UNIVERSIDADE DE BRASILIA
INSTITUTO DE CIENCIAS SOCIAIS
DEPARTAMENTO DE SOCIOLOGIA

RITUAIS INDI'GE~NAS NA CONTEMPORANEIDADE BRASILEIRA: A
(RE)SIGNIFICACAO DE PRATICAS CORPORAIS DO POVO BORORO

Autor: Arthur José Medeiros de Almeida

Brasilia, 2013



UNIVERSIDADE DE BRASILIA
INSTITUTO DE CIENCIAS SOCIAIS
DEPARTAMENTO DE SOCIOLOGIA

RITUAIS INDI'GE~NAS NA CONTEMPORANEIDADE BRASILEIRA: A
(RE)SIGNIFICACAO DE PRATICAS CORPORAIS DO POVO BORORO

Autor: Arthur José Medeiros de Almeida

Tese apresentada ao Departamento de
Sociologia da Universidade de Brasilia/UnB
como parte dos requisitos para a obtencdo do
titulo de Doutor.

Brasilia, abril de 2013



UNIVERSIDADE DE BRASILIA
INSTITUTO DE CIENCIAS SOCIAIS
DEPARTAMENTO DE SOCIOLOGIA

PROGRAMA DE POS-GRADUAGAO EM SOCIOLOGIA

TESE DE DOUTORADO

RITUAIS INDI'GENNAS NA CONTEMPORANEIDADE BRASILEIRA: A
(RE)SIGNIFICACAO DE PRATICAS CORPORAIS DO POVO BORORO

Autor: Arthur José Medeiros de Almeida
Orientador: Doutor Jodo Gabriel Lima Cruz Teixeira

Linha de pesquisa: Cidade, Cultura e Sociedade

Banca:

Prof. Dr. Jodo Gabriel L. C. Teixeira (UnB)

Prof. Dr. Roque de Barros Laraia (UnB)
Prof. Dr? Beleni Saléte Grando (UFMT)
Profd. Dr2 Dulce M? F. de Almeida (UnB)
Prof. Dr. Aldo Anténio de Azevedo (UnB)
Prof. Dr. Stephen Grant Baines (UnB)

Brasilia, 2013



Um dos mais tragicos erros dos nossos patricios
que lidam com os indios seja aquela idéia idilica
do bom selvagem, criada por Rousseau, 0 Jean
Jacques. indio ndo é necessariamente bom ou
ruim, é como todos nos. Gente. Com suas
peculiaridades, a sua cultura...

Rachel de Queiroz



A minha familia. Overlane Mércia M. de
Almeida, Mae e Ailton Ferreira A. de Almeida,
Pai. Priscila Nunes M. de Almeida, Esposa. lara
Nunes M. de Almeida e Marina Nunes M. de
Almeida, Filhas. Michelle M. de Almeida e
Fabiana M. de Almeida Silva, Irmés. Maria de
Lourdes P. de Medeiros e Olival M. Costa, Avds
Maternos (in memoriam).

Aos Bororo da aldeia Meruri, em
especial: Inécia, Mirela, Laura, Rafael, Maria
Gorete e Raiane que perderam suas vidas em um
acidente automobilistico no dia 14 de junho de
2009 (in memoriam).



AGRADECIMENTQOS

A concretizacdo desta Tese de Doutorado ndo seria levada a efeito sem o auxilio de
muitas pessoas e instituicbes que colaboraram para manter meu equilibrio em diferentes
aspectos: material, intelectual, sentimental e social. Agradeco a todos que direta ou
indiretamente contribuiram nesta trajetdria, sao eles:

Os indigenas, em especial aos pertencentes a etnia Bororo. Maria Auxiliadora Lopes
Bakoromugo, uma grande amiga que com sua sabedoria e humildade proporcionou minha
aproximacdo a cultura e ao povo Bororo. José Méario Kugarubo Bororo, lideranca politica da
aldeia Bororo que luta pela melhoria das condi¢des de vida das pessoas desta comunidade.
Agradeco por autorizar a realizacdo da pesquisa nesta aldeia, compreendendo a importancia do
conhecimento cientifico para o desenvolvimento de seu povo. Marcos Lopes Leandro
Borocereu e sua familia que me acolheram com muita atengdo em sua residéncia durante a
pesquisa de campo. E, Mauri de Jesus Ekureu; Idelfonso Boro Kuoda; Maria Pedrosa
Urugureudo; Milton Bokodorego; Ailton José Meri Ekureu; Agostinho Eibajiwu e Paulinho
Kadojeba que foram informantes neste estudo.

N&o posso deixar de mencionar os indigenas que me ensinaram sobre sua cultura em
conversas informais, sdo eles: Gustavo e sua familia, Leonida e sua familia, Savio e sua
familia, Frederico e Santinha, Orlando Kuira e sua familia, Maria Auxiliadora, Domingos e
sua familia, Marcio e sua familia, Alexandre e sua familia, Tarcisio, José Carlos, Helinho,
Cleber, Kleiton, Pedro Paulo, Lauro, Denilson, Getdlio, Orestes, Osmar, Gongalo, Celso,
Gilson, Elias, Hex, Mailson, Edna, Daniela, Daiane, Marcia, Jordana, Vera Lina, Vera Lucia,
Rosélia, Lucas e Irene.

E aos missionarios salesianos, especialmente, ao Padre Gongalo Ochoa Camargo e ao
Mestre Mério Bordignon que foram muito receptivos enquanto estive na aldeia Meruri.

Sou grato também:

Ao meu orientador, Professor Jodo Gabriel Lima Cruz Teixeira que sabiamente guiou
meu olhar durante o curso, permitindo o desenvolvimento e o exercicio de minha autonomia

intelectual.



As Professoras e amigas, Beleni Saléte Grando e Dulce Maria Filgueira de Almeida
por terem contribuido de maneira substancial para minha formacéo académica, profissional e
como ser humano.

A minha esposa, Priscila Nunes M. de Almeida e minhas filhas, lara Nunes M. de
Almeida e Marina Nunes M. de Almeida por me proporcionarem a felicidade de ser pai e 0
entusiasmo em continuar evoluindo como pessoa.

Aos meus pais, Overlane Méarcia M. de Almeida e Ailton Ferreira A. de Almeida por
todo o empenho em me educar e, também, por aceitarem as minhas decisdes que propiciaram
a conclusdo deste trabalho.

As minhas irmas, Michelle M. de Almeida e Fabiana M. de Almeida Silva que, em
suas diferencas, ajudaram a formar minha subjetividade.

Aos meus avos, Maria de Lourdes P. de Medeiros e Olival M. Costa que estavam ao
meu lado quando iniciei este projeto e que tenho certeza que ndo me abandonaram mesmo
apos terem cumprido sua trajetoria neste mundo (in memoriam).

Aos membros do Departamento de Sociologia da Universidade de Brasilia,
professores, funcionarios e estudantes que contribuiram a sua maneira para a concretizacao
desta Tese.

Ao Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico — CNPq pela
concessao da bolsa de estudos que permitiu dedicacédo a este projeto de pesquisa.

A Fundacio Nacional do indio — FUNAI por conceder permissdo para a realizaco da
pesquisa de campo na aldeia Meruri.

Ao Comité Intertribal de Memoria e Ciéncia Indigena — ITC e ao Ministério do Esporte
por possibilitarem a participacao na X e na Xl edi¢bes dos Jogos dos Povos Indigenas.

Aos pesquisadores que conheci durante os XI Jogos dos Povos Indigenas: Anténio,
Eliton, Juliana, Aline, Fabiana e Deoclécio, que compartilnaram comigo esta experiéncia.

Aos companheiros: Felipe Mesquita, Pedro Osmar, Daniel Cantanhede, Roberto Liao,
Juarez Sampaio, Leandro Casarin, José Montanha, Samir, Pedro Athayde, Giordano Bazzo,
Guilherme Coutinho, Marcos, Rodrigo, Marcos Mendes e Felipe Vieira pelas conversas que

me incentivaram a continuar estudando mais profundamente.

Vi



RESUMO

Os indigenas da etnia Bororo, atualmente, habitam um territério descontinuo formado por seis
Terras Indigenas no estado de Mato Grosso no centro-oeste do Brasil. Este grupo étnico possui
um valioso patrimdnio cultural composto por um acervo de bens de natureza material e
imaterial que remetem a totalidade da cultura Bororo. Os rituais expressam as normas, 0s
conhecimentos e os valores culturais, bem como fabricam os corpos dos indigenas. Contudo,
as préaticas corporais que os compdem possuem sentidos e significados que sdo determinados
socialmente. Compreendendo cultura como um processo dindmico e que se configura como
sistema simbdlico orientando as representacdes em diferentes sociedades, atenta-se, neste
estudo, para as (re)significacGes das préaticas corporais na contemporaneidade brasileira. O
objetivo foi interpretar os sentidos e significados que as praticas corporais — futebol e dancas —
da etnia indigena Bororo assumem em diferentes contextos. Neste sentido, o foco da
investigacdo foi sobre a relagdo cultura-politica, isto é, sobre os sentidos politicos que
adquirem os bens culturais da etnia Bororo. A pesquisa, com abordagem qualitativa, foi
desenvolvida por meio de levantamento bibliografico e pesquisa de campo: (1) Jogos dos
Povos Indigenas (2009 e 2011) e (2) aldeia Meruri (2011 e 2012). Nestas oportunidades foram
utilizadas como técnicas de pesquisa: a observacao e a entrevista, configurando-se como uma
pesquisa descritivo-interpretativa. A andlise demonstra que o futebol constitui-se como a
pratica corporal mais vivenciada pelos Bororo no cotidiano da aldeia Meruri, sendo um
importante meio de constituicdo da identidade étnica. As dancas assumem diferentes sentidos,
sendo eles: (1) construcao do corpo e da politica de identidade étnica; (2) formacdo de aliangas
politicas com 0s missionarios salesianos; (3) exercicio da autonomia politica que vém sendo
conquistada e; (4) formacédo de aliangas politicas com associagdes indigenas e indigenistas.
Compreende-se, portanto, que estas praticas corporais sao meios de se promover uma
intervencao estética e politica na relagdo com os nao-indios, tendo como finalidades assegurar,
exercer e reivindicar seus direitos. Espera-se que 0s conhecimentos produzidos neste estudo
possam contribuir para o desenvolvimento das comunidades indigenas, fornecendo subsidios
para a formulacdo de politicas publicas, bem como para a diminui¢do da intolerancia aos
direitos dos povos indigenas. O grupo indigena pesquisado, assim como outras comunidades
tradicionais almejam desenvolver-se, mantendo-se a diferenciagdo em relacdo a outros povos.

Palavras-Chave: Cultura, Politica, Rituais, Futebol, Dancas.
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ABSTRACT

The indigenous of the ethnic group Bororo currently inhabit a discontinuous territory formed
by six Indigenous Lands in the State of Mato Grosso in the Central-Western Brazil. This
ethnic group has a valuable cultural heritage composed of a collection of material and
intangible properties which refer the totality of the Bororo culture. The rituals express the
standards, knowledge and cultural values, as well as built the bodies of indigenous peoples.
However, the bodily practices that composes them have senses and meanings that are socially
determined. Understanding culture as a dynamic process and that is configured as a symbolic
system orienting the representations in different societies, taking into account, in this study,
for the (re)meanings of bodily practices in contemporary times. The objective was to interpret
the senses and meanings that bodily practices - Football and dances — of the indigenous ethnic
group Bororo take place in different contexts. In this sense, the focus of the investigation was
on the culture-political relationship, that is, about the political senses that the cultural assets of
the Bororo acquire. The qualitative research was developed through literature review and
empirical research: (1) Indigenous Peoples Games (2009 and 2011) and (2) Meruri village
(2011 and 2012). These opportunities were used: observation and interview, configuring itself
as an interpretative-descriptive research. The analysis demonstrates that Football is the most
experienced bodily practice by indigenous Bororo of the village Meruri in daily life, being an
important mean of formation of ethnic identity. The dances assume different senses: (1)
construction of the body and politics of ethnic identity; (2) formation of political alliances with
the Salesian missionaries; (3) exercise of political autonomy that have been conquered and; (4)
the building of political alliances with Indigenous Associations. It is understandable, therefore,
that these bodily practices are ways to promote an esthetic and political intervention in relation
to non-Indigenous peoples, having as purposes ensure, exercise and claim their rights. It is
expected that the knowledge produced in this study might contribute to the development of the
indigenous communities, providing subsidies for the formulation of public policies, as well as
for the decrease of intolerance toward the rights of indigenous peoples. The indigenous group
researched, as well as other traditional communities aim to develop, keeping the
differentiation in relation to other peoples.

Keywords: Culture, Politics, Football, Rituals, Dances.
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RESUME

Les aborigenes du groupe Bororo qui habitent actuellement dans un territoire discontinu formé
par six Territoires Autochtones dans I’Etat du MatoGrosso au Brésil Central-occidental. Ce
groupe ethnique possédee un héritage culturel de valeur composé dun patrimoine des
propriétés matérielles et immatérielles qui représentent la totalité de la culture de Bororo. Les
rituels expriment les normes, la connaissance et les valeurs culturelles, au méme temps
que construisent le corps des autochtones. Cependant, les pratiques physiques qui les
composent ont des sens et des significations qui sont socialement déterminés. On comprend
que la culture est un processus dynamique que se configure comme un systeme symbolique
que orient les représentations dans les différentes sociétés, on essaie, dans cette étude, de
analyser les re-significations des pratiques physiques dans [D’actualité. L'objectif était
d'interpréter les sens et les significations que prennent des pratiques physiques - le football et
des danses - du groupe ethnique aborigene Bororo dans des contextes différents. Dans ce sens,
le focus de la recherche est mis sur la relation entre la politique et la culture, ca veut dire, sur
les significations politiques qu’acquiérent les produits culturels du groupe ethnique Bororo. La
recherche qualitative a été développée par l'analyse de littérature et par la recherche
empirique: 1) Jeux de Peuples Indigénes (2009 et 2011) et 2) village de Meruri (2011 et 2012).
Dans ces occasions on a utilisé la technique de 1’observation et de I’interview, ce qui a fait de
la recherche un étude interprétatif-descriptif. Les resultats de la recherche démontrent que le
football est la pratique physique la plus expérimentée par les autochtones Bororo du
village Meruri au quotidien, étant un important moyen de formation d'identité ethnique. Les
danses assument des sens différents : (1) la construction du corps et de la politique d'identité
ethnique; (2) la formation d'alliances politiques avec les missionnaires Salésiens; (3) I'exercice
de l'autonomie politique qui a été conquis et; (4) la construction d'alliances politiques avec
d’autres associations autochtones. C'est compréhensible, par conséquent, que ces pratiques
physiques représentent des facons de promouvoir une intervention esthétique et politique par
rapport aux peuples non-indigénes, ayant comme but d’assurer, d'exercer et de revendiquer les
droits des aborigénes. On espere que les réesultats produites dans cette étude pourraient
contribuer au développement des communautés aborigenes, en fournissant des subventions
pour la formulation de politiques publiques, aussi bien que pour la diminution de l'intolérance
vers les droits de peuples autochtones. Le groupe aborigene analysé, aussi bien que d'autres
communautés traditionnelles, cherchent a se développer sans perdre les particularités que les
différencient d'autres peuples.

Mots-clés : Culture, Politique, Football, Rituels, Danses.
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INTRODUCAO

Nas Ultimas duas décadas do século XX, o mundo sofreu profundas mudancas de
ordem social, econdmica, cultural e politica. O desenvolvimento das novas tecnologias, as
praticas econdmicas que extrapolam as fronteiras nacionais, a volatilidade do capital
financeiro, as crises ideoldgicas e 0 aumento da velocidade dos processos informacionais séo
aspectos que se referem “a um nivel de integracdo de popula¢des que cria um novo modo de
representar pertencimento a unidades sociopoliticas e culturais” (RIBEIRO, 2000, p. 13). A
diversidade cultural, neste interim, tornou-se uma questdo politica central, pois a inser¢do de
comunidades cultural e economicamente diferenciadas em um sistema mundial se d& em meio
a resisténcia de diferenciacdo étnica. Portanto, pensar a contemporaneidade requer interpretar
questdes culturais e politicas das comunidades tradicionais, pois a permanéncia de simbolos
culturais que sdo importantes elementos para a formagéo de identidades no cotidiano das
comunidades ocorre permeada por no¢des de tempo e espaco modernas.

Em um mundo no qual, cada vez mais, as comunidades interagem, “as identidades s6
podem ser definidas como sendo a sintese de multiplas alteridades construidas a partir de um
namero enorme de contextos interativos regulados, na maioria das vezes, por instituigdes”
(RIBEIRO, 2000, p. 42). Portanto, o compartilhamento de um conjunto de atributos que sédo
considerados necessarios para 0s desempenhos socialmente aceitos sdo realizados em
situacOes de co-presenca que, em determinados contextos, envolvem atores com diferentes
identidades étnicas. A nocdo de identidade étnica remete a “procedimentos de identificacdo”
em processo. Deve-se considerar com um importante procedimento, o aspecto comunicativo
de um grupo social que contrasta 0 nds diante dos outros em suas relacdes. Afirmar uma
identidade ética envolve um compromisso ideoldgico, na medida em que implica o confronto
com outras identidades em determinados sistemas de relacdes interétnicas. Enquanto categoria
ideologicamente valorizada é passivel de se efetivar por meio de escolhas estratégicas, isto é,
esta aberta a manipulagdes do individuo e do grupo para “lograrem sua sobrevivéncia social”
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 1976, p. 25).

Os indigenas Bororo constituem um grupo étnico, isto €, um tipo de organizacéo social

que compde um campo de interacdo no qual seus membros se identificam e sdo identificados
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por seus pares, distinguindo-os de outros povos. Como grupo étnico, se perpetuam por meios
bioldgicos e culturais que lhes proporcionam o compartilhamento de conhecimentos, valores,
praticas, crencas e coOdigos imprescindiveis ao estabelecimento de sua estrutura social
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 1976, p. 2). A nocdo de etnia surge em uma relacdo de oposicao
ao termo raca que estaria atrelado ao aspecto biolégico do ser humano. O campo semantico da
etnia envolve identidade e padrdes culturais. Contudo, etnia, “ethnos” ou “ethnic” vincula-se
ao aspecto cultural de grupos sociais que, por imposicdo, estariam fadados a integracdo as
sociedades nacionais. A nocdo de etnia se aplica aos “grupos minoritarios detentores de
“padrdes culturais simples”, comumente observaveis, por exemplo, em areas de “friccao
interétnica”, onde mantém relacdes assimétricas de sujei¢do junto a segmentos regionais da
sociedade complexa (teriamos aqui 0s grupos indigenas brasileiros [...])” (CARDOSO DE
OLIVEIRA, 1976, p. 104).

A etnia indigena Bororo é possuidora de um importante patriménio cultural, marcado
por uma intensa vida ritual que inclui ritos de nominacdo, iniciacdo, troca matrimonial e
funeral, além de festas e celebragfes compostas por cantos e praticas corporais. “O termo
pratica (sic) deve ser compreendido em sua acepgdo de “levar a efeito” ou “exprimir” uma
dada intencé@o ou sentido e, fazé-lo, neste caso, por meio do corpo [...]. Esta expressdo mostra
adequadamente o sentido de construcdo cultural e linguagem presentes nas diferentes formas
de expressdo corporal” (SILVA e DAMIANI, 2005, p. 22-23). Entre os Bororo, estas praticas
sdo materializadas na furacao de orelha e labios, na utilizacdo de adornos, nas pinturas faciais
e corporais, nos cortes de cabelos, nas corridas, nos jogos e nas dancas.

Esta sociedade apresenta um longo antecedente de contato com ndo-indios, fato que
fomentou relacdes interétnicas motivadas por concepcdes que fundamentaram as politicas
indigenistas levadas a efeito no Brasil nos diferentes momentos historicos. Em outras palavras,
reconhece-se que o ponto de vista dos ndo-indios durante o Brasil Colonial, Imperial e
Republicano basearam as politicas indigenistas e que, por sua vez, influenciaram as relacdes
interétnicas vivenciadas pelos Bororo. Estas relacbes se desenvolveram de maneira

assimétrica, impactando as préaticas corporais cotidianas e ritualisticas de toda a sociedade.
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Os individuos desta etnia se denominam Boe' que significa “gente” e sdo “indios de
lingua Otuké (por vezes foi classificado como pertencendo ao tronco linguistico Macrogé)”
(VIERTLER, 1991, p. 11). Habitavam o centro-oeste brasileiro em um territorio que se
estendia até a fronteira com a Bolivia. Tradicionalmente, os grupos indigenas desta etnia
viviam em aldeias cujas choupanas eram dispostas em forma circular em torno de uma
choupana central (Ba4i Mana Gejéwu). Segundo o Instituto Socioambiental — ISA, atualmente
0s Bororo habitam seis terras indigenas — TI’s que criam um territorio descontinuo no Estado
do Mato Grosso.

A TI Meruri, localiza-se no leste de Mato Grosso, proximo aos municipios de Barra do
Garcas/MT e General Carneiro/MT. No ambito juridico, esta Tl encontra-se homologada sob
Decreto 94014 de 12 de fevereiro de 1987. Estd sob a responsabilidade da Coordenacao
Regional da Fundacio Nacional do indio — FUNAI de Cuiab4/MT. No dmbito da salde
indigena a responsavel por prestar atencdo e Secretaria Especial de Saude Indigena — SESAI
do Ministério da Saiude — MS, por meio do Distrito Sanitario Especial Indigena — DSEI de
Cuiaba/MT. A extensdo total de sua area é de 82.301(ha) onde ndo ha presenca de indios
isolados (INTITUTO SOCIOAMBIENTAL, 2012)%. O territério desta Terra Indigena é
delimitado ao norte pela Terra Indigena S8o Marcos pertencente aos indios Xavantes e ao sul
pelo rio Gargas. Entre estes limites encontra-se a rodovia federal (BR-070) que a atravessa.

O termo Bororo® refere-se ao pétio da aldeia, espaco de experiéncias ritualisticas que,
por ser frequentemente entoado em seus cantos, foi utilizado pelos ndo-indios para se
referirem a estes indigenas, sendo esta a nomenclatura apropriada pela academia. Os Bororo
foram estudados por um conjunto de pesquisadores com distintos interesses, sendo um dos

povos indigenas mais pesquisados do Brasil. Os missionarios salesianos sdo os ndo-indios que

! Entre suas autodenominages, destacam-se aquelas vinculadas & ocupacgdo territorial: Boku Mogorége
("habitantes do cerrado™) sdo os Bororo das aldeias de Meruri, Sangradouro e Gargas; Itdra Mogorége
("habitantes das matas') correspondem aos Bororo das aldeias de Jarudori, Pobori e Tadarimana; Orari Mogo
Doge ("habitantes das plagas do peixe pintado™) remetem aos Bororo das aldeias de Corrego Grande e Piebaga;
Tori 6kua Mogorége (“"habitantes dos sopés da Serra de S&o Jerdnimo™) era 0 nome dado a um grupo atualmente
sem aldeia remanescente; Utugo Kari Déoge ("os que usam longas flechas™) ou Kado Mogorége (“habitantes dos
taquarais™) sdo os Bororo da aldeia de Perigara, no Pantanal. (Instituto Socioambiental, 29/06/2012).

2 INSTITUTOSOCIOAMBIENTAL<http://pib.socioambiental.org/caracterizacao.php?id_pov=31> Acessado
em: 17 de fevereiro de 2012.

® Na literatura, outros nomes fazem referéncia a este povo, tais como: Araripoconé, Araés, Cuiaba, Coxiponé,
Bororos Aravird ou da Campanha, Bororo Cabacais, Coroados e Porrudos (BORDIGNON, 1986, p. 1).
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desenvolveram relages sociais mais duradouras com grupos desta etnia e, desse modo, séo
aqueles que mais publicaram estudos sobre esta etnia. Desde os classicos volumes da
Enciclopédia Bororo elaborados pelos padres Albisetti e Venturelli (1962, 1969, 1976), até os
livros mais recentes concretizados por Ochoa Camargo (2001, 2001b, 2005, 2010), os
missionarios salesianos vém buscando entender a complexidade da cultura Bororo. Estas
publicacbes fornecem informac6es fidedignas e de grande importancia para a compreenséo
dos aspectos que os constitui como uma etnia, porém devem ser interpretadas levando-se em
consideracdo o contexto de sua producao.

Cientistas sociais de diferentes nacionalidades realizaram estudos nos quais a
compreensdo de parte da cultura Bororo contribuiu para suas formulagdes tedricas. Em relacéo
aos rituais deste grupo étnico, os estudos desenvolvidos por Crocker (1985) e Lévi-Strauss
(1955, 1970, 1976, 2008) contribuiram para a compreensdo da relacdo entre estas praticas e,
por conseguinte do corpo indigena, com a cosmologia e a estrutura social da sociedade
Bororo. Por estes pontos de vista, a organizacao social da etnia Bororo estrutura seus rituais e,
em cada ritual, o povo Bororo expressa seus mitos e estabelece contato com os seres que
compdem sua cosmologia, por meio dos corpos de individuos que se distinguem pelos Dons
que possuem.

Viertler (1991, 2000), ao estudar o ideal de beleza entre os Bororo a partir de seus
rituais, afirma que a categoria ser humano representa uma construcdo cultural feita em cada
sociedade particular, o que exige pesquisa minuciosa e cuidadosa interpretacdo. Os Boe, “[sao
aqueles que, tendo nascidos de] pais que respeitaram as prescricdes de sexo e alimentacéo,
recebem o corte de cabelo, nomes e enfeites de seu cld, [em retribuicdo ao que] devem
integrar-se no codigo de respeito reciproco, [além de] demonstrar bravura e generosidade”
(VIERTLER, 2000, p. 158).

Portanto, é por meio do corpo que se reconhece um ser humano, um Boe, corpo este
que ndo pode ser compreendido desvinculado de seu contexto historico, social e espiritual.
Neste sentido, o corpo para os indios Bororo remete a totalidade e, por este motivo, eles
intervém em seus corpos desde o nascimento até o sepultamento definitivo no ritual funeréario.
Viertler (1991) apresenta uma analise fundamentada pelas concepc¢des de Victor Turner na

qual considera que este ritual representa uma ceriménia de cura. O Funeral Bororo possui,
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desse modo, uma fungdo politica que proporciona a reorganizacéo da sociedade Bororo ap6s o
falecimento de integrantes do grupo. Neste sentido, uma série de obrigacOes é estipulada para
0s sobreviventes, envolvendo redistribuicdo e compensacées materiais e morais, bem como,
transmisséo de recursos, direitos sexuais e posi¢des sociais que promovem a coesao social.

O Funeral Bororo, na visdo da autora, € uma sequéncia ordenada de praticas rituais,
sendo este processo ritual composto por dangas que possuem significados proprios. As dangas
sdo realizadas em momentos especificos neste ritual, sendo precedidas e acompanhadas por
cantos proprios. Para sua vivéncia, os indios pintam e adornam seus corpos vestindo 0s trajes
cerimoniais apropriados. Nos funerais estudados pela autora, as sequéncias de dancas variaram
de acordo com o prestigio social do morto, com a aldeia onde foi realizado o ritual e com o seu
cla, ja que estas manifestacGes, assim como, 0s cantos, as pinturas e 0s adornos corporais séo
propriedades clanicas.

Grando (2004), ao realizar uma investigacdo na aldeia Meruri, cujo interesse era de
analisar a educacdo do corpo indigena, expressa nas praticas corporais, identificou que o
futebol foi apropriado por estes individuos e que as dancas adquiriram, como o decorrer do
tempo, um carater polissémico quando realizadas fora do contexto dos rituais funerarios.
“Entre os multiplos sentidos e significagdes cabe destacar a revitalizacdo das formas
tradicionais de “fabricacdo da pessoa”, a valoriza¢do das identidades individual e coletiva e a
criagdo de estratégias de integragdao” (GRANDO, 2004, p. 5). Entende-se que as praticas
corporais constituem importantes objetos para a compreensdo tanto da estrutura social quanto
da estrutura da personalidade dos atores deste grupo. S@o préaticas sociais, nas quais se
encontram em constantes relacbes os aspectos biologico, sociologico e psicolégico. Tais
praticas possuem técnicas corporais especificas e que, segundo Mauss (2003), estdo presentes
desde o inicio e acompanham o individuo durante toda vida, dentre elas as técnicas do
movimento que sdo observadas no futebol e nas dancgas. Portanto, compreender a dindmica do
objeto de estudo — as praticas corporais indigenas — requer enfocéa-lo enquanto um conjunto de
praticas sociais construidas culturalmente e que em seu processo assumem sentidos e
significados de acordo com o contexto em que séo realizadas.

Viveiros de Castro (2002) demonstra como processos intencionais, periodicos e

sistematicos de intervengdo cultural sobre corpo “fabricam” a pessoa Yawalapiti. A fabricagdo
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do corpo articula-se dialeticamente com a noc¢do cosmoldgica desta sociedade: a metamorfose
que transforma os humanos em animais ou espiritos. As mudangas corporais assim produzidas
promovem outras de identidade social e, neste sentido, processos fisioldgicos e sociolégicos se
imbricam moldando o corpo indigena. Segundo o autor, a sociedade d& forma ao corpo dos
indigenas Xinguanos.

Melatti (1976), em estudo realizado entre o povo Krahd (tronco linguistico Jé),
analisou a corrida de toras que pode servir de exemplo para demonstrar que os sentidos
atribuidos as praticas corporais variam muito de uma sociedade para outra. Conforme assevera
0 autor, essa pratica esta sempre associada a um rito e “conforme variam-se 0s ritos
vivenciados por estes indigenas sdo alteradas as formas das toras, 0s grupos que disputam a
corrida e o percurso” (MELATTI, 1976, p. 40). Nesse interim, o autor identificou sete tipos
diferentes de toras que, utilizadas em momentos distintos, possuem sentidos especificos. Desse
modo, observou que desde sua fabricacédo a tora esta envolvida em um sistema de significados,
com um simbolismo especifico quando realizada em um contexto tradicional. Estas praticas
ritualizadas sdo meios de interacdo entre 0 mundo dos espiritos e 0 mundo real, responsaveis
por constituir a consciéncia da pessoa Krahd. Estdo relacionadas a cosmologia que orienta seu
modus vivendi e sua visdo de mundo. Deve-se observar, portanto, que tais praticas possuem
um sentido ascético, pois, presumem uma explicacdo mitologica para sua realizacdo. O autor
afirma que entender essa pratica corporal como um tipo de esporte ¢ um “equivoco” e

continua:

Ora, ndo se pode dizer que as corridas de toras comecem em igualdade de
condicbes. E certo que as toras, na medida do possivel, ttm o mesmo
peso; mas 0 numero de participantes de cada metade ndo é
necessariamente 0 mesmo. Ha corridas que comecam com a vantagem
inicial de uma das metades, que parte na frente. Ha outras em que as
metades trocam, durante o percurso, em locais previamente estabelecidos,
suas toras, desfazendo qualquer vantagem que uma delas tenha
conseguido até o momento da troca. Além disso, quando um corredor,
com a tora ao ombro, percebe que o rival, que estd com a outra tora, é seu
hdpin (um amigo ritual), ndo pode correr muito, para ndo fazer seu
"amigo" se cansar. Assim, ha uma diferenca inicial, mas também ha uma
diferenca final, pois quase sempre uma das metades chega na frente.
(MELATTI, 1976, p. 45).
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Melatti (1976) constatou que a corrida de tora esta sempre associada a mitologia e,
entre os Krah0, os mitos sustentam a ideia de que a sociedade se mantém com elementos que

vém da natureza.

As corridas vindas de fora da aldeia se fazem geralmente no final da
tarde, quando os indios retornam de alguma atividade coletiva: uma
cacada, um mutirdo na roca de um deles. Enquanto cacam ou trabalham
na roca, uns dois deles preparam as toras. Derrubam um buriti e cortam
duas sec¢des de seu tronco. Os dois cilindros assim obtidos, iguais em
tamanho, séo rolados para fora do brejo e colocados num lugar limpo. Se
os demais indios estdo cacando, € neste local que virdo dividir entre si 0s
animais abatidos. Velhos e meninos se encarregam de levar as
espingardas e os pedacgos de carne que tocaram a cada um dos rapazes e
homens adultos, enquanto estes partem correndo com as toras na diregdo
da aldeia. (MELATTI, 1976, p. 40).

Para 0 povo Kraho, os ritos e canticos foram aprendidos com 0s animais, assim como a
ingestdo de alimentos, a utilizagcdo de técnicas agricolas — como o uso do fogo — que, segundo
seus mitos, vieram de fora da sociedade. O autor observou que na cosmologia deste grupo
étnico ha o registro de um mito que classifica os animais moradores do cerrado como sendo
aqueles que correm mais rapidamente e, ainda, que a maioria dos grupos que pratica a corrida

de tora ndo habita areas de florestas, pois

O mito deixa bem claro que a velocidade é um meio de defesa no cerrado,
tal como a possibilidade de se esconder na mata. [...]. A habilidade em
correr também possibilitaria perseguir com mais eficiéncia os animais de
caca, e mesmo inimigos, bem como explorar para a subsisténcia uma area
mais vasta em torno da aldeia (MELATTI, 1976, p. 40).

Desse modo, observa-se que, desde sua fabricacdo, a tora estd envolvida em um
sistema de significados, o que contribui para desmentir a ideia de que a corrida de tora seja
realizada exclusivamente como um teste matrimonial. Sua vivéncia assume diferentes sentidos
para os indigenas Krahd. No entanto, na contemporaneidade, os grupos indigenas que

estabeleceram contatos interétnicos e mantiveram relacdes sociais com ndo-indios vivenciam
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praticas corporais de origem moderna em suas aldeias — como é o caso dos Bororo da aldeia
Meruri — com destaque para o futebol.

Vianna (2001) apresentou um significativo estudo para a compreensdo do corpo entre
os indigenas da etnia Xavante (tronco linguistico J&). O Autor estudou o futebol entre um
grupo indigena que habita a aldeia Abelhinha, no Territério de Sangradouro, localizado no
sudeste do Mato Grosso. Ao analisar esta pratica corporal praticada pelo povo Xavante, o
autor observou diferentes modos de vivencia-lo que proporcionava relagfes sociais
especificas. Notou que em determinados contextos, existia uma associacdo do futebol com a
corrida de toras de buriti, prética ritualistica que transmite suas crencas, conhecimentos e
valores. E outros cenarios, o futebol também se apresentou com um meio de interacdo
interétnicas que proporcionava relacbes sociais entre 0s Xavante e ndo-indios, em jogos
realizados na aldeia ou fora dela.

Nesta investigacdo, o autor visa a dar um tratamento teorico ao futebol, fendmeno
recorrente entre os indigenas, mas, ainda, pouco estudado. Situa o futebol em termos
historicos e do ponto-de-vista dos indios Xavante de Sangradouro, bem como descreve as
diferentes concepcdes desta pratica esportiva na vida contemporanea do grupo. Os jogos
cotidianos, os campeonatos entre aldeias ou fora delas, o universo do profissionalismo sdo

dimensdes observadas pelo autor, que destaca neste estudo:

(1) os modos como os xavantes (sic) formam equipes esportivas, (2) os
nexos de sentido, por eles sugeridos, entre a corrida de toras, célebre
instituicdo dos Jé, e a atividade fisica que aprenderam e tém aprendido
com ndo-indios, (3) o lugar que o futebol ocupa, ja ha algum tempo, no
universo de relacGes sociais estabelecidas com os "brancos" e outros
indios (VIANNA, 2001, p. I1).

O autor assegura que a relacdo dos indios com o futebol merece ser observada em
relacdo as representacdes e aspectos simbdlicos que envolvem a pratica esportiva. Ndo devem
ficar de fora da analise os eventos que reunem indigenas para competirem em centros urbanos
ou nas aldeias, bem como o significado desta préatica corporal para os indios, considerando
suas semelhancas e diferencas. O autor observou que 0s modos como 0s Xavante vivenciam o

futebol, dentro e fora dos limites fisicos do campo de jogo, sdo semelhantes aos daqueles das
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“peladas™ assistidas ou praticadas, bem como aos da televisdo e dos estaddios nos quais 0s
“brancos” estdo acostumados a frequentar. Mas alerta que semelhanga ndo € 0 mesmo que
igualdade, considerando também as especificidades culturais do grupo.

Neste sentido, o autor identificou que “a0 menos para os xavantes da Abelhinha, as
praticas, idéias e vontades que envolvem o futebol conformam algo cujos sentidos ndo se
separam de suas tdo faladas corridas; algo que, nessa dire¢do, vale mesmo considerar como se
morasse dentro duma tora de buriti” (VIANNA, 2001, p. 346). Esta concepgdo coloca esta
pratica corporal como um importante elemento para compreensdo das relacdes sociais entre 0s
Xavante, ja que aspectos cosmoldgicos relacionados a corrida de toras passam a ser associados
ao futebol.

A partir da compreensao que se adquire por meio desses estudos, nota-se que 0s rituais
indigenas apresentam relagdes com os mitos de cada etnia, as atividades politicas, econdmicas
e sociais que sdo desenvolvidas em determinadas comunidades, ou seja, 0s rituais estdo
imersos na totalidade das sociedades indigenas. Nesta direcdo, apresenta-se a questdo que
norteou a analise: Qual(is) o(s) sentido(s) que as praticas corporais — futebol e dancas — da
etnia Bororo assumem e quais as relaces sociais sdo estabelecidas por estes indigenas em
diferentes contextos na contemporaneidade brasileira? Embora se entenda que no mito
encontra-se a tradicdo, as normas e as leis que permitem aos indigenas interpretar o mundo e
que sua vivencia é crucial para a organizacao social do grupo, o foco da analise € sobre a
relacdo entre politica e a cultura dos indios Bororo. Destarte, 0s mitos desta etnia sdo citados
no texto, todavia, para maior aprofundamento, o leitor devera buscar as fontes bibliograficas
que abordam, como tematica central, a cosmologia Bororo.

O objetivo desse estudo foi interpretar os sentidos e significados que as praticas
corporais — futebol e dancas — da etnia Bororo assumem em diferentes contextos na
contemporaneidade brasileira. Especificamente tem o intuito de construir uma leitura destas
praticas enquanto acdes rituais que sdo realizadas pela comunidade Bororo que habita a Aldeia
Meruri. Almejou-se, portanto, compreender os sentidos e significados destas praticas
corporais, bem como as relac@es sociais que se desenvolvem a partir das acfes performativas

realizadas pelos Bororo em diferentes contextos em que ocorrem interac6es interétnicas, sendo
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eles: (1) o cotidiano da aldeia Meruri; (2) os rituais na comunidade e; (3) a X e a X1 edic¢des do
evento Jogos dos Povos Indigenas.

A discussdo tem como pano de fundo o corpo e as préaticas corporais como elementos
imprescindiveis para a constituicdo de identidades, bem como para a dominacdo ou a
resisténcia politica desta etnia. Os significados apresentados pelos objetos simbolizados, neste
caso, o futebol e as dangas, tém fundamental importancia para a compreensdo da conduta dos
indigenas e, por conseguinte, das relacdes sociais desenvolvidas nesta comunidade. Pois, estas
praticas sdo compostas por estruturas significantes que, em certa medida, influenciam a
elaboracdo dos sentidos.

Para empreender tal tarefa partiu-se do entendimento de que é por meio do corpo que
os valores, normas e crengas séo apreendidos pelos indigenas. Por este ponto de vista, 0 corpo
€ 0 meio de contato entre a natureza e a cultura por envolver em sua constituicdo aspectos
biologicos, socioldgicos e psicologicos. A corporalidade é entendida como a representacéo e a
expressdo de formas simbolicas que, por seu turno, expdem as relagbes sociais de uma
sociedade. A corporalidade € um objeto privilegiado para compreensdo das sociedades
indigenas brasileiras, pois, esta problematica trata tanto de aspectos cosmolédgicos quanto de
principios da estrutura social, bem como das relagcGes politicas desenvolvidas por estes grupos.
Segundo os autores, a peculiaridade das sociedades sul-americanas, de modo mais amplo,
“reside numa elaboracdo particularmente rica da nocdo de pessoa, com referéncia especial a
corporalidade enquanto idioma simbédlico focal” (SEEGER, DA MATTA, VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, p. 12).

Assim, as acdes sociais (individuais e coletivas) servem de referéncia para a construcéo
de uma leitura possivel da realidade, pois o corpo comunica, aos observadores atentos, as
informacGes do real. Compreende-se, desse modo, que 0s rituais sdo constituidos por acdes
corporais que evidenciam a relacdo dos sujeitos com a representacdo do mundo em cada
sociedade. As praticas corporais merecem acentuada atencdo, pois na medida em que 0S
corpos dos participantes sinalizam para o significado que Ihes é conferido, a compreenséo de
seus sentidos expressa 0s conhecimentos, as normas, as relagdes sociais, politicas e

econdmicas desenvolvidas pelos indios Bororo da aldeia Meruri.
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Tendo em vista que na contemporaneidade as formas de interacdo social sdo diversas e
varigveis, um primeiro aspecto a ser investigado foi 0 modo como se da a interacdo entre os
Bororo e destes com os ndo-indios, por meio dos rituais e das praticas corporais que 0s
compbem. Para tanto, tornou-se necessario levantar e analisar as referéncias bibliogréficas que
se referem ao estudo da etnia Bororo e que fornecessem subsidios tedricos para pesquisa. O
levantamento bibliografico consistiu na realizacdo de pesquisa exploratéria visando elencar
publicacbes que propiciassem um delineamento ao objeto de estudo. Foi realizado um
levantamento detalhado de livros; artigos em revistas indexadas e; também, de publicacfes em
anais de congressos e eventos cientificos que forneceram conhecimentos aprofundados em
relacdo ao objeto de estudo. O intuito foi o de elaborar uma fundamentacdo tedrica acerca dos
rituais e das praticas corporais vivenciadas nesta sociedade indigena, com base nos conceitos
de cultura, ritual, patriménio cultural e performance que conduziram a analise interpretativa
dos dados. Estas publicacbes apresentaram conceitos que guiou o olhar e fundamentou a
pesquisa no campo.

Procurou-se, desse modo, estabelecer um didlogo com um conjunto de autores que
estudaram a cultura e as comunidades da etnia Bororo, destacando Albisetti e Venturelli
(1962, 1969, 1976), Colbacchini e Albisetti (1942), Lévi-Strauss (1955, 1970, 1976, 2008),
Crocker (1985) Viertler (1991), Ochoa Camargo (2001, 2001b, 2005, 2010), Bordignon (1986,
1995, 2001), Castilho (2000), Novaes (1993, 2006) e Grando (2004, 2005). A partir da
compreensdo do processo historico de interacdo interétnica estabelecida pelos Bororo com
ndo-indios, ressalta-se que a producado e reproducéo cultural desse povo foi desenvolvida com
sujeicdo e resisténcias, como meio de adaptacdo a novas condi¢cdes de vida. Neste sentido, o
entendimento que se adquiriu, a partir das concepg¢des de autores tais como: Tambiah (1985,
1997), Turner (1974, 2008), Bourdieu (1990, 2008), Goffman (1983, 2011), Taylor (2003,
2008), Segalen (2002), Peirano (2000, 2003), Canclini (2003), Huizinga (2008) e Caillois
(1994) é a de que no atual momento histdrico o patrimdnio imaterial dos diferentes povos, isto
é, 0s rituais, tém se constituido em acdo performatica no sentido de proporcionar uma

intervencdo estética e politica no processo de interacédo interétnica.
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Aspectos tedricos: contribuicdes do processo historico dos estudos dos rituais para a

analise das praticas corporais Bororo em Meruri

O estudo dos rituais, no percurso histérico de constituicdo das Ciéncias Sociais, foi
concretizado com base em diferentes interesses levando-se em consideragdo o contexto social
da época. Este “caminho de refinamento tedrico”, segundo Peirano (2003, p. 36) ndo € linear,
mas espiralado, ou seja, € um processo com continuidades e descontinuidades, com avanco e
retrocessos nos interesses e nos métodos de analise dos rituais. Apareceram, entdo, dicotomias
que se perpetuaram no senso comum, mas que proporcionaram reflexfes cada vez mais
aprofundadas visando supera-las. Dentre outras, faz-se referéncia a: Racionalidade X
Irracionalidade; Magia x Ciéncia; Civilizado x Primitivo; Crencas x Rituais; Pensar x Agir.
Estas dicotomias surgiram na medida em que 0s cientistas sociais desenvolviam suas teorias
com base em correntes filosoficas distintas.

Os franceses, Durkheim (1858-1917), Lévi-Bruhl (1857-1939) e Mauss (1972-1950),
por um lado, estavam interessados em compreender a eficacia da sociedade em manter a
coesdo do grupo e guiar o comportamento dos individuos. Por este ponto de vista, a sociedade
sobrepde-se aos individuos e para que ela exista € necessario que um grupo de pessoas
compartilhne um conjunto de ideias e de valores morais. A religido, no sentido durkheimiano,
estava relacionada a sociedade e as crencas aos valores morais compartilhados. As crencas
(representagdes) sustentavam os cultos (rituais), considerados como ‘“atos da sociedade”
(PEIRANO, 2003, p. 18). Os cultos eram a constatacdo empirica das crencas, sendo uma
pratica social responsavel por transmiti-las, reforcando a solidariedade entre os membros do
grupo. Isto é, por meio dos rituais 0s grupos sociais partilhavam ideias e valores, importantes
para 0s processos de sociabilidade e para o refor¢co da coesdo social.

Como afirma o autor, “na base de todos os sistemas de crengas e de todos os cultos
deve, necessariamente, haver certo nimero de representacBes fundamentais e de atitudes
rituais que, apesar da diversidade de forma que umas e outras puderem assumir, apresentem,
por toda parte, o mesmo significado objetivo e, também, por toda parte, exercam as mesmas
fungdes” (DURKHEIM, 1989, p. 32-3). Estas no¢des foram importantes para demonstrar a

capacidade da consciéncia coletiva em manter o funcionamento social e a importancia dos
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rituais para a manutengéo da ordem social, no entanto, gerou dicotomias tais como: sagrado x
profano e pensar (mente, crencas e valores) x agir (corpo, rituais e comportamento social),
sendo 0 agir um meio de expressdo do pensar. Para Durkheim, “a religido ¢é coisa
eminentemente social. As representacdes religiosas sdo representacdes coletivas que
exprimem realidades coletivas; os ritos sdo maneiras de agir que surgem unicamente dos
grupos reunidos e que se destinam a suscitar, a manter, ou a refazer certos estados mentais
desses grupos” (1989, p.38).

Por outro lado, os britanicos preocupavam-se em compreender 0s estagios evolutivos
do pensamento humano. Para os tedricos Tylor (1832-1917) e Frazer (1854-1941), conhecidos
como “intelectualistas” (PEIRANO, 2003, p. 17), os rituais estavam vinculados a
irracionalidade de grupos humanos que se encontravam em estagio inferiores de evolugdo. A
religido, para Tylor, baseava-se na crenga em espiritos sobrenaturais, no entanto, era um meio
de compreender os estagios da racionalidade humana. A histéria evolutiva da humanidade que,
na visdo do autor era regular, continua e progressiva, poderia ser compreendida por meio de
evolucao de formas primitivas de religido que convergiam para formas mais elaborada. Entéo,
propds que o animismo (fé na alma ou nas manifestagcdes naturais) havia sido a primeira forma
de religido que se constituia em um esforco mental para a explicacdo de fenbmenos como a
morte. A partir de entdo a humanidade teria evoluido para até o monoteismo, forma religiosa
difundida na Europa.

Frazer, também influenciado pelo pensamento evolucionista, desenvolveu a teoria
sobre a magia como um estagio inicial da ciéncia. Segundo o0 autor, apesar de ambas
possuirem as mesmas leis de associacdo de pensamento, a magia seria uma ciéncia pouco
desenvolvida. A religido seria o ponto intermediario entre magia e ciéncia, sendo esta Ultima o
modelo mais elaborado de aplicacdo das leis do pensamento. Por esta concepcdo, a
humanidade teria evoluido conforme as formas de constru¢do do pensamento progrediam,
seguindo os estagios: magia, religido e ciéncia. Os rituais nesta concep¢do eram associados a
irracionalidade humana, algo primitivo e arcaico, mas que deveria ser estudado para a
compreensdo da evolucdo da mente humana. Esta concepcao sofreu questionamentos e nao se
consolidou, mas contribuiu para gerar dicotomias tais como: racionalidade x irracionalidade;

primitivo x civilizado.

26



Concepgdo oposta a uma Unica linha evolucionista foi desenvolvida pelo alemé&o, Franz
Boas (1858-1942). Ao migrar para os Estados Unidos o autor elaborou a nocdo de
particularismo historico na qual as sociedades devem ser estudadas a partir de sua historia.
Dessa forma, o autor negou o determinismo biolégico e geografico e afirmou que a
humanidade é composta por uma diversidade de culturas e que cada uma delas possui uma
historia peculiar de mudancas no decorrer do tempo. Por este ponto de vista, 0 estudo dos
rituais ndo é meio para compreender as leis universais que se apresentam nas diferentes
sociedades, como apregoavam os evolucionistas, pelo contrario, servem para entender o
processo histérico de uma determinada sociedade. Este pensamento influenciou tedricos tais
como: Margaret Mead (1901-1978) e Ruth Benedict (1887-1948).

Malinowski (1884-1942), antropologo polonés teve influéncia da escola britanica em
seus estudos. Estava preocupado com o funcionamento da mente humana e em compreender
as razGes do comportamento humano. Segundo o autor, 0 pensamento de povos considerados
primitivos possuia uma logica interna e um meio de percebé-la era compreendendo os sentidos
dos rituais a partir da perspectiva do nativo. Para tanto, desenvolveu a pesquisa de campo
etnogréfica, necessaria para entender os significados materiais, sociais e simbolicos dos
elementos e das acGes que compunham os rituais. Afirmava que os ritos possuiam funcéo
social, politica e econémica. As relaces de troca, de solidariedade e o estabelecimento de
lacos socialis, isto &, os sistemas, social, politico e econdmico se desenvolviam por meio dos
rituais. Portanto, os rituais eram considerados, por este autor, praticas que se desenvolviam de
acordo com razdo do nativo, porém com ldgica e coeréncia distintas da racionalidade ocidental
moderna. Malinowski negou, dessa forma, o preceito evolucionista de que os rituais eram algo
relacionado a irracionalidade humana.

O instrumental tedrico aplicado ao estudo dos rituais recebe um significativo acréscimo
da analise estrutural elaborada por Lévi-Strauss (1908-2009). Dedicando-se a estudar o modo
de pensar dos povos primitivos, o autor se apropria da analise estrutural em linguistica e a
aplica a antropologia. A fim de compreender a estrutura do sistema de parentesco propde-se a
examina-lo em termos diferenciais organizados em pares de oposi¢bes, como faziam os
linguistas em relacdo aos fonemas. Os estudos realizados com indigenas no Brasil central,

dentre eles os Bororo, contribuiram para a constatacdo de que apesar da aparente rusticidade
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de suas culturas, esses grupos étnicos possuiam estruturas sociais complexas formadas por
sofisticados sistemas de parentescos.

Os termos utilizados nos sistemas de parentescos nas sociedades humanas possuem
significados e expressam diferentes relagdes familiares. Neste sentido, existe um sistema
terminoldgico associado a um sistema de atitudes. Sobre este Gltimo, o autor assevera que seu
papel é “garantir a coesdo ¢ o equilibrio do grupo” (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 50). Constata a
existéncia de diferentes atitudes: institucionalizadas (efeito do plano psicol6gico) e
codificadas, sancionadas por tabus ou privilégios (expressas nos ritos). No entanto, as avalia
como constituintes de uma integracdo dindmica do sistema terminolégico. Nota-se, entdo, o
interesse do autor estruturalista em dedicar-se mais “aos mitos do que aos ritos, isto é, mais ao
que é dito do que ao que ¢ feito” (PEIRANO, 2003, p. 33).

Sem ressalvas, seu grande feito foi o de desmontar que os individuos das sociedades
humanas contemporaneas, a despeito de se consideradas primitivas ou civilizadas, elaboram
seus pensamentos de forma andloga, em termos binarios. Sua contribuig¢éo foi inestimavel para
afirmacéo da diversidade cultural, bem como, colocar no mesmo plano, crengas e préaticas de
diferentes sociedades, pois, ao invés de “opor magia e ciéncia, melhor seria coloca-las em
paralelo, como duas formas de conhecimento, desiguais quanto aos resultados teoricos e
praticos [...], mas ndo pelo género de operagdes mentais, que ambas supdem” (LEVI-
STRAUSS, 1970, p. 34). Desta forma, todos os humanos sdo racionais em seu contexto.
Apesar de contribuirem para romper com a dicotomia racionalidade x irracionalidade, tanto
Boas quanto Malinowski e Leévi-Strauss, mantiveram a dicotomia pensar X agir (mente x
corpo). As acBes humanas ritualizadas correspondiam a gestos e manipulacdes de objetos
diretamente a logica de pensamento da mente “primitiva” ou aos mitos.

Leach (1911-1989) recupera nocdes elaboradas por Lévi-Strauss e da um passo
importante para nivelar os rituais aos mitos e, dessa forma, o corpo ao pensamento. Na
concepcao do autor ndo sé pensamos de forma similar, mas também agimos analogamente.
Existe um repertério de acbes que séo requisitados pelos individuos com técnicas variadas e
com graus diferentes de formalidade. “Leach defende as fungdes multiplas, pragmaticas e
rituais/simbolicas, dos comportamentos” (PEIRANO, 2003, p. 37). Nao distinguia

comportamentos verbais de ndo verbais, colaborando para colocar em evidéncia o corpo como
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elemento comunicativo nos rituais. Os significados expressos por meio da linguagem corporal
passam a ter a mesma relevancia para anélise do ritual que a fala, seja por expressar um
comportamento codificado pelos padrées culturais ou por ser eficaz no sentido de reforgo das
convencOes sociais. Por este entendimento, 0s rituais s&o meios de comunicagdo que se utiliza
da linguagem verbal e corporal para transmitir conhecimentos, valores e sentimentos
socialmente produzidos.

Van Gennep (1873-1957) foi o primeiro estudioso a preocupar-se com o estudo do
ritual per se, ou seja, no exame detalhado das partes que constituem o ritual como objeto de
estudo. O autor se interessou pela estrutura do ritual e na dinamica da mudanca da estrutura
social influenciada pelos mesmos, baseou-se, para tanto, no método comparativo. Seu trabalho
mais conhecido € Les Rites de passage (1909). Neste estudo, os ritos de passagem foram
definidos como: “ritos que acompanham toda a mudanca de lugar, estado®, posicdo social de
idade” (TURNER, 1974, p. 116). Na concepgdo do autor, estes tipos de rituais possuem uma
estrutura basica que o orientou a formulagdo o esquema tripartite (segregacgéo, periodo liminar
e reagregacao) que foi desenvolvido posteriormente por Victor Turner.

Turner (1920-1983), antropdlogo britanico, considera que os rituais sdo bons para
entender as relacdes politicas, sociais e econdémicas e também os sentimentos do outro, pois,
como havia escrito Wilson (1954)°, “os rituais revelam os valores em seu nivel mais
profundo” (TURNER, 1974, p. 19). Com base nos escritos da pesquisadora, Turner estava
empenhado em compreender o significado que os rituais e seus simbolos tinham para os
Ndembu, para tanto, procurava interpreta-los a partir da exegese nativa. Afirmou que “todo
objeto usado, todo gesto realizado, todo canto ou prece, toda unidade de espaco e de tempo
representa, por convic¢do, alguma coisa diferente de si mesmo” (TURNER, 1974, p. 29). O
autor reconheceu que os simbolos possuem simultaneamente muitas significacdes. Nesse

sentido, os simbolos sdo um conjunto de classificacBes cognoscitivas para ordenar o universo,

% Segundo Turner (1974, p. 116) o termo estado refere-se a qualquer tipo de condicio estavel, sendo mais amplo
que “status” ou “funcdo”.

® Turner iniciou seus estudos sobre os rituais do povo Ndembu no Instituto Rhodes-Livingstone localizado em
Lusaka capital da Rodésia do Norte, atual Zdmbia. Monica Wilson, esposa de Godfrey Wilson (primeiro diretor
do Instituto) realizou estudos sobre religido do povo Nyakyusa, deixando legados importantes ao trabalho deste
autor.
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mas também dispositivos evocadores para incitar, canalizar e controlar emogdes afloradas no
processo ritual.

Influenciado pelas formulagfes de Gluckman (1911-1975) e de Van Gennep, 0 autor se
empenhou na contestacdo da estrutura social com algo estético. Estava interessando em
compreender as mudangas sociais ocorridas por meio dos rituais. Turner (1974) entendia que
0s ritos tinham seu processo iniciado a partir de um momento de crise. E o que ele conceitua
como “dramas sociais”, ou seja, “unidades de processo anarmoénico ou desarmoOnico que
surgem em situagdes de conflito” (TURNER, 2008, p. 33). E importante salientar que nos
momentos de crise interesses distintos sdo colocados em evidéncia, no entanto, estes ndo
surgem de impulsos individuais, mas sim de modelos que os agentes compartilham na
intersubjetividade. A partir desses modelos o0s agentes vislumbram diferentes metas,
deflagrando um processo ritual caracterizado por fases distintas.

Trabalhando com o esquema elaborado por Van Gennep, Turner (2008) ensina que
inicialmente ocorre a ruptura de relagdes sociais formais, é a fase de separacdo que significa o
afastamento do individuo ou do grupo da estrutura social. Em seguida vem uma fase de crise
crescente como uma tendéncia de que a ruptura se alargue. Trata-se de um momento liminar
ou de transicdo entre fases relativamente estaveis do processo social. Os sentimentos dos
individuos tém seu impeto no momento da liminaridade, ou seja, do distanciamento dos
individuos de suas propriedades, de sua posi¢do social, isto €, de elementos que o inserem na
estrutura social. Neste momento, segundo o autor, o(s) individuo(s) encontra(m)-se com
caracteristicas ambiguas, isto €, tem poucos ou nenhum atributos do passado ou do estado
futuro, localizando-se na anti-estrutura.

No periodo liminar, a comunidade encontra-se em comunhdo, os individuos séo
igualados e se submetem a autoridade do lider ritual que representa a autoridade da tradicéo.
Este estado de comunhdo social observado por Turner foi conceituado como communitas,
palavra latina utilizada para designar “area de vida em comum” (1974, p. 119). E o momento
no qual os individuos concretos, histéricos e idiossincraticos estdo em relacdo e com 0s
sentimentos exaltados, torna(m)-se “perigosos” para a estrutura social, pois ¢ um instante de
exame dos valores e dos axiomas culturais. O autor entende a vida social como um processo

dialético entre estrutura social e communitas, sendo esta Ultima relacionada aos poderes dos
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fracos, ja que a homogeneidade do momento presume sentimentos de colaboragdo mdtua entre
aqueles que se encontram em posic¢des superiores e inferiores na estrutura social. A relagéo
entre communitas e estrutura social é notada na teoria do autor, na medida em que a primeira
deixa de ser existencial (momentanea) e passa a ser normativa, isto €, passa a se organizar em
um sistema duradouro. E no movimento de transicio/manutencéo que se desenvolve a vida em
sociedade e os rituais promovem esta relagéo.

Apb6s o momento liminar alcanca-se a Ultima fase do processo que consiste na
reintegracao ou reagregacao do grupo social perturbado pela crise. N&o obstante, o ritual pode
promover o refor¢o da estrutura social ou sua transformagéo. Neste momento de transi¢do ou
manutengdo da ordem, ocorre a agdo corretiva com o intuito de limitar a difusdo da crise.
Nesse interim mecanismos formais ou informais sdo acionados para soluciona-la retornando
ao ponto inicial do processo ou legitimando novas formas de relagfes sociais. Oportunidade
em que se nota a modificagdo das praticas ou das relagdes sociais estabelecidas (TURNER,
2008, p. 33-37).

Tambiah®, autor nascido, em 1929, no Sri Lanka, afirma que os estudiosos devem se
libertar da dicotomia natural-sobrenatural dos Neo-tylorianos e realiza uma sintese de
conhecimentos, com o intuito de aprofundar suas analises sobre rituais na contemporaneidade.
Reconhece que todas as sociedades tém suas proprias cosmologias e que estas sdo seus meios
classificatorios de relacionar os homens, os homens com a natureza e os animais e, ainda, 0s
homens com os deuses e 0s deménios. Neste sentido, ndo se deve considerar as concepcdes
cosmologicas apenas em termos de crencas subjetivas, como 0s Neo-tylorianos tendem a
fazer, mas também constituida de mitos, cddigos legais e outras representacdes coletivas.

Tambiah (1997), na tentativa de romper com as dicotomias que se apresentavam em
relacdo as analises dos rituais, se interessou pelos trabalhos de Malinowski, Evans-Pritchard
por um lado e, por outro, dialoga em seus estudos com Durkheim, Mauss, Weber e Lévi-
Strauss (TAMBIAH, 1997, p. 209). Em seu percurso compreende a importancia do
pioneirismo de Van Gennep (1909) o primeiro autor a preocupar-se com o estudo do ritual per

se, ou seja, como objeto de estudo e que desenvolveu o esquema tripartite (segregacao,

® Doutorou-se em Sociologia pela Universidade de Cornell (1954). Trabalhou como assessor da UNESCO na
Tailandia (1960-1963). Em 1973 tornou-se professor da Universidade de Chicago e, em 1976 da Universidade de
Harvard (TAMBIAH, 1997).
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periodo liminar e reagregacao). Outros trés modelos de anélise também Ihes interessa: (1) de
origem durkheimiana que atribui ao ritual uma funcdo psicolégica de reforco das
representacdes coletivas. Para Durkheim, os ritos praticados coletivamente produziriam forgas
religiosas positivas, produzindo fusdes interpessoais. (2) de origem malinowskiana em que se
entende o ritual como uma expressao direta dos sentimentos compartilhados pelos nativos. (3)
E o modelo que compreende o ritual como transposicdo empirica de ideias transcendentais
adotadas pelo grupo e que foi desenvolvido por Lévi-Strauss (TAMBIAH, 1997)’. Percebe-se
ainda que o autor retoma ideias desenvolvidas por Turner sobre a eficacia dos rituais na
resolucéo de conflitos e por Leach que observava o ritual como um meio de comunicacdo que
possuia uma linguagem condensada.

Tambiah (1985) reune dialeticamente estas diferentes perspectivas em A performative
approach to ritual. Afirmou que o ensaio contém uma critica um tanto velada a Turner, pois
cré que a estrutura tripartite de Van Gennep, explorada por ele, é inadequada para uma plena
compreensdo dos tragos dindmicos do ritual e das diferentes maneiras pelas quais multiplos
meios e modalidades sensoriais estdo inter-relacionadas (TAMBIAH, 1997, p. 210). Posto
isto, nota-se o ritual como performance. Por um lado, pode-se dizer que um ritual publico
reproduz as leis aparentemente invariantes e sequéncias estereotipadas, assim como, férmulas,
papéis e normas de comportamentos adotadas. Por outro lado, os festivais, rituais cosmicos e
ritos de passagem estdo relacionados a reivindicacdo do status e interesses dos participantes e
estdo abertos aos significados contextuais. O autor estd ciente de que em uma sociedade
tradicional, bem como entre sociedades complexas, os rituais podem variar em grau de
formalizacdo, em sua franqueza para o contexto e na utilizacdo de mdaltiplas midias. Esta
convencido de que os seres humanos em todos o0s lugares estruturam certos eventos 0s quais
consideram importantes, eventos que podem ser reconhecidos como rituais e que possuem
diferentes significados. Mas, entdo, como reconhecer um ritual?

N&o ha um meio absoluto de separar o ritual do ndo ritual. Mas relativas distingdes
ajudam a distingui-lo entre certos aspectos da atividade social. Embora, nem linguisticamente
nem ostensivamente possa-se demarcar um dominio do ritual (separado de outros dominios),

todas as sociedades produzem festivais que podem ser identificados como exemplos de

" Entrevista concedida & Mariza Peirano na Universidade de Harvard em 1996.
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eventos rituais. Alguns termos referem-se a cerimonias ou festividades e marcam eventos
como tipos particulares. Estes eventos mostram tragos, uma ordem ou procedimento que 0s
estruturam, um sentido de coletividade que anunciam que eles sdo diferentes dos eventos
cotidianos, tais como 0s jogos e as dancas indigenas.

O nexo dindmico entre cada construgdo cultural e o ritual como um modo de agéo
social geram partes que Tambiah (1985) denomina como Formalidade, Convencionalidade,
Esteredtipo e Rigidez. As ideias cosmoldgicas sdo baseadas no padréo cultural e consideradas
de dificil mutacgéo, associando os ritos as formas mais ou menos fixas de conduta (Rigidez),
que sdo transmitidas através do tempo e repetidamente representadas (Estereotipada).

A Formalidade do ritual esta ligada a existéncia de uma agdo ritual convencionalizada,
que esta baseada na distancia psicoldgica dos participantes em relacdo a encenacao do ritual.
A elaboragdo de codigos culturais consiste no distanciamento das intencGes e expressoes
espontaneas, pois estas podem ser incoerentes e desordenadas. O comportamento cotidiano é
diferente do comportamento ritual. O primeiro comunica diretamente atitudes e sentimentos
como informacdo na interacdo social. O comportamento ritualizado, convencionalizado,
estereotipado é construido para expressar e comunicar determinadas atitudes condizentes com
0 andamento institucionalizado do processo. A convencionalidade distancia emocdes
particulares dos atores do seu compromisso publico moral. Positivamente contribui para
elaboracdo cultural da encenacdo simbolica e negativamente para a subversdao da transparente
honestidade. O ritual ndo é uma livre expressdo de sentimentos, mas uma repeticao
disciplinada de atitudes corretas. Possui uma linguagem formal, retorica em ocasifes
cerimoniais.

Tambiah (1985) incorporou ainda ideias de Austin e Searle acerca de locugdes
performativas e a semidtica de Pierce e aplicou a teoria da informacdo para os estudos de
rituais. Nos seus tracos constitutivos o ritual pode ser visto como acdo performativa em trés
sentidos; (1) No sentido Austiano, onde dizer algo é também fazer algo como um ato

convencional. (2) No sentido de uma performance encenada que usa multiplos meios de
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comunicagéo pelos quais os participantes experimentam o evento intensamente. (3) No sentido
de os atores criarem e inferirem valores durante a performance®.

O primeiro sentido deriva da nocao de Austin de expressdo performativa, em que o ato
discursivo ilocucionério realiza uma acdo ao ser dito. A forga ilocucionéaria € algo bem
diferente do significado puro e simples da frase, pois ela esta diretamente ligada as interacdes
sociais. O segundo sentido o qual se vé o ritual como performéatico é possibilidade de
atualizacdo dramatica de sua estrutura distintiva. O estere6tipo e a redundancia séo produzidos
no sentido de aumentar, intensificar e unificar a comunicagdao, com 0s objetivos de: coesao;
transportar para estados de consciéncia alterados; comunicagdo com antepassados;
subordinacdo as representacfes coletivas. E o terceiro sentido € o aspecto indexador dos
simbolos por que eles combinam duas fungdes. Eles sdo simbolos quando estdo associados
com objetos representativos por um dominio seméantico convencional e sdo simultaneamente
indicadores na existéncia pratica como objetos de seus representantes. Os simbolos possuem
significados com o plano cdsmico e sdo indicadores da participacdo no ritual, afirmando ou
legitimando sua posicéo e poderes socialis.

Nesta compreensdo a fusdo € uma caracteristica do ritual. Trata-se de uma
condensacdo, isto é, abreviacdes e omissdes da comunicacdo no ritual. Outro aspecto marcante
do ritual consiste em sua repetitividade ou na recursividade das sequéncias rotulando-o como
redundante. Trata-se de uma prevencdo da deterioracdo da forma estética por uma modulacao
controlada. Condensacdo (fusdo) e redundancia (repeticdo) estdo ligadas dialeticamente
produzindo o significado ritualistico em determinados contextos.

O ritual tem varios aspectos de redundancia e alta probabilidade de ocorréncia que
convidam a aplicacdo da teoria da informacdo, mas existem boas razGes para ndo aplica-la
literalmente. Cada ritual tem uma qualidade especial, possuindo menos o aspecto de
transmissdo de novas informagcbes do que de integracdo social e de continuidade. A

codificacdo de elementos emotivos no discurso ritual como entonagdo da voz, fala enfatica,

® Ritual action in its constitutive features is performative in these three senses: in the Austinian sense of
performative, wherein saying something is also doing something as a conventional act; in the quite different
sense of a staged performance that uses multiple media by which the participants experience the event
intensively; and in the sense of indexical values — | derive this concept from Peirce — being attached to and
inferred by actors during the performance” (TABIAMH, 1985, p. 128).
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bem como movimentos e gestos corporais inconscientemente manifestados revelam atitudes
emocionais dos participantes. Portanto, deve-se procurar compreender o significado ndo em
termos da informacdo, mas de padrbes de reconhecimento e andncio situacional.

O Paralelismo é um artificio utilizado para que a comunicacdo verbal seja mais bem
aproveitada. E uma forma de discurso reservada as ocasides especiais em que se mantém a
tradicdo ao recriar constantemente com base no publico e nas circunstancias, pois faz isto de
acordo com o estoque de capital que acumula com base em férmulas. Logo, ndo se deve, em
uma abordagem dindmica do ritual, crer na sacralidade das palavras em sua fixacdo e
invariancia.

SupBe-se que a criatividade na producdo do ritual como performance se da: (1) sobre
formulas estereotipadas e convencionalizadas. (2) de acordo com o contexto e fatores de
classificagdo. Segundo o autor, 0os Neo-taylorianos erraram neste ponto ao considerar a
invariancia litargica dos rituais. A redundancia ndo é uma simples forma mecanica, mas
ocorre de forma recursiva para iniciar novas sequéncias ou combinar atos dentro de diferentes
sequéncias sintaticas em algum ritual. Sequéncias de discursos fazem parte de todo complexo
do ritual. Assim com uma sequéncia de atos, estes atos ndo podem ser entendidos fora da acéo
social e esta por sua vez ndao pode ser entendida separada das pressuposicdes cosmologicas e
das normas de interacdo social dos atores. A forma e o conteudo do ritual estdo fundidos. O
carater performativo do ritual estd implicado na relacdo entre forma e conteido que, por sua
vez, estd contida na cosmologia. A integracdo entre explicacdo cultural e analise formal é
revelada por essa mutualidade. Aqui cabe uma ressalva ao pensamento de Tambiah (1985). O
autor considera o comportamento cotidiano diferente do comportamento ritual. Nao obstante,
entende-se, com base em Goffman (2011), que tanto no cotidiano quanto nos eventos especiais
o ritual ¢ uma forma de comunicacdo simbdlica. Significa que, por meio de atitudes
condizentes com normas de cada ocasido social, ocorre o processo institucionalizado do ritual
de interacao.

No esforco de empreender uma analise de a¢bes performativas realizadas no cotidiano

como rituais apoia-se na teoria goffmaniana. A concepcdo de Goffman (1922-1982)° sobre a

® “Nesse sentido, encontram-se presentes no seu trabalho autores como Durkheim, Simmel, Radcliffe-Brown,
Alfred Schutz, Talcott Parsons, Herbert Blumer, Everett Hughes” (MARTINS, 2008, p. 135).
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interacdo face-to-face pode ser definida como sendo a que se refere a um conjunto de eventos
(especiais) que ocorrem durante e devido a co-presenca dos atores (GOFFMAN, 2011). O
estudo da interacdo é uma investigacdo acerca das relacbes que constituem as acdes das
pessoas mutuamente em presenca. Desse modo, um primeiro objetivo, ao observar essas
interacOes, é descrever as unidades naturais de interagdo. Um segundo objetivo é descobrir a
ordem normativa que prevalece entre essas unidades. Portanto, o estudo da intera¢do “ndo ¢ o
individuo e sua psicologia, e sim as relagdes sintaticas entre os atos de pessoas diferentes
mutuamente presentes umas as outras” (GOFFMAN, 2011, p. 10).

Por definicdo, os atores participam de situagdes sociais estruturadas normativamente
movimentando seus corpos e utilizando seus instrumentos articulando aos instrumentos e
corpos dos outros atores presentes. Através de uma comunicagdo condensada nas falas e na
acdo corporal pode-se retratar e representar uma lista heterogénea de simbolos,
compartilhando apenas o fato de elas terem um significado em suas vidas. O termo face, neste
sentido, pode ser entendido como o valor social positivo requisitado por um ator social
mediante os atos que ele toma em relacdo a outras pessoas, em uma situacdo especifica. E
essencial as pessoas agirem com deferéncia entre si em contextos de interacdo face-to-face, a
fim de se evitar o embaraco, isto é, acdes indesejadas.

De acordo com o autor, toda pessoa vive em um ambiente no qual se realizam,
cotidianamente, 0s encontros sociais. Nestes encontros, uma linha de acéo é estabelecida pelo
ator por meio de um padrdo de atos, tanto verbais quanto ndo verbais (corporais) construidos,
partilhados socialmente e com diferentes graus de formalidade. As ac¢des desenvolvidas
expressam a definicdo que o individuo tem da situacdo e comunica aos demais, a0 mesmo
instante em que constrdi sua avaliacdo da outras pessoas. Contudo, ha um conjunto de acGes
estereotipadas disponiveis socialmente para que o individuo possa selecionar aquelas
condizentes com 0 andamento do processo institucionalizado de interacéo.

A teoria goffmaniana contribui com importantes elementos para se compreender a
relacdo individuo e sociedade. O autor elaborou suas ideias incorporando e transformando
criticamente as contribuicdes de autores sociais. Sua preocupacdo estd no dominio das
relacBes interpessoais, face a face, como forma de estudo analiticamente viavel. Um dominio
no qual pode ser intitulado de “ordem da interagdo” (GOFFMAN, 1983). A ordem
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estabelecida da o sentido de organizagdo normativa, entretanto o individuo ndo aceita
tacitamente o que é determinagdo social sem crer nela. Em seu entendimento, a ordem possui
relagdo com elementos macrossociais, sinalizando, desse modo, o impacto direto das
interagOes sobre as estruturas sociais.

As praticas sociais (rituais) tém histéria sendo sujeitas a mudancas substantivas no
decorrer do tempo. Nesta direcdo, as alteracdes dos significados das praticas corporais
indigenas ndo podem ser entendidas sem que se considerem as particularidades culturais do
momento gerador. No entanto, a estrutura social ndo determina padrdes culturais de
apresentacdo nos encontros em co-presenca, ela somente ajuda a seleciona-los dentro de um
repertorio disponivel.

Embora considere que as regras de condutas conferem obrigacfes e expectativas em
relacdo ao papel desempenhado pelo individuo, Goffman (2011) ndo entende as regras, as
normas, oS papéis ou qualquer aspecto estrutural como determinantes do comportamento
humano. As regras sociais sdo criadas, mantidas e alteradas em decorréncia da interagdo em
co-presenca, portanto as praticas sociais possuem certo grau de redundancia. N&o obstante, ao
estudar os encontros sociais deve-se descrever as unidades de interacdo e, em seguida,
descobrir sua ordem normativa. Na ordem da interagdo, “Emotion, mood, cognition, bodily
orientation, and muscular effort are intrinsically involved, introducing an inevitable
psychobiological element” (GOFFMAN, 1983, p. 3). Com essa noc¢do, 0 autor contribui para
identificar o corpo como elemento central nas relagdes sociais.

A partir das concepcdes apresentadas pelo autor infere-se que a vida social € composta
de uma série de praticas sociais institucionalizadas e vivenciadas como rituais cotidianos. Elas
distinguem entre si pela natureza, pela funcéo, pelos espacos e grupos que as praticam, bem

como, pelos graus de convencionalidade, rigidez, fusdo e pela frequéncia temporal.

O estudo de rituais assume um especial significado teérico e, menos
6bvio, politico, quando transplantado dos estudos classicos para 0 mundo
moderno. Nessa transposicdo, o foco antes direcionado para um tipo de
fendmeno considerado ndo rotineiro e especifico, geralmente de cunho
religioso, amplia-se e passa a dar lugar a uma abordagem que privilegia
eventos que, mantendo o reconhecimento que lhes é dado socialmente
como fendmenos especiais, diferem dos rituais classicos nos elementos de
caréater probabilistico que Ihes sdo proprios (PEIRANO, 2000, p. 2).
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De acordo com a autora, os antropdlogos, inicialmente interessados na discussdo
relativa & magia, ciéncia e religido, no decorrer do tempo foram secularizando a noc¢do de
ritual. Estes passam a ser vistos como fendmenos “especiais e criticos independentemente de
critérios de racionalidade, religiosidade e misticismo”, portanto os ‘rituais sdo um tipo
especial de eventos, mas ndo qualitativamente diferentes daqueles considerados usuais. Sendo
assim, o instrumental desenvolvido para analisé-lo pode ser reapropriado, como proveito, para
exame dos eventos cotidianos” (PEIRANO, 2000, p. 48-49). Ainda, segundo a autora, 0s ritos
como sistemas de comunicagdo simbdlica, deixam de ser apenas a acao que corresponde a um
sistema de ideias, conforme apregoava Lévi-Strauss. “Vivemos sistemas rituais complexos,
interligados, sucessivos e vinculados, atualizando cosmologias e sendo por elas orientados”
(PEIRANO, 2000, p. 12).

Entendendo cosmologia por um conjunto de concepcbes que classifica os fendmenos
que compdem o0 universo, bem como as normas e 0S processos que o0 governam. Tambiah
(1985) afirma que as principais nogdes cosmologicas da sociedade sdo seus principios
orientadores. Concepcdes que sdo constantemente usadas como parametro e sdo consideradas
dignas de perpetuacdo relativamente imutavel. Como tal, dependem das concep¢bes da
sociedade em questao, seus codigos legais, suas convengdes politicas e suas relacdes sociais,
assim como suas crencas religiosas relativas aos deuses. Portanto, entende-se que as relacdes
sociais estabelecidas na performance ritual se manifestam fora de um espaco delimitado por
um tempo proprio, penetra na vida ordinaria das sociedades, colaborando para definir sua
cosmologia e o estilo das diferentes culturas (CAILLOIS, 1994). Pois, a concepg¢do politica
decorrente dos significados atribuidos aos seus rituais motiva a atualizacdo de suas crencas,
normas e codigos legais, isto é, de seu padrdo cultural.

Compreende-se, com base nos autores citados que os rituais possuem uma dupla
existéncia. Por um lado, enquanto uma realidade que representa simbolicamente 0 cosmos em
um tempo legitimado tornando concretas hierarquias e relagdes sociais. Por outro lado, exerce
uma coacdo ontoldgica e experiencial que leva a formalizacdo de arquétipos cosmologicos
através da performance de seus corpos. “As praticas ‘intangiveis’ de uma comunidade (ou
performance) servem a estética vital, epistémica, e fun¢des sociais” (TAYLOR, 2008, p. 92).

As praticas corporais se constituem como acdo ritual performativa, pois, por meio de
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linguagem corporal encenada, ou seja, uma agao corporal convencional, exercida dentro de um
padrdo cultural, os atores atribuem e inferem sentidos e significados préprios. Utilizando-se de
multiplos meios de comunicacdo, 0s participantes que experimentarem o evento intensamente
transmitem conhecimentos aos demais do grupo. Por meio das agOes rituais performativas
determinados valores e conhecimentos sdo incorporados construindo a identidade étnica e
influenciando o seu modo de representacdo do mundo.

Nas sociedades indigenas, o corpo é “fabricado” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002)
para assumir uma identidade coletiva, portanto, a no¢do de corpo difere-se da concepgéo
ocidental na qual esse € entendido como um instrumento histérico de individualizacdo da
pessoa. Ao longo dos séculos, em diferentes sociedades, o ser humano criou a nogao do “Eu”,
logo séo construgdes culturais variaveis. Na sociedade Bororo, o0 nome refere-se ao cla a qual
o individuo pertence e define o papel que cada um desempenha na figuracdo do cla. Isto ndo
significa que a pessoa seja um agregado de papéis sociais determinados pela estrutura social,
pois a no¢do de pessoa parte das categorias de pensamento de cada grupo étnico. Assim como,
povos nativos norte-americanos, 0s Bororo estabelecem trocas de direitos e deveres, trocas de
bens, executam dancas, cerimbnias e obtém privilégios, de acordo com as classes e o0s clas
ordenam as “pessoas humanas” (MAUSS, 2003). Todo individuo tem um nome clanico, o que
Ihe garante a producéo de seu corpo e a perpetuidade de sua alma por meio dos seus rituais.

Nestes grupos humanos:

A producéo fisica de individuos se insere em um contexto voltado para a
producdo social de pessoas, isto €, membros de uma sociedade especifica.
O corpo, tal como nds ocidentais o definimos, ndo é o objeto (e
instrumento) de incidéncia da sociedade sobre os individuos: o0s
complexos de nominacdo, 0s grupos e identidades cerimoniais, as teorias
sobre a alma, associam-se na constru¢do do ser humano tal como
entendido pelos diferentes grupos tribais. Ele, o corpo, afirmado ou
negado, pintado e perfumado, resguardado ou devorado, tende sempre a
ocupar uma posicdo central na visdo que as sociedades indigenas tém da
natureza do ser humano. (SEEGER, DA MATTA, VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, p. 13).

As culturas de diferentes povos indigenas sdo determinadas em contextos

diferenciados, conforme sua localizacdo no territorio brasileiro, e seu grau de contato com

39



outras culturas num dado momento histérico, conforme reforca Lévi-Strauss ao afirmar que “a
originalidade de cada uma delas reside antes na maneira particular como resolvem 0s seus
problemas e perspectivam valores” (LEVI-STRAUSS, 1976, p. 75). O corpo é o meio de o
indigena identificar seu grupo e por ele ser identificado, uma vez que os valores, as crencas, as
normas e 0s principios que organizam a experiéncia social, nele estdo incorporados. Suas
acOes ndo sdo nunca exatamente as mesmas, pois seus sentidos e significados séo
condicionados por um contexto social fundamentado por um sistema de classificagcdo
especifico em cada etnia.

No pensamento mitico, a imagem, ou signo € algo concreto e assemelha-se ao conceito
por seu poder de referéncia. O signo é o objeto significante e o conceito seu significado, por
conseguinte, o corpo é um objeto de significacdo social. O corpo ao articular significados
sociais e nogdes cosmoldgicas, ocupa posicdo central na organizacdo social das sociedades
indigenas. Sua “fabricagdo” esta envolvida por aspectos mitologicos e cerimoniais, tornando-0
0 elemento estruturante destas sociedades. “Fica evidente, portanto, que o conjunto de
posturas e movimentos corporais representa valores e principios culturais” (DAOLIO, 1995, p.
42). O corpo humano é "fabricado™ com base em processos intencionais e periodicos. Essas
atitudes que produzem mudancas no corpo — entendidas como praticas corporais —
proporcionam outras de posicdo social e, por conseguinte, de identidade social. A fabricacao
do corpo é, portanto, intervencdo consciente da cultura sobre o corpo humano, construindo a
pessoa, modificando sua esséncia e se manifestando desde a gestualidade, até alteracfes na
forma desse corpo.

Entende-se que a interacdo social fomenta relagcdes nas quais os simbolos séo criados,
interpretados, compartilhados e alterados, em funcdo de determinados interesses em contextos
especificos. Nesse sentido, as praticas corporais sdo ocasides sociais nas quais as condutas dos
atores sdo desempenhadas a partir de regras estabelecidas culturalmente. Compreende-se,
portanto, que as praticas corporais, em sua dindmica, promovem interacfes entre individuos e
contribuem para definir as relacfes sociais.

Nas sociedades indigenas existem diversas praticas corporais significativas, tais como,
jogos, dangas, lutas, furacdo de labios e orelhas, escarificacdo, processos de reclusdo, cortes de

cabelos, pinturas corporais, bem como 0 uso de adornos, tais como os discos labiais e
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auriculares que possuem simbolismo especifico diante da diversidade cultural destes povos.
Tais préticas sdo formas de representagdo da realidade fundamentada nos sentidos e
significados especificos de cada cultura. Cultura aqui compreendida “como um conjunto de
mecanismos simbolicos para o controle do comportamento” (GEERTZ, 1989, p. 64).

Entre os grupos indigenas do tronco linguistico Jé do Brasil Central, o dualismo
caracteristico entre a esfera privada e publica evidenciada pela estrutura das aldeias (periferia
vs. centro), também repercute na corporalidade destes indios. “Aspectos internos, ligados ao
sangue e ao sémen, a reproducdo fisica, e aspectos externos, ligados ao nome, aos papéis
publicos, ao cerimonial — ao mundo social, enfim (expressos na pintura, ornamentacdo
corporal, cangdes)” (SEEGER, DA MATTA, VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 21).

As préticas corporais indigenas, ndo podem ser vistas como algo estanque no tempo,
pois sdo constantemente recriadas pelo grupo que Ihes proporciona o sentido de continuidade,
transmitindo-as de geracdo em geracdo. Compreender a dinamica do objeto de estudo —
praticas corporais — requer enfoca-lo enquanto um conjunto de préticas sociais historicamente
construidas pelos atores sociais em contextos particulares. Sendo assim, no processo de
(re)significacdo destas préaticas, deve-se levar em consideracdo as diferentes experiéncias
vivenciadas pelos atores envolvidos. Praticas nas quais 0s corpos dos individuos séo
elementos centrais e, em interacdo, servem como meios de expressao relevantes para a
interpretacdo das relacdes politicas nestas sociedades.

O corpo aparece como o nucleo da interacdo entre os indigenas em suas aldeias, entre
indigenas de distintas etnias, mas, também destes com os ndo-indios no ambito das relacdes
interétnicas. Torna-se proficuo compreender que, no caso das interacdes interétnicas, as
praticas corporais realizadas por grupos distintos dentro de um mesmo contexto social
possuem uma relacdo de interacdo e conflito, na medida em que pde em confronto, diferentes
cosmovisdes. Durante a performance cultural os corpos dos atores expressam conhecimentos,
sentimentos e técnicas, revelando dominacéo e resisténcia.

As préaticas corporais assumem uma forma cultural ordenada, constituido de elementos
de repeticdo e alterndncia. Trata-se de uma acdo ritual moldada e direcionada com o objetivo
da comunicacdo mediada entre os agentes, niveis, dominios culturalmente distintos e o evento.

No entanto, considera-se que o individuo tem controle sobre suas acGes e age a partir do que
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percebe no campo situacional que envolve disputa de poder. Como nos jogos, os individuos
nos rituais tém possibilidade de escolha, para decidir entre realizar ou ndo uma acdo. A
conduta dele ird decorrer da avaliagdo que o mesmo faz em relagdo aos riscos e as
oportunidades que a situacdo permite. No entanto, por ser uma agdo que ocorre em ocasides
sociais com diferentes graus de formalidade, o propésito do jogo ritual € preservar a linha de
acdo contra algo imperdoavel normativamente.

A0 passo que, o ritual ¢ “jogado” por meio de a¢des convencionalizadas, os jogos, de
modo geral, sdo “ritualizados”, pois, “um jogo oferece um resumo simbélico dos dramas e das
etapas que marcam a existéncia” (SEGALEN, 2002, p. 76). A performance ritual proporciona
a constituicdo de identidades que garantem determinados papeis sociais e, assim, estabelece
relagBes politicas com base na hierarquia do grupo. Neste sentido, o ritual € a encenacdo do
“jogo” politico, isto €, uma sequencia de agdes realizadas em um campo constituido de regras
no qual os atores se comportam de acordo com determinados interesses.

Neste sentido, entende-se que 0s jogos e as dancas indigenas sdo produtos da histéria
de cada sociedade, mas também fazem parte de processos culturais intersubjetivos nos quais
os individuos reafirmam seus interesses, objetivos e desejos. Ndo obstante, as estruturas
subjetivas e objetivas orientam as praticas sociais e as representacdes dos atores,
possibilitando uma génese social dos pensamentos constitutivos do habitus (BOURDIEU,
1990). Trata-se, portanto, de um sistema de disposi¢Oes geradoras de estratégias condizentes
com os interesses objetivos dos atores. Sdo disposicGes que se encarnam no corpo de forma
duravel por meio destas praticas sociais. O habitus social age como o controlador externo do
comportamento das pessoas. E um produto da historia das praticas sociais, proveniente de
tensbes e que é revelador da estrutura social. Portanto, por meio do conceito de habitus se
podem notar as acdes dos atores no jogo ritual.

No jogo se combinam ideias de limite, liberdade e criacdo, balizadas por regras e
convencgdes que devem imperar e serem respeitadas de maneira inapelavel. Nessa Gtica, um
conjunto de restricdes é acordado e aceito por todos os jogadores, voluntariamente, para que
uma ordem seja estabelecida, sem a presenca obrigatdria de um individuo que faca cumpri-las.

Neste interim é permitido inventar dentro dos limites consentidos, casos em que Ssdo
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desenvolvidas a liberdade de criacdo e o protagonismo do sujeito junto ao seu grupo. No jogo
h& uma relagdo dialética entre estes opostos: liberdade e limite.

Huizinga (2008), ao elencar as caracteristicas do jogo, assevera: “o jogo ¢ uma fungdo
significante, isto €, encerra um determinado sentido” (p. 3). Segundo o autor, 0 jogo induz a
criacdo de figuras, simbolos e materiais necessarios a sua pratica. Nele estruturas abstratas sdo
produzidas possibilitando o aprimoramento de habilidades fisicas e intelectuais e o
desenvolvimento de atitudes psicoldgicas que contribuem para a vida em sociedade e para a
continuidade de uma cultura. Neste sentido, esta préatica corporal contribui para a estruturacao
das instituicdes que ordenam a sociedade.

Caillois (1994) compreende a importancia da analise original feita por Huizinga (2008)
em Homo Ludens, sobre as caracteristicas fundamentais do jogo que demonstram sua
importancia para o desenvolvimento da civilizacdo, porém considera que esse estudo deixa
lacunas no que diz respeito a classificacdo dos jogos e sua relagdo com o aspecto econdmico
das sociedades. O autor observa o estudo de Huizinga (2008) como uma investigacdo sobre a
origem do espirito dos jogos regulamentados, excluindo de sua analise as diferentes atitudes
psicologicas manifestadas em determinados tipos de jogos. Caillois (1994) entende a
capacidade de o jogo contribuir para a construcdo de uma ordem social, no entanto sua fungéo
social tem sido modificada no percurso da histéria, principalmente durante o desenvolvimento
da sociedade moderna. Neste interim, ocorreu a alteracdo dos significados de distintas praticas
corporais que foram despojadas de sentido religioso. Entretanto, ambos os autores deixam
claro que o jogo € um universo simbdlico que desempenha funcgdes sociais.

Na obra Los juegos y los hombres: la mascara y el vértigo, Caillois (1994) procura
fazer uma classificacdo dos jogos, tendo em conta a atitude que deve ser exigida de seu
praticante, propondo distingui-los com base em quatro categorias fundamentais, a saber: a
competicdo (Agon) e a vertigem (Ilinx) que prosperam nas sociedades ocidentais enquanto o
acaso “sorte” (Alea) e a imitacdo “representacdo” (Mimicry) sdo valorizadas nas sociedades
tradicionais. Cada uma dessas categorias € regida por dois principios essenciais de diferentes
maneiras de jogar: o principio da diversdo, da livre improvisacdo, denominado pelo autor de
Paidia, e o principio oposto e complementar a essa espontaneidade, que é do regulamento, da

normatizacdo, denominado Ludus, ou seja, a necessidade de convencionalismos arbitrarios.
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Neste entendimento, os jogos possuem diferentes graus normativos (Ludus) que disciplinam e
enriquece as livres manifestacdes (Paidia). Tais principios estdo presentes em todos 0s jogos;
no entanto, existem jogos em que ha prevaléncia de um em rela¢do ao outro. A liberdade e a
espontaneidade sdo encontradas com maior evidéncia nos jogos mais simples, porém
permanecem presentes nos jogos mais complexos. Ja as regras e a rigidez sdo inseparaveis
quando os jogos assumem carater institucional, fazendo parte de sua natureza.

Pode-se afirmar que todas as sociedades possuem jogos, sejam eles competitivos, de
representacdo, de vertigem ou de azar, cada um com regras de alta ou baixa complexidade.
Nesta direcdo, o futebol € um jogo de competicdo que institucionalizado possui um alto grau
normativo. Todavia, quando vivenciado no cotidiano pode apresentar um grau maior de
liberdade. A danca, assim como o futebol, por esta analise é considerada um jogo, porém, de
representacdo. Portanto, o primeiro é Agon e possui um forte grau de Ludus, enquanto a danca
é Mimicry com diferentes niveis de Paidia. Por meio de ambos os indios Bororo representam
valores, normas, sentimentos e conhecimentos de sua sociedade, bem como os contestam. Tais
praticas corporais compartilhadas nas aldeias contribuem para a manutencdo de uma ordem
social, a0 mesmo tempo em que é um tempo e um espaco para compreendé-la, interpreta-la,
constata-la e transforma-la. E um momento liminar em que os participantes exercem a
criatividade de recriar uma ordem estabelecida em um tempo e espaco distinto do tempo e
espaco da vida “real”.

Os jogos sdo rituais e engendram uma coercdo social que determinam posi¢oes sociais
e as relacbes de poder e solidariedade, ao passo que os conhecimentos e sentimentos séo
partilhados durante a performance, penetrando na vida ordinaria das sociedades e colaborando
para definir sua cosmologia. Portanto, na analise dos rituais enquanto jogos politicos deve-se
atentar para a combinacdo entre a estrutura semantica e pragmatica dos mesmos, evidenciadas
por meio dos corpos dos participantes. Por este ponto de vista, torna-se imprescindivel
compreender o processo de interacdo interétnica a partir da perspectiva dos agentes sociais
envolvidos, ou seja, da exegese nativa (TURNER, 1974, p. 29), buscando a explicacdo no
modo em que 0s participantes interpretam, reafirmam ou alteram os sentidos das praticas. Por
outro lado no contexto contemporaneo, depara-se com um processo de mundializacdo da

cultura (ORTIZ, 2006) do qual as préaticas corporais se fazem presentes. Processo este que se
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reproduz e se desfaz incessantemente aparecendo no cotidiano dos agrupamentos humanos em
meio a interesses e disputas divididas pelos atores sociais. Nesta situagéo, valores e padrdes
culturais de uma totalidade complexa entranham-se nos habitos, comportamentos e valores de
diferentes grupos, alterando os sentidos e significados de suas praticas sociais. O processo de
significacdo das praticas corporais indigenas as trocas simbdlicas possuem um papel
fundamental e, neste ambito, observa-se a influéncia do processo de
Mundializacdo/Ocidentalizacdo da cultura no cotidiano das sociedades indigenas
estabelecendo modos de representacdo do mundo.

Com essa compreensdo nota-se que as comunidades indigenas que ocupam um espaco
localizado no territério nacional brasileiro, apesar de possuirem estruturas sociais especificas,
estdo imersas em uma rede de relacbes na qual processos locais, nacionais e globais
interferem-se mutuamente. Contudo, propde-se a observar as praticas corporais — futebol e
dangas — vivenciadas pelos Bororo da aldeia Meruri como “agdes rituais performativas”
(TAMBIAH, 1985), isto é, acdes que seguem comportamentos padronizados com diferentes
graus de formalidade, sendo repetidas de tempos em tempos. Sua realizacdo possibilita uma
comunicagdo na qual a linguagem encontra-se condensada nos corpos dos participantes. Dessa
forma, o foco da analise converge para a compreensao dos sentidos e significados, bem como
dos modos de relacionamento politico promovidos pela realizagdo dos rituais em distintos
contextos de interacdo interétnica nos quais este grupo esta envolvido.

Portanto, as acgBes rituais foram objetos de analise a fim de se entender o processo
ritual no qual questdes politicas, econdmicas e socioculturais estdo inter-relacionadas,
fomentando relagdes sociais das quais emergem os sentidos e os significados das praticas
corporais. Parte-se da concepcao de que a significacdo das praticas corporais indigenas ocorre
na medida em que estas sdo realizadas em diferentes cenarios e com diferentes atores em co-
presenca (GOFFMAN, 2011). Parte-se do pressuposto de que as relacbes sociais estabelecidas
nos diferentes contextos de realizacdo dos rituais proporcionam aos atores sociais envolvidos

atribuirem diferentes significados as praticas corporais.
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Aspectos Metodoldgicos: 0 pesquisador no campo

O ponto de partida metodologico foi a interacdo entre o pesquisador e 0s sujeitos da
pesquisa, isto ¢, os “nativos em carne e 0sso” (FONSECA, 1999, p. 58). Na pesquisa empirica,
procurou-se entender o campo, isto &, situar o grupo em um contexto historico e social, para, a
partir de entdo, estabelecer um didlogo com interlocutores que possuem representatividade e
que foram categorizados de acordo com sua posic¢ao social na comunidade. Com a imersdo em
diferentes cenarios nos quais os Bororo atuaram, obteve-se informacgdes relevantes para a
compreensdo da subjetividade, considerando-se as assimetrias existentes entre a maneira de
ver as coisas do pesquisador e a dos sujeitos investigados. Porém, em uma situacao inicial de
estranhamento, teve-se que familiarizar com a diferenca. Explica-se, como o procedimento
metodologico se desencadeou.

O primeiro contato do pesquisador’® com este grupo étnico ocorreu durante a
realizacdo da IX edicdo dos Jogos dos Povos Indigenas, em 2007, nas cidades de Recife e
Olinda, em Pernambuco. Naquela oportunidade, observou-se que as praticas corporais — 0
futebol e as dancgas — apresentadas pelas diferentes etnias indigenas passaram por um processo
de normatizacdo adequando-se a proposta do evento e, assim sendo, foram (re)significadas.
Dentre os povos que se destacaram ao olhar do pesquisador naquela edicdo dos Jogos
Indigenas estava a etnia Bororo, que havia participado de todas as edicGes deste evento.
Naquela oportunidade, especificamente, este grupo étnico se apresentou em todas as
atividades, demonstrando compreender o processo de normatizacdo de suas praticas corporais
estimulado pelo contexto de realizagdo. Desta investigacdo, resultou a dissertacdo intitulada:
“Esporte e Cultura: esportivizacdo de praticas corporais nos Jogos dos Povos Indigenas”11
apresentada ao Programa de Pds-graduacao da Faculdade de Educacdo Fisica da Universidade

de Brasilia.

19 pés-graduacio strictu sensu em nivel de mestrado do PPG da Faculdade de Educacdo Fisica da Universidade
de Brasilia (2006-2008).

! Dissertagio premiada no 2° Prémio Brasil de Esporte ¢ Lazer de Inclusio Social, organizado pelo Ministério do
Esporte. 1° Colocado Categoria: Dissertacdo Centro-Oeste.
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A fim de compreender a complexidade da cultura deste povo, expressa no evento por
meio da performance de seus corpos, realizou-se um levantamento bibliografico acerca da
etnia Bororo. A partir dos estudos cléssicos, identificou-se a estrutura social e da aldeia,
aspectos mitoldgicos, os rituais, bem como, as suas préaticas corporais tradicionais. Entdo, dois
anos apos o primeiro contato, o pesquisador voltou a encontrar um grupo de indios Bororo,
novamente em uma edicdo dos Jogos dos Povos Indigenas. A X edi¢do dos Jogos Indigenas
foi realizada entre os dias 31 de outubro e 7 de novembro de 2009, na cidade de Paragominas,
no Pard. Naquele momento, o objetivo foi estabelecer uma relacdo de confianca entre
pesquisador e 0 grupo pesquisado, de modo a entender como se instituia a relacdo entre os
Bororo e destes com 0s ndo-indios em um cenario no qual os indigenas sdo os atores
protagonistas de um espetaculo. Naquela ocasido, pdde-se apreender a complexidade da
cultura Bororo a partir do convivio diario que o pesquisador estabeleceu com os Bororo que
representavam a etnia no evento e, desse modo, constituir uma relacdo mais proxima aos
indigenas.

Convivendo com cerca de 40 Bororo da Tl Meruri em um contexto de interacdo
interétnica, p6de-se observar jogos e dancas por eles realizadas que posteriormente foram
selecionadas dentro de um rol de praticas e tornaram-se objetos de analise. No decorrer do
evento e a partir das conversas informais com os indigenas, notou-se o interesse que 0s Bororo
tém pelo futebol, pratica corporal inserida no contexto da aldeia Meruri pelos ndo-indios que
la se fixaram. A partir de entdo, procurou-se acompanha-los durante as partidas de futebol
realizadas no contexto dos Jogos dos Povos Indigenas, a fim de entender os sentidos e
significados que esta pratica moderna possui para este grupo. Neste evento, mais precisamente
no dia dos finados, os Bororo apresentaram o “Canto Maior” Roia Kurireu e a danca que o
acompanha. Nesta edicdo, estes indigenas também apresentaram a danca Kaiwo. Trata-se do
canto e de dancas fUnebres vivenciadas nos rituais desta etnia e que pela primeira vez foi
apresentado fora de seu contexto tradicional. A danca foi registrada em aparelho de audio
visual, suscitando o seguinte questionamento: qual o sentido da apresentacdo da danca que
compde o funeral Bororo em um cenario de interacdo interétnica?

De modo a aprofundar o conhecimento sobre as condi¢cdes de vida atual dos indios

Bororo, o pesquisador participou, em 2010, do Il Simpdsio de Cultura Corporal e Povos
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Indigenas e do Seminério de Préticas Corporais e Educagdo Intercultural. Este evento foi
organizado pelo Nucleo de Estudos sobre Corpo, Educacdo e Cultura — COEDUC/UFMT do
qual o mesmo é integrante. Naquela oportunidade, foi apresentado pelo Professor Bororo da
Secretaria de Estado de Educacdo do Mato Grosso — SEDUC/MT, o projeto: “Encontro de
Educagdo e Saude Bororo” com vistas a lidar com a problematica do alcoolismo entre os
indigenas desta etnia. Pode-se, desse modo, compreender a dimenséo e as consequéncias que
esta patologia social adquire no contexto histérico deste povo. Dentre as consequéncias deste
problema social esta a limitacdo & participacdo de jovens da Aldeia Meruri em funerais*?, que
sdo realizados em outras aldeias, devido a proibicdo dos pais pelo excessivo consumo de
bebidas alcodlicas nessas ceriménias.

A partir de entdo se objetivou analisar o0 modo como se desenvolvia a interagdo entre
os Bororo e, destes com os ndo-indios, por meio das praticas corporais — futebol e dangas —
realizadas na aldeia Meruri. O intuito foi compreender os sentidos e significados que o futebol
e as dancas tradicionais assumem na contemporaneidade brasileira, a partir da descri¢do e
interpretacdo do processo de realizacdo dos rituais. Nesta direcdo, empreendeu-se um estudo
de carater sociologico e com abordagem qualitativa que teve como foco de investigacdo 0s
rituais e as praticas corporais Bororo, nomeadamente da comunidade que habita a Tl Meruri
em Mato Grosso.

Por se tratar de pesquisa envolvendo seres humanos, sendo estes pertencentes a uma
comunidade indigena, a investigacdo foi orientada eticamente pelas diretrizes e normas
contidas na Resolucdo 196 da Comissdo Nacional de Saude do Ministério da Salde —
CNS/MS. Portanto, compreendendo a pessoa indigena em sua totalidade, respeitando sua
dignidade e autonomia e defendo-as em sua vulnerabilidade, optou-se por ndo mencionar o
nome dos participes, mesmo que alguns deles demonstrassem interesse. Respeitar os indigenas
em sua totalidade envolve uma deferéncia em relacdo ao seu corpo, ao seu territério e a sua
cultura que constituem seu patriménio material e imaterial. A pesquisa em que se utilizou as
técnicas da observacdo e da entrevista ndo acarretou qualquer risco ou prejuizo ao grupo ou,
ainda, a dimensao fisica, psiquica, moral, intelectual, social, cultural ou espiritual do indigena

que participou.

12 Os Funerais Bororo no sao realizados nesta aldeia em virtude a presenca dos missionérios salesianos.
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A entrada na Terra Indigena Meruri para a realizacdo da observagdo, bem como para a
aquisicdo de depoimentos para fins cientificos e para o registro de imagens e fotografias que
tiveram o intuito de capturar elementos mais precisos para o detalhamento minucioso das
manifestacdes culturais selecionadas, respeitou as normas regulatérias contidas na Portaria n°
177/PRES/ Fundagio Nacional do indio — FUNAI, de 16 de fevereiro de 2006, que dispde
sobre os direitos autorais e direito de imagem de registros das manifestacdes culturais e de
pessoas indigenas. Este procedimento foi seguido com propdsito de respeitar os valores,
criagbes artisticas com base em seus direitos autorais e de imagem. Destarte, a autorizagio™
de pesquisa em Terra Indigena foi emitida pelo 6rgdo competente, apds analise do projeto
realizada pela Coordenacdo do Programa de Pesquisa em Ciéncias Sociais Aplicadas e
Educagdo — COSAE do Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnologico —
CNPaq.

Na aldeia Meruri/MT, a lideranca indigena (cacique), representante da comunidade,
assinou uma Carta de Anuéncia na qual foram explicitados os objetivos da pesquisa, bem
como os direitos que lhes sdo garantidos. Sua assinatura aprovou a realizacdo dos
procedimentos metodoldgicos da pesquisa junto a comunidade da aldeia Meruri. Entdo, em
2011, foi realizada a primeira ida a aldeia Meruri. A estadia na aldeia foi definida apds o
contato com a lideranca local cuja comunicacdo € facilitada pelo dominio da lingua
portuguesa. Os recursos financeiros para deslocamento até a aldeia e alimentacdo no local,
bem como os recursos tecnoldgicos foram disponibilizados pelo pesquisador, evitando gerar
onus financeiro a esta comunidade.

Acolhido por uma familia da aldeia e alojado na sede da Associacdo Cultural CIBAE,
pdde-se vivenciar o cotidiano da comunidade e observar as relacdes estabelecidas entre
indigenas e os missionarios salesianos, bem como rituais festivos, cristdos e tradicionais
realizados naquele contexto. Vivendo durante 20 dias entre os Bororo em seu territdrio
tradicional, evidenciou-se, também, a relacdo entre a espiritualidade, a organizacdo social,
politica e econdmica da comunidade e as praticas corporais vivenciadas no cotidiano da aldeia.

A observacao forneceu informacges pertinentes do grupo estudado e proporcionou a aquisicao

3 Processo n° 31145/2011. “Nao inclui cessdo de uso de imagem e som de voz dos indios, nem de acesso ao
conhecimento tradicional associado a biodiversidade”.
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de dados relevantes a andlise, isto €, de elementos que permitissem a compreensdo dos
sentidos das agBes dos individuos nas interacfes desenvolvidas pelo grupo. A observacéo,
neste caso, foi sistematizada com base nos conhecimentos tedricos obtidos por meio da
pesquisa bibliogréafica, com o intuito de guiar o olhar do pesquisador no campo. Compreende-
se, contudo, que este procedimento investigativo proporcionou a interagdo face a face entre o
pesquisador e 0s sujeitos investigados. Este fato, por conseguinte, proporcionou mudangas
tanto em um quanto no outro, pois o0 pesquisador compartilnou sentimentos e interesses com
os individuos do grupo. Todavia, como cientista social, procurou-se manter um distanciamento
em relacdo aos valores do grupo de modo a evitar “riscos de obliteracdo de percepcdo” e
“vieses na interpretacdo dos dados” (HAGUETTE, 1999, p. 72).

Naquela ocasido, ocorreu um evento em comemoragio ao “Dia do Indio” na aldeia
Meruri. Esta festividade foi composta por jogos — jogo da onga, arco-e-flecha e voleibol — e
pela danca Jure realizada apenas pelas criancas e pelos jovens. Apesar de ndo fazer parte da
programacéo do evento, percebeu-se que o futebol é a préatica corporal vivenciada com maior
frequéncia no cotidiano da aldeia Meruri. Participando de jogos de futebol entre os homens
e/ou mulheres Bororo de todas as idades, notou-se importancia deste jogo para a constituicdo
da identidade étnica na contemporaneidade. A relevancia social do futebol pdde ser notada a
partir da estrutura atual da aldeia que comporta em seu espaco fisico, campos de diferentes
dimensdes e uma quadra de esportes cimentada. Alguns dias apos a festividade foi realizado
um Casamento Tradicional Bororo o qual foi encerrado com a danca Jure. Porém, desta vez, a
performance foi realizada pelos adultos e pelos familiares que compdem os clds dos noivos,
Paiwoe e Baadojeba. Ainda durante este periodo notou-se a realizacdo de ceriménias cristas,
tais como: a Missa do Lava Pés, a Procissdo de Ramos e a Encenacédo da Via Sacra.

Ainda durante o ano de 2011, voltou-se a contatar um grupo de indios Bororo da TI
Meruri, desta vez na XI edicdo dos Jogos dos Povos Indigenas, realizada entre os dias 5 e 12
de novembro, na cidade de Porto Nacional no estado do Tocantins. JA& com uma relacdo
harmoniosa estabelecida com o grupo investigado, procurou-se, naquela ocasido, realizar
observacGes dos momentos que precediam e sucediam as performances culturais e, desse
modo coletar informacgdes que indicassem 0s sentidos que estas praticas assumiam naquele

cendrio. Neste evento, ao fazer parte como voluntario da comissdo de avaliacdo dos Jogos
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Indigenas, o pesquisador realizou entrevistas com os Bororo com o intuito de compreender
aspectos relacionados as préaticas corporais desta etnia. O futebol, durante o evento, foi
praticado pelos homens e pelas mulheres, sendo que elas chegaram ao jogo final alcangando a
segunda colocacdo entre as 30 etnias participantes.

Nesta edicdo foram identificadas outras praticas corporais desta etnia, sendo
registradas em aparelho de audio e video. A danga Toro que também compde o ritual do
funeral Bororo foi realizada naquele contexto, confirmando que estas praticas corporais vém
sendo (re)significadas para serem apresentadas em eventos interétnicos (GRANDO, 2004).
Nesta ocasido, esta préatica tradicional foi apresentada por aproximadamente 20 Bororo para
um publico composto por indigenas de outras etnias e ndo-indios de diferentes cidades do
mundo. Notou-se uma grande preocupacdo das liderancas Bororo em seguirem as normas
culturais que dizem respeito a sua realizacéo, no entanto, houve uma adaptacao ao contexto do
evento. Neste sentido, os indigenas seguiram os procedimentos corporais desta préatica
conforme a realizam no ritual do funeral, (re)significando-a.

Os Bororo participantes do evento apresentaram a consciéncia de que este momento
configurava-se como uma performance cultural, contudo a demonstracdo de sua cultura
deveria ser bem realizada. Neste contexto, ser “bem realizada” significou seguir determinados
comportamentos tradicionais associados as dancas, valorizando a estética expressa em seus
corpos (a exemplo do corte de cabelo das mulheres que queriam “mostrar a0 mundo” as
caracteristicas culturais por meio do corpo). Dessa forma, os Bororo reafirmaram sua
identidade diante de um puablico diversificado. Neste sentido, entende-se que 0 evento merece
acentuada atencdo, na medida em que se coloca como meio de transmissao dos conhecimentos
tradicionais, sendo estruturado por valores modernos para promover a interacao interétnica.

A fim de compreender os sentidos e significados destas praticas — futebol e as dancas —
no cotidiano, bem como em eventos especiais realizados na aldeia Meruri, nos quais as
relacBes sociais sdo estabelecidas com indios e nao-indios foi efetivada a segunda ida a aldeia
Meruri. Esta imersdo ocorreu durante trés semanas em 2012 e serviu para a realizacdo de
entrevistas livres, sendo que nesta oportunidade os entrevistados receberam o Termo de
Consentimento Livre que esclareceu o propdsito da pesquisa, seus métodos e os direitos dos

participantes. Sua assinatura autorizou a utilizacdo do depoimento como fonte de analise,
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salvaguardando a sua identidade, pois optamos por ndo revelar os nomes dos colaboradores
como meio de ndo proporcionar o0 risco de constrangimento do participante perante a
comunidade.

A investigagdo em Meruri propiciou a obtengdo de depoimentos dos individuos da
aldeia possibilitando reconstruir o passado desta comunidade e, deste modo, compreender o
sentido e significado que as préticas possuiam e que assumem na atualidade. Entende-se que
os depoimentos dos indigenas foram importantes para fornecer elementos empiricos que
permitiram interpretar a atualizacdo ou a (re)significacdo das praticas em estudo. Na analise,
atentou, sobretudo, as questdes pertinentes aos objetivos da pesquisa, eliminando aquilo que
escapasse a proposta do estudo.

As entrevistas foram realizadas com as liderancas da etnia (cacique e liderancas
culturais), com um professor indigena, com 0s atores das expressfes corporais € com
missionarios salesianos que possuem contato com a comunidade. Ao todo foram realizadas 13
entrevistas com 11 individuos, totalizando 318 minutos e 12 segundos. A técnica da entrevista,
segundo a autora, requer cuidados por parte do pesquisador. Essa técnica “pode ser definida
como um processo de interacdo entre duas pessoas na qual uma delas, o entrevistador, tem por
objetivo a obtengdo de informagdes por parte do outro, o entrevistado” (HAGUETTE, 1992, p.
86). A dificuldade posta, estd nos diferentes horizontes semanticos dos sujeitos envolvidos,
neste sentido, uma postura ética de quem conduz a entrevista deve prevalecer para
compreender os significados das falas a partir da exegese nativa.

Durante os dias na aldeia Meruri/MT, observou-se o desenvolvimento das relacdes
interétnicas que os Bororo mantém em seu territorio tradicional. Mais uma vez verificaram-se
rituais cristdos, tais como: a Missa dos Martires de Meruri e a cerimdnia de recepcdo da Cruz
da Jornada Mundial da Juventude na qual foi observada, mais uma vez, a danca Jure. No
diario de campo fez-se o registro escrito detalhado das praticas corporais observadas durante o
periodo em que se esteve presente no local, bem com das relacdes estabelecidas entre os
indigenas e, destes com 0s ndo-indios. Desse modo, as notas de campo complementadas com
as entrevistas auxiliaram na compreender dos sentidos e significados que as praticas corporais

possuem para 0s Bororo de Meruri na contemporaneidade brasileira.
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A andlise das praticas corporais Bororo, como rituais que promovem relacdes
interétnicas, levou em consideracdo as assimetrias entre o sistema econdmico, politico e
cultural dos grupos envolvidos em cada contexto estudado. Partiu-se do pressuposto de que 0s
processos rituais realizados em diferentes contextos proporcionam relagfes sociais nas quais
aos atores envolvidos atribuem diferentes sentidos e significados as praticas corporais.
Entendendo que os sentidos que as préaticas corporais — futebol e dangas — dos Bororo
assumem em diferentes contextos na contemporaneidade, devem-se as altera¢des ocorridas no
padrdo cultural deste povo decorrente do longo periodo de contato interétnico. Contudo,
aponta-se uma tendéncia de as préaticas corporais vivenciadas pelos indigenas das sociedades
pertencentes a etnia indigena Bororo, especialmente da aldeia Meruri, assumirem diferentes
sentidos em contextos politicos de interagéo.

Entende-se que as préaticas corporais constituem o0s sistemas rituais em que se
manifestam cosmovisdes e que estas perfazem uma acédo politica na relacdo entre os indigenas
e destes com ndo-indios. Neste sentido, acredita-se que as acgdes rituais realizadas pelos
Bororo na contemporaneidade se fundamentam nas performances de seus corpos, bem como,
na valorizacdo de seus patriménios culturais e na afirmacdo de sua identidade étnica. A analise
em questdo teve o intuito de construir uma leitura da realidade, uma forma de percepcdo do
real. Na andlise interpretativa, 0 momento de textualizacdo, de construcdo de uma descricao,
no qual o pesquisador coloca suas reflexdes em forma escrita € muito complexo e delicado.
Trata-se de trazer a vida de outros para o papel, portanto, deve-se assumir a ética como
principio, para o desenvolvimento do seu trabalho.

A pesquisa é descritivo-interpretativa, pois se reconhece que ndo ha descricdo sem
interpretacdo e, considera-se que o conceito de interpretacdo abarca outros dois conceitos: o de
explicagdao e o de compreensao. Explicativa, no sentido de estar “voltada para a identificacao
de regras e de padrdes suscetiveis de um tratamento proposicional”. Compreensiva, por voltar-
se “para a apreensdo do campo semantico em que se movimenta uma sociedade particular”
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 1998, p. 101). Esta dltima, de concepcdo hermenéutica, foi
realizada frequentemente durante a observacdo. A interpretacdo dos sentidos e dos
significados das préaticas corporais Bororo se deu, portanto, por meio da observacédo e analise

dos depoimentos que informaram as relacdes sociais estabelecidas nos processos rituais. A
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interpretacdo visa a fornecer elementos para a producdo do conhecimento cientifico que
apropriado pela sociedade possa contribuir para a diminuicdo dos preconceitos e das
intolerancias em relacdo aos indigenas.

O estudo mostrou-se relevante por possibilitar a constru¢cdo de um olhar sobre as
manifestacdes culturais dos povos indigenas habitantes do territério brasileiro e, desse modo,
contribuir para a qualificacdo da producdo do conhecimento acerca das praticas corporais —
jogos e dancas — da comunidade Bororo da aldeia Meruri. A socializacdo do conhecimento
cientifico também é importante, visto que sua dissemina¢do no meio académico, assim como,
entre a populacdo em geral, pode contribuir para a superagdo dos problemas sociais
enfrentados por esta comunidade.

Nessa direcdo almeja-se colaborar para o reconhecimento das praticas corporais —
dancas — indigenas pelo Estado e pela sociedade fornecendo subsidios teoricos para a
formulacdo de politicas publicas direcionadas aos povos indigenas que habitam o espaco
geografico brasileiro. Contudo, tem-se como expectativa cooperar para 0 aumento no nimero
de pesquisas das areas relacionadas e com publicacdes em revistas indexadas, assim como,
contribuir com materiais que possam tambem subsidiar a implementacdo de politicas publicas
direcionadas as comunidades tradicionais, valorizando os saberes e praticas corporais dos
povos nativos do Brasil. O saber sistematizado deve orientar a formulacéo e implementacéo de
politicas publicas dirigidas aos povos indigenas, promovendo beneficios que perdurem nestas
comunidades e que respeitem as pautas de reivindicacdo de cada grupo étnico.

A intencdo € de contribuir com a produc¢do do conhecimento sobre 0 corpo e as praticas
corporais, compreendendo, estas como acles performativas que constituem rituais do povo
Bororo. Enquanto praticas corporais constituintes de rituais — expressdes ou linguagens — que
sdo historicamente construidas e reconstruidas pelos seus praticantes, sendo inseridos e
excluidos elementos conforme a intencdo dos agentes nelas envolvidos. Entende-se, contudo,
que a interacdo fomenta relacbes sociais, em que as categorias sdo criadas, interpretadas,
compartilhadas e alteradas em funcdo de interesses coletivos. Os significados sociais que
emergem destas relacbes sdo incorporados, isto €, o corpo, ponto de convergéncia entre o
natural e o cultural, € uma matriz de significados que podem ser compreendidos por meio da

andlise das performances culturais.
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CAPITULO 1

O POVO BORORO: A HISTORIA DAS ALTERACOES CULTURAIS,
POLITICAS E CORPORAIS

Estima-se que 10 mil individuos do povo Bororo habitavam um territério que se
estendia da Bolivia até as terras banhadas pelo rio Araguaia, no centro-sul do estado de Goias
no Brasil Central. Ao Norte chegaram até o rio das Mortes, estabelecendo contato com os
povos Kayapo e Xavante, e ao sul chegaram a viver proximos aos Terena, as margens do rio
Taquari. “Os limites geograficos do territorio antigamente ocupado pelos boroéros (sic)
orientais podem, pois, ser determinados, mais ou menos, entre 15° ¢ 20° de latitude sul, e cerca

de 51° e 57° de longitude oeste de Greenwich” (COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942, p. 19).
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mente pelos Boréros.

Figura 1: mapa do antigo territorio ocupado pelos Bororo. Fonte: COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942,
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Os Boe'* foram denominados pelos ndo-indios como Bororo. Esta palavra que significa
patio, também é o nome de um herdi antepassado do grupo e era frequentemente pronunciada
pelos indigenas em seus cantos e ouvida pelos bandeirantes na época dos primeiros contatos
com ndo-indios. Os Bororo viviam principalmente da pesca, caga, coleta de frutas e dos
produtos de pequenas rogas de milho, mandioca e fumo. Alguns aspectos da personalidade dos
indios Bororo de Meruri foram apresentados por Ochoa Camargo (2001, p. 20) os quais sdo: 0
modo de insercdo no mundo, na natureza, a importancia das matas, das aguas e das préaticas
para sua vida. A busca pelo equilibrio da natureza, os cuidados com os alimentos, a
preocupacdo com a comunidade, o acolhimento que proporcionam aos visitantes, mas também
a inseguranca diante dos missionarios, a atracdao pela bebida alcodlica, as frustracdes com as
mudancas ocorridas em seu modos de vida.

No entanto, muitas alteracdes ocorreram na organizacao social, na cultura, nos sistemas
politico e econdbmico desenvolvidos nas aldeias Bororo, principalmente naquelas onde ocorre
uma longa e intensa relacdo com ndo-indios. Segundo Colbacchini e Albisetti (1942) a
descoberta de jazidas de ouro as margens do rio que banha a cidade de Cuiaba estimulou a
permanéncia dos ditos ‘“civilizados” nesta regido, separando os Bororos em Orientais e
Ocidentais, considerados extintos na atualidade.

O contingente populacional deste povo sofreu uma drastica reducédo, resultado dos
efeitos danosos promovidos pelas relaces interétnicas estabelecidas ha, aproximadamente,
trés séculos. Estas relacGes se desenvolveram de maneira assimétrica sendo marcadas por
praticas de guerra, surtos de epidemias, a introducdo de bebidas alcoolicas e suas
consequéncias, além da diminuicdo e substituicdo de recursos alimenticios devido a reducgéo
de seu territorio e a adocdo de regras de trocas econémicas advindas do sistema capitalista de
producgdo e consumo.

Darcy Ribeiro (1970) analisou o censo de 1932 realizado pelo Servico de Protecdo aos
indios — SPI no povoado de S0 Lourenco e no posto CArrego Grande e indicou o alto grau de
vulnerabilidade dos Bororo que, segundo o autor, encontravam-se em uma etapa do processo

de extincdo. Naguele momento os indios da etnia Bororo totalizavam 316 individuos, sendo

4 QOutros nomes aparecem na literatura em referéncia a este povo, tais como: Araripoconé, Araés, Cuiaba,
Coxiponé, Bororos Aravira, da Campanha ou Cabacais, Coroados e Porrudos. (BORDIGNON, 1986, p. 1).
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que a densidade demogréfica apresentava uma popula¢do de mais de 50% de indios acima dos
30 anos e apenas 18,4% menores de 20 anos. A situacdo se agravava devido a alta taxa de
mortalidade infantil e as praticas culturais de infanticidios realizadas por esta etnia indigena
(RIBEIRO, 1970, p 329).

Todavia, a partir da década de 1970, época em que 0s povos indigenas passaram a
receber assisténcia a saude de forma sistematica e a se organizar a fim de reivindicarem seus
direitos em relagcdo ao territorio, iniciou-se um processo de crescimento populacional deste
grupo. Viertler (1991, p. 11) apontou um contingente populacional de setecentos indigenas
Bororo, dados que correspondiam aos apresentados por Serpa, em 1988, reproduzidos por
Bordignon (2001, p. 47). Este dltimo apresenta, no mesmo quadro, um numero de 914
individuos que habitavam as aldeias da etnia Bororo em 1994. Estes levantamentos nos
indicam um crescimento progressivo do grupo populacional das aldeias Bororo. Na atualidade,
os dados do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica — IBGE (2010)™, indicam que 2.348
indigenas Bororo vivem em aldeias ou no meio urbano proximos a elas e fazem parte dos
0,4% da populacdo brasileira que se declara indigena. Sdo 896,9 mil indigenas que pertencem
a 305 etnias e falam 274 idiomas (BRASIL/IBGE, 2012, p. 6).

Tabela 1.14 - Pessoas indigenas, por sexo, segundo o tronco linguistico,
a familia linguistica e a etnia ou povo - Brasil - 2010

(continua)
Pessoas indigenas
Tronco linguistico, familia linguistica, etnia ou povo Sexo
Total
Homens Mulheres

Total 896 917 452170 444 747
Macro-Jé 129 431 65540 63 891
Bordro 2795 1418 1377
Bororo 2348 1184 1164
Umutina 447 234 213

Figura 2: tabela do contingente populacional da etnia Bororo. Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica — IBGE / Censo Demogréfico 2010'°.

1> Existem diferentes metodologias para determinar o contingente populacional das etnias indigenas no Brasil. O
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), avalia a populagdo indigena por auto-identificacdo por
meio do CENSO. J4 o ISA utiliza dados da Fundacao Nacional do indio (Funai), da Fundagao Nacional de Saude
(Funasa), que contabiliza a partir do Sistema de Informagao de Salde Indigena (Siasi) e de outros colaboradores.

'ftp://ftp.ibge.gov.br/Censos/Censo_Demogréfico 2010/Caracteristicas Gerais_dos_Indigenas/pdf/tab 1 14.pdf
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Apesar das grandes mudancas ocorridas em seu territorio devido as relacGes
interétnicas estabelecidas, os Bororo ndo deixaram de viverem aldeados. As aldeias na
contemporaneidade estdo localizadas em seis terras indigenas (TI’s) que criam um territorio
descontinuo no estado do Mato Grosso. Séo elas: TI Jarudore, T1 Teresa Cristina, Tl Perigara,
TI Tadarimana, Tl Sangradouro/Volta Grande e TI Meruri. As quatro Ultimas encontram-se
juridicamente registradas e homologadas. A delimitacdo da Tl Teresa Cristina foi derrubada
por decreto presidencial e esta sob judice. Ja a Tl Jadoure foi reservada aos Bororos pelo SPI,
mas sofreu constantes invasdes abrigando, hoje indios e ndo-indios. As aldeias da TI
Tadarimana sdo: Poboe, Paulista, Jorigi e Tadarimana. J& as aldeias Corrego Grande e Piebaga
localizam-se na Tl Teresa Cristina e as aldeias Perigara e Rondon6polis na Tl Perigara. As
aldeias Meruri e Sangradouro possuem influéncia das MissGes Salesianas. (INSTITUTO
SOCIOAMBIENTAL, 2010)".

MAPA COMPARATIVO DOS TERMITORIOS BORORO NOS SEC. XIX E SEC. XX

Jji

i

CONVENGOES

_____ Territorio de Caca no
Sec. XIX -(Baldus,1937)

e Localizag8o aproximada do
Territorio  Atual

Escala 1:5.600000

({ 50 100 150 200 25 300km
== e s S s—

Figura 3: mapa comparativo dos territdrios Bororo nos séculos X1X e XX. Fonte: Viertler, 1991, p. 22.

7 http://pib.socioambiental.org/caracterizacao.php?id_pov=31. Acessado em 17 de fevereiro de 2012.
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Lévi-Strauss (2008) interessou-se por compreender a estrutura social de certas tribos
do Brasil Central que haviam sido classificadas como muito primitivas, por possuirem um
baixo nivel de cultura material. Entre os Bororo, no entanto, seu estudo demonstrou que esta
etnia, em particular, se caracterizava por uma ‘“estrutura social altamente complicada,
comportando varios sistemas de metades que se entrecruzam, dotados de fungdes especificas,
clas, classes de idade, associacOes esportivas ou rituais e outras formas de agrupamento”
(LEVI-STRAUSS, 2008, p. 133).

1.1 Aspectos da organizacao social do povo Bororo

Os indios Bororo tradicionalmente vivem em aldeias®® compostas por choupanas
dispostas em forma circular entorno de uma choupana central, a casa dos homens, central ou
ritual (Bai Méana Gejéwu)™ e o Patio (Bororo). O Baito é um local de reunido de homens
casados, o conselho dos chefes, momento em que sdo debatidas as questdes da comunidade. E
utilizado nos rituais, mas em determinadas ocasides, 0s homens casados promoviam episodios
de promiscuidade sexual (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 140). O Baito possui duas portas, uma
em cada extremidade, ao norte e ao sul. Em momentos especificos dos rituais somente é
permitido adentrar e permanecer na casa central os homens iniciados. Na contemporaneidade,
durante o dia, as pessoas da comunidade, homens, mulheres e criangas também o utilizam
como espaco de encontros que proporcionam a interacdo social. As reunides que tratam de
problemas da comunidade em relacdo a salude, educacdo, trabalho e alcoolismo também séo
realizadas no Baito. J& durante a noite, a casa central é utilizada para encontros sociais
festivos.

Na aldeia original, do lado ocidental do Baito fica localizado o Patio, uma area circular
de terra batida, limpa de vegetacdo, utilizado como espaco de experiéncias performaticas, isto
é, que serve de palco para a vivéncia dos rituais. Na lingua deste povo, este local sagrado é

chamado de Bororo, mesmo nome dado pelos ndo-indios a esta etnia. A estrutura original das

18 \er Planta da Aldeia Bororo em: ALBISETTI, César e VENTURELLI, Angelo J. Enciclépedia Bororo. v. 111,
1976. E em Viertler (1991, p. 156).

19 Os indios referem-se & casa central apenas por Baito, portanto, optamos por expressar esta forma ao longo do
texto.
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aldeias Bororo é do tipo diametral, mas coexiste com o tipo concéntrico. No pensamento dos
indigenas h4 uma relagdo entre centro e periferia, expressa na oposi¢do sagrado e profano
respectivamente. No centro, localizavam-se o Baito e o Bororo, considerados locais sagrados
e, no entorno, ficam situadas as casas das familias, espagcos profanos. Apresenta uma relacéo
de género também, pois a casa central € um espaco onde as a¢fes sdo orientadas por homens,
enquanto as choupanas da periferia pertencem as mulheres.

As choupanas familiares (Bai-doge) séo dispostas em forma circular, divididas em
metades matrilineares exogamicas, cada uma subdividida em quatro clds. As choupanas sdo
dispostas de acordo com os clas de cada metade sendo separados por uma linha imaginaria que
atravessa a aldeia de leste para o oeste. Ao oeste fica 0 aije rea, caminho que faz a ligagédo
entre o bororo e o aije muga, ao leste, clareira localizada fora da circunferéncia da aldeia e
que € um dos cendrios de seus rituais. Ao norte viviam os Ecerae, na mitologia deste povo séo
considerados os filhos (fracos) e ao sul os Tugarege, os pais (fortes) (OCHOA CAMARGO,
2010, p. 33). Esse eixo é atravessado por outro norte-sul que redistribui os oito clas em dois
grupos de quatro, os “de cima” ou “de montante” ¢ os “de baixo” ou “de jusante” (LEVI-
STRAUSS, 2008, p. 157). A principio, trata-se de uma estrutura dualista, sendo as duas
metades matrilineares compostas por clas, “tirando a propria origem de um animal (ou planta),
considerando o ascendente mais remoto. Esse estipite é o totem, que ordinariamente da ao clan
o seu nome” (COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942, p. 30).

As choupanas pertencentes a cada cla possuem localizacdo especifica na aldeia
original. Os clas pertencentes aos Ecerae, de oeste para leste, sdo: Baadojebage cebegiwuge,
Kie (Antas), Bocodori Ecerae (Tatu Canastra) e Baadojebage cobugiwuge. Baadogeba
significa “Chefe” e sdo divididos em cobigiwuge sdo “superiores”, pois habitam a parte mais
alta das aldeias e cebegiwuge “inferiores” ficam voltados ao poente. Os Tugarege sdo, de oeste
para leste: Iwagududoge (Gralhas), Aroroe (Larvas), Apiboregue (Acuri) e Paiwoe (Bugios).
Além dos totens citados, os clds apresentam outros animais ou plantas, 0s quais ddo nome as

suas linhagens.
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Em todas as manifestacfes sociais e religiosas reponta esta antiquissima
divisdo da tribu. E ela que regula as idéias religiosas, as leis matrimoniais,
a caca, a pesca, as festas publicas e os ritos funebres. Cada clan tem
nomes especiais, cantos proprios, ornamentos particulares, penas e cores
determinadas e de determinados passaros que nao podem ser usados pelas
outras dinastias (COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942, p. 33).

Viertler (1991, p. 168) indica que além das espécies animais e vegetais e dos cantos,
“cada cla possui também primazia sobre certos objetos, espiritos e acidentes geograficos”.

Resumidamente, as primazias dos clds recaem sobre: matérias-primas vegetais; penas de aves

e cabelos humanos; técnicas de confeccédo; padrbes cerimoniais; nomes e titulos.
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Figura 4: planta esquematica da aldeia tradicional Bororo. Fonte: ALBISETTI e VENTURELLI, 1962 p. 450.
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Os subclas se integram hierarquicamente de acordo com os ledaga-mage, isto é, 0s
chefes clénicos, ancestrais da linhagem materna que tem a funcao de cuidar dos vivos de modo
a manter sua descendéncia. Os subclas se distinguem uns dos outros por meio dos enfeites
plumarios, das pinturas corporais e dos nomes que sdo suas propriedades, sendo distribuidas
aos jovens Bororo em cerimonias rituais e expressas nos mitos e nos cantos. Os titulos
honorificos dos grandes chefes clanicos séo representados pelo Pariko® confeccionado com
penas das aves totémicas e que fica posto no teto das choupanas de seus descendentes. Chefes
de grande prestigio social possuem ornamentos mais belos e com simbolos especificos nos
rituais. As choupanas sdo construidas de acordo com o ledaga-mage, em lugares de maior ou
menor prestigio, mas determinados na circunferéncia da aldeia. (VIERTLER, 1991).

A estrutura da aldeia tradicional Bororo possui uma relagdo com sua organizagéo social
que se sustenta em familias extensas. A filiacdo matrilinear sendo a residéncia uxorilocal, isto
significa que o homem, ao casar-se, passava a viver com sua esposa, morando na choupana do
ledaga-mage dela. Leévi-Strauss (2008) apresentou uma consideragdo importante para
compreensdo da organizagdo social desta etnia. Pois, trata-se de uma estrutura onde 0s oito
clas se dividem em até trés grupos endogamicos e que formam trés secdes (superior, média e
inferior). Esta relacdo entre a estrutura dualista e tripartite € mantida por meio da
impossibilidade de casamentos e de casamentos preferenciais que unem as se¢des de cada cla.

O casamento somente poderia ocorrer internamente entre superiores, médios ou
inferiores. Neste sentido, a norma da troca matrimonial exigiria que um homem de uma das
metades se casasse com uma mulher da outra metade, levando em consideracdo o cla e
também a classe. Segundo o autor, um homem de uma classe superior casaria necessariamente
com uma mulher pertencente a um cld da metade oposta, porém também de uma classe
superior, valendo 0 mesmo para as classes média e inferior. Este tipo de filiacao “representa a
forma mais completa e rica de troca matrimonial, com o0s parceiros orientados uma vez por
todas numa estrutura global e indefinidamente aberta” (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 135). Estas
consideragbes demonstram como a troca matrimonial é restrita entre os Bororo, pois ha
incompatibilidade entre o casamento bilateral. O casamento tradicional do povo Bororo é

realizado entre pessoas pertencentes a clds da metade oposta, portanto Tugaregedo deve casar-

% Diademas confeccionados com penas de aves correspondentes a cada cla.
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se com Eceraedo. “A lei tradicional manda que as mulheres de um determinado clan se casem
com homens pertencentes a trés ou quatro clans da secgdo oposta e com ordem de excluséo,
isto é, preferencialmente com homens de um clan determinado” (COLBACCHINI e
ALBISETTI, p. 1942, p. 41).

Com este entendimento “a sociedade Bororo seria, afinal, composta de trés grupos
endogamicos — superior, médio e inferior —, cada um dos quais dividido em duas secGes
exogamicas, sem que haja nenhum elo de parentesco entre 0s trés grupos principais, que na
verdade constituiriam trés subsociedades” (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 142). Trata-se de um
sistema tripartite transformado pela imposi¢ao de um dualismo sobreposto.

Superiores

Médios

Inferiores

Esquema classico da aldeia bororo Situagao real

Figura 5

Figura 5: esquema da estrutura da aldeia Bororo. Fonte: Lévi-Strauss, 2008, p. 142.

No entanto, ja naquele momento, Lévi-Strauss (Op. Cit.) identificou a existéncia de
privilégios de alguns clas de realizarem casamentos fora da regra, mesmo pertencendo a
mesma metade”’. Nestes casos, os indios pertencentes ao cld Baadojebage cebegiwuge, os
“Chefes de baixo” poderiam casar-se com individuos do cld Kie (Antas) e os indigenas do cl&
Baadojebage cobugiwuge, os “Chefes de cima” teriam o privilégio de casar-se com indigenas

do cla Bocodori Ecerae (Tatu Canastra).

2! Fato, também, evidenciado por (COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942, p. 42).
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Sub<clis da METADE DOS ECERAE:

I. Baddo Jebige Cobuglwige Cobugiwige; 2. Baddo Jebige Cobugiwige Boe Edadadawiige;
3. Baddo Jebige Cobugiwiige Cebegiwyge; 4. Bokodgri Egerde Cobugiwige; 5. Bokodsri
Fierde Bge E-dadadawtge; 6. Bokod¢rl Etlerde Cebegiwiige; 7. Kie Cobugiwige; 8. Kie
Bée Edadadawige; 9. Kie Cebegiwige; 10. Baado Jebdge Cebegiwige Cobugiwige;
11. Baddg Jebdge Cebegiwiige Bée E-adadawige; 12. Baddo Jebdge Cebegiwtige Cebegiwiige.

Sublas da METADE DOS TUGAREGE:

24. Palwoe Cobugiwiige; 23. Paiwge Bée E-ladadawiige: 13. Palwge Cebegiwiige; 22. Ap:
borége €gbugiwige; 21. Apiborége Bée Fadadawiyge; 20. Apiborége Cebegiwiige;
19. Arérge Cobugiwiige; 18. Aréroe Be E-adadawvige; 14, Ardrge Cebegiwige; 17. Iwagidu-
dége Cobugiwige; 16. Iwagidudoge Bje Edadadawige: 15. Iwagudu-dége Cebsgiwuge.

Figura 6: unides matrimoniais da etnia Bororo. Fonte: ALBISETTI e VENTURELLI, 1962 p. 436.
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Portanto, nota-se que é a estrutura social da etnia Bororo é complexa, sendo constituida
por estruturas diametrais e concéntricas que expressam o0s dualismos, bem como, uma
estrutura triadica composta por trés classes, superior, média e inferior. Este tipo de
organizagdo € promovida por trocas matrimoniais que evitam a consanguinidade e
estabelecem a simetria do sistema social, determinando direitos e deveres e instituindo
obrigacdes e reciprocidade entre as familias dos clas de metades opostas. As relagdes sociais
entre as metades proporcionadas neste tipo de organizacdo social mantem a subsisténcia de

todos, porém ndo sdo estaticas e se configuram de acordo com o contexto e a hierarquia social.

Winnebago Indonésia Bororo
1 classe/cla + 4

2 grupo/unidade | - +
aliancga prescrita/
alianca proibida
sexos distinguidos/
sexos confundidos
residéncia significativa/
residéncia nao significativa

Figura 7: caracteristicas do casamento Bororo. Fonte: Lévi-Strauss, 2008, p. 176.

A estrutura social, de acordo com o autor, se constitui por clas que se perpetuam por
meio de regras proibitivas de alianga matrimonial em que tanto homens como mulheres devem
possuir conjugues de clds preferenciais integrando os carateres binario e ternario (LEVI-
STRAUSS, 2008, p. 176). O ritual do casamento Bororo contribui no sentido de materializar
as regras matrimoniais, bem como, de reafirmar tais obrigac6es entre os grupos familiares. A
acdo performativa aciona a memoria coletiva e transmite 0s conhecimentos, as crengas e 0S

valores sociais deste grupo étnico.
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1.2 Os rituais do povo Bororo

Os Bororo sdo possuidores de um importante patriménio cultural, marcado por uma
intensa vida ritual que inclui ritos de nominagéo, de iniciacdo, de preparacdo para cacadas e
pescarias, de casamento e funerario e, também, festas, tais como: do couro da onca e do gavido
real que sdo compostas por cantos (Roia) e préaticas corporais — jogos e dangas. Os rituais de
nominacgdo, de iniciacdo, do casamento e do funeral sdo sequencias de atos que apresentam
aspectos técnicos e simbdlicos (MELATTI, 1986, p. 119) e formam a pessoa Bororo. Por meio
dos ritos, os indigenas deste povo sdo inseridos em um cld que direcionam sua vida social e
sua linhagem familiar, atribuindo-a direitos e deveres e a entregando ao mundo das almas
juntos aos seus antepassados.

Esses processos ocorrem sobre 0s corpos dos indios que sdo marcados temporaria ou
permanentemente (furos de orelhas e labios, cortes de cabelos e retirada dos cilios e
sobrancelhas), educados (técnicas corporais) e controlados (ingestdo de alimentos e
abstinéncia sexual) por meio das praticas corporais vivenciadas em momentos rituais. Os
jogos, as dancas, a corrida, a luta envolvem pinturas e adornos corporais especificos de cada
cla, inserindo o Bororo em um “universo fisico composto por seres animados, COrpos celestes
e fenbmenos meteoroldgicos e de um universo social que constitui a aldeia” (GRANDO, 2004,
p. 161).

Ainda no ventre materno, as criancas sdo associadas a determinados animais
orientando, desse modo, a alimentacdo da mae. O parto, tradicionalmente, era realizado por
ancias que recebiam a crianca sobre esteiras de babacu ou de buriti, fora da aldeia. Apos o
parto, o filho era lavado e levado a frente de sua mae para sua choupana, onde mulheres
preparavam a esteira onde a mae recebia massagens sobre o corpo. Pedras eram aquecidas
colocadas em contato com o corpo da parturiente na regido do ventre para retird-la a dor. O
filho, entdo, era pintado com urucu, enquanto o “padrinho” cantava sobre ele, iniciando, no
mundo dos vivos, o “processo evolutivo da pessoa Bororo” (OCHOA CAMARGO, 2001b, p.
15-20).

O ritual de nominacdo tem a funcéo de inserir a crianca no cléd de sua mae, constituindo

sua identidade clanica, o que lhe obrigard manter determinadas relacGes de parentesco. Este
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ritual envolve diferentes cerimdnias nas quais sdo observadas diferentes préaticas corporais. As
cerimdnias preliminares constituem na escolha do nome e do “padrinho”, isto ¢, do homem da
metade oposta da mae que desempenhara o papel de operador no ritual. O “padrinho” entrega
0 0SSO e as penas aos tios paternos para que confeccionem os furadores e os enfeites. Em
seguida, o “padrinho” com os instrumentos visita os parentes para a escolha do nome. Apos a
escolha do nome da crianca, entoam-se cantos que prologam-se por toda a noite. No dia
seguinte, inicia-se o canto Kidoguru? paru (canto da resina) que determina o inicio da
ornamentagdo da crianga. Esta é banhada em uma resina liquida sobre a qual s&o colocadas
plumas, revestindo toda a sua pele e em sua cabeca é colocado um capacete de plumas (Boe
at’ ao bu). Em seguida, o filho fica no colo de sua mée esperando a perfuracdo do labio
inferior, nele € marcado um ponto com urucu onde o furador penetrara (OCHOA CAMARGO,
2001b, p. 29).

O chefe ritual segurando um instrumento musical de sopro (ika) em uma das maos e
um furador (Baragara) aproxima-se e afasta-se da crianca seguidas vezes, com passadas
curtas e rapidas. O lider toca o labio inferior da crianga com o furador e depois 0 entrega ao
“padrinho” que fura o labio de dentro para fora e, em seguida introduz no orificio, um pequeno
pedaco de osso com uma esfera de cera, preparado na cerimonia preliminar. O “padrinho”
retira a crianca do colo da mée, volta-se contra o sol e a levanta com as maos sob sua axila,

gritando repedidas vezes o nome da crianca.

Entre os indios Boréro, cada individuo deve sempre receber um nome
tirado de um repertdrio pertencente ao seu proprio cld; desse modo, ao se
ouvir um nome Bor6ro, é possivel dizer o cld e a metade a que pertence o
seu portador. Além disso, cada nome Boréro tem uma formula
correspondente para ser aplicada ao individuo que ja morreu; ao ouvir-se
um nome, por conseguinte, pode-se dizer se o individuo é vivo ou morto
(MELATTI, 1986, p. 81).

A acdo ritual termina quando a crianca € devolvida a mae. Este ritual, segundo a
autora, contribui para a expressdo da simbologia de sua cultura, das dimensdes clanicas, bem

como para a perpetuacdo dos herdis miticos desta etnia, pois os familiares e o padrinho do

22 Resina mole, usada para grudar penugem no corpo (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 186).
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nominado tém acesso tanto as matérias-primas e aos patriménios especificos dos clas
envolvidos quanto aos conhecimentos sobre os cantos, o feitio dos ornamentos e as técnicas
corporais fundamentais para a realizacdo do ritual (GRANDO, 2004).

Na cultura Bororo os meninos andavam nus até que os ancidos indicavam 0 momento
de inicia-los, permitindo a utilizacdo de estojos penianos (ba). “Esse ornamento ¢ sinal de
pudor, e nenhum homem se apresentaria sem ele em publico, especialmente onde ha
mulheres” (COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942, p. 52). A inicia¢do dos rapazes se da por
meio de um jogo de representacdo que também é realizado no ritual do funeral, trata-se do
Aije”®. Aqueles que sdo iniciados podem ver o representante do Aije no funeral, fato que é
interditado aos ndo iniciados e as mulheres. Segundo os autores, Aije significa um animal
mamifero de grande porte que vive proximo aos rios. Refere-se também aos zunidores, tabuas
de diferentes tamanhos (30 cm a 1 metro), de diferentes cores e desenhos e que séo presas, por
uma de suas extremidades, a um corddo. O modo como sdo utilizados exige uma técnica
corporal que faz com que girem em circulos sobre a cabeca do representante e, assim, emitem
sons variados simbolizando animais e espiritos miticos representados. Portanto, cada zunidor
que € manipulado na ceriménia simboliza um Aije especifico.

Apos a indicacdo da cerimdnia feita pelos ancidos, o processo ritual continua quando o
Xama das almas recebe os chocalhos com os quais ira cantar convidando os Aije a visitarem a
aldeia. Os Aije, representados por homens da aldeia que andam girando os zunidores, chegam
ao patio para atirarem bolas feitas de barro nos rapazes. Dentro do barro sdo colocadas
formigas tucangiras, marimbondos, cip0 que provoca coceiras, tudo para amedrontar 0s
rapazes. Os Aije saem para a mata e gritam, enquanto outros vém e repetem a acdo. Na manhd
do dia seguinte os cunhados dos rapazes que serdo iniciados sdo recebidos pelo Aije no patio.
Entdo, os padrinhos vao buscar seus afilhados e voltam correndo para o centro da aldeia. Os
cunhados recebem os rapazes, levam-nos para suas casas e cantam sobre eles, enquanto estes
sdo pintados com urucu.

Na parte da tarde os padrinhos buscam os afilhados na casa dos cunhados e os levam

para 0 Baito. Os meninos sdo levados para a mata, bem distante da aldeia, pelos seus

2 Animal fabuloso; espirito terrifico; n. genérico dos atores da representacdo dos Aije; n. dos zunidores que
representam Aije e que sdo severos tabus para mulheres e criangcas (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 25).
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respectivos padrinhos. Quando estdo a uma distancia considerada ideal, os padrinhos tocam
um instrumento de sopro indicando que os rapazes deverdo correr “fugindo” do “ataque” dos
Aije que estardo escondidos, preparados para assustar 0s meninos. Os Aije vdo atrds dos
meninos que correm no sentido da aldeia. Chegando 14, entram no Baito, onde os ancidos
clanicos os esperam. Os meninos séo alimentados e entoa-se 0 Roiao (cantos menores). Os
Aije ficam na mata, até que os padrinhos levem novamente os meninos, entdo correm na
diregdo deles imitando sons de animais. Novamente os rapazes correm deles entrando no
Baito. Os Aije deixam de persegui-los, os meninos sdo lavados e alimentados.

As primeiras representac@es do Aije observadas e relatadas pelos informantes indigenas
aos missionarios salesianos indicam que este procedimento era realizado por dias, até que no
fim era entoado o canto Roia Mugureu. Na manha seguinte, eram colocados os ba ao som de
cantos. Os estojos machucavam os pénis, entdo se passava urucu nos rapazes, pintavam seus
corpos e em seguida entregavam-lhes os adornos clanicos (OCHOA CAMARGO, 2001b, p.
35-51). As meninas eram educadas para manterem-se recolhidas até que chegasse 0 momento
de apresentarem-se como pretendentes a esposas. As mées das meninas amarram uma faixa
feita de embira na cintura das mocas. Pintam-nas o rosto, passam resina e colam plumas
brancas nos bracos e colocam-nas os adornos clanicos, informando a comunidade que estdo
prontas para se casarem.

O processo ritual do casamento Bororo inicia-se com o pedido de casamento. Em
relacdo ao pedido, Frederico Coqueiro apresenta uma importante consideracdo ao contar sua
historia de vida a Ochoa Camargo (2001b, p. 57). O ancido fala que a iniciativa era do homem
que passava dias oferecendo presentes (carne de caca e pesca) para a moga até que esta
aceitava retribuindo com outro alimento (canjica de milho). Colbacchini e Albisetti (1942, p.
39) afirmam é a jovem que faz o primeiro presente respeitando a norma que desaprova
casamentos entre pessoas da mesma seccao e que em casos raros eram os homens. Contudo,
“entre os indios Bororo ¢ quase sempre a moca que toma a iniciativa de declarar ao jovem
escolhido o seu desejo de se casar com ele. Para isso, prepara-lhe uma refeicdo e,
acompanhada pela mée, leva-a a cabana onde mora o rapaz por volta do meio-dia”
(MELATTI, 1986, p. 126).
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O processo ritual mobilizava os parentes clanicos dos noivos, principalmente a familia
da noiva, responsavel em oferecer o alimento a familia do noivo. O alimento era produzido
com leite e milho e representava o pedido de casamento perante a comunidade. O rapaz ndo
respondia imediatamente, caso aceitasse o pedido, ele deveria comer o alimento e, em seguida
sua méde, ou um parente materno deveria devolver & familia da moca, o recipiente do alimento
oferecido. Se estivesse vazio era indicativo do aceite do rapaz. Esta, entdo, passava a utilizar
adornos corporais que indicavam seu comprometimento e simbolizavam o noivado,

concluindo a primeira fase do casamento Bororo.

A segunda é constituida pelos dias de espera, em que 0 rapaz visita a
moc¢a, a noite, na casa dela, mas sem ainda ter decidido definitivamente
casar-se com ela; é um periodo de transicdo. Finalmente, a terceira se da
quando o rapaz manda preparar o alimento para oferecer a moga e a mée
do rapaz a enfeita: é a incorporagdo; os jovens conjuges se integram
definitivamente na categoria de pessoas casadas e 0 rapaz passa a fazer
parte do grupo domestico da mulher (MELATTI, 1986, p. 127).

Como ocorrer no ritual da nominacdo, a noite que precede a realizacdo da troca
matrimonial € destinada a cantos. No dia da cerimdnia, a mae e parentes auxiliam na pintura
da noiva. Para isto, utiliza-se urucu, kidoguru e chumacos de plumas de acordo com 0s mitos
que fundamentam o cla do noivo. Na casa do noivo, ele e seus irmaos se pintam com urucu,
carvao e kidoguru conforme a mitologia do cla da noiva, seguindo a tradicdo e preparando
seus corpos para a performance cultural.

A cerimdnia tem inicio quando os noivos estdo pintados. Eles seguem em direcdo ao
Patio (Bororo) onde as pessoas da comunidade os esperam. L4, a noiva posiciona as cestas
com os adornos. A mie da noiva posiciona as cestas com akigu® de cada cld sobre a esteira
preparando o0 momento da troca dos adornos. Os adornos do cla do noivo devem ser colocados
na noiva e vice-versa. Os adornos sdo colares, braceletes, pulseiras e saia confeccionada com
fios trancados e plumas de animais da mitologia clanica. Apés o noivo colocar todos os

adornos de seu cla na noiva, ela fez o0 mesmo. Este momento simboliza a troca matrimonial. O

% 0 milho é um alimento tradicional desta comunidade. Esta diretamente relacionado a mitologia deste povo
como resultado da morte da Sucuri que matava os Bororo. (OCHOA CAMARGO, 2010, p. 68).
%% Corda, cordel, fio, linha; nome genérico de enfeites feitos de linha (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 31).

70



“Sim”. O ritual ¢ encerrado com a familia do noivo entregando seus pertences na choupana da
noiva, novo local de residéncia do casal.

O funeral Bororo é o ritual mais complexo desta etnia e foi objeto de estudo de
diferentes pesquisadores. O mesmo é composto por cerimbnias e agdes rituais que podem
perdurar até trés meses, estabelecendo uma relacéo entre os vivos e seus antepassados (Aroe).
Este elo é mediado pelo xam das almas (Arée et-awéra are)?® que tem a funcéo de realizar a
passagem da alma do finado ao mundo dos mortos. Viertler (1991) analisa este ritual como
“uma grande cerimdénia de cura” que tem implicacdes tanto para o morto quanto para os
enlutados e os demais individuos da comunidade. Esta analise é empreendida a partir do
esquema de Van Gennep (1960) que inspirou Turner (1969), entre outros autores. Neste
sentido, a autora observa que sua dramatizacdo envolve a separacdo do morto do mundo dos
vivos, um periodo de liminaridade em que a alma do individuo ainda ndo encontrou o mundo
dos antepassados e a agregacdo do morto ao seu novo “status”. Na compreensdo da autora,
este ritual envolve questdes que estdo além de representacbes magico-religiosas, isto e,
implicacdes profanas e seculares que tem funcdo politicamente integrativa por meio de
retribuicbes e recompensas materiais e morais, que por seu turno, restabelecem a coeséo social
(VIERTLER, 1991, p. 17).

O processo do ritual funerario dos Bororo, segundo a autora, possui variacdes de
acordo com as especificidades sociais e ambientais da aldeia na qual o finado estd sendo
sepultado e com o prestigio social que este possuia em vida. No entanto, consiste basicamente
de: 1) Cuidados com o corpo do morto. 2) Cuidados com a propriedade do morto. 3)
Cuidados com os sobreviventes.

Este ritual tem um perfil diacronico, sendo composto por etapas que se sucedem. Os
cuidados com o corpo do Bororo iniciam-se antes do fato de sua morte. Baire?” ou parentes
proximos recebem “avisos” por meio de sonhos ou manifestagdes naturais e interpretam sobre
a ocorréncia da morte. Caso o Bororo esteja doente o processo de morte é acelerado por

procedimentos realizados pelos familiares ou Baire. Os procedimentos envolvem abstencédo

%8 «Fyntamente com o — béri, xama dos espiritos, é o individuo de maior importancia e influéncia entre os Bororo.
[...] Comunica-se com os mortos na escuriddo e calma da noite, dentro das choupanas ou mesmo ao ar livre”
(ALBISETTI e VENTURELLLI, 1962, p. 115).

% Plural de bari (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 74).
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alimentar e colocacdo de chumacos nos orificios nasais e na boca de modo a provocar 0
sufocamento. Pouco antes do falecimento, “os parentes ornamentam e cortam o cabelo do
doente, espalmam-no urucu e enfeitam-no com plumas, cobrindo-lhe a cabe¢a com um Boe at’
ao bu, capacete de plumas” (VIERTLER, 1991, p. 78).

O chefe de canto entoa o canto da agonia (Boe E-vi Mode Dukejewu Roia) até que o
indigena para de respirar. Caracteriza-se o primeiro estagio do funeral, a morte (bi) que é
anunciada pelos brados e cortes que parentas operam no proprio corpo derramando seu sangue
sobre o finado. A “mae” ritual arranca seus cabelos para que posteriormente seja
confeccionado 0 Ae e entregue ao “substituto” que ainda recebera, no momento da cerimonia
de sua eleicdo, uma cabacinha representando o cranio do falecido. Alguns objetos do morto
sdo quebrados e queimados, enquanto outros sdo guardados para serem utilizados pelo
“substituto” durante as dangas e a cagada. Entdo, o cadaver ¢ levado para o Péatio, até que seja
escolhido o “substituto”. A “made” ritual ¢ uma mulher do subcld do morto e seu marido é
eleito o “pai” ritual. O “substituto” *® deve ser alguém da metade oposta a do morto e que
possuia lacos de afinidade com este.

A cerimOnia de eleigdo do “substituto” (Aroe maiwu) é realizada apds o conselho da
aldeia. Nela sdo oferecidas dgua doce e cigarros pelas enlutadas, ja o “pai” ritual confecciona
um instrumento musical (Powari aroe) que devera ser usado pelo “substituto” durante as
dancas, cacadas e pescarias. Sua escolha é realizada a fim de que se realize a prestacdo de
deveres rituais entre o “substituto”, o “pai” e a “mae ritual” e os “enlutados”. O Aroe maiwu
tem o dever de dancar, lavar e enfeitar os ossos do finado, além de cacar um animal de
desagravo para entregar aos enlutados - Mori?®. Como retribuicdo, tem o direito de usar os
nomes e os adornos clanicos da outra metade e receber alimentos de sua mae ritual de forma

vitalicia e, ainda, de ter acesso as mulheres da metade oposta.

% Viertler (1991, p. 59) Observa que as designacdes de mée, pai e filho podem ser estabelecidas ritualmente
diferenciando-se daquelas atribuidas pela linhagem matrilinear da etnia que € mantida em funcéo do casamento.
“Dessa forma, irmdos da mesma metade podem acabar se chamando de “pais” e “filhos” entre si e homens e
mulheres de metades diversas, de “filhos” e “mdes”, alterando-se profundamente o sentido das genealogias
levantas pelo pesquisador”.

% Vinganca, recompensa, retribuicdo; pagamento. (ALBISETTI e VENTURELLLI, v. I, 1962, p. 803). Alimentos,
nomes, enfeites e privilégios de propriedade estritamente individual, obtidos pelo membro de um cla como retribuicéo a
servigos prestados aos mortos e a individuos enlutados ou abandonados da outra metade (VIERTLER, 1991, p. 218).
Essas trocas de Mori estdo presentes no cotidiano e sdo praticas que permeiam as relagdes clanicas Bororo.
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A escolha do “substituto” do morto permite com que este faga uso dos seus objetos e
adornos durante as acGes que compdem o ritual. ApoOs sua utilizacdo estes objetos séo
reduzidos a cinzas para posteriormente serem colocados no cesto funerario junto aos 0ssos do
falecido. Este cerimbnia ndo pode ser presenciada pelas mulheres e nem pelos néo iniciados
da aldeia sob o risco de desagradarem Aroe e com isso serem punidos®’. Segundo a autora, as
pinturas corporais, nesta etapa do ritual, significa a protecdo dos corpos do “substituto” e do
Bari que realizam papéis préximos ao cadaver consumido pelo espirito Bope.

O enterro primario do finado varia em sua forma entre as aldeias nas quais se observou
este ritual. Pode ser enterrado por homens ou mulheres em cova rasa ou ficar exposto
recoberto por folhas e penas; dentro ou fora da aldeia (mas sempre voltado para oeste); no
inicio do dia ou no final da tarde. No entanto, este procedimento tem o objetivo de
proporcionar aceleramento da putrefacdo da carne por meio da agua, periodicamente jogada
sobre este local. Dependendo do tipo de terreno onde o corpo foi sepultado esta fase pode
prolongar-se. Apds o sepultamento provisorio a comunidade envolvida no rito funerario
seleciona e organiza uma série de dancas que variam em quantidade de acordo com o prestigio
social do falecido e em qualidade conforme seu cla.

As dangas marcam o tempo de preparacdo do cesto funerario (Aroe J'aro) e das
esteiras onde serdo colocados os 0ssos durante sua lavagem e ornamentacdo. O fim da
confeccdo do cesto sinaliza o inicio de uma sequéncia de praticas que envolvem diferentes
cantos e dancas referentes a ornamentacdo do cesto, cerimdnia de zunidores, queima dos
objetos do morto, a lavagem (retirada da carne) dos 0ssos e sua ornamentacdo, para que
possam ser colocados no cesto funerario para o enterro definitivo.

Na noite anterior a lavagem dos 0ssos € realizada uma série de cantos que evocam a
“alma do finado, convidando-a para entrar na sua nova morada, o cesto” (VIERTLER, 1991,
p. 100). A lavagem dos ossos ¢ realizada pelo “substituto” ao som de cantos referentes ao
momento do dia. A ornamentacdo do cranio € o ultimo momento desta fase, encerrada mais
uma vez com as mulheres cortando os proprios corpos sobre 0s 0ssos ornamentados. Estes,

entdo sdo colocados no cesto que ainda recebe os objetos cortantes utilizados pelas mulheres e

%0 «ocorrendo 0 mesmo por ocasido da ceriménia dos zunidores, os Aije-doge Aroe, da lavagem dos 0ssos e da

incineragdo dos pertences do finado” (VIERTLER, 1991, p. 82).
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as plumas que enfeitaram o substituto no ritual. O cesto funerério com 0s 0ss0s e as
propriedades do morto ¢ levado ao Patio, onde a “mae” ritual o recebe e o carrega ao Baito. L4
a “mae” ritual corta o corpo de modo a jorrar sangue sobre o cesto. O cesto ¢ amarrado pela
boca e transportado para o local do enterro definitivo que pode ser na agua ou na terra de
acordo com o status social ou do desejo do falecido.

Segundo Novaes, o funeral segue um ritmo acelerado no que concerne a
escolha do substituto logo apds a morte do Bororo associada a fabricacdo
do Ae, cordel de cabelos humanos, feitos com cabelos das enlutadas.
Seguem-se sequéncias temporais rigidas de atividades das mais diversas:
busca de matérias-primas, confeccdo de trajes cerimoniais, concerto de
enfeites plumarios, preparo de cigarros e bebidas, associados aos cantos
realizados, em interrupcdo, varando as noites, principalmente na fase
associada a lavagem dos 0ssos e 0 preparo do cesto funerario. O servico é
duro e cansativo. Sincronizar cantos; dangas e demais cuidados com o
morto, dentro do ritmo imposto pelos cantadores, envolve a cooperagao
de muitos individuos, razéo pela qual ndo ha tempo para brigas internas,
emergindo a harmoniosa dramatizacdo de um grande espetaculo
(VIERTLER, 1991, p. 61).

Apesar do findar das cerimdnias que compdem este ritual, as enlutadas choram com a
intengdo de relembrar as obrigagdes assumidas pelo “substituto” de prover alimento aos
familiares do falecido que deixaram de realizar suas atividades de subsisténcia durante o ritual.
O Aroe maiwu deve vingar o Bororo matando o animal relacionado miticamente a sua morte.
Para tanto e, como meio de acelerar o prazo da retribuicdo, o “substituto” deve abster-se de
relacBes sexuais. Apds a entrega do animal de desagravo, este passa a receber servico e gozar
de privilégios de carater vitalicio oferecidos pelo cld do morto. Este procedimento promove 0
reequilibrio na distribuicdo do alimento na comunidade que se fundamenta na divisao entre
Tugarege e Ecerae.

Os rituais de nominacéo, inicia¢do, casamento e funeral sdo importantes para manter as
diferentes modalidades de distribuicdo alimentar, desde cacada ou pescaria individual até
acOes coletivas. Sdo fundamentais para o estabelecimento de relagcdes de reciprocidade que
envolve obrigactes e retribuicdes entre as metades proporcionando a subsisténcia do grupo

étnico. Por conseguinte, 0s mais jovens aprendem sobre sua cultura, compreendem e
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constituem sua identidade étnica, conhecem sua historia mitica e mantem no imaginario de

circularidade de sua organizagao social.

A grande importancia da circularidade na cultura Bordro se expressa além
do modelo circular da aldeia principalmente pelas formas circulares que
aparecem na vida cerimonial (os zunidores agitados no ar, as coreografias
das dancgas funerérias, a roda da cerimbnia marido), pelas taticas de
guerra (formacédo de circulos concéntricos em volta do inimigo) e regras
de hospitalidade (formacdo de uma roda de homens em volta dos
visitantes dentro da casa-dos-homens), além da disposicdo dos lugares em
que sentam os homens dentro da grande choupana quando cantam para as
almas dos Bororo. (VIERTLER, 1978, p. 63).

A realizacdo de seus rituais tradicionais durante estes trés séculos de contato pode ser
considerada uma estratégia de resisténcia aos padrées impostos pelos ndo-indios, mesmo
havendo alteraces semanticas e pragmaticas. A rede de relagfes interpessoais que se manteve
entre os indigenas das diferentes aldeias Bororo para a realizacdo dos rituais, propiciou a
constituicdo e afirmacdo da identidade étnica deste grupo. Estes rituais e as festividades na
contemporaneidade sdo compostas por cantos e diversas praticas corporais como jogos (Mano
— corrida, Kare Paru — pesca ritual, Arco-e-flecha e Futebol) e dancas (Marido, Toro e Jure,
entre outras) nas quais 0s corpos Bororo realizam uma performance cultural pintados e

apresentando as insignias pertencentes ao seu cla.

1.2.1 Adornos e pinturas corporais

Os indios para executarem os papéis no ritual enfeitam-se, “trata-se do traje cerimonial.
Esses ornamentos sdo sagrados em razdo do seu uso que lhes deu, é proibido utiliza-los nas
relagdes profanas” (DURKHEIM, 1989, p. 370-1). As pessoas que participam dos rituais e das
dancas pintam os corpos com urucu e kidoguru ou colocam folhas de palmeiras sobre eles
conforme a mitologia que fundamenta cada cla e se preparam colocando os coroas e diademas

de penas de araras, os adornos corporais e vestindo a saia ritual (Toro®").

%! saia tipica da cultura Bororo feita de broto de palmeiras (babagu ou buriti) utilizada em rituais sagrados.
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Para a fabricagdo do Toro é necessario mobilizar indigenas que tem a funcéo coletar
brotos de Buriti ou Babagu no cerrado. O local para coleta nem sempre é proximo a aldeia,
portanto o deslocamento dos indios e dos materiais exige esforco. Apos a retirada dos brotos
o0s indios os levam até a aldeia para o preparo do ornamento. A producdo do Toro exige o
conhecimento de modos de fazer, tanto para a coleta do broto no cerrado quanto para
preparacdo e amarracdo da folha, que séo tradicionalmente repassados entre as geracoes.

Em relacdo as pinturas e aos adornos corporais pode-se destacar o aspecto indexador
destes simbolos. Os simbolos possuem significados e sdo indicadores da participacéo no ritual,
afirmando ou legitimando sua posicao e poderes sociais. Neste caso, 0s adornos e as pinturas
corporais sdo propriedade clanica e merecem consideragdo, pois expressam determinada
posicao social, no entanto, ndo sdo mais produzidos com frequéncia por serem artes plumarias,
0 que exigiria a retirada de penas das aves em seu habitat. S&o insignias por que eles
combinam duas funcbes. Eles sdo simbolos quando estdo associados com objetos
representativos por um dominio semantico convencional, isto &, pelos significados destes
elementos dentro do ritual e sdo simultaneamente indicadores na existéncia pratica como
objetos de seus representantes.

O chefe de canto (Roia epa), o0 xama das almas (Aroe etawara are) e 0 xama dos
espiritos (Bari) utilizam a viseira de penas (Ebukejéwu) que os distinguem dos demais e
valem-se de chocalhos (Bapo rugo®) feitos de cabaca, um em cada mao. Na mio direita o
chocalho que acompanha o canto (Bapo paradureu®) e na mo esquerda o que marca o ritmo

(Bapo butureu®).

1.2.2 Os Cantos

A realizacdo de cantos (Roia® ou Roi40®®) precede e acompanham a realizacdo dos

rituais e das representacfes da historia mitica deste povo que compdem seus ritos. Os rituais

%2 Maracé menor: s6 pode ser usado pelos chefes que receberam oficialmente este poder e é destinado a marcar o
ritmo de cantos para invocar espiritos ou almas (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 72).

% Maraca usado na méo direita para acompanhar cantos e dancas, sem, em geral, marcar-lhes o ritmo. (OCHOA
CAMARGO, 2005, p. 72).

% Maracé usado na mao esquerda para marcar o ritmo de cantos e dancas (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 71).

% Grandes cantos de propriedade dos clas. (VIERTLER, 1991, p. 217).
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Bororo s&o iniciados com a selecdo de cantos que irdo se seguir de acordo com o rito
celebrado e os clas envolvidos. Os cantos sdo organizados pelos chefes cerimoniais maximos
(Baadojebage), “privilégio que lhes foi concedido, juntamente com as insignias da chefia, os
chocalhos, os diademas de penas de arara e cantos funerarios, de caca e pesca, por Baitagogo e
Boroge [...], herdis culturais que humanizaram os Bororo” (VIERTLER, 1991, p. 64).

Existem distin¢Ges entre cantos realizados durante o dia ou & noite, feitos no Bororo ou
no Baito, em pé, com ou sem movimentos ou sentados, com ou sem danga, com chocalhos
grandes, pequenos ou com um s6 chocalho e com ou sem a presenca de mulheres. Os cantos
podem seguir o ritmo de tambores ou instrumentos de sopro, mas na maioria das vezes séo
acompanhados por chocalhos (Bapo). Seus conteidos referem-se aos animais que se associam
aos clas, aos conflitos e guerras, bem como aos grandes chefes considerados herdis culturais
em sua mitologia. Como nos ensinam os autores: “as principais “agdes” comunitarias da tribo
Bororo sdo precedidas por uma série de cantos que recebem a designacdo genérica de paru,
executados no bai mana gejéwu, choupana central, na noite anterior que precede as atividades
do dia seguinte” (ALBISETTI e VENTURELLI, 1976, p. 0.5). Nesta ocasido ndo ha dancas.
Cantos de caca e pesca, por exemplo, séo entoados antes de expedicdes coletivas que visam
prover de alimentos a comunidade.

O chefe de canto (Roia epa), com os joelhos e o tronco flexionados, toca dois bapo
régu (pequenos maracas) que marcam 0 ritmo para entdo entoar estrofes de cantos que séo
repetidos pelos participantes. Os cantos “inebriam-nos com a lembranca dos herdis tribais
mortos, que, personificados em animais totémicos, identificam-se com estes e com 0s
cagadores” (Op. Cit.) e, dessa forma, os indigenas sentem-se mais preparados para realizarem
seus rituais tradicionais. Os cantos sdo de propriedade dos clds, sendo considerados o0s
“donos”, homens nascidos neles e que conhecem “seu modo de fazer” (ALBISETTI e
VENTURELLI, 1962, p. 908). Seu aprendizado exige capacidade de memorizacdo e
habilidade em tocar os chocalhos e controlar o corpo. Inicia-se através da escolha de um
homem do mesmo cla dos “donos” de cantos que transmitem a ele as estrofes. O término

ocorre no momento de execugdo dos cantos nos rituais.

% Apéndice proprio de certos cantos. (ALBISETTI e VENTURELLI, 1962, p. 908).
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Viertler (1991) indica que a sequéncia de cantos realizada no funeral ndo é a mesma,
possuindo variagdes, conforme as especificidades que este rito apresenta nas diferentes aldeias
onde 0 mesmo foi estudado. No momento que antecede o desenlace da morte de um Bororo, o
Roia epa entoa o canto da agonia (Boe E-vi Mode Dukejewu Roia). Ap6s consumada sua
morte ouve-se 0 Canto Maior (Roia Kurireu) que é o mesmo para todos os clds, seguido de
uma variedade de cantos que estdo associados as fases do ritual. O Pobo Makudu e o Kidoguru
Paru sdo executados no momento da eleicdo do substituto. Cibae Etawadu e o Bakure
Enogwari (Baadojebage Cobugiwuge) sao realizados nos momentos de pintura dos corpos, de
confeccdo das esteiras e na amarracdo do cadaver para ser colocado no cesto funerario. Kiege
Barege (Baadojebage Cebegiwuge) esta associado a abertura da cova para o enterro primario e
0 Jurege-doge a saida do cesto para o sepultamento definitivo. O canto Ekureuge associa-se
com o cesto funerario, sendo cantado no momento de entrega do Aroe J’aro para a “mae”
ritual. O lka Ako é cantado no momento em que as enlutadas cortam seus corpos derramando
sangue sobre o morto. Ja o Aroe-E-Ke Roia é cantando em diferentes etapas do ritual, com
referéncia a “comida das almas”.

Existem variacdes do mesmo canto entre os clds. O Marenaruie é cantado em diversas
etapas do funeral, desde o momento da morte até o enterro definitivo, associando-se a
presenca do corpo do Bororo. Acompanhado toques de tambor individuos de cada cla o
cantam de modo peculiar. Individuos dos clas Aroroe e Baadojebage cantam-no com as maos
levantadas. Os Iwagudu-doge posicionam as maos para tras, enquanto os Bokodori estendem
uma das méos a frente. Os Kie gritam “Kao” trés vezes, com as maos para tras (VIERTLER,
1991, p. 67). Os cantos precedem e acompanham as dancas que sao realizadas no processo dos
rituais Bororo. No ritual do funeral, a autora afirma que o Enogwari (canto da “comida das
almas”) é executado antes da danga do “‘substituto” que, ao som do Bure Etawadu ou
Jokurega, movimenta seu corpo em deferéncia a Aroe. Estes cantos precedem a realizacdo da
cerimbnia dos zunidores. Os cantos, Mano Paru, Toro Paru e Aije Paru precedem,
respectivamente, a execucao das representacdes do Mano, Toro e Aije.

Compreende-se que os cantos tém diferentes graus de importancia para os clas que
compdem a organizacdo social Bororo devido a referéncia que fazem a histéria mitica deste

povo. Portanto, os chefes de cantos devem entoa-los com grande deferéncia, pois, além de
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orientar e conduzir os movimentos dos dancarinos, eles estdo estabelecendo contato com o
mundo dos espiritos, convidando as almas dos antepassados para dancar ao ritmo dos
chocalhos. Ao estabelecer esta intermediacdo o Roia epa se aproxima do espirito Bope, temido
pelos Bororo por seus procedimentos maléficos. Desse modo, cometer um erro pode significar

maus pressagios a esta pessoa.
1.2.3 As dancas

Entre os indios da etnia Bororo, tradicionalmente, “toda e qualquer danga deve ser
proclamada por um chefe. Os chefes do cld dos Baddo Jebage Cobugiwige proclamam as
dangas relativas as cacadas e pescarias; 0os do cld dos Baado Jebage Cebegiwlge, as relativas
as almas e espiritos” (ALBISETTI e VENTURELLI, 1962, p. 388). As dangas sao precedidas
e acompanhadas por cantos e sdo conduzidas por um chefe de canto que orienta 0s
movimentos dos participantes por meio do toque dos maracas e de gestos e, desse modo,
desempenha seu papel de protagonista da performance. Em determinadas dancas utilizam se
instrumentos musicas de sopro, tais como pana®’ e ika®. As dancas Bororo sdo, em maior
parte, coletivas, embora existam dancas executadas individualmente ou em duplas. O Boe
ereruia®®, geralmente é o Pétio (Bororo), ainda que se possa realiza-la em outros locais da
aldeia. Quando ha presenca de mulheres, estas se intercalam entre os homens. Caso as dancas
sejam interditadas as mulheres ¢ as criangas, o Bororo “¢ vedado por uma cérca de félhas de
palmeiras” (Op. Cit.).

Segundo Viertler (1991), as dancas realizadas pelos Bororo, consideradas
representacdes, exigem grande esforgo fisico e sincronia de movimentos dos participantes com
o ritmo dos chocalhos tocado pelo Roia epa. As dancas, assim como, as pinturas e 0s adornos
corporais utilizados no momento da performance ritual, sdo propriedades clanicas. E

necessario, portanto, o conhecimento de diferentes técnicas corporais, isto é, distintas

%7 Instrumento musical de sopro formado de duas ou mais cabacinhas emendadas, tocado por Itubore (OCHOA
CAMARGO, 2005, p. 255).

% Flauta-trombeta (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 147).

% Lugar das dancas (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 89).
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maneiras tradicionais de uso dos corpos (MAUSS, 2004), pois cada dangca possui uma
coreografia propria que representam os mitos dos clas que compdem este grupo étnico.

As dancgas da etnia Bororo, bem como 0s jogos, tém relacdo com o culto aos seus
antepassados, portanto, sdo “representacdes dos aroe [...] feitas por ocasido dos funerais, mas
também noutras ocasides, pelos indios que se adornam como os herdis representados”.
(COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942). Grande parte das representacdes recebe o nome de
totens dos clas aos quais pertenciam os herdis miticos. Os autores se detiveram a analise de
duas delas: Aroe ennoguagueddoddu (dar de comer as almas) e Aroe kuddu aregoddui
mariddo kaeddu (Aroe com a roda).

Na representagdo Aroe ennoguagueddoddu os Bororo convidam seus antepassados
para comer aos sons de cantos juntos com 0s Vivos, pois creem que as almas se encontram em
condicbes semelhantes com as que viveram. Acreditam, também, que uma alma pode
encarnar-se em outros animais para alimentar-se, principalmente, se for para vigar-se do
animal que lhe causou o infortunio. Neste sentido, os Bororo realizam esta ceriménia com
dadiva aos espiritos como meio de oferecer alimentos e cigarros que ndo tém acesso. O
processo ritual inicia-se ap0s uma cacada que reine os homens da aldeia. Um dos rapazes €
escolhido para receber do Chefe, a ordem de dar de comer as almas, enquanto 0s outros
entoam um forte grito “uoh!” no Baito. O Roia epa, com 0s chocalhos nas méos, inicia o canto
que se estende pela noite. No dia seguinte, os cantos sdo retomados dentro da casa central,
enquanto os homens preparam arcos e flechas. O Grito “ké&e” indica a presenga da alma. Os
cantos continuam no Baito, a0 mesmo tempo em que as mulheres preparam alimentos para as
almas dos clds da metade oposta. Os homens se dirigem as suas choupanas, recebem de suas
mulheres 0s recipientes com os alimentos e 0s levam para a choupana central, onde sédo
recebidos com gritos de “kae”. Os indios, um a um entram na choupana central e,
representando os Aroe, alimentam-se. Apds o baquete, a representacédo € encerrada com o grito
“wa0” (COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942, p. 90-91).

A representacdo Aroe kuddu aregoddui mariddo kaeddu (Marido) é realizada por
iniciativa dos homens. Apds a solicitagdo e a aprovacao do chefe, o grito “Uh!” ¢ emitido por
todos os presentes que saem do Baito e se encaminham para a mata nas redondezas da aldeia.

Os indios procuram penas, urucu, resina e poari, para que, sob sigilo, preparem os adornos na
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casa dos homens. Outros se dirigem para preparar talos de buriti que servirdo para confecgédo
da roda. Ao retornarem, aos gritos, para a aldeia, adentram o Baito e cantam, até que outro
grito aponta a chegada do “Aroe Mariddo”. Este brado ¢ respondido pelas mulheres em suas
casas que confirmam o aviso da presenca do espirito. Os homens saem a captura do Aroe e
quando o encontram, conduzem-no, com passadas para frente e para tras, até o Bororo. Neste
momento, gritos, choros e sons de instrumentos de sopro (ika, pana, poari) sdo ouvidos, até
que o chefe, com um sinal, cesse o pandemdnio. Outro grupo de indios chega pelo ocidente da
aldeia e reinicia-se a zombaria. Novamente em siléncio, em frente ao Baito, os indios
oferecem noacuru aos Aroe que sdo chamados pelo nome dos defuntos.

Os caciques tocam ika convocando para o canto Buretawodo e Aroe nogari e apds 0s
cantos, todos entram no Baito, para, em seguida, sairem novamente. Os Tugaregue devem
convidar os Ecerae e vice-versa, para 0s cantos: Roia mugureu, Marenaruio, Tugaregue € 0
canto das oncas que se estendem até o amanhecer. No dia seguinte, as funcbes de coleta de
talos e de preparacdo de alimentos sdo desempenhadas pelos jovens e pelas mulheres,
respectivamente. Os homens preparam-se para a representacdo com banho e cantos. Adornam
0s corpos com Kidoguru e penas e, ao som do ika e do pana tocado pelos chefes, em coluna,
ddo voltas na casa central. No interior do Baito se encontram duas rodas que haviam sido
preparadas pelos homens com os talos de Buriti coletados pelos jovens. A roda com 1,5
metros de didmetro é denominada mariddo imedo e a roda com um metro de didametro é aredu.
Os dois grupos, ao seu tempo, apresentam os instrumentos de sopro ao chefe e agrupam-se em
torno das rodas.

Ao som do canto Baretaiwodo, um indio de cada grupo é escolhido faz os movimentos
da danca ao lado das rodas. Ao cessar o canto, 0s grupos de indigenas colocam as rodas sobre
a cabeca dos escolhidos e todos dangcam ao som dos chocalhos. As rodas vao sendo passadas
sobre a cabeca de todos do grupo até a exaustdo. Apds este procedimento, dentro do Baito, trés
indigenas de cada grupo sdo escolhidos e se posicionam, um no oriente, um no ocidente e
outro no centro. Nesta ordem, emitem fortes gritos “Uh! Uh! Uh!”, indicando a partida da
alma e encerrando a representacdo que contribui para manter as relagdes clanicas estabelecidas

por meio dos rituais, bem como proporciona a continuidade de normas tradicionais que
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interditam o contato das mulheres e das criancas com os Aroe (COLBACCHINI e
ALBISETTI, 1942, p. 95).

Outras dangas também sdo realizadas, constituido um conjunto de “representagdes”
que fazem parte do patrimodnio cultural deste povo. Dentre as dangas observadas e citadas na
literatura consultada encontram-se: Tamigi Aroe, Bakororo-doge Aroe, Mano Aroe, Tamigi
Etuje, Nobure (Aroroe); Parabara-doge Aroe (Apiborege); Bokwojeba-doge Aroe, Toro (Kie);
Kuje Etaujedo, Aere-doge, Karawoe, Aere-doge, lwodo, Iwodu, Iwodu Tugo-doge e Jakomea
(lwagududoge); Buturori-doge Aroe, Kaiwo-doge Aroe, Kaiwu (Paiwoe); Adugo-doge Aroe,
Ukuri e Ukuri onaregedo (Bakoro Ecerae, subcld dos Baadojebage Cobugiwuge);
Buregodureuge, Paiko, Kogae-Kogae-doge, Bokwo e Joware Etuo (Baadojebage
Cebegiwuge); Bokodori, Koge Kujagureu, Koge Coreu e Koge Jerigiare, Kodoraireu
(Bokodori Ecerae); Cibae Etawada e Jure (Ipare Ereru) (VIERTLER, 1991; BORDIGNON,
2001; ALBISETTE e VENTURELLLI, 1962, 1969, 1976; OCHOA CAMARGO, 2001).

Viertler (1991) apresenta uma série de dangas que séo realizadas pelos Bororo em
ocasido do ritual funerario. O conjunto das dangas ou, como aponta a autora, das
“representagdes” dos ancestrais mortos (Aroe Etawujedu) sdo iniciadas apos a escolha do
“substituto” do finado. Este ¢ o protagonista das dangas realizadas no funeral que exigem
grande esforco fisico, portanto, um dos requisitos para a escolha de um Aroe maiwu € sua
capacidade de suportar a longa sequéncia de representacdes. Para ajudar o “substituto”, sao
oferecidos os “alimentos das almas”, isto é, tabaco, bebidas entre outros mantimentos.

As dangas ou “representagdes” sdo realizadas em fungdo do tempo de preparagdao do
cesto funerario (Aroe J'Aro) e das esteiras onde sdo postos 0s 0ssos do finado no momento de
sua lavagem e ornamentacdo. A quantidade de dangas em um ritual do funeral de um Bororo é
determinada segundo o prestigio social que este possuia em vida ou dos parentes, ou dos
chefes clanicos (ledaga-mage) em caso de criangas ndo nominadas. Contudo, observa-se a
existéncia de variacGes em relacdo a sequéncia de dancas realizadas no funeral Bororo que se
da de acordo com o cla do individuo, seu prestigio social e a aldeia onde o ritual é realizado.
Apesar das variagdes, Viertler (1991, p. 90) supde que as sequéncias de “representacdes’” sao
iniciadas pelas pertencentes ao cla Aroroe (Baitagogo), seguida das dancas pertencentes ao clad

do morto. No entanto, algumas “representagdes” ocorreram em todos os funerais estudados.
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A primeira ¢ a danca do “substituto” ¢ realizada logo apds a transladacao do cesto
funerério para a casa central (Baito). No interior deste local, 0 Aroe maiwu movimenta seu
corpo segurando o0 Aroe J'Aro com passos curtos para frente e para trés, até que ao chegar no
centro do Baito, coloca o cesto no chdo e senta sobre ele. Este momento indica que o
“substituto” esta pronto para receber os ornamentos ¢ ter seu corpo pintado. Simultaneamente
a este processo, os homens preparam os zunidores. Ja pintado e ornamentado o “substituto”
realiza a ornamentagdo do cesto, enquanto os zunidores sdo distribuidos a som de cantos para
aqueles que realizardo o Aije-doge (cerimdnia dos zunidores).

Para dar inicio a esta cerimbnia, os homens agitam os zunidores fora da aldeia,
informando que as mulheres e os ndo-iniciados devem se recolher em suas choupanas. O
“substituto” ou “substitutos™*° dancam dentro do Baito, realizando movimentos suaves e logo
saem recebendo um objeto de propriedade do morto para, entdo, concluir a danga no Bororo.
La dangcam com movimentos rapidos ao redor do cadaver e saem em direcdo ao oeste da aldeia
(Aije-Muga). Viertler (1991) notou que existem variagdes em relacdo a cerimbnia dos
zunidores, ao identificar a ocorréncia da luta corporal (Aije Are) em um funeral realizado na
aldeia Tadarimana em 1978, fato ndo observado entre os Bororo das Missdes. A representacao
do Marido (cerimdnia dos grandes cilindros de talos de buriti), tambem foi relata em
diferentes funerais. Esta danca refere-se ao Bororo que possuia enorme forca fisica que
dancava com um cilindro confeccionado com talos de cerca de meio metro, sustentando-o com
o0s bragos acima da cabeca. Nos funerais, 0s jovens dispostos em circulos levantam o cilindro e
dancam ao ritmo imposto pelo som do bapo (COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942, p. 161).

As dancas simbolizam a “visita” das almas e representam os espiritos de aves, arvores
e palmeiras, pedras e taquaras, plantas do brejo e dos espiritos da natureza, bem como dos
ancestrais miticos. Séo realizadas durante o dia quando Meri (sol) ilumina a aldeia dos vivos e
podem ser realizadas com instrumentos (bast6es, cilindros grandes e pequenos, ou ainda o
cesto funerario). Cada representacdo possui participantes especificos, podem ser homens ou
mulheres; podem ser de um, dois ou mais individuos de todos os clds; podem dangar com 0s
corpos pintados, ornamentados ou ndo; podem emitir gemido ou ficarem em siléncio, todavia

todas apresentam a circularidade como caracteristica fundamental.

“2 No caso em que se celebra o funeral de mais de um morto.
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Como nos ensina a autora:

Os dangarinos ndo falam, apenas emitem gemidos ou gritos, sendo
controlados, em seus movimentos circulares em volta do tamulo, pelas
batidas dos chocalhos dos Roia epa. Circulam como que em redemoinho,
em torno da sepultura do morto, no meio do bororo, que é, ao fim da
danca, o lugar onde se coloca o conjunto dos enfeites e trajes cerimoniais
(VIERTLER, 1991, p. 93).

Seguindo o ritmo dos chocalhos e as orientacGes do Roia epa, 0s dangarinos mantem
0s movimentos de seus corpos com passadas curtas, rapidas, girando, saltando, com momentos
para tras ou arrastando o0s pés no chéo, percorrendo toda a circunferéncia do Péatio. Pode haver
pequenas pausas com suaves movimentos com a cabeca para a esquerda e para a direita até
que o toque dos chocalhos seja ouvido novamente, indicando que todos devem realizar
novamente 0s movimentos mais exaustivos. Os dancarinos devem ficar atentos as alteracfes
do ritmo do toque dos chocalhos, pois este informa como devem se movimentar, se deve haver

trocas de posicdes ou se esta se aproximando o fim da vivéncia desta préatica corporal.

Segundo Crocker, os Aroe, associados as dancas funerais, representariam
expressdes platdnicas das espécies animais reais superiores aos animais
vivos da realidade. As dancas representariam 0S Seus costumes,
variabilidade de formas, cores e tamanhos, habitos alimentares e
reprodutivos, linguagem sonora, imitada pelos cantadores, expressao dos
seus estados de animo refletidos nos movimentos do seu corpo (cf.
Crocker, 1977) (VIERTLER, 1991, p. 91).

Compreendem-se as dancas do povo Bororo, a partir das palavras de Durkheim, como
um culto positivo, pois sendo um rito mimético é realizado a fim de se assegurar a
fecundidade da espécie totémica. Os ritos miméticos “consistem em moviment0S € em gritos
que visam imitar o animal cuja reproducdo € desejada. Nao ha cerimdnia em que algum gesto
imitativo ndo seja assinalado, de acordo com a natureza do totem cuja festa se celebra”.
(DURKHEIM, 1989, p. 421-423). Ainda segundo o autor “por meio dos ritos miméticos, os

individuos testemunham mutuamente que sdo membros da mesma comunidade moral e tomam
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consciéncia do parentesco que 0s une. Esse parentesco, o rito ndo se limita a exprimi-lo; ele o
estabelece ou reestabelece” (DURKHEIM, 1989, p. 429).

As dancas sdo acompanhadas dos adornos e das pinturas corporais que Sao
propriedades clanicas e expressam em sua simbologia a cosmologia deste grupo étnico. Neste
sentido, por meio das dancas os Bororo mantém a reciprocidade entre os clds, pois os
individuos de diferentes grupos clanicos se mobilizam para representar mitos de outros
grupos, além de trocarem adornos entre as metades, outorgarem enfeites plumarios, estojos
penianos e prestarem servicos funerarios relatados nos mitos desta etnias. Portanto, as dancas
envolvem um trabalho coletivo com o intuito de reestabelecer a ordem de um mundo
desequilibrado por algum processo social. Este labor requer uma coordenagdo entre o0s
indigenas para preparacdo dos alimentos, dos adornos, das pinturas imprescindiveis a
realizacdo dos cantos e das dangas que compdem seus ritos.

Por meio desta acdo ritual, os individuos desta sociedade podem compreender sua
origem por meio da mitologia Bororo comunicada por meio dos corpos que dancam e assim
reafirmar sua identidade e desfrutar um sentimento de pertencimento ao grupo. Este
sentimento refere-se a uma comunhdo “de individuos iguais que se submetem em conjunto a
autoridade geral dos ancidos rituais” (TURNER, 1974, p. 119). E o que o autor conceitua
como communitas, ou seja, uma modalidade de relacdo social na qual os individuos nao se
apresentam de acordo com sua posicao social, mas sim, nas quais as diferentes identidades
humanas se confrontam diretamente, neste caso na danca. O conhecimento e 0 uso das
técnicas corporais destas praticas corporais proporcionam um sentimento de pertencimento aos
individuos desta etnia ao serem compartilhadas e apreendidas em processos rituais. Nos
rituais, as dancas sdo utilizadas como um instrumento de educacdo do corpo, em que 0S jovens
ao “fabricarem seus corpos” (VIVEIROS DE CASTRO, 1987) constituem uma identidade
individual e coletiva.

As dancas por serem praticas sociais possuem sentidos contextuais. A elas sdo
atribuidos significados de acordo com os interesses dos individuos que ocupam posicoes
hierarquicas na sociedade Bororo. Ocorre, dessa maneira, a constituicdo de um campo politico
composto relagbes interétnicas, conflitos e tensdes que sdo expressas por meio dos corpos dos

Bororo. A fim de compreender o contexto social das comunidades Bororo na
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contemporaneidade é imperioso compreender suas particularidades culturais, bem como, sua
historia de relagdes interétnicas. Apenas de tal modo, pode-se empreender uma analise de suas
praticas corporais — Futebol e Danca — entendendo que estas fazem parte de sua totalidade. No
intuito de compreender o0s sentidos e significados destas praticas corporais na
contemporaneidade, apresenta-se como se deram as alteragdes na corporalidade ao longo de

sua historia.

1.3 Historia das relagdes interétnicas do povo Bororo de Meruri: dominagao e resisténcia
por meio do corpo Bororo

As comunidades da etnia Bororo apresentam um longo antecedente de contato com
ndo-indios e com indigenas de outras etnias. Este processo de relacGes interétnicas foi
vivenciado durante, pelo menos, os ultimos trés séculos de sua historia. Entende-se que tais
relacbes foram e sdo balizadas pelo indigenismo praticado no Brasil. Por indigenismo
compreende-se, “the political field of relations between Brazilians and Indians [...], such as
competition for material and symbolic resources” (RAMOS, 1998, p. 5). Neste campo de
relacbes politicas estdo envolvidos, ndo sO os agentes oficiais, mas todos aqueles que
interagem com os indigenas, incluindo fazendeiros, garimpeiros, mas também indigenistas,
cientistas, romancistas e que contribuem para construcdo do imaginario sobre a questdo
indigena.

Estas relacdes interétnicas devem ser apreendidas a partir de um sistema social que as
condicionam e determinam sua estrutura (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1976, p. 53). Este
sistema social interétnico é constituido por processos de articulacdo étnica que relacionados a
setores da sociedade global apresentam uma variabilidade de formas de manifestacdo. A noc¢éo
de sistemas interétnicos elaborada pelo autor pode ser utilizada para identificar relacbes entre
indigenas de diferentes etnias ou entre indigenas de uma etnia com ndo-indios em diferentes
dimensdes: local, regional, nacional e global. Estas relacGes estabelecidas nestes sistemas se
ddo de forma simétrica; caracterizadas por relacdes igualitarias ou assimétricas; onde séo

expressas hierarquias ou dominacéo.
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Compreender o contexto social é imperativo para entender que as representacfes
construidas sobre os amerindios tem por base seus corpos e suas praticas e, como estas
concepcoes influenciaram a formulacdo de normas, leis e as agdes resultantes do processo de
relacdes interétnicas estabelecidas, particularmente, pelos Bororo com o0s ndo-indios. Destarte,
0 corpo indigena teve e ainda tem uma significativa contribuicdo para a construgdo das
representacfes sobre estes povos, bem como para as praticas indigenistas. Neste sentido,
apreende-se que as nocOes elaboradas sobre os indigenas foram colocadas em prética
proporcionando o desenvolvimento de um processo de relagdes interétnicas que, por sua vez,
apresenta continuidade e descontinuidades. Logo, os indios da etnia Bororo possuem uma
historia de relagfes interétnicas particular e que se desenvolveu a partir de agdes orientadas
pelo indigenismo praticado no Brasil. A fim de compreender os sentidos que os rituais desta

etnia assumem na contemporaneidade, torna-se imprescindivel conhecer esta historia.

1.3.1 A conquista do Novo Mundo e as concepcdes sobre o corpo indigena: o inicio do

[Processo

O indigenismo no Brasil difere-se daqueles perpetrados em outros territorios das
Américas, ainda que se tenha desenvolvido a partir do imaginario criado pelos colonizadores
europeus sobre 0s povos autdctones contatados em todo continente americano. Na época da
conquista do Novo Mundo, o corpo indigena foi um dos elementos que assinalaram a distingéo
entre os europeus “civilizados” e os indios “selvagens”, sendo, portanto, objeto de
representacdes, imaginario e intervencdes. Em outras palavras, estas representaces surgiam
do imaginario europeu sobre os corpos dos amerindios e serviram como embasamento para as
praticas indigenistas.

Klass Woortmann (2004) em “O selvagem e o novo mundo: amerindios, humanismo e
escatologia” apresenta uma série de documentos oficiais, textos literarios e imagens que
demonstram a concep¢do que os europeus tinham sobre o corpo dos “selvagens” que
habitavam a costa litoranea do territério em que se encontra atualmente o Brasil. O termo
“selvagem” marcou a diferenciacdo dos povos ditos “civilizados” em relagdo ao Outro. Seu

significado, em diferentes momentos da historia, explicita o modo de se relacionar dos
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europeus com outros povos. Este termo € utilizado desde a antiguidade e sofreu alteragdes de
sentido de acordo com o contexto social de determinado momento histérico. Os gregos
empregavam o termo ‘“‘selvagem” ao se referirem aos povos que viviam fora das Pdlis, 0s
“monstros” denominados Citas ou os povos “inferiores”, barbaros. Ja a moral judaica
relacionava o termo aos povos amaldicoados, aos pagdos sem alma. Com a difusdo do
cristianismo o termo adquiriu um significado especifico, o “selvagem” passaria a ser o nao
cristdio ou o anticristo, aquele que deveria ser convertido a religido cat6lica ou entdo
combatido.

Este ideario influenciou fortemente o periodo da conquista das Américas no século
XVI, fazendo parte do imaginario dos navegantes. Naquele momento histérico em que houve
0 encontro dos europeus com 0s nativos americanos, aqueles se referiam a estes, como
“monstros”, “inferiores” ou “primitivos”. Com este pensamento € nao respeitando as
diferencas entre os povos originarios do continente americano uma série de agdes foi
desencadeada pelos conquistadores com o objetivo de dominar os amerindios, domesticar seus
corpos, alterar suas concepcbes cosmologicas e conquistar seus territorios e as riguezas
naturais que neles se encontravam.

Por outro lado, este era um periodo no qual as concepg¢des do humanismo renascentista
colocavam em questéo a tradicdo e a moral cristd na Europa. Novos atores contribuiram para
este questionamento, revisitando as formulagbes de Aristdteles e produzindo novos
conhecimentos que trariam o ser humano para o centro do cosmos, ainda que houvesse a
coexisténcia de nocdes tradicionais nagquele contexto. Além de terem seus preceitos postos em
duvida por filésofos, artistas e cientistas, os catolicos estavam em conflito com os protestantes
em fatos que geraram a reforma e a contra-reforma.

Outra concepc¢do de ser humano emergia resultante da ruptura entre a teologia e a
producdo do conhecimento, marcando o Renascimento como um periodo da historia
caracterizado pela ambiguidade de ideias. Enquanto o homem - cristdo europeu — foi
introduzido na histéria como um ator politico (Maquiavel, 1469-1527) e seu corpo foi
dessacralizado (Vesalius, 1514-1564), os amerindios e 0s negros ainda eram referenciados por
preceitos teologicos, como ‘“selvagens”, isto ¢, ndo cristdos ou amaldigoados. Portanto,

evangelizar os indios e escravizar 0s negros, naquele momento era questdo de carater
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metafisico e ndo s6 material. Os cat6licos deveriam purificar o mundo diante da iminéncia de
seu fim, pois 0 medo escatologico fazia-se presente no imaginario de grande parte da
populacdo europeia.

Em um contexto marcado pela ambiguidade, duas representacdes polarizadas sobre 0s
“gentios” das Américas foram construidas e fundamentaram as a¢des dos conquistadores face
aos povos originarios. A primeira foi a no¢ao do “mau selvagem”. Nesta dire¢ao, as ideias que
preenchiam a intersubjetividade dos europeus no século XVI foram transplantadas para o
continente americano de acordo com a origem do colonizador. Apesar de a Carta de Caminha
enaltecer o corpo dos selvagens do Novo Mundo, os Amerindios, assim como os Citas, 0s
Irlandeses, os Turcos e os Africanos, eram vistos como monstruosidades, associados a animais
que viviam vagando sem territorio fixo, andavam nus, utilizando-se de pouca tecnologia e se
alimentando da caga de outros animais, isto &, como bestas (WOORTMANN, 2004, p. 79).

Os corpos dos amerindios foram associados, entre outros, aos dos “gigantes”,
“minotauros”, “ciclopes” e “cinocéfalos” da antiguidade. Os atos de canibalismo ritual
praticados por algumas etnias eram entendidos como habito alimentar cotidiano, feiticaria ou
como perversdes sexuais relacionadas ao homossexualismo e ao incesto. O nomadismo de
alguns povos e agressividade das ‘“amazonas” também serviu para comprovar esta
representacdo dos habitantes do Novo Mundo. Por esta concepgéo, estes eram povos satanicos,
animalescos que emitiam ruidos e desconheciam as letras R, L, F, portanto ndo podiam ter
Rei, nem Lei e nem Fé. Estes argumentos serviram a Igreja para afirmar que o Novo Mundo
era habitado por seres sem alma e que para salvar a humanidade deveria concretizar seu
objetivo de purificar o mundo por meio da catequizacdo. Era necessario domina-los e conter
sua bestialidade, civilizando-os, isto &, iniciando-os na vida cristd (WOORTMANN, 2004, p.
79).

Por outro lado, as ideias de Morus (1478-1535) e, principalmente de Montaigne (1533-
1592) reforcadas mais adiante pelas nocBes de La Tour (1593-1652) serviram para 0S
europeus repensarem sua propria civilizagdo a partir da figura do “selvagem” do Novo Mundo.
Surge a representacao do “bom selvagem”. Por este ponto de vista, os indigenas eram objetos
admiracdo por serem considerados puros e inocentes e pelo modo natural em que viviam. Esta

concepcao contribuiu para a construcdo da imagem romantica do indio.

89



Os escritos de Afonso Arinos de Melo Franco em “O indio brasileiro ¢ a revolucao
francesa: as origens da teoria da bondade natural” s3o importantes para entender como os
indios das Américas, em especial, como seus corpos contribuiram para o questionamento da
sociedade europeia no século XVII. Os amerindios eram considerados humanos descendentes
de Cam (WOORTMANN, 2004, p. 103), ou seja, bons animais. Os corpos nus e inocentes
eram apreciados pela robustez e pela beleza natural. A admiracéo e curiosidade dos europeus
em relagdo aos habitantes do Novo Mundo eram tamanhas que em diferentes momentos os
indios foram levados do Brasil a Europa para apresentarem seus COrpos € suas praticas aos
“civilizados”, como foi evidenciado na “festa brasileira de Rouen”*!. Todavia a mentalidade
destes individuos era associada a de criancas. Seu suposto desconhecimento sobre 0s
fendmenos naturais era compreendido como ingenuidade devido a falta de instrucdo. Portanto,
estes “selvagens” cuja mente era considerada uma tabula rasa, necessitavam do conteudo da
moral cristd para controlar seus “instintos” animalescos, controlarem seus corpos e, assim,
viverem de modo civilizado.

Tanto a representacao do “mau selvagem” quanto a do “bom selvagem” colaboraram
para legitimar as acdes de dominacdo impostas pelo colonizador aos povos originarios. Sendo
“primitivos” ou “ingénuos”, os amerindios ndo tinham direito a expressar seus interesses,
portanto, ndo eram considerados atores politicos. Estas representacdes marcaram o0
Renascimento, um tempo de transicdo de ordem politica, econdmica e sociocultural, o
principio de um novo contexto que se concretizaria com consolidacdo das sociedades
modernas. Apesar de ser um periodo historico em que se buscou a separacao ciéncia-religido,
a Igreja continuou a desempenhar um importante papel politico ao lado dos conquistadores.
Neste sentido, a Coroa Portuguesa, a fim de empreender esfor¢os para conquistar o0 Novo
Mundo e usurpar 0s bens naturais que nele se encontravam, concretizou aces sobre seus
habitantes com o auxilio da Igreja Catdlica.

As primeiras Leis Gerais tinham a intencdo de direcionar o processo de conquista e
colonizacdo do Novo Mundo. O regimento de Tomé de Souza de 1548 classificava 0s grupos

indigenas em pacifico ou arredio, ou seja, “bom” e “mau selvagem,” e indicava como

*! Festival realizado em meados do século XVI na cidade de Rouen (Franga) que contou com o protagonismo de
indigenas levados por navegantes portugueses a Europa (ver ilustracées em MELO FRANCO, 2000).
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deveriam ser acdes em relacdo aos nativos. Comunicacdo e alianga eram as estratégias
utilizadas para a aproximacéo e o dominio destes povos. Naquele momento, tanto os indios
quanto suas terras eram considerados patriménio da Coroa Portuguesa. Entdo, em 26 de julho
de 1596, o Rei de Portugal sancionou a Lei que cedeu a tutora dos indios aos missionarios.
Estes tinham a fungdo de gerenciar os aldeamentos e atuar como procuradores do “gentio”
junto aos colonos, além de desempenhar o papel de juiz nas comunidades. Nesta direcdo, 0s
missionarios catolicos estabeleciam uma relacdo de alianca com os indigenas, alteraram a
estrutura circular das aldeias, pois consideravam seu formato diabdlico e acabaram por
constituir aldeamentos onde os jesuitas, militares e indios possuiam diferentes fungdes e, por
conseguinte, diferentes posi¢fes da hierarquia social da colonia portuguesa. (ALMEIDA,
1997, p. 37).

As nocdes do Padre Antbnio Vieira foram importantes para minimizar a escravidao dos
indigenas, reservando-a aos negros (WOORTMAN, 2004, p. 59). Isto ndo significa que nao
houve escravidao de indios, todavia a acdo direcionada a estes povos deveriam ser no sentido
da evangelizacdo. O Regulamento das aldeias indigenas do Maranhdo e Gréo-Para foi o
documento que orientou 0s missionarios no Brasil entre os anos 1658 e 1661 e que continuou
influenciado o comportamento dos catolicos posteriormente. De acordo com este regulamento,
a aproximagdo aos “gentios” deveria ser realizada por meio da persuasdo, ou seja, pela
distribuicdo de brindes aos nativos que incluiria desde alimentos a ferramentas de trabalho. Os
indios contatados e “pacificados” foram alvo da catequizagdo e submetidos a um controle
disciplinar que envolvia a dominagdo do corpo “selvagem” (ALMEIDA, 1997, p. 169).

Os indios arredios que ndo aceitaram esta relagdo idealizada pelos conquistadores
foram submetidos a guerra justa e ao trabalho escravo. Alguns grupos indigenas, com a
estratégia de estabelecer negociacdes, aliaram-se aos conquistadores — portugueses ou
franceses — outros lutavam e/ou fugiam para o interior do continente. Desse modo,
compreende-se que aliar-se aos colonizadores ou lutar contra seus mandos podem ser
considerados meios estratégicos de resisténcia, isto €, de sobrevivéncia étnica destes povos em
um contexto marcado por conflitos.

Ao ignorar a diversidade dos povos indigenas, 0s conquistadores ndo se preocuparam

em compreender suas cosmologias, seus cddigos socioculturais, seus habitos e suas praticas
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corporais, agindo de maneira univoca com todas as etnias indigenas. Mesmo observando a
inconstancia da mente do “selvagem” do Novo Mundo, ou seja, sua capacidade de se
converter ou ndo ao cristianismo, 0s jesuitas desenvolveram um conjunto de a¢des no sentido
de catequiza-los, isto €, de alterar sua visdo de mundo. Este trabalho perpassava pelo controle
do corpo “selvagem”, portanto, pela alteracdo de sua corporalidade. Era desenvolvido nas
missdes jesuiticas, unidades auto-suficientes, com autoridade local, capazes de promover
deliberacBes de todas as ordens, mas que seguiam as orientacdes gerais da Igreja Catdlica.

Como forma de estabelecer a comunicagdo com as diferentes etnias que habitavam a
colénia portuguesa, foi fundamental impedir o uso da lingua tradicional e, entdo, impor-lhes o
uso da Lingua Geral — Nheengatu/Tupi. A fim de perpetrar o dominio do corpo dos
amerindios, proibiu-se a vivéncia de seus rituais e de suas praticas corporais tradicionais, além
de inserir a vestimenta europeia e ensinamento do sacramento por meio da introducdo de
rituais catdlicos. Baseando-se na homogeneizacdo das diferencas, estas ideias influenciaram
pensadores e ac¢des politicas dos conquistadores durante todo o periodo colonial, repercutindo,
posteriormente, nos periodos do Império e da Republica. Entende-se, desse modo, que 0
processo de relagdes interétnicas desenvolvido pelos Bororo foi constituido por continuidades
e descontinuidades a partir deste momento historico.

N&o se tem exatiddo dos primeiros contatos dos conquistares com os indios da etnia
Bororo, porém desde o século XVII, miss@es jesuiticas e as expedi¢des militares adentravam o
interior do territorio a procura dos “gentios” e de riquezas naturais. Os registros oficiais dos
primeiros contatos com os indios Bororo foram feitos pelos Bandeirantes e datam de 1716.
Estes, em busca de ouro, partiam de S&o Paulo pelo rio Tieté, passavam pelo rio Parana e
penetravam no rio Pardo até alcancar Camapua. Depois de um trecho de terra, prosseguiam
pelo rio Taquari chegando ao rio Paraguai, onde encontravam indios Avavird ou Bororo da
Campanha. De la seguiam pelo rio Sdo Lourenco, onde se encontravam grupos de indios
Porrudos, ou ainda, pelo rio Coxipo, afluente do rio Cuiaba, territorio dos indios Coxiponé.
Todas estas nomenclaturas de grupos indigenas encontradas na literatura referiam-se ao
mesmo grupo étnico que se convencionou denominar na academia como Bororo*?. Assim, os

bandeirantes chefiados por Antdnio Pires de Campos chegaram ao territorio destes indigenas

“2 \Jer BORDIGNON, 1987, p. 7.
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no Centro-Oeste brasileiro (BORDIGNON, 1987, p. 7). Estes registros de encontros com 0
povo Bororo datam do inicio do século XVIII, durante o periodo colonial, tempo em que as
representacdes de “bom” e “mau selvagem” fundamentavam as agdes da Igreja Catdlica e da
Coroa Portuguesa sobre os indigenas.

Naquele momento, os indios da etnia Bororo viviam de modo tradicional agindo de
acordo com sua cosmologia, diferente de outros grupos que habitavam a mesma regido. Os
Bororo realizavam um conjunto de préticas sociais que construiam sua corporeidade. Eram
fortes, robustos e viviam basicamente da caca, da coleta de alimentos na natureza e da pesca
que eram realizadas com o auxilio de complexos instrumentos (armadilhas e arcos-e-flechas).
Possuiam praticas rudimentares de plantio que os propiciavam recursos para alimentacao
(milho e mandioca), bem como para a feitura de suas pinturas corporais (algoddo e urucu)
utilizadas em seus rituais. Estas atividades Ihes proporcionavam conhecimentos sobre o
ambiente natural, resistir a fadiga e assim poder habitar um extenso territorio que se estendia
de Goias até as fronteiras com Paraguai e Bolivia (BORDIGNON, 1987, p. 24-25).

Por serem considerados seminomades, com proporgdes corporais “agigantadas” e
resistentes a “pacifica¢do”, logo foram considerados indios arredios e, entdo, submetidos a
Guerra Justa e ao trabalho escravo. Muitos Bororo morreram nas batalhas decorrentes da
conquista do interior da colonia. Os sobreviventes foram forcados a trabalhar nos engenhos de
cana de acUcar ou como criados nos grandes centros e nas fazendas de Séo Paulo. Assim, 0s
primeiros Bororo foram introduzidos na agricultura e, por conseguinte, no modo de vida dos
colonos.

Também como uma etapa no processo de dominagdo realizado por meio do corpo
Bororo, aqueles indios contatados foram obrigados a abandonar o uso da lingua tradicional,
pois deveriam aprender a se comunicar por meio da Lingua Geral. Estes indigenas foram
agrupados em aldeamentos com por¢oes reduzidas de terra, fato que os impediam de manter
processos migratérios (nomadismo), bem como suas atividades de subsisténcia tradicionais. A
caca e a coleta de alimentos no cerrado — extrativismo — ndo eram aceitas no modo de vida dos
“civilizados”, portanto, estas atividades que faziam parte do seu modo de vida tradicional e

formavam sua corporeidade deveriam ser abandonadas, assim como a nudez que foi
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controlada com a introducdo de vestimentas do conquistador em substituicdo as vestes
tradicionais desta etnia.

Com a descoberta de ouro proximo ao rio Coxipd, os Bandeirantes liderados por
Pascoal Moreira Cabral, fundaram em 8 de abril de 1719, o Arraial de Cuiaba. Este fato
proporcionou uma divisdo arbitraria entre grupos Bororo que habitavam as duas margens do

rio Cuiaba. Definiram-se as denominacdes: Bororo Oriental®

e Bororo Ocidental. Depois
destas, outras Bandeiras, como a de Bartolomeu Bueno da Silva, também se empenharam em
explorar o Brasil Central. Desse modo, os militares continuaram encontrando e guerreando
contra os indios “arredios” do Centro-Oeste com o intuito de prea-los.

Cuiaba tornou-se cidade e muitos colonos migraram da costa litornea para o interior
do Brasil e continuaram a prear indios, mesmo sem o consentimento dos jesuitas responsaveis
pela catequizagdo dos Bororo contatados. Muitos colonos continuaram a adentrar rumo ao
oeste, encontrando mais indios no vale do rio Guaporé (BORDIGNON, 1987, p. 9). Os
problemas sociais apareceram com o subito aumento populacional nesta regido e as batalhas
empreendidas pelos bandeirantes, causaram o exterminio dos indios Bororo Orientais.
Todavia, do lado Ocidental existiam grupos Bororo que resistiam a dominacao e continuavam
lutando e/ou fugindo para locais mais distantes, mantendo, dessa maneira, as praticas sociais
de acordo com o modo de vida tradicional.

No contexto de crescente exploracdo aurifera no interior do continente, estradas
necessitavam ser abertas para facilitar o transporte do metal e de pessoas entre Sdo Paulo e
Cuiaba. Em 1736 iniciou-se a construcdo da estrada que ligava Cuiaba a Cidade de Goias.
Inaugurada em 1737, teve seu trajeto em grande parte conservado na construcao da atual BR —
070 que liga Brasilia a Cuiaba e atravessa a Terra Indigena Meruri. Muitos Bororo foram
utilizados como méao-de-obra na construcdo desta via que proporcionou muitos episodios de
conflitos armados. A estrada, ao atravessar o atual estado de Goids, cortava o territorio do
povo Kayapo, “gentios” acusados de saquear o ouro que deveria ser transportado para Sao
Paulo e de l& para Coroa Portuguesa. (BORDIGNON, 1987, p. 12). Devido a sua forca fisica,
a capacidade de resistir ao cansaco, o conhecimento sobre o territdrio, a habilidade com arco-

e-flechas e com armas de fogo, os Bororo ja pacificados foram considerados importantes

3 Também chamados Coroados viviam do lado leste do rio Cuiaba.
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aliados dos bandeirantes naquele contexto de guerra. Entdo, em 1744, cerca de 500 Bororo
foram “recrutados” para compor um “exército” que lutou contra os indios Kayapd préximo ao
rio Araguaia (ALMEIDA, 1997, p. 256).

Em 9 de maio de 1748, Dom Jodo V criou a Capitania de Mato Grosso ja com a
preocupacdo de defender as minas de ouro e as fronteiras conquistadas. Esta Capitania teve
como primeiro governante Dom Antonio Rolim de Moura Tavares. Sua funcdo foi aldear os
indios e deixa-los sob a tutela do jesuita Estevdo de Castro como era a pratica indigenista

naquele momento.

“Paralelamente a pratica da preacdo, o indigena foi assediado por um
outro tipo de guerra desenvolvida principalmente pelos padres,
preocupados com a propagacdo de dogmas religiosos. Essa pratica de
inculcacdo ideologica visava despojar o indio de seus tragcos culturais
peculiares, a fim de transforma-lo num trabalhador bragal, com a
mentalidade do homem ocidental” (GAGLIARDI, 1989, p. 28).

Esta guarda durou até que o Diretério dos indios, Lei colonial de 1757, elaborada pelo
Marqués de Pombal e editada pelo Rei José I, bem como outras leis, fossem levadas a efeito

na colonia.

1.3.2 Os Bororo no periodo de vigéncia do Diretério pombalino: o corpo “mesti¢co”

Neste periodo outra forma de conceber os indigenas surgia, a partir do movimento
iluminista empreendido pelos intelectuais na Europa no século XVIII. Rousseau (1712-1778),
um dos principais filosofos do iluminismo, ao se referirem aos amerindios em seus escritos
ndo estava preocupado em fomentar uma ideia de retorno ao estado natural no qual viviam os
individuos nas Américas. O proposito era questionar o antigo regime da sociedade europeia,
isto ¢, discutir o poder “natural” do Rei, bem como o governo alinhavado a Igreja (MELO
FRANCO, 2000, p. 223).

Neste contexto, outras acBes foram estabelecidas no processo de relacdo entre
colonizadores e os nativos do Novo Mundo. A ideia do contrato social que reconhecia a

necessidade de os seres humanos viverem em sociedades exigia uma acdo racional de
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compreensédo do Outro. Com este entendimento o “estado natural” em que se encontravam os
indigenas nas Ameéricas ndo permitia distingui-los entre maus ou bons, pois estas eram nogdes
elaboradas na sociedade ocidental. Contudo, a superacdo deste “estado natural” deveria ser
alcancada por meio de um processo educativo laico, a fim de se engendrar um pacto social
garantido pela conquista da liberdade civil e o fim da escravidéo.

Rita Heloisa de Almeida (1997) apresenta em “O Diretorio dos indios: um projeto de
civilizacdo no Brasil do século XVIIT” uma analise da Lei que vigorou no Brasil entre os anos
de 1757 e 1798. Neste periodo, a Coroa Portuguesa executou a¢des no sentido de empreender
um projeto de civilizacdo diferenciado para suas col6nias. O Diretério fez parte de um projeto
maior que envolveu um programa de modificacdo das instituicdes portuguesas e, desse modo,
funcionou como orientagéo geral das agcdes nos campos politico, econdmico, religioso, militar
e administrativo em todas as col6nias portuguesas (ALMEIDA, 1997, p. 149). Envolvia
também uma politica de povoamento para 0 Novo Mundo e, neste sentido, muitos individuos
de menor prestigio social foram enviados de Portugal para o Brasil. Os povos que aqui
habitavam eram vistos como aliados no processo de ocupacdo do territorio, aspecto
fundamental para continuar a conquista do interior do continente e assegurar as fronteiras
acordadas com os espanhois no Tratado de Madri, em 1750.

Por este ponto de vista, 0s jesuitas tornaram-se uma ameaca para a soberania da Coroa
Portuguesa sobre o Brasil, ja que os mesmos mantinham relagdes com missionarios do lado
espanhol da fronteira. Em 1759, com base em uma norma do Diretorio pombalino, os jesuitas
foram gradualmente expulsos do territorio da coldnia portuguesa. Ainda que executassem
funcbes civilizadoras considerava-se que 0s missionarios possuiam um projeto politico
independente que poderia dificultar as pretensées da Coroa Portuguesa em por em prética sua
politica de dominio territorial (ALMEIDA, 1997, p. 121).

Foi um periodo de ruptura entre politica e religido, tempo em que se buscou ampliar as
relacbes da Coroa Portuguesa com os indios, a partir da diminuicdo da participacdo dos
jesuitas nas acBes em suas coldnias. A Cia de Jesus sofreu sérias acusacgdes, inclusive de
escravizar os indios (ALMEIDA, 1997, p.124). Os Bens dos missionarios, os prédios onde
funcionavam as capelas, os hospitais e as escolas, tornaram-se publicos. A secularizacdo era

uma questdo de legitimacdo da autoridade do Rei de Portugal sobre as terras das colonias, suas
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riguezas e os povos originarios. Desse modo, a administracdo dos indios passou a ser
executada por funcionérios seculares e o processo de civilizacdo dos indios tornou-se assunto
de governo.

Naquele contexto, a no¢do de civilizagdo também foi alterada. “Civilizado” era o
individuo ajustado as concepcOes, aos valores e ao comportamento dos colonizadores do
século XVIII. Observa-se, novamente, a transposicdo de ideias das sociedades europeias as
colonias. Civilizar foi (re)significado e assumiu o sentido de “ocidentalizar” e ndo mais
unicamente de converter ao cristianismo. Na realidade, ndo havia limites claros entre
cristianizar e civilizar. A cristianizagdo realizada, naquele momento, por parocos deveria ser o
refinamento do processo civilizatério, isto €, do processo de transformacdo do indio, realizado
por meio da educacdo desempenhada por civis e militares. A justificativa foi de que a
educacdo promovida, até entdo, pelos missionarios, ndo possibilitava tornar os amerindios
cidaddos da colonia. O indio civilizado era aquele que possuia uma funcdo social, aléem de
possuir direitos e deveres (ALMEIDA, 1997, p. 164).

O indio era base do novo projeto para o Brasil, portanto evitar conflitos era
fundamental. Seu processo de incorporacdo (dominacdo) deveria se dar de modo gradual,
sendo iniciado a partir da representacdo que se fazia do seu grupo. O colonizador deveria
desenvolver outra postura em relacdo ao indio, todavia, antigas concepc¢des ainda
fundamentam a acdo sobre eles. A representacdo que se tinha dos indios era de “incapazes”,
portanto que continuavam necessitando da tutela, agora, ndo mais dos jesuitas, mas sim da
Coroa Portuguesa (ALMEIDA, 1997, p. 180). Aqueles que resistissem ao processo de
civilizacdo poderiam ser escravizados por meio de Guerra Justa e submetidos ao trabalho
como forma de integracdo ao modo de vida do conquistador.

Os povos indigenas continuavam sem o direito de seguir planos de vida proprios e
deviam ajustar-se ao modo de vida “civilizado” imposto pelo Diretorio dos Indios e isso
perpassava pela alteracdo de sua corporeidade. Os indios “pacificados”, apesar de adquirirem
0 status juridico de homens livres equiparando-se aos trabalhadores europeus, eram
concebidos como cidaddos inferiores na hierarquia social. Os indigenas pacificados, naquele

contexto, deveriam ser transformados em trabalhadores do campo, no entanto, as posices na
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hierarquia social da coldnia, os colocavam como atores sem representacdo politica. Os
indigenas ainda nao tinham “voz”.

O Diretorio, portanto, fez parte de um programa de governo das coldnias portuguesas
que visou concretizar um projeto de povoamento e estava relacionado ao contexto politico e
econdmico da época. Elaborado pelo Marqués de Pombal inicialmente para colonizar a
Amazodnia, especificamente as Capitanias do Gréo-Pard e Maranhdo, esta Lei Geral serviu de
modelo para acdes em todo territorio brasileiro. Tratava-se de um documento oficial
essencialmente contraditorio, pois a0 mesmo tempo em que se fundamentava pela “liberdade
dos homens”, limitando os descimentos, submetia os indios ao controle/tutela de um diretor
secular (ALMEIDA, 1997, p. 205). Todavia, no caso dos indios é necessario relativizar essa
nocao de liberdade civil, j& que uma série de valores e comportamentos lhes foram impostos,
ou seja, sem dar-lhes liberdade de escolhas.

Durante o periodo de vigéncia do Diretorio, os povoamentos foram elevados a
condicdo de vilas ou aldeias. Nelas deveriam ser construidos os prédios publicos fundamentais
para sua administracdo, bem como para sua organizacdo como unidades econémicas. O
Diretor, um servidor secular responsavel por realizar fungdes publicas — individuo de
confianca da Coroa Portuguesa — era a unica autoridade da vila ou da aldeia e representavam
os indios em qualquer situagdo. Com o auxilio dos Principais, considerados servidores
menores, 0s Diretores tinham o propdsito de por em pratica o projeto de povoamento do
territorio e de civilizacdo dos indios. Juntos com o Principal, os Sargentos Maiores, 0s
Capitaes e os Oficiais formavam a elite nativa* (ALMEIDA, 1997, p. 162).

Os Bororo auxiliaram os Bandeirantes a defender as fronteiras da capitania de Mato
Grosso com a Bolivia e o Paraguai. Rolim de Moura, em 1757, requisitou indigenas para
empreenderem uma expedicdo que partiu de Vila Bela da Santissima Trindade — capital de
Mato Grosso fundada em 1752 — para defender as fronteiras definidas pelo Tratado de Madri
em 1750 (BORDIGNON, 1987, p. 15). Para conquistar os cargos ao lado dos militares, 0s
indios deveriam abdicar de sua identidade étnica. O objetivo era inseri-los em um determinado

contexto cultural por meio da educacdo e do trabalho e isso se iniciava pelas liderancas.

* Liderancas indigenas que possuiam boa relacio com os diretores, falavam a lingua portuguesa e apropriaram-se
dos valores e comportamentos dos colonos.
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Nesta direcdo, a Lingua Geral ensinada pelos jesuitas ndo contribuia para a conquista,
0 povoamento do territério e a manutencdo das fronteiras, pois possibilitava a comunicagéo
com povos do lado espanhol. O Portugués foi imposto, sendo proibido o uso de qualquer outra
lingua (ALMEIDA, 1997, p. 160). Desse modo, os indios passaram a falar a lingua portuguesa
e adotar nomes dos conquistadores. A edificacdo das vilas e aldeias se deu sob o formato
retilineo. Com a divisdo das terras em por¢des e a reparticdo interna de suas casas, 0S
indigenas foram apropriando-se de valores de moralidade e promiscuidade, assim como a
noc¢do de propriedade publica e privada do colonizador.

O regimento de trabalho assegurava aos indios a condicdo de vassalos do Rei
(ALMEIDA, 1997, p. 182). Do cultivo das rogas de subsisténcia ensinadas pelos jesuitas
passou-se ao das lavouras diversificadas. Desse modo, os Bororo ja pacificados foram
introduzidos no mercado de trabalho agricola e passaram a receber salarios de acordo com o
desempenho individual, fato que contribuiu para que se desenvolvesse uma economia de
mercado em substituicdo ao sistema de comunitario de producgéo e consumo. O pagamento dos
indios era feito, de acordo com o Diretdrio, apos os diretores e as elites nativas retirarem suas
partes e, preferencialmente, ndo deveria ser realizado em dinheiro.

No sertdo, onde viviam os Bororo permitiu-se o extrativismo como forma de comércio,
no entanto, o intercambio de bens com ndo-indios era controlado pelo Diretor como meio de
educacdo e para evitar aquisicdo de bebidas alcodlicas introduzidas pelos nédo-indios
(ALMEIDA, 1997, p. 220). Do lado leste do rio Cuiaba, as atividades nas fazendas de gado e
nos engenhos de cana de aclcar aumentavam possibilitando aos Bororo desta regido
realizarem trabalhos assalariados. Fato é que os Bororo foram adaptando-se ao sistema de
producdo, comércio e consumo imposto pelo colonizador, modificando sua corporeidade.

Naquele momento, o corpo indigena, por expressar a identidade étnica, devia ser
dominado e transformado, ou seja, adquirir a forma do corpo europeu e, nesse sentido, o
Diretério contribuiu ao incentivar casamentos entre colonos, principalmente militares com
indias, proporcionando a mesticagem do povo nativo com o europeu (ALMEIDA, 1997, p.
222). Surge o “corpo mesti¢co” — caboclo — individuos em processo de transfiguragdo étnica e

povos em processo de genocidio.
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O Diretor tornou-se o ponto critico do Diretorio dos indios, pois com o total poder
sobre as vilas ou aldeamentos, se apropriou dos bens dos indigenas e 0s submeteu novamente
ao trabalho escravo, mantendo-os em situagdo de dependéncia e de diminuigdo populacional.
Todavia, naquele momento, ainda existiam grupos de Bororo que continuavam resistindo a
pacificacdo sendo, entdo, perseguidos e combatidos em conflitos que se estenderam por todo o

periodo imperial.

1.3.3 O Império no Brasil: o corpo Bororo “domesticado”

Devido a falta de controle sobre as acdes desenvolvidas em relagdo aos indigenas que
se estendia desde o fim do Diretorio, José Bonifacio de Andrada e Silva apresentou 0s
“Apontamentos para a civilizagdo dos indios bravios do Império do Brasil” a Assembleia
Geral Constituinte em 1823. Este projeto, assim como outros que foram ou ndo colocados em
pratica, expressa a ideologia de seus autores e, por conseguinte, iluminam o contexto social de
sua formulacao.

O inicio do Impeério foi um periodo em que se almejava a autonomia politica,
administrativa e econémica do Brasil em relacdo a Portugal. Para tanto, de acordo com as
ideias de José Bonifacio, a monarquia brasileira deveria ser forte, constitucional e
centralizada, combatendo 0s movimentos separatistas. No plano econdmico pretendia-se
diminuir a necessidade de empréstimos estrangeiros e aumentar as exportacdes dos produtos
agrarios, com énfase no acucar, no café e no algoddo. Tornava-se necessario abolir o trabalho
escravo que causava a restricdo a estes produtos, principalmente, pela Inglaterra que
vivenciava o crescimento industrial com base no trabalho assalariado.

José Bonifacio era magcom e foi um importante politico no periodo de conquista da
independéncia brasileira. Com o ideal de fundar um império Luso-Brasileiro elaborou sua
proposta de atracdo e integracdo dos indios resistentes a pacificacdo fundamentando-se nos
conhecimentos adquiridos durante os mais de quarenta anos em que viveu na Europa. Os
quatro principios basicos dos Apontamentos eram: justica, brandura, constancia e sofrimento.
José Bonifacio propds uma série de medidas, muitas delas herdadas do periodo colonial e do

Diretério pombalino. Dentre elas, indicava a continuacdo da conquista dos indios por
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bandeirantes no interior do territério para serem aldeados. Delegava aos missionarios catélicos
a responsabilidade de civilizar os indios, assistindo-os na educagéo, na agricultura e na saude.
E a aproximacéo aos indios bravios deveria ser realizada por meio da entrega de brindes como
forma de persuadi-los e, assim, constituir os povoamentos indigenas.

Contudo, os aldeamentos que surgiam e aqueles ja existentes voltaram a ser
governados pelos parocos que possuiam o poder politico local e contavam com a ajuda dos
militares para a manutencdo da ordem imposta. Os combatentes ficavam aquartelados nas
proximidades das comunidades a fim de proporcionar seguranca aos religiosos. Os parocos
possuiam também o auxilio do maioral, chefe indigena selecionado de acordo com seu grau de
apropriacdo dos valores e dos comportamentos cristdos. Sua fungéo era contribuir nos casos de
punicdes aos indios infratores das normas fixadas pelos religiosos.

Naquele momento, a administragdo dos aldeamentos executada pelos missionarios
catdlicos se diferenciava daquela empreendida pelos jesuitas nas Missdes do periodo colonial
que controlava todas as acOes indigenas nas relacbes com ndo-indios. No contexto do Brasil
independente os indios deveriam manter relacbes com ndo-indios, para assim, serem
progressivamente inseridos no mercado de trabalho agricola. Porém, os métodos praticados
pelos missionarios para concretizar este projeto de civilizagdo eram 0s mesmos utilizados nas
missOes jesuiticas, somados aqueles praticados pelos militares durante a vigéncia do Diretorio,
entre eles: o comércio entre indios e ndo-indios; casamentos entre ndo-indios, a catequese e 0
trabalho rural.

Tratava-se de um projeto civilizatério para os indios, isto é, um receituario de
civilidade. De acordo com a autora, “o receituario civilizador de José Bonifacio da grande
énfase a ocidentalizagdo do corpo indigena” (RAMOS, 1999, p. 5), portanto tinha por objetivo
acabar com a heterogeneidade fisica e civil. Por meio da amalgama de elementos nativos e
europeus buscava-se “branqueamento” da populagdo brasileira. Incentivou-se a imigracdo de
europeus a fim de introduzir brancos para miscigenar e, assim, integrar os indios a nacao
brasileira que se tornaria mais forte, instruida e empreendedora. A proposta de controle do

corpo indigena de José Bonifacio indicava, entre outras medidas:

101



Abolir em todo o Brasil o0 uso de assentar-se em esteiras ou estrados, e 0
estar de cdcoras, e 0 comer com as maos.

Introduzir os banhos frios, e abolir os quentes.

Introduzir 0s exercicios ginasticos da luta, saltos, e carreiras; e abolir as
dancas moles e lascivas®.

Experimentar depois dos exercicios, que fazem suar, 0 ungir 0 corpo com
6leo a maneira dos gregos e romanos (...).

Para o povo trabalhador que o vestido conste de calgas, camisa, e jaleco
largo a chinesa -- tudo de algod&o branco, ou tinto. (SILVA, 1998, p.
134).

Para transforma-los em trabalhadores do campo e introduzi-los no modo de vida
europeu, era necessario impedir sua escravizacao. Seguindo os ideais de José Bonifacio, em
1831, o governo imperial revogou as Cartas Régias que permitiam a guerra justa aos indigenas
e a escraviddo dos indigenas, mesmo momento em que se proibia o trafico de escravos
africanos*. Nas décadas de 1840 e 1850 foram promulgadas leis que permitiam a ocupacéo de
suas terras para o desenvolvimento da agricultura.

A incorporacdo dos indios a nacdo que se projetava deveria ser empreendida por
métodos brandos, no entanto a escravizacdo de indigenas continuava sendo realizada por
setores conservadores da sociedade. Os grupos indigenas do centro-sul, resistentes a ocupacéao
de suas terras e ao processo de civilizacdo idealizado nesta época, lutavam contra o0s
fazendeiros a fim de manter seu territorio e seu modo de vida tradicional. Estes conflitos
promoveram uma reacdo de parte da sociedade que considerava 0s nativos preguicosos e nao
apropriados ao trabalho agricola.

Em oposicdo a proibicdo da escraviddo indigena, Varnhagen escreveu, em 1851, o
“Memorial organico” na Revista Guanabara, onde apresenta suas ideias sobre a politica
indigenista que deveria ser desenvolvida para o progresso econdmico do Brasil. Este autor
acreditava que os indigenas eram um empecilho ao desenvolvimento do pais, entdo indicou as
maneira de agir em relacdo aos dois grupos classificados como “indios mansos” e “indios
bravios”. Como continuidade das nogdes de “bom” e “mau selvagem”, os indios do primeiro

grupo deveriam ser fixados em um territério com as condi¢6es de vida da sociedade ocidental,

** Grifos meus.
“® A extingdo do trafico de escravos africanos s6 se concretizou efetivamente em 1850 através da Lei Eusébio de
Queirds. (GAGLIARDI, 1989, p. 34).
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enquanto que para os indios do segundo grupo manter-se-ia a preagdo, seguida de “cativeiro
temporario” (GAGLIARDI, 1989, p. 36).

Os Bororo eram considerados indios bravios, pois os enfrentavam e lutavam resistindo
a invasao de seu territorio e ao processo de civilizagcdo que era imposto pelos colonizadores.

Desse modo, inimeros conflitos foram desencadeados como o citado a seguir:

“Em 1849 os Bororo mataram o tenente Antonio Corréa da Costa
Pimentel, nas margens do rio Itiquira. Era filho do Presidente da
Provincia de Mato Grosso, Jodo José da Costa Pimentel, o qual ordenou
que duas expedi¢cdes, uma de Cuiaba e outra de Miranda fossem ao
encalce dos Bororo. Foram, mas nada conseguiram. Qutras bandeiras
organizaram-se e tiveram mais sucesso matando os adultos e aprisionando
as criangas” (BORDIGNON, 1987, p. 20).

Os indios bravios do sertdo se envolveram em conflitos com fazendeiros e militares
durante maior parte da segunda metade do século XIX. Este foi um periodo da historia
brasileira marcada prosperidade econémica, no qual a liberacdo do capital — antes investido no
escravo africano — incentivou a criacdo de industrias, bancos, companhias de navegacdo a
vapor e de estradas de ferro, bem como a ampliacdo da rede telegrafica. Com vistas a
intensificar a producdo agricola houve o aumento do fluxo de pessoas para o interior do
territorio e, por conseguinte, as terras da etnia Bororo foram sendo ocupadas por colonos.
Houve a necessidade da abertura de novas estradas para escoarem os produtos da cidade de
Cuiaba, capital desde 1935 da, entédo, Provincia de Mato Grosso, para o litoral Brasileiro.

Naquele momento, a fronteira oeste de Mato Grosso novamente necessitava de
protecdo, pois estava sofrendo ameacas do exército paraguaio que realizava incursdes militares
no territorio brasileiro. Tais investidas culminaram na Guerra do Paraguai (1864-1870) que
envolveu no exército da triplice alianga; brasileiros, argentinos e uruguaios. Para garantir a
seguranca do territério e do processo de desenvolvimento capitalista, o Império brasileiro
independente de Portugal, instalou as primeiras bases militares em Mato Grosso, algumas
delas localizadas em territorio Bororo (GAGLIARDI, 1989, p. 137).

Este momento historico foi caracterizado pelo desenvolvimento dos setores cafeeiro

em S&do Paulo e da extracdo da borracha na Amazo6nia, bem como pela seca no nordeste
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ocasionando modifica¢cBes na organizacdao sociocultural, politica e econdmica na sociedade
brasileira. As ideias de formacdo de um Estado Nacional estavam em voga e na vanguarda
deste movimento estavam 0s positivistas, intelectuais influenciados pela filosofia de Augusto
Comte. Estes intencionavam fortalecer o sistema de producdo capitalista e, desse modo,
constituir a classe burguesa brasileira. Em 1881, foi fundado o Apostolado Positivista do
Brasil que tinha por objetivo agrupar e disciplinar a pratica dos positivistas brasileiros. A
Escola Militar era o centro de difusdo da doutrina positivista e formava os jovens militares de
acordo com esta ideologia para atuarem frente aos indios de maneira diferente dos religiosos.

Nesta tensdo entre a religido e o conhecimento intelectual, o positivismo destacou-se
com clareza, posto que o conhecimento cientifico contribuiu coerentemente com a nogdo de
que a realidade poderia ser manipulada sem que se fizesse referéncia a outra realidade.
“Racionalismo” empreendido com o0 avanco da ciéncia permitiu a elaboracdo de
conhecimentos por meio de um dominio cada vez mais teorico da realidade através de
conceitos cada vez mais precisos e abstratos. Ou ainda, significou observar a realizagédo
metodica de um fim, precisamente dado e préatico, por meio de um calculo cada vez mais
preciso dos meios adequados (WEBER, 1993).

O Apostolado, ao fundamentar-se no positivismo comtiano, visava reequilibrar a
sociedade acabando com as revolugbes regionais e consolidar uma nacdo com simbolos
identitarios préprios. Sendo assim, a ordem era condi¢cdo fundamental para o progresso. Os
positivistas do apostolado baseavam-se na teoria dos trés estados, onde o conhecimento
humano passava por estagios sucessivos de evolucao, sendo estes: o Teoldgico, o Metafisico e
0 Positivo. O estagio Teoldgico se iniciava com a etapa fetichista, passava pelo politeista até
alcancar a monoteista (cristd) e, assim prosseguindo ao estado Metafisico e, por fim, ao
Positivo no qual as explicacdes sobre o real sdo provenientes da ciéncia positiva. Neste
sentido, considerava-se que os indigenas encontravam-se no primeiro estagio do estado
Teoldgico, isto €, estando no fetichismo, os indios buscavam explicacdes sobre os fenémenos
naturais por meio das forcas sobrenaturais.

A intelectualizacdo significava que, em principio, poder-se-ia dominar todas as coisas
pela previsdo, ou seja, que ndo ha necessidade de recorrer a meios “magicos” para 0S

conhecimentos dos fendmenos, pois, a técnica e o célculo sdo os meios a se alcancar tal
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objetivo. A ciéncia faz emergir, nesse contexto, um sistema de crengas que tem como pilares
as técnicas e a linguagem matemaética, se opondo aos mitos e as praticas tradicionais.
Contribuindo com conhecimentos que permitem dominar tecnicamente a vida, a ciéncia
contribuiu, a0 mesmo tempo, com o processo de desencantamento do mundo (WEBER, 1993).
No entanto, “a modernidade ndo ¢ a eliminagdo do sagrado, mas a substituicdo de um
ascetismo fora do mundo por um ascetismo dentro do mundo” (TOURAINE, 1995, p. 42).

Neste contexto, as Bandeiras em Mato Grosso continuavam a ser organizadas, agora
com a presenca de Bororo j& pacificados e de indios de outras etnias, a fim de empreender o
processo de civilizacdo ou exterminar os indios bravios do sertdo. Em 1885, foi solicitado pelo
Presidente da Provincia de Mato Grosso, Joaquim Galdino Pimentel, aos Bororo que viviam
na cidade de Cuiaba que auxiliassem no processo de pacificacdo dos Bororo bravios. A
estratégia deu resultados e ap0s anos de guerra contra os militares (1842-1885), alguns Bororo
resistentes se entregaram ao processo de integracdo. Em junho de 1886, intermediados por
uma indigena Bororo que trabalhava como criada em Cuiaba, um grupo de indios Bororo se
sujeitou a pacificacdo e, em 1887, outro grupo, orientado pelo chefe Muguio Kuri, também se
rendeu. Assim, este conjunto de indigenas pacificados passou a viver em duas “Colonias
Indigenas Militares”, denominadas: Teresa Cristina e Isabel. (BORDIGNON, 1987, p. 21).

As Colonias Indigenas Militares foram idealizadas pelo General Couto Magalhdes em
um periodo de transicdo do Império para a Republica no qual almejava-se a separacéo entre o
Estado constituido e a Igreja. A administracdo das Colonias era feita pelos militares que
tinham por objetivo colocar em pratica o projeto de desenvolvimento econdmico idealizado
por José Bonifacio, no qual pretendia civilizar os indios por meio do trabalho rural. A
educacdo moral e civica foi efetivada por meio de rituais militares introduzidos nas colénias
em busca da “disciplina”, isto ¢, do controle do comportamento dos silvicolas. Os
procedimentos educacionais incluiam castigos fisicos e restricdo alimentar, bem como o
ensino de conteudos cientificos e de técnicas corporais a fim de introduzir o indio no trabalho
agricola. As doacdes de alimentos e ferramentas, as relaces sexuais entre colonos militares e
indias e a utilizacdo de bebidas alcdolicas eram praticas que possuiam um papel chave na
“domesticacdo” do corpo “selvagem” e na constituicdo de um estado social de dependéncia

dos indigenas.
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Todavia, a politica de “Colonias Indigenas Militares” fracassou e o Estado Brasileiro
passou a administracdo dos aldeamentos indigenas aos missionarios salesianos. Em 1895, os
salesianos assumiram a direcdo da Colonia Teresa Cristina na confluéncia do rio Prata com o
rio Sdo Lourenco e, também, da Colbnia Isabel na juncdo dos rios Pequiri e Sdo Lourenco e,

desse modo, impuseram outros modos de construcéo do corpo Bororo.

1.3.4 Os Bororo e a republica: o corpo “disciplinado”

A mudanca de regime politico ndo significou o rompimento com as ideias e préaticas
indigenistas desenvolvidas até 1889. As acfes em curso continuavam, dentre elas as
executadas pela “Comissao Construtora de Linhas Telegraficas” instituida no final do periodo
imperial. O trabalho desta comissdo visava levar o telégrafo do centro politico da nacdo a
fronteira com o Paraguai, intensificando a comunicacéo interna. Em 1890, o Major Antdnio
Ernesto Gomes Carneiro coordenou a comissao que deveria implantar a rede telegrafica no
trecho de Cuiaba ao Araguaia. Fazia parte de seu grupo, o entdo Alferes-aluno, Candido
Mariano da Silva Rondon que continuaria esta tarefa posteriormente (1893-1898). O Major
Gomes Carneiro ordenou como conduta aos militares, ndo hostilizar os indigenas contatados
naquela regido, comportamento que marcou a carreira de Candido Rondon sob o lema:
“morrer, se necessario for; matar nunca” (GAGLIARDI, 1989, p. 143).

Os Bororo que habitavam a regido préxima ao rio Araguaia ainda eram temidos pelos
militares, devido aos episddios de conflitos com os fazendeiros de Goias e com 0s garimpeiros
que migraram do nordeste. Na época, surgiram alguns vilarejos construidos por estes
migrantes que buscavam pedras preciosas nos garimpos da regido, alguns deles localizados em
territorio Bororo. Rondon, neste periodo contatou os Bororo do rio Garcas €, ha convivéncia
com eles, aprendeu seu idioma tornando-se amigo e defensor deste povo. Estes indigenas, anos
mais tarde (1901 e 1902) fizeram parte da comissdo chefiada por Rondon, substituindo os
soldados mortos, os doentes e os desertores. A alianca permaneceu até que o chefe Oarine
Ekureu da aldeia Kejari se recusou a entrar em territério dos Kaiamo, isto €, dos indios de
etnias inimigas (GAGLIARDI, 1989, p. 145).
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Neste periodo foi concretizada da pacificagdo dos Bororo, tempo em que os militares
positivistas indicavam as acfes a serem desempenhadas em relagdo aos indigenas. O intuito
era de “civilizar”, isto significava, naquele momento, transformar os indios em trabalhadores
rurais e higienizar seus corpos a fim de concretizar o projeto de nacdo brasileira. Aos indios
deveria ser ensinada a lingua portuguesa, 0s conhecimentos e as técnicas agricolas.

Os Bororo, ja sobre a guarda dos missionarios salesianos, sofriam as mesmas acoes
observadas em periodos anteriores. Nesta direcdo, foram obrigados a abandonar suas préaticas
tradicionais de subsisténcia, seus rituais e sua lingua sobre a ameaca de punicfes. A instrucao
por meio da moral catdlica continuava a estabelecer entre os indigenas outra maneira de se
relacionarem com seus corpos. Desse modo desenvolveu-se seu processo de civilizagdo que
incluia a construcdo de outro corpo Bororo, um corpo cristdo, higiénico e produtivo.

Era um tempo em que a expansdo das fazendas de café, principalmente em S&o Paulo,
proporcionava conflitos por terras, bem como a resisténcia dos povos indigenas daquela regido
em permanecerem em seus territorios. Estes fatos levaram o médico Hermam Von lhering
(1908) a apresentar argumentos favoraveis ao exterminio dos indigenas Coroados*’, pois estes
eram considerados um entrave ao desenvolvimento do Brasil. Nesta direcdo, aqueles
individuos que ndo se adequassem ao trabalho agricola ou fossem arredios ndo deveriam fazer
parte da nacdo brasileira, eram corpos a serem “eliminados”. Esta era uma das propostas
apresentadas em seu “programa de tratamento dos indios do Brasil” onde-se encontrava
também a indicacdo da “exploragdo cientifica”, a concessao de terras e a “protecao” aqueles
povos que aceitassem a subordinacdo. Segundo o autor, esta protecdo deveria ser realizada
pelos missionarios, tendo em vista os resultados historicos alcancados pelos mesmos na
relacdo estabelecida com os indios no Brasil (GAGLIARDI, 1989, p. 84).

Este periodo caracteriza-se por acdes contraditérias e, também, por ideias opostas
sobre os amerindios considerados bravios. Por um lado, defendia-se o exterminio destes povos
e, por outro, sua salvacdo que seria realizada pela integracdo a sociedade nacional. Contudo, a
civilizacdo dos indigenas continuava a ser tarefa dos salesianos que passaram a ocupar outras
trés aldeias Bororo. Em 1901, uma expedicdo de missiondrios salesianos guiados pelo padre

Malan percorreu o estado do Mato Grosso até encontrar, proximo ao rio Barreiro, o lugar ideal

*" Nomenclatura que se refere aos Bororo.
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para instalar a sede da missdo catequizadora (CASTILHO, 2000, p. 55). No ano seguinte foi
fundada a Colonia do Sagrado Coracgéo de Jesus, a missdo dos Tachos. Aos poucos 0s Bororo
foram se aproximando dos padres que conheciam sua lingua. Observando a capacidade
artistica dos Bororo, 0s missionarios organizaram uma Banda de Mdsica na Aldeia. Tachos é o
local onde estes indigenas habitavam antes de migrarem, em 1923, para a aldeia Meruri.

A demonstragéo dos resultados da civilizacdo e dominagédo do corpo Bororo se deu por
meio de atos cénicos realizados em Corumbd, Assuncdo, Buenos Aires, Montevidéu, Sao
Paulo e no Rio de Janeiro em 1908. Em uma Exposi¢cdo comemorativa ao centenario da visita
da familia real portuguesa ao Brasil, cerca de 20 indigenas desta etnia tocaram O Guarani, 0
Hino Nacional e musicas gregorianas no Palacio do Catete (CASTILHO, 2000, p. 67). O atual
local fica distante aproximadamente 20 km de Tachos, também a margem do rio Barreiro. Em
1905, os missionarios fundaram outra Col6nia nas margens do rio Garcas e, em 1906, mais
uma, desta vez na antiga fazenda chamada Sangradouro®®. Nota-se que o elemento

performativo foi utilizado pelos missionarios salesianos como um meio de exercer o poder.

0S BORORO DAS MISSOES

15

Figura 8: os Bororo das Missdes. Fonte: Viertler, 1991, p. 23.

“® Esta Colonia, atualmente é a Aldeia Sangradouro, onde os Bororo convivem com indigenas da etnia Xavante,
além dos missionarios salesianos.
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Sob a “protecdo” dos missionarios salesianos, os Bororo passaram a trabalhar
diuturnamente nas plantacdes, pois acreditava-se que a partir desta modalidade de trabalho
poderiam ser transmitidos novos habitos aos indigenas. Entretanto,

O trabalho de roga constitui resposta a um conjunto de transformacgdes
ambientais: diminuicdo de terras de exploracdo, deterioracdo crescente
dos solos das terras das reservas, imposicdo de padrdes de trabalho e
tecnologia ndo tradicional, depredacdo faunistica e floristica acarretada
pelo civilizado, a ndo-autonomia dos indios com relacdo a selecdo e
obtencdo de mudas, sementes e instrumentos de trabalho e o suprimento
de novas necessidades materiais criadas pelas relagdes interétnicas
(roupas, alimentos, remédios) (VIERTLER, 1991, p. 12).

Os missionarios salesianos sdo discipulos dos ensinamentos de Sdo Jodo Dom Bosco e
buscavam atrair os lideres indigenas para as missoes religiosas por meio da oferta de brindes.
A relacdo entre Bororo e estes missionarios foi sendo construida com base na aproximacgéo dos
padres as liderancas clanicas da etnia, com a oferta de produtos industrializados, ferramentas,
roupas e alimentos. Logo de inicio a relagdo com os salesianos provocou uma ruptura na
organizacgdo social daqueles que habitavam a aldeia Uke Iwagu-uo. Os Tugerege aceitaram 0
projeto salesiano e passaram a viver na area de influencia da misséo. Ja os Ecerae, metade dos
chefes, viviam em territorios livres, no entanto, mantinham relacbes com os Tugarege e
Bororo de outras aldeias (VANGELISTA, 1996, p. 176).

Os salesianos passaram algum tempo realizando a “exploragdo cientifica” dos Bororo
ja pacificados, apontada por Hermam Von Ihering. Estudaram os habitos e costumes, os rituais
e suas no¢des cosmologicas, aprenderam a lingua e as praticas realizadas pelos indios e, desse
modo, puderam construir um conjunto de obras literarias e cientificas que devem ser
interpretadas de acordo com o contexto na qual foram elaboradas. Nagquele momento, a
intencdo era conhecer para dominar, isto €, adaptar a mente e o0 corpo Bororo ao modo de vida
ocidental e & moral cristd. Neste momento forjava-se o corpo “disciplinado” e “castigado”, isto
é, submetido a maus tratos fisicos como modo de educacéo para a civilizacao.

No inicio do século XX, os positivistas do Apostolado sintetizaram o programa de José
Bonifacio e a filosofia comtiana a fim de criar uma instituicdo capaz de promover a integracao

gradual dos indigenas a nacdo brasileira. Nesta direcao, a relacdo estabelecida entre os Bororo
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e a Comisséo chefiada por Candido Mariano Rondon anos antes, foi fundamental para a
criagdo do primeiro 6rgdo estatal que desenvolveria mediadas préticas em relagdo aos indios.
O Servico de Protecdo aos indios e Localizacdo de Trabalhadores Nacionais*® - SPILTN foi
instituido por meio do Decreto 8.072 de 1910, para prestar assisténcia e prote¢do aos indios.

Como medida protetora, 0 Decreto garantia a posse das terras habitadas pelos indios e
a restituicdo aqueles grupos que tiveram suas terras usurpadas, mesmo que para isso fosse
necessario desloca-los de seu territério tradicional. As acBes de ensino deveriam ser
desempenhadas de forma gradual, respeitando a organizacdo social do grupo, suas praticas e
costumes. Ao SPILTN, 6rgdo vinculado ao Ministério da Agricultura, caberia, ainda: “garantir
que os crimes praticados contra os indios fossem punidos; fiscalizar as aldeias, a fim de evitar
que fossem vitimas de exploragdo, fraude e violéncia, bem como impedir que guerreassem
entre si; e, finalmente, demonstrar a importancia, da arte e do oficio” (RONDON, 1910 apud
GAGLIARDI, 1989, p. 192).

Antonio Carlos de Souza Lima (1995) em “Um grande cerco de paz: poder tutelar,
indianidade e formacao do Estado no Brasil”, analisou o SPI nos periodos de sua criacao, de
seu declinio e a de sua extin¢do, partindo da nocdo de indigenismo forjada no campo politico
mexicano. Este entendimento de indigenismo encontra suas bases nas formulacdes de
Marroquim (1877) acerca das politicas de integracdo de populacdes indigenas a Estados
nacionais latino-americanos (SOUZA LIMA, 1995, p. 14). Neste sentido, indigenismo se
refere a um campo politico composto por agentes com distintos interesses que desenvolvem
relaces de poder de acordo com sua posicao na hierarquia social.

Observando o contexto da criacdo do SPILTN, nota-se que este momento historico foi
marcado pela constituicdo do Brasil como Estado-nacdo. Naquele cenario o Estado agia no
sentido de monopolizar um conjunto de funcdes sociais com 0s objetivos de controlar as acGes
desenvolvidas no territorio e defender suas fronteiras. Para forjar a nacdo brasileira era
necessario homogeneizar o povo e dominar a terra. Ao lado dos militares positivistas, atuava
nesta tarefa, a burguesia que necessitava aumentar sua propriedade para produzir mais no
campo. Desse modo, desenvolvia-se outra forma de organizacdo social, na qual a burguesia se

consolidava como classe dominante.

% Antigo SPI, transformado em Fundacdo Nacional do Indio — FUNAL.
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A ascensdo do capitalismo rural e a insercdo de outros meios de trabalho exigiam
trabalhadores tecnicamente aptos a atividade agricola em grande escala. O Estado incentivou a
imigracdo por meio de doacOes e subsidios aos estrangeiros, necessitando de mais terras para
assentar estes trabalhadores no campo. Para a manutencdo da unidade nacional, o Estado
deveria regulamentar e mediar as relagbes entre 0os novos conquistadores, os trabalhadores
rurais nacionais que ndo gozavam do mesmo prestigio dos primeiros e os indios. Todavia, no
ambito juridico, a questdo da posse das terras indigenas continuava a ser ambigua e a
promover relagdes conflituosas.

A Constituicdo de 1891 em seu Art. 64 declarava que pertenciam aos estados, as terras
devolutas localizadas em seu territorio e o Decreto 8.072 autorizava a mudanca de grupos
indigenas de seu territdrio tradicional, caso fosse o interesse da nacdo. Portanto, o SPILTN
necessitava da celebracdo de acordos com o0s estados para legitimar a posse das terras
habitadas ha séculos pelos indigenas e, assim, poder organizar as povoacfes indigenas e 0s
centros agricolas para os trabalhadores nacionais. Na proposta do Orgdo, comporiam estes
nucleos de trabalhadores: oficinas, maquinas e ferramentas para cultivar produtos. Nestes
povoamentos rurais deveriam ser construidas escolas de ensino primario que ofereceriam aulas
agricolas e de musica.

Seguindo estas orientacdes, ergueu-se a escola Sagrado Coracdo de Jesus em Meruri.
Naquela época, a Escola recebia os filhos dos ndo-indios que povoavam a regido da divisa
entre os estados de Goias e Mato Grosso. Apesar de empreender medidas praticas visando a
transformacéo dos indios Bororo em trabalhadores rurais nacionais, 0s missionarios salesianos
foram acusados de praticar puni¢bes por meio de castigos fisicos aos indigenas. As
experiéncias e os ideais positivistas de Rondon, primeiro diretor-geral do SPILTN, o fez
colocar-se a favor da “protecao fraternal” dos indios e contra a catequese empreendida pelos
missionarios, ja que no contexto de um Estado laico, ndo poderia haver vinculos oficiais com
qualguer doutrina religiosa.

Em 1912, Rondon enviou um oficio ao ministro da agricultura apontando diversas
irregularidades na assisténcia dada pela misséo salesiana aos indigenas de Mato Grosso, entre
eles os Bororo. As denuncias eram de aluguel de indios aos fazendeiros, separacdo de familias,

falta de fornecimento de alimentos, a exigéncia dos indios nas missas catélicas e atos de
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violéncia fisica contra os nativos, fatos que contradiziam os principios republicanos do
Servico (GAGLIARDI, 1989, p. 247). Rondon considerava importantes o0s registros
imagéticos como forma de convencimento das a¢des desenvolvidas pela comissdo a qual
chefiava. Neste mesmo ano, o tenente Luis Thomaz Reis foi convidado para constituir o
Servigo Fotografico e Cinematografico da “Comissdao Rondon”. Em seus relatorios havia
fotografias dos os grupos indigenas contatados que foram publicadas nos trés volumes de
indios do Brasil, de autoria de Rondon. Trata-se da “construgdo da imagem do indio como
‘selvagem’, ‘pacificado’ e ‘integrado/civilizado’” (TACCA, 2002, p. 192).

Em 1917 foi filmado, Rituaes e festas Bororo que aborda aspectos da vida cotidiana e
da cultura material e imaterial, tais como: a pesca, a ceramica, a tecelagem e o ritual funerério.
O filme enfatiza a passagem do indio Bororo da condi¢do de “selvagem” para a condicdo de
“civilizado”, no entanto, ndo faz referéncia aos contatos anteriores de grupos desta etnia
(TACCA, 2002, p. 198). Nas antigas Colbnias Indigenas, os militares impuseram normas
rigidas de conduta e chegavam a matar aqueles indios que ndo seguissem suas ordens. Os
Salesianos, neste caso, doutrinaram os Bororo por meio de procedimentos semelhantes aos
utilizados pelos militares e impondo-Ihes, sobretudo, a vivéncia de rituais cristaos.

As acles empreendidas tanto pelos missionarios quanto pelos agentes do Estado
tinham como base a classificacdo sobre os indios da época do Império; aos “bravios”,
exterminio € aos “mansos”, integracao, pois eram povos considerados como “transitérios” de
acordo com o paradigma evolucionista. Com a criacdo do SPILTN, era preciso atrai-los e
agrupa-los para empreender seu processo de civilizacdo por meio da educacdo militar e ndo
mais da instrucdo oferecida pelos missionarios. Como meio de divulgar as acdes do 6érgéo
indigenistas no sertdo do Brasil, o filme Rituaes e festas Bororo foi exibido nos Estados
Unidos, em 1918. (TACCA, 2002, p. 200). Nota-se que o elemento performativo gravados em
registros imagéticos foi imprescindivel para estabelecer o poder tutelar. A “performance como
ritual de pacificacdo ja tem um forte aspecto de espetaculo: para os indios — vejam como
somos poderosos em nossos objetos e nossas armas! —, para a nagdo — vejam COmMO
conseguimos domar os selvagens! — e para 0 mundo — vejam como Somos magnanimos para
com o0s nossos selvagens!” (RAMOS, 1998b, p. 7).
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No periodo de vigéncia do SPI, inuimeros conflitos foram desencadeados. Para garantir
a unidade nacional um conjunto de leis foram levadas a efeito no Brasil como meio de
regulamentar a relagdo de indios com ndo-indios e garantir direitos civis e a sobrevivéncia
étnica dos povos indigenas. Nesta direcdo, em 1916, foi aprovado o Caédigo Civil brasileiro.
Nele os silvicolas — nomenclatura que referenciava os indios no sistema juridico — eram
entendidos como “incapazes”, estando sujeitos ao regime tutelar do 6rgao “protetor” que viria
a ser dividido em 1918, constituindo-se definitivamente como Servico de Protecéo ao indio —
SPI. O SPI tomou para si 0 monopolio da politica indigenista, isto €, da idealizacdo e execugdo
das medidas préaticas sobre os indios (SOUZA LIMA, 1995, p. 15). Era um meio de promover
a integragdo territorial e politica dos silvicolas que implicava no estabelecimento de relagfes
entre os indios e grupos que apresentavam interesses opostos.

Embora tenha ocorrido a tentativa de estabelecer uma separacgdo entre o 6rgéo estatal e
as doutrinas religiosas, 0s missionarios salesianos continuaram a administrar suas missdes nas
aldeias da etnia Bororo, entre elas a da aldeia Meruri. Os Bororo, neste interim, eram tutelados
pelo 6rgdo estatal e a sofriam acdes educativas dos missionarios salesianos que administravam
as Missdes em Terras Indigenas no Mato Grosso. O SPI faria, entdo, o papel de Tutor por
meio de uma “protecdo fraternal”, enquanto os missiondrios mediavam os conflitos regionais e
desenvolviam o processo educativo civilizador. Nota-se, contudo, que os Bororo foram
tutelados pela instituicdo estatal, bem como pela instituicdo religiosa, pois a Tutela pode ser
entendida como uma forma reelaborada de guerra de conquista (SOUZA LIMA, 1995, p. 43).
Por meio da “protecdo” estatal e da educagdo salesiana almejava-se manter a dominagéo e
integrar gradualmente os indigenas do povo Bororo ao mercado agricola como trabalhadores
rurais nacionais. Para tanto, era necessario continuar a conquistar seus territdrios e disciplinar
seus corpos. Nesta guerra sublimada de dominacdo dos corpos Bororo, impedir a vivencia dos
rituais e das praticas corporais tradicionais era fundamental para, entdo, inserir praticas
ocidentais no cotidiano das comunidades.

A fim de promover alteracbes no comportamento dos indigenas, ndo bastava apenas
motivar a vivéncia de outras praticas, era necessario provocar modificac6es na estrutura social
da etnia. Neste sentido, 0s missionarios salesianos se empenharam em promover alteraces na

organizacdo social, cultural, econdomica e politica dos “Bororo das missdes” (CASTILHO,
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2000). Consequentemente esta brusca ruptura em seu modo de vida proporcionou a
assimilacdo de valores, conhecimentos e habitos ocidentais pelos indios desta etnia. Assim
sendo, a relacdo assimétrica decorrente da interacdo com os missionarios salesianos contribuiu
substancialmente para a (re)constituicdo do habitus dos indios Bororo de Meruri que sé se
tornou possivel por meio de uma transformacdo da estrutura social, ou seja, da rede de
relacbes deste grupo, perpassada pelo corpo.

Lévi-Strauss (1955) demonstra sua admiracdo em relagdo ao corpo Bororo. Durante
sua pesquisa na aldeia Kejara que compunha o grupo de aldeias do rio Vermelho e que a acéo
dos missionarios salesianos ndo era sentida, o autor destaca o corpo ‘“selvagem” de seu
informante. Este andava “inteiramente nu, pintado de vermelho, com o nariz e o labio inferior
trespassados pela pequena barra e um adorno labial” (LEVI-STRAUSS, 1955, p. 211). Para 0
antropologo, os Bororo s&o 0os maiores e mais belos corporalmente, sua cabeca arredondada,
seu porte atlético, o corte do cabelo, a depilacdo das témporas e 0 uso de um pequeno cone de
palha preso a genitalia prendiam sua atencdo. Mesmo sem estarem com o traje cerimonial
composto por cocares, diademas, alfinetes de cabelo e colares, os homens tinham um gosto
pronunciado pelos ornamentos que em muitos momentos estavam preparando 0s adornos
especificos de cada cla. J& as mulheres, geralmente pequenas e com tracos irregulares ndo
dispunham do mesmo prestigio. Sua vestimenta era basicamente uma tanga de algoddo, um
cinto de casca, uma espécie de sutid de tiras de algoddo que também eram utilizadas nos
tornozelos, nos biceps e nos punhos.

No entanto, na regido do rio das Gargas, 0s missionarios interviram no intuito de
converter os indigenas e os transferiram de suas aldeias tradicionais para outros locais onde as
casas ficavam dispostas em filas paralelas. Sem a referéncia estrutural da aldeia, os Bororo
tiveram que (re)significar seus sistemas social e religioso. Sua tradicdo congregou outros
habitos que foram transmitidos, entre outros meios, através das praticas corporais que
compdem o cotidiano e 0s eventos. Essa relagdo em que individuo e sociedade se reconstroem
mutuamente pode ser entendida de maneira mais clara a partir da tentativa de esquivar-se da
oposicdo de dois campos de pensamento. Aquele campo concebe a sociedade como uma
“obra” criada por meio da ac¢ao planejada de individuos isolados ¢ o outro campo, no qual o

individuo ndo desempenha papel algum e a sociedade é entendida como algo organico em que
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as formas econdmicas e culturais recebem maior atencdo. Neste sentido, considera-se que
nenhum dos dois, nem individuo e nem sociedade, existe sem o outro. Deve-se deixar de
pensar em termos de substancias isoladas e passar a pensar em termos de relagdes.

Nas interacbes ocorridas entre Bororo e missionarios salesianos, cada um dos
interlocutores formam crencas que ndo existiam anteriormente ou reforcam as que ja estavam
presentes. Assim sendo, a relacdo assimétrica decorrente da interagdo com 0S missionarios
salesianos contribuiu substancialmente para a (re)constituicdo do habitus dos indigenas de
Meruri que s6 se tornou possivel por meio de uma transformacao da estrutura social, ou seja,
da rede de relacbes deste grupo, perpassada pelo corpo Bororo.

Nesta direcdo, o esporte como préatica social moderna, aparece como meio de controle
do corpo e, por conseguinte de orientacdo dos comportamentos dos indigenas. O esporte pode
ser entendido como “fato social total” (MAUSS, 2003), por se tratar de um fendmeno que
envolve aspectos sociais/culturais, psicoldgicos e bioldgicos. E um fendmeno contraditério
que possui caracteristicas proprias diferenciadoras de outras praticas sociais. Trata-se de uma
pratica corporal que ‘“resultou de um processo de modificagao [...] de esportivizacdo de
elementos da cultura corporal de movimento das classes populares inglesas, e também de
elementos da cultura corporal de movimento da nobreza inglesa” (BRACHT, 2003, p. 13).
Portanto, é decorrente de novos estilos de vida, consolidados pela industrializacdo e
urbanizacdo no ambito da cultura europeia no século XVIII. As préticas esportivas, portanto,
sdo resultantes de um processo de mudancgas sociais que condicionaram comportamentos,
tanto individuais quanto coletivos.

O Futebol foi mundializado e, assim, chegou ao Brasil no final do século XIX, sendo
inserido na aldeia Meruri no inicio do século XX por ndo-indios que estudavam na Escola da
Missdo Salesiana. O Futebol foi sendo apropriado pelos indigenas, constituindo-se, dessa
forma, como um tempo-espaco de relacdes interétnicas também com nao-indios que passavam
por Meruri, ja que na época havia uma estrada que cortava a aldeia Meruri ligando os vilarejos
da regido. A pratica esportiva, naquele tempo, contribuiu para integracdo dos indigenas em
uma organizacdo capitalista, bem como para a construgdo do corpo “décil”. No caso dos

indigenas, o esporte foi ensinado como meio de educar o corpo na busca por um
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comportamento “disciplinado”, isto ¢, condizente com o modo de vida moderno e que
atendesse aos interesses politicos e econdmicos dominantes.

O fato a ser evidenciado na apropriacdo do futebol pelos indios Bororo é que esse
fenbmeno é consequéncia das relacBes interétnicas, nas quais os indigenas interagiram com
individuos da sociedade envolvente, possuidores de valores especificos e praticas com
sentidos distintos dos tradicionais. Por conseguinte, praticas que até entdo ndo pertenciam a
rede de relagdes dos indigenas e que passam a fazer parte do repertério de possibilidades de
acdo desses individuos, requerendo novos comportamentos e a assimilacdo de outras crencgas.
O futebol foi utilizado com um instrumento de “biopoder” (FOUCAULT, 2012) das
instituicdes religiosa e estatal em relagdo aos indigenas.

Porém, neste cenario de dominacéo e resisténcia que marcou a primeira metade século
XX, os indios da aldeia Meruri continuavam a realizar seus rituais tradicionais longe da
vigilancia e da punigdo (FOUCAULT, 1984) dos missionarios salesianos que se empenhavam
em civiliza-los. Os Bororo que viviam nas aldeias administradas pelas Missdes migravam para
outras aldeias ou, ainda, para a mata nas proximidades para cantar, dancar, pintar-se, enfim,
para manifestar sua identidade étnica. Continuar a vivenciar seus rituais, mesmo que a
situacdo real ndo possibilitasse o respeito de algumas normas culturais, significava resistir e
sobreviver como grupo étnico em meio a imposi¢do de rituais cristdos. As cerimonias do
batizado, do casamento e do funeral catdlico passaram a fazer parte da vida social dos
indigenas das missdes e a construir a identidade por meio do corpo Bororo.

A primeira metade do século XX foi um periodo em que confrontos étnicos em uma
perspectiva mundial foram desencadeados, de tal modo que, a luta de minorias por autonomia
e independéncia e pela valorizacdo de seu patriménio cultural demonstrava uma forca no
sentido contrario aquela tendéncia de formacdo de uma sociedade homogeneizada. Apds a
segunda Guerra Mundial foi criada a Organizacdo das Nacdes Unidas — ONU com o objetivo
de mediar as relagbes internacionais nos ambitos politico, econdmico, administrativo,
ambiental e cultural. A ONU instituiu diferentes organismos para cada fim e, neste campo
politico internacional, lideres que representavam as nacdes mundiais passam a ocupar uma

posicdo no campo hierarquico de diadlogo. Naquele contexto de evocacdo dos direitos
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humanos, a consciéncia dos grupos étnicos foi ascendendo como forca politica e afetou as
nacdes nas quais existia grande diversidade, tais como o Brasil.

Os militares, ao assumirem o governo brasileiro por meio do golpe de 1964, instituiram
outra legislacdo que regulamentava o Estado brasileiro de acordo com seus interesses. Em
relacdo a intervencdo aos indigenas, o governo militar criou a Fundagdo Nacional do indio —
Funai e extinguiu o SPI, por meio da Lei 5371 de 5 de dezembro de 1967. O objetivo era
estabelecer as diretrizes e garantir o cumprimento da politica indigenista elaborada pelos
militares que continuavam a orientar as ac0es a serem direcionadas aos indigenas.

Como consequéncia do empoderamento das minorias no campo politico internacional
proporcionado pelo surgimento da Organizacdo das NacGes Unidas, a politica indigenista
brasileira apresentava avancos, mas também contradi¢cdes, ao consagrar direitos aos indigenas.
Ao mesmo passo que o Estado assegurava ao patriménio indigena, suas Terras, riquezas
naturais e a “preservagdo do equilibrio bioldgico e cultural do indio, no seu contacto (sic) com
a sociedade nacional” (BRASIL, 1967), o governo deveria promover a educagdo apropriada
para a insercao progressiva dos silvicolas a comunh&o nacional.

A situacdo de dependéncia dos povos indigenas que haviam sido contatados nos
periodos anteriores ndo se alterou. No campo politico, 0 novo 6rgao continuou a exercer o
poder de representacdo e a gerir o patriménio indigena, procedimentos inerentes a tutela.
Apesar da Lei 5371/67 indicar que o Estado deveria exercer o poder politico nas areas
indigenas no sentido de protegé-los, no ambito das relagdes regionais, a luta de indios Bororo
contra fazendeiros em Mato Grosso continuava. Neste cendrio, os salesianos faziam o papel de
tutores dos indios ao mediar esses conflitos e assegurar-lnes uma porcéo de Terra para sua
subsisténcia.

Naquele momento, os salesianos passaram a empreender outras acGes em relacdo ao
patriménio cultural dos indios Bororo. A referéncia para esta mudanca de postura dos
missionarios em relacdo aos indios e sua cultura foi a realizacdo do Concilio Vaticano Il entre
0s anos 1961 e 1965 (CASTILHO, 2000). Autoridades eclesiasticas da Igreja Catdlica de todo
0 mundo se reuniram e construiram constituicdes, decretos e declaracbes que deveriam

orientar as a¢des de suas instituices no mundo contemporaneo.
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J& em 1963, esse outro modo de se relacionar com o patrimdnio indigena foi percebido
no episodio da morte do Mestre Jodo Rocco, no qual irmas salesianas solicitaram a um ancido
que cantasse o Roia Kurireu®® em sua homenagem. A relacdo entre os Bororo e 0s
missionarios salesianos continuou se alterando. Com a chegada do Pe. Jodo Falco a missdo em
Meruri, junto com indigenas de Pobojari houve um estimulo a valorizacdo da lingua nativa e
dos rituais nesta aldeia. Apés o assassinato do Pe. Rodolfo e do indio Siméo em 1976, fruto da
demarcacdo da Reserva Indigena Meruri, os salesianos passaram a admitir e participar da
realizacdo do ritual do Funeral Bororo e das dancas que o compdem, em aldeias menores desse

territorio.

1.4 Década de 1970: o movimento indigena organizado e o CIMI na luta pelos direitos
dos povos indigenas do Mato Grosso

No ambito politico do inicio da década de 1970, os salesianos participam da cria¢éo do
Conselho Indigenista Missionario — CIMI com o intuito de lutar em defesa dos direitos
indigenas. A comunidade Bororo de Meruri, a partir daquele momento, passou a ser
representada pelo CIMI nas assembleias que tratavam da questdo indigena. Contudo, as acoes
desse conselho apresentavam as mesmas contradi¢cdes que marcaram o indigenismo no Brasil,
pois, ao passo que visava auxiliar os indigenas na luta pelos seus direitos, ndo lhes dava o
direito de decidirem autonomamente seu destino e, assim, mantinha o dominio politico nessa
comunidade.

Naquele contexto de luta pelo reconhecimento dos direitos indigenas, foi sancionada a
Lei n° 6001 no dia 19 de dezembro de 1973. Esta norma dispde sobre o “Estatuto do Indio” e
aponta em seu Art. 1° que essa “Lei regula a situagdo juridica dos indios ou silvicolas e das
comunidades indigenas, com o propdsito de preservar a sua cultura e integra-los, progressiva e
harmoniosamente, a comunhao nacional (BRASIL, 1973)”. Novamente as contradigdes se
apresentaram, pois se ha o propdsito de preservar suas culturas e suas instituicdes, as
liderancas indigenas que deveriam decidir pela integracdo, ou ndo, a sociedade nacional. A

inovagdo que o Estatuto do Indio traz é a forma “harmoniosa” na qual se daria esta integragio.

%0 Canto Maior, entoado nos funerais Bororo.
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O Estatuto apresenta trés etapas de classificacdo dos indios ou silvicolas herdadas dos
estudos de indigenistas que atuavam no extinto SPI. Os indios “Isolados” sdo aqueles que nao
estabeleceram contatos ou realizaram contatos eventuais; Os indios “Em vias de Integragdo”
s80 0s que mantém contatos intermitentes ou permanentes com a sociedade nacional. Estes,
conservam aspectos do modo de vida tradicional, mas apropriam-se de elementos que fazem
parte da “comunhdo nacional” e; Os “Integrados” sdo aqueles “incorporados a comunhao
nacional e reconhecidos no pleno exercicio dos direitos civis, ainda que conservem usos,
costumes e tradigdes caracteristicos da sua cultura” (BRASIL, 1973).

O documento legal apresenta avangos ao assegurar a demarcacao das Terras Indigenas
e garantir outros direitos relacionados ao trabalho, a educacdo e a saude. O Art. 24, por
exemplo, garante o usufruto e o direito a posse, uso e percep¢do das riquezas naturais e de
todas as utilidades existentes nas terras ocupadas, bem como ao produto de sua exploracdo
econémica. A intencdo do governo era demarcar todas as Terras Indigenas no prazo de cinco
anos, a partir da publicacdo dessa Lei, procedimento que propiciou a criagdo, em 1975, da
Reserva Indigena — RI Meruri de dominio dos Bororo. No entanto, por influéncia dos
missionarios salesianos, 0s Xavantes, inimigos historicos dos Bororo, conseguiram a
demarcacdo da Rl Sdo Marcos na fronteira norte da Rl Meruri. Este fato proporciona, até hoje,
episodios de conflitos entre as etnias pela utilizacdo do territorio. Apesar de o Estado
reconhecer, na década de 1970, o direito dos indigenas sobre o territério que tradicionalmente
habitam, grupos indigenas de todas as regides do pais ainda lutam pela demarcacdo de suas
Terras.

A Lei 6.001 demonstra o entendimento que as liderancas politicas mundiais tinham a
respeito dos povos indigenas e de seus patrimdnios culturais. O Art. 47 assinala que: “E
assegurado o respeito ao patriménio cultural das comunidades indigenas, seus valores
artisticos e meios de expressdo” (BRASIL, 1973). Destarte, outra forma de compreender e
valorizar os rituais e as praticas corporais dos povos originarios foi se estabelecendo.

Entretanto, em 1978, o Ministério do Interior — naquele momento 6rgéo ao qual a
FUNAI estava vinculada — ameagou emancipar os indios por meio de um decreto. Este fato
incentivou indigenas e indigenistas a protestarem. Lideres indigenas, antropdlogos, artistas,

entre outros eram figuras presentes na midia nacional, o indio passa a ter Voz. O mote era que
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estd medida proporcionaria uma falta de assisténcia do governo em relacdo aos direitos
indigenas conquistados. Portanto, o movimento articulado entre indigenas e indigenistas
surgiu fruto das discussfes politicas nacionais e internacionais que marcaram este momento
historico. Este cenario de lutas no campo politico caracterizou o inicio de uma organizacao
dos indigenas no Brasil que culminou na criacdo da Unido das Nacdes Indigenas — UNI e um
conjunto de associa¢des de apoio aos indios. O intuito era promover a autonomia indigena e,
por conseguinte, o desenvolvimento das comunidades indigenas respeitando os direitos
conquistados.

No plano politico internacional, as minorias reivindicam maior participacdo na vida
publica e autonomia nas decisGes e, nesta direcdo, o esporte adquiriu outros sentidos e
significados. A UNESCO, organismo da ONU responsavel pela educacédo e cultura, elaborou
uma série de documentos com recomendacdes sobre a préatica esportiva. O esporte tornou-se
um veiculo de promocéo da qualidade de vida, assim, para atender aos desejos da populacéo
por esta pratica, o Estado deveria massifica-lo. Consentindo as exigéncias da politica
internacional, os militares elaboraram uma politica esportiva que visava estruturar esta préatica
corporal no pais a partir do financiamento aos estados e municipios, bem como da articulacéo
de orgdos dos setores da educacéo e cultura (BUENO, 2008). A politica que definiu o Sistema
Desportivo Nacional — SND visava um ajustamento ao conceito de esporte que contemplava
as dimensdes estudantil, comunitario, militar e classista. No entanto, para os militares a
finalidade da massificacdo esportiva continuava a ser o aprimoramento fisico e a manutencéo
da “ordem interna a fim de que livre o Pais das comogdes intestinas, ou das rebeldias e
sedicdes que sejam prejudiciais ao seu desenvolvimento” (BRASIL, 1971).

A partir do Plano de Educacdo Fisica e Desporto — PED procurou-se atualizar a
legislacdo esportiva brasileira, entdo em 1975, foi sancionada a Lei 6.251. Esta somente foi
regulamentada dois anos mais tarde por meio do Decreto 80.228/77 que instituiu a Politica
Nacional de Educacdo Fisica e Desporto. Por ter sido elaborada em um departamento
vinculado ao Ministério da Educacdo e Cultura — MEC e no periodo correspondente a
Ditadura Militar no Brasil, a Politica Nacional de Educacdo Fisica e Desporto orientava acdes
com sentido educacional como meio adequacdo do corpo dos cidaddos aos interesses

capitalistas (VERONEZ, 2005). O esporte era entendido como uma pratica educativa no
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sentido de promover a coesdo social, isto €, o “ajustamento” dos cidaddos aos interesses na
nacdo. Assim passou-se a considerar o esporte como uma ferramenta para promover a
integridade das instituicGes nacionais. Nesta diregdo, o Estado incentivou a pratica esportiva
de lazer nos parques e clubes, bem como, o esporte escolar e universitério, estimulando os
Jogos Escolares Brasileiros — JEB’s e os Jogos Universitarios Brasileiros — JUB’s.

Em 1973, foi criado o projeto Esporte para Todos — EPT acompanhando esta politica
elaborada a partir do PED (1971). O PED indicava como um de seus programas O
“Intercambio ¢ Difusdao Cultural Desportiva”. Neste sentido, o EPT deveria atender a toda
populacdo brasileira unindo a sociedade nacional e, isso incluia os indigenas integrados e em
vias de integragdo. Castellani Filho (1993) considera este projeto como um aparelho
ideologico do Estado que pretendia desviar a atencdo dos grupos sociais e étnicos da luta
politica que se travava. O objetivo do governo no periodo de ditadura militar no Brasil era
fabricar, em indios e ndo-indios, corpos “produtivos” ¢ “alienados”.

Decorrente deste processo de apropriacdo de praticas modernas, de organizacéo
politica e de luta pelo respeito aos direitos conquistados, indios de diferentes etnias
promoveram uma partida do futebol na capital do pais, centro do poder politico. A partir deste
ato simbolico foi organizada uma selecdo indigena de futebol para jogar uma partida amistosa
contra a equipe do Centro de Ensino Unificado de Brasilia — CEUB. Esse evento aconteceu no
dia 19 de abril de 1979, em “homenagem ao Dia do Indio” e contou com a presenca de indios
das etnias Terena, Karaja, Bakairi, Xavante e Tuxa. Surgiram, assim, uma equipe de futebol de
campo e outra de futsal, compostas por estudantes indigenas e denominadas Kurumim. Estas
equipes se apresentaram em varios estadios brasileiros, inclusive no Maracand, no Rio de
Janeiro. Disputaram, também, uma competicdo oficial que ocorreu no XIV Jogos Escolares
Brasileiros — JEB’s, realizados em Sdo Paulo em dezembro de 1985 (FUNAI™, 2012).

Nota-se que a Selecdo de Futebol Indigena se constituiu, naquela ocasido, como um
espaco de alianca politica entre as liderancas dos diferentes povos que, por meio da
performance de seus corpos e dos discursos orais, informavam a sociedade sobre suas
potencialidades e reivindicavam seus direitos. Atualmente, estes estdo protegidos pela

Constituicdo Federal de 1988, destacando: o direito a diferenca, a posse permanente das terras

51 http://www.funai.gov.br/indios/jogos/foto_principal/futebol.htm
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e 0 usufruto das riquezas naturais em seu territdrio, assisténcia a salde e a educagdo escolar
diferenciada. Entende-se, ainda, a partir do Art. 231, ser “reconhecidos aos indios sua
organizacdo social, costumes, linguas, crengas e tradicdes” (BRASIL, 1988).

Esta luta no ambito politico brasileiro, que vem sendo travada desde a década de 1970,
possibilitou a consolidacdo de Associacdes Indigenas e Indigenistas, bem como de grupos e
liderancas indigenas que atuam pela conquista e pelo respeito aos direitos dos povos
originarios. Este movimento etnopolitico (LUCIANO, 2006) teve impacto também na
concepcdo de documentos internacionais elaborados pela Organizacdo das Nagdes Unidas.
Dentre seus organismos destaca-se a Organizacdo Internacional do Trabalho que na convencéo
n® 169 realizada em Genebra, em 1989, reconheceu as aspira¢cdes dos povos indigenas de
controlarem suas instituicfes e direcionarem seu modo de vida. Neste sentido, esta garantido
no Art. 7° o direito a livre determinacdo destes povos. Significa dizer que os povos indigenas

tém o direito de decidirem seu destino, ou ainda:

De escolher suas préprias prioridades no que diz respeito ao processo de
desenvolvimento, na medida em que afete suas vidas, crencas, instituicbes
e bem-estar espiritual, bem como as terras que ocupam ou utilizam de
alguma forma, e de controlar, na medida do possivel, o seu préprio
desenvolvimento econémico, social e cultural. Além disso, esses povos
deverdo participar da formulacdo, aplicacdo e avaliacdo dos planos e
programas de desenvolvimento nacional e regional suscetiveis de afeta-
los diretamente (ONU/OIT Convencdo n° 169 sobre povos indigenas e
tribais, 1989).

Contudo, com as mudancas politicas no pais estas associa¢fes se constituiram como
aparelhos burocraticos que passaram a seguir as orientacbes das agéncias financiadoras,
diminuindo, desse modo, a unidade do movimento. Este movimento, segundo a autora, passou
de um artesanato politico, para a burocratizacdo e dai ao simulacro, isto é, para a idealizacdo a
priori de um indio perfeito, repleto de virtudes, mas também acomodado aos interesses da
organizacdo, ou seja, o indio hiper-real (RAMOS, 1998, p. 276). No caso dos Bororo de
Meruri, os salesianos contribuiram para forjar este modelo de indio e, esse processo se deu por

meio de seus corpos e dos seus rituais. Parafraseando Ramos (1998), construiu-se 0 corpo
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hiper-real, puro, virtuoso, um corpo que expressa seu patriménio cultural, porém ajustado aos
interesses dominantes do campo politico.

As conquistas de direitos dos povos indigenas, bem como, as orienta¢es do Concilio
Vaticano Il que jA haviam modificado a relacdo entre salesianos e indigenas em Meruri
estimulam novas acOes entre estes grupos. Os salesianos passaram a sincretizar elementos da
cultura Bororo aos rituais cristdos realizados na comunidade. Pintaram o painel da capela com
um indio Bororo, vestindo a saia ritual — o Toro — sobre uma lagoa, local onde sdo
tradicionalmente sepultados os Bororo. Os parikos, as pinturas corporais e 0s adornos
passaram a ser utilizados pelos indios que participam destes rituais. Incentivou-se a construgao
do Centro de Cultura Padre Rodolfo Lunkenbein que abarca em seu acervo instrumentos,
conhecimentos e adornos corporais de cada cla da cultura Bororo.

Na década de 1990, os Padres da missdo salesiana em Meruri organizaram um
casamento coletivo. Naquela ocasido, a cerimbnia seguiu os dogmas da Igreja Catolica,
acrescentando ao final, a entrega do alimento tradicional Bororo ao final do rito cristdo. Este
procedimento era realizado pela mocga no inicio do ritual do casamento tradicional que se
estendia por dias. Este ato simbolizava o pedido do rapaz em casamento. Entende-se que a
criacdo do Centro de Cultura e estas acbes de sincretizar elementos culturais aos rituais
cristdos carregam as mesmas contradicdes das acdes historicamente empreendidas sobre o0s
Bororo de Meruri. Essas acfes podem ser observadas por dois angulos. Por um lado,
sincretizar os elementos da cosmologia Bororo aos rituais cristdos vivenciados semanalmente
na aldeia Meruri pode contribuir para manter a memoria coletiva da comunidade. Todavia, por
outro lado, ndo permitem o exercicio da autonomia indigena no que diz respeito ao direito de
controlar seu patriménio cultural. Pois, a posse dos adornos e dos conhecimentos no Centro
Cultural e sua utilizacdo nos rituais cristdos sdo controladas pelos missionarios salesianos. Os
Bororo, ainda com autonomia relativa e dependentes economicamente, mantem esta relacdo
como meio estratégico de uma alianca politica.

A fim de ampliar a autonomia dos povos indigenas, entende-se que o Estado deve,
conjuntamente com as etnias, organizar agdes com vistas a proteger os direitos conquistados.
Pois, as comunidades indigenas, ndo tém seus direitos respeitados por serem compreendidos

como grupos minoritarios na cena politica brasileira. Com isso, muitas vezes os marcos legais
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nacionais e internacionais ndo sdo levados cumpridos, como € o caso da demarcacao de suas
terras, da assisténcia a salde e da educacdo escolar diferenciada. Em relagdo ao patriménio
cultural a Declaracédo das Nagdes Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas, da qual o
Brasil € um dos signatarios, afirma em seu Artigo 31 que:

Os povos indigenas tém o direito a manter, controlar, proteger e
desenvolver seu patrimonio cultural, seus conhecimentos tradicionais,
suas expressdes culturais tradicionais e as manifestagdes das suas
ciéncias, tecnologias e culturas, compreendidos 0s recursos humanos e
genéticos, as sementes, 0s medicamentos, o conhecimento das
propriedades da fauna e da flora, as tradigdes orais, as literaturas, 0s
desenhos, 0s esportes e 0s jogos tradicionais e as artes visuais e
interpretativas (ONU. Declaragdo das Nacgdes Unidas sobre os Direitos
dos Povos Indigenas, 2007, p. 21).

A garantia dos direitos aos indios na Constituicdo Federal, por vezes, ndo se efetiva na
realidade das comunidades. Conflitos oriundos de invasdo de terras indigenas geram tensdes
entre indios e ndo-indios que culminam em brigas e mortes, ainda sdo frequentes no Brasil.
Episddios recentes referentes a utilizacdo inapropriada dessas terras estimularam a elaboracéo
da Portaria 303 pela Advocacia Geral da Unido — AGU com o intuito de regulamentar o uso
dessas areas. Todavia, no tocante aos seus direitos enquanto cidaddos, assim como qualquer
outro cidaddo brasileiro, no contexto atual, o Estado vém desempenhando seu dever por meio
dos programas sociais universalizantes do Governo Federal, tais como bolsa familia. Porém,
estes programas ndo levam em consideracdo as particularidades das etnias indigenas. Na
tentativa de dirimir este aspecto, um conjunto de politicas publicas estdo sendo implementadas
por diferentes setores do Governo Federal, entre eles: cultura, educacdo, saude, assisténcia
social, esporte e lazer. Programas setoriais vém sendo direcionadas aos povos indigenas
contribuindo, mesmo incipientemente, com desenvolvimento das comunidades indigenas.

O Ministério da Cultura — Minc, com base nos marcos legais nacionais e
internacionais, lancou, em 2010, o Plano Setorial para as Culturas Indigenas com o objetivo

de “implantar programas e agdes voltadas para a prote¢do, a promogao, o fortalecimento e a
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valorizagio das culturas indigenas no Brasil durante os proximos 10 anos” (BRASIL, 2010)%.
O Plano é subdividido em trés macroprogramas, sdo eles: “memorias, identidades e
fortalecimento das culturas indigenas”; “cultura e economia criativa” e “gestdo e participagao
social”’. O primeiro subdivide-se em: “manuten¢do e transmissdo de saberes e praticas
indigenas” e “mapeamento, registro e difusdao das culturas indigenas”.

Para tanto, o Instituto do Patrim6nio Histdrico e Artistico Nacional — IPHAN, realiza o
Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial com base no Programa Nacional do
Patriménio Imaterial, criado a partir do Decreto 3.551, de 4 agosto de 2000. O Decreto traz
avancos no sentido de assegurar o reconhecimento do patrimdnio cultural brasileiro® em um
determinado momento historico, considerado o aspecto dindmico da cultura. Uma vez que
suas préaticas corporais indigenas sdo formas de expressar seus “modos tradicionais de criar e
fazer”, a tematica em questdo mostra-se de grande relevancia na atualidade, pois tem-se que
este registro € um importante mecanismo de conhecimento e protecdo destas praticas sociais
tradicionais dos povos indigenas brasileiros. Ressalta-se que o artigo 1°, paragrafo 1°, inciso
IIT prevé que o registro de tais praticas corporais seja realizado no “Livro de Registro das
Formas de Expressdo, onde serdo inscritas manifestacdes literarias, musicais, plasticas, cénicas
¢ ludicas” (BRASIL, 2000). Todavia, tem-Se a compreensdo de que nao basta valorizar e
registrar para promover a autonomia indigena e a continuidade de suas praticas corporais, €
necessario que os Bororo possam vivencia-las.

Neste sentido, acdes tais como as executadas pelo Ministério do Esporte para a
realizacdo dos Jogos dos Povos Indigenas tornam-se importantes, ao proporcionarem um
espaco de manifestacdo cultural e organizacdo politica dos grupos participantes. Este evento
que, contou com a participacdo dos Bororo de Meruri em todas as edicdes até o presente
momento, foi idealizado por liderancas da etnia Terena e conta com o0 apoio de governos de
estados e prefeituras municipais para sua concretizacdo. Sua primeira edicdo, na cidade de
Goiania/GO, em 1996, se deu a partir da parceria firmada entre o Comité Intertribal, memoria

e ciéncia indigena — ITC e o Ministério Extraordinario do Esporte.

%2 www.cultura.gov.br/site/2010/12/28/sid-7-anos-24/
*% Incluem-se as etnias indigenas como povos que constituem a nagdo brasileira.
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As acOes desenvolvidas para a efetivacdo deste evento estimularam a insercdo das
comunidades tradicionais® no Programa Esporte e Lazer da Cidade — PELC executado pela
Secretaria Nacional de Esporte, Educacgdo, Lazer e Inclusdo Social — SNELIS, do Ministério
do Esporte. Os objetivos deste programa sdo “ampliar, democratizar e universalizar 0 acesso a
pratica e ao conhecimento do esporte recreativo e de lazer, integrando suas acdes as demais
politicas publicas, favorecendo o desenvolvimento humano e a inclusdo social, por meio da
promogdo de acdes educativas” (BRASIL, 2013)°°. No entanto, estas acdes ndo se distanciam
das contradicbes que marcam a histéria das acGes indigenistas no Brasil, merecendo uma
analise critica de seus sentidos e significados na contemporaneidade.

Esta afirmacdo incita o questionamento sobre os sentidos e significados que assumem
as préticas corporais — futebol e dangas — vivenciadas pelos Bororo de Meruri em distintos
contextos de interacdo interétnica do qual participam diferentes atores sociais. Pressupde-se
que o0 corpo “idealizado” do indigena “hiper-real” passa a ser valorizado no contexto atual,
porém, este corpo simulacro deve ser contraposto aqueles corpos mesticos construidos ao
longo de sua histéria particular. No caso da etnia Bororo, os indios e as indias tiveram seus
corpos forjados de acordo com o processo de relagdes interétnicas vivenciado por cada
comunidade. Na aldeia Meruri o corpo Bororo sofreu profundas transformacdes. RelacGes
sexuais mantidas com ndo-indios, castigos fisicos, alteracbes do modo de trabalho e
subsisténcia, introducao de rituais catélicos e ocidentais, diminuicdo da vivencia de rituais
tradicionais entre outras praticas sociais apropriadas por este grupo promoveram alteracdes de
ordem politica, econdmica, sociocultural, ambiental.

Com esta compreensdo torna-se imprescindivel dar aos indigenas as condigcdes
necessarias para a realizacdo dos rituais em seu cotidiano na aldeia. Destaca-se a importancia
das politicas publicas e que, em grande parte, utilizam da concorréncia por editais para firmar
a parceria com as associacGes indigenas ou indigenistas. Sendo assim, para garantir-lhes
concretamente as condicGes de vivenciar seus rituais torna-se imperioso promover a
autonomia indigena, por meio da educacdo diferenciada, de prestacdo de assisténcia a saude,

da capacitacdo técnica profissional e, principalmente da protecéo as Terras Indigenas.

** Indigenas, ribeirinhos e quilombolas.
*® http://www.esporte.gov.br/snelis/esporteLazer/default.jsp. Acessado em: 13 de marco de 2013.
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1.5 A valorizacéo do patrimonio cultural indigena: o corpo Bororo “encena”

A partir do exposto, contata-se que:

A historia do contato com esse povo entrelagca-se com a prépria historia
de Cuiaba e de Mato Grosso. Essa historia insere-se no contexto nacional
e global e ¢ permeada por valores que sustentavam e sustentam a “cultura
ocidental” hegemonicamente crista, capitalista e branca e que embasam as
relagdes autoritéarias e etnocéntricas estabelecidas historicamente com o0s
grupos étnicos (GRANDO, 2004, p. 146-147).

Os grupos da etnia Bororo sofreram uma série de interven¢fes que proporcionaram a
construcdo de outros corpos e, também de representacdes sobre estes corpos. A proibicdo da
pratica de seus rituais, a obrigatoriedade do uso da lingua portuguesa, a introducdo de
vestimentas europeias, a alteracdo das atividades de subsisténcia, o consumo de alimentos e
bebidas (alcoolicas) inseridas pelos colonos, a insercdo em atividades bélicas com armamento
a polvora e o casamento de indias com ndo-indios possibilitou a incorporagdo de
conhecimentos e de técnicas corporais do colonizador.

O processo de modernizacdo marca o contexto histérico de desenvolvimento destas
relacBes, sendo, portanto, o espaco-tempo que corresponde a um longo processo de fluxo
global de mercadorias, simbolos e informagdes. Profundas transformacdes de ordem social,
econbmica, politica e cultural ocorreram durante as Ultimas décadas proporcionadas pelo
aumento na complexidade de processos modernos. A intensificacdo das trocas econémicas,
informacionais e simbolicas caracteriza a supermodernidade, como nos ensina Auge (1994).
Os individuos, neste tempo e espaco ampliados, interpretam as informacdes que lhe chegam
por multiplos meios e diferentes locais. Perpassada por resgates e apropriacdes de préaticas
tradicionais e usos de praticas modernas, que produziu desigualdades, segregou e estimulou
acOes diferenciadas. Nesta direcdo um processo de mundializacdo da cultura (ORTIZ, 2006)
foi desencadeado, trazendo a tona a nogdo de que a totalidade cultural estd em inter-relacéo
com as multiplas particularidades. Um processo que engloba outras formas de organizacéao

social, comunidades, etnias e nacdes, penetrando-as, enraizando-se nas suas praticas cotidianas
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e redefinindo suas especificidades. Desse modo, valores e padrdes culturais de uma sociedade
global entranham-se nos habitos, comportamentos e tradi¢des dos grupos étnicos.

As comunidades indigenas se encontram em meio a complexas relagdes com a
sociedade nacional e com o mundo. Torna-se inevitavel, portanto, o contato com valores,
instituices e conhecimentos distintos daqueles que compfe suas cosmologias, devido a
intensificacdo das trocas econdmicas, informacionais e simbdlicas que vém ocorrendo durante
as ultimas décadas. Estas relacGes interétnicas, proporcionadas pelo aumento na complexidade
de processos modernos, proporcionam profundas transformacdes de ordem social, econdmica,
politica e cultural nas sociedades envolvidas, com maior ou menor intensidade. “As
sociedades contemporaneas, a despeito de suas diversidades e tensfes internas e externas,
estdo articuladas numa sociedade global. Uma sociedade global que compreende relacdes,
processos e estruturas sociais, econdmicas, politicas e culturais” (IANNI, 2003, p. 39).

Com essa compreensdo nota-se que as comunidades indigenas que ocupam um espacgo
localizado no territorio nacional brasileiro, apesar de possuirem estruturas sociais especificas,
estdo imersas em uma rede de relacbes na qual processos locais, nacionais e globais
interferem-se mutuamente. Em um mundo tdo fluidamente interconectado, as sedimentacdes
identitarias organizadas em conjuntos historicos mais ou menos estaveis (etnias, nacoes,
classes) se reestruturam em meio a conjuntos interétnicos, transclassistas e transnacionais. As
diversas formas em que os membros de cada grupo se apropriam dos repertdrios heterogéneos
de bens e mensagens disponiveis nos circuitos transnacionais geram novos modos de
segmentacdo (CANCLINI, 2003, p. xxiii).

Esta rede de relagdes que proporcionam interacfes interétnicas entre 0s atores
possibilita com que estes (re)construam seu habitus. Como consequéncia, as praticas corporais
indigenas assumem diferentes sentidos de acordo com o cenario de realizacdo. Destarte,
compreende-se que mudancgas na estrutura da personalidade e na estrutura social se dao
dialeticamente, de acordo com o contexto histérico. Nesse interim, por ocorrer em condicdes
histdricas e sociais caracterizadas por desigualdades de poder e de recursos materiais, uma
andlise das préaticas corporais indigenas enquanto rituais deve levar em consideracdo as
assimetrias entre o sistema econdmico, politico e cultural dos grupos envolvidos no contexto

estudado.
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Trata-se de um contexto de constante interagdo, no qual as sociedades indigenas se
fazem presentes e onde se observam conflitos e tensdes que aparecem no cotidiano desses
agrupamentos humanos. Em outros termos, este grupo indigena continua a estabelecer

relacbes interétnicas com ndo-indios, as quais apresentam tensfes, conflitos, rearranjos,
dominacéo e resisténcia.
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CAPITULO 2

OS INDIGENAS DA ALDEIA MERURI: A POLITICA DA IDENTIDADE
BORORO EM MEIO AOS RITUAIS COTIDIANOS

A aldeia Meruri localiza-se circunscrita nos limites do municipio de General
Carneiro/MT a, aproximadamente, 400 quilémetros de distancia de Cuiab4, capital do estado
do Mato Grosso/MT. Esta sob a administracdo regional da FUNAI de Cuiabd/MT e sob a
responsabilidade do Distrito Sanitario Especial Indigena — DSEI de Cuiabd/MT. Esta aldeia
esta situada as margens do rio Barreiro, distante seis quildmetros da rodovia federal (BR-070)
que atravessa a Terra Indigena Meruri e se configura como a “‘aldeia referéncia” de mais seis
aldeias menores que estdo espalhadas nesta Terra Indigena - TI. As “aldeinhas”, como sdo
denominadas pelos indigenas, sdo: Garcas, Aije Ako, Nabureiau, Koge Ekureu, Kie Eria, Meri
Ore Eda e Butuie. Estas aldeias foram construidas de acordo com o formato circular
tradicional e possuem poucas casas e sao habitadas por grupos familiares que as administram.
O fato de as “aldeinhas” agregarem familias de linhagem clanica, demonstram as alteracGes na
organizacdo social dos indios Bororo de Meruri proporcionadas pelas relagdes interétnicas.

Hoje, na aldeia Meruri, ndo ha as antigas choupanas e sim, casas de alvenaria que
foram construidas nas décadas de 1960 (OCHOA CAMARGO, 2001, p. 518). Segundo o
missionario salesiano que estava presente em Meruri quando as atuais habitacbes foram
erguidas, inicialmente a estrutura da aldeia era em forma de “L” com casas dos dois lados,
sendo uma das margens ocupada somente por “brancos”. Estrutura esta imposta pelos
primeiros missionarios salesianos que ergueram as missdes nas Terras Indigenas. Habitantes
do cerrado, bioma no qual periodicamente existem queimadas devido a longa temporada de
clima seco, os Bororo constantemente tinham suas moradias incendiadas. Apds um incéndio
na aldeia que destruiu algumas das construcoes de palha e madeira, Pe. Bruno Mariano, entéo
diretor da missdo salesiana em Meruri, realizou um empreendimento de substituir as
choupanas de palhas por construcbes com tijolos e cimento. Primeiro, tratou-se de erguer 0s
prédios da Missdo Salesiana e da Escola Sagrado Coracdo de Jesus. Posteriormente aos

prédios administrativo, religioso e educacional, foram construidas as residéncias dos Bororo,
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ndo mais dispostas em formato circular ou em “L”, mas sim quadrangular, pois “naquele
tempo ndo se pensava em voltar para a colocacdo de acordo com a organizagdo prépria da
aldeia” (Ref. Entrevista, Meruri, 2012). Todavia, “a forma quadrada ou retangular, relacionada
com o oratdrio e o templo, era o simbolo cat6lico do sagrado, enquanto o circulo era visto
como obra do Maligno” (GRANDO, 2004, p. 164).

, Missdo |
X Salesiana  [iL
-
)

Campo de futebol | e %

¥

b ; by
Figura 9: imagem de Satélite da aldeia Meruri.*

Naquele momento, as novas residéncias foram entregues aos indigenas sem levar em
consideracdo a posicdo geografica ocupada tradicionalmente por cada cla. Desconsiderar as
diferencas geométricas, mas baseando-se no posicionamento geografico, ao se comparar as

I°’, observa-se que o prédio da missdo salesiana

imagens da aldeia atual e da aldeia tradiciona
estd localizado ao norte, no lado da metade Ecerae, onde tradicionalmente era ocupado pelo
cla Bokodori Cerae. Ao lado deste, no sentido leste, originalmente local do cla Bakoro Cerae,
grande chefe mitoldgico, estd localizada a escola que foi o espago de transmissdo dos

conhecimentos cristdos e cientificos. Ao oeste do prédio da missdo foi erguido um prédio onde

%0 Retirado de: http://maps.google.com.br/maps?hl=pt-BR&tab=wl. Acessado em 02 de julho 2012.
> \Ver P4gina 61.
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funcionou uma fabrica de arroz entre os anos de 1977 e 1982 e que atualmente encontra-se
desativada. Ao lado desta, no sentido oeste, encontrasse a Associagdo Cibae, local que na
aldeia tradicional estaria o cl& Kie. No local do cld Baadojeba Ceb, os Chefes “de baixo”, esta
localizado o posto médico da aldeia. Em 2002, com recurso da Igreja matriz de Turim/Itélia,
foram construidas mais casas e reformadas as existentes, estas foram rebocadas e cobertas com
telhas coloniais. Atualmente existe um projeto da prefeitura de General Carneiro/MT em
parceria com a Caixa Econdmica Federal — CEF para a constru¢do de mais 100 casas nesta
Terra Indigena (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

Nesta reconstrucdo, manteve-se o Baito no centro da aldeia, casa que na
contemporaneidade é utilizada por todos da comunidade com diferentes propésitos, seja para
reunides politicas, para realizacdo de cantos rituais ou para encontros sociais, tais como 0S
Bailes. O Bororo, local de vivencia de acOes rituais tais como as dancas tradicionais, esta
localizado a oeste do Baito. Ao leste da Casa Central foi construida uma quadra cimentada
onde séo praticados esportes. Um espaco de areia para a pratica do volei foi acomodado pelos
jovens Bororo entre a quadra de esportes e o Baito. Ao norte deste, ainda na parte central da
aldeia, existe um campo de futebol que possui dimensdes proximas as oficialmente
estabelecidas pela Fédeération Internationale de Football Association — FIFA, onde
cotidianamente os Bororo realizam jogos de futebol entre as equipes da aldeia. E o principal
campo de futebol da aldeia e fica localizado entre o Baito e o prédio da Missao Salesiana.

Em diferentes locais da aldeia Meruri existem campos de futebol que foram utilizados,
mas que estdo em desuso devido a ocupacdo da vegetacdo local. Na escola também tem um
campo com dimensdes reduzidas e proximo as casas, 0s moradores constroem balizas de
madeira para praticarem jogos de futebol. A posicdo do principal campo e quantidade dos
espacos destinados a vivéncia deste esporte, bem como a construcdo de uma quadra de
esportes ao lado oposto do Bororo demonstram a importancia destas praticas corporais para 0s
moradores da aldeia. O futebol é a pratica corporal que os indios e as indias de todas as idades
mais exercitam no cotidiano da aldeia Meruri. Neste sentido, 0s cenarios para vivéncias do
futebol assumem, junto com o Baito e 0 Bororo, a centralidade na estrutura atual da aldeia.

Na periferia, ao norte do Baito, encontram-se a sede da Associacdo Cultural Cibae,

uma fabrica de farinha desativada, a Escola Indigena Estadual de 1° Grau Sagrado Coracéo de
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Jesus - Meruri (organizada sobre os pardmetros da Educagdo Escolar Indigena -
SECAD/MEC) e a Missdo Salesiana. Um prédio térreo que contém salas de aula, biblioteca,
cozinha, refeitério e quartos para os salesianos e visitantes, além da Capela, onde s&o
celebrados semanalmente os rituais cristdos. Em 15 de julho de 2001 foi inaugurado o Centro
de Cultura Padre Rodolfo Lunkenbein no prédio da misséo salesiana, em homenagem aos 25
anos da morte dos martires de Meruri. A construcdo foi financiada pela Associazione Missioni
Don Bosco de Turim/Itélia.

O Centro de Cultura possui um museu e um nucleo de documentacdo que contem
informacgdes sobre a sociedade Bororo. O museu é organizado de acordo com a estrutura de
uma aldeia tradicional Bororo. No centro, em uma clara associagdo com o Baito, ficam
guardados oito objetos relacionados ao Funeral Bororo, considerado o mais importante e
complexo ritual da etnia Bororo. Os objetos sdo: colares com dentes de onga e jaguatirica.
Colares de garras de tatu canastra, coroas feitas com garra de jaguatirica, artefatos
confeccionados com 0sso de suguarana e até um maco de cabelos de um parente do finado. No
espaco destinado a cada cla ficam guardados os adornos proprios que possuem relacdo com o
habitat e com os herois miticos da cultura Bororo. Estas pecas foram confeccionadas em
mutirdo pela comunidade envolvida em “oficinas” que estimularam a reconstrucdo do
patriménio cultural material e, por conseguinte, o reviver da memoria coletiva do povo
Bororo. Nesta criacdo, passado e presente se encontram fortalecendo a identidade Bororo
(CARVALHO, 2006, p. 78).

Na contemporaneidade, os adornos sdo cedidos aos indigenas quando estes vivenciam
seus rituais dentro ou fora da aldeia e, ap6s seus usos, sdo devolvidos a0 museu. De acordo
com o Mestre salesiano que atua na missdo em Meruri, isto se deve ao fato de os adornos
Bororo serem complexos e de dificil confeccdo por serem artes plumarias que envolvem vérias
espécies de animais (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012). O Centro de Cultura possui, ainda,
um acervo de livros, de imagens e trabalhos cientificos sobre os Bororo publicados pelos
salesianos que conviveram com os indios em diferentes aldeias, bem como por pesquisadores
que os estudaram. Muitas dessas produc@es foram feitas para subsidiar o trabalho pedagdgico

nas instituicdes salesianas e na escola indigena da aldeia.
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O censo populacional realizado pela missdo salesiana®® no ano 2000 indica que havia
346 indios na aldeia Meruri e 60 indios na aldeia Gargas. Nestas aldeias, apenas 18% dos
habitantes tinham 40 anos ou mais. Em 2009, em outro levantamento feito pela missao
salesiana, porém em todas as aldeias da T1 Meruri identificou-se 462 indigenas, sendo 261
mulheres e 201 homens. Deste total, 199 indigenas tinham menos de 15 anos de idade, 96
tinha entre 15 e 24 anos, 109 entre 25 e 44 anos e 58 tinha acima de 45 anos de idade, ou seja,
16% da populacdo com 40 anos ou mais e 43% com menos de 15 anos de idade (Ref. Diario
de campo, Meruri, 2012).

Trata-se, portanto, de uma comunidade de jovens indigenas que ndo utilizam a lingua
nativa para estabelecerem a comunicagdo nas relagdes cotidianas, como ainda fazem alguns
ancidos. A lingua portuguesa, introduzida e ensinada pelos missionarios salesianos, é utilizada
por todos, desde as criangas até os idosos. A alimentacdo ndo é a base de peixe, como
tradicionalmente, mas sim de carne bovina, leite, cereais e alimentos industrializados
adquiridos nas cidades proximas. No cotidiano da aldeia, os homens se abrigam utilizando
shorts, calgcas ou bermudas, camisas, chinelos ou sapatos. Ja as mulheres vestem calca ou saia,
camiseta ou, ainda, vestidos e chinelos ou sandéalias. A interacdo com nédo-indios e com indios
de outras etnias resultou em alteracdes no modo de realizagdo das trocas matrimoniais, com a
materializacdo de casamentos interétnicos e, por conseguinte, a constituicdo de corpos
“mestigos”. Isto, no entanto, ndo significa que indigenas da comunidade de Meruri ndo tenha
conservado a linhagem clanica. (Ref, Diario de Campo, Meruri, 2012).

A primeira vista, os indios da aldeia Meruri parecem timidos, sdo reservados e ndo se
expressam com facilidade, todavia, sdo receptivos aos visitantes e, com o passar do tempo,
mostram-se extrovertidos. Sabem se relacionar com os “de fora” e utilizam do sistema de
reciprocidades — Mori — para conquistar aliados e recursos. Presenteiam os forasteiros com
pecas do artesanato tradicional e esperam algo material ou ndo como retribuicdo. Em
diferentes situacdes do dia-a-dia, 0s Bororo de Meruri agem de acordo com os conhecimentos
e valores culturais de sua etnia. S8o observadores atentos, demonstrando que mantiveram as
habilidades dos antigos cacadores que perseguiam as presas pelos rastros deixados na

natureza. Sao individuos sensiveis que ndo tém acanhamento de sorrir ou de chorar e exaltam

*8 Responsavel pela pesquisa Pe. Gongalo Ochoa (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).
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com admiragdo os seus antepassados e os chefes clanicos. Acreditam nos “avisos” da natureza,
pois € por meio dela que os Aroe (espiritos) se comunicam com o0s vivos por intermédio do
Bari. Os Bororo creem que ndo devem descumprir determinadas normas culturais, caso
contrario, um mau agouro seré langado sobre o transgressor.

Todavia, segundo alguns indigenas, as especificidades dos indigenas desta comunidade
geram rivalidades com Bororo de outras aldeias. Comentérios de uma jovem Bororo apontam
que os Bororo de Meruri sdo considerados “menos indios” pelos indigenas de outras aldeias
Bororo. A jovem explanou que os Bororo das aldeias onde ndo ha presenca dos missionarios
salesianos discriminam os indios de Meruri, porque ndo falam a lingua e sdo considerados
“mesticados”, devido aos muitos casamentos entre indios e ndo-indios. Ainda segundo esta
jovem, os Bororo de outras aldeias sdo diferentes na alimentacdo, porque s6 comem peixe e,
em Meruri, os indios alimentam-se de carne bovina. Estes se diferenciam, tambeém, no modo
de se vestir e da construcdo de suas casas que sdo de alvenaria com sistemas de agua e
eletricidade. Porém, sua concepg¢édo sobre os indios de Meruri é outra. Para ela, os indios de
outras aldeias sdo apenas diferentes daqueles da aldeia Meruri, mas ndo sdo mais Bororo que
estes. (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

Esta aldeia possui muitas particularidades, bem como problemas sociais. Em uma
reunido conduzida pelo cacique no Baito, um grupo do Distrito Sanitario Especial Indigena —
DSEI de Cuiaba apresentou os resultados de uma consulta feita na comunidade com o intuito
de identificar “os problemas de Meruri”. Em uma tabela exposta para 12 pessoas, verificaram-
se 0S pontos que, segundo os agentes de saude indigena, dificultavam o desenvolvimento da
comunidade Bororo. Estes problemas foram elencados de acordo com os aspectos: econdmico,
social, politico, ambiental e emocional (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

No campo social, o principal problema é o alcoolismo. A dependéncia as bebidas
alcoolicas promove conflitos e gera desunido entre membros da comunidade e, por
conseguinte, hd desorganizacdo politica em Meruri e entre as aldeias Bororo. A educacao
realizada, tanto por missionarios salesianos quanto por professores indigenas foi considerada
boa, mas na area da salde os problemas se acumulam. Faltam medicamentos, pessoal e
estrutura fisica para realizar atendimentos basicos na aldeia Meruri. Desse modo, em muitos

casos, os indios acometidos sdo avaliados pelos Agentes indigenas de Saude — AIS que
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recorrem, em muitos casos, aos remédios tradicionais feitos de raizes ou ervas. Nos casos mais
graves, os indigenas necessitam se descolar até as cidades de General Carneiro/MT ou de
Barra do Gargas/MT, cerca de 60 e 120 quildmetros de distancia da aldeia respectivamente,
para conseguirem um atendimento médico. Para isso é necessario o carro da FUNAI e, quando
este ndo tem combustivel, a ajuda vem dos missionarios salesianos. Em relacdo ao meio
ambiente da aldeia Meruri, destacaram-se: a questdo do lixo que ndo possui um sistema de
coleta ou reciclagem; a falta de 4gua para demanda da comunidade; falta de informac&o sobre
0 modo de preservar 0 meio ambiente e; constantes queimadas provocadas por indigenas da
etnia Xavante que habitam na Tl Sdo Marcos. Emocionalmente os indigenas se queixaram da
desestruturacdo familiar, pois existem maes adolescentes que cuidam dos filhos sem a
presenca dos pais. Outra queixa é sobre a relacdo entre as diferentes faixas etarias,
principalmente, os idosos que reclamam do preconceito e da discriminacdo. A depressdo €
apontada como uma causa e também consequéncia gerada pela bebida alcoolica.

No ambito politico, segundo os indigenas, a prefeitura de General Carneiro/MT ¢é
negligente, o governo ndo da as condi¢bes de trabalho necessarias para os funcionarios do
orgao indigenista que atendem as aldeias. As associacdes de Meruri estdo enfraquecidas e ndo
vém desenvolvendo projetos para a comunidade, com isso, a comunidade ndo firma parcerias
externas. Internamente falta uma ordem, uma orientacdo politica, ja que grupos ou individuos
atuam separadamente. No aspecto econémico a falta de emprego, isto é, a falta de ocupacao
ocasiona a baixa renda na comunidade, falta de recursos para adquirir vestimenta e alimentos.
Um dos fatores citado foi a dificuldade em viver da venda de artesanatos, sendo assim, uma
solucdo, segundo os indigenas que participaram da consulta, seria a implementacéo de projetos
sustentaveis na comunidade (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

Fato é que o contexto social contemporaneo reivindica outras relacdes sociais, ja que as
interacdes sociais desenvolvidas tradicionalmente foram alteradas, devido em grande parte, as
modificacdes provocadas na propria estrutura da aldeia. As alteracdes observadas na estrutura
da aldeia Meruri tém influéncia significativa nas transformacgdes ocorridas na organizagédo
social, nas relacdes e na cosmologia da etnia Bororo, pois tradicionalmente, o formato circular
possui uma importancia social e simbdlica para a sociedade Bororo. Clas das metades opostas

tém obrigacdes mutuas e especificas, durante e apds a realizacdo dos rituais, fato que promove
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a coesdo social. Portanto, € a partir da posicdo que cada cld ocupa na estrutura da aldeia que as
relacdes de reciprocidade exigidas nos rituais ocorrem.

A missdo salesiana em Meruri recebe semestralmente um grupo de aproximadamente
20 estudantes e professores universitarios de instituicdes de ensino salesianas, assim como
ocorreu em 2012. Dois Bororo, conhecedores da lingua e da cultura e responsaveis por
gerenciar o acervo do Centro Cultural junto com o diretor da misséo salesiana de Meruri,
apresentaram aos universitarios a cultura Bororo a partir das pecas expostas. Alguns
universitarios questionavam a respeito dos rituais Bororo: nomeacdo, iniciacdo, casamento e
funeral. Os indigenas relatavam os procedimentos tradicionais e as mudangas que ocorreram
devido ao longo contato com os ndo-indios, com destaque para a imposicdo da lingua
portuguesa e as alteracdes na estrutura da aldeia (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

No entanto, apesar destas mudancas, os Bororo de Meruri mantém na
intersubjetividade, o imaginéario social da organizacdo social da etnia que é representada pela
estrutura da aldeia tradicional e que estrutura suas agdes rituais. A maior parte dos indigenas
em Meruri possuem 0s primeiros nomes portugueses, mas receberam, no ritual de nominacéo,
0 nome referente ao cld de origem da mée. A partir de entdo, este individuo é uma pessoa
Bororo e detém os direitos e os deveres de seu cla nas relac6es sociais que ird desenvolver até
0 momento de seu sepultamento final. Entende-se que as alteracGes apresentadas sao
decorrentes de um longo processo de relagGes interétnicas — marcado por acdes de dominagéo
e resisténcia — no qual se envolveram os indios da TI Meruri, 0s missionarios salesianos,
militares, fazendeiros, garimpeiros e indios de outras etnias. Destarte, isto ndo os torna menos

indios ou indios genéricos, mas simplesmente indios contemporaneos.

2.1 Os Atores Sociais

2.1.1 Cacique

O Boe eimejera, cacique, chefe ou lider politico indigena, tradicionalmente era um

individuo potencialmente capaz de ser investido no cargo, geralmente o irmao mais velho,

pertencente ao cla Baadojebage cobugiwuge (Chefes “de cima”) que poderia ser substituido
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por um membro do cla Bokodori Ecerae em circunstancia de sua falta. Os Baadojebage
cebegiwuge (Chefes “de baixo”) poderiam ser substituido por um membro do cla Kie. Caso
ndo houvesse este individuo, um homem de qualquer outro cla que fosse valente e de
confianga da comunidade poderia ser tido como chefe. Os chefes atuavam como orientadores
da aldeia através de discursos (boadodu) realizados durante a noite no Patio da aldeia. “Estes
sermdes noturnos sdo inegavelmente a alavanca de uma verdadeira formagdo nacional e a
unica forga que dispdoem os chefes” (ALBISETTI e VENTURELLI, 1962, p. 307).

A investidura no cargo era realizada em uma cerimdnia composta de cacada coletiva, o
canto especifico, toques de powari arde (instrumento de sopro) e danca. Apos este primeiro
momento, na casa central fazia-se 0 Arée En-ogwagedodu, isto é, o banquete das almas. Em
seguida o recéem-empossado chefe era untado com urucu e recoberto com suntuosos enfeites
para, finalmente, ser-lhes entregues o par de pequenos maracas bapo rogu. Assim, o chefe
assumia uma série de prerrogativas, tais como: proclamar as cagadas e pescaria coletivas com
seus respectivos cantos e dangas, designar o local de uma nova aldeia, atuar na cerimdnia de
imposicao do estojo peniano aos rapazes, orientar as cerimonias do ciclo fanebre e repreender
transgressores. Para tanto, era necessario que o chefe possuisse requisitos fisicos (forca,
agilidade, resisténcia e destreza) e morais (destemido, generoso e bom orador) (ALBISETTI e
VENTURELLLI, 1962, p. 308).

Como autoridades tradicionais, as atitudes destes indigenas eram tomadas em relacdo a
crenca na rotina cotidiana que possuiam normas inviolaveis de conduta. A dominagédo
tradicional estd ancorada na obediéncia legitimada em virtude de regras tradicionais que
designam a ““autoridade tradicionalista”. O dominio que tem essa base esta na devocao ao que
sempre existiu, realmente, supostamente ou presumidamente. A rotinizacdo das condutas é
reforcada pelas regras que passam a dominar de alguma forma, iniciando um processo de
tradicionalizacdo (WEBER, 1982).

Com o desenvolvimento da politica internacional e a elaboracdo de documentos
orientadores que influenciaram a politica nacional e, por conseguinte, a politica interna na
aldeia Meruri, os indios Bororo se apropriaram de elementos que caracterizam a politica de
sociedades ocidentais. As relacdes clanicas tradicionalmente legitimadas somou-se a

burocratizacdo politica. O cacique na contemporaneidade é eleito por votacdo em cédula
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realizada a cada dois anos no Baito, sendo que individuos pertencentes a qualquer cla podem
se candidatar. Este procedimento proporciona uma separacdo entre a chefia politica e
cerimonial da aldeia, além de criar uma situacdo dificil para o governo do cacique que nao tem
o reconhecimento de todos indigenas como grande chefe da aldeia. O curto periodo de
mandato ndo permite um planejamento e a execucdo de a¢cdes em longo prazo, fato que conduz
este lider a tratar das questdes emergenciais sem conseguir sanar as causas dos problemas.
Outra questao importante ¢ que a escolha de um lider, apesar de ser “democratica” segue
interesses familiares, gerando acusacdes de beneficios somente para determinados grupos. O
cacique, em muitos casos, ndo possuia legitimidade da maior parte da comunidade e nédo
mantinha uma rela¢do simétrica com os missionarios salesianos.

O atual cacique assumiu o cargo em maio de 2011, segundo ele, por aclamacéo, pois o
chefe anterior ndo estava atuando para o beneficio de toda a comunidade (Ref. Diario de
campo, Porto Nacional, 2011). Dessa forma, os indigenas solicitaram que ele, entdo vice-
cacique, assumisse a chefia da comunidade. O atual Boe eimejera preocupa-se em preparar a
juventude para os desafios politicos que este povo ira enfrentar no futuro préximo. Outra
questd@o que Ihe interessa € conseguir tirar a comunidade de Meruri da situacdo de dependéncia
econémica em que se encontra. Para isso, busca participar de chamamentos publicos por meio
de editais que sejam concretizados em projetos de geracdo de renda para a coletividade. Alem
de se preocupar com acdes em medio e longo prazo, tem gque se ocupar com as questdes
imediatas, principalmente na area da satde, em relacédo ao territdrio e a alimentacéo basica de
algumas familias da comunidade (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

A comunidade espera que o cacique seja um individuo que procure parceiros externos
para conseguir a implementacdo de projetos sociais e, por conseguinte, o desenvolvimento da
comunidade. Segundo o atual chefe politico, suas maiores dificuldades sdo: a falta de um
espaco fisico com equipamentos que Ihe permita uma comunicacdo mais eficaz com agentes
externos (computadores com internet) e pouco recurso financeiro para poder executar 0s
projetos que sdo iniciados, mas ndo prosperam. Mas em sua opinido, o maior empecilho é a
falta de uma associacdo e de capacitacdo para concorrer aos editais publicos. (Ref. Diario de
Campo, Meruri, 2012). Uma questao observada e que também interfere na atuacdo do chefe da

aldeia Meruri € o fato de o cargo de cacique ndo ser remunerado, o que leva o lider politico a
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buscar sua subsisténcia por meio do trabalho na missdo salesiana. O trabalho para os
missionarios lhe proporciona uma renda e o aproxima dos parceiros imediatos, mas por outro

lado, rouba-lhe tempo para desempenhar as a¢des que a posicao de chefe lhe exige.
2.1.2 Salesianos

Os missionarios salesianos sdo os ndo-indios que desenvolvem relagdes interétnicas
mais duradouras e intensas com os indios da aldeia Meruri. No decorrer do século XX a
relagdo entre missionarios e indios Bororo foi se desenrolando e sofrendo alteragdes conforme
as politicas indigenistas postas em vigéncia no pais. Esta relacdo assimétrica entre os dois
grupos, marcada por agdes de dominagdo e resisténcia, possui um importante papel no
rearranjo politico e cultural desta comunidade. Viertler (1991) relata as consequéncias da
imposicdo dos rituais cristdos e a proibicdo dos rituais tradicionais na aldeia Meruri.
Inicialmente, a convivéncia com 0s missionarios salesianos na aldeia Meruri contribuiu para a
diminuicdo das praticas dos rituais tradicionais e, também, para a reducdo do uso da lingua
nativa. Muitos indigenas desta aldeia ndo compreendem a lingua Bororo em sua totalidade ou
apenas compreendem, mas ndo falam de modo corriqueiro. Existe a relacdo do néao
conhecimento da lingua com a diminuicdo da frequéncia de realizacdo dos rituais em Meruri.
Para que ocorra o processo ritual funerario que envolve diversas praticas € necessario que o0
Bari (Xaméa dos Espiritos) e Aroe Etawara Are (Xamd das Almas), ou seja, os lideres rituais
conhecedores da lingua nativa, executem os cantos especificos de cada cla em momentos
especificos deste ritual.

O padre salesiano que vive em Meruri desde 1960 percebe a relacdo do nao
conhecimento da lingua com a frequéncia de realizacdo dos rituais. Ele comentou que alguns
rituais ndo sdo realizados em Meruri porque |4 ndo existem estes lideres culturais que
conhecam a lingua original, aspecto que impediria, em sua opinido, a realizacdo de
determinados rituais (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011). No entanto, foram os préprios
salesianos, junto com os militares no inicio do processo de pacificacdo, que impediram a
utilizacdo da lingua tradicional e realizacdo de seus rituais, principalmente do funeral e do

casamento.
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Com a instituicdo do Concilio Vaticano Il e a chegada do Pe. Jodo Falco a misséo
salesiana em Meruri, junto com Bororo da aldeia Pobojari, houve um estimulo a valorizacéo e
utilizacdo da lingua nativa. Ap6s o assassinato do Pe. Rodolfo e do indio Simdo Bororo em
1976, os salesianos estabeleceram outras relacdes com os indigenas e sua cultura em Meruri,
admitindo e participando da realizacdo de alguns rituais nesta aldeia. Geralmente, o ritual do
funeral Bororo é realizado na aldeia Garcas devido sua localizagcdo na mesma Terra Indigena e
conta com a presenca € com auxilio de missionarios salesianos (GRANDO, 2004). Hoje,
quando um indio desta aldeia falece, seu funeral pode ocorrer nas aldeinhas desta Tl ou na
Igreja, sendo posteriormente enterrado no cemitério da aldeia Meruri. E neste local onde est&o
sepultados Pe. Rodolfo, Pe. Rocco e o indigena Siméo Bororo.

Os Padres da Missdo Salesiana em Meruri, neste processo historico de dominacdo e
resisténcia, inicialmente agiram no sentido de apagar a identidade indigena, proibindo a
vivéncia de seus rituais e de suas praticas corporais tradicionais e introduzindo rituais cristdos
e praticas corporais modernas. Nesta relacdo, os salesianos proveram os indigenas com
alimentos e bens materiais. Para conquistar legitimidade, valeram-se da violéncia fisica e
simbodlica e se apropriaram dos conhecimentos da cultura Bororo. Assim, adquiriram uma
importancia politica dentro da comunidade, pois com as alteracbes sociais, politicas e
econdmicas, 0s indigenas ficaram em situacdo de dependéncia em relacdo aos missionarios.

Em referéncia aos indios Bororo, esta relagcdo com os missionarios salesianos pode ser
compreendida como um modo de resisténcia encontrado para sobrevivéncia do grupo étnico,
isto é, tanto fisica quanto culturalmente. Com uma politica de luta pelo territério indigena e de
valorizagéo da cultura Bororo desenvolvida pelos missionarios salesianos a partir da década de
1970, préaticas e conhecimentos tradicionais foram mantidos e atualizados, estimulando a
dindmica cultural por meio da criagdo de uma “fronteira cultural” (GRANDO, 2004, p. 163).
Hoje, com os direitos indigenas conquistados e as questfes relativas a Tl sendo definidas na
esfera juridica, os missionarios salesianos atuam em parceria com as liderancas politicas da
comunidade para seu desenvolvimento. Auxilia os indigenas em suas ac¢Oes cotidianas, por
meio da cessdo de seu maquinario (trator, carros e ferramentas), de insumos (combustivel e

alimentos) e na comunicacdo entre as aldeias e com os 6rgdos do Estado (radio, telefone,
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internet). Entende-se que sem estes recursos materiais, os indigenas teriam mais dificuldade

em conseguir meios para sanar ou amenizar suas necessidades econdmicas, sociais e culturais.
2.1.3 Grupos e associagdes

Na aldeia Meruri existem duas associaces registradas: Pemo® e Cibae®®, no entanto,
as mesmas ndo sdo gerenciadas pelo cacique, mas sim por grupos familiares. Pemo é a
associacdo criada pelo chefe Paulo Miriacuréu, lider politico e indigena pertencentes ao cla
Baadojeba Ceb. Atuava em favor da valorizacdo da cultura Bororo e da manutencdo dos
costumes tradicionais. Neste sentido, idealizou e planejou com o auxilio do arquiteto Fabricio
Pedroza®™ uma aldeia que respeitasse os principios da cultura Bororo sem abdicar de
elementos ocidentais assimilados, tais como a energia elétrica, a &gua encanada, 0 saneamento
basico e as novas tecnologias. Este programa previa a constru¢do de um centro cultural, um
restaurante e espagos para os visitantes. Em 2004, Ministro da Cultura visitou ao lado de
representantes da UNESCO, FAO, UNICEF e do governador do estado de Mato Grosso, 0
local onde seria erguida a aldeia Meri Ore Eda®.

A intensdo era promover o turismo intercultural ao lado de préaticas sustentaveis, tais
como a piscicultura e apicultura. No entanto, o projeto ndo saiu por completo do papel e a
aldeia tradicional foi parcialmente construida, algumas casas foram erguidas de acordo com a
estrutura original. A rede elétrica e hidraulica foi instalada, no entanto, apds o falecimento do
chefe, a aldeia Meri Ore Eda, a responsabilidade sobre esta aldeia ficou para seu pai e seus
irmdos. Hoje, apds um incéndio que destruiu algumas casas e a casa central, poucas pessoas
vivem nela.

A familia que governa a Meri Ore Eda vive em Meruri, mas frequentemente vai até

esta aldeia onde existem tanques para a atividade de producdo de peixes. Assim como é

% Pemo — vareta magica da qual se fala em certas lendas; nome dado a Deus (OCHOA CAMARGO, 2005,
p.262)

% Cibae — araracanga, arara em geral. (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 114).

®1 http://www.fabriciopedroza.com.br/projeto-meri-ore-eda-para-0-povo-bhororo-2004-2005. Acessado em: 18 de
outubro de 2012.

82 Meri — Sol; designacéo de certo espirito. Ore — Filhos. Eda — Morada (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 218;
245; 122).
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empreendido nos tanques da aldeia Meruri, apds o periodo de engorda hd a pesca com a
utilizacdo de redes e o comércio do peixe é realizado na prdpria comunidade ou nas
localidades proximas. Parte do lucro é direcionada para a manutengdo dos tanques e outra
parcela é utilizada pela familia. Portanto, Pemo trata-se de uma associacdo familiar que
executa projetos de producdo de peixes, vinculado ao Ministério da Pesca, além de outros
projetos financiados pela Brazil Foundation®® (Ref. Diério de Campo, Meruri, 2012).

Cibae € uma associacdo cultural que foi idealizada com base nos principios do
movimento indigena no Brasil. A ideia era a criacdo de pessoa juridica capaz de atuar em
beneficio dos indios Bororo. Com o apoio da FUNAI, os Bororo criaram 0 seu estatuto e
fundaram a associagdo cultural em 1996, no entanto, a Cibae ficou inativa por muito tempo
devido a falta de capacitacdo para lider com a gestdo de uma associagdo. Os professores se
reuniram para promover uma reformulacdo em seu estatuto e regularizar sua situacdo, neste
momento um deles assumiu a presidéncia da associacdo Cibae e ficou no cargo por dois
mandatos, ou seja, quatro anos.

Na visdo do indigena entrevistado e que se apresentou como ex-presidente da
associagdo, nao é possivel que a comunidade volte ao sistema econdmico tradicional, baseado
na pesca, no extrativismo e no plantio de subsisténcia, nem mesmo do escambo de seu
artesanato. A reciprocidade entre os clds que compdem sua organizacdo social e que € mantida
pelos rituais ndo vém sendo praticada como tradicionalmente devido as necessidades
contemporaneas de subsisténcia. Por isso, segundo ele, a associacao esta atuando para colocar
em pratica um projeto de desenvolvimento para a comunidade. Compreendendo a
desestruturacdo da politica interna da comunidade, este indigena idealizou a criacdo da
Organizagcdo Comunitaria das Aldeias da Tl Meruri — OCA’s. Esta organizagao teria a
finalidade de reunir representantes de agéncias internas, entre elas: Caciques, Associacoes,
Organizag6es Esportivas e Culturais, Conselhos de Saude e de Educacéo, aléem da FUNAI e da
missao salesiana, para aturarem coletivamente em acdes que proporcionariam mais qualidade

de vida a comunidade. (Ref. Entrevista, Meruri, 2011). No entanto, esta associacdo, apesar de

% |nstituicdo ndo-governamental que investe recursos em projetos sociais de organizacdes da sociedade civil que
visam promover desenvolvimento social no Brasil.
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planejar diferentes projetos para a comunidade, ndo tem conseguido desenvolver agOes
concretas neste sentido e isso gera um descrédito diante da comunidade.

Apesar de existirem duas associagdes em Meruri, a comunidade sente a necessidade de
constituir uma instituicdo politica que atue de acordo com 0s interesses comunitarios da aldeia
e das outras aldeias Bororo. Neste sentido, lideres da aldeia Meruri realizaram uma reunido
com chefes de outras aldeias Bororo. No Baito estavam: 0 cacique, 0 vice-cacique, 0S
professores, outros indigenas que sdo funcionarios de 6rgaos estatais e algumas pessoas das
comunidades Bororo. O lider da comunidade de Gomes Carneiro, da Tl Teresa Cristina
conduziu a reunido que tratava de temas relacionados ao conselho de salde indigena, a
mudanca da estrutura do atendimento a salde indigena e os problemas de saide enfrentados
pelos Bororo. Explicou a mudancga na estrutura de saude indigena e enfatizou a necessidade de
0s Bororo de todas as comunidades se unirem em uma Unica organiza¢do para terem mais
poder no momento das reivindicacdes de seus direitos A atencdo voltou-se para o
fortalecimento desta “associacdo tnica das comunidades Bororo”. De acordo com indigenas
participantes da reunido, para unir a comunidade € necessario dialogo e que muitas vezes
esperava ouvir das liderancas que participavam de encontros, congressos e reuniao, o repasse
do que foi debatido nestas ocasides. Ao final, todos se manifestaram a favor a organizacéo,
sendo decidido que isso seria fortalecido nas proximas assembleias (Ref. Diario de Campo,
Meruri, 2011).

Os jovens da comunidade vém se articulando politicamente e conseguido desenvolver
algumas ac¢Bes. Um grupo de oito jovens indigenas, homens e mulheres, compdem Associacdo
de Jovens Salesianos — AJS da aldeia Meruri e desenvolvem acdes idealizadas e apoiadas
pelos missionarios salesianos. Em uma de suas reunides observou-se que 0s jovens Bororo
guestionam a autonomia que possuem diante dos religiosos. Para eles, existe uma contradi¢do
no discurso dos missionarios, pois 0s mesmos falam que o objetivo da AJS é o de contribuir
para 0 protagonismo indigena ao passo que nao permitem os jovens indigenas demonstrarem
seus interesses nas acoes desenvolvidas pelo grupo. Isto, segundo os jovens indigenas da AJS,
ndo contribui para o exercicio da autonomia indigena (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

Em busca deste protagonismo, o grupo IPARE (rapazes), conquistou uma autonomia

relativa em relacdo aos missionarios. Este grupo foi idealizado pelos salesianos em 2006 com
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0 intuito de incentivar os jovens a trabalharem no plantio de mandioca. Entretanto, em 2011, o
grupo passou a ser organizado pelos préprios jovens Bororo e na atualidade é conduzido pelos
jovens indigenas que se reinem semanalmente para planejar suas a¢cdes no campo cultural,
econdmico e da saude. O grupo conta com a participagdo voluntéria de aproximadamente
quinze jovens rapazes de diferentes niveis educacionais, inclusive estudantes universitarios da
Universidade Federal do Mato Grosso — UFMT, sendo que dois deles também fazem parte da
AJS. O intuito do grupo, ap6s o afastamento dos missionarios, era manter a unido dos jovens
indigenas por meio de questfes que lhes interessavam.

Neste sentido, o futebol foi importante instrumento que agregou e fortaleceu o grupo,
pois todos os jovens participantes do grupo IPARE jogam nos times da comunidade. Entende-
se que esta pratica corporal proporciona encontros sociais para que estes individuos possam
interagir, expressar seus pensamentos e compreender as questdes que afetam a aldeia, pois esta
vivéncia esta envolvida por esta totalidade. Todavia, segundo, os lideres do IPARE, os ancidos
da aldeia ndo compreendem a iniciativa destes jovens, pois 0S mesmos viveram um periodo de
repressdo cultural e, por este motivo, tém um comportamento conservador baseado nos
assistencialismos estatal e religioso. Desse modo, ndo entendem o comportamento dos jovens
indigenas que buscam integrar as crencgas tradicionais, 0s conhecimentos cientificos e
tecnoldgicos para o desenvolvimento da comunidade. (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).
Portanto, o grupo tinha o propdsito de forjar uma nova imagem destes jovens no contexto da
aldeia Meruri, bem como entre 0s ndo-indios com os quais mantinham relagdes sociais.

O grupo IPARE vem desenvolvendo a¢fes no campo cultural e esportivo por meio de
parceria com 0s missionarios salesianos e arrecadando recurso na comunidade. Entre suas
acOes esportivas, destacam-se 0s torneios de futsal e a construcdo do campo de areia. Na area
cultural os integrantes do grupo participam dos rituais em Meruri e em outras aldeias e
organizam pescarias, flechadas e dancas. Os jovens estdo construindo um cronograma que lhes
permita planejar com maior antecedéncia suas acOes. Estas, por sua vez, estdo sendo
divulgadas pela internet, por meio das redes sociais, como estratégia para a obtencdo de
parceiros externos. Como meio de reviver a tradi¢do étnica, 0s jovens rapazes voltardo a se

reunir no Baito, local onde os homens se reinem para decidir as questdes da comunidade.
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O grupo vem se fortalecendo e firmou uma parceria com o Distrito Sanitario Especial
Indigena — DSEI/Cuiabd/MT para realizar a¢des na area da saude indigena. O grupo IPARE,
em conjunto com os funcionarios do 6rgao, elaborou um conjunto de a¢des a serem efetivadas
no decorrer do ano de 2012. A primeira das acgdes era identificar na realidade social da aldeia
Meruri, 0s pontos criticos da comunidade e, conjuntamente, propor medidas para soluciona-
los. Com base nas observagdes, entende-se que as agdes desenvolvidas pelo grupo IPARE no
ambito da saude indigena, da cultura Bororo e do esporte proporcionam o fortalecimento

politico da comunidade ao propiciar a reflexdo e a atuagdo para o desenvolvimento deste povo.

2.1.4 Professores

Os professores da escola indigena de Meruri possuem grande influéncia no cotidiano
da aldeia. A autonomia em suas acdes e decisdes vem sendo conquistada no decorrer do
processo historico de relacbes com os missionarios salesianos. Quando foi fundada a escola,
em 1902, sua finalidade era promover a integracdo dos indios Bororo a sociedade nacional. Os
religiosos se baseavam nos preceitos de Dom Bosco para civilizar e cristianizar os indios. O
processo de ensino-aprendizado era composto do ensino regular e civico, da moral cristd e do
trabalho remunerado. Em sistema de internato, as aulas orientadas pelo programa
governamental envolviam atividades profissionalizantes, tais como: oficinas de carpintaria,
sapataria, curtume, pedreiro, aulas de portugués, de canto, de ginastica e de mausica
instrumental. As turmas dos meninos eram separadas das turmas das meninas com horarios
especificos destinados ao oratorio e o hasteamento da bandeira, hino nacional e exaltacdo dos
simbolos patrios (CASTILHO, 2000, p. 60 — 65).

Com a politica integracionista dos indios sendo fortalecida no pais, a escola na aldeia
Meruri passou a proporcionar um processo educativo para os filhos dos migrantes que
ocuparam esta regido e, neste interim, os missionarios salesianos proibiram o uso da lingua

nativa na escola e também nas relacGes desenvolvidas na aldeia. Na década de 1970,
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a escola indigena de Meruri foi reconhecida oficialmente pelo Estado. A
partir desta época, 0s ndo-indios foram afastados definitivamente de
Meruri, por intermédio da acdo de Padre Falco, entéo diretor das missdes,
e a escola Estadual Sagrado Coragdo de Jesus, nome com o qual foi
oficializada, comegou a mudar, dando 0s primeiros passos rumo a uma
educagdo diferenciada, capaz de reunir duas culturas em um espacgo
privilegiado para o conhecimento e o entrelagamento de ambas
(CARVALHO, 2006, p. 42).

A partir das concepcdes difundidas pelo Concilio Vaticano Il e com a criacdo do
Conselho Indigenista Missionario — CIMI, os missionarios salesianos adotaram novos métodos
e contetdos tradicionais no ensino da escola. A educacdo escolar indigena assume uma
metodologia que significava seguir o exemplo de Jesus Cristo no convivio diario e, a partir disso,
construir 0s meios para a preservacdo étnica e cultural. Para tanto, os missionarios incluiam
contetdos linguisticos, antropolégicos, econdmicos, indigena e de politica indigenista. A escola
indigena torna-se um instrumento politico de diferentes etnias, entdo, na década de 1990 a
escola estabeleceu uma politica de valorizacdo da cultura Bororo e contribuiu com a
capacitacdo de professores indigenas e com o desenvolvimento do curso de magistério
oferecido pela Secretaria de Estado de Educacéo de Mato Grosso — SEDUC/MT. Os cargos de
diretor e professor da escola eram ocupados, exclusivamente, pelos missionarios salesianos
que atuavam como docentes da lingua bororo e empenhavam-se em uma proposta pedagogica
com finalidade de produzir materiais didaticos em uma perspectiva de educacao intercultural
(GRANDO, 2004, p. 120).

O Programa de Formacéo de Professores que englobava projetos, tais como o Projeto
Tucum, foi uma importante ferramenta para ampliar a autonomia indigena em relagéo aos seus
modos de ensinar. Implantado em 1996, o Projeto Tucum coordenado pela SEDUC/MT
contou com o apoio das prefeituras municipais, universidades publicas, estadual (UNEMAT) e
federal (UFMT), PNUD/Prodeagro, FUNAI e ONG’s. Foi organizado em quatro polos e
formou 176 professores de onze etnias indigenas, entre elas a etnia Bororo. Além de habilitar
professores Bororo, o projeto Tucum possibilitou a elaboracdo de materiais didaticos e
publicacbes especificas e promoveu o Congresso de Professores Indigenas do Brasil e a
Conferéncia Amerindia de Educacdo (GRANDO, 2004, p. 117). No entanto, inicialmente,

poucos professores Bororo foram contratados para aturarem nas escolas indigenas.
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Na Aldeia de Meruri, por exemplo, conforme informacdo da Equipe de
Educacdo Indigena da SEDUC/MT, 6rgdo responsavel pela contratacdo de
professores para as escolas indigenas, a direcdo da Missdo continua
interferindo nas contratacbes e decisdes da escola. Em 2001, dos treze
professores habilitados pelo Tucum, somente seis estavam contratados.
Destes, um aprovado no concurso (antes de concluir o Tucum) para a fungédo
de guarda (faz servicos gerais de servente para a escola e para a Missao) e
outro ensinava datilografia aos rapazes da comunidade. Os cargos de direcdo,
coordenacdo pedagdgica (inclusive exercido por uma freira missionaria com
nivel médio, e diga-se de passagem, com uma formacao escolar muito frégil)
e docéncia para as disciplinas que exigem licenciatura sdo ocupados por
missionarios salesianos, ficando os bororo restritos ao nivel médio e ao
ensino de primeira & quarta série. No entanto, a maioria dos bororo
habilitados pelo Projeto Tucum, e outros que tém atuado também na escola
cursam o 3° Grau Indigena na UNEMAT (GRANDO, 2004, p. 116).

Atualmente, Escola Sagrado Coracdo de Jesus em Meruri € reflexo do programa de
formacdo de professores indigenas. A instituicdo conta com sete professores indigenas,
incluindo o diretor da escola e seu pequeno quadro de funcionarios, também indigenas, que
vém realizando acdes também fora do espaco escolar. Neste ambito, organizam acgdes
pedagdgicas, socioculturais, politicas e esportivas que envolvem todos da comunidade, como
foi observado no evento em comemoragio ao “Dia do Indio” (Ref. Diario de Campo, Meruri,
2011). Quando assumiu, relata o Diretor indigena “houve uma evasdo escolar, pois a
comunidade acreditava na educacao realizada pelos missionarios salesianos, mas aos poucos
os alunos voltaram” (Ref. Entrevista, Meruri, 2012). Com a abertura do curso de Educacdo de
Jovens e Adultos — EJA no periodo noturno, a quantidade de estudantes se normalizou. Ainda
segundo o Diretor, “a escola ainda sob com a influéncia da educacdo salesiana” (Op. Cit.) —
basta notar que ainda ocorre o ensino religioso — e também com as intervencbes da
SEDUC/MT que determina as disciplinas e o tempo pedagdgico. Porém as acdes que vém
sendo desenvolvidas nos campos: esportivo, cultural, politico e econbmico demonstram que 0s
professores indigenas vém conquistando maior autonomia promovendo a educagdo com base
em métodos e conteudos tanto tradicionais quanto modernos. “Hoje, a maioria dos professores
é Bororo e a escola esta integrada na cultura Bororo. Ao mesmo tempo, é também uma ponte
para a cultura do branco, uma arma de defesa” (CASTILHO, 2000, p. 66).
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Os professores indigenas na contemporaneidade, em conjunto com suas comunidades
lutam para construir o tempo-espaco de uma educacdo que respeite 0s conhecimentos
tradicionais, mas que, aliado aos conhecimentos modernos, possa proporcionar melhor
qualidade de vida aos indigenas nas aldeias. Todavia, a luta politica em outros ambitos se faz
necessaria e, nesta direcdo os professores indigenas vém sendo reconhecidos como lideres
politicos na relacdo com a sociedade nacional. Sdo participes de associa¢des indigenas locais,
regionais e nacionais, como é o caso de dois professores Bororo que dirigem associacdes
indigenas na aldeia Meruri. Desse modo, os professores indigenas constituem-se como

importantes agentes politicos nesta comunidade.

2.1.5 Agentes externos

Os atores sociais da aldeia Meruri se relacionam politicamente com agentes externos
com a finalidade de obter recursos de todas as ordens, seja para as familias, para as
associagdes, para 0s grupos ou para toda a comunidade. O cacique, as associa¢fes, 0S grupos
de jovens e o0s nacleos familiares atuam no sentido de estabelecer parcerias para o
desenvolvimento dos projetos sociais, culturais, esportivos e, principalmente, econdmicos.

A Fundacdo Nacional do indio — FUNAI, como 0rgdo estatal responsavel pela
assisténcia aos grupos indigenas, € a referéncia para os Bororo nas relagfes politicas com
outros indios e com ndo-indios. A instituicdo tem como finalidade, entre outras, “exercer, em
nome da Unido, a protecdo e a promocdo dos direitos dos povos indigenas e formular,
coordenar, articular, acompanhar e garantir o cumprimento da politica indigenista do Estado
brasileiro” (BRASIL, Decreto n°® 7056/2009). Logo, deve estar comprometida com questdes
relativas a economia, educacdo e saude indigenas, reconhecendo o indio como cidaddo,
valorizando seu patriménio cultural e protegendo seus territorios.

Para cumprir as acGes direcionadas aos Bororo da Tl Meruri, o 6rgdo indigenista
possui uma Coordenacdo Técnica Local - CTL, antigo Posto Indigena. Na aldeia Meruri ha,
portanto, a presenca do Coordenador Técnico Local, antigo Chefe de Posto, que possui como
instrumentos de trabalho um carro e um radio. Fatores historicos, herdados da época do antigo

SPI, continuam sendo empecilhos para uma politica indigenista efetiva. Morosidade no envio
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dos recursos para 0s projetos de agricultura e na intervencdo sobre Xavantes que ocupam uma
parte da T1 Meruri e, a falta de assisténcia a satde indigena sdo as queixas mais constantes dos
Bororo em relagcdo a FUNAI e aos 6rgdos governamentais federais e estaduais.

Em relacdo ao territorio, atualmente a disputa ndo € mais com 0s garimpeiros ou com
os fazendeiros da regido, mas sim com os indios Xavantes da Tl S& Marcos que faz divisa
com a Tl Meruri ao norte e que também tem influéncia da Missdo Salesiana. Quando 0s
Xavante foram conduzidos para esta terra, os Bororo ajudaram a construir a aldeia prestando
Servicos como marceneiros, carpinteiros e pedreiro. Apos o estabelecimento dos Xavante e da
Missdo Salesiana na Tl Sdo Marcos, as interacdes interétnicas se intensificaram. Os Bororo
convivem com constantes invasfes dos Xavante ao seu territorio. A técnica de caga dos indios
Xavantes utiliza o fogo para afugentar os animais e cerca-los antes da captura. Com isso,
muitos fogem para territdrio Bororo, onde os Xavante adentram para abaté-los. Em alguns
casos, 0s indios se encontram apés ingerirem bebidas alcoolicas e conflitos ocorrem.
Recentemente, afirmou o cacique, os Xavante construiram duas aldeias — Guadalupe e Nazaré
— dentro da TI Meruri. Segundo o lider indigena, este conflito é intermediado pelos
missionarios salesianos. E uma luta travada pelos caciques anteriores que recorreram & FUNAI
para, no ambito juridico, mediar esta questao e que até o presente momento nenhuma decisao
foi tomada (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

No aspecto econémico, as queixas sdo em relacdo a escassez e a falta de planejamento
adequado de projetos de geracdo de renda e de capacitacdo profissional para os jovens da
aldeia. De acordo com o cacique, a FUNAI busca desenvolver projetos de roca comunitaria na
aldeia ha alguns anos, mas as sementes e 0s recursos materiais chegam em um periodo néo
apropriado para o plantio e, assim, estes insumos se perdem. No seu entendimento, o
desenvolvimento econémico da aldeia depende da relagdo com o ndo-indio, no entanto, 0s
Bororo ndo podem continuar na dependéncia, tem sim que preparar a juventude para produzir
e gerar renda para a comunidade (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

A assisténcia a saude indigena ¢é a questdo que mais aflige os Bororo em seu cotidiano.
Diariamente os indios da aldeia Meruri e das aldeinhas necessitam de atendimento, mas s
conseguem o basico no posto médico da comunidade. O posto médico funciona em um antigo

prédio que pertencia a missao salesiana e que foi cedido a Secretaria de Saude do Estado de
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Mato Grosso. O local possui uma precéria infraestrutura, alguns instrumentos de enfermaria e
remédios sem restricdo. Na aldeia Meruri, trabalham dois Agentes Indigenistas de Saude —
AIS e uma voluntéria Bororo conhecedora das plantas medicinais da regido que prestam
atendimento basico aos indigenas.

Em caso mais graves os Bororo da Tl Meruri tém que se deslocar até a cidade para
obter atendimento médico. A prefeitura do municipio de General Carneiro/MT € a responsavel
por executar acdes que garantam aos Bororo de Meruri as condigdes basicas de atendimento a
vida. Neste sentido, presta atencdo a salde indigena no hospital da cidade atendendo os
preceitos legais. No entanto, a mesma néo disponibiliza ambulancia para socorrer os enfermos
nas aldeias, fato que leva os Bororo a solicitarem auxilio aos missionarios salesianos. Quando
0 caso necessita de um atendimento especializado, os Bororo recorrem ao hospital de Barra
dos Garcas/MT. Os Bororo da aldeia Meruri argumentam que os politicos locais sempre
visitam a aldeia em véspera de elei¢cbes. Conversam com as pessoas da comunidade, observam
0s problemas e fazem promessas, mas quando passa o periodo eleitoral ndo retornam. Excecéo
foi um prefeito que promoveu a construcdo da quadra de esportes com recursos do municipio.

Estes indigenas compreenderam que necessitam de ocupar o espaco politico, entdo vém
concorrendo com candidatos indigenas a Camara de Vereadores do municipio e nas elei¢oes
de 2012 conseguiram éxito ao eleger um vereador. Os Bororo, individualmente ou em grupos,
possuem relacBes com associagdes indigenas e indigenistas, tais como a Conselho Nacional de
Mulheres Indigenas — CONAMI que luta pelos direitos das mulheres indigenas e o Comité
Intertribal - Memdria e Ciéncia Indigena — ITC que organiza os Jogos dos Povos Indigenas,
evento do qual os indios de Meruri participam desde sua primeira edi¢cdo em 1996. S&o aliados
que contribuem no debate com a sociedade nacional acerca dos direitos indigenas.

No entanto, entre estas associacdes, a que estd diretamente envolvida com as questdes
da sociedade Bororo é o Conselho Indigenista Missionario — CIMI. Criado em 1972 por
padres, bispos, freiras, alguns leigos e dois Bororo: Eugénio Rondon e Lourengo Rondon, tem,
ainda hoje, o propésito de defender a demarcacdo e a ocupacdo das Terras Indigenas e, neste
sentido, conseguiram éxitos em relagdo as TI’s pertencentes ao Bororo. O CIMI participou das
reunides gue discutiam propostas para a Constituinte em 1988 e para a construcdo do Estatuto

do indio em 1992. Organiza, ainda, cursos para professores e enfermeiros indigenas
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(BORDIGNON, 2001, p. 69-71). Portanto, na politica externa a comunidade os salesianos, por
meio do Conselho Indigenista Missionario ainda determinam algumas decisdes que afetam as
aldeias cuja sua influéncia se faz presente.

Segundo um indigena, nas reunibes do CIMI, os salesianos, guiados por preceitos
cristdos, ndo compreendem algumas acdes idealizadas pelos indigenas e utilizam de sua
posicdo social para argumentar contrariamente as suas opinibes dividindo, assim, a
comunidade (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012). Observa-se que os salesianos, ainda
possuem um importante papel politico na aldeia Meruri e que, mesmo ap6s o Concilio
Vaticano Il, momento em que se inicia 0 processo de conquista de direitos sociais e de
valorizacdo do patrimdnio cultural indigena, os missionarios continuaram a realizar agGes
contraditérias que dificultaram a conquista da autonomia indigena. No cenario externo a aldeia
0 poder dos indios Bororo, mesmo em alianca com outras etnias indigenas € pouco
representativo diante das decisdes politicas que envolvem suas questdes e as dos povos

indigenas no Brasil, aspecto que reflete as prioridades de crescimento econdmico do pais.

2.2 Economia

As alteracGes na estrutura da aldeia, na organizacdo social do grupo e nas relacfes
sociais, assim como nas atividades econdmicas foram desencadeadas conjuntamente, em um
processo de dominacdo que envolveu a corporalidade Bororo, como vimos no capitulo
anterior. De acordo com o ex-presidente da associacdo Cibae, as mudancas na organizacédo e
nas relacbes sociais foram mais significativas quando este povo deixou de viver sob um
regime econdmico baseado na reciprocidade e passou a realizar trocas de acordo com o
sistema capitalista de producdo e consumo (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011). Isso se deu

a partir do momento em que 0s Bororo entraram em contato com 0s ndo-indios.
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A ades&o do Bororo ao novo sistema econdmico da misséo provocou uma
desintegracdo de suas antigas instituicdes sociais fundamentadas no
parentesco e nas formas de cooperagéo, que foram abandonadas para dar
luz as novas familias nucleares isoladas. Houve um rompimento do
sistema econdmico e social do indio, em que o grupo perdeu seu poder de
polarizar os membros e controlar suas atividades. Surgiram tensdes entre
as geracOes e entre 0s sexos, principalmente com a queda dos principios
que regulavam suas relagdes (CASTILHO, 2000, p. 104).

Neste sentido, esta historia de relagbes interétnicas vivenciadas pelo povo Bororo,
proporcionou um estado de dependéncia dos indigenas em relacdo aos nao-indios, no que se
refere as atividades econdmicas. O sistema de vales introduzidos na aldeia contribuiu para a
adaptacdo do indio ao modo de organizacdo capitalista de producdo que era controlada pelos
missionarios salesianos. Os indigenas da aldeia Meruri foram introduzidos na agricultura, mas
as plantacGes ndo prosperaram. Alguns fatores contribuiram para isso, entre eles: a falta de
conhecimentos e de técnicas que esta pratica ndo tradicional demandou dos indigenas, a
dificuldade de obter recursos para este tipo trabalho, bem como as dificuldades que o bioma
local apresenta para o plantio de determinados alimentos.

Com a intensificacdo das relacGes interétnicas mantidas pelos Bororo, outros meios de
subsisténcia foram utilizadas por este grupo, porém, ainda hoje, uma das fontes de alimentos €
a agricultura familiar e comunitaria. Além da agricultura, nesta comunidade ja se tentou
desempenhar a pecudria. Os missionarios adquiriram alguns gados e construiram um curral na
parte norte da aldeia. O rebanho chegou a atingir aproximadamente 500 cabecas de gado, mas
a préatica econémica foi mal gerenciada. Os animais foram roubados ou morreram e 0 recurso
gerado pela venda dos animais restantes ndo propiciou beneficios para a comunidade.

Os Programas da FUNAI para desenvolvimento da economia, segundo o cacique da
aldeia Meruri, sdo voltados para o cultivo de mandioca, mas sua execu¢ao ndo € eficiente, pois
as sementes e 0s insumos chegam as aldeias fora do periodo ideal para o plantio (Ref. Diario
de Campo, Meruri, 2012). Para superar esta dificuldade, algumas familias indigenas, de forma
autdbnoma, conseguiram desenvolver atividades produtivas por meio de editais de projetos de
desenvolvimento, tais como: o Programa Nacional de Fortalecimento da Agricultura Familiar

— PRONAF, do Ministério do Desenvolvimento Agrario.
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A piscicultura é uma atividade econémica que ja foi empreendida em Meruri e esta
novamente em funcionamento, mas que ainda ndo tem gerado renda suficiente para superar as
demandas da comunidade. Em 2009, o governo federal por meio da Secretaria Especial de
Aquicultura e Pesca da Presidéncia da Republica — SEAP/PR iniciou o “projeto piloto de
piscicultura indigena Bororo em Mato Grosso”. O projeto teve apoio da prefeitura do
municipio General Carneiro/MT que junto com a SEAP/PR fomentou a construcéo de trés
tanques, bem como a obtencdo dos insumos necessarios para o inicio da producdo que é
gerenciada pelo cacique anterior da aldeia Meruri. A criacdo dos peixes nos tanques é
executada com a utilizacdo de racdo que deve ser ofertada periodicamente e a captura é
realizada com o auxilio de redes. Contudo, apesar de o peixe ser tradicionalmente a base da
alimentacdo dos indios Bororo e a pescaria uma préatica frequentemente realizada por este
grupo, a piscicultura exige outros conhecimentos e técnicas corporais.

Em 2012, a FUNAI iniciou, por intermedio da Coordenacgdo Técnica Local de Meruri,
um projeto de apicultura que segue como linhas de acéo o incentivo as préaticas sustentaveis de
producdo de alimentos e 0 apoio a implantacdo, operacdo e manutencao de infraestrutura de
producdo e comercializacdo destes produtos. O projeto que conta com a parceria da missao
salesiana que cede seu maquinario tem como objetivo a implantacdo de um apiario, aquisicao
de equipamentos e a capacitacdo na sede da aldeia Meruri, com foco no desenvolvimento
humano e a seguranca alimentar da comunidade (Diario de Campo, Meruri, 2012).

No contexto atual, existem Bororo que prestam pequenos servigos domeésticos na
comunidade em troca de produtos ou de pagamentos diarios e outros que recebem aposentaria.
Porém, a falta de oportunidades de ter uma ocupacao remunerada é uma situacdo presente na
aldeia. Nota-se que muitos jovens e adultos ndo conseguem empregos €, COMo consequéncia,
algumas familias necessitam receber remuneracdo por meio dos programas governamentais,
tais como, o “Bolsa Familia” do Ministério do Desenvolvimento Social - MDS. Alguns indios
desempenham atividades remuneradas para 0s missionarios salesianos, prestando servicos de
limpeza, mecéanica, hidraulica ou de producdo de alimentos, mantendo-se na relacdo
historicamente construida e reforcada pelos religiosos. Muitos indigenas, a fim de buscarem
sua subsisténcia independente dos missionarios, trabalham nas cidades, como empregados

domésticos ou nas fazendas da regido, como trabalhadores rurais.
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Aqueles que possuem diplomas educacionais atuam para 0s 6rgéos do Estado na aldeia
ou fora dela, tais como: o Coordenador Técnico Local da FUNAI; o Agente Indigena de Salude
— AIS e o Agente Indigena de Saneamento — AISAN, ambos da Secretaria Especial de Salude
Indigena - SESAI do Ministério da Saude e; os professores pertencentes ao quadro da
SEDUC/MT. Alguns destes funcionarios publicos também sdo comerciantes e atuam
comprando produtos nas cidades circunvizinhas e revendendo na aldeia, pois a renda que
recebem mensalmente contribui para a manutencdo do negdcio. O comércio é muito praticado
pelo Bororo que produzem e vendem artesanatos nas cidades a fim de adquirirem recursos
financeiros para compra de alimentos e vestimentas e de insumos tais como combustivel.

Né&o obstante, os Bororo sentem dificuldades em manter este tipo de trocas. Segundo
um professor indigena da aldeia, os “brancos” ndo os ensinaram a entender o sistema
econémico capitalista. Aqueles que mantiveram contato com os indios Bororo ensinaram a
eles as técnicas do plantio, mostraram a eles que deveriam consumir 0s produtos
industrializados, mas ndo os ensinaram a gerenciar 0s recursos € as atividades econdmicas na
aldeia (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011). A comunidade de Meruri teve prejuizos por nao
saber lidar com dinheiro e movimentagdo financeira, fato que proporcionou uma dependéncia
econémica do Estado (politicas assistencialistas) e dos missionarios salesianos (emprego e
doacbes) que, devido ao poder econémico e politico que possuem, interferem nas decisfes
sobre o desenvolvimento da comunidade.

Ainda de acordo com esse professor, as pessoas da comunidade a fim de conseguirem
um modo de subsisténcia deixam de realizar atividades politicas (reunides) e culturais
(rituais), fato que contribui para desmobilizacdo politica e cultural da comunidade. Dessa
forma, as questbes que afetam toda a comunidade ndo sdo debatidas e, assim, ndo sdo
encontradas solucoes eficazes para a melhoria das condic6es de vida da coletividade. Na sua
visdo, ndo é possivel voltar ao sistema econdmico anterior, por isso a tentativa é desenvolver
um modo de lidar com as atividades econdmicas e com 0s recursos financeiros, mas sem
deixar de reconhecer, valorizar e vivenciar os seus elementos tradicionais, tais como seus
rituais (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011).
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2.3 A construcéo cultural do corpo Bororo na aldeia Meruri

E neste contexto que se desenvolve a construgdo cultural do corpo Bororo, ou seja, este
é cenario da aldeia Meruri na qual forja-se a corporalidade destes indigenas. Pensar em
corporalidade traz o entendimento de que as semelhangas ou diferencas fisicas sdo frutos de
um conjunto de significados que cada sociedade inscreve no corpo, ao longo do tempo. Os
individuos, desde o nascimento, apreendem valores, normas e costumes sociais por meio dos
Seus corpos, ou seja, um contetdo cultural é incorporado ao seu conjunto de expressées. Na
medida em que as normas, os valores e 0os conhecimentos das diferentes sociedades sdo
expressos por meio dos corpos de seus membros, esses Sd0 Vistos como uma construcao
cultural. A cultura ordena o meio social a partir de regras de condutas; no caso do corpo, seu
controle torna-se basilar para o desenvolvimento de padrées culturais especificos.

Devido ao aumento populacional de etnia Bororo nas Ultimas décadas, observa-se a
existéncia de muitas criangas e de muitos jovens na aldeia Meruri. Este fato demonstra que no
plano biologico a linhagem indigena esta se reproduzindo, considerando a existéncia de
criancas descendentes de relacbes de indio com ndo-indio, fato que evidencia o surgimento de
corpos mesticos. Contudo, o corpo entendido em sua totalidade ndo se resume ao plano
biologico, mas também envolve os aspectos psicoldgicos e socioculturais. As praticas
corporais constituem as acfes cotidianas nas quais as criancas e 0s jovens de Meruri se
apropriam da cultura Bororo, bem como de elementos interculturais, forjando assim, sua
identidade.

As praticas corporais tradicionais sdo vivenciadas durante os rituais ocorridos nas
aldeias e tém um valor simbdlico importante, pois se inscrevem como parte da construgédo
sociocultural desta etnia. Todavia, diferentes praticas corporais foram apropriadas por meio
das relagcbes interétnicas e estdo relacionadas a cosmologia que orienta 0 modus vivendi e a
visdo de mundo dos indigenas desta sociedade. Sdo elementos da cultura corporal de cada
etnia indigena, portanto assumem sentidos e significados de acordo com o contexto social no
qual sdo vivenciadas. Entende-se que a comunidade da aldeia Meruri esta imersa em um
contexto mundializado, portanto, estas acGes devem ser analisadas em relacdo as

representacdes dos atores sociais neste contexto.
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Compartilhadas nesta aldeia, as praticas corporais se materializam no cotidiano e
contribuem para apreensdo da realidade. Como préticas socioculturais sdo constantemente
recriadas pelo grupo que a vivencia, proporcionando a continuidade com base nas suas
tradicdes. Colaboram para que determinados comportamentos e pensamentos sejam expressos
e adotados, contribuindo, dessa maneira, para a manutencdo dos valores e das normas
culturais. Estas préaticas constituem-se em eventos especiais que promovem a interacao social,
ocasido em que os atores, por meio dos corpos e dos discursos, desempenham linhas de agcdes
de modo a manter uma ordem ritual. Sdo expressdes de valores coletivos, portanto, possuem
uma légica que orienta seu desenvolvimento e conduz a educacdo do corpo indigena.

Entre os Bororo, o aprendizado das préaticas corporais se da pela imitacdo, isto é,
inicialmente realizam uma observagdo minuciosa, para em seguida, executarem a sequéncia de
procedimentos. Os mais jovens aprendem o0s conhecimentos e as técnicas observando e
vivenciando as praticas corporais na companhia dos adultos que verbalizam minimamente
para orienta-los. Este aprendizado ocasiona mudancas na corporalidade, bem como na posicao
social e, por conseguinte, na identidade dos individuos. Pois, como nos ensina o autor, a
fabricagdo do corpo ¢ “um conjunto sistematico de intervengdes da cultura sobre as
substancias que comunicam o corpo humano com o mundo” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002,
p. 31). Em outras palavras, é a construcdo cultural da pessoa. Conceber o individuo como uma
“fabricacdo cultural”, significa entender que as mudangas no corpo lhe proporciona assumir
determinados papéis sociais, mas também que os identifica.

No caso dos indigenas, sua identidade étnica é constituida e se manifesta desde a
gestualidade, as pinturas corporais, 0s adornos e das préaticas corporais até alteracdes de forma
desse corpo, tais como perfuracdes, cortes de cabelo, adornos permanentes (discos labiais e
auriculares), escarificacdes e retirada de dentes e sobrancelhas. Isto é, por meio dessas praticas
corporais constituidas de processos rituais, a sociedade dialeticamente se relaciona com 0s
individuos. No caso dos Bororo da aldeia Meruri, construcédo cultural de seus corpos se da por
meio de préaticas corporais caracterizadas por valores, conhecimentos e técnicas tradicionais e
modernas e que sdo vivenciadas em rituais cotidianos, festivos, cristdos e Bororo.

Em Meruri, p6de-se observar um conjunto de préaticas corporais que constituem a

identidade étnica dos Bororo e, assim, compreender como eles sdo incorporados e
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reconhecidos pelo grupo. O cotidiano da aldeia Meruri é composto por distintas préticas
corporais que sdo vivenciadas pelos indigenas desde a infancia até sua passagem para 0 mundo
das almas. Dancar, nadar, pescar, caminhar e praticar esportes sdo meios pelos quais 0s corpos
Bororo sdo culturalmente construidos na contemporaneidade em Meruri. Os jogos, as dangas e
as brincadeiras sdo formas ludicas de apreensdo da realidade e contribuem para a constituicdo
identitaria da pessoa indigena. As escolhas por determinadas praticas corporais - jogos, dancas
e brincadeiras - demonstram o modo de raciocinar de um grupo, contribuem para a definicéo
das suas caracteristicas morais e intelectuais e cria elementos historicos e culturais que
possibilitam aos indigenas de Meruri se identificarem como grupo socialmente minoritério.
Desta maneira, identidades sdo construidas, fundamentadas nos sentidos e significados
especificos desta realidade sociocultural.

A representacdo de si esta relacionada a representacdo de que se faz dos outros. No
caso dos Bororo, a representacdo de si depende da imagem que se tem de muitos outros que
entraram em contato com eles. Esta representacdo condiciona as agdes concretas destes
indigenas em diferentes cenarios em que sdo evocadas. Neste sentido, a identidade é algo
criado para a construcdo de uma coletividade, portanto refere-se a uma igualdade que nédo se
verifica completamente entre os seres humanos, mas que sdao demandadas em determinados
contextos. Nesses contextos, onde ocorrem tensdes e conflitos, identidade é um conceito
fundamental para os grupos sociais que “reivindicam para si um espacgo social e politico de
atuacao” (NOVAES, 1993, p. 24).

Dentre as préticas lidicas observadas na aldeia Meruri, destacam-se a atividades que
utilizam brinquedos tradicionais, tais como 0 nonoréu e o okiwoe em-ogwararéu. O primeiro
trata-se de um “pequeno e curto trancado de forma piramidal querendo imitar um cacho de
cocos de babagu” (ALBISETTI e VENTURELLI, 1962, p. 477), enquanto o ultimo ¢ um
“delgado trangado semelhante a um maxilar com dentes de capivara” (Op. Cit.). Estes objetos
que além de servirem de brinquedos, também eram utilizados pelos rapazes como enfeites nas
ceriménias de imposicao do estojo peniano e foram recentemente estudados na escola, fazendo

parte de atividades cotidianas das criancas em Meruri.
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Dentre outras brincadeiras que também contribuem para a constituicdo da identidade
Bororo, destacam-se aquelas realizadas no Rio Barreiro® que se localiza ao norte da casa
central, cerca de 500 metros da Associacdo CIBAE. Seguindo pela trilha pdde-se observar que
o local é bastante frequentado, pois o caminho estava bem demarcado e com bastante residuos
de produtos industrializados que as pessoas desta comunidade passaram a consumir. Chegando
ao rio depara-se com uma ponte com aproximadamente trés metros de largura por sete metros
de comprimento, utilizada para a travessia de pessoas, animais e automoveis (tratores e
caminhdes). Esta ponte localiza-se préxima a uma curva no rio, local onde a correnteza
diminui de intensidade, proporcionando um ambiente adequado para a realizagdo das
brincadeiras.

Meninos com idade entre 7 e 13 anos comegaram a brincadeira denominada “Pega”.
Para dar inicio a brincadeira, uma pessoa ¢ escolhida ou se dispde a ser o “pegador”. Seu
objetivo € tocar com uma das mdos em qualquer parte do corpo dos outros participantes que
devem fugir das investidas desse. O “pegador” conta de 0 a 10, em voz alta, e quando termina
esta habilitado para perseguir os demais meninos. Aquele que € tocado pelo “pegador” passa a
ajuda-lo na tarefa de pegar os outros participantes no espaco delimitado pelas margens do rio e
pela ponte.

Durante a brincadeira os meninos corriam pelas margens do Barreiro, saltavam na
agua, nadavam de um lado ao outro, subiam em arvores, pulavam na agua novamente e
mergulhavam para o fundo do rio na tentativa de ndo serem tocados pelo “pegador”. As
criancas compreendem que esta atividade ndo pode ser realizada em alguns periodos do ano,
quando existem as cheias do rio. Naquele momento o rio encontrava-se com um menor
volume de 4gua, fato que possibilitou a realizacdo de mais brincadeira. A brincadeira “Mata”
consiste em saltar da ponte em uma posi¢cdo que a cabeca togque a agua no local onde segundos
antes, o primeiro individuo saltou. A brincadeira recebe este nome, pois segundo 0s meninos
Bororo, o primeiro saltador tem que sair rapido do local onde caiu na agua, caso contrario, o
segundo “mata” ele.

Os primeiros a pular da ponte, saltavam de todos os modos: em pé, de ponta (de

cabeca), em pé girando no ar, correndo na ponte e pulando no rio em seguida. Alguns

% Possui este nome devido a tonalidade da 4gua que carrega a terra de seu leito.
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adolescentes com idade entre 15 e 17 anos davam saltos mortais da ponte e caiam na &gua, isto
é, eles se posicionavam sobre a ponte de costas para o rio e saltavam realizando um giro de
360 graus caindo com os pés na agua. O local onde os primeiros adentravam no rio formava
bolhas de ar, indicando o ponto exato onde o segundo deveria cair. Aqueles que esperam
menos tempo para pular em relacdo ao primeiro sdo considerados mais corajosos e adquirem
prestigio social sobre os demais meninos.

Estas brincadeiras séo restritas aos meninos. No plano bioldgico, as acdes de correr,
saltar, mergulhar apenas com o ar dos pulmdes e nadar proporcionam o desenvolvimento das
capacidades fisicas e formam aos corpos destes indigenas preparando-os para atividades da
vida adulta. Entre os Bororo as viagens coletivas (Maguru®) sdo praticas sociais tradicionais
e, durante elas, os indigenas realizavam a caga e a pesca. Estes indigenas sdo habeis
pescadores, devido ao fato de, historicamente, se alimentaram de peixes como meio de
obtencdo de proteinas. Os peixes eram capturados de diferentes formas: com anzol (Budgu),
com rede (Bukeruru), com timbd (Kurddo), com flecha (Tugo) e com flecha e arpdo (Tugo
ikiia) e com pari (Kago bu), com jequi (Kuio mugudu), complexas armadilhas dispostas as
margens dos rios (ALBISTTI e VENTURELLI, 1962, p. 707). O produto daquela pescaria era
distribuido entre as familias que compunham os cl&s, por meio do Kare Paru — a pesca ritual —
como forma de retribuicdo das relacGes de reciprocidade — Mori (BORDIGNON, 2001, p. 74).

Entretanto, as condigdes da pescaria alteraram-se. De acordo com indigenas, a
quantidade de peixe no rio Barreiro diminuiu, levando a uma redu¢do no consumo de peixe
nesta comunidade que, por sua vez, apresenta um aumento populacional. Neste interim, a
pescaria tornou-se uma atividade que promove a interacdo social com fins recreativos. Em
Meruri diferentes grupos vivenciam de maneiras distintas a pescaria que também apresenta
mudancas em relacdo aos conhecimentos e as técnicas corporais. Por meio das relagdes
interétnicas com ndo-indios e, principalmente com indios de outras etnias, os indios Bororo
incorporaram outros modos de pescar adquirindo técnicas e conhecimentos de confeccdo de
instrumentos e da pesca, propriamente dita.

Os Bororo da aldeia Meruri pescam com “6culos” e “arpao” produzido pelos proprios

indigenas que se utilizam de borracha de camera de pneus, pedacos de vidros e ferros de todos

% OCHOA CAMARGO, 2005, p. 211.
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os tamanhos. Para confeccionar os 6culos, corta-se a camera de pneu em forma de tira com
parte mediana mais larga. Nesta parte, faz-se um circulo menor que o pedago de vidro que se
dispbe. Neste local, o vidro cortado em formato retangular é encaixado e posteriormente
colocado e amarrado a cabecga do pescador. Este utiliza um ferro que, afiado na ponta, serve
como arpdo para captura dos peixes.

No cotidiano da aldeia, as criangas pescam no rio Barreiro ao meio dia. Seis meninos
se relnem na casa de um deles e preparam o0s instrumentos para a acdo. Apés todos
verificarem as condi¢6es dos mesmos, iniciam a caminhada por uma trilha que leva ao ponto
apropriado para a pescaria. Durante a caminhada pela trilha fechada, os jovens indigenas
comentaram como pretendiam capturar os diferentes tipos de peixes que poderiam aparecer,
alem das arraias. Ao atravessar 0 Rio Barreiro, 0s indigenas comentam sobre as arraias que
podem ser encontradas eventualmente e se lembram que um dos habitantes que foi ferroado
por uma delas e sentia muita dor. Chegando ao rio, a Unica opg¢do para chegar ao local exato
era atravessa-lo e, assim, apds realizarem a travessia, 0os meninos encontraram a “galhada”, um
aglutinado de troncos e galhos de arvores que se acumula em determinados locais. Neste local,
o0s indigenas se preparam para acao. Colocam os oculos, firmam a pegada no arpdo, enchem o0s
pulmdes de ar e mergulham com o objetivo de identificar algum peixe sob a galhada. Os
indigenas fazem isto diversas vezes, chegando a ficar mais de um minuto submerso ou até
capturar um peixe com a ponta do arpéo.

Os adultos pescam em outros rios da regido e geralmente a pescaria é realizada na parte
da tarde adentrando a noite. Para se deslocarem até o local da acdo, os indigenas caminham
por trilhas desconhecidas ou poucas vezes utilizadas. Durante o percurso, ficam atentos aos
“avisos” da natureza. Observam as pegadas dos animais e os vestigios que outros indios
tenham deixado. Para o acampamento, analisam se o local é plano, se algo os protege dos
animais e se esta suficientemente distante do rio precavendo-se de uma possivel cheia. Ndo se
abrigam e procuram ficar no escuro, pois, segundo um indigena, desta forma néo se € visto e
pode-se enxergar 0 perigo e, neste sentido, quando retornam do rio, os indigenas sempre
voltam por um caminho diferente do inicial.

Indigenas de todas as idades participam das pescarias coletivas e cada um tem suas

obrigacdes com o grupo. Obrigacdes, essas que vao desde a pesca propriamente dita, ao
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preparo do alimento e aos cuidados com os mais novos. Para a realizacdo desta atividade que
envolve grande parte da comunidade é necessario o apoio dos missionarios, no que se refere
ao meio de transporte para o deslocamento de muitas pessoas até os rios que cortam a Terra
Indigena. Nesta atividade as pessoas levam consigo mais utensilios, tais como barracas, lonas,
facas e facOes. As mulheres administram 0 acampamento enquanto 0os homens e 0s jovens
pescam e 0s peixes capturados sdo consumidos de acordo com a tradigdo deste povo. Durante
as pescarias os indigenas conversam sobre 0s animais aquaticos da regido, dentre eles os
peixes, as cobras e as arraias. Os peixes sdo totem e estdo associados aos mitos Bororo. Uma
lenda, “afirma que Baipdro, antigo chefe do subcld dos Paiwoe Cebegiwuge, atirando flores na
agua dos rios, as mudava em peixes que antes ndo existiam” (ALBISETTI e VENTURELLI,
1962, p. 713). O peixe Pintado (Orari) d& nome ao grupo de indios Bororo que habitam a
bacia do rio Sdo Lourenco. A Piraputanga (Araru), animal totémico do cla Iwugudoge. O
Peixe Dourado (Koge) do cld Bokodori. A Douradinha (Koge eerubo) e o Pacu (Pobu) do cla
Baadojebage. E, entre outros, o Lambari (Tubore) do Apiborege. E dos demais animais
encontrados nestes ambientes como a sucuri (Jure) totem do cla Kie e as temidas arraias que
ddo nome ao morro e que, por conseguinte, designa a propria aldeia®®.

A caminhada ao topo do Meruri € uma pratica comum entre homens e mulheres de
diferentes idades. Subir o morro para observar o territério € uma pratica costumeira entre 0s
indigenas, no entanto este morro tem um simbolismo proprio devido a estdtua Sagrado
Coracdo que foi erguida pelos missionarios no apice. Anualmente neste local, ap6s uma
peregrinacao que se inicia na capela, € celebrada uma missa em memoria do Padre Rodolfo e o
do indio Siméo Bororo assassinados, em 1976, por jaguncos de fazendeiros em frente a missao
salesiana, espaco gque recebeu 0 nome de Praca dos Martires ap0s esse massacre. As historias
da comunidade, como esta que se remete a chacina sdo rememoradas pelos indigenas. No
topo, ao lado do simbolo cristdo, hd um platé de onde é possivel avistar toda a estrutura fisica
da aldeia. Apesar de esta pratica possuir relacdo com este rito cristdo, a caminhada €
tradicionalmente realizada nos processos migratérios desenvolvidos por esta etnia.

Historicamente, o povo Bororo realizava migracdes em um extenso territorio onde se

fixavam por algum periodo em locais que lhes fornecessem produtos que compunham sua

% Meru: Arraia / Ri: Morro — Meruri: Morro da arraia. (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 222)
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alimentacdo. Uma das atividades que lhes proviam alimentos é a coleta de frutos na mata
adjacente as aldeias. Portanto, a prética de andar longas distancias e conhecer o ambiente do
local de fixagdo faz parte da cultura Bororo. No cotidiano da aldeia, as criangas e 0s jovens
adentram a mata e sobem aproximadamente 500 metros até o cume do morro. No percurso
percebe-se que os indigenas ao caminharem apreendem elementos de sua cultura e também
aspectos de sua historia e de sua cultura. Durante a subida o grupo de indigenas conversava
sobre a palmeira buritirana, arvore que fornece madeiras apropriadas para fabricacdo do arco
tradicional Bororo e também sobre os animais terrestres, tais como a onga, animal mitico que
poderia ser encontrado no percurso.

Na descida, retornando a aldeia, hda um ponto na mata no qual os indigenas coletam
castanhas da palmeira acuri. Esta espécie vegetal possui relagdo simbdlica com os individuos
do cld Apiborege, considerados os donos da palmeira acuri. Seu fruto € rigido e seco e para
serem abertos 0s jovens imprensam-nos entre duas pedras. No interior pode haver a polpa da
castanha ou uma larva que também é consumida como alimento. As larvas, na mitologia
Bororo, representam o cld Aroroe cujo um dos grandes chefes é denominado Birimodo,
mesmo termo utilizado pelos jovens para se referirem a larva desta castanha. Nota-se que esta
atividade contribui para que as criangas e 0s jovens rememorem sua historia cultural e, assim
constituem sua identidade Bororo, criando um sentimento de pertencimento a etnia. Estas
acoes ritualizadas que ocorrem no cotidiano da aldeia Meruri exigem o conhecimento do local
onde sdo vivenciadas, ou seja, da fauna e da flora que compdem o ambiente dos rios da regido.
Por meio delas, os jovens Bororo aprendem sobre 0s animais deste bioma que, por porventura,
sdo totens clanicos e possuem relacdo mitica com este grupo étnico. Logo, por meio destas
praticas corporais, 0s jovens indigenas passam a compreender a relagdo deste territério com a
mitologia Bororo e a importancia historica para seu povo.

Os bailes, como sdo denominadas as festas, ocorrem nas noites de final de semana, no
Baito, a casa ritualistica da aldeia que tradicionalmente era ambito masculino, mas que na
contemporaneidade recebe as mulheres da aldeia. Homens e mulheres, adultos solteiros e 0s
jovens, reinem-se nestas festas que sdo organizadas pelos individuos da propria comunidade.
Os interessados se agrupam e empreendem uma coleta de doac6es para adquirem oS recursos

necessarios para o evento, tais como som e iluminacdo. Estes celebracdes sdo realizadas com
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diferentes propositos, nelas os indigenas de Meruri se encontram para comemorar datas ou
dias especiais como aniversarios, vitorias no futebol, apresentacdes realizadas pela escola,

festas religiosas ou simplesmente para dangar.

Para as dancas do baile, ndo sdo necessarios momentos de ensaio e de
transmissdo das técnicas de dangar dos mais velhos aos mais jovens, como
ocorre em outras dancas que sdo parte dos patriménios das metades e clas
bororo e que sdo transmitidas e dancadas principalmente nos rituais. Mas as
dancas ai vivenciadas expressam tambem sentidos e significados que
comunicam, pela alegria e pelo prazer, as idéias (sic) que esses grupos,
constituidos dentro da sociedade bororo, tém a respeito das relacGes
cotidianas (GRANDO, 2004, p. 248).

Ao anoitecer, as portas da casa central sdo abertas para iniciar os preparativos. Alguns
Bororo acendem as luzes e ligam o som a espera dos participantes. Nos bailes sdo vivenciadas
dancas de Braido®, tais como o forré e o “lambaddo cuiabano” que, devido as relacdes
interétnicas mantidas pelos Bororo de Meruri foram aprendidas em contextos interculturais e
passaram a constituir o conjunto de préaticas corporais deste grupo. Os jovens sdo maioria e
alguns deles chegam, ao local, acompanhados dos pais. Para estes momentos, os indigenas se
vestem com suas melhores roupas, arrumam os cabelos e se enfeitam com brincos e colares
ndo tradicionais. N&do passa muito tempo e 0s primeiros casais comecam a dancar e em
movimentos combinados percorrem o espaco da danca de maneira circular.

Os bailes, contudo, sdo ocasides nas quais 0os Bororo de Meruri participam de uma
interacdo social desenvolvida por meio de comportamentos padronizados e que sao repetidos
periodicamente na casa central da aldeia estabelecendo relagdes sociais entre os indigenas da
aldeia. Neste sentido, as dancas de ndo-indios contribuem para a apropriacdo de
conhecimentos, valores e técnicas corporais que constituem a corporalidade dos indigenas de
Meruri e, por conseguinte, de sua identidade coletiva e individual. Portanto, as dancas
vivenciadas nos bailes, assim como o futebol fazem parte do processo dinamico da cultura

Bororo que se atualiza em meio as relagcdes interétnicas desenvolvidas com ndo-indios.

87 Forma de se referir ao “homem branco”.
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2.4 Futebol enquanto ritual cotidiano

O Futebol ¢ um “fato social total”, isto é, um acontecimento que envolve aspectos
socioculturais, psicologicos e bioldgicos (MAUSS, 2003). E um fendmeno complexo que
possui caracteristicas préprias diferenciadoras de outras préaticas sociais e corporais. Trata-se
de uma pratica moderna e que “resultou de um processo de modificacéo [...] de esportivizacdo
de elementos da cultura corporal de movimento das classes populares inglesas, e também de
elementos da cultura corporal de movimento da nobreza inglesa” (BRACHT, 2003, p. 13).
Como esporte bretdo, portanto como elemento cultural da sociedade ocidental moderna, foi
difundido pelo mundo como simbolo de civilidade. Chegou ao Brasil através dos filhos dos
industriais, dentre eles Charles Miller que havia ido a Europa estudar e retornou, no final do
século X1X, com uma bola e as regras do esporte que havia aprendido na Inglaterra. O futebol,
inicialmente praticado nos clubes da elite paulistana, popularizou-se, tornando-se uma “paixao
nacional”. O antrop6logo brasileiro, ao se referir ao futebol como uma unanimidade nacional,

igualmente a cachaca e ao jogo do bicho, afirma que

[...] dentre estas instituicbes, o futebol é certamente a mais moderna e a
que chegou ao Brasil por meio de um bem documentado processo de
difusdo cultural. [...], o futebol foi introduzido no Brasil sob o signo do
novo, pois mais que um simples “jogo”, estava na lista das coisas
modernissimas: era um “esporte”. Ou seja, uma atividade destinada a
redimir e modernizar o corpo pelo exercicio fisico e pela competicéo,
dando-Ihe a higidez necessaria a sua sobrevivéncia num admiravel mundo
novo (DA MATTA, 1994, p. 11).

Entre os indios e ndo-indios de Meruri, ndo se tem exatiddo do momento e do modo
que esta pratica corporal foi introduzida nesta comunidade. De acordo com a lideranca do
povo Bororo, o futebol chegou a aldeia Meruri por meio dos missionarios salesianos que
foram os primeiros ndo-indios a estabelecerem contato com este grupo (Ref. Diario de Campo,
Porto Nacional, 2011). Esta afirmacdo pode ser aceita, pois 0S missionarios salesianos
utilizavam exercicios fisicos — “ginastica” — como meio de civilizagdo dos indios no inicio do
século XX (CASTILHO, 2000 p. 63). Segundo o padre salesiano, o futebol ja era praticado

pelos indigenas em Meruri quando o mesmo se transferiu para a Missdo Salesiana nesta aldeia
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em meados da década de 1960. O religioso informou que esta pratica possivelmente foi
aprendida por meio do contato com os “brancos” que habitavam o lado oeste da aldeia e que
frequentavam a escola salesiana antes de sua apresentagdo como diretor da Missdo Salesiana
em Meruri (Ref. Entrevista, Meruri, 2012).

Fato é que o futebol foi inserido em um periodo histérico no qual sua préatica estava
direcionada para o desenvolvimento de um “processo civilizador” dos indigenas, em outros
termos, o esporte era utilizado como meio de educagdo do corpo fundamentado pelos ideais
modernos. Neste sentido, o futebol aprendido pelos Bororo de Meruri contribuiu promovendo
alteracBes na corporalidade dos indigenas. Alteragdes estas decorrentes de uma racionalidade
moderna imposta por atores externos e que, por conseguinte, contribuiram para a incorporacdo
de outras crencgas. O intuito era disciplina-los, portanto, a assimilacdo do futebol no primeiro
terco do seculo XX — periodo em que se desenvolvia uma dominacgdo carismatica por parte dos
missionarios € uma dominacdo legal por parte do SPI — foi ao encontro dos interesses
dominantes a época.

Segundo um indigena Bororo, no inicio, os homens e as mulheres corriam e chutavam
a bola com muita disposicéo fisica, porém sem nenhum dominio técnico e sem conhecimentos
taticos deste jogo. A aprendizagem se dava do mesmo modo como aprendiam as praticas
corporais tradicionais, ou seja, primeiramente 0s mais novos observavam o0s adultos
realizarem 0s movimentos, para em seguida, executarem. Com o decorrer do tempo e a
intensificacdo das relacdes interétnicas, os indios Bororo de Meruri desenvolveram maior
habilidade com o instrumento do jogo — a Bola —, pois aprimorar a capacidade de jogar futebol
significava ser reconhecido pelos ndo-indios ndo mais como “primitivos” ou “selvagens”.

Na década de 1990, equipes internas foram formadas na aldeia Meruri. Neste periodo
havia seis equipes masculinas, eram elas: Juventude, Flamengo, Sobradinho, Palmeiras,
Magnatas e Meri Ore Eda®®, esta tltima criada pelo lider politico Paulo Miriacuréu. O futebol
na aldeia Meruri ndo se restringia a participacdo masculina. As mulheres também formaram
suas equipes, alcancado o total de trés: Sdo Paulo, Corinthians e Palmeiras. A referéncia para

dar 0s nomes as equipes eram 0s clubes profissionais, principalmente de Sdo Paulo que tinham

®8 Filhos da Morada do Sol.
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seus jogos transmitidos pela televisdo ou pelo radio, exceto aquela equipe que recebeu 0 nome
na lingua tradicional (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

As equipes foram formadas por iniciativa individuais de Bororo que se tornaram seus
representantes. Estes convidavam os familiares e aqueles com quem possuiam afinidades para
constituirem o grupo de jogadores de sua equipe ou, simbolicamente, uma agremiacdo, uma
coletividade “moderna”. Os representantes eram e sdo, no contexto atual, responsaveis por
organizar as equipes e, para tanto, procuraram parceiros que possam financiar os custos com
uniforme, alimentacéo e transporte, quando sdo necessarios. Eles ainda tém a incumbéncia de
gerenciar os recursos financeiros das equipes arrecadados através de cotas dos jogadores,
cuidar dos uniformes e agendar 0s jogos com outras equipes internas. Além disto, organizam
taticamente as equipes durante o0s jogos e também jogam, desempenhando,
concomitantemente, as fungdes de gestor, técnico e jogador.

Destas equipes, 0s representantes, em conjunto com liderangas culturais da aldeia,
selecionam os mais habilidosos para disputarem torneios fora da aldeia, seja enfrentando
outros povos indigenas ou ndo-indios que vivem nas cidades circunvizinhas, formando, assim,
uma organizacao coletiva dos indigenas e, desse modo, afirmando sua identidade nas relacdes
interétnicas. Os Bororo de Meruri, primeiro individualmente e depois em equipe, comecaram a
disputar partidas com Braidos em cidades da regido leste de Mato Grosso, no final do século
XX. No inicio, relata o indigena jogador, “n6s perdiamos de 10 x 0, 9 x 0 e brigdvamos muito,
discutiamos entre n6s” (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

Entdo, os Bororo resolveram melhorar seu desempenho diante dos adversarios que
enfrentavam em torneios amadores. O atual Cacique — técnico do time de futebol na época —
em conjunto com um Professor da comunidade e um jogador indigena que havia participado
de torneios entre os ndo-indios, decidiu aprofundar o conhecimento sobre o Futebol. Estes
indigenas iniciaram um processo de treinamentos fisicos, técnicos e taticos com um grupo de
jogadores que foram selecionados nos torneios internos para disputar as competicdes fora da
aldeia. O grupo assistia aos jogos de futebol pela televisdo, a fim de identificar a posicdo de
cada jogador, sua funcdo, bem como questBes técnicas e taticas das equipes para poderem
treinar posteriormente. Nos treinos da equipe em Meruri, a parte inicial correspondia a

preparacdo fisica dos indios jogadores. Em seguida, eram realizadas atividades para
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desenvolvimento técnico, acompanhadas de uma orientacdo tatica oferecida pelos indios
treinadores. A partir do momento em que adquiriram conhecimentos sobre a prética, afirma o
indigena jogador, “percebemos que ndo adiantava brigar. Quando perdiamos ficdvamos
calados, pensando no jogo” (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

A melhoria no desempenho dos Bororo de Meruri, diante dos Braidos nos jogos nas
cidades proximas a aldeia, chamou a atencdo de dirigentes de equipes profissionais da regido.
Em 2003, um indigena disputou a segunda divisdo do campeonato estadual de Mato Grosso
pela equipe de Campinapolis/MT, no entanto, sua carreira como jogador profissional ndo
perdurou, entdo 0 mesmo retornou as atividades na aldeia e continuou atuando pelas equipes
internas. Assim, os Bororo jogadores seguiram participando de campeonatos amadores
regionais. Os indios quando participam destes torneios tem o mesmo objetivo de outras
equipes, isto €, serem campedes, fato que foi concretizado em 2006, em um torneio disputado
na cidade de Barra do Garcas/MT. A partir de depoimentos dos indigenas, nota-se que esta
vitoria proporcionou um sentimento coletivo diante dos n&o-indios que historicamente
sobrepujaram este povo. O triunfo representado pelo troféu, de aproximadamente dois metros
de altura, estimulou o desenvolvimento do futebol na aldeia Meruri. Em 2007, a equipe que
disputava os jogos fora da aldeia foi alterada e os Bororo continuaram a participar dos torneios
amadores regionais demostrando que por meio do futebol os indigenas da aldeia Meruri
poderiam se relacionar em igualdade de condic¢Ges com individuos da sociedade nacional.

As mulheres também participam de jogos internos e dos encontros interétnicos. Uma
Bororo relatou que assim como os homens, elas também participavam de campeonatos
amadores na regido. E reiterou que durante a realizagdo dos X Jogos dos Povos Indigenas,
uma equipe composta por mulheres estava participando de uma competicdo em Barra do
Garca/MT (Ref. Diario de Campo, Paragominas, 2009). Contudo, no dia 14 de junho de 2009,
um grave acidente automobilistico fez com que a motivacao pelo futebol diminuisse entre os
indigenas de Meruri. Nesta data, 0 caminhdo que partia da aldeia com um grupo de pessoas
que iria participar de um jogo amistoso na cidade de Sdo Joaquim/MT tombou na pista, entdo
seis pessoas desta comunidade faleceram. A tragédia fez com que as equipes femininas se

desorganizassem completamente e as masculinas reduzissem de seis para trés.
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Na aldeia Meruri, os habitantes compreendem a pratica do futebol de diferentes
maneiras. Os ancidos possuem uma Vvisdo conservadora e associam a pratica do futebol ao
desinteresse dos jovens em relagdo a ocupacao profissional. Para eles 0s mais jovens deveriam
empenhar seus esforcos no trabalho agricola. Os missionarios salesianos apoiam a pratica, pois
identificam nela a possibilidade de ocupacdo do tempo livre dos indigenas que distancie 0s
jovens do consumo de bebidas alcodlicas. O padre salesiano compreende que um dos
problemas sociais mais graves da comunidade da aldeia Meruri é a dependéncia ao alcool e,
neste sentido, o futebol pode trazer beneficios aos indigenas afastando-os deste habito. E entre
0s jovens e as criancas, o futebol é entendido como um meio de promover a interacdo social
ou, até mesmo, como possibilidade de profissionalizacao.

Hoje, o futebol é realizado cotidianamente por grupos distintos, em diferentes cenarios
e, por conseguinte, com diferentes sentidos e significados. N&o obstante, os participantes desta
pratica corporal desempenham diferentes papeis, dentre eles os de gestores, técnicos,

jogadores, arbitros e expectadores. Entre os Bororo de Meruri, foi observado que:

O futebol é praticado com varias finalidades: como atividade ludica
promovida de forma espontdnea entre criancas e familiares, como
atividade escolar, durante as aulas de Educacgéo Fisica, como treinamento
e aprendizado; como competicdo na prépria comunidade e, finalmente,
como amadorismo, em jogos oficiais de futebol amador fora da aldeia
(GRANDO, 2004, p. 279- 280).

Na atualidade, o futebol & vivenciado por diferentes atores sociais, em cenarios
internos e externos a aldeia nos quais os indigenas se inserem e estabelecem relacdes sociais.
Os grupos de participantes em cada cenario sdo estabelecidos de acordo com o contexto e a
finalidade da pratica. Portanto, as equipes de indios jogadores ndo sdo formadas de acordo
com as metades ou os clds que compdem sua organizacdo social, como ocorre nos rituais
tradicionais, tais como no Mano e nas dancas.

As viagens para participacdo em torneios fora da aldeia ndo séo tdo frequentes como
ocorria antes do acidente. Todavia, na aldeia Meruri, o futebol se constitui como a pratica
corporal mais vivenciada pelos indigenas em seu cotidiano, sendo realizada de acordo com
diferentes graus de Paidia (liberdade) e Ludus (regulamento) (CAILLOIS, 1994). Percorrendo
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os diferentes locais da aldeia Meruri depara-se com grupos de criangas e de jovens Bororo
jogando futebol. Seja em frente as casas chutando a bola entre chinelos ou no campinho da
escola, as criancas e 0s jovens Bororo vivenciam esta pratica corporal cotidianamente e, assim,
constroem sua corporalidade. Estes jogos sdo caracterizados por um maior grau de liberdade e
autonomia de agdes e decisdes dos indigenas participantes.

Nestes espacos, as regras do jogo sdo instituidas pelos proprios participantes,
possibilitando diferentes modos de jogar, isto é, de agir. O nimero minimo de jogadores é 2 e
ndo tem ndmero maximo, quem estiver por perto pode jogar. Homens e mulheres, adultos,
jovens e criancas, todos jogam no mesmo tempo-espaco. As balizas variam de tamanho e
altura conforme o espaco e os participantes e ndo ha tempo regulamentado para iniciar e
terminar a pratica. Os jogadores ndo vestem uniformes, portanto ndo séo identificados por
nameros, cores e brasdes. Ndo ha a presenca de um arbitro para fazer cumprir as regras, pois
estas sdo cumpridas por todos. Estes jogos se desenvolvem em meio a um sentimento de
communitas (TURNER, 1974, p. 118) com alto grau de liberdade de expressoes.

Um dos momentos de maior ludicidade (Paidia) € quando os indigenas de ambos o0s
sexos e com diferentes idades se relinem na quadra de esportes, ao lado leste da casa central,
para os jogos de futsal nos finais de tarde. Os primeiros a pisar ao palco, neste caso, na quadra
de esportes da aldeia, chutam a bola, correm ou simplesmente conversam se preparando para
entrarem em cena. Os indigenas da comunidade se aproximam da quadra e, entdo, inicia-se a
formacdo das equipes. Cinco individuos sejam criancas, adolescentes ou adultos de ambos 0s
Sexos, se agrupam préximo ao palco para compor os times e aguardam a sua vez para realizar
suas acdes. Os espectadores, isto €, demais pessoas da comunidade se aproximam do espaco
ritual para assistirem 0s jogos e em seguida participar. Assim que duas primeiras equipes estao
completas inicia-se a sequencia de jogos. Cada jogo tem duracdo de 5 minutos. Neste curto
espaco de tempo, as equipes procuram marcar gols para garantir sua permanéncia em cena no
proximo confronto. No entanto, a exigéncia de um triunfo € irrelevante diante da interacéo
social promovida e, assim, 0s jogos seguem com descontra¢do. Neste caso ndo se observou
qualquer tipo de violéncia sejam simbdlicas ou fisicas.

O grupo de jovens rapazes IPARE organizou, em 2011, um torneio interno de futsal

com o objetivo de interagir os membros da comunidade e, desse modo, promover uma
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reflexdo sobre os problemas sociais que afligem a aldeia, principalmente o alcoolismo. Neste
sentido, 0 grupo de jovens rapazes, assim como 0s missionarios salesianos vé o futebol como
um instrumento que promove a salde coletiva, pois por meio dele objetiva-se prevenir e
reduzir o consumo de bebidas alcodlicas na comunidade. Neste torneio, 0s jovens que
compdem o grupo IPARE visitaram as casas da aldeia informando do evento e convidando a
comunidade a prestigia-lo. Os indigenas que desejassem participar deveriam se encaminhar
para a quadra de esportes no dia e no local indicado. Neste cenario, 0s organizadores
formaram as equipes pesando em proporcionar a igualdade de condigdes. Desse modo,
selecionaram os participantes de acordo com a idade, compondo as equipes com criancas,
jovens e adultos. Os jogos do torneio seguiram, em parte, o regulamento oficial, mas também
foram adotadas regras locais, tais como o tempo determinado de cada jogo, caracterizando um
grau intermediario entre paidia e ludus. Nestas ocasides sociais pais, filhos e filhas, parentes e
amigos se encontram em co-presenca e agem de acordo com as normas estabelecidas pelo
grupo que performatiza neste cenario. A intencdo foi comunicar aos Bororo da aldeia Meruri,
atraves desta performance cultural, que os jovens estdo envolvidos com o desenvolvimento da
comunidade em diferentes aspectos, quais sejam: social, cultural e politico, mas que eles
também gostam de jogar futebol.

Atualmente, as competicdes internas apresentam maior grau de Ludus, porém ndo vém
sendo realizadas com a mesma frequéncia quanto anteriormente ao acidente em 2009. Em
2012, existiam apenas trés equipes masculinas: Flamengo, Magnatas e Palmeiras que se
revezam nos confrontos amistosos internos da aldeia. Nos amistosos entre as equipes internas
ha& poucas alteracGes nas regras oficiais do futebol e existe o papel do arbitro para fazé-las
cumprir. O indigena que o assume pode ser qualquer individuo que esteja em torno do campo
de futebol, mas suas decisdes sdo respeitadas sem questionamentos, permitindo a conducao da
trama. O campo de futebol da aldeia Meruri € o cenario para o realizacdo da performance
cultural. Neste espaco ritual localizado ao norte da casa central, mudam-se os participantes e
sdo seguidas as regras oficiais com pequenas adaptacGes no tempo das partidas. Sdo 11
indigenas de cada lado que se enfrentam de modo a defender sua equipe. Apesar de as

mulheres também atuarem, 0s homens sdo 0s que mais se apresentam neste palco.
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O processo ritual se inicia com o encontro dos representantes das equipes para
confirmarem a realizacdo do jogo. Apos a confirmacdo de ambos 0s grupos, os lideres rituais,
representantes de cada uma das equipes, colocam os respectivos uniformes, isto €, os trajes
cerimoniais sobre as balizas que compdem este cenario. Este procedimento informa a
comunidade e, principalmente, aos atores da cena que havera atuacdo ao entardecer daquele
dia. Quando o sol comeca a baixar, ouvem-se 0s apitos dos representantes convocando todos
para o centro da aldeia, local do jogo. Antes do inicio, 0s representantes orientam os indios
jogadores, indicando as posi¢fes no palco e as fungdes que cada um tem que desempenhar,
para em seguida entrega-lhes o traje cerimonial que simboliza sua equipe. Com o arbitro a
postos, as duas equipes presentes, preparadas e posicionadas no palco para a a¢do, o publico se
acomoda no aclive entre o campo de futebol e o Baito para assistir a agdo performativa.

A cada final de tarde, Magnatas, Flamengo e Palmeiras se revezavam nas partidas
amistosas. Inicialmente ocorre um sorteio em moeda (cara ou coroa) para definir qual equipe
dara o pontape inicial da partida. O arbitro com o sinal sonoro do apito indica o inicio do jogo,
momento em que 0s Bororo trocam passe no campo que € parte areia, parte grama. Com muita
forca fisica, os indios jogadores executam acOes rapidas e bruscas para manter o dominio da
bola, o instrumento mais importante deste ritual. Manter-se com o controle deste totem,
significa dominar as acfes de sobrepujanca do jogo. Corridas longas e velozes, lancamentos,
dribles e chutes fortes de diferentes pontos do campo também fazem parte destas acdes. O
objetivo do jogo, ou seja, fazer a bola transpor a linha entre as balizas em cada lado do campo,
¢ concretizado inGmeras vezes em uma partida amistosa que ao final une vencedores e
vencidos no grupo dos Bororo jogadores.

Nas competicOes internas, observa-se que o objeto vai além de marcar mais gols do
gue o oponente, isto €, do que o companheiro ritual. Nessas ocasifes a intencdo € ser o
campedo que se diferencia dos demais por meio dos troféus conquistados, os simbolos dos
vencedores. Hoje, em algumas casas das familias de Bororo, os troféus substituem os adornos
clanicos como objetos representativos. Todavia, no contexto contemporaneo da aldeia Meruri,
o futebol enquanto um ritual desencadeia dramas sociais, ou seja, “unidades de processo
anarmonico ou desarmonico que surgem em situacdes de conflito” (TURNER, 2008, p. 33),

como foi observado em uma situacdo que envolveu um time de representantes de Meruri e um
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time dos professores Bororo de outras aldeias que participavam do projeto Tucum. Naquela

oportunidade, o futebol passou a revelar outros sentidos e significados.

Nesse contexto, o futebol transformou-se em arena de disputa entre dois
grupos de bororo, os de Meruri e 0s outros. No confronto entre 0s que sdo
da Misséo e os que ndo sdo, muitos conflitos camuflados sdo deflagrados:
qual bororo ¢ melhor, qual o bororo “verdadeiro”, o forte, o guerreiro, o
que conhece a cultura e as tradigdes entre outros valores. Esses conflitos
permeiam o imaginario coletivo em Meruri e vém a tona justamente num
momento em que a communitas de Meruri bororo e missdo busca
estratégias de valorizacdo da cultura tradicional e uma tentativa de resgate
das préticas tradicionais. As hostilidades entre os diferentes bororo, a
bebida, os conflitos matrimonias, etc., camuflados, mas presentes no
cotidiano, acabam por desencadear brigas e provocar agressdes no jogo
de futebol de fim de semana entre os Bororo e os outros (GRANDO,
2004, p. 278).

Apesar de representar um grupo étnico, os indios da aldeia Meruri se distinguem de
outros grupos da mesma etnia. Esta distingdo € comunicada por meio da performance dos seus
corpos durante os jogos de futebol. A analise demonstra que o futebol, por um lado, possibilita
aos indigenas de Meruri forjarem sua identidade e transmitem valores, crencas e
representacdes que os identifica e os distinguem enguanto grupo. Por outro lado, estabelece
uma relagdo conflituosa entre os Bororo de Meruri e os Bororo de aldeias que ndo possuem a
influéncia da missdo salesiana, expondo os dramas sociais. E importante salientar que os
diferentes interesses que geram os conflitos ndo surgem de impulsos individuais, mas sim de
modelos que os agentes compartilham na intersubjetividade. A partir desses modelos, 0s
agentes vislumbram diferentes metas proporcionando situacdo de crise, caracterizadas por
fases distintas. A vivéncia deste ritual interfere no cotidiano dos grupos, seja reforcando ou
questionando aspectos da vida social e neste tempo-espaco 0s interesses de grupos e de
individuos se apresentaram em oposicdo aos outros, fomentando episédios de tensdo e
conflito.

A partir do exposto, nota-se que o futebol foi apropriado pelos Bororo da aldeia Meruri
e passou a constituir-se como um ritual no ethos deste grupo. O futebol se tornou
institucionalizado na aldeia (GRANDO, 2004, p. 282). Trata-se de um ritual cotidiano, ou

seja, a realizacdo das acgdes rituais performativas obedece ao tempo determinado pela vida
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social do grupo, tornando-se desta forma redundante no cotidiano da aldeia. Observou-se que
esta prética corporal é realizada com distintos graus de formalidade e em diferentes cenérios
que sdo tempos-espacos de interacdo em que ocorre o estabelecimento de relagdes sociais.
Neste sentido, em Meruri, os Bororo vivenciam o futebol em sua matriz “brincolada”,
“comunitaria”, “escolar” e “espetacularizada” (DAMO, 2005, p. 36). Os participantes seguem
procedimentos padronizados, tais como concentragdo marcada pela o encontro dos
representantes, a exposicdo dos uniformes sobre as balizas, os sinais sonoros dos apitos, as
prelecdes e 0s aquecimentos antes das partidas, bem como, as agdes do jogo.

Estas acOes rituais sdo desempenhadas respeitando-se as regras convencionalizadas
pelo grupo, por conseguinte, sdo agdes padronizadas que se desenvolvem promovendo a
comunicag&o entre os envolvidos. Nas distintas ocasifes sociais, configuram-se como sistemas
de comunicacdo simbdlica que transmitem informagdes e conhecimentos aqueles que estéo
envolvidos neste processo ritualizado. A assimilacdo e incorporacdo de conhecimentos,
crencas, técnicas corporais e valores tradicionais e modernos, que estdo presente na memoria
coletiva da comunidade, forjam a identidade destes indigenas durante os jogos de futebol na
aldeia Meruri. Nestes momentos, 0s indigenas expressam seus sentimentos e conhecimentos
por meio de objetos simbolizados, entre eles 0s nomes das equipes e 0s escudos que 0S
identificam. Os uniformes sdo 0s trajes cerimoniais, as cores e o brasdo na camisa, calcéo,
meido, chuteiras e luvas sdo utilizados pelos atores.

Destarte, o ritual do futebol realizado no cotidiano da aldeia Meruri envolve a
padronizacdo de procedimentos realizados com diferentes graus de formalidade sendo repetido
de tempos em tempos, onde os individuos se comunicam por meio de uma linguagem
condensada em seus corpos. Os jogos de futebol realizados na aldeia Meruri contribuem para a
constituicdo da corporalidade dos indios Bororo, pois por meio da assimilacdo de técnicas e
crencas modernas que se imbricam com valores, normas e conhecimentos tradicionais
forjando sua identidade enquanto grupo étnico.

Compreendendo que cenarios dispares envolvem diferentes atores, entende-se que o
futebol assume distintos sentidos e significados para os indios Bororo da aldeia Meruri, como
€ 0 caso das competicBes externas. Os jogos de futebol realizados em contextos que envolvem

outros atores, além dos habitantes da aldeia Meruri, sdo regidos pelo principio de
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competitividade (Agon) e possuem um alto grau de Ludus. Apresenta-se como exemplo o
Futebol vivenciado por estes individuos nos Jogos dos Povos Indigenas.

Os Jogos dos Povos Indigenas foram idealizados por dois irmdos indigenas da etnia
Terena, representantes do Comité Intertribal de Memoria e Ciéncia Indigena — ITC. Esse
evento especial se configura, também, como uma agdo governamental e intersetorial, visto que
envolve acBes dos Ministérios do Esporte, da Cultura, da Justica, da Salde e da Educacéo,
além da Fundacdo Nacional do Indio. Tais instituicbes representam uma estratégia de
consolidacdo de uma politica pablica e cultural especifica destinada aos indigenas por meio da
qual se integram praticas corporais. A intengdo é promover a interacdo e a confraternizacao
entre as diferentes etnias, possibilitando aos povos indigenas assumirem uma postura pré-ativa
em relacdo a divulgacédo e o usufruto de seus direitos sociais no Brasil. Os Jogos dos Povos
Indigenas sdo considerados um dos maiores encontros esportivos e culturais das Américas, na
medida em que visa a promover o desenvolvimento do patriménio cultural destes povos, por
meio do esporte e das préaticas corporais tradicionais (ALMEIDA, 2008).

A fim de proporcionar aos indigenas o direito de controlar seus patriménios culturais,
um dia antes da abertura do evento € realizado o congresso técnico que, estudado em edicGes
anteriores por Vinha e Rocha Ferreira (2005), tem como objetivo promover uma discussdo e
tomar decisdes sobre as “modalidades esportivas” a serem praticadas. As autoras chegaram a
conclusdo que o intuito é de definir e retificar os regulamentos finais dos jogos, além de
estabelecer normas comuns para as praticas corporais, considerando as diferentes organizacdes
indigenas. O processo de normatizacdo desta pratica foi dirigido por um orientador indigena e
pelo diretor da comissdo técnica, com a participacdo de representantes das etnias. Nessa
oportunidade apresentaram-se 0s componentes da comissdo técnica e 0s documentos que
regem os Jogos: Regulamento Geral, Historico dos Jogos e as Orientacdes Especificas das
Modalidades. Este ultimo tem por finalidade orientar as “atividades desportivas competitivas”
(Ref. Diario de Campo, Paragominas/PA, 2009 e Diario de Campo, Porto Nacional/TO, 2011).

A realizacdo do congresso técnico indica que o futebol vivenciado pelos indigenas de
diferentes etnias foi regido pelo principio ludus. Nesse cenario, trés arbitros ndo-indios sdo
responsaveis por punir os indios jogadores que infringem as regras oficiais, determinada pela

Fédeération Internationale de Football Association — FIFA. Os Bororo, agrupados por sexo,
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vivenciam o futebol com maior intensidade competitiva (Agon), por mais que ali esteja em
debate, ndo apenas um torneio, mas direitos sociais de todos os indigenas. No entanto, o
sistema de disputa determinava que as equipes perdedoras em seus jogos fossem eliminadas e
ndo seguissem na competicdo. De tal modo, os indigenas empreendem maior poténcia fisica
para sagrarem-se 0s vencedores dos confrontos e poder jogar mais partidas.

Os indios e as indias que disputam as partidas deixam as ocas — alojamento — e seguem
de dnibus para os estadios das cidades que sediam o evento. Ja uniformizados, os indigenas
seguem para as arquibancadas, onde aguardam a convocagdo para entrarem no palco.
Autorizados pelos membros da comissdo organizadora, isto €, ndo-indios que atuam
voluntariamente nos Jogos, os indigenas pisam o gramado. Antes de entrarem em cena, 0S
indigenas jogadores aquecem o corpo com leves corridas e toques na bola. Alongam-se com o
auxilio do técnico ou de outro lider indigena, ensaiam algumas jogadas — agdes rituais — e
revisam o posicionamento e a fungcdo de cada jogador em campo na prelecdo. Durante as
partidas os indios jogadores mostram-se apreensivos com a possibilidade de eliminacdo. Os
homens da etnia Bororo, nas edi¢es de 2009 e 2011 dos jogos, foram eliminados no primeiro
jogo. As mulheres avancaram em 2007 ate as quartas de final e na edi¢éo seguinte chegaram a
grande final e na disputa de penalidades maximas, terminaram na segunda colocacdo do
torneio (Ref. Diario de Campo, Paragominas/PA, 2009 e Diario de Campo, Porto
Nacional/TO, 2011). Existem alguns conflitos e muitas contusdes devido a vontade de vencer,
porém vencendo ou sendo vencido, o grupo de Bororo se fortalece como etnia.

Na arquibancada o publico de espectadores € compostos por indios Bororo, indigenas
de diferentes etnias, ndo-indios da cidade sede e de diferentes locais do planeta. As diferentes
midias também estdo presentes, jornalistas, radialistas, cinegrafista, fotdgrafos e repdrteres de
todos 0s continentes registram imagens e depoimentos e 0s transmitem para 0 mundo. Neste
contexto interétnico que envolve ndo-indios de diferentes paises e etnias indigenas de
diferentes regides, os indios Bororo de Meruri representam todos os Bororo e, por meio do
futebol reafirmam sua identidade. Segundo a autora, o estadio de futebol — neste caso, de cada
cidade sede — encarnou um simbolismo guerreiro, onde foi desenvolvida uma intensa
participacdo corporal e sentimental e onde se estabeleceu um sentimento de communitas entre
0s envolvidos em cada grupo (SEGALEN, 2002, p. 77).
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Na contemporaneidade os indigenas da aldeia Meruri vivenciam o futebol com
diferentes finalidades, demonstrando que apropriaram conhecimentos, crengas, normas e
valores modernos no decorrer do processo interétnico e historico vivenciado por este grupo.
Compreende-se que o futebol contribuiu neste processo e esta analise parte dos ensinamentos
de Guttmann (2004) estudados na obra From ritual to record: the nature of modern sports. O
autor analisa, em uma perspectiva historica, as sete caracteristicas que diferenciam o esporte
moderno — visto como competicdo institucionalizada — das préaticas corporais ritualizadas, as
quais o autor classifica como: esporte primitivo, esporte grego, esporte romano e esporte
medieval. 1sso ndo significa que tais caracteristicas ndo estivessem presentes anteriormente,
porém, reunidas na mesma pratica, isto é, no esporte moderno, distingue-se de outras praticas
corporais, sdo elas: (1) secularismo, (2) racionalizacdo, (3) igualdade de condicdes e de
oportunidades de competir, (4) especializacdo de papeis, (5) organizacdo burocratica, (6)
quantificacdo dos resultados e o (7) record.

O fato de o esporte moderno, e do futebol em particular, ser uma pratica secular,
desvinculada de ceriménias ou festas religiosas e da espiritualidade dos povos, € 0 primeiro
aspecto que o diferencia dos rituais na concepcdo de Guttmann (2004). “O resultado geral da
forma moderna de racionalizar totalmente a concepc¢do do mundo e do modo de vida, tedrica e
praticamente, de forma intencional, foi desviar a religido para o mundo irracional” (WEBER,
1982, p. 325). Entende-se que as praticas corporais secularizadas possibilitam com que outras
crencas sejam disponibilizadas e selecionadas pelos indigenas, influenciando a constituicdo da
sua consciéncia.

A organizacdo burocréatica, segundo Guttmann (2004), é uma exigéncia do esporte
moderno, pois a perspectiva é de que esta pratica seja realizada dentro de um sistema de
organizacdo, com hierarquia e funcBes bem definidas. No bojo de uma administracdo
burocrética, caracteristica das sociedades modernas, estratégias para o desenvolvimento
mundial desta pratica corporal foram utilizadas pelas instituicbes esportivas, tais como a
universalizacdo das regras, de modo a propiciar a sua vivéncia uniforme em diferentes
comunidades. As regras fazem parte dos jogos mais antigos agindo como um instrumento
cultural, todavia, as instituicGes esportivas as criam e recriam, a fim de garantir uma ordem

para sua realizacdo e a igualdade de condicGes entre os praticantes. A burocracia esta
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diretamente associada as outras duas caracteristicas do esporte moderno, pois é a partir dela
que a quantificacdo dos resultados e a superacdo de recordes sdo garantidas. O record é a
caracteristica que s6 aparece no esporte moderno (GUTTMANN, 2004). Mesmo que
anteriormente existisse uma tendéncia a comparacdo dos resultados, o record é uma
combinacdo do impulso para a quantificacdo do desempenho atlético com o desejo de vitoria,
ligado a ideia de comparagdo e progresso técnico.

A sociedade ocidental moderna tem como ponto central de seu sistema de classificacéo
a ciéncia que se distingue das formas tradicionais de concep¢do de mundo. Neste sentido, no
dominio da ciéncia requer-se a formulagdo de novas “perguntas” indicando que os
conhecimentos produzidos hd um tempo, serdo “ultrapassados” pelo trabalho cientifico. O
progresso cientifico € um fragmento do processo de intelectualizacdo a que esta submetida a
humanidade. Todavia, vale ressaltar que “a intelectualizagdo e a racionalizacdo crescentes ndo
equivalem, portanto, a um conhecimento geral crescente acerca das condi¢cbes em que
vivemos” (WEBER, 1993, p.30). A intelectualizacdo significa que, por principio, pode-se
dominar todas as coisas pela previsdo, ou seja, que ndo ha necessidade de recorrer a meios
“magicos” para o conhecimentos dos fendmenos, pois, a técnica ¢ o calculo sdo 0S meios a se
alcancar tal objetivo.

A ciéncia faz emergir, nesse contexto, um sistema de crengas que tem como pilares as
técnicas e a linguagem matematica, se opondo aos mitos e as praticas tradicionais.
Contribuindo com conhecimentos que permitem dominar tecnicamente a vida — tanto no que
se refere as coisas exteriores quanto a atividade humana —, tal como, fornecendo métodos de
pensamentos que possibilitem maior clareza na utilizacdo de determinados meios para se
alcancar os fins almejados, a ciéncia contribui, a0 mesmo tempo, com o processo de
desencantamento do mundo (WEBER, 1993). Neste processo a tensdo entre a religido e o
conhecimento intelectual destaca-se com clareza, posto que, o conhecimento racional funciona
coerentemente com a noc¢do de que a realidade pode ser manipulada sem que se faca referéncia
a outra realidade. Isso resulta, de modo geral, da evolucdo dos valores do mundo no sentido do
esforco consciente e da sublimacdo pelo conhecimento (WEBER, 1982, p. 376-7).

“Racionalismo” pode significar um dominio teorico da realidade por meio de conceitos

cada vez mais precisos e abstratos. Ou ainda, significar a realizacdo metddica de um fim,
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precisamente dado e préatico, por meio de um céalculo preciso dos meios adequados. Segundo
Guttmann (2004), a racionalizacdo, caracteristica do esporte moderno, esta vinculada a uma
racionalidade que estabelece relacbes entre meios e fins na sociedade moderna. A
racionalizagdo no esporte promoveu assim a criacdo de tecnologias, equipamentos e métodos
de treinamento que visam a alcangar o mais alto grau de desempenho humano. “Esses tipos de
racionalismo sdo muito diferentes, apesar do fato de que em ultima analise estdo
inseparavelmente juntos” (WEBER, 1982, p. 337). Ao racionalizar o mundo, conhecimentos e
técnicas influenciam a consciéncia e comportamento do individuo, pois a primeira é composta
por um conjunto de crengas que o ensinam a ler o mundo e agir nele com base em uma ética,
implicando na organizagdo de sua conduta. Este fenGmeno surge em certa medida, com o
racionalismo intelectualista progressivo.

Todavia, o calculo do racionalismo néo realizou esta operacdo de maneira perfeita. As
formas de uma vida racional foram caracterizadas pelas pressuposicGes irracionais que eram
aceitas como “dadas” e que foram incorporadas a esses modos de vida. Os elementos
irracionais na racionalizacdo da realidade foi o local para os quais os valores sobrenaturais
foram retirados. “A unidade da imagem primitiva do mundo, em que tudo era magica
concreta, tendeu a dividir-se em conhecimento racional e dominio da natureza, de um lado, e
em experiéncias “misticas” do outro” (WEBER, 1982, p. 326). Na realidade quanto mais
avangou a racionalizagdo e sublimacao da posse exterior e interior das ‘“coisas mundanas”
tanto mais forte se tornou a tensdo com a mitologia, pois a racionalidade e sublimagéo
consciente das relagdes do homem com as varias esferas religiosas e seculares pressionaram
no sentido de tornar consciente a autonomia interior. Isto significa que o processo de
racionalizacdo do mundo ndo apagou a nocBes mitolégicas dos diferentes grupos, porém
promoveu um modo de compreender o0 mundo distinto do tradicional.

As préticas sociais regularizadas mantidas continuamente mediante a conduta de
atores em encontros dispersos no tempo e no espaco propiciam a organizacdo dos diferentes
sistemas sociais. A rotina tem papel importante para a explicacdo de como a “ordem” ¢
mantida no tempo e no espaco, preocupacdo da teoria da estruturacdo. E possivel considerar
que a estruturacdo fornece a ordenacdo de atividades e significados por meio dos quais a

seguranca ontoldgica é mantida no desempenho das rotinas diarias. As estruturas sdo
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conjuntos de regras que ajudam a constituir e regular as atividades sujeitas a uma determinada
gama de sangdes. A estruturagdo, como constitutiva de encontros — e limitada por estes —
incute um “sentido” as atividades em que os participantes se envolvem, tanto para eles quanto
para os outros (GIDDENS, 1989, p. 70).

A consciéncia pratica consiste, portanto, no conhecimento, por parte do agente, das
regras e das estratégias que produzem e reproduzem a sua acdo, pela qual a vida social é
constantemente reestruturada. As rotinas da vida cotidiana, tais como as praticas corporais
vivenciadas pelos indigenas da aldeia Meruri sdo, de acordo com Giddens (1989),
fundamentais para a constituicdo das sociedades. Nas atividades diarias, os individuos
encontram-se uns com 0s outros fisicamente em contextos de interagdo. O corpo possui
consideravel participacdo no sentido de estar orientado para o0s outros. Nesta perspectiva estes
atores encontram-se posicionados em contextos relacionais, onde “as posigdes sociais sao
constituidas estruturalmente como intersecGes especificas de significacdo, dominacdo e
legitimacdo que se relacionam com a tipificagdo dos agentes” (GIDDENS, 1989, p. 67).

Nessa perspectiva, a andlise faz compreender que a estrutura interfere
significativamente na consciéncia do agente, visto que, ocorre a “monitoracao reflexiva da
conduta por agentes humanos” (GIDDENS, 1989, p. 35). Pois, “as estruturas mentais através
das quais eles [os individuos] apreendem o mundo social, s&o em esséncia produto da
interiorizagao das estruturas do mundo social” (BOURDIEU, 1990, p. 158). Por outro lado, as
relacGes de interacdo entre os indigenas que tem contato com esse conjunto de crencas e 0S
demais de seu grupo possibilitam uma “génese social dos esquemas de percep¢ao, pensamento
€ acao que sao constitutivos do que chamo de habitus” (BOURDIEU, 1990, p. 149). A
constituicdo de outro habitus no grupo propicia, dessa forma, alteracdes na estrutura social de
suas comunidades, de tal modo que permitem a incorporacdo de um principio de classificacao
que comanda as escolhas dos individuos.

O indigena ocupa uma posicdo em sua sociedade, portanto, tem sua margem de
escolhas baseada em seu sistema de crencas e delimitada por uma estrutura social peculiar. Ao
interagir com individuos que possuem uma ampla margem de decisdo dentro da rede de
relacBes funcionais de uma sociedade complexa sendo, desse modo, mais individualizados, 0s

indigenas entram em contato com um sistema de crencas e de simbolos que interferem na
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formacdo de sua consciéncia. Essa interacdo se deu por meio de préticas sociais que estdo na
fronteira interétnica — maledvel e permeavel — e que, no contexto mundializado, abarca os
mais variados valores e as mais variadas crengas. Em outros termos, evidencia-se nesta relagdo
interétnica vivenciada pelos indigenas um processo de absor¢do dos cddigos e principios que
caracterizam as praticas modernas e que se desenvolveu com a contribuigdo do futebol.

A nocdo de técnica do corpo proveniente da racionalidade moderna exigiu outras
atitudes, comportamentos e modos de pensar foram assimilados e criados, pois a incorporagdo

(194

destas técnicas “é¢ efetuada numa série de atos montados, e remontados no individuo nao
simplesmente por ele préprio, mas por toda a sua educacdo, por toda a sociedade da qual faz
parte, conforme o lugar que ocupa” (MAUSS, 2003, p. 408). A divisdao do trabalho, a
especializacdo de funcdes, a igualdade de condicbes e o mérito sdo principios modernos
envolvidos no futebol que ndo pertenciam a rede de relagdes dos indigenas Bororo e que
passaram a fazer parte da estruturacdo das agdes desses individuos, requerendo novos
comportamentos e difundindo outras crengas. Em outros termos, as alteracGes na consciéncia
dos indigenas resultante de assimilacdo de um conjunto de crencas fundadas na ciéncia
moderna, interligada ao desenvolvimento das estruturas sociais nas quais estes individuos se
inserem, € o que da sentido as suas praticas corporais.

Com isso, evidencia a possibilidade de se alterar e reforgar 0os gostos do grupo social,
permitindo a incorporacdo de um principio de classificacdo que orienta outras escolhas. Neste
ponto, cabe explicacdo acerca do termo gosto na formulacdo tedrica de Bourdieu. O sentido do
termo que estd vinculado ao de habitus e se refere a capacidade de discernir propriedades,
comparar e estabelecer preferéncias a partir do ato de sentir o gosto (BOURDIEU, 2008). O

gosto, contudo, € um

principio de classificacdo incorporado que comanda todas as formas
de incorporacéo, ele escolhe e modifica tudo o que o corpo ingere,
digere e assimila [...] o corpo é a objetivacdo mais irrecusavel do
gosto [...], ou seja, a maneira de trata-lo, cuidar dele, alimenté-Ilo,
sustenta-lo, que € reveladora das disposices mais profundas do
habitus (BOURDIEU, 2008, p. 179).
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Contudo, pode-se afirmar que o futebol “caiu no gosto” dos indios Bororo. A
apropriacdo do futebol pelos indios Bororo da aldeia Meruri é uma agéo social que tem origem
no processo de modernizacdo das sociedades ocidentais e ocorreu por meio das relagdes
interétnicas mantidas por este grupo indigena. Neste interim, os Bororo de Meruri interagiram
com ndo-indios, neste caso, 0s missionarios salesianos possuidores de valores especificos e de
praticas sociais com sentidos distintos dos tradicionais, isto é, com o0s principios das
sociedades modernas. Inicialmente utilizado como um instrumento de disciplinarizacdo dos
corpos dos brasileiros, entre eles os indigenas, adquiriu outros sentidos no decorrer do século
XX. Entende-se, portanto que a apropriacdo do futebol pelos indigenas da aldeia Meruri
influenciou a constituicdo de sua corporalidade, pois as técnicas empregadas nesta préatica
corporal correspondem a visdo de mundo ocidental e sdo fundamentadas por valores e
conhecimentos modernos.

No entanto, o futebol ¢ um fendmeno complexo e “reune muita coisa na sua invejavel
multivocalidade, ja que € jogo e esporte, ritual e espetaculo, instrumento de disciplina das
massas e evento prazeroso” (DA MATTA, 1994, p. 12). Entende-se aqui que o futebol € um
ritual e que esta relacionado as ideias cosmologicas que fundamentam o padrdo cultural das
sociedades que o vivenciam. Compreendendo o futebol como ritual, observa-se em sua
vivéncia a revelacdo de dramas sociais, mas também praticas de reciprocidade, pois 0s rituais
como sistemas de comunicacdo simbolica, que possuem diferentes graus de formalidade,
convencionalidade, estereotipo e rigidez, serve para manter ou questionar uma determinada
ordem social (TAMBIAH, 1985).

Esta pratica € composta por comportamentos e gestos padronizados, tanto de quem
pratica quanto de quem assiste. Neste sentido, o futebol é uma performance cultural que, por
meio de um universo de elementos simbolicos, comunicam aos participantes e aos
expectadores 0s interesses, 0s valores, as crencas e 0s conhecimentos de um grupo social. O
futebol é um “espetaculo propriamente esportivo [...] que se realiza sob o signo de ideais
universalistas” (BOURDIEU, 1997, p 123). Os significados dos simbolos representam a
formacdo de grupos sociais, influenciando a constituicdo de identidades coletivas por meio de

lacos de identificacdo entre os envolvidos. O futebol € um ritual de interacdo (GOFFMAN,
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1982) que promove sentimentos de identidade individual e coletiva entre os brasileiros (DA
MATTA, 1994, p. 12).

Elemento cultural que teve sua génese na constituicdo da modernidade, o futebol,
impregnado de valores modernos, tais como o individualismo e o igualitarismo, tornou-se
mundializado. Esta préatica corporal foi apropriada e adaptada a diversidade de padrdes
culturais, fazendo-se presente no cotidiano das diferentes sociedades. Portanto, trata-se de um
fendbmeno complexo que imbricou no cotidiano das diversas sociedades humanas e, neste
processo cultural, relacionando-se as cosmologias locais, passou a ter sentidos diferenciados
entre seus adeptos e, por conseguinte, assumindo diferentes significados. As sociedades
indigenas que habitam o territorio brasileiro e estdo envolvidas neste processo cultural
incorporaram o futebol ao conjunto de praticas corporais historicamente vivenciadas em suas
aldeias. Hoje existe a Selecdo Indigena Brasileira de Futebol - SIBF® e 0 Gavido Kyikatejé
Futebol Clube, primeiro clube indigena de futebol profissional do Brasil, que tem sua sede em
Maraba/PA™.

O estudo de Vianna (2001) aponta para a importancia de se empreender estudos cujo
objeto seja a préatica do futebol entre os povos indigenas no Brasil. A analise demonstra os
modos como 0s xavantes formam equipes esportivas, 0s sentidos desta pratica e sua relacéo
com a corrida de toras, instituicdo dos povos Jé, e o papel do futebol para o estabelecimento de
relagcBes sociais com 0s ndo-indios e outros indigenas. Ao estudar o futebol entre os indios
Kaingang no estado do Parana, o autor afirma que esta pratica ¢ realizada entre os indios de
uma mesma TI, entre indios de diferentes TI’s e entre os indios e as populacdes
circunvizinhas. Entre os indios Kaingang que pertencem ao tronco linguistico Macro-jé, o
autor observou que os campos de futebol possuem uma centralidade nas aldeias, onde os
indios Kaingang se relinem para jogar e, também para assistir aos jogos. Existem equipes
Kaingang que disputam competic6es contra equipes de ndo-indios da regido e a organizacao
das equipes recebe influéncia das liderancas Kaingang. Alguns jogadores indigenas Kaingang
participam de equipes da cidade em competicdes municipais e regionais (FASSHEBER,
2010).

% http://blogdafunai.blogspot.com.br/2012/04/selecao-indigena-de-futebol-realiza.html
" http://pt.wikipedia.org/wiki/Gavi%C3%A30_Kyikatej%C3%AA_Futebol _Clube
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Verifica-se, assim, semelhancas entre o futebol vivenciado pelos indios Kaingang e os
Bororo da aldeia Meruri. No entanto, o futebol entre os indios Kaingang é definido pelo autor
como um etno-desporto que “expressa o processo de (re)significacdo de valores culturais e
uma re-insercdo com o mundo dos brancos: a criagdo — pela mimesis — de uma segunda
natureza” (FASSHEBER, 2010, p. 85). Baseando-se na no¢do de faculdade mimética de
Taussig (1995) afirma que as diferentes sociedades fazem do futebol um jogo congruente as
especificidades de cada cultura, isto €, sobre ele recaem as construcdes especificas de cada
grupo social, operando na producdo de novas e inigualaveis relagdes sociais. Em outras
palavras, a cosmologia, os mitos “dito” Kaingang ¢ reproduzida no futebol “feito”, portanto
esta prética é adaptada aos valores tradicionais (PEIRANO, 2001).

Ao observar o futebol praticado pelos indios Bororo da aldeia Meruri notou-se que,
nesta comunidade, ndo houve a criacdo de uma segunda natureza como observado por
Fassheber (2010). A natureza do esporte moderno e, por conseguinte do futebol € moderna
como nos ensina Guttmann (2004). Entende-se aqui que o que ocorre € a hibridacdo de
elementos tradicionais com esta pratica corporal moderna. Vale ressaltar que a nocdo de
hibridagdo serve para “designar as misturas interculturais propriamente modernas”
(CANCLINI, 2003, p. xxx). Nesse interim, a estrutura que surge com a hibridacéo evidencia
gue modernizacdo e tradicdo estdo imbricadas, tendo como resultante a ressignificacdo desta
pratica corporal. “No fundo, o futebol prova que se pode acasalar — e acasalar muito bem —
valores culturais locais, nascidos de uma visdo de mundo tradicional e particularista, com uma
l6gica moderna e universalista” (DA MATTA, 1994, p. 12). Assim o futebol ¢ constantemente
recriado no processo dinamico da cultura na qual o mesmo foi inserido.

Entende-se que o futebol vivenciado por estes indigenas € repleto de valores modernos.
Valores estes que foram apropriados por este grupo indigena no decorrer dos séculos em que
se desenvolveram relacdes sociais com ndo-indios e que na contemporaneidade fazem parte da
cosmologia Bororo. Portanto, entende-se que ndo hd uma adaptacdo do futebol a tradicdo da
etnia Bororo, mas sim que esta pratica moderna foi apropriada e faz parte da dindmica tradi¢céo
deste povo proporcionando, desse modo, a constituicao de sua identidade étnica. Identidade do
“indio real” que mantem os valores, as crengas e as praticas de sua cultura, mas que

incorporou valores, conhecimentos e técnicas modernas.
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Estes individuos que dominam os cddigos dessas praticas desenvolvem um carisma
que anteriormente era reconhecido no “guerreiro” nas comunidades autdctones. Sao eles que
irdo honrar o nome de seu povo em uma guerra sublimada que é o ritual agonistico do futebol
nas sociedades modernas. O “carisma” destes individuos em sua sociedade se refere a uma
qualidade extraordinaria, quer seja tal qualidade real, pretensa ou presumida. “O carisma pode
ser [...] um dom pura e simplesmente vinculado ao objeto ou a pessoa que por natureza o
possui e que por nada pode ser adquirido. Ou pode e precisa ser proporcionado ao objeto ou a
pessoa de modo artificial, por certos meios extracotidianos” (WEBER, 1994, p. 280). Essas
alternativas consistem na suposicdo de que, apesar de as capacidades carismaticas nao
poderem desenvolver-se em nada e em ninguém que ndo as possua em germe, tal germe
permanece oculto se ndo é estimulado ao desenvolvimento, se o carisma ndo é despertado.
“Autoridade carismatica, portanto, refere-se a um dominio sobre o0s homens, seja
predominantemente externo ou interno, a que 0s governados se submetem devido a sua crenca
na qualidade extraordinaria da pessoa especifica” (WEBER, 1982, p. 340). A legitimidade de
uma dominacao carismatica repousa na crenga nos poderes magicos, nas revelacdes e no culto
destes herois que tem seu apice no jogo de futebol.

A fonte dessas crengas ¢ a “prova” das qualidades carismaticas através de milagres, de
vitdrias e outros éxitos, como por exemplo, pelas honras dos éxitos alcangados nos Jogos dos
Povos Indigenas. A difusdo dessas crengas na comunidade contribui para formar a consciéncia
de outros individuos. Explica-se, o carisma desse ator social possibilita uma satisfacdo entre os
“adeptos” que passam a aceitar este como um lider e que, por sua vez, pode a exercer a
dominacdo carismatica. Ao tornar-se rotinizada mediante as relacdes sociais estabelecidas pela
autoridade carismatica, a dominacdo exercida por este indigena assume o carater de uma
relacio permanente, ou seja, tradicionaliza-se. E o que ocorre na aldeia Meruri. Os
representantes e os melhores jogadores dos times da aldeia exercem uma dominagdo
carismatica e tornam-se liderancas esportivas na comunidade. Eles sdo referéncias para os
mais jovens que possuem diferentes interesses no futebol que vao desde praticas comunitarias
de lazer até o profissionalismo.

O futebol realizado pelos Bororo da aldeia Meruri € jogo politico, pois, por meio desta

acao ritual ocorrem a formacéo e o fortalecimento de grupos, sejam eles familiares, dos jovens
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— IPARE ou daqueles que pertencem as Associagdes Salesianas — CIMI e AJS. O futebol
realizado fora da aldeia, ao passo que proporciona o exercicio da reafirmacdo étnica, € um
meio de estabelecer aliangas que contribuam para a reivindicagcdo e cumprimento de seus
direitos enquanto povos diferenciados. Como observa-se na parceria historica do grupo de
indios Bororo da aldeia Meruri com os representantes do Comité Intertribal de Ciéncia e
Meméria Indigena — ITC e idealizadores dos Jogos dos Povos Indigenas.

Estes diferentes grupos estabelecem relagfes de poder exercido em diferentes graus
dependendo do contexto de sua realizacdo. O poder que estes grupos exercem designa a
extensdo da margem de decisdo dos agentes e que esta diretamente vinculada a posicao social
por eles ocupada em cada cenario. Ao gozar de uma oportunidade social em particular no
futebol, os individuos que exercem seu poder tém a possibilidade de influenciar a estrutura
psiquica dos outros individuos. Nesta direcdo, o exercicio do poder por uma lideranca
“autoridade” baseia-Se n0os mais variados motivos de submissdo e pode ser identificado nos
habitos incorporados ou até mesmo em atitudes dos agentes. Destarte, 0 poder requer uma
reciprocidade de outros individuos, na medida em que existe uma vontade minima de
obedecer, um interesse na obediéncia que caracteriza toda relacdo de dominacdo (WEBER,
1994).

O futebol se configura como uma pratica corporal de natureza moderna e como ritual
se estabeleceu no cotidiano da aldeia Meruri, sendo (re)significado de acordo com o contexto
de realizacdo e os interesses dos grupos envolvidos. Vivenciado com diferentes graus de padia
e ludus contribui para a construcdo da corporalidade em todas as fases da vida dos Bororo.
Portanto, o corpo indigena ao jogar futebol expressa esta incorporacdo de conhecimentos,
técnicas e valores e contribui para a constituicdo da identidade Bororo na aldeia Meruri. Em
cendarios externos a aldeia € um meio de reafirmacdo étnica na relagdo com o ndo-indios.
Sendo assim, o futebol para os individuos de Meruri faz parte da politica de identidade étnica,
sendo um importante meio para o exercicio de uma autonomia politica e reivindicacdo dos
direitos sociais que vém sendo conquistados historicamente, mas que ainda estdo distantes de

serem respeitados pelos diferentes segmentos da sociedade nacional.
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CAPITULO 3

RITUAIS NA CONTEMPORANEIDADE BRASILEIRA: SENTIDOS E
SIGNIFICADOS DAS DANCAS BORORO

Cultura € um complexo processo historico de significacdo que se estabelece como um
sistema coletivamente construido e que é requisitado pelos individuos para representarem e

orientarem suas ac¢des na realidade social. Como:

Um conjunto de mecanismos simbolicos para controle do
comportamento, fontes de informagéo extra-somaticas, a cultura fornece o
vinculo entre o0 que 0s homens séo intrinsecamente capazes de se tornar e
0 que eles realmente se tornam, um por um. Tornar-se humano é tornar-se
individual, e n6s nos tornamos individuais sob a direcdo dos padrdes
culturais, sistemas de significados criados historicamente em termos dos
quais damos forma, ordem, objetivo e direcdo as nossas vidas (GEERTZ,
1989, p. 64).

Entendendo cultura, ndo mais somente como um conjunto de elementos formadores da
sociedade, mas como um sistema de significacbes no qual uma dada ordem social &
comunicada, reproduzida, vivenciada e estudada (WILLANS, 2000), nota-se que 0s sistemas
de significacbes dos povos indigenas, em sua dinamica, se desenvolveram em meio a
consensos e conflitos de interesses de diferentes atores que estabeleceram relagdes interétnicas
em determinados momentos histéricos. A modernidade, como o tempo-espacgo histérico no
qual ocorreram apropriacdes, abandonos, atualizacGes e resgates de crencas e de praticas
sociais que compbGem os sistemas, € também constituidora da cultura Bororo. Entende-se,
contudo, que os indios, e em particular, os da etnia Bororo estdo envolvidos no processo de
constituicdo da modernidade. Processo que envolve, por um lado, a racionalizacdo e, por
outro, a tradicdo como formas distintas de pensamento, conforme assevera Lévi-Strauss (1970,
p. 34).
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A idéia (sic) de modernidade esta, portanto, estreitamente associada a da
racionalizagdo. [...] A particularidade do pensamento ocidental, no
momento da sua mais forte identificacdo com a modernidade, é que ele
quis passar do papel essencial reconhecido a racionalizacdo para a idéia
(sic) mais ampla de uma sociedade racional, na qual a razdo ndo comanda
apenas a atividade cientifica e técnica, mas o governo dos homens tanto
quanto a administracdo das coisas (TOURAINE, 1995, p. 18).

Esta forma de racionalizar que deveria institucionalizar a administragdo racional dos
modos de vida revelou-se repleta de conflitos e relacdes de poder que envolveu ciéncia e
religido. Assim, o empreendimento de objetivar a concepgdo de mundo que alocou o
pensamento mitico no dominio irracional, incitou lutas contra as sociedades tradicionais que
resistiram aos seus modos, mantendo suas distingdes. “um dos fendmenos mais comuns no
mundo moderno talvez seja o contato interétnico, entendendo-se como tal as relacfes que tém
lugar entre individuos e grupos de diferentes procedéncias “nacionais”, “raciais” ou
“culturais™ (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1976, p. 1).

Cada etnia indigena tem uma cultura propria, com organizacdo social e econdmica e
praticas corporais particulares. Compreende-se que cada uma dessas sociedades possui uma
l6gica que rege seu funcionamento e que encontra coeréncia dentro do proprio sistema
cultural. Vale ressaltar que as praticas corporais indigenas estdo apoiadas no sistema de
classificacdo de cada povo e, compartilhadas nas aldeias, sdo formas ludicas de apreensao da
realidade que formam uma identidade fundamentada nos sentidos e significados especificos.
“Cada cultura ordenou a seu modo o mundo que circunscreve e que esta ordenacdo da um
sentido cultural a aparente confusao das coisas naturais” (LARAIA, 2002, p. 92).

Os povos indigenas se identificam por meio dos simbolos criados historicamente. Os
simbolos sdo fontes de explicacdo que se relacionam com o objeto simbolizado Ihes
imprimindo um significado de tal modo que constituem uma realidade e sustentam suas
crencas. Deve-se entdo atentar para a ordem de acBes simbdlicas que cobre o naturalismo
primordial. “Além da eficacia efetiva ou imaginada que lhes ¢é inerente, cada vez mais coisas e
processos também atraem significados, e por meio de atos significativos procura-se obter
efeitos reais.” (WEBER, 1994, p. 282).
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As préticas corporais indigenas demonstram as preferéncias de cada grupo, possuem
um simbolismo e, desse modo, refletem suas crengas. Contudo, a l6gica destas praticas emerge
de uma forma de classificacdo distinta da ciéncia moderna; enfim, proporciona uma
determinada leitura de mundo aos individuos com base em crencas provenientes de seus mitos.
As escolhas por determinadas préticas corporais revelam o habitus social (BOURDIEU, 1990)
e, desse modo, demonstram o0 seu modo de raciocinar. As estruturas do pensamento que
constituem a consciéncia dos individuos e definem suas caracteristicas morais e intelectuais
sdo evidenciadas nas praticas corporais. Estas préaticas sdo, portanto, acbes racionais que
presumem uma antecipacdo mental do resultado e que possuem determinados sentidos no
ambito das sociedades contemporaneas.

Com o conhecimento de que as condicdes e efeitos de uma agdo s6 podem ser
compreendidos a partir de vivéncias, representacdes e fins subjetivos dos individuos, a partir
do sentido — uma vez que ha uma variedade de possibilidades para o decurso externo — as
praticas corporais indigenas sdo acdes magicamente motivadas e em sua forma primordial,
“uma acao racional, pelo menos relativamente, ainda que nao seja necessariamente uma acao
orientada por meios e fins, orienta-se, pelo menos, pelas regras da experiéncia”. (WEBER,
1994, p. 279). As praticas corporais estdo envolvidas pelo padrdo cultural no qual o individuo
estd inserido, suscitando formas de sensibilidade, concepcdes estéticas e relacbes sociais
proprias. Considera-se o padrdo cultural um produto de um sistema de significados criados e
recriados historicamente que fornece a base da especificidade de cada sociedade.

As préticas corporais indigenas estdo relacionadas a cosmologia que orienta 0 modus
vivendi e a visdo de mundo de um grupo social. Sdo elementos do patrimdénio cultural
imaterial e possuem valor de referéncia para cada povo, pois fazem parte do “repertério de
expressoes culturais de um grupo social” (VELOSO, 2004, p. 31). No entanto, ndo podem ser
entendidas sem que se considerem as particularidades culturais do momento historico que
estrutura o contexto de sua realizacdo e os atores envolvidos, pois, as praticas corporais,
enquanto praticas culturais, sdo criadas, mantidas e alteradas em decorréncia da interacdo em
co-presenca de atores sociais (GOFFMAN, 2011).

Sdo constantemente recriadas pelo grupo que lhes proporciona o sentido de

continuidade e que as transmitem as futuras geracdes. Nesse processo cultural, compreende-se
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0 enraizamento de determinados valores nas praticas sociais que em sua dinamica s&o
elementos constitutivos da identidade de um povo. Préticas corporais sdo, portanto, praticas
sociais motivadas simbolicamente, nas quais 0 corpo se constituiu como elemento de
comunicagdo entre os atores, influenciando e sendo influenciadas pelas relacbes socialis,
concepcdes de corpo e formas estéticas.

Neste sentido, as praticas corporais compdem a totalidade das culturas indigenas, isto
é, aos conhecimentos, as crencas, aos valores estando associadas aos mitos de cada etnia, mas
também a histéria de cada etnia. Destarte estas praticas expressam o carater conflituoso que
marcou essa histdria de dominacdo e resisténcia do povo Bororo na modernidade. Neste
processo ndo se observou uma ruptura entre tradicdo e modernidade, pois aspectos
considerados tradicionais e modernos se imbricaram em processos socioculturais no cotidiano
das comunidades. Isto é, nas sociedades contemporaneas, os individuos interpretam as nocoes
tradicionais e modernas dentro do universo especifico de relacbes e representacdes do seu
grupo social.

Ressalta-se aqui, o papel dos processos de relagdes interétnicas como fomentadoras de
sentidos e significados as praticas corporais dos povos tradicionais, pois proporcionou o
imbricar de elementos ocidentais na cultura de diferentes sociedades indigenas. Este
pensamento possibilita entender que um sistema de disposicées distinto do tradicional p6de ser
adquirido pela aprendizagem promovida pelo contato interétnico. Nao obstante, neste processo
de significacdo em que nocdes tradicionais e modernas orientam a consciéncia e as acoes dos
individuos, as praticas corporais assumem sentidos e significados de acordo com o contexto de
sua realizacdo, com o grupo que a pratica e com o publico que a assiste.

As relacbes interétnicas que envolveram o0s Bororo geraram ‘hibridagdes”
(CANCLINI, 2003), ou seja, as comunidades desta etnia indigena incorporam a maneira
moderna de racionalizar suas acdes tradicionais. Na aldeia Meruri, percebe-se o hibridismo de
valores e procedimentos caracteristicos das sociedades ocidentais modernas com noc¢des
tradicionais desta etnia. O termo hibridagdo serve para “designar as misturas interculturais
propriamente modernas, entre outras, aquelas geradas pelas integra¢fes dos Estados nacionais,
0s populismos politicos e as industrias culturais” (CANCLINI, 2003, p. xxx). De acordo com

0 autor, os processos de hibridacdo ocorrem em meio as contradi¢des da industrializacdo, da
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massificacdo em escala global de produtos simbdlicos e dos conflitos de poder. E, neste
sentido, a histdria de contato dos indios da etnia Bororo com nao-indios apresentou ideias e
acOes indigenistas contraditorias estabelecendo relacfes com diferentes graus de dominacéo e
resisténcia que, por sua vez, promoveram hibridismo cultural.

O processo de relagfes interétnicas propiciou, desta maneira, transformagdes no modo
de pensar, de sentir e de agir dos individuos deste grupo indigena. Isto evidencia que o contato
interétnico proporcionou alteracdes nas tradicdes e no modo de representar seus
conhecimentos, suas crencas e seus valores, pois, entende-se que as “tradi¢des sao historicas e,
como tal, criadas, desfeitas, retomadas e, sobretudo, a idéia (sic) de tradicdo (e de seu par
“moderno”) €, ela mesma, um valor trocado e transformado em teias de relagdes sociais que
precisam ser contextualizadas” (CAVALCANTI, 2001, p. 75). Com a assimilacdo de crencas
que sdo intrinsecas a razdo instrumental, as acOes dos indigenas sdo direcionadas para
diferentes finalidades, isto é, sd80 meios para alcancarem determinados fins. Seus
comportamentos envolvem, além de crencas e valores tradicionais, a racionalizacdo e a
intelectualizacdo da cultura que se referem a um processo de desencantamento do mundo.
Com esta noc¢do, nota-se que a ressignificacdo das praticas corporais vem ocorrendo na medida
em que ha a apropriacdo de um intelectualismo, isto €, de uma razdo instrumental vinculada a
uma racionalidade que estabelece relacbes entre meios e fins na sociedade moderna.

As alteracGes ocorridas na organizacdo social, na estrutura da aldeia e nas relagdes
sociais, econdmicas e politicas desenvolvidas pelos Bororo de Meruri, resultam deste longo
processo de interacdo interétnica. Estas mudancas foram incorporadas e repercutem, tanto na
constituicdo bioldgica, quanto cultural do grupo, ou seja, a corporeidade destes individuos foi
progressivamente alterada de acordo com as ac¢des indigenistas que foram estabelecidas no
decorrer do processo de modernizacdo. Sendo assim, as praticas corporais do povo Bororo da
aldeia Meruri na contemporaneidade brasileira assumem sentidos e significados em contextos

especificos, constituindo-se, portanto, como parte do ethos (GEERTZ, 1989).
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Entre as préticas corporais observadas e vivenciadas entre os boe,
destacaram-se o Futebol, as Dangas tradicionais utilizadas fora dos rituais
e o Ritual de Nominagdo. Parafraseando Mauss, diriamos que essas
manifestagdes da cultura corporal, como “fato social total”, expressam o
contexto das relagdes sociais que as materializam e cujo “momento
sintese” (como o percebemos) ¢ a sua apresentacdo publica e coletiva.
(GRANDO, 2004, p, 19).

Como acdo social, as praticas corporais expressam, por meio da ordem de
procedimentos e discursos que as estruturam, a totalidade desta sociedade. Entdo apresenta
uma nogao de estrutura diferente de nogGes mais ortodoxas, ndo obstante, entende-se estrutura
como ‘“‘conjuntos de regras que ajudam a constituir e regular as atividades, definindo-as como
de uma certa espécie e sujeitas a uma determinada gama de sangdes” (GIDDENS, 1989, p.
70). Em outros termos, como acéo ritual, as praticas corporais constituem-se como ocasides
sociais nas quais 0s atores, de acordo com sua posicdo, desempenham papeis
convencionalizados, com discursos e acdes padronizadas, dentro de uma margem de
possibilidades de comportamentos construidos em cada sociedade. Estas acfes rituais séo
meios para entender 0 modo de pensar, de agir e de se relacionar dos Bororo em diferentes
campos. Dentre estas préaticas destacam-se as dancas entendidas aqui enquanto, jogos de
representacdo - Mimicry (CAILLOIS, 1994). Estas praticas compdem ritos de diferentes
naturezas, sejam eles profanos, sagrados, festivos, de passagem ou de cura. Contudo, a fim de
se empreender o estudo sobre as dancas, enquanto rituais Bororo, deve-se compreendé-las
como jogos de representagdo, para, entdo, entender os pensamentos, 0s sentimentos e 0s
comportamentos dos Bororo.

Entende-se que a realizacdo das dancas tradicionais proporciona aos Bororo
rememorarem seus mitos e manter as relagdes de reciprocidade entre os clds que compdem as
duas metades de sua organizacdo social. As dancas Bororo (Boe Ereru) sdo bens culturais
clanicos, ou seja, sdo patriménios clanicos e sua manifestacdo se da durante os rituais
funerarios, com excecdo da danca Jure que € considerada uma danca festiva. Elas se vinculam
a principios transcendentais e possuem uma formalidade que exige uma postura adequada dos

corpos destes indigenas que assimilam e expressam os valores, 0s conhecimentos, as normas
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culturais e os principios da cosmologia Bororo, por meio destas a¢cdes. Nas danca, 0s rapazes

sdo acompanhados

por suas irmés mais novas e mais velhas, ou por sua mulher quando néo
possuem parentes. Essa “regra” da danca explicita outra regra social,
quem danca representa e assume o seu lugar na sociedade, o jovem sera
sempre acompanhado das irmas ou parentes maternas, isto é, de seu cla. E
assim que, ao dancar, 0 rapaz vai se constituindo como pessoa na
sociedade Bororo (GRANDO, 2004, p. 260).

Os indigenas ao dangarem adquirem determinada posi¢do social, isto é “uma
“identidade social” portadora de certa gama de prerrogativas e obrigagdes que o ator ao qual €
conferida essa identidade” (GIDDENS, 1989, p. 67). E o caso dos adultos que ao realizarem a
representacdo do Aroe obtém direitos e adquirem autoridade para marcar o corpo da crianga
que sera integrada a sociedade Bororo através do ritual de nominacdo. A danca realizada pelo
“padrinho” estabelece a relagdo necessdria entre as diferentes dimensdes da estrutura dessa
sociedade, isto é, 0 mundo dos vivos e 0 mundo das almas. Nesta compreensao, a danga € um
meio de integracdo entre os Bororo, permitindo a transmissdo de valores, a socializacdo no
grupo e a construcdo de sua corporalidade. “O corpo expressa também o sentido de beleza e o
ideal de pessoa, que é diferenciado por sexo, idade, hierarquia/cld dentro da propria
sociedade” (GRANDO, 2004, p. 246). Portanto, os jogos de representacao festivos e finebres
se constituem em préaticas significativas dos patriménios clanicos e das relacdes de
reciprocidade entre os clds na cosmologia Bororo. Trata-se de sistemas de comunicacao
simbdlica que expressam a histéria e as relagdes sociais que constitui o grupo. O aprendizado
de técnicas corporais, crencas, normas e valores tradicionais por meio das dangas permite que
cada Bororo seja inserido no seu grupo social e reforca, assim, sua identidade étnica.

As normas culturais tradicionais que orientam a realizacdo das dancas indicam o
momento, 0s atores, 0S cenarios e 0s adornos, bem como, o ambito em que elas serdo
executadas. Nesta direcdo, regras tradicionais opdem as dancas festivas as representacdes
funebres, porque ndo se pode entoar um canto festivo no funeral e nem vice-versa. Exceto em

casos nos quais o chefe autoriza, entdo ocorre uma adaptacdo dos cantos, isto é, o Roia epa

193



canta partes das estrofes iniciais, do meio e das finais, porém nunca o canto completo. (Ref.
Diéario de Campo, Meruri, 2012).

Contudo, o processo de intelectualizagdo que envolveu a histéria do povo Bororo da
aldeia Meruri permitiu a incorporagdo e 0 uso da razdo instrumental em suas acgoes. Neste
sentido, as representagdes da etnia Bororo, na contemporaneidade brasileira s&o
(re)significadas de acordo com a finalidade de sua execucdo em diferentes contextos. Por
exemplo, Toro é uma danca que se constitui como patriménio do cld Kie e Kaiwd é uma
representacdo pertencente ao cla Paiwoe que sdo realizadas durante os rituais funerarios, mas
que vém sendo adaptadas, juntamente com 0s cantos que as acompanham, para serem
vivenciadas em eventos festivos dentro e fora da aldeia.

A danga Jure é realizada em diferentes momentos festivos, tal como na celebragéo ao
“Dia do Indio”, em rituais cristdos e rituais tradicionais na aldeia e, também em eventos
interétnicos fora dela como uma estratégia de mediacao politica entre os Bororo de Meruri e
destes com ndo-indios em outros contextos. Por conseguinte, a danca como pratica social
expressa 0s sentidos e os significados das relacfes cotidianas que forjam a corporalidade e
evocam a identidade dos indigenas. Sendo assim, por meio do processo ritual que estruturam
as dancas € possivel compreender os sentidos e os significados que estas praticas corporais
assumem tendo como base o0 contexto contemporéneo que envolve os indigenas da aldeia

Meruri.

3.1 A ornamentacéao dos corpos e a evocacdo da identidade Bororo nos rituais

As dancas Bororo sdo acbes sociais que se podem distinguir aspectos técnicos,
simbdlicos e estéticos. Com essa compreensao, as dangas da etnia Bororo possuem técnicas
corporais (MAUSS, 2001), pois nelas sdo executados gestos criados e recriados culturalmente.
Logo, estes gestos técnicos executados nas dancas, ndo possuem um fim em si mesmo. Séo
acOes ritualizadas, isto é, representam as crengas, os valores, a historia e as relagdes sociais de

um grupo étnico. Ainda assim,
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uma danca ritual pode ser executada com maior ou menor habilidade:
tanto um dangarino habil como um inabil podem executar de modo valido
0 rito, mas a habilidade de um e a inabilidade de outro seréo julgadas do
ponto de vista artistico. Assim pode se enxergar a arte no desempenho
dos ritos (MELATT]I, 1986, p. 162).

Por conseguinte, a danca técnica, ritual e artistica € um sistemas de signos que
expressa “ideias subjacentes a campos ¢ dominios sociais, religiosos e cognitos de modo geral.
[...] é mais um meio de compreender alguns elementos da dindmica geral da experiéncia
humana” (ALMEIDA, 2012, p. 420-421). Ao dangarem os indigenas representam a realidade
por meio da linguagem corporal. Para tanto, os preparam de acordo com a formalidade exigida
pela cerimdnia. Os ornamentos, assim como as demais insignias utilizadas durante as dancas,
expressam a mitologia deste povo, composta por elementos naturais e pelos feitos dos grandes
chefes do passado. Essa simbologia identifica o individuo em relacéo a posicéo social clanica
de cada chefe ancestral representada pelo ornamento que ostenta durante as ceriménias.

A producéo do cenario, dos adornos e dos corpos dos sujeitos envolvidos na realizacao
das dancas Bororo consomem tempo e recursos financeiros para a aquisicdo dos materiais
(penas, algoddo, madeiras e folhas de palmeiras) e para confeccdo dos adornos utilizados nos
ritos. Na atualidade para prepararem o cenario, os indigenas de Meruri despendem sua forca
de trabalho, mas o processo ritual requer, também, as maquinas e as ferramentas que
pertencem aos salesianos para limpeza do péatio (Bororo), bem como para a coleta de matérias-
primas na mata desta TI, entre eles: os alimentos (milho, leite, carnes ou peixes); a resina
(Kidoguru) que € misturada ao pé de carvdo (lrogodu), o urucu (Nonogo) e as penugens
brancas de aves, patos ou mutum (Akiri) para pintura corporal.

Os indios da etnia Bororo possuem inimeros adornos corporais, entendidos aqui como
bens culturais de natureza material e que sdo utilizados durante as representaces. Destacam-
se 0s ornamentos de cabeca, os Pariko, uma espécie de cocar semi-circular de penas de arara;
é levado sobre a fronte. Kurugugwa ou kurugugoe e iaga, trés arcos de madeira em que se
prendem penas timoneiras de gavido (COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942, p. 64). Estes se
unem ao Boe etao kajejewu (coroas), Koe (colares), Akigu (enfeites de fios de algodédo), Boe
ekajejewu (tangas, saias, cintos e faixas), Boe ekena kajejewu (braceletes), Ebukejéwu

(viseiras), Boe ewiadawu (brincos), Boe enogwadawu (pequenos pedacos de 0ssos ou de
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madeira que sdo colocados nos furos realizados no labio inferior) e Boe ekeno tadawu (hastes
de madeira postas na perfuragdo do septo nasal), entre outros que compdem o acervo de bens
culturais. Estes adornos corporais sdo especificos de cada clda, possuindo, contudo,

especificidades que remetem aos seus herdis miticos.

Dizem os boréros que, antes de Baitogogo, os orarimogodogue ndo
furavam os labios e nem traziam o ba; ndo conheciam os enfeites que
usam atualmente, ndo se pintavam com urucu. Alguns ornamentos foram
inventados e usados pelos dois herdis nacionais: Bakororo e Itubori. Mas
Baitogogo e os indios que o seguiram ao pais por ele descoberto, foram
inventores da maior parte dos ornamentos que, por tradigdo, ainda sdo
conservados em uso (COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942, p. 62).

Os adornos Bororo, em sua maior parte, sdo confeccionados com partes dos animais
que sdo totens clanicos, ou seja, suas penas, garras, unhas e as suas formas. No passado, as
aves nao eram cagadas com o intuito de adquirirem somente as penas para a confeccdo dos
adornos, elas também eram criadas e, caso fossem mortas, a carne servia como alimento. Este
costume mudou, pois, para manter o equilibrio ecoldgico e evitar o comércio de animais
silvestres, o Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis —
IBAMA imp0s restri¢cdes sobre a producéo das artes plumarias que compdem o acervo de bens
culturais do povo Bororo. (Ref. Diario de Campo, Meruri 2012).

Contudo, estes ornamentos ndo sdo mais produzidos no cotidiano da aldeia Meruri.
Entdo, para a vivéncia de seus rituais, dentro ou fora da aldeia, os Bororo de Meruri utilizam
os adornos de propriedade dos missionarios salesianos que ficam guardados no Centro de
Cultura Pe. Rodolpho Lunkenbein. Os adornos foram fabricados em oficinas que recebem
recurso de instituicoes religiosas da Italia e ficam expostos em cestos de palha tradicionais da
cultura Bororo, em partes determinadas que representam o0s oito clds da etnia Bororo
(CARVALHO, 2006). De la, sdo levados as cerimbnias por dois ancidos que cuidam do
acervo do “museu”, apds 0 Seu uso nas dancas, os adornos devem ser devolvidos e alocados

em seus respectivos locais.
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O adorno que ainda é produzido a cada ritual é o Toro’*. “Trata-se do traje cerimonial.
Esses ornamentos sdo sagrados em razdo do seu uso, é proibido utilizi-los nas relagdes
profanas” (DURKHEIM, 1989, p. 370-1). Como parte dos rituais observados, um grupo de
indigenas se dividiu no processo de producdo deste ornamento que envolveu a coleta dos
brotos de Buriti na mata proxima a aldeia, seu transporte, a preparacdo da palha, a feitura da
base e a amarracdo das palhas na base da saia. Para a coleta do broto e seu transporte até a
aldeia, os indigenas utilizaram o trator da comunidade ou o caminh&o e as ferramentas cedidos
pela missdo salesiana. Homens e criangas, em seu processo de aprendizado, deixaram a aldeia
nestes veiculos em direcdo aos locais que concentram pés de Buriti. Dois sdo os locais de
preferéncia dos Bororo, o primeiro esta localizado cerca de 3 quildmetros apés o rio Barreiro.
O outro fica distante aproximadamente 10 km da aldeia Meruri, proximo a aldeia Gargas.
Nestes locais, o0s indigenas entraram na mata e, olhando para o topo das arvores, procuraram
0s brotos. Ao encontra-los, um indigena subiu até o topo, munido de um facéo e retirou o
broto, lan¢ando-o ao solo. Retirado o nimero necessario de brotos, estes foram colocados nos
veiculos e transportados até a aldeia.

Na aldeia, enquanto alguns iniciavam a fabricacdo com a separacdo dos brotos, outros
tracavam trés folhas a fim de elaborarem a base da saia onde as outras folhas devem ser
amarradas. Outros indigenas separavam as folhas e retiravam a “seda”, a camada mais delgada
da palha. Em seguida retiravam o “talo”, isto €, a parte mais rigida das folhas e preparavam-
nas para a amarracdo na base. Ha variagdes na maneira de atar o né da amarracdo. Em uma
delas, a folha foi apoiada na base do ornamento acerca de 10 cm de uma de suas extremidades,
juntou-se as duas partes e com a fibra da folha sdo dados trés nos. Na outra, a propria folha foi
atada a base com nds. Este processo foi repetido folha por folha até que fosse preenchida toda
a base da saia. A producdo de cada ornamento teve a duracdo de 30 a 60 minutos, dependendo
do tamanho da saia e da habilidade do indigena.

Observou-se que na producdo do Toro, cada etapa desta exigiu diferentes
conhecimentos, técnicas corporais, isto é, distintas maneiras tradicionais de uso dos corpos

(MAUSS, 2003) tanto para a coleta do broto no cerrado quanto para prepara¢do e amarracao

™ Saia tipica da cultura Bororo feita de broto de babacu utilizada em rituais sagrados (OCHOA CAMARGO,
2005, p. 293). Na ocasido observada, o Toro foi confeccionado com broto de buriti, palmeira tipica da regido.
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da folha. O conhecimento e o uso destas técnicas e de outras observadas nas praticas
corporais, proporcionaram um sentimento de pertencimento aos individuos desta etnia ao
serem compartilhadas e apreendidas em processos rituais. Este sentimento refere-se a uma
comunhdo “de individuos iguais que se submetem em conjunto a autoridade geral dos ancidos
rituais” (TURNER, 1974, p. 119). E o que o autor conceitua como “communitas”, ou seja,
uma modalidade de relacdo social na qual os individuos ndo se apresentam de acordo com sua
posicdo social, mas sim aquelas nas quais as diferentes identidades humanas se confrontam
diretamente. Todavia, o0s rituais Bororo estimulam também o comércio de elementos
tradicionais entre os moradores da aldeia Meruri. Alguns vendem linhas, nylon, urucu, tinta e
badugo (cera) que servem para o fabrico das pecas e para as pinturas corporais que 0S
indigenas fazem nos dia dos rituais.

As primeiras acdes a serem realizadas nos corpos dos Bororo para a realizagdo das
dancas provocam alteragdes transitdrias que marcam 0 corpo momentaneamente, tais como a
retirada dos cilios e das sobrancelhas e os cortes de cabelo. Em todas as agdes rituais 0s
homens e as mulheres pintam as faces e os corpos. “A pintura de corpo pode ser feita com
ajuda de mdos e dedos; os tracos mais finos se fazem com pequenos estiletes de palha ou
madeira. E comum a utilizacdo de carimbos, tal como um coco babacu cortado ao meio, o que
produz um circulo que inclui quatro circulos menores” (MELATTI, 1986, p. 165).

As mulheres sdo as responsaveis pela tarefa de pintar os corpos dos dancarinos e das
dancarinas. Inicialmente elas preparam o urucu, misturando-o com 6leo para deixa-lo pastoso.
Com as maos completamente tomadas pelo urucu, passam-nas por todo o corpo dos homens,
até que estejam bem untados. Em seguida, com uma fina haste de madeira, passam o kidoguru
sobre o rosto de acordo com as pinturas faciais do cld do individuo. Para tanto, as mulheres de
Meruri utilizam como apoio, as imagens contidas na Enciclopédia Bororo e em um arquivo de
pinturas faciais Bororo que possuem os desenhos de cada cla e que fazem parte do acervo do
Centro de Cultura.

As pinturas faciais cujos tracos atravessam horizontalmente a face podem ser utilizadas
cotidianamente, outras somente em rituais funerarios. “A pintura do rosto tem trés finalidades
distintas: ornamentacdo; tratamento de alguma moléstia ou dor; preventivo magico contra

maleficios. [...] A pintura quando feita para fins ornamentais é privativa de determinados clas;
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nos outros casos pode ser usada por todos” (ALBISETTI e VENTURELLI, 1962, p. 298). A
pintura da face € um meio de estabelecer protecdo contra a agdo dos Aroe que sdo convidados
nos rituais. Portanto, tém propositos que vao além da materialidade.

Entende-se, contudo, que as dancas s@o jogos de representacOes realizados de acordo
com normas culturais. A simbologia expressa pelos movimentos, pelas alteracées provocadas
nos corpos, pelas pinturas faciais e pelos adornos clanicos, remetem a mitologia e a histéria
desta etnia. Todavia, na contemporaneidade, concepcdes estéticas que definem a producédo
cultural dos grupos indigenas estdo vinculadas a um contexto de transformacdo social
decorrente das relagGes interétnicas. Estas acfes assumem diferentes sentidos e significados,
quando realizadas em contextos interétnicos especificos, tanto na aldeia Meruri, quanto fora
dela, como por exemplo, nos Jogos dos Povos Indigenas. As dancas devem ser compreendidas
como “uma legitima expressdo estética de povos que vivem em um mundo em constante
mudanca e que, por seu intermédio, integram as marcas do impacto sofrido e projetam uma
imagem étnica que busca nas manifestagfes artisticas uma dimenséo politica de resisténcia
cultural” (ALMEIDA, 2012, p. 430).

3.2 As dancas Bororo na aldeia Meruri

3.2.1 Nos rituais festivos

O povo Bororo, tradicionalmente, realiza festejos para comemorarem colheitas,
pescarias e cacadas coletivas. Na aldeia Meruri, outras festividades vém sendo vivenciadas por
este grupo, tais como a festa em comemoragéo ao “Dia do Indio” que é realizada anualmente e
se constitui como uma “tradi¢do inventada” (HOBSBAWM e RANGER, 1977). Neste tempo-
espaco cerimonial, diferentes praticas sdo realizadas com vistas a apregoar valores e normas
comportamentais que ddo continuidade ao passado deste povo. Destarte, 0s eventos especiais
que ocorrem na aldeia envolvem atores sociais com diferentes interesses que vivenciam

praticas corporais tradicionais e modernas. Observa-se que nestas ocasides sociais,
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0 jogo, a danca e as cerimbnias ritualisticas se constituem como
momentos de festividades. Esses “momentos” agregam diferentes
pessoas, ndo-indios convidados e envolvidos com a propria comunidade,
ou bororo de outras aldeias que participam direta ou indiretamente dessas
praticas corporais e desempenham papéis sociais significativos para a
cultura e estrutura Bororo, num processo de mediagOes interculturais
(GRANDO, 2004, p, 19).

Os professores da escola indigena da aldeia Meruri sdo os organizadores de uma série
de atividades esportivas e culturais que compdem as festas na comunidade. Em 2011, durante
a semana pedagogica, esses atores sociais elaboraram uma programacédo de eventos e datas
civicas do ano em questdo. Com o intuito de comemorar o “Dia do Indio”, os professores em
parceria com 0 vice-cacique e com 0s missionarios salesianos realizaram uma festividade no
dia 19 de abril. Para concretizar a realizagdo deste ritual festivo, foram realizadas no Baito,
reunides com a comunidade. Na reunido observada, o cacique estava fora da aldeia tratando de
questdes da salude e ndo pode participar, no entanto, notou-se a presenca de todos 0s
professores, de ancidos e de jovens da comunidade (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011).

Os professores conduziram a reunido e iniciaram comentando sobre o respeito ao que é
sagrado em sua cultura, por exemplo, sentar-se no local determinado a sua metade dentro do
Baito. Um dos professores falou da intencao de realizar uma cerimdnia “bonita” para as
criancas e apontou as praticas corporais que seriam vivenciadas no dia do festejo. Os meninos,
menores de 10 anos de idade, iriam praticar a flechada (arco-e-flecha), as meninas e mulheres
jogariam voleibol e todos poderiam participar do jogo da onca (Adugo’®) e de danca Jure™.
Para tanto foi exigido o envolvimento da comunidade, pois, havia a necessidade de preparar o
traje cerimonial (Toro) para a danca e os arcos e as flechas para a flechada. No final da
reunido novamente o professor argumentou da importancia do evento para unir a comunidade
A Festividade foi confirmada, entdo, no dia seguinte foi necessario preparar os locais de
realizacdo das atividades: o campo para a flechada; quadra de esportes para o volei, o Baito

para 0 Adugo e o Bororo para a danca Jure. Para a limpeza do Bororo, criangas, jovens e

2 OCHOA CAMARGO, 2005, p. 19.
" Sucuri (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 177).
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adultos se revezaram na tarefa de retirar os restos da capina feita com o trator da missao (Ref.
Diéario de Campo, Meruri, 2011).

A competicao de arco-e-flecha (Boeiga e Tugo), uma arma tradicional do povo Bororo,
promoveu o envolvimento de criangas, jovens e adultos dias antes de sua realizacdo. O arco
possui entre 1,5 metros a 1,8 metros de comprimento com as extremidades pontiagudas. A
parte externa do corpo do arco é aplanada, ja a parte interna é curva. Para construi-lo, os
indigenas utilizam facas e pedras que servem para molda-los e poli-los. A corda,
tradicionalmente, é feita de fibras da folha da palmeira Tucum. Trata-se da unido de duas
cordas que séo torcidas, primeiramente separadas e depois juntas. Esta corda ¢ “amarrada no
arco de tal modo que o deixe sempre reto” (COLBACCHINI e ALBISETTI, 1942, p. 70). Na
cultura Bororo, os arcos podem ser divididos em trés categorias: “boeiga (arco viril de uso
cotidiano sem nenhum adorno); boeiga o-iagaréu (arco viril abundantemente ornado que
poderiamos denominar festivo, embora usado em qualquer ocasido mesmo durante as cacadas
e; boegéara (arco infantil de pequenas propor¢des)” (ALBISETTI ¢ VENTURELLI, 1962, p.
483). Como ndo havia tempo habil para executar todo o processo de producgdo do arco, 0s
Bororo utilizaram arcos de propriedade particular cujos donos os cederam as criancas.

A producdo das flechas agrupou homens de diferentes idades que se empenharam em
fabricar um artefato de boa qualidade. As flechas tém entre 1,2 metros e 1,8 metros de
comprimento e contém trés partes: “principio”, “coisa do meio” e “extremidade” e “se
dividem em duas categorias: as flechas comuns e as religiosas” (COLBACCHINI e
ALBISETTI, 1942, p. 71). O processo de producdo tem duracdo de dois dias. No primeiro
dia, os rapazes procuram a matéria prima na mata que circunda a aldeia. Butuie (taquara dos
brejos), penas e kidoguru (resina) sdo recolhidos e acumulados para a confec¢do. Durante a
noite, os jovens e as criancas selecionam as melhores partes de Butuie e as cortam, com 0
auxilio de facas, em tamanhos de aproximadamente 1 metro de comprimento. Sentados a beira
de uma fogueira, colocam as taquaras cortadas sobre o fogo e com movimentos para frente e
para trds as esquentam, para em seguida, dar-lhes forma reta.

No dia seguinte, 0s rapazes iniciam a preparacdo das penas. Inicialmente, escolhem
aquelas que sdo de araras, por serem consideradas as que proporcionam maior estabilidade ao

artefato, em seguida, optam pelas de outras aves e que estdo sem afarias. Com uma pequena
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faca, as penas sdo cortadas em sua base e, no sentido longitudinal, na secdo mediana.
Cuidadosamente, passam as penas entre os dedos polegar e indicador para corrigir a falhas.
Com uma linha de costura, fixam duas penas em uma das extremidades dos talos de taquara.
Nesta extremidade, com uma faca, abre-se um semicirculo que sera utilizado para posicionar a
flecha no arco. Para finalizar o fabrico, na extremidade oposta a colocacdo das penas é feito
uma ponta com a faca ou coloca-se um pedaco de metal que é fixado com linha e kidoguru.
Durante o processo de fabricacdo das flechas, os ancidos observavam os jovens, fornecendo-
Ihes informacdes sobre os procedimentos que deveriam tomar (Ref. Diario de Campo, Meruri,
2011).

Os pais ou padrinhos deveriam também confeccionar o Toro em sua residéncia, mas
também teriam a opcdo de fazé-los na escola, com o auxilio do vice-cacique que ja havia
mobilizado trés indios para coletar brotos de Buriti na mata. Os missionarios salesianos que
apoiaram o evento cederam os facdes para a coleta e o caminh&o para o transporte dos indios e
dos brotos. Durante a reunido no Baito, um lider cultural havia alertado sobre a presenca do
cacique da aldeia Garcas no dia da festa e que ndo aprovava a utilizacdo do Toro em
festividades, pois este era um traje do funeral e deveria ser queimado naquele ritual. Um dos
professores indigenas comentou que quando era crianca ja se dangcava com o Toro e que todos
gostam, pois ficam mais “bonitos”. Decidiu-se continuar a dangar com Toro, ja que, segundo
este professor, os Bororo de Meruri ha décadas vém dancando Jure, uma danca festiva, com o
traje cerimonial do ritual funerario. (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011).

Na manha do dia 19 de abril de 2011, dia do evento, o sistema de comunicacdo da
aldeia deu o aviso sobre 0s procedimentos que deveriam ser seguidos para as festividades do
“Dia do Indio”. Todos deveriam comparecer ao Baito para serem encaminhados aos locais das
atividades. A primeira a ser iniciada foi a flechada no campo de futebol. Dois professores
fizeram as inscri¢cbes das criancas e as separaram em duas categorias de idade, menores e
maiores de 10 anos. As criancas se posicionaram, uma ao lado da outra em frente ao alvo,
enquanto um indigena demarcava a distancia do alvo, um tronco de bananeira pendurado entre
duas madeiras ficadas no solo.

Neste local, a uma distancia de aproximadamente 15 metros, 0os meninos foram

instruidos pelos professores. Cada indigena tinha direito a possuir quatro flechas que seriam
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atiradas por rodadas. A cada rodada era realizada a contagem da pontuacéo, isto é, das flechas
que ficaram presas & bananeira. Os préprios arqueiros indicavam qual eram suas flechas e,
assim, as recolhiam dirigindo-se para o outro lado do alvo, onde aguardavam o inicio da
préxima bateria de flechadas. Ap6s oito baterias, aqueles que acertaram trés ou mais vezes 0
alvo foram classificados para a fase final. A partir de ent&o trés baterias de quatro flechadas
foram realizadas até ser conhecido um vencedor.

Um indigena que assistia a competicdo relatou que a flechada sé é praticada em Meruri
nesta data em que se comemora o “Dia do Indio” e que ndo é mais utilizada em pescarias e
nem em outras atividades tradicionais nesta aldeia (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011).
Observa-se, contudo, que esta ocasido social realizada anualmente, contribui para que 0s
Bororo de Meruri mantenham conhecimentos, técnicas, valores e comportamentos
tradicionais. Pois, notou-se que a préatica proporciona o envolvimento de diferentes atores
sociais para a fabricacdo dos instrumentos e, também que nos dias apds a competicdo, as
criangas e 0s jovens continuaram a utilizar o arco e as flechas em suas brincadeiras cotidianas.
Os meninos, em diferentes locais na aldeia, se reuniram para flechar.

Os Bororo de Meruri, no processo de interacdo interétnica, se apropriaram de praticas
sociais que s@o vivenciadas no cotidiano da comunidade. O vdlei é esporte de origem norte-
americana que também é praticado na aldeia, portanto, trata-se de uma pratica moderna que foi
apropriada pelos Bororo de Meruri. Esta pratica corporal continuou a ser assimilada por este
grupo, devido a presenca de um seminarista salesiano que a ensinara. Na festividade do “Dia
do Indio” em Meruri, as mulheres disputaram partidas de vdlei na quadra de esportes. Naquela
oportunidade, mulheres de todas as idades formaram as equipes que eram compostas por seis
jogadores pertencentes a mesma metade (Tugaregue e Ecerae). As partidas eram de um set de
25 pontos sendo que no décimo segundo ponto havia a troca de quadras entre as equipes.
Houve a flexibilidade na exigéncia de algumas regras, tais como conducéo e toques duplos. As
partidas proporcionaram divertimento e ao final quem assistia aplaudia as jogadoras que
jogaram com o0s rostos pintados de acordo com cada cld. Sendo o arbitro, um missionario
salesiano praticante deste esporte. Ressalta-se que esta pratica de origem moderna contribuiu
para promover uma integracdo entre os membros das duas metades, pois, assim como ocorre

no ritual do Mano, as metades disputaram entre si e celebraram juntas no final.
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O jogo da onca (Adugo) € um jogo de tabuleiro que simula a cacada de uma onga.
Neste jogo, dois jogadores participam da atividade sendo que um é responsavel por
movimentar a onga e 0 outro quatorze cachorros. O objetivo do jogador que movimenta 0S
cachorros € conseguir encurralar a ongca em uma determinada parte do tabuleiro para sagrar-se
0 vencedor. J4, o jogador que movimenta a onga tem como meta capturar cinco cachorros,
saltando sobre eles e posicionando-se sobre pontos determinados no tabuleiro para vencer a
disputa. A onca € um animal sagrado para este povo. Trata-se de um animal que fornece
prestigio ao cacador quando este o oferece a familia do finado como vinganca de sua morte na
cerimdnia ritual “Adugo Mori” (OCHOA CAMARGO, 2010, p. 128).

Apos a realizacdo da flechada, do vélei e do jogo da onca, as criangas participaram da
danca Jure que foi conduzida por um professor que fez o papel de Roia epa e que se prepara
para ser considerado bapo rugo, isto €, a pessoa que obtém autoridade para poder tocar o
pequeno maraca. Neste caso, em particular o professor utilizou um bapo kurireu e um bapo
rogu como aprendizado. Criangas menores de 12 anos foram os dangarinos nesta ocasido
social. Os meninos vestiram o Toro e pintaram seus corpos e suas faces. Dois deles
promoveram a retirada dos pelos dos cilios e das sobrancelhas. As meninas, também com 0s
rostos pintados, usaram Boe ekajejewu (tangas de penas) e Boe ekena kajejewu (braceletes)
para participarem da performance cultural que homenageava os povos indigenas no Brasil. No
final da tarde, as pessoas da comunidade, entre eles 0s missionarios salesianos e o cacique da
aldeia Garcas se aproximaram do espaco ritual e se acomodaram as margens do Bororo.

Vinte meninos receberam orientacdes dos ancidos dentro do Baito e foram
posicionadas de acordo com o tamanho, sendo que os maiores ficaram a frente da coluna.
Nesta ordem, aguardam o inicio da danca. O chefe de canto, apds informar 0s passos que 0s
meninos deveriam seguir, se retirou do Baito, dirigindo-se ao centro do Bororo. L4, ele iniciou
0 canto e o togue dos chocalhos, entdo, os meninos deixaram o interior da casa central pela
porta norte e adentram ao Patio, onde iniciaram a danca. Durante a préatica, 0s ancidos que
assistiam a apresentagdo orientaram os meninos como era “fazer bonito”, isto ¢, fazer como
Bororo. Apoés a primeira volta no espaco ritual, as meninas entraram na coluna alternando-se
entre 0s meninos. Apds algumas voltas, outros meninos e meninas que assistiam também

ocupam lugares na danca, somando 34 criancas Bororo.
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Apobs quinze minutos de danca, o cacique da aldeia Gargas do cld Paiwoe e que é um
chefe cultural respeitado por todos da Tl Meruri pediu para conduzir o canto. Ent&o, recebeu
os chocalhos do professor e comecou a toca-los e cantar. O chefe realizou movimentos com o
corpo orientando o comportamento das criangas que em um ambiente festivo contribuiu para a
construcdo de sua identidade Bororo. O cacique devolveu os chocalhos ao professor
orientando como o chefe de canto deveria proceder. Ao final, o professor e o cacique se
posicionam no centro do Bororo onde foram rodeados pelas criangas que encerraram a danca e
foram aplaudidas pelo publico.

Apos a realizacdo da danca, o cacique da aldeia Garcas afirmou que o evento foi muito
importante e que ele gostava de ver assim, por isso que ele entrou na danca. Segundo o chefe
cultural, “a crianga tem que acostumar, para falar, para fazer, para ouvir os espiritos”. (Ref.
Diario de Campo, Meruri, 2011). Este ritual festivo proporcionou, além do aprendizado, o
estabelecimento de relacbes de reciprocidade entre as pessoas da comunidade. No final da
tarde foi oferecido um jantar comunitério. A prefeitura em apoio ao “Dia do Indio” doou uma
quantia que foi utilizada para a aquisicdo de um boi que serviu como alimento para a
comunidade. Todas as familias buscaram a refeicdo no antigo curral da aldeia e recolheram-se
em suas casas. Observou-se que este acontecimento possuiu referéncia as grandes ceias
coletivas ocorridas nas tradicionais festividades de colheita, pescaria e cacadas do passado.

No encerramento, o professor que conduziu a Danca pediu a palavra e ressaltou a
participacdo do vice-cacique que tinha se empenhado para promover a festividade do “Dia do
ndio” organizada pelos professores da escola. Agradeceu, também, aos apoiadores e passou a
palavra. O vice-cacique comentou que ndo podiam deixar a cultura parada e que tinham que
continuar realizando estes eventos. Enfatizou a importancia de unir a comunidade de Meruri e
promover o intercambio entre as aldeias Bororo, ja que estavam presentes lideres de outras
aldeias, tais como o cacique da aldeia Garcas. O vice-cacique da aldeia Meruri finalizou
afirmando que considera necessario respeitar a cultura e os chefes culturais do passado e do
presente. O cacique de Garcas, na lingua Bororo, falou para todos. Ele disse que estava muito
feliz, pois via a felicidade nas pessoas. Ressaltou que tudo ocorreu sem brigas e bebidas e que
era assim que ele gostaria de ver. E, concluindo, falou que as criancas precisam destes eventos

para aprenderem a sua cultura. (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011). Entende-se que esta
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atividade proporcionou relagdes entre o vice-cacique, os professores, 0s jovens, os adultos e as
criancas da aldeia Meruri. Para poder praticar as pessoas da comunidade deveriam produzir,
com a ajuda de seus familiares e dos lideres culturais que conhecia as técnicas de sua
producdo, os instrumentos e o traje cerimonial. Os participantes deveriam, também,
ornamentar seus corpos com as pinturas e os adornos de seu cla.

Desse modo, assim como Grando (2004, p. 263) observou, a danca Jure, bem com as
praticas corporais realizadas neste cenario, possuem, entre outros, o sentido de educacao do
corpo indigena em um contexto interétnico. Entende-se que durante a danca, sdo expressas as
histérias que permeiam as relacbes humanas e, ao dangar, constroi-se a identidade étnica. A
danga representa, neste contexto, uma “pratica educativa significativa para a transmissao de
valores, de tecnicas corporais e dos conhecimentos mitoldgicos que compdem os patriménios
clanicos e as relagdes entre os clds na cosmologia Bororo” (GRANDO, 2005, p. 173).
Portanto, os corpos dos indigenas que participam da danca, neste contexto, perfazem uma acéo
politica de identidade, isto €, a danca € um meio para a incorporacdo de elementos que

distinguem os Bororo de outros grupos sociais.

3.2.2 Nos rituais cristaos

Devido a presenca dos missionarios salesianos no territorio Bororo onde se localiza a
aldeia Meruri ha mais de um século, nesta comunidade também séo realizados periodicamente
rituais cristdos, tais como: as missas semanais e anuais, tais como: a Missa do Lava Pés e a
Missa em homenagem aos Martires’* de Meruri. E, também, s&o realizadas outras cerimonias
que se referem a liturgia catélica, tais como: a Encenacdo da Via Sacra, a Procissdo de Ramos.
Estes rituais sdo organizados pelos missionarios salesianos que protagonizam as cerimonias e
contam com a participacdo dos Bororo, sejam como expectadores ou como coadjuvantes. O
publico é formado em sua maior parte por mulheres e criangas, porém, sdo nessas ocasifes em

que se percebe a presenca dos ancidos da aldeia.

" Pe. Rodolfo e 0 Bororo Simao mortos em frente & Missdo Salesiana por fazendeiros que invadiram Meruri em
1976 insatisfeitos com a demarcacdo desta Terra Indigena.
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Inicialmente, realizados com o intuito de alterar as crengas Bororo e, por conseguinte
apagar suas tradicdes, estes rituais passaram a assumir um carater sincrético, apos o Concilio
Vaticano Il. A partir de entdo, por meio deles séo difundidos conhecimentos e valores
referentes a moral cristd, mas relacionados aos bens culturais da cultura Bororo. Entende-se
que se trata de uma estratégia que, por um lado, colabora para a valorizagdo e a manutencao
dos conhecimentos tradicionais e, por outro lado, contribui para sustentar a relacdo interétnica
que 0s missionarios salesianos mantém com este povo. O sincretismo da religido cristd com a
mitologia Bororo foi notado em diferentes ocasides que envolveram diferentes elementos
culturais, entre eles: a lingua nativa, alimentos tradicionais, os adornos clanicos e seus corpos.

Aos domingos, habitualmente, ocorre a missa na capela da Missdo Salesiana, sendo
que, atualmente, a terceira cerimdnia de cada més e realizada na lingua nativa. Segundo o
padre que vive na aldeia, € uma forma de resgatar e valorizar a cultura que se firma por meio
do uso da lingua pelos Bororo (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012). Nestas ocasifes, 0S
religiosos entregam aos indigenas um livro de cantos e oragdes elaborado na lingua nativa. O
publico acompanha a ceriménia lendo o livro e intervindo no momento apropriado, como foi

observado na Missa dos Martires de Meruri.

3.2.2.1 Missa dos Martires de Meruri

Anualmente, os missionarios salesianos realizam uma cerimdnia crista em homenagem
ao Pe. Rodolpho Lunkenbein e ao Simdo Koge Ekudugodu, considerados martires por morrem
em frente ao prédio da missdo salesiana, defendendo o territério Bororo da invasdo dos
fazendeiros. Este ritual, inicialmente, ocorria no apice do morro Meruri — local sagrado para o
povo Bororo — aos pés da imagem de Jesus Cristo que la esta encravada. No entanto, devido a
idade dos padres que pregam a missa, esta cerimOnia foi realizada em 2012, no cemitério da
aldeia. Durante a realizacdo da missa que foi celebrada na lingua nativa, 0s missionarios
salesianos relembraram a histéria que se passou no dia 15 de julho de 1976, data do
“martirio”. Explicam a importancia deste feito que foi realizado no periodo de muitos conflitos

e que culminou na demarcacédo da T1 Meruri.
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Um dia antes da missa, dois indigenas que prestam servigos para 0S MIisSionarios
salesianos limparam o chdo arenoso do cemitério. Os timulos foram limpos e sobre eles ou, ao
lado deles, foram depositadas flores. No dia do evento, as seis horas da manhd os
missionarios salesianos iniciaram o percurso que os conduzia ao espago ritual. Eles se
concentram na frente da capela e, de 14, seguiram em sentido noroeste. Os religiosos foram
acompanhados por professores e jovens universitarios de instituicdes salesianas que estavam
em visita a aldeia naquela oportunidade e, logo atras deles, o cacique e um musico Bororo que
atua durante os ritos cristdos. As pessoas da comunidade observaram da porta de suas
residéncias e, ao perceber a movimentacéo se dirigiram ao cemitério.

L4, sob uma cruz de aproximadamente oito metros de altura, encontravam-se quatro
tumulos de missionario salesianos que viveram nesta aldeia. Ao oeste desta cruz, fica
localizado o jazigo do Pe. Rodolpho Lunkenbein. Em frente a esta sepultura, o diretor da
missao salesiana, o padre, 0 cacique e musico se posicionaram para proferirem as preces. Os
presentes receberam o livro com as oragdes na lingua nativa, entdo, se deu inicio as pregagoes.
Sobre o tumulo do padre homenageado, foi colocado um ramalhete de flores, um crucifixo
confeccionado com tracos da cultura Bororo e um pariko do cld Bokodori. Os pariko,
utilizados nos rituais Bororo representam o cla do finado. Neste ritual observa-se que o pariko
Bokodori e o livro da missa em Bororo foram os elementos que estabeleceram o sincretismo

entre a mitologia Bororo e a moral cristé.

3.2.2.2 Procissao de Ramos

No dia 17 de abril de 2011, especialmente, ocorreu a Procissdo de Ramos que abriu a
Semana Santa entre os Cristdos. Ao amanhecer, os rapazes que haviam ido buscar as palhas no
dia anterior, cavaram buracos para finca-las no solo da aldeia, fazendo uma espécie de
passarela por onde os fiéis caminhariam em direcdo a igreja. Apds soar o terceiro toque de um
sinal da igreja, cerca de cem moradores se dirigiram para uma residéncia ao sudoeste da
aldeia. L&, embaixo de uma arvore, o seminarista organizou os fiéis entregando-lhes os ramos
e uma cartilha onde continha os cantos que seriam executados durante a procissdo e a missa.

Ensaiaram rapidamente dois cantos, entdo, o Padre conduziu a primeira oracdo ali mesmo.
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Abengoou os indigenas com &gua benta e deu inicio a caminhada. Todos com seus ramos,
ornamentados no formato tipico da celebracdo caminharam pela passarela feita com as folhas
de palmeiras, e se encaminharam, cantando, para o interior da capela.

Ao adentrar no espaco religioso, observou-se o primeiro elemento do sincretismo. A
imagem que aparece no painel do altar é de um Bororo com Pariko Akurareu de primazia
clanica Bokodori, vestindo com o Toro, saia cerimonial desta etnia. O indigena da imagem
estd com as palmas das méos e 0s peitos dos pés ensanguentados. Seus bracos erguidos na
altura do ombro representando uma santidade, tendo outros indios ajoelhados a sua frente no
Pao Muga (Morada do Nosso Pai). Ao lado desta imagem, afixado a parede encontra-se um
crucifixo com os dizeres Mato Itae Imode Taro Rakado (VVenha a mim para fortalecer).

Apos alguns cantos realizados na lingua nativa. O Padre deu inicio a cerimdnia
relembrando que se tratava de um ritual sagrado para os cristdos, semelhante ao ritual do
funeral bororo, pois ambos celebram a morte e a vida (ressurrei¢do), ou seja, 0 sofrimento e a
renovacdo da vida e da esperanga. Comentou que, assim cOmo OcCOrreu com as pessoas que
participaram de um ritual do funeral Bororo realizado ha poucos dias na aldeia Gomes
Carneiro e que voltaram felizes e mais unidas, aquele momento marcava o inicio de uma
semana de paz e unido na comunidade. O sentido de irmandade e fraternidade foi exaltado,
estimulando os fiéis a participarem das festividades cristds que iriam ocorrer durante a semana
(Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011).

3.2.2.3 A Missa do Lava Pés

Como parte da programacéo dos eventos cristdos que compdem a Semana Santa, no dia
21 de abril de 2011 foi realizada a Missa do Lava Peés. Para esta cerimdnia, 0S missionarios
salesianos solicitaram a trés ancids que preparassem amireu’, um bolinho da fuba de arroz
tipico da cultura Bororo. Durante a preparacdo, elas comentaram gque antigamente os homens
saiam para pescar e as mulheres preparavam amireu. Quando eles retornavam, todos da
comunidade comiam peixe cozido com este alimento. O bolo foi incorporado a Missa do Lava

Pés, em substituicdo a hostia que seria entregue no momento da comunhéo.

" Designagao genérica dos bolos feitos de substancias apiloadas (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 36).
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A noite ocorreu o rito. A igreja estava com todos os lugares ocupados e havia pessoas
do lado de fora da capela. Novamente, o sincretismo se apresentou em elementos da cultura
Bororo que foram inseridos na liturgia cristd. Criangas utilizando Toro e Pariko de seus clés
entraram na igreja representando os coroinhas do Padre. Mais uma vez o lider ritual
mencionou a relagcdo da Semana Santa com morte e ressurreicdo de Cristo e o Funeral Bororo.
Falou que ambos ensinam as criangas a se comportarem de maneira séria diante de situacdes
sagradas. Falou do sacrificio de Jesus Cristo e de sua humilhacdo ao lavar os pés de seus
apostolos e pediu que todos, na Sexta-Feira Santa, fizessem algum tipo de sacrificio. Lembrou
o sacrificio do Padre Rodolfo que deu sua vida pelo povo Bororo, enfatizando a solidariedade.

Antes de encerrar a cerimdnia marcada por cantos e passagens biblicas, o Padre pediu
que entrassem no recinto com o amireu. Falou que Cristo pediu aos seus seguidores que
bebessem de seu sangue e comecem de sua carne, representados pelo vinho e pela hostia, neste
caso, pelo amireu. As pessoas se levantaram e formaram uma fila para receber o bolo. Ao som
de uma musica religiosa cantada em lingua nativa, foi oferecido amireu, primeiro para as
criangas, depois para as mulheres e, na sequéncia, para 0s homens. O padre, seguido pelos
meninos, saiu da capela e se dirigiu a uma sala ao lado, realizando a transcursdo. Nesta sala, 0s
religiosos realizaram uma vigilia onde passaram a noite rezando e recebendo pessoas da

comunidade para orarem, como forma de sacrificio.

3.2.2.4 Encenacdo da Via Sacra

No dia 22 de abril de 2011, foi realizada a encenacdo da Via Sacra na praca dos
martires, em frente a missdo salesiana na aldeia Meruri. Este evento foi idealizado e
organizado pelo seminarista que estava na aldeia Meruri, pouco mais de dois meses. Durante
este tempo, ele promoveu reunides com a comunidade com o intuito de produzir o espetaculo.
Para a realizacdo da representacao da saga vivida por Jesus Cristo na Via Crucis, 0 missionario
salesiano contou com o auxilio de um grupo de indigenas que participavam da Associacdo de
Jovens Salesianos — AJS ou das acdes desenvolvidas pela Igreja. Cada indigena tinha seu
papel definido e atuou em determinados locais do grande cenario que foi construido na area da

missao em Meruri e que simulava o trajeto do Pretério de Pilatos até o Monte Calvario.
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No dia da encenacédo os voluntérios indigenas se mobilizam para a preparacdo da peca
logo ao amanhecer. Todos se reuniram no prédio da missao e dividiram as fungdes, liderados
pelo seminarista que contou com o apoio do vice-cacique. Duas jovens fizeram a limpeza do
gramado, enquanto as ancids pintavam em tecido, um painel que simbolizava a entrada do
Pretdrio. Os rapazes carregaram e posicionaram grandes mesas, bem como trés cruzes de
madeira que constituiam o cenario. Enquanto isso, os adultos instalavam o simples sistema de
luz e testavam as tochas adquiridas pelos missionarios salesianos que seriam acessas a noite
durante a apresentacdo. Neste momento, as crian¢as acompanhavam as agdes dos adultos e ao
observar, assimilavam conhecimentos referentes a este ritual cristéo.

Ao anoitecer, os indigenas que atuaram na encenagdo produziram e vestiram o figurino
feito de TNT'®. Em duas salas da escola indigena, homens e mulheres se dividiram para 0s
ajustes finais. Neste interim, a comunidade caminhava em direcdo ao prédio da missdo e
ocupava os lugares que haviam sido delimitados instantes atras. Quando todos assumiram suas
posicOes deu-se inicio a peca. O roteiro incluiu 0 nascimento do menino Jesus e a Santa Ceia e
prosseguiu com a sequéncia normatizada pelo Vaticano. Jesus é capturado e conduzido pelo
exército até Pilatos que o condena a morte. Jesus recebe chibatas, a coroa de espinhos e é
obrigado a carregar a propria cruz as costas. Ao seguir 0 caminho da cruz, caiu ao chéo pela
primeira vez, local onde encontrou a sua Mée. Siméo Cirineu ajudou Jesus e, Verdnica, limpa-
Ihe o rosto. Jesus continuou a carregar a pesada cruz até que caiu pela segunda vez e encontrou
as mulheres de Jerusalem. Mais uma queda, entdo Jesus foi despojado de suas vestes e
pregado na cruz onde morreu. O corpo de Cristo € retirado da cruz e enterrado.

Pela tradicdo crista, Jesus Cristo ressuscitou trés dias depois, no domingo de Pascoa.
Nesta representacdo, Cristo, apds uma vigilia de seus fiéis, ressuscitou, no entanto, no corpo
de um Bororo. O ator surgiu com o Pariko do cla Bokodori, com um Boe ekena kajejewu em
cada um dos bracos e utilizando o Toro, isto é, a saia ritual da etnia Bororo. Nesta cerimonia, o
elemento sincrético sdo os adornos corporais e, principalmente o corpo que recebe a

significacdo da moral cristd por ser 0 meio em que Jesus Cristo ressuscitou nesta encenacao.

6 «“Tecido ndo tecido”.
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3.2.2.5 Jornada Mundial da Juventude — Chegada da Cruz

Em 2012, a aldeia Meruri fez parte do trajeto percorrido na XXV1I Jornada Mundial da
Juventude cujo tema foi “Alegrai-vos sempre no Senhor!”’’. Trata-se de um complexo ritual
que objetiva visitar as missdes salesianas, assim como transmitir a moral cristd aos jovens. O
processo ritual, neste ano, incluiu peregrinacbes e visitas as diferentes comunidades,
percorrendo um caminho que tem como destino a cidade do Rio de Janeiro, local do encontro
de jovens catdlicos de todos os continentes no ano seguinte.

A aldeia Meruri foi um dos pontos de parada da Cruz que foi entregue, em 1984, pelo
papa Jodo Paulo Il aos jovens do Centro Juvenil Internacional Sdo Lourenco em Roma para
que a levassem pelo mundo. A Cruz é feita de madeira e possui cerca de quatro metros de
comprimento. Em 2003, o Papa doou aos jovens o icone de Nossa Senhora, um segundo
simbolo cristdo que acompanha a Cruz na Jornada Mundial da Juventude.

A passagem dos simbolos cristdos criou uma expectativa nas pessoas da comunidade.
No dia anterior a chegada dos simbolos, indigenas que trabalham na missdo salesiana
iniciaram 0s preparativos para a cerimdnia coletando Butuie “taquara dos brejos” para a
confeccao de bandeirolas. Os professores cederam uma resma de papel e cola, completando o
material necessario para a fabricacdo do instrumento que foi realizada durante a noite. Pela
manha, os indigenas se dirigiram a casa de uma ancia na parte sudoeste da aldeia, local onde
receberam a Cruz e o Icone. Enquanto isto, dois indios que gerenciam o acervo do Centro de
Cultura, selecionaram as pecas que seriam utilizadas e as transportaram até a casa onde
estavam cerca de 30 indigenas. Neste local, encontravam-se ancidos, adultos, jovens e criancas
que se auxiliaram na pintura e ornamentacdo dos corpos. Os professores e estudantes
universitarios que chegaram antes dos simbolos se aproximaram dos indigenas e participam da
preparacao.

Quando todos estavam pintados e vestidos com o traje cerimonial, dois ancidos
orientaram a posicao que os indigenas deveriam assumir. Cinco homens, entre eles o cacique
que estava usando ebukejewu (viseira de penas), ficaram enfileirados de um lado ao outro da

rua que da acesso a aldeia. Atras deles, formaram-se quatro colunas com aproximadamente

" http://www.vatican.va/gmg/documents/gmg_2012_po.html. Acessado em: 18 de janeiro de 2013.
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cinco mulheres (jovens e adultas), seguidas por duas colunas com cinco rapazes. Neste
momento, o veiculo que trazia os simbolos cristdos chegou a aldeia. Os Bororo, entéo,
recebem a Cruz e o Icone das maos de religiosos que acompanharam o transporte até a misso.

A frente, foram quatro homens carregando sobre os ombros, a Cruz e, logo atras, lado a
lado, o cacique e o padre. Oito mulheres conduziram o icone de Nossa Senhora, sendo
seguidas por dez rapazes em duas colunas. Apds cerca de 200 metros de caminhada, o grupo
que conduziu os simbolos encontrou com os missionarios salesianos, com 0s universitarios e
com o restante da comunidade que agitava as bandeirolas. Neste percurso, 0s universitarios e
uma emissora de televisdo local registravam as cenas. Neste instante, o padre que
acompanhava o cacique passou a frente da Cruz e foi recebido pelos missionarios. Todos,
entdo, se dirigiram até a praca dos martires em frente ao prédio da misséo.

Neste espaco ritual, o cacique tomou a frente e, ao toque de dois bapo kurireu, orientou
0 grupo de indigenas como deveriam posicionar seus corpos. Duas filas de rapazes foram
criando um caminho para a passagem dos simbolos e sua colocacdo nos locais apropriados.
Ao lado dos simbolos, foi colocada uma mesa com a biblia e o crucifixo com elementos da
cultura Bororo. De frente para o publico, estavam trés criangas indigenas com seus adornos
corporais, 0 Padre e o Diretor da missdo salesiana em Meruri, além do cacique que utilizava a
saia cerimonial e 0 masico indigena. As demais mulheres se posicionaram em duas fileiras ao
lado das filas dos rapazes. Duas universitarias que faziam parte da Associacdo de Jovens
Salesinaos realizaram a leitura de trechos da biblia. Ao final da missa ocorreu a eucaristia e,
em seguida, a danca Jure.

Os rapazes colocam pariko e formaram a coluna que precede o inicio da danca. Em
seguida, os homens percorreram um trajeto circular no patio da missdo salesiana, liderados
pelo cacique que fez o papel do Roia epa tocando dois bapo kurireu. Apds a primeira volta, as
mocas entram na danca alternando-se aos rapazes como determina a tradicdo. Nesta ocasido, 0
publico foi composto por professores e estudantes universitarios ndo-indios, padre de outras
pardquias, funcionarios de uma emissora de televisdo, os missionarios salesianos e indigenas
da aldeia Meruri que observaram cerca de trinta Bororo realizarem esta representacao no ritual

cristao.
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Entende-se, contudo, que a danca Jure realizada neste cenario, por um grupo de Bororo
que possui vinculo com associacOes religiosas, representa uma estratégia de estabelecer uma
relagdo de alianca politica com os missionarios salesianos. A intengdo alterar a relagdo de
dominacéo politica que resultou em uma relacdo de dependéncia dos indigenas em relacdo aos
religiosos. Este grupo, assim com os demais grupos da comunidade busca conquistar maior
autonomia, porém tem a compreensdo de que, ainda, necessita da parceria dos missionarios
salesianos. Para o grupo de indigenas que participam dessas acOes, as praticas culturais
realizadas nos rituais cristdos sdo meios de se estabelecer “estratégias de mediagdo com os
missionarios, como novas formas de manterem suas identidades clanicas e étnicas, diante das
relacdes estabelecidas nas diversas fronteiras culturais” (GRANDO, 2004, p. 267).

Os religiosos, por seu turno, estimulam esta relacdo por meio da proposicdo e do
patrocinio de rituais cristdos e de projetos que, segundo eles, valorizam a cultura Bororo ao
promover um sincretismo que perpassa pelo corpo. Todavia, estas praticas sdo idealizadas e
organizadas pelos missionarios salesianos e os atores ou espectadores detém pouco poder de
decisdo. Os missionarios salesianos creem ser capaz de preencher as lacunas provocadas pela
auséncia de rituais tradicionais provocadas pelas acdes indigenistas das quais participaram no
passado. Compreende-se que ocasifes sociais, tais como a Jornada Mundial da Juventude,
servem para 0s missionarios mostrarem ao mundo que sua vocacao esta sendo realizada com
sucesso entre os indigenas no Brasil. Portanto, nos rituais cristdos o corpo indigena perfaz uma
acdo politica em meio a um processo historico de dominacdo e resisténcia. Entende-se,
contudo, que os rituais cristdos realizados na aldeia Meruri sdo acdes contraditorias, neste
sentido, contribuem para a aproximacao dos indigenas dos bens culturais tradicionais, por

meio de vivéncias permeadas por valores cristaos.
3.2.3 Os rituais tradicionais

No contexto interétnico da aldeia Meruri, os Bororo estabeleceram relagdes com ndo-
indios que envolveram acdes de dominacdo e resisténcia. Dentre as acGes de dominagdo

desempenhadas pelos militares, bem como, pelos missionarios salesianos no inicio do século

XX estava a proibicdo da realizacdo dos rituais tradicionais, entre eles: o Casamento e o
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Funeral Bororo. O processo ritual do Funeral Bororo, por exemplo, pode ser entendido como
um mecanismo que redefine a sociedade bororo, pois, ¢ “considerado como uma grande
cerimdnia de cura para a maior de todas as doencas — a Morte, doenca irreversivel, de
profundas consequéncias para os sobreviventes” (VIERTLER, 1991, p. 17). Nao obstante,
como meio de resistir as normas impostas pelas ac¢6es indigenistas no século XX, os Bororo
exerciam sua autonomia por meio da vivéncia destes rituais em tempos e espagos néo
controlados pelos “civilizados”. Portanto, as praticas ritualisticas exercitadas por estes
indigenas, durante um longo periodo histérico de contato interétnico, corresponderam as
estratégias de resistir e continuar a viver como grupo étnico diferenciado, pois 0s rituais
forjam a identidade étnica.

Os rituais tradicionais fundamentam-se nos mitos que compdem a cosmologia Bororo,
como apregoava Leévi-Strauss (1970). Os mitos sdo expressos por meio das pinturas e dos
adornos corporais e, também, através dos cantos que sdo objetos de dominio de poucos
indigenas na contemporaneidade. Os Aroe Etawa Are, isto é, xamds que conhecem oS
caminhos das almas, séo individuos que estabelecem relagdes com aroe’® e se diferenciam do
Bari, xami estabelecem relaces com bope’ para obter repostas para as doencas que afligem a
comunidade. Existe uma associacdo entre estes xamas, pois, 0s poderes do Aroe Etawa Are
desenvolvidos junto a comunidade sdo complementares ao do Bari, ainda assim, “um bari
pode a0 mesmo tempo exercer as fungdes de xama das almas, chefe e de mestre de cantos®®”
(ALBISETTI e VENTURELLI, 1962, p. 240).

® Aroe — Coisa leve como pluma, alma, espirito, ser imaginério, cadaver, finado, antepassado (OCHOA
CAMARGO, 2005, p. 49).

" «“Bope and aroe are the only categories of supernatural forces known to the Bororo; together they exhaust all of
non-empirical reality” (CROCKER, 1985, p. 121).

8 Bapo rogu — maracé menor: s6 pode ser usado pelos chefes que receberam oficialmente este poder, ¢ destinado
a marcar o ritmo de cantos para invocar espiritos ou almas (Aroe Ekeroia) (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 72).
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The aroe so known include not just the shades of the ancestors and the
souls of living persons but those fantastic essences of living species and
divine monsters which fix the categorical order of Bororo society. The
aroe can no more be interpreted as one complex metaphor for that society
than the bope can be seen as an image of “nature”. Although the aroe do
embody the principles of transcendental nominal form, including the
“totemic” ones that define the different states of being which are clans,
they also summarize the whole of perceptual and imagined reality,
including at one level of abstraction the bope themselves (CROCKER,
1985, 267).

Estes xamds dominam os cantos e a sequéncia das praticas rituais que expressam 0S
mitos desta etnia, porém, atualmente, na aldeia Meruri ndo existe xamd das almas (Aroe
Etawara Are) e nem xama dos espiritos (Bari), responsaveis por conduzir as cerimonias
funerérias na cultura Bororo. De acordo com o Mestre salesiano que vive em Meruri, Felipe
Kuruguga foi o ultimo Bari da aldeia e Kadagare o ultimo Bari Bororo que vivia na aldeia
Gomes Carneiro (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012). Contudo, em Meruri sdo realizados
ritos de nominacao e iniciacdo, constituidos por dangas tradicionais. Nestas cerimonias, além
dos indigenas de Meruri, estdo presentes os chefes politicos e culturais de outras aldeias e 0s
missionarios salesianos que também participaram da organizacdo das cerimdnias, prestando
informacGes encontradas nos arquivos literarios e cedendo os adornos do Centro de Cultura
para a performance que é assistida pela comunidade da aldeia e convidados.

O ritual de nominacdo € realizado com frequéncia, pois, devido o aumento
populacional da aldeia existem muitas criancas para receberem o nome Bororo. Neste ritual,
os Roia epa (chefes de canto), em companhia dos familiares das criancas, cantam dentro do
Baito, sobre os adornos clanicos, durante toda a noite que antecede a nominagdo. Na Manha
do dia seguinte, no Bororo, os padrinhos recebem da mae, a crianca untada de éleo e coberta
com chumagos de algoddo e, entdo concretizam a ceriménia, nominando a crianca e realizando
o procedimento de furacédo da orelha ou do labio inferior no caso dos meninos.

O Ritual Aije® ocorre tradicionalmente durante o processo ritual do funeral Bororo,

mas também vem sendo realizado em cerimdnias especificas nas quais 0s rapazes sao

8 Aije — animal fabuloso; espirito terrifico; n. genérico dos atores da representacdo dos aije; n. dos zunidores que
representam os aije e que sao severo tabu para mulheres e criancas (OCHOA CAMARGO, 2005, p. 25).
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iniciados e adquirem direitos e deveres com referéncia a cultura Bororo. Esta representacao
estabelece o primeiro contato dos Ipare (jovens) com os Aroe que sdo convidados a aldeia aos
sons de diferentes zunidores, objetos falicos. Apds a iniciacdo 0s jovens recebem o estojo
peniano (ba) simbolizando a permissdo para participarem dos momentos interditados as
mulheres e as criancas que ocorrem dentro da casa dos homens (Baito).

Nesse sentido, a iniciagdo ndo define apenas o momento a partir do qual
0s jovens passam a ter uma vida sexual legitima e prolifica, mas
igualmente as parceiras adequadas para a geracdo da prole. As
dramatizacGes vividas nesse ritual permitem perceber as oposicdes
maduro/ imaturo, proibido/prescrito, homem/mulher, vida/morte. O ritual
é, assim, constituido por um conjunto articulado de significados que
geram modelos de conduta, que, num certo sentido, se inscrevem nos
corpos dos individuos (NOVAES, 2006, p. 306).

Os Bororo de Meruri também vivenciam uma representacdo na qual a habilidade
exigida é correr, levando sobre as costas um grande cilindro feito de talos de caeté (palmeira
tipica do cerrado). Trata-se do “Aroe Mano Kurireu (Manno) um ritual que se refere a roda de
caeté e que é distintivo do cld Aroroe. E um jogo dos espiritos” (COLBACCHNI e
ALBISETTI, 1942, p. 429). Para sua realizacdo € imprescindivel retirar da natureza o caete,
uma planta que prospera em solo constantemente irrigado. Apos sua retirada confeccionam-se
talos que formaram um grande cilindro (Mano Kurireu)®. A corrida é disputada pelas duas
metades: Tugarege e Ecerae. Cada lado deve preparar seus cilindros e, para tanto, é necessario
0 deslocamento de muitas pessoas da comunidade até a lagoa onde se brota a palmeira.

Antes de irem coletar os talos, 0 Roia epa executa cantos proprios de ambos os lados.
Preparados pelos cantos, os indios se dirigem até a lagoa, retiram a quantidade de brotos
suficiente e os levam para a aldeia. As mulheres recebem os brotos de caeté e correm levando-
os para o local de inicio da corrida (Mano Pa) onde seus irmdos e filhos, juntos com outros
homens da sua metade preparam os talos. Os talos possuem cerca de 50 cm de comprimento.
Colocados lado a lado sdo amarrados com seda retirada do broto de Tucum e formam uma

grande roda. Com os cilindros prontos, o0 xama das almas (Aroe Etawara Are) canta para 0s

8 Mano Kurireu também é o nome do chefe principal do cld Aroroe da metade Tugarege. (OCHOA
CARMAGO, 2010, p. 33).
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encarregados das duas metades, convidando os espiritos a entrarem nas grandes rodas. Os
aroroedu (individuos pertencentes ao cld Aroroe) entregam pequenas varetas de bater no
Mano Kurireu aos encarregados que o fazem e dancam ao redor do cilindro. Depois 0s
cilindros séo erguidos e colocados nas costas dos corredores que dangam novamente e, em
seguida correm em direcdo a aldeia passando pelo caminho do Mano (Mano Reia) até o
Bororo no centro da aldeia. (BORDIGNON, 1995).

De acordo com um Bororo que trabalha para os missionarios salesianos, o ritual Mano
é sagrado, mas, nos dltimos tempos, vem sendo feito em momentos de festividade. Os
cilindros remetem aos Aroe, sendo que estes ndo podem tocar o solo, pois isto irritaria 0s
espiritos podendo causar mal agouro aquele que cometeu tal infortinio. A dificuldade de
vivencia-lo esta na obtencdo dos recursos naturais, pois o lago esta secando e ndo produz a
planta de caeté de qualidade. Relatou que o ritual Mano tem um sentido de disputa entre as
duas metades, mas seu sentido espiritual faz unir toda a comunidade ao final da corrida (Ref.
Diario de Campo, Meruri, 2012).

Compreende-se que os rituais tradicionais participam da construcdo do corpo Bororo,
marcando-os e transformando-os, pois desde a nominacéo, a crianga tem o corpo pintado com
urucu, recebe as plumas e tem os labios e/ou as orelhas furadas. Na iniciacdo, 0s rapazes
estabelecem relacGes espirituais com os Aroe que tocam seus corpos através de elementos da
natureza. No casamento ha trocas de pinturas corporais, faciais e de adornos clanicos. O
complexo ritual funerario envolve desde os cuidados com o corpo do finado, até intervengdes
nos corpos dos familiares que realizam cortes de sobrancelhas, de cilios e de cabelos, bem
como, a escarificacdo. E, em todos estes rituais, diferentes dancas sdo realizadas afirmando a
identidade Bororo. Compreende-se, portanto que as praticas corporais realizadas nos rituais
tradicionais da etnia Bororo sdo fundamentadas pelos mitos que compde a cosmologia deste

povo, todavia, essas praticas assumem sentidos e significados em contextos especificos.
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3.2.3.1 O casamento tradicional Bororo: reconstruindo a tradicéo

Em relagdo ao casamento entre os Bororo de Meruri, as mudangas decorrentes das
acOes indigenistas foram significativas. A unido matrimonial nesta comunidade ndo ocorre, em
todos os casos, de acordo com a norma tradicional. Os noivos ndo seguem obrigatoriamente as
regras culturais para selecionarem seus parceiros. Na atualidade as pessoas se casam com
quem desejam e ndo com os individuos da metade oposta, como determinava a regra de troca
matrimonial. As pessoas escolhem aqueles parceiros que possuem condicGes financeiras de
prover sua familia de bens de consumo ou pela posi¢do social que ocupam na comunidade.
Segundo uma mulher, “existe caso de pessoas do mesmo cld que se casam, mesmo sendo
considerados irmios”. De acordo com ela, individuos filhos de maes do mesmo cld sdo
“irmdos” e a prole gerida por um casal nestas condi¢des, ndo representa um Bororo
“verdadeiro”. Esses, por sua vez, ndo sdo considerados Bororo originais, com esséncia Boe.
Como a indigena afirma, sua vontade € de que o casamento fosse desencadeado de acordo com
a regra tradicional, ainda assim, tem a consciéncia de que ndo ha possibilidade de ser como
antes (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011).

A partir desta fala e de comentéarios de outros Bororo durante a pesquisa de campo em
Meruri, notou-se na intersubjetividade deste povo uma preocupacdo com a morte dos indios
considerados “verdadeiros”, isto ¢, descendentes de trocas matrimoniais dentro da regra
tradicional. Muitos comentam que quando estes indigenas morrerem, os “verdadeiros Bororo”
acabardo. Uma jovem Bororo, durante sua apresentacdo para um grupo de universitarios
salesianos em uma reunido da ASJ na missdo em Meruri, demonstrou seu orgulho em ser filha
de pais que realizaram um ‘“casamento perfeito”, isto €, de pessoas de mesma classe e de clas
especificos da metade opostas. Contudo, outras trés jovens comentaram que o casamento de
seus pais ndo era dentro da regra matrimonial, expressando o contexto em que vivem na aldeia
(Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

Este tipo de troca matrimonial que vem se estabelecendo entre os Bororo de Meruri
proporciona nesta comunidade um fato paradoxal, pois ao passo gque a taxa populacional dos
Bororo de Meruri vem aumentando, alguns clds possuem poucos representantes, como é o

caso do cld Kie que possuia 3 individuos e do cld Aroroe com apenas 1, conforme
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levantamento feito pelos missionérios salesianos em 2003 (Ref. Diario de Campo, Meruri,
2012). Uma das jovens que participava da reunido observada comentou sobre o casamento de
seus pais e relatou que recebeu um nome indigena refere-se ao cld Kie, apesar de pertencer ao
cla Baadojeba. Isso ocorreu, segundo ela, para que possa representar o cla Kie e recepcionar
os parentes de outras aldeias, pois isso Ihe d& direito de usufruir os bens deste cla, ao passo
que Ihe outorga deveres com determinados clas. (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2012).

As mudancas observadas no modo de se relacionar matrimonialmente dos Bororo de
Meruri sdo consequéncias da proibicao de se realizar o ritual do casamento tradicional Bororo
na aldeia. No decorrer de um longo periodo, os casamentos nesta comunidade foram
realizados na Igreja, sob a direcdo dos padres salesianos e de acordo com a moral cristd®. A
presenca dos missionarios salesianos e as mudangas ocorridas na estrutura social desta
comunidade proporcionaram um lapso temporal de interrupcdo da pratica deste ritual. Este
fato social e outros de ordem econémica e politica contribuiram para que ocorressem
alteracbes semanticas e pragmaticas no conjunto de rituais desta etnia indigena, apesar desses
rituais continuarem sendo estruturados de acordo com sua organizagdo social tradicional que
se mantem no imaginario e nas relacdes sociais cotidianas. Os rituais tradicionais contribuem,
desse modo, para a manutencdo ou 0 questionamento e a mudanca das normas, crencas,
conhecimentos e comportamentos dos indigenas.

Entdo, ap6s um periodo de aproximadamente 50 anos, o ritual do casamento
tradicional® Bororo voltou a ser realizado em Meruri. Este ritual foi idealizado pela mae da
noiva que pertence ao cla Paiwoe, filha do chefe cultural Frederico Coqueiro. A mae da noiva
afirmou que inicialmente procurou o padre da missdo para realizar o casamento catolico, mas,
neste caso, como 0s noivos eram menores de idade e a mulher estava gestante, ndo foi
permitida a realizacdo deste casamento na Igreja. A mée apesar de nunca ter presenciado um
casamento tradicional em Meruri, ja havia participado do casamento tradicional de seu irmao

em outra aldeia e teve a ideia de realiza-lo para sua filha. Relatou que era uma vontade de ter

8 Ver descrigdo do casamento de Frederico Tugure Etuo “Coqueiro”, ancido Bororo nascido na Colénia Teresa
Cristina em 1914, mudou para Meruri em 1946, onde faleceu em 1987. (OCHOA CAMARGO, 2001, p. 409).

8 Na aldeia Meruri néo existe xama das almas e nem bari, xama dos espiritos. “Um béri pode a0 mesmo tempo
exercer as fungdes de xama das almas, chefe e de mestre de cantos” (ALBISETTI e VENTURELLLI, v. I, 1962, p.
240). Este é responsavel por conduzir as ceriménias da cultura Bororo.
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sido realizado em seu casamento e que ndao pode ser concretizada devido & morte de seus pais.
Esta vontade permaneceu para o casamento de sua unica filha. E, assim comentou: “eu fiquei
muito alegre com ela também porque ela arrumasse uma pessoa que ndo era do cla dela, da
certinho” (Entrevista, Meruri, 2012). Entdo a mae conversou com a filha que, em seguida
conversou com o noivo e decidiu-se realizar o ritual do casamento tradicional Bororo.

Para a realizagdo ritual do Casamento Bororo fez-se necessario consultar os ancidos. O
cacique da aldeia Gargas orientou como deveriam ser 0s procedimentos durante o ritual, pois
existem diferentes processos rituais que dependem da caracteristica da noiva. Casamentos de
jovens, de adultas e de vilvas. Compreendendo os procedimentos do ritual de casamento de
jovens, o mais complexo, a mée da noiva procurou xaméas de outras aldeias Bororo, a fim de
preparar e organizar a acdo ritual do casamento tradicional Bororo. A mae da noiva deveria
confeccionar adornos do seu cla Paiwoe para o seu futuro genro, bem como, a mae do noivo
adornos do cla Baadojeba para a noiva. A méae da noiva demonstrou a satisfacdo em idealizar

e realizar o casamento tradicional, ela disse:

O que € meu, eu gosto e gosto de caprichar. Se eu ndo sei, eu quero fazer
porque eu quero aprender o que é meu. Entdo eu falei: eu vou fazer dos
dois. Eu sO quero que me ensina alguma coisa que eu ndo sei, mas eu vou
fazer e fiz. Fiz com muita alegria mesmo. Eu tava com vontade de fazer.
Eu tava com vontade de aprender os enfeites que eu ndo conhecia, que eu
ndo sabia. Eu queria ver minha filha bem casada. [...] saiu direitinho (Ref.
Entrevista, Meruri, 2012).

Trata-se de exercer a autonomia, ou seja, de controlar as agcdes que se referem ao
patrimonio cultural da etnia Bororo, embora seja uma ‘“‘autonomia relativa” (VIERTLER,
1991). Pois, além das liderancas culturais, os padres salesianos também participaram da
organizacdo da cerimbnia, prestando informacdes encontradas nos arquivos literarios e
cedendo os adornos do Centro de Cultura para a ceriménia. A producdo do cenério, dos
adornos e dos corpos dos sujeitos envolvidos consumiu tempo e recurso financeiro da familia

da noiva para a aquisicdo e confeccdo dos materiais utilizados no ritual, entre eles: o milho®®, o

% O milho é um alimento tradicional desta comunidade. Esta diretamente relacionado & mitologia deste povo
como resultado dos alimentos que o filho de Pemo “Deus” criou. Aparece em outros mitos tal como do Butoriku
que narra a morte da Sucuri que matava indios Bororo. (OCHOA CAMARGO, 2010). O milho &, portanto, um
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leite e 0 gés para preparacdo do alimento que foi preparado pela noiva; a resina, 0 urucu e 0s
algodd@es para pintura corporal e penas para a confec¢do dos adornos. Exigiu também, a forca
de trabalho dos indigenas e o trator pertencente aos salesianos para limpeza do Bororo, bem
como, para a coleta de brotos de buriti para confec¢do do Toro.

Os indigenas da comunidade para executarem os papéis no ritual ornamentaram-se
com as pinturas corporais, com os parikos, com os adornos clanicos pertencentes ao Centro
Cultural e, também com o Toro que foi produzido dias antes. Professores da Escola Indigena
Estadual de 1° Grau Sagrado Coragdo de Jesus - Meruri e outras pessoas da comunidade que
trabalham para os salesianos, também participaram dos preparativos para o casamento. E,
para a execuc¢do dos cantos € da danga a presenca do lider cerimonial que vive na “aldeinha”

Aije Ako foi indispensavel.

3.2.3.2 Sons para Aroe

Na noite que antecedeu a cerimbnia do casamento Bororo foram entoados cantos
clanicos no interior da casa central, como determina a tradi¢do. A realizagdo de cantos Roiao®
envolveu distintas pessoas da comunidade, pois como nos ensinam os autores: “as principais
“agdes” comunitarias da tribo bororo sdo precedidas por uma série de cantos que recebem a
designacdo genérica de paru, executados no bai mana gejéwu, choupana central, na noite
anterior que precede as atividades do dia seguinte” (ALBISETTI e VENTURELLI, 1976, p.
0.5). Nesta ocasido ndo ha dancas. O chefe de canto, com os joelhos e o tronco flexionados,
toca dois bapo rugu (pequenos maracas) que marcam o ritmo para entdo entoar estrofes de
cantos que sao repetidos pelos participantes. Os cantos “inebriam-nos com a lembranga dos
herdis tribais mortos, que, personificados em animais totémicos, identificam-se com estes e
com os cagadores” (Op. Cit.) e, dessa forma, os Bororo sentem-se mais preparados para
realizarem seus rituais tradicionais.

No inicio do dia do casamento, 0s noivos, uma jovem Tugarege de 16 anos, do cla

Paiwoe e um rapaz Ecerae de 17 anos, do cla Baadojeba, bem como seus familiares ja se

alimento sagrado. Existe uma festividade em comemoracéo a colheita do milho. Atualmente ndo h4 plantagio de
milho na comunidade.
8 Apéndice proprio de certos cantos (ALBISETTI e VENTURELLLI, 1962, p. 908).
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mobilizavam para o evento. A noiva foi responsavel pela fabricacdo de um alimento a base de
leite e milho que seria oferecido a familia biologica do noivo e a todos os individuos de seu cla
durante a cerimbnia. A mae, parentes proximos e pessoas da comunidade auxiliaram na
preparacdo do alimento, o Kuiada Kuro uma espécie de caldo de milho.

Com base em sua tradicdo, os Bororo ornamentaram Seus corpos para a cerimonia
matrimonial. A mde e as mogas que possuem maior afinidade com a noiva, untaram-na com
urucu, aplicaram Kidoguru (resina) em partes de seu tronco e de seus bracos e aderiram
chumacos de algodao de acordo com as caracteristicas do cld do noivo. Em sua face, pintaram
a pinta Piabo Aiaga Atugo privativa do cla Paiwoe ao qual a mesma pertence. Na casa do
noivo, ele e seus irmaos, seguindo as orientacdes de sua mae, se pintaram com urucu e carvao
em referéncia ao Baadojeba, embora, 0 noivo também pudesse pintar-se com os simbolos do
cla da noiva, representando a aquisicdo deste direito. Nesta oportunidade, sua face recebeu a
pinta Meri Je Oia Co®’ Na Missdo Salesiana, aquelas pessoas mais proximas as familias e aos
padres, entre elas: criangas, jovens e adultos, os professores, o vice-cacique e os lideres
culturais que participariam da danca Jure, se pintaram, colocando os adornos corporais dos

oito clas e a saia ritual.

3.2.3.3 A cerimbnia

A cerimdnia teve inicio quando os noivos, seus familiares e os indigenas que iriam
participar da danca estavam devidamente ornamentados. Entdo, dois irmdos da noiva sairam
de sua casa carregando o recipiente que guarnecia o Kuiada Kuro. Logo atras deles, a noiva
caminhou em direcdo ao Bororo segurando um cesto com os adornos do cla Paiwoe e outro
com pecas do cld Baadojeba, de seu noivo. Em seguida, formando uma coluna estavam sua
mée, sua irméd, seu cunhado e o padre salesiano, nesta ordem. Eles seguiram em direcdo ao
Patio da aldeia, local no qual os expectadores os esperavam. Nesta oportunidade, o publico foi

composto por indigenas e ndo-indios que vivem na comunidade e por um grupo de convidados

8 Rosto do sol com o centro escuro. E uma larga faixa preta que atravessa a face de uma a outra orelha, incluindo
também os olhos. O rosto todo, que quer imitar o sol, é generosamente espalmado de pasta vermelha de urucu. E
privativa do cld dos Baado Jebage Cobugiwlge e pode ser usada também como remédio (ALBISETTI e
VENTURELLLI, 1962, p. 304).
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da familia da noiva, sendo eles: uma antropéloga que atua no Museu da Cultura Dom Bosco —
MCDB, em Campo Grande/MS, um motorista desta instituicdo e um cineasta da etnia
Xavante.

L4, a noiva colocou as cestas com o0s adornos sobre uma mesa, mesmo local onde 0s
irmaos da noiva deixaram o recipiente do alimento sob os cuidados da noiva e de sua mae e de
onde seguiram em dire¢do a casa do noivo. O irmdo mais novo foi & frente do primogénito,
chegando 14, toda a familia do noivo os aguardava na entrada da residéncia. Os irmdos da
noiva, um de cada lado, seguraram nas maos do noivo e o conduziram até o centro da aldeia.
Logo atrés deles, vieram as irméds do noivo e seus pais. Ja no Patio, os irmdos da noiva e o
noivo se enfileiraram e ficaram de frente para o publico. Atrés deles, a noiva e, mais atras, os
parentes clanicos do casal e as liderancas culturais responsaveis por conduzir a ceriménia.

O irmao mais velho da noiva conduziu 0 noivo ao encontro da futura esposa que se
encontrava sobre uma esteira de palha ao lado da mesa com os adornos e o alimento. Entéo o
Boe eimejera, em portugués, apresentou 0s noivos a comunidade presente. Pois, segundo a
mée da noiva, um casamento sO se concretiza se for anunciado publicamente (Ref. Diéario de
Campo, Meruri, 2012). Enquanto isso, a mae da noiva apanhava uma cumbuca com um pouco
do alimento e a entregava a filha. A noiva, segurando o recipiente com o alimento, se
posicionou em frente ao noivo e, orientada pela mée, pronunciou algumas palavras na lingua
nativa que em portugués significa: “Eu estou pedindo para ficar com vocé”. O noivo consumiu
uma pequena quantidade do alimento e entregou a cumbuca a sua mae, entdo, em seguida,
respondeu uma frase na lingua nativa que em portugués significa: “Esta bem. Eu vou ficar
com vocé€”. Em seguida, o casal foi aplaudido pelos expectadores.

O noivo saiu a procura de seu tio que pertence ao cla Baadojeba e que estava ao seu
aguardo no interior do Baito. Ja com a presenca do tio do noivo no Bororo, a mae da noiva
colocou as cestas com as pecas de cada cld@ sobre a esteira preparando o0 momento da troca dos
adornos. Naquele momento, os adornos do clad Baadojeba deveriam ser colocados na noiva e
do cld Paiwoe no noivo e, assim foi realizado. Logo o noivo, de frente para noiva, iniciou a
troca dos adornos. Calmamente, o rapaz colocou os adornos de seu cld na noiva seguindo as
orientacdes da idealizadora do ritual. O primeiro adorno a ser colocado foi um colar Boe Ekuie

(Akigu Meture Ciwo Towu), em seguida posicionou o enfeite de cabeca, uma coroa de penas
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(Boe Etao Kajejewu) com o auxilio do irmdo primogénito da moca. O processo seguiu com a
colocacgéo de braceletes (Akigu meture ciwo kana), pulseiras (Akigu meture ciwo kera) e Boe
Ekajejewu, saia confeccionada com penas de arara azul que completaram o conjunto de pecas
do cld Baadojeba.

Apds o noivo colocar todos os adornos de seu cla na noiva, ela fez 0 mesmo e iniciou
colocando (Boe taora gagejewu akigu), uma faixa confeccionada com fios de algoddo, na
cabeca do rapaz. Em seguida, fixou os braceletes (Boe Kana Gagejewu Akigu), as pulseiras
(Boe kera gagejewu akigu) e de dois colares Boe ekuie. A troca dos adornos corporais
simbolizou a confirmacdo da unido matrimonial. A partir de entdo, o casal adquiriu o direito
de utilizar os adornos e as pinturas corporais de ambos os clas: Baadojeba e Paiwoe, bem
como de frequentar os locais reservados ao cla de seu conjuge. Entende-se que esta unido ndo
ocorre somente entre 0s noivos, mas sim entre os clds envolvidos. Neste sentido, todos do cla
Baadojeba passam a chama-la de nora, bem como todos do cld Paiwoe o chamar&o de genro.
Apo0s 0s noivos colocarem pecga por peca, o casal virou-se de frente para o publico. Neste
momento, o tio do noivo se posicionou entre o casal e consagrou o matrimdnio, informando a

comunidade sobre a unido do casal.

“Mato Page Rogo Kae. Kuiada Kuru Kae. Mato Imanamage. Page
Kuiada Kuru Kae. Ke Boire.”®® (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011).

Discursando em portugués, explicou que tinha dificuldades em expressar-se na lingua
nativa e comentou que era “uma questdo de honra” poder vivenciar este ritual, pois era “uma
das primeiras vezes” que estava ocorrendo esta cerimdnia na comunidade (Ref. Diario de
Campo, Meruri, 2011). Em sua concepcdo, todos da comunidade deveriam refletir sobre
aquele momento, ja que se tratava de uma ocasido de respeito com a cultura Bororo e com o
casal que se unia naquela oportunidade. Prosseguindo o processo ritual, as mulheres da familia
do noivo se serviram do Kuiada Kuro® e o ofereceram aos familiares do noivo e, em seguida a

todos os individuos do cla Baadojeda ao qual pertence o noivo. Estes, apds a concretizacdo do

8 «Venham para o rumo da beleza. Para o rumo do caldo de milho. Para o rumo dos meus irmios. Para o rumo
do meu caldo de milho. Tenho alimento”.
89 Caldo de milho.
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casamento deverdo realizar cacadas e/ou pescarias como meio de obter alimentos em
retribuicdo — Mori — a noiva. Enquanto os indigenas se alimentam, o casal e seus familiares, 0s
lideres culturais e os professores se posicionaram esperando o inicio da danga Jure.

Os homens da aldeia, com os corpos pintados com urucu, com as faces marcadas com
pinturas clénicas, vestindo o Toro e utilizando seus respectivos Pariko, aguardavam
posicionados em coluna no interior da casa central. A frente da coluna formada pelos homens,
estava 0 vice-cacique, seguido pelos ancidos, 0s jovens e as criangas. No centro do Bororo, 0
chefe cultural (Bapo rugo) que vive na aldeia Aije Ako, estava ornamentado com simbolos que
o distingue dos demais indigenas. Sobre a fronte, ele carregava a viseira de penas (ebukejewu),
no furo do septo nasal, o enfeite de nariz (Boe ekeno tadawu) e no furo do labio inferior, Boe
enogwadawu.

O chefe de canto com dois pequenos maracas (bapo rogu) iniciou o toque dos
chocalhos e o canto. Neste instante, os homens deixaram a casa central pela porta norte e
percorrem a circunferéncia do Bororo. ApoOs a primeira volta, o casal recém-casado e as
mulheres da aldeia entram na coluna alternando-se aos homens. Também participaram da
danca, o seminarista salesiano, jovens e criancas da comunidade. Ao encerrar a danca, ja com
0 sol se pondo, a comunidade comecou a se recolher em suas casas. Os adornos utilizados
pelos noivos e pelos participantes da danga foram devolvidos ao Centro de Cultura. E, como
procedimento final do processo ritual do casamento Bororo, a mae e os irmdos da noiva se
dirigiram até a residéncia da familia do noivo para apanha-lo, junto com os seus pertences e
conduzi-lo a casa da familia da esposa, novo local de moradia do casal.

Compreende-se, contudo, que o casamento tradicional observado sofreu atualizacdo em
sua estrutura dramatica e semantica, pois, mesmo apés um longo periodo em que este ritual
ndo foi vivenciado em Meruri, sua ordem procedimental foi recriada a partir das alteracdes nas
concepcOes cosmoldgicas deste povo. Neste sentido, entende-se cosmologia por um conjunto
de concepcdes que classifica os fendmenos que compdem o universo, bem como as normas e
0S processos que 0 governam. Concepgdes que sdo constantemente usadas como parametro e
sdo consideradas dignas de perpetuacdo relativamente imutdvel, como tal, dependem da

construcdo cultural da sociedade em questdo, seus codigos legais, suas convencgdes politicas e
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suas relagdes sociais, assim como suas crengas religiosas relativas aos deuses. Tambiah (1985)
afirma que as principais no¢oes cosmoldgicas da sociedade sdo seus principios orientadores.

No caso do casamento tradicional Bororo, percebe-se que os principios orientadores da
cultura Bororo que possibilitavam as trocas matrimoniais, tais como a estrutura da aldeia e a
organizacdo social desta comunidade foram alteradas devido ao contato interétnico. No
entanto, alguns principios culturais foram vivenciados novamente pela comunidade e
colocados em confronto com as normas e convencdes que estabelecem as relagcdes sociais
contemporaneas. Ao serem postos em evidéncia no palco para apreciagdo da comunidade, 0s
corpos do casal Bororo apresentaram significados e conhecimentos mitol6gicos condensados e
expostos na danga, nas pinturas e nos adornos corporais especificos de cada cld. Neste sentido,
entende-se que o casamento tradicional possuiu um arranjo cultural ordenado, constituido de
elementos de repeticdo, mas que foi reconstruido devido as mudangas culturais, politicas e
econdmicas ocorridas nesta comunidade.

Vale ressaltar, portanto, o papel da memdria coletiva no processo de producéo,
reproducdo e reconstrucao do casamento tradicional, ja que os conhecedores da cultura Bororo
rememoram, revitalizam e revigoram esta manifestacdo de sua tradicdo. Pois, as referéncias
para o ritual foram construidas a partir de significados compartilhados pelos préprios sujeitos

da producéo cultural em meio a um universo de valores estabelecidos na atualidade.

A memoria coletiva permite entrelacar experiéncias diversas no tempo e
no espaco, transformando a tradicdo em fonte de reposicdo de sentido, e
imprimindo vida e historicidade as praticas culturais. Estas, por sua vez,
transformam o bem cultural ndo como produto, mas como processo
construido a partir de uma criacdo permanente, onde os individuos sao
chamados a participar do conhecimento e reconhecer sua propria cultura
(VELQOSO, 2004, p. 33).

Os ancidos da aldeia Meruri dizem ter visto um casamento tradicional na sua juventude
e poucos recordavam como se configurava este ritual (Ref. Diario de Campo, Meruri, 2011).
Entdo, os familiares da noiva procuraram lideres culturais de outras aldeias e os padres
salesianos para orienta-los como deveria ser realizado o ritual. O processo de reconstrucdo do

casamento tradicional Bororo contribuiu para que conhecimentos sobre a cultura Bororo
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fossem aprendidos pelos atores envolvidos. Estes saberes participam da constituicdo das
disposicdes dos indigenas que motivados por seus interesses individuais e coletivos 0s
colocam em confronto com os valores atuais colaborando para a constituicdo de
representacdes que pode se conservar no tempo, COMO uma communitas normativa, ou seja,
relagdes sociais duradouras (TURNER, 1974, p. 161).

Os atores que participaram deste processo estabeleceram posicGes bem definidas. A
mae da noiva foi a idealizadora e desencadeou todo o processo ritual, contando com o auxilio
da familia do noivo para executar os procedimentos. Os missionarios salesianos atuaram
prestando informacBes e cedendo o acervo o Centro Cultural, bem como o maquinario e
ferramentas e, por isso, foram determinantes para a realizagdo deste ritual. Os professores
foram importantes por estabelecerem o contato com a comunidade, mobilizando-a para a
participacdo no ritual e, portanto, para contribuiram para a transmissao e assimilacdo dos
conhecimentos culturais. E, a comunidade que participou da danca e, prestigiou o evento
demonstrando o respeito e a compreensdo da importancia de se vivenciar 0s rituais
tradicionais. A realizacdo de seus rituais tradicionais proporciona um sentimento de
coletividade estabelecendo a solidariedade entre as pessoas da comunidade e, desse modo,
contribuiu para a constituicdo da identidade Bororo ao reportar aos mitos desta etnia, bem
como proporcionou uma reflex@o sobre as relacdes sociais estabelecidas nesta comunidade.

Segundo a mae da noiva, apos a realizagdo deste ritual tém “mais maes querendo o
mesmo para suas filhas (Ref. Entrevista, Meruri, 2012). Neste caso, reviver o ritual do
casamento tradicional Bororo pode ser considerado uma contestacdo da atual forma de troca
matrimonial regida por preceitos cristdos que foram sendo vinculados a cosmologia Bororo ao
longo do processo histérico vivido por este povo. Entende-se como um momento liminar em
gue os participantes exerceram o protagonismo de recriar um ritual que vai de encontro aos
valores de uma ordem estabelecida em um tempo e espaco distintos do tempo e espaco da vida
cotidiana. N&o obstante, o ritual do casamento tradicional Bororo que se fundamentou na
performance dos corpos indigenas, proporcionou um intervencdo estética e politica na Aldeia
Meruri e, desse modo, os participantes desta acdo performatica puderam posicionar-se diante

dos valores existentes na contemporaneidade.
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Entende-se, contudo, que os rituais Bororo ao serem frequentemente vivenciados
contribuem para a reafirmacéo da identidade Bororo e, por conseguinte para reforcar o sentido
de coletividade do grupo, bem como, para a constituicdo de uma forma de representacdo do
mundo. Nesta direcéo, idealizar, executar e vivenciar o ritual do casamento tradicional Bororo
significa exercer sua autonomia, ainda uma “autonomia relativa” (VIERTLER, 1991), porém
que vem sendo conquistada em meio a conflitos de interesses que marcam 0 processo de

relagdes interétnicas desenvolvidas por este grupo indigena.

3.2.3.4 Jure ou lpare Ereru: Roda ou Danca dos Rapazes

A palavra Jure

significa sucuri (mas também arco-iris), esta danga recebe esse nome
porque a coreografia lembra o movimento circular da cobra, como é
narrado no mito de origem dos rios Pobo Tawujodo, em que 0s
movimentos da cobra criaram as curvas dos rios. No mito, o sucuri é
responsavel pelas curvas do rio Ele curvava, o rio se curvava, ele se
endireitava e o rio se endireitava. No mito, a sucuri é responsavel pelas
curvas do rio Cuiaba (GRANDO, 2004, p. 262).

Trata-se de uma danca festiva, portanto o canto que a precede Jure Paru deve ser
alegre e ndo se confundir com cantos do funeral. A danca que representa os mitos em cada
sociedade pode ser um meio de estabelecer o contato com a 0 mundo das almas, mas também
pode significar um momento de festividade. No ritual de nominacdo realizado em Meruri e
estudado por Grando (2004) durante a pesquisa acerca das “relagdes interculturais nas praticas
corporais Bororo”, foram realizadas dancas, também associadas as almas dos antepassados. A
danca do Aroe realizada pela autoridade clanica visava estabelecer um elo entre o0s
participantes do ritual e os ancestrais. Ao realizar a danca junto a autoridade clanica o
“padrinho” adquiriu o respeito necessario para furar o corpo da crianca.

Em Meruri, 0s jovens ndo vivenciam os rituais funerarios, importantes para o processo
de aprendizagem das dancas. Dessa forma, os Bororo de Meruri vem recriando formas de

transmissdo das técnicas necessarias para as dancas, principalmente a danca do Jure (Ipare
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Ereru) que tem se constituido em um importante meio de “fabricagdo do corpo” Bororo.
Realizada fora do ritual funerério, essa danca € uma pratica de carater mais educativo e
representa uma forma de festividade em Meruri. Desta manifestagdo participam homens,
mulheres e criancas, sendo que cada homem deve dangar acompanhando de uma de suas irmas
clanicas ou de sua esposa, pois é por meio da matrilinearidade que estes se identificam aos
seus clas.

O Bapo rogu®, utilizando a viseira de penas (ebukejewu) que o distingue dos demais,
colocou-se de costas para a saida norte da casa central, segurando um maracé feito de cabaca
em cada mdo. Na mao direita 0 maraca que acompanha o canto (Bapo paradureu) e na mao
esquerda o que marca o ritmo (Bapo Butureu) (ALBISETTI e VENTURELLI, 1962).
Orientando os movimentos dos participantes por meio do toque dos maracas e de gestos, 0
lider desempenhou seu papel de protagonista do espetaculo. Tocando e cantando na lingua
Bororo, deu inicio a danga. Primeiro, entraram os homens. Sairam pelo lado norte do Baito,
uns atras dos outros, e assim se mantiveram movimentando seus corpos com passadas curtas e
rapidas lateralmente e, em alguns momentos, executam passadas para tras, arrastando 0s pes
no chdo. Simbolizando o rastejar de uma cobra, 0s participantes percorreram toda a
circunferéncia do Pétio até se aproximarem do Roia epa (chefe de canto®) que interrompeu o
movimento dos homens com um grito “Iwu!”. Ap6s uma pequena pausa, o lider ritual se
colocou de cocoras, de frente para os homens que se posicionaram da mesma forma. O toque
dos chocalhos foi ouvido novamente, entdo todos realizaram pequenos movimentos com a
cabeca para a esquerda e para a direita e, em seguida se levantaram. O lider deu um giro de
180 graus e guiou 0s homens pela circunferéncia do Patio. Neste momento, a cada passada de
um homem, as mulheres se inseriam na coluna.

Quando todos estavam posicionados, o lider mudou o ritmo do toque dos chocalhos,
informando que as mulheres deveriam movimentar-se com pequenos saltos para frente e 0s
homens com saltos laterais. As mulheres mantinham os cotovelos flexionados a 90° e as mé&os
unidas a frente do térax. Os homens posicionam os bragos ao lado do corpo com os cotovelos

levemente flexionados. Em intervalos curtos de tempo 0s movimentos eram interrompidos

% Chefe de cerimdnia conhecedor da lingua e da cultura Bororo, responsavel por liderar os cantos e as dangas.
°! papel do Bapo rogu que também pode ser desempenhado pelo Bari ou pelo Aroe etawara are.
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pelo brado do lider que era seguido pelos os jovens. Estes, ao final de cada fase da danca e do
canto, faziam o grito “Wu!” Entdo, os participantes caminhavam até que, brevemente, o
retorno do canto indicava que 0os movimentos deveriam recomegar. Mais uma mudanga no
ritmo dos chocalhos informou que 0s movimentos mudariam novamente.

Apds pequenas caminhadas, o chefe de canto parou e se posicionou de frente para o
grupo, entdo todos, homens e mulheres, saltaram lateralmente de um lado para o outro sendo
interrompidos pelo grito do lider que voltava a caminhar. A cada pausa orientada pelo lider
ritual, os dois participantes posicionados a frente saiam da formacdo e esperavam todos
passarem por eles para retornarem no fim da coluna. As trocas de posi¢Ges foram ocorrendo e
se aproximando do fim da vivéncia desta pratica corporal, o chefe de canto aumentou o ritmo
do toque dos maracas. Neste interim, as mulheres se retiraram do Patio para que os homens
voltassem a realizar o movimento inicial até o brado do lider ritual indicou que a danca do
Jure chegava ao seu final.

A danca Jure &, nas palavras de Durkheim (1989), um culto positivo, pois sendo um
rito mimético ¢ realizado a fim de se assegurar a fecundidade da espécie totémica. “Os ritos
mimeticos [...]. Consistem em movimentos e em gritos que visam imitar, o animal cuja
reproducdo € desejada. Nao ha cerimdnia em que algum gesto imitativo ndo seja assinalado, de
acordo com a natureza do totem cuja festa se celebra”. (DURKHEIM, 1989, p. 421-3). Por
meio desta acdo ritual, os individuos desta sociedade puderam compreender sua origem por
meio da mitologia Bororo comunicada na danc¢a do Jure, reafirmar sua identidade e constituir
formas de representagdes sobre o mundo. Ainda segundo o autor, “por meio dos ritos
mimeéticos, os individuos testemunham mutuamente que s&o membros da mesma comunidade
moral e tomam consciéncia do parentesco que 0s une. Esse parentesco, o rito ndo se limita a
exprimi-lo; ele o estabelece ou reestabelece”. (DURKHEIM, 1989, p. 429).
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3.3 As dancas Bororo em rituais interétnicos: os Jogos dos Povos Indigenas

Os Bororo de Meruri participam de eventos culturais nos quais apresentam suas dancas
para um publico composto por outros grupos étnicos e ndo-indios, ou seja, interagem em
ocasifes sociais que proporcionam, portanto, relagGes interétnicas. Os Jogos dos Povos
Indigenas, a Rio +20 que reuniu pessoas de todo o mundo em 2012 e onde foram realizadas a
Cupula dos Povos e a Kari-Oca, sdo exemplos dos rituais interétnicos dos quais participaram
os Bororo da aldeia. No entanto, sdo grupos especificos 0s que vivenciam estes eventos fora
da aldeia.

Para a Cuapula dos Povos foram convidados os indigenas que participam das acfes
desenvolvidas pela missdo salesiana. De acordo com um Bororo que esteve presente naquela
oportunidade, os indigenas foram representando os povos do Mato Grosso que sdo vinculados
ao CIMI. Para tanto, um grupo de 20 Bororo foi conduzido juntamente com um grupo
composto por dois indigenas de cada etnia: Nambikwara, Tapirapé, Karaja, Krenak e Xavante,
ao Rio de Janeiro. Ainda segundo este indigena, os objetivos eram sensibilizar o publico,
chamar atencdo a “causa indigena” e protestar acerca da reestruturacdo do 6rgdo indigenista.
Entretanto, naquela oportunidade, os representantes do CIMI, isto é, os padres e as irmas
controlaram as informacdes e foram o0s protagonistas das acGes em defesa dos direitos
indigenas durante o evento. Os indigenas receberam uma cartilna de como se comportar e
discursar para o publico composto por pessoas de diferentes paises. O grupo de indigenas
deveria interagir com o publico por meio da exposicdo de seus corpos pintados e
ornamentados (Ref. Entrevista, Meruri, 2012).

Kari-Oca foi um evento interétnico realizado durante a conferéncia Rio +20 e que se
constituiu como um tempo-espaco ritual. Esteve presente um grupo de indigenas de diferentes
etnias, incluindo cerca de 40 indigenas de Meruri que possuem relacBes politicas com o
idealizador deste evento que também é representante dos povos indigenas do Brasil na ONU.
No entanto, os indigenas que participaram da Kari-Oca nao tiveram acesso aos espacos da
conferéncia Rio +20. Os indigenas executam apresentacdes culturais com o intuito de interagir
com o publico composto por individuos de diferentes paises, incluindo representantes da

ONU, para entdo promover uma discussao acerca dos direitos dos povos originarios. Segundo
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um Bororo responsavel pela os adornos corporais que pertencem ao Centro Cultural e que
participou da Kari-Oca, as apresentacdes foram definidas pela organizacdo do evento. Nesta
oportunidade, os Bororo executaram as dancas Kaiwd e Oieigo, esta Gltima:

Porque ela é bem mais facil de ser feita e apresentada. Apesar dos
pesares, por que ela ndo é assim... uma danca comum para ser feita a
qualquer hora. Ela é uma danga que é feita durante o funeral e coisas de
funeral... essas dancas de funeral a gente ndo usa. SO que a gente ta
pegando essa dai, por que ela é uma danca que é bem facil de fazer. Sé as
mulheres que fazem (Ref. Entrevista, Meruri, 2012).

Dois irmdos da etnia Terena sdo os idealizadores dos Jogos dos Povos Indigenas, um
evento intercultural que é executado, desde 1996, pelo Comité Intertribal, Memoria e Ciéncia
Indigena - ITC, em diferentes cidades®™ do pais. Devido & alianca estabelecida pelos
idealizadores com o lider politico, Paulo Miriacuréu, os Bororo de Meruri participaram de
todas as edigoes realizadas. Apds o falecimento de “Paulinho Bororo”, como era conhecido o
lider Bororo, as relacdes continuaram sendo mantidas com seus familiares clanicos. Os
idealizadores enviam cartas-convite para cerca de 40 etnias que habitam o territorio brasileiro
para participarem de eventos interétnicos por eles organizados.

Os Jogos dos Povos Indigenas fazem parte de uma politica cultural do Estado
brasileiro, ja que diferentes 6rgdos governamentais participam de sua realizacao, entre eles, 0s
Ministérios: do Esporte — ME, da Cultura — Minc, da Educacéo — MEC e da Saude — MS, além
da Fundacio Nacional do indio — FUNAI. Trata-se de um grande ritual composto por rituais
de diferentes etnias e tem como pano de fundo, a valorizacdo da identidade indigena e a
conscientizacdo da sociedade nacional sobre os direitos destes povos em relacdo a sua terra e
seu desenvolvimento fisico, espiritual, sociocultural e econémico.

De acordo com o documento oficial que orienta os Jogos, tem-se como objetivo
“promover a cidadania indigena, a integracdo e o intercdmbio de valores tradicionais, com

vistas a incentivar e valorizar as manifestagdes culturais proprias destes povos” (Ref.

REGULAMENTO GERAL, 1999, s.n.). Com o intuito de proporcionar um tempo e um

%2 Goiania/GO (1996); Guaira/PR (1999); Marab&/PA (2000); Campo Grande/MS (2001); Marapanim/PA (2002);
Palmas/TO (2003); Porto Seguro/BA (2004); Fortaleza/CE (2005); Altamira/PA (2006); Recife e Olinda/PE
(2007); Paragominas/PA (2009); Porto Nacional/TO (2011).
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espaco de integracdo entre as diferentes etnias indigenas, os Jogos dos Povos Indigenas séo
considerados um dos maiores encontros esportivos e culturais do Brasil. E, visa promover o
desenvolvimento do patriménio cultural destes povos, por meio de competiches e
demonstragdes das praticas corporais tradicionais e de esporte (futebol).

O evento segue as orientagdes contidas nos documentos internacionais elaborados pela
Organizacao das Nac¢des Unidas - ONU que esta convencida de que o controle por estes povos
dos acontecimentos que lhes dizem respeito reforca suas instituicbes e promove seu
desenvolvimento. Nesse sentido, os Jogos dos Povos Indigenas segue as orientacGes da
Declaracdo das Nagdes Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas. Ao assumirem a
organizacdo e participarem dos Jogos, 0s povos indigenas brasileiros assumem uma postura
proativa em relacdo a divulgacdo de seu patrimonio cultural e o usufruto de seus direitos,
como foi observado na X e a Xl edigdes dos Jogos dos Povos Indigenas realizadas em
Paragominas/PA (2009) e em Porto Nacional/TO (2011).

As préticas corporais, ou seja, 0s jogos, as lutas, as corridas e as dancas apareceram,
neste ambito, como formas de expressdao dos patriménios imateriais que possibilitam a
interacdo entre distintas etnias e destas com o publico. A valoriza¢do do patriménio imaterial
advém das alteracbes sofridas pelas acepgcbes de cultura e patriménio, articulada as
transformacdes das formas de convivio social e a dindmica cultural que deram origem aos
movimentos de salvaguarda do patrimdnio imaterial (PELEGRINI e FUNARI, 2008).

Partindo-se do fato de que as préaticas corporais geraram uma interacao entre os atores
sociais de sociedades indigenas com ndo-indios, notou-se a ocorréncia de trocas simbdlicas
que, por sua vez, suscitam imbricacbes. No cenario dos Jogos dos Povos Indigenas, a
performance dos participantes se constituiu em algo atraente, como um espetaculo para um
publico diversificado. Conforme observado, o publico que participou como expectadores foi
constituido em parte por indigenas de outras etnias que sdo convidadas para participarem dos
Jogos e, também por ndo-indios, incluindo habitantes locais, autoridades governamentais
como o Ministro do Esporte, os prefeitos das cidades, bem como, secretarios do poder
executivo e, também por diferentes segmentos de midia. Até entdo, a contradi¢do ainda nao se
apresenta como peremptoria, mas a partir do momento em que 0S jogos Sao Vistos como um

espetaculo para “branco”, que muitas vezes interpreta o sentido das apresentagdes das praticas
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corporais como algo inusitado ou exoético, subsiste a problematizagdo. Qual o sentido que as
dancas Bororo assumem neste contexto ritualistico interétnico? Nota-se, contudo, a presenca
de condicionantes sociais que podem significar a ado¢do de um modelo categ6rico que tende a
espetacularizar tais praticas como forma de produzir o inusitado (CANCLINI, 2003).

3.3.1 Abrem-se as cortinas para o inicio do espetéaculo

A cerimdnia de “acendimento do fogo sagrado” marca o inicio de cada edi¢do dos
Jogos dos Povos Indigenas. Duas etnias sdo convidadas a participarem deste ritual que
expressa 0 modo tradicional de os indigenas lidarem com o fogo e com seus corpos nas dancas
que compdem a cerimdnia. Nesta cerimdnia que ocorreu em locais publicos e fora do espaco
do evento, os indigenas tiveram o primeiro contato com o publico local que iria interagir com
diferentes etnias no decorrer de oito dias. Um conjunto de indigenas das duas etnias, nestes
locais, cantam, dancam e, de modo tradicional, acendem o fogo “sagrado” que permanece
acesso até o encerramento do evento.

A “abertura oficial”, observada nas edi¢oes de 2009 e 2011, foi realizada no dia
seguinte ao “acendimento do fogo sagrado”, no final da tarde, na arena onde ocorrem as
competicbes e demonstragbes das praticas corporais tradicionais e, seguiu 0 mesmo
procedimento nas duas oportunidades. Nesse local foram dispostas trés arquibancadas e
construida uma oca para preparacao das etnias. No lado externo da arena foram dispostas salas
com computadores conectados a internet que permitiram a impressa enviar registros num curto
espaco de tempo; salas de reunifes que possibilitaram aos organizadores tomarem decisées no
local das atividades e 0 posto médico que serviu para atendimento das pessoas envolvidas nas
praticas corporais. Ao lado da arena foi construida a feira de artesanato com estruturas
adequadas para sua exposicdo, local que possibilitou a venda de produtos tradicionais e a
geracdo de uma pequena renda para as familias indigenas.

A abertura contou com a presenca de um grande publico, do qual faziam parte
indigenas e nao-indigenas, entre eles representantes de 6rgdos oficiais, a exemplo do Ministro
do Esporte e da Secretaria Nacional de Desenvolvimento do Esporte e do Lazer, ambos do

Ministério do Esporte. Compareceram ainda, o representante da FUNAI e os Prefeitos das
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“cidades-cede”. Enquanto as etnias aguardavam o momento de sua entrada, enfileiradas no
lado externo da arena, um representante dos povos indigenas participantes, iniciando o
cerimonial, acendeu a pira dos Jogos com tocha do “fogo sagrado”. Em seguida os povos
indigenas entraram no espaco da arena, segurando uma placa que identificava sua etnia.
Demonstrando sua cultura por meio das expressdes trazidas em seus corpos, 0s indigenas
percorreram a arena, ao passo que o locutor oficial do evento forneceu informagdes de cada
povo. A cerimdnia de abertura obedeceu ao calendério lunar, isto €, foi realizada no primeiro
dia de Lua Cheia. Este elemento natural, assim como o fogo e a &gua e que possui relacdo com
a cosmologia de diferentes etnias indigenas, foi referenciado durante as ceriménias de abertura
e encerramento do evento. Entretanto, no tocante a organizacao, os Jogos dos Povos Indigenas
se fundamentam em um tipo de organizacdo burocratica com hierarquia e fungdes bem
definidas e que foram consentidas por todos 0s presentes.

Os individuos que ocuparam posicGes superiores na hierarquia organizacional gozaram
de prestigio e poder para desempenharem seus papeéis. Estes eram os idealizadores dos Jogos
que possuiam a fungédo de estabelecer as normas gerais e, com isso, delimitar o campo e a acao
dos atores envolvidos. Logo abaixo destes na escala hierdrquica, se encontravam 0S
executores. Em sua maior parte composta por funcionarios dos érgaos governamentais que
foram responsaveis por suprir todas as necessidades para a realizacdo deste encontro
intercultural. Por serem vinculados aos 6rgdos publicos respeitavam a hierarquia de suas
instituicoes.

Em seguida estavam os chefes de comissdo. Cada comissao deveria realizar atividades
especificas, dentre outras: alimentacdo, transporte, documentacdo e organizar as competicoes
esportivas e as apresentacGes culturais. Esta Gltima comissdo foi dirigida por um dos
idealizadores e foi a responsavel por elaborar 0 Regulamento Geral que normatizou as praticas
corporais tradicionais, bem com, em fiscalizar seu cumprimento e registrar os resultados. Os
indigenas de diferentes etnias participantes se identificavam como “parentes”, ou seja, cOmo
um elo que os unia diante do ndo-indio. Estes eram representados perante aos idealizadores
pelas liderancas que afirmavam os interesses de sua etnia, mas que em alguns casos, conforme
observado em campo, iam de encontro aos interesses dos idealizadores e executores. “Faziam

ainda parte desta estrutura os voluntarios, que prestavam servicos de todas as ordens; a midia

236



de diferentes segmentos e; o publico, que, vez por outra, era convidado a participar das
apresentagdes” (ALMEIDA e SUASSUNA, 2010, p. 66).

O desafio posto foi reconstruir o espaco de apresentagdo das praticas corporais como
I6cus de investigacdo, portanto, como o campo em que a disputa entre grupos se faz presente.
Nesse ambito, a identificacdo dos elementos constituintes do campo, bem como das
representacfes dos atores sociais foi fundamental para a analise. A analise do campo
possibilitou o reconhecimento de regras universais. Uma delas é que em cada campo uma luta
é travada por grupos com diferentes interesses; um conflito entre os que procuram obter
direitos e 0s que tentam manté-los e os objetos de disputa sé sdo percebidos por aqueles que
estdo preparados a adentrar em determinado campo. Significa dizer que foi necessario
identificar as leis, os interesses, o funcionamento e a estrutura de um campo em particular. A
estrutura de um campo se da por meio da relacdo de forca entre 0s agentes ou as instituicoes
engajadas na apropriacdo do capital especifico, seja ele econémico, social, cultural ou
simbolico que, acumulado no curso das lutas anteriores, orientou as estratégias a serem
seguidas neste cenario (BOURDIEU, 1990).

Foi necessario compreender, portanto, que as praticas corporais normatizadas,
realizadas por grupos distintos dentro de um mesmo contexto social, possuiam uma relagéo de
interacdo e conflito, mediados por distintos interesses. Nessa perspectiva, a analise se deu
tanto sobre a estrutura quanto sobre a percepcdo que se tem dela; pois, "as estruturas mentais
através das quais eles [os individuos] apreendem o mundo social, sdo em esséncia produto da
interiorizacdo das estruturas do mundo social” (BOURDIEU, 1990, p. 158). O espaco
estruturado - o palco dos Jogos - ndo foi analisado separadamente do espaco social no qual
estavam inseridos os indigenas e nem mesmo das representacfes propostas por seus
praticantes. Para tanto, deve-se ter a no¢do de que o funcionamento deste campo dependeu da
existéncia de objetos de interesses e de disputas, bem como de atores sociais que identificaram
e atribuiram legitimidade as leis que conduzem as relaces produzidas. Em alguns momentos
percebeu-se a insatisfacdo dos executores em relacdo as orientacdes dos idealizadores,
demonstrando o conflito de interesses entre esses atores dentro do campo. Um exemplo desse

conflito ocorreu no estabelecimento de regras para as praticas corporais indigenas, pois ao
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passo que 0s executores propuseram alteragdes, os idealizadores ndo aceitaram (Ref. Diério de
Campo, Paragominas, 2009).

Por meio de uma interacdo entre os atores sociais (publico, voluntarios, midias,
indigenas, idealizadores e executores) houve o estabelecimento de trocas sociais e simbolicas,
que propiciaram a evocacdo das identidades indigena e étnicas, em um contexto permeado por
valores tradicionais e modernos. Naquele &mbito, os Bororo buscavam se distinguir, aos olhos
dos indigenas de outras etnias, por meio de seus corpos ornamentados, a0 passo que Se unia a
eles, diante dos ndo-indios, a fim de reivindicarem os mesmos direitos. O estudo realizado na
IV e na VII edigdo por Vinha e Rocha Ferreira (2005) demonstrou que, para as liderancas
indigenas, a realizacdo dos jogos permite que a sociedade nacional compreenda melhor as
sociedades indigenas, auxiliando na transposicdo de barreiras historicamente hostis e
excludentes entre 0s ndo-indios e os indigenas.

Nota-se que o0 processo de intera¢do interétnica envolve atores sociais com diferentes
interesses, o que propicia o confronto entre distintas visdes de mundo. As trocas simbdlicas
que ocorrem neste cenario possuem um papel fundamental para a construcdo de
representacdes e, neste &mbito, observa-se a influéncia das condigdes objetivas estabelecidas
tanto pelo Estado — enquanto propositor de politicas publicas — quanto pelas instituicdes do
mercado de bens simbolicos. Notou-se, contudo, que os indigenas compreendem esta relagéo.
Ali eles sdo os protagonistas e empenho dos indigenas foi o de comunicar ao publico seus
interesses, entendendo que “a fascinacao frente a beleza, anula o assombro frente ao diferente”
(CANCLINI, 2003, p. 175).

Apresenta-se aqui o entendimento de que a relacdo ora apresentada fundamenta-se na
espetacularizacdo do patriménio cultural imaterial dos povos indigenas como meio de
promover uma interacdo interétnica. Neste campo, conflitos de interesse levaram a
normatizacdo® das préticas corporais como uma estratégia para obter a atenco de um publico
ndo-indigena acostumado aos codigos modernos vinculados a competicdo e espetacularizacéo
de manifestacdes culturais. Em estudo realizado durante a 1X edicdo dos Jogos dos Povos
Indigenas, observou-se que evento contribuiu para uma ressignificacdo da corrida de toras,

bem como de outras préaticas corporais indigenas, na medida em que propiciou a relagédo entre

% Estabelecimento de regras comuns para praticas corporais a fim de se controlar as agdes no campo.
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elementos e valores tradicionais e modernos, entre eles a secularizagdo e normatizagéo
(ALMEIDA, 2008).

Naquela oportunidade, identificou-se que as praticas corporais que estavam
fundamentadas em um tipo de dominagé&o tradicional passaram a ser estruturadas por meio da
acao racional de um quadro de atores sociais que obedeciam a uma hierarquia oficial. Desse
modo, notou-se que 0s contextos dos eventos estimularam a (re)significacdo das praticas
corporais indigenas, ao imbricar elementos e valores tradicionais e modernos, pois, entende-se

que:

Tradicdo e modernidade ndo sdo categorias e realidades excludentes e sim
complementares. Por isso acreditamos que a continuidade e defesa das
tradices indigenas, por vias ndo tradicionais, ocorre na configuragdo dos
Jogos dos Povos Indigenas, desde os esforgcos para a sua organizacéo, que
¢ submetida aos tramites burocraticos que contornam as instituicoes
modernas (SANETO, 2012, p. 75).

A autora, fundamentada por Balandier (1997), acredita que a modernidade é
inseparavel da tradicdo, constituindo faces de uma mesma moeda. Nesse processo
compreende-se que elementos da tradicdo expressos nas praticas corporais ndao foram
abandonados, mas sim, que a eles foram incorporados elementos caracteristicos da
modernidade, a fim de se criar um mecanismo de afirmacéo de diretos politicos. O espaco de
encenacdo das praticas corporais é compreendido, aqui, como um cenario politico no qual
disputa de interesses entre grupos se fez presente. A constituicdo deste cenario se deu nos
Jogos dos Povos Indigenas por meio da relacdo de forca entre os atores sociais e as instituicdes
engajadas na luta por direitos politicos e sociais que, acumuladas no curso da historia, orientou
as estratégias a serem seguidas. Organizacdo do evento refletiu, dessa forma, esta trajetéria e
fomentou conflitos e tensGes entre diferentes atores sociais.

Em um espaco objetivamente limitado por regras racionalmente instituidas que atribuia
poderes a determinados membros, observou-se que os indigenas que estdo submetidos, em
suas comunidades, a uma dominacao de tipo tradicional deram legitimidade a uma dominacgéo
legal. As associacGes modernas, como o Ministério do Esporte responsavel pela execucdo do

evento, sdo do tipo de “autoridade legal”, ou seja, a legitimidade do detentor do poder de dar
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ordens baseia-se em regras estabelecidas racionalmente por decretacdo, acordo ou imposig&o.
Neste caso, a legitimacdo baseou-se na constituicdo de um estatuto racionalmente decretado e
que foi construido pelos idealizadores, acordado entre os 6rgaos executores e interpretado e
respeitado pelos indigenas de diferentes etnias. Desse modo, os Bororo, como participes desta
associacdo, geraram estratégias para satisfazer seus interesses e para adaptarem-se as
exigéncias das novas situagdes. Neste sentido, e com o intuito de reivindicar seus direitos,
associaram-se aos idealizadores e como meio de obter poder nas relagdes com os érgdos do
Estado.

Neste interim, um sistema de disposicdes foi adquirido pela aprendizagem promovida
pelo contato interétnico. Os Bororo de Meruri apreenderam novas praticas corporais,
adaptaram suas préaticas ao contexto dos jogos e ensinaram aos jovens Bororo sua cultura. Por
meio da performance dos corpos que se movimentavam nas dancas e que estavam pintados de
acordo com seus clds e ornados com os adornos tradicionais, os Bororo afirmaram sua
identidade étnica diante de outros povos, assim como evocaram sua identidade indigena como
meio de reivindicar os direitos assegurados na Constituicdo. Nas edicdes realizadas em 2009 e
2011, observou-se um conjunto de praticas corporais executadas pelos indigenas da aldeia
Meruri, entre elas: arco-e-flecha; corridas; natacdo; canoagem; cabo de forca; futebol e dancas.
Dentre as dangas observadas, destacaram-se: Toro Ekureu; Kaiwb e a danga que acompanhou

Roia Kurireu.

3.3.2 Toro Ekureu

ApoOs o0 breve ensaio, quando todos estavam pintados e com os devidos adornos
corporais, 0s indios Bororo se reunem proximo ao espaco da performance cultural. Ali, as
liderancas culturais da aldeia Meruri, com base nas normas culturais, orientam aos demais,
informando como deveriam proceder, em outros termos, como deveriam movimentar seus
corpos durante a danca. Organizados em pares, 0s indios se posicionam em uma Unica coluna,
alternando-se homens e mulheres e aguardaram o comando do Roia epa para adentrarem ao
palco. Entdo, o chefe de canto voltou-se em direcdo aos indigenas e proclamou algumas

palavras na lingua nativa, seguindo-se de um forte grito “Iaw!” que indicou o0 momento da
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entrada em cena. O chefe de canto foi o primeiro a ter contato com o publico, seguido pelo
cacique que segurava duas penas, sua parceira, por 9 casais e por mais 4 indios.

Segurando na méo esquerda o bapo rogu e marcando o ritmo com o bapo kurireu na
méo direita, 0 Roia epa iniciou uma sequéncia de curtos brados “Wu!” que entoados na
frequéncia do coracdo, marcam o ritmo e a intensidade dos passos dos indigenas. Novamente
um forte grito “law!” foi emitido enquanto percorriam um semicirculo no espago ritual, até
que outro grito “Taw!” interrompeu 0s movimentos dos pés. Parados, os dancantes voltaram-se
para o interior do palco e em seguida dirigiram-se para ocuparem suas posi¢oes.

Os Bororo se dividiram em quatro colunas paralelas e ficam dispostos de frente para o
chefe de canto. As duas colunas internas foram compostas pelos homens e as duas externas
pelas mulheres que se posicionam ao lado dos respectivos parceiros. Em seguida o Roia epa,
flexionou os joelhos e na postura de cocoras iniciou 0 toque dos chocalhos. Os homens
tomaram a mesma postura do chefe, enquanto as mulheres permanecem em pé. Durante 0
canto, as mulheres ficaram estaticas e os homens movimentaram as cabecas de um lado para o
outro, de acordo com ritmo do bapo rugo.

O chefe de canto alterou o toque dos chocalhos e se levantou, sendo acompanhado
pelos homens. Neste momento, as mulheres alternaram-se entre os homens nas colunas
internas e seguraram na cintura de seu parceiro. Todos, entdo, executam pequenos saltos para
direita e a para a esquerda, conforme havia orientado o lider ritual antes da entrada em cena. O
Roia epa movimentando os chocalhos para um lado e para o outro indicou 0 momento em que
os saltos deveriam cessar. Os indigenas continuaram se deslocando para os lados, no entanto,
com rapidos movimentos alternados dos pés. Com a mudanca do ritmo, os indigenas voltaram
a saltar para direita e para esquerda se deslocando para tras. A frequéncia do ritmo dos
chocalhos aumentou, entdo, os Bororo desfizeram a formacdo em colunas e caminham para o
local do posicionamento inicial.

Todavia, 0s pares que estavam a frente dos demais na primeira execucdo, passaram a
ocupar os Ultimos postos nas colunas. Os homens se colocavam de cocoras e todo o
procedimento foi formalmente seguido até que se completasse todo o processo. Ao final, todos
se posicionaram novamente em uma Unica coluna, alternadamente homens e mulheres, atras

do chefe de canto. Este, ao toque dos chocalhos e cantando, conduziu os dangantes que,
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saltando com mais intensidade completaram um percurso em semicirculo finalizando a
performance cultural. Entende-se que estes procedimentos asseguram a circularidade nesta

danca Bororo que foi encerrada ao som de um forte grito “Wu!” (Ref. Diario de Campo, Porto
Nacional, 2011).

3.3.3 Kaiwd

Carregando em sua méo esquerda o bapo rogu e marcando o ritmo do coragdo com o
bapo kurireu na mao direita, 0 Roia epa iniciou entoando uma sequencia de curtos brados,
“Wu!” que guiou os saltos dos indigenas para um lado e para o outro. Logo atras do lider
ritual, entraram no palco, o chefe e os ancidos e suas parceiras, seguidos pelos rapazes e suas
parceiras, em fila indiana. Os Homens seguraram uma haste de madeira de aproximadamente
1 metro de comprimento, em cada uma das maos. Todos, executando esses movimentos,
percorreram um trajeto em semicirculo e, ao forte grito “luw!”, interromperam os saltos.

O chefe orientou a posicdo que os 10 casais e 0s cinco rapazes indigenas deveriam
ocupar no palco. Formaram-se, entdo, duas colunas com cinco casais cada a frente do Roia
epa, sendo que as mulheres ficam a frente dos seus parceiros. A direita do chefe de canto e ao
lado das colunas, os cinco rapazes enfileiraram-se, voltados de frente para os casais. Todos
flexionaram os joelhos e puseram-se na postura de cocoras. Os homens colocam as hastes
sobre 0os ombros, na posicao horizontal, possibilitando com que suas parceiras segurassem em
uma de suas extremidades. Homens e mulheres, unidos pela haste, iniciam movimentos com
as hastes para cima e para baixo, alternado os bragos direitos e esquerdos. Com a mudanca de
ritmo dos chocalhos, todos os indigenas ficaram de pé em um rapido movimento de impulséo
das pernas e, aproveitando-se deste movimento, continuam movimentando alternadamente os
bracos para cima e para baixo, acima dos ombros. As mulheres saltam com as pernas unidas
com uma técnica corporal na qual flexionam levemente os joelhos. Ap6s uma sequéncia de
saltos, um forte brado “Iaw!” cessou a agitagdo. Os indigenas caminham para frente e
novamente se colocam de cocoras a frente do Roia epa que reiniciou o toque dos chocalhos e

0 canto.
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O procedimento se repetiu por mais uma vez até que os indigenas formaram uma Unica
coluna. A frente posicionou-se o chefe que, em cada uma das maos, segurava uma haste em
sua na por¢cdo mediana na posicdo vertical. Logo atras dele, sua parceira e, em seguida 0s
demais casais e 0s cinco rapazes que se uniram a eles. Ao toque dos chocalhos os indigenas
seguiram os passos do chefe que executou rapidos movimentos laterais com os pés, levando-os
para um lado e para o outro. Com a mudanca no ritmo do bapo rugo, o chefe passou a
executar saltos laterais com grande velocidade, at¢ mais um forte brado “law!” deteu estas
acOes. Os indigenas se recolocam na posicdo inicial e a danga seguiu novamente estes
procedimentos e, como acao final, o Roia epa executou um giro de 180° e marcando o ritmo
com o bapo kurireu, entoou curtos gritos de “Wu!”. A cada grito, os indigenas, na ordem que
estavam seguiram o trajeto orientado pelo chefe de canto, realizando saltos para a direta e para
a esquerda. Com este movimento todo o grupo percorreu um semicirculo proporcionando a

circularidade da danca (Ref. Diario de Campo, Paragominas, 2009).

3.3.4 Roia Kurireu

O chefe de canto, em siléncio e sem tocar os chocalhos, conduziu ao centro do espaco
ritual, a coluna de indigenas na qual se alternavam homens e mulheres. No centro, o chefe de
canto e o chefe politico ficam lado a lado e os demais homens, alguns com chocalhos e todos
com a pintura facial Meri Je Oia Co pertencente ao cla Baadojeba, sem utilizar a saia ritual, se
posicionaram formando um circulo. Atras dos chefes, duas mulheres ficaram alinhadas, uma
ao lado da outra, de frente para o circulo masculino representando a india que danga com o
cesto funerario no ritual e, atras delas o restante de mulheres enfileiradas. Nesta oportunidade,
o cesto funerario ndo fez parte da acao.

Entdo, o chefe de canto executou um movimento rotatorio dos chocalhos emitindo um
som constante. Neste momento, entoou um suave e prolongado som “He...”. Quando
interrompia, os outros indigenas respondiam do mesmo modo. O som passou a ser curto,
“He.” Sendo repetido pelo grupo. O chefe passa a emitir uma sequencia de som “Hum. Hum.
Hum.” e assim seguiu com diferentes sons: “Eh”, “Ih”, até que o ritmo do chocalho foi

alterado e as duas mulheres iniciaram uma danca. Cada marcac¢do do toque do bapo rogu
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indicava que elas deveriam saltar, realizar a rotacdo do tronco e do quadril para a direita e
aterrissar no mesmo lugar, em seguida saltar executando o movimento de rotagéo para o outro
lado. Os bracos ndo se moviam, ficam préximo ao corpo com os cotovelos flexionados a 90° e
as maos unidas a frente do abdémen. Entdo, os chocalhos novamente foram movidos
circularmente emitindo um som constante, entdo o chefe de canto entoou um longo som
“Eh...”, respondido pelo grupo com um grito curto “He.” que cessou a danga das mulheres.

Este procedimento se repetiu trés vezes até que o lider ritual indicou que os homens
deveriam iniciar sua atuagdo. Os chefes, ritual e politico, executaram saltos laterais no sentido
horario com as pernas afastadas, joelhos levemente flexionados e com os bragos ao lado ou
atras do corpo. Ap6s uma sequéncia de saltos, alterou-se o sentido até que todos voltassem a
ocupar sua posicdo original. As mulheres seguiram o sentido da danca dos homens,
permanecendo todo o tempo atras dos chefes, porém, ao se deslocar realizaram sempre seu
movimento. Esta sequencia de saltos se alternaram com caminhadas inicialmente para o
sentido horéario e depois anti-horario. Os indigenas continuaram tocando os chocalhos e
respondendo aos comandos do lider ritual sem interrupcao.

ApOs uma pequena pausa, todos tocaram os chocalhos no mesmo ritmo que marcou o
choro ritual, nestes momentos as mulheres que observavam enfileiradas, aproximaram-se do
circulo formando uma coluna atras dos chefes. Entéo, outro ritmo foi imposto pelo Roia epa,
indicando que os indigenas deveriam flexionar e estender rapidamente os joelhos sem sair do
local e manter os bracos paralelos ao corpo com os cotovelos flexionados a 90°. Este canto é
executado no Funeral, de acordo com o prestigio social do finado, pois, estrofes pertencentes

aos diferentes clas sao inseridas (Ref. Diario de Campo, Paragominas, 2009).

3.4 A interpretacdo das dangas enquanto acao ritual

Compreende-se que as dancas, como jogos de representa¢do, sdo agdes que compdem
0s rituais Bororo e se constituem, desse modo, como manifestacdes culturais que expressam
valores de referéncia para este grupo humano. A noc¢do de pertencimento do individuo ao
grupo ocorre em meio ao compartilhamento de valor afetivo e simbolico entre pessoas. A

diversidade da producdo cultural é fruto da acdo das pessoas como criadoras, guardids e
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usuarias dos bens culturais (PELEGRINI e FUNARI, 2008). As dancas, neste sentido, séo

bens culturais de natureza imaterial, entendidos como:

praticas, representacdes, expressdes, conhecimentos e técnicas - junto com
0s instrumentos, objetos, artefatos e lugares culturais que lhes sdo
associados - que as comunidades, 0s grupos e, em alguns casos, 0S
individuos reconhecem como parte integrante de seu patriménio cultural
(UNESCO, 2003).

Os bens culturais, sejam eles de natureza material ou imaterial, fazem parte da
totalidade das sociedades indigenas, portanto, relacionam-se entre si de modo a colaborarem
para que valores, costumes, normas sociais e comportamentos desejados sejam assimilados
pelos individuos. Todavia como produtos da acdo humana, estes bens séo reconstruidos
constantemente em meio a um processo dinamico e especifico de cada cultura. A
constantemente recriacdo das dancas realizada pelo grupo proporciona-lhes o sentido de
continuidade, podendo ser transmitida de geracdo em geracéo tendo como base suas tradicoes.

No caso estudado, as dangas e seus instrumentos foram rememorados e atualizados por
seus praticantes tornando-se uma especificidade do patrimdnio cultural do povo Bororo.
Contudo, os sentidos e significados do conjunto destas praticas corporais que compdem 0s
rituais Bororo estdo envolvidos em uma dinamica cultural especifica que os distingue como
grupo étnico. As dangas sdo, portanto, “portadores de referéncia a identidade, a agdo, a
memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira” (BRASIL, 1988). Essas
praticas corporais educam e apresentam relacdo direta entre a infancia e a vida adulta,
cobrindo uma amplitude de comportamentos desde ac¢des diarias até os movimentos altamente
codificados e ritualizados. Por meio de sua vivéncia é estabelecido um determinado padrdo no
modo de uso dos corpos.

As dancas sdo praticas corporais ritualizadas que apresentam uma comunicacao
codificada que incitam elementos sensoriais e emocionais dos atores envolvidos em uma
experiéncia. Essas praticas podem ser consideradas agdes rituais performativas, pois assim

COMmo 0S ritos,
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dancas, interpretacdes musicais e dramaticas, happenings (sic), sao
exemplos de manifestagcdes em que a performance dos atores, aqui
entendidos enquanto criadores de uma forma prépria de expressdo, €
fundamental para se alcancar um nivel de comunicacdo (LONDRES,
2004, p.19).

A danca como uma cerimfnia social permite as pessoas unirem-se na mesma acgao e
performarem como um corpo. A danca submete os participantes a influencias que os coagem a
regular o movimento de seus corpos e suas ideias. Pode-se dizer que as dancgas enquanto
rituais publicos sdo importantes para a rotinizagdo da vida social e para a construgdo de
“pautas” de previsibilidade da acdo e de suas consequéncias. Neste sentido, as dangas “tendem
a reproduzir, em sua logica, a estrutura do espaco social” (BOURDIEU, 2008, p. 183).

No entanto, ndo se deve pressupor que estas praticas corporais sdo constituidas de
formas irrefletidas de comportamentos repetitivos. Pelo contrario, sdo continuamente
trabalhados pelos atores em suas condutas do dia-a-dia. Compartilhadas nas aldeias, as dancas
participam da constituicdo das disposi¢cdes dos indigenas que motivados por seus interesses
individuais e coletivos as incorporam lhes atribuindo sentidos. As dancas ao assumirem
sentidos e significados proporcionam a recriacdo do espaco social, pois interesses de grupos e
de individuos de determinados grupo podem se apresentar em oposicdo a outros, fomentando
episodios de tensdo e conflito.

Por um lado, pode-se dizer que um ritual publico reproduz as leis aparentemente
invariantes e sequéncias estereotipadas, assim como, formulas, papéis e normas de
comportamentos seguidas. Por outro lado, os festivais, rituais cosmicos e ritos de passagem
estdo relacionados a reivindicacdo do status e interesses dos participantes e estdo abertos aos
significados contextuais.

Com este entendimento, nota-se que os sentidos e significados das praticas corporais
indigenas sdo atribuidos em contextos especificos que atualizam o modo de raciocinar, bem
como as caracteristicas morais dos grupos envolvidos. Nesta compreensdo, as dangas merecem
acentuada atencdo, pois, na medida em que 0s corpos dos participantes sinalizam para o
significado que é conferido a cada uma delas, sua significacdo em contextos especificos
pressupde mudancas na orientacdo das acGes dos atores e em seu modo de representar o

mundo. Neste interim, compreender os sentidos e significados que tais praticas assumem nos
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contextos sociais investigados, bem como, identificar a conotacdo politica que elas
representam para os povos amerindios no Brasil, se fez pertinente.

A fim de proceder a analise acerca das dancas Bororo como acles rituais
performativas, apoia-se nas concepcdes sobre ritual elaboradas por Tambiah (1985, 1997) que
considera que os seres humanos, em todas as sociedades, estruturam certos eventos os quais
consideram importantes. Eventos que podem ser reconhecidos como rituais e que possuem
significados distintos em diferentes contextos. Nesta concepcdo, a danca realizada durante o

casamento tradicional Bororo, bem como, em outros cenarios é:

Um sistema cultural de comunicacdo simbélica. Ele é constituido de
sequéncias ordenadas e padronizadas de palavras e atos, em geral
expressos por multiplos meios. Estas sequéncias tém conteudo e arranjos
caracterizados por graus variados de formalidade (convencionalidade),
estereotipia (rigidez), condensacdo (fusdo) e redundancia (repeticdo)
(TAMBIAH, 1985, p. 128)*.

Por este ponto de vista, as dancas sdo acOes ordenadas e padronizadas que estdo
associadas aos rituais festivos, tradicionais, cristdos e interétnicos vivenciados pelos Bororo,
portanto, a andlise destas praticas corporais deve levar em consideracdo 0s sistemas
econémico, politico e cultural do grupo que habita a aldeia Meruri na contemporaneidade
brasileira. De acordo com autora, 0s ritos como sistemas de comunicacdo simbdlica, deixam
de ser apenas a acdo que corresponde a um sistema de ideias, conforme apregoava Lévi-
Strauss. “Vivemos sistemas rituais complexos, interligados, sucessivos e vinculados,
atualizando cosmologias e sendo por elas orientados” (PEIRANO, 2000, p. 12). Pode-se
afirmar que as dancas que compdem estes rituais sdo formas de representacdo, bem como de
contestacao de aspectos da sociedade Bororo. Neste sentido, o ritual e as praticas corporais ao
serem compartilhadas em diferentes cenarios contribuem para a manutencdo de principios

culturais tais como a identidade clanica e étnica, ao mesmo tempo, que se constituem como

% «Ritual is a culturally constructed system of symbolic communication. It is constituted of patterned and ordered
sequences of words and acts, often expressed in multiple media, whose content and arrangement are
characterized in varying degree by formality (conventionality), stereotypy (rigidity), condensation (fusion), and
redundancy (repetition)” (TAMBIAH, 1985, p. 128).
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um tempo e um espago para compreensado, interpretacdo e constatacdo de uma ordem social
que sofreu profundas transformacdes no decorrer dos trés seculos de contato com nao-indios.

O nexo dinamico entre o padrdo cultural e as dangas Bororo, como um modo de agao
social, geram partes que Tambiah (1985) denomina como: Formalidade, Convencionalidade,
Estereotipo e Rigidez. O autor esti ciente de que em uma sociedade, bem como entre
sociedades, os rituais podem variar em grau de formalizagdo, em sua franqueza para o
contexto, em contingentes de demandas e na utilizacdo de maltiplas midias. A Formalidade
dos rituais esta ligada a existéncia de uma acdo convencionalizada fundamentada pela
distancia psicoldgica dos participantes em relacdo a encenacdo do ritual. A elaboracdo dos
cddigos culturais consiste no distanciamento das intencdes e expressdes espontaneas dos
atores, pois essas podem ser incoerentes e desordenadas em relacdo ao grau de formalidade da
cerimbnia. A convencionalidade distancia emocgfes particulares dos atores do seu
compromisso publico moral. Tratam-se de procedimentos convencionalizados culturalmente e
que sdo executados desde os momentos de preparacdo da acao, ou seja, do ensaio das dancas,
até o seu encerramento. Sendo que estas convencdes ficam aparentes durante a encenacdo do
ritual, isto €, no decorrer da performance.

A formalidade e convencionalidade descritas por Tambiah (Op. Cit.) foram observadas
durante a preparagédo do Toro, na roda de cantos, no momento da pintura da face e dos corpos
dos participantes e ficaram evidentes no decorrer das performances culturais realizadas no
diferentes tempos e espacos rituais. Os indigenas, orientados por um lider ritual, executavam
movimentos corporais que se iniciavam sempre para a direita e estabeleciam a circularidade
que expressa a organizacdo social tradicional Bororo. Estas acdes rituais foram dirigidas por
diferentes atores sociais (Bapo Rogu, Cacique e Professor) que, ao se apropriarem dos
procedimentos formais, assumiram o papel de lideres rituais (Roia Epa) nos eventos realizados
tanto na aldeia Meruri, quanto fora dela.

Os diferentes cenarios nos quais os Bororo de Meruri realizaram as dancas
estabeleceram graus de formalidade que contribuiram para elaboracdo cultural da expressao
simbdlica. Entende-se que durante os rituais observados ndo houve a livre expressdo de
sentimentos dos atores envolvidos, mas uma execucao disciplinada de atitudes consideradas

corretas e que possuiam uma linguagem oral e corporal formal, retérica e cerimonial. No
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entanto, por mais que se repitam 0s gestos e 0s movimentos das dangas, sentidos especificos
foram atribuidos em cada um dos cenédrios, sendo estas direcionadas para um fim
preestabelecido.

Para compreender esses sentidos, toma-se de empréstimo a nocdo de Austin de
expressdo performativa que fundamenta a compreensdo da comunicacdo simbdlica nos estudos
de rituais elaborados por Tambiah (1985). O ato discursivo ilocucionario ocorre quando se
realiza uma acédo social ao ser dito. Um ato de fala depende da forga ilocucionaria. A forca
ilocucionéria é algo bem diferente do significado puro e simples da frase, pois ela esta
diretamente ligada as interagdes sociais que se estabelecem entre os falantes, relacbes que
podem ser de autoridade, cooperacdo ou dominagéo.

A fusdo de cddigos é uma caracteristica essencial do ritual. Trata-se de uma
condensacdo, isto €, de abreviacdes e de omissdes ocorridas na comunicacao durante o ritual.
Condensacdo e redundancia estdo ligadas dialeticamente produzindo a intensificacdo do
significado ou o declinio do mesmo. Redundancia refere-se ao uso de simbolos que fard a
mensagem ser recebida pelo publico. A redundancia permite, ainda, a prevencdo da
deterioracdo da forma estética por uma modulacdo controlada. A redundancia ndo é uma
simples forma mecénica, mas ocorre de forma recursiva para iniciar novas sequéncias ou
combinar atos dentro de diferentes sequéncias sintaticas em algum ritual. Sequéncias de
discursos fazem parte de todo complexo do ritual. Assim com uma sequéncia de atos, estes
atos ndo podem ser entendidos fora da acdo social e esta por sua vez ndo pode ser entendida
separada das pressuposicdes cosmoldgicas e das normas de interacdo social dos atores. A
forma e o conteudo do ritual estdo fundidos (TAMBIAH, 1985).

As dancas Bororo sdo praticas corporais que constituem os rituais festivos, cristdos,
tradicionais e interétnico. Por meio da linguagem corporal codificada, ou seja, de uma acao
corporal convencional exercida de acordo com um contexto social, os atores e o publico
atribuiram e inferiram sentidos e significados durante as cerimbnias. Em seus tracos
constitutivos as dancas sdo compreendidas como performances culturais que, ao serem
encenadas, utilizaram diferentes meios de comunicacéo, entre eles a linguagem, os gestos, as
dangas, as pinturas e os adornos corporais. Destarte, as dancas Bororo sdo acdes estereotipadas

e com distintos graus de redundancia. As dancas foram observadas em cenarios que foram
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estruturados por normas tradicionais, cristas e legais que as orientavam, “respondiendo a una
formula, que se puedam repetir” (TAYLOR, 2003, p. 21).

Em relacdo as pinturas e aos adornos corporais pode-se destacar o aspecto indexador
destes simbolos por que eles combinam duas funcBes. Eles sdo simbolos quando estdo
associados com objetos representativos por um dominio semantico convencional, isto €, pelos
significados destes elementos dentro do ritual e sdo simultaneamente indicadores na existéncia
pratica como objetos de seus representantes. Os simbolos possuem significados e sdo
indicadores da participacdo no ritual, afirmando ou legitimando sua posi¢ao e poderes sociais.

Neste caso, os adornos utilizados pelos indios Bororo nos rituais festivos, cristdos,
tradicionais e interétnicos merecem uma consideracdo. Apesar de, tradicionalmente,
pertencerem a coletividade de um determinado cld que compde a estrutura social Bororo, fato
que expressa a posicao social de seu representante, as pecas ficam em posse dos missionarios
salesianos como acervo do Centro de Cultura, aspecto que demonstra que ainda had uma
dependéncia politica desta comunidade em relacdo aos religiosos. Alem disto, os preparativos
para 0s rituais consumiram tempo e recursos financeiros para a aquisicdo e confeccdo dos
outros materiais utilizados no ritual. Estes recursos foram garantidos pela Missdo Salesiana de
Meruri demonstrando, também, uma dependéncia econémica dos indigenas.

Nos rituais observados, Jure foi a danca mais vivenciada pelos indios, fato que pode
ser explicado por ser a Unica danca que, de acordo com a norma tradicional, pode ser realizada
em um contexto ndo funerario. Entende-se que, nas dancas observadas, a linguagem corporal
condensou e transmitiu informacdes aos diferentes expectadores presentes nos distintos
cendrios. A danca evidenciou saberes, conhecimentos, sentimentos que produzem as relacfes
sociais nesta comunidade indigena. Utilizando-se dos corpos e da linguagem verbal como
meios de comunicacdo simbolica, os participantes que experimentaram intensamente as
dancas transmitiram conhecimentos sobre sua cultura aos demais individuos do grupo, bem
como, seus sentimentos e seus interesses.

No ritual festivo realizado na aldeia Meruri, a danca Jure foi uma pratica que compds
uma acdo pedagogica organizada pelos professores da escola indigena. Um dos professores,
pertencentes ao cld Baadojeba e que estava se preparando para ser Bapo Rogu conduziu a

danca e, para tanto, estudou o canto, a técnica de toque dos chocalhos e os movimentos
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corporais dos participantes. O grupo de dangantes era composto por criangas que estudam na
escola da aldeia e aprenderam as técnicas corporais para performarem. Entende-se, portanto,
que realizada neste contexto, a danca Jure assumiu um sentido educativo, pois 0sS
conhecimentos culturais do povo Bororo foram transmitidos as criangas. Com a finalidade de
promover um processo de transmisséo-assimilagéo de conhecimentos a danga colaborou com a
politica de identidade étnica do povo Bororo de Meruri.

No ritual cristdo a danca Jure foi conduzida pelo chefe politico da aldeia cacique que
pertence ao cla Bokodori e que também atua nas acGes desenvolvidas pelos missionarios
salesianos. Como cacique, ele tem prerrogativa para dirigir a danca e realizar os cantos. Os
participantes das dancas sdo jovens integrantes da Associacdo de Jovens Salesianos — AJS
local e que frequentam os rituais cristdos na aldeia. A danga Jure realizada neste contexto
estruturado por normas e valores cristdos tem a finalidade de manter o estabelecimento da
relagéo historica entre indigenas Bororo e 0os missionarios salesianos. Todavia, do lado dos
indigenas ndo mais sob uma estrutura sujeicdo-dominagdo como existiu no passado, mas sim
com a tentativa de se desenvolver uma relagdo simétrica entre indios e missionarios salesianos.
Portanto, a danca Jure realizada no ritual cristdo teve o sentido de pactuar uma alianca politica
com os religiosos que Ihes garanta os meios basicos de sobrevivéncia, bem como o exercicio
da autonomia que vem sendo conquistada.

No caso do casamento tradicional Bororo, a danca Jure foi conduzida por um Chefe
Cerimonial (Bapo Rogu) que pertence ao cld Apiborege, pois o grau de formalidade exigida
neste ritual € maior do que nos rituais festivos e cristdos. Os participantes da danca sao
homens adultos, isto &, os iniciados e suas mulheres. Estes conhecem as normas culturais
estruturam o contexto e que devem ser seguidas para se evitar equivocos que possam incitar 0s
espiritos maléficos. De acordo com estas normas, a troca de adornos ndo significou apenas a
unido do casal, mas a aceitacdo de todas as consequéncias atreladas as regras de troca
matrimonial tradicional e as relagdes sociais que serdo estabelecidas a partir de sua efetivacao.

A performance cultural observada neste ritual seguiu os padrbes de acdo corporal
instituidos na tradicdo e teve o objetivo de comunicar a comunidade a possibilidade e a
ocorréncia de uma troca matrimonial regida pelas regras e pelos principios da cultura Bororo.

Pois, “las performances funcionan como actos vitales de transferencia, transmitiendo saber
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social, memoria y sentido de identidad a través de acciones reintegradas” (TAYLOR, 2003, p.
18). Neste sentido, a analise do casamento tradicional Bororo apontou para uma contestacdo
de grupos familiares acerca dos principios que regem a troca matrimonial realizada nos dias
atuais, pois as familias envolvidas, por meio do discurso de seus membros, demonstrou o
desejo de que principios considerados sagrados para este povo sejam respeitados a fim de se
perpetuar a esséncia dos “verdadeiros” Boe. A danga realizada neste contexto em que se
expressou o0 sentimento coletivo de respeito as normas culturais teve o sentido de exercer a
autonomia politica que, ainda, € relativa.

As dancas realizadas durante os Jogos dos Povos Indigenas foram orientadas por
normas legais e culturais. Neste contexto, um grupo de indigenas de Meruri representa toda a
etnia. Eles sdo convidados pelos idealizados do evento que possuem relagdes com um grupo

familiar da aldeia. Neste ritual interétnico, as dancas observadas sao:

recortes de grandes festas ritualisticas celebradas nas aldeias. Durante a
apresentacdo dessas manifestacbes, no evento, novos sentidos e
significados sdo atribuidos pelos indigenas, no entanto isso ndo implica
uma perda em relagéo as referéncias simbdlicas tradicionais que orientam
sua manifestacdo e expressdo (SANETO, 2012, p. ix).

Notou-se que existe uma relagé@o entre a acdo de encenar o conjunto de manifestacdes
corporais indigenas com o discurso politico de seus agentes neste contexto interétnico.
Destarte, tem-se a compreensdo de que os indigenas se valem desta a¢ao para “performatizar a
cultura e de torna-la mais assimilavel para diversas culturas” (VIANNA e TEIXEIRA, 2008,
p. 124). O ato da performance de seus bens culturais imateriais possibilita aos indigenas
comunicarem seus interesses e serem ouvidos em suas reivindica¢@es por um publico amplo.

Os indios da etnia Bororo, ao encenar suas dancas nos Jogos dos Povos Indigenas, bem
como nos rituais festivos, cristdos e tradicionais enfatizam a beleza como aspecto primordial
neste contexto. No entanto, a nocao de belo entre os Bororo possui um significado particular.
Ser belo é ser esbelto, ter o corpo fino e com a face semelhante ao rosto de onca, genitora dos
dois irmdos herdis da etnia. A face é achatada e o corpo é formado por meio de exaustivos
movimentos. As partes moles, tais como labios e orelhas sdo associados a volUpia, sendo

perfurados para enrijecer com o uso de adornos labiais e brincos. De acordo com um mito, 0
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pelo corporal ndo é atributo do ser humano, desse modo, os Bororo se utilizam de urucu e
outras substancias naturais para retirar-lhes de seus corpos. No entanto, a beleza representa
para 0s Bororo, além de atributos fisicos e a posse de insignias clanicas, o comportamento as
caracteristicas morais do individuo. Segundo a autora, o &pice da beleza entre os indigenas
Bororo ocorre quando um homem € escolhido para assumir as obrigac6es de representacdo de
um recém-falecido (VIERTLER, 2000, p. 176). Com esta compreensdo, “ser bonito ¢é fazer
bonito, é fazer como bororo faz quando esta com bororo, quando vive como bororo, ser
bonito, portanto, € ser bororo. O bonito também expressa a harmonia do grupo, o ser bonito é
um adjetivo coletivo” (GRANDO, 2004, p. 268).

Com o discurso de “temos que fazer bonito”, os Bororo da aldeia Meruri encenaram
nos Jogos dos Povos Indigenas duas dancas, o Toro e o Kaiwd, bem como, o canto Roia
Kurireu que compBem o ritual funerario desta etnia. Antes da apresentacdo das dancas e do
Canto Maior nas duas edicdes observadas, o locutor fez referéncia ao falecido lider politico da
aldeia Meruri e informou ao publico que “Paulinho Bororo trouxe de volta a cultura” para este
povo. Demonstrando compreender o contexto social em que vive, um jovem que pertence ao
grupo IPARE, comentou: “acho errado, isso que eles ficam falando. Sempre eles falam isso,
né? Que ele trouxe de volta a cultura. A cultura nunca morreu”. O indigena tem consciéncia da
importancia deste lider para a etnia Bororo, pois “ele foi talvez um dos pioneiros na
divulgagdo” da cultura Bororo, mas entende que a cultura é dinamica e vivenciada no dia-a-dia
da comunidade. (Ref. Entrevista, Meruri, 2012).

Em relacdo a danca Toro, existem diferentes modos de se realizar que séao
representadas pela cor da saia cerimonial. Quando é dancada com a saia confeccionada com
broto novo, sem a seda, apresenta-se amarela e denomina-se Toro Ekureu. Quando a saia
utiliza é escura, fabricada com a folha de buriti aberta, chama-se Toro Coreu. A danga Toro
Ekureu € uma danca que compde o ritual do funeral Bororo e, segundo o cacique, ela foi
executada durante a XI edi¢do dos Jogos dos Povos Indigenas em homenagem ao lider cultural
Bororo que havia falecido na semana de realizacdo do evento. (Ref. Diario de Campo, Porto
Nacional, 2011). Segundo um integrante do grupo IPARE, as danc¢as do funeral s6 podem ser
realizadas fora deste ritual com adaptacfes e ap6s a autorizacdo de um chefe que avalia a

pertinéncia da excegdo, pois “coisas do funeral estdo ligadas aos espiritos” que poderdo cobra-
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lhe satisfacdo. Porém cle detém esta “autoridade de fazer ou deixar de fazer. Ele tem como
argumentar. Conhece os remédios principalmente, né? Porque a gente vive sob os escudos que
sdo os remédios” (Ref. Entrevista, Meruri, 2012).

A danca Kaiwd foi realizada em Paragominas/PA, em 2009, por ocasido da X edigédo
dos Jogos dos Povos Indigenas. Trata-se de uma representacdo pertencente ao cld Paiwoe e
objeto de sigilo que caracteriza a cultura Bororo. Os bens culturais que compdem as dancas
sdo permeados por saberes que somente alguns indigenas sdo autorizados a se apropriarem e
possuem procedimentos determinados por normas tradicionais que devem ser seguidas.
Portanto, cada danga possui sua particularidade. Na danca Kaiwd, por exemplo, as hastes de

madeiras,

N&o é qualquer vara que vocé pega, tem toda uma historia que explica a
origem desta vara, que madeira que €, porque que foi feita desta forma,
porque se faz deste tamanho e porque que se danca com ela desta forma.
Entdo tem toda uma estrutura que so os chefes possuem autoridade para
comentar (Ref. Entrevista, Meruri, 2012).

Trata-se de uma danca que compde o complexo ritual funerario, neste sentido, quando
é realizada em outro contexto executa-se com adaptacoes. Segundo o Bororo responsavel pelo

acervo do Centro de Cultura, eles executam a danga nos Jogos dos Povos Indigenas,

N&o assim originalmente. SO assim... uma apresentacdo. N&o original
porque é proibido a gente fazer estas apresentaces fora do tempo. [...]
Entdo a gente ndo faz ela assim completa por causa que a gente tem
medo, né? Porque ela pode nos levar ao mal. Porque sempre que a gente
pisa fora né? Vocé ta correndo risco. Entdo a gente fica meio com medo
de fazer estas coisas (Ref. Entrevista, Meruri, 2012).

Contudo, evidencia-se que hd uma tendéncia de realizar ac6es que compdem o ritual
funerario em contextos interétnicos, pois, além das dancas Oiego, Toro Ekureu e Kaiwd, o
Roia Kurireu (Canto Maior) pela primeira vez foi realizado em um ritual interétnico. Trata-se
do
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canto mais solene da liturgia Bororo. E um canto exclusivamente funeral.
Canta-se todo no dia do falecimento da pessoa, sem danga nem
coreografia, e no dia do encerramento do funeral, com o maximo de
coreografia e danca. Pedacos do mesmo sdo cantados em VAarios
momentos do extenso ritual funerério, principalmente quando pessoas de
outras aldeias vém participar do funeral é de praxe que eles executem este
canto na cabeceira da sepultura proviséria, situada no centro do Bororo
(patio da aldeia). Coqueiro com alguns ancidos de Meruri cantaram o
Roia Kurireu no dia da morte do Missionario Salesiano Me. Jodo Rocco,
primeira vez, que se tem noticia, que este canto foi executado para uma
pessoa ndo Bororo. A segunda e a terceira vez foi em 1976 com ocasido
do martirio do P. Rodolfo Lunkenbein, em Meruri, e em 1986, por
ocasido da pintura dos ossos do mesmo, na Aldeia Garcas (OCHOA
CAMARGO, 2001, 365).

Porém, no dia 02 de novembro de 2009 — dia dos finados entre os catélicos — os Bororo

executaram o canto solene pela primeira vez em um contexto ndo funerario. Conforme afirma

o0 indigena:

aconteceu da programacédo ser alterada. Pelos lideres do evento mesmo.
[...] Eles lembraram, em virtude da amizade deles grande com o Paulo
Miriacuréu, né? Eles foram muito amigos no passado, em vida, né? E
lembraram que a gente tem... que ele contou bastante coisa sobre 0s
Bororo. [...] E eles foram la pedir para a gente fazer (Ref. Entrevista,
Meruri, 2012).

Atendendo a um pedido dos idealizadores e, para contribuir com os Jogos dos Povos

Indigenas, o chefe autorizou sua realizacdo. A performance do Roia Kurireu marcou

profundamente os Bororo que, meses antes, haviam perdido familiares em um acidente de

caminhdo. No inicio da apresentacdo o locutor do evento lembrou mais uma vez do lider

politico Paulinho Bororo que pertencia ao cla Baadojeba e citou 0 nome dos indigenas que

faleceram no citado acidente, como guerreiros; sdo eles: Inacia, Mirela, Laura, Rafael, Maria

Gorete e Raiane que foram homenageados neste ritual interétnico (Ref. Diario de Campo,

Paragominas 2009). ApoOs a apresentacdo, todos os indigenas deixaram o espaco ritual aos

prantos que se prolongou no espaco reservado ao alojamento desta etnia. Este fato demonstra

que, apesar de terem sido realizadas em um ritual interétnico, este ritual ndo perdeu o0s

significados do funeral para os Bororo, pois
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no funeral ndo é sé a familia biologica do finado que ta ali sofrendo esta
perda. Toda a comunidade, toda a sociedade Bororo esta sentido falta
daquela pessoa. Porque ndo é s6 com aquele cadaver que se esta
trabalhando, porque os espiritos estdo todos aqui na terra acompanhando.
A gente ndo os V&, mas a gente sente eles. [...] Foi real, ali s6 faltava os
cadaveres (Ref. Entrevista, Meruri, 2012).

Todavia, outros sentidos foram atribuidos a estas praticas corporais. Entende-se que a
performance cultural realizada por meio das dangas nestes eventos interétnicos contribuiu para
o fortalecimento de uma alianga politica estabelecida entre os idealizadores e 0s povos
indigenas participantes, no caso dos Bororo, do grupo convidado. Esta alianca baseia-se na
evocacdo da identidade étnica por meio das dancas, dos adornos e das pinturas corporais que
sdo apresentadas para um puablico diverso, ou seja, sdo espetacularizadas. Um dos indigenas
responsaveis pelo acervo do Centro de Cultura passou a utilizar as pinturas e os adornos
corporais como meio de estabelecer relagdes sociais com o publico destes eventos interétnicos.

Segundo ele, nestes eventos:

os Bororo ficavam escondidos. Entdo o que que eu fiz. Eu falei gente, a
gente tem que pintar e ficar destacados no meio dos outros também e nao
ficar s6 nas barracas esperando vir chamar a gente, né? (Ref. Entrevista,
Meruri, 2012).

Com isto, conflitos surgiram, pois, de acordo com o jovem Bororo que pertence ao
grupo IPARE, muitas vezes estas pinturas faciais e corporais sao utilizadas de forma irregular.

Segundo ele:

comegou a aparecer pintas que s6 se fazem no funeral, pintas que s6 se
fazem no ritual dos Aije, né? [...] Mas tém pintas, tém remédios que s6 se
usa nestas ocasides especiais, né? E, assim, comecaram a fazer, [...] agora
a gente ndo julga, mas a gente comeca a perceber ndo s6 nos Jogos, como
em outros eventos fora da aldeia, né? E isso € triste. I1sso fere o espirito da
cultura Bororo, porque tém ocasides, tém momentos para isso (Ref.
Entrevista, Meruri, 2012).

Compreende-se que estas acbes foram estimuladas pelas relagdes interétnicas

desenvolvidas pelos Bororo de Meruri que desencadeou um processo de hibridacdo. Neste
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cenario interétnico em particular, as dancas, os adornos e as pinturas corporais sao bens
culturais que os distinguem enquanto povo diferenciado, mas une-os enquanto indigenas
detentores dos mesmos direitos politicos. Os indigenas, isto ¢é, os “parentes” como
autodenominaram neste contexto, buscam ampliar seu poder se aliando aos idealizadores. O
proposito e obter “voz” na relacdo com os 6rgaos governamentais e, desse modo, reivindicar a
garantia dos direitos desses povos, tais como, o direto ao territorio e o usufruto dos bens
naturais que neles existam.

Portanto, o objetivo “era reforcar o que ele [Terena] falava né? [...] E como se fosse na
eleigdo. Nos apoiando ele” (Ref. Entrevista, Meruri, 2012). Os Bororo que participam dos
Jogos executam o que é solicitado pelos idealizadores como meio de apoiar suas acées e com
a finalidade de obter poder diante do Estado e da sociedade nacional. Na ultima acédo
performatica em Paragominas/PA (2009) uma declaracdo assinada pelas liderangas indigenas
de todas as etnias presentes foi lida por um indio Umutina/MT na cerimdnia de encerramento,
onde ficou demonstrado o significado politico do evento. No documento, os lideres indigenas
das 37 etnias participantes exigiram uma atitude do Governo Federal em relacdo a demarcagéo
das terras dos Terena e dos Guarani Kaiowa no Mato Grosso do Sul. Em seu discurso, o
indigena declarou: “a ameaga sobre nossas familias cresce cada vez mais e ndo temos medo
quando nosso direito é agredido” (DECLARACAO INDIGENA DO X JOGOS DOS POVOS
INDIGENAS, 2009).

Nesta direcdo, aceitando a divida historica do Estado com os povos indigenas e em
consonancia com 0s interesses apresentados no encerramento do evento, o Presidente da
Republica assinou, algumas semanas depois®®, a homologacéo® de nove Terras Indigenas (T1),
bem como a desocupacdo de uma terra para o povo Tuxa/BA. O total da area contabiliza mais
de cinco milhdes de hectares de florestas brasileiras que passam a ser Patrimdnio da Unido e
de usufruto das etnias indigenas. Com isso, o Estado brasileiro garante o uso da terra pelas

sociedades indigenas Guarani Kaiowa e Guarani Nandeva e assegura a valorizacdo do

% Segunda-feira, dia 21 de dezembro de 2009.

% A homologagdo é a penGltima etapa do processo de reconhecimento de uma terra indigena, restando em
seguida o registro em cartério. O Brasil possui 663 Terras Indigenas entre homologadas, declaradas, delimitadas
e em estudo, somando 107,618 milhdes de hectares, o que equivale a 12,5% do territorio nacional (Ascom/Funai,
20009).
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patrimonio cultural destes povos, pois com lembra o presidente da Funai, a terra para os

indigenas serve:

para que 0S povos ndo esquegcam suas musicas, dancas, comidas e
artesanatos; que nao esquecam dos antepassados e da sua lingua. Para que
0S mais novos escutem os mais velhos, que mantenham a tradicdo e o
conhecimento antigo, aliado aos novos conhecimentos. Para semere
manter firme a memdria dos povos indigenas (ASCON/FUNAL, 2009)°’.

Em 2012, a Justica Federal de Mato Grosso ordenou a retirada de ndo indios da TI

Mardiwatsédé que possui 165.241 hectares e esta localizada nos municipios de Alto Boa Vista,

Bom Jesus do Araguaia e S&o Félix do Araguaia, no estado de Mato Grosso.

A éarea que compreende a Terra Indigena Mardiwatsédé era totalmente
ocupada pelo povo Xavante até a década de 1960, quando a Agropecuaria
Suia-Misst se instalou na regido e iniciou um longo processo de
degradacdo ambiental. Com a instalacdo, os Xavante acabaram
confinados em uma pequena area alagadica e foram expostos a inumeras
doencas. Em 1966, os dirigentes da fazenda Suia-Missu promoveram a
transferéncia de toda comunidade para a Terra Indigena Sdo Marcos, ao
sul do estado, onde permaneceu por quase 40 anos (FUNAI, 2012)%,

Espera-se que esta decisdo afete também os Bororo da T1 Meruri que sofre constantes

invasdes de indios Xavante da Tl S&o Marcos que, devido a pequena extensdo de sua Terra

Indigena, constroem aldeias em seu territério. Neste sentido, 0 mote é que o reconhecimento

da cultura material e imaterial estd associado a totalidade destes povos. As acgdes rituais

performaticas realizadas durante os eventos observados sdo sistemas de comunicacdo que

reivindicaram seus direitos, dentre eles a demarcacédo e usufruto dos bens e riquezas de seus

territorios tradicionais conforme expressos na Constituicdo Federal de 1988. Para tanto, na X

edicdo dos Jogos, fez-se uso do discurso proferido por um indigena e que foi elaborado por

7 http://www.funai.gov.br/ acessado em: Terca-feira, 29 de Dezembro de 2009.

% Nota da Funai sobre a Terra Indigena Mardiwatsédé/MT, 04 de julho de 2012. http://www.funai.gov.br/
acessado em: Sexta-Feira, 01 de fevereiro de 2013.
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diferentes lideres politicos que participaram do planejamento, da organizacéo e da execucao
do evento em questao.

Entende-se, desse modo, que na contemporaneidade brasileira o patrimonio cultural
imaterial, neste caso, as praticas corporais dos povos indigenas enquanto rituais, se constituem
em acdo performativa. Em outras palavras, performatizar suas praticas corporais ¢ assumir
uma postura de intervencgdo estética e politica no processo de interacdo com a sociedade ndo-
indigena, ou seja nas relagdes interétnicas. Esse procedimento contribui para a significacdo
dos rituais indigenas em contextos especificos que, ao seu modo, atualizam a identidade de
cada povo e seu modo de representar o0 mundo. Pois, esta outra maneira de fazer politica,
decorrente da valorizagdo de seus rituais, motivam o estabelecimento de relagGes sociais nas
sociedades envolvidas, atualizando suas crencgas, normas e codigos legais, isto é, seu padréo
cultural.

Deve-se pontuar, contudo, que a espetacularizacdo de determinadas préticas culturais
pode ter uma dupla significacdo. Pode, como uma pratica encenada, engendrar formas de
aproximacao e apropriacao da cultura indigena por parte dos presentes. Ndo obstante, o evento
desperta interesse de um publico ndo-indio e propicia o envolvimento da industria cultural que
cria produtos para um mercado de bens simbdlicos que ndo trazem beneficios aos indigenas.
Esta relacdo demonstra que as midias de diferentes segmentos foram mais uma vez utilizadas
para comunicar os interesses dos indigenas também para um publico que ndo estava na arena,
ao passo que suas performances sdo comercializadas no mercado de bens simbdlicos. Desse
modo, os indigenas geraram estratégias para satisfazer necessidades e para adaptarem-se as
exigéncias e as novas situacoes. Essas experiéncias lhes confere um aprendizado duravel até
que determinados ajustamentos sejam solicitados. E um comportamento a0 mesmo tempo
individual e social. Um sistema de disposi¢6es adquiridas pela aprendizagem promovida pelo
contato interétnico que se sustenta em um sistema de classificacdo distinto do tradicional e que
se imbrica nele.

Os momentos delimitados no tempo e no espaco, em que se realizam as préticas
corporais indigenas formam as situacdes nas quais a interacdo se desenvolveu. Neste ambito,
foi desencadeado um processo de interpretacdo de outros significados em que os indigenas

designaram para quais grupos iriam dirigir seus atos e quais 0s objetos que tém algum
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significado pra eles. Em seguida, eles manipulam os significados, ou seja, eles mantiveram ou
alteraram os significados de acordo com o seus interesses e com a dire¢do de sua agdo. Em
suma, os indigenas ao interagirem neste contexto performaram suas praticas corporais com o
sentido de reivindicarem seus diretos.

Em sendo um produto de rela¢fes sociais, 0s Jogos dos Povos Indigenas demonstram
por meio da acdo ritual, um confronto cosmolégico, pois, o carater performativo do ritual esta
implicado na relacdo entre forma e conteldo que, por sua vez, esta contida na cosmologia.
Entendendo cosmologia por um conjunto de concepgfes que classifica os fendmenos que
compdem o universo como um todo e as normas e processos que o governam, Tambiah (1985)
afirma que as principais no¢es cosmoldgicas da sociedade sdo aqueles principios orientadores
e concepgOes que sdo constantemente usadas como parametro e sdo consideradas dignas de
perpetuacdo relativamente imutavel. Como tal, depende das concepcbes da sociedade em
questdo, seus codigos legais, suas convengdes politicas e suas relacbes de classe social como
suas crengas religiosas relativas aos deuses.

Contudo, os Jogos dos Povos Indigenas como um evento especial e que abarca préaticas
sociais ritualizadas proporciona esta ‘“‘atualizacdo” cosmologica por meio das
performatividades. As diversas sociedades indigenas que se encontram neste evento trazem
por meio de seus atores sociais a visdo de mundo que corresponde a sua histdria sociocultural.
Com isso, 0s indigenas — protagonistas do espetaculo — encenavam as praticas corporais como
verdadeiros interpretes para um publico numeroso. Ao perfomarem neste cenario, 0s atores
interagiram e colocaram em confronto diferentes valores, crencas religiosas, codigos e
concepcoes politicas propiciando alteracdes na cosmologia de seu povo, tendo em vista que
outras interagcdes sociais ocorrerdo internamente em suas comunidades. Portanto, as relacGes
interculturais vivenciadas entre os povos indigenas e a sociedade nacional, por meio de
praticas corporais secularizadas, possibilitam que haja uma adaptacdo do comportamento de
diferentes indigenas ao jogo politico ocidental, bem como ao modo de vida moderno.

As alteracdes na estrutura social e a intensificacdo das relagdes interétnicas vivenciadas
por este grupo indigena proporcionaram a incorporacao de valores modernos que se imbricam
aos tradicionais. Observou-se que as dancas contribuem para forjar a corporalidade Bororo

estdo sendo realizadas por grupos distintos, a partir de uma organizacdo que envolve aspectos
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tradicionais e modernos. Sendo assim, 0s mitos, a organizagdo social tradicional e as normas
culturais, bem como, os conhecimentos cientificos, os grupos familiares e as associagdes e a
legislacéo brasileira orientaram a acdo dos Bororo em diferentes cenérios.

Os rituais como sistemas de comunicacdo simbdlica que anunciam a totalidade da
comunidade da aldeia Meruri, expressam o processo conflituoso de hibridacdo da cultura
Bororo. E por meio dos rituais festivos, cristdos, tradicionais e interétnico que os Bororo
constroem sua corporalidade expressa no plano bioldgico, no plano psicolégico e no plano
cultural como mestica, sincrética e hibrida. Os Bororo da aldeia Meruri sdo “indios reais” que
na acdo politica de colocar em evidéncia sua corporalidade, criam estratégias para
reivindicarem seus direitos e té-los respeitados em meio a uma ordem social que o Estado e a
sociedade nacional querem estabelecer para eles. Nesses rituais, a “expressdo performativa”
foi realizada pelos corpos dos sujeitos que realizaram a acdo de afirmar conhecimentos que
forjam a identidade étnica, bem como de informar interesses de formar aliangas politicas e de

lutar pelos direitos indigenas.
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CONSIDERACOES FINAIS

Na contemporaneidade, as comunidades indigenas se encontram em meio a complexas
relagbes com a sociedade nacional e com o mundo. Torna-se inevitavel, portanto, o contato
com valores, instituicdes e conhecimentos distintos daqueles que compde suas cosmologias,
devido a intensificacdo das trocas econdmicas, informacionais e simbolicas que vém
ocorrendo, principalmente, durante as duas Ultimas décadas. Estas relagdes interétnicas,
estimuladas pelo aumento na complexidade de processos modernos, proporcionam profundas
transformacdes de ordem social, econémica, politica e cultural nas sociedades envolvidas, com
maior ou menor intensidade. As relagBes sociais que os indigenas Bororo mantiveram com
ndo-indios por mais de um século, provocaram alteragdes nos principios orientadores desta
comunidade promovendo, desse modo, a atualizagdo de sua organizacgédo social, das relacGes
politicas e econdmicas, bem como dos rituais.

O corpo, por envolver em sua constituicdo aspectos bioldgicos, sociologicos e
psicoldgicos, expressa a totalidade da pessoa, evidenciando as particularidades das etnias
indigenas, bem como seu processo historico. Em relacdo ao corpo dos indigenas Bororo de
Meruri, observou-se que estes sdo construidos por meio das praticas compartilhadas no
cotidiano da aldeia e em rituais cristdos, tradicionais e interétnicos dos quais este grupo
participa. Individuos de todas as geracdes vivenciam préaticas ritualizadas no cotidiano da
aldeia que propiciam a incorporacao de valores, normas, conhecimentos e técnicas corporais
tradicionais e modernas e, também, que constituem a identidade destes indigenas no decorrer
de sua vida.

Aqueles que dominam o conhecimento sobre as praticas corporais vivenciadas na
aldeia adquirem prestigio social e sdo referéncias para as criancas e 0s jovens da comunidade.
As praticas dos jogos tradicionais e das brincadeiras no rio Barreiro, da caminhada ao topo do
morro Meruri e das dancas realizadas em tempos e espacos proprios, evidenciam 0s corpos
Bororo e os significados das comunicacGes simbolicas. Ao serem ornados com os adornos
clanicos e pintados com os elementos naturais, ao executarem determinadas técnicas corporais

ou, ainda, ao se colocarem em evidéncia na comunidade, os corpos Bororo em Meruri,
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transmitem e apreendem, ao mesmo tempo, 0s tracos da sua cultura e as particularidades de
sua historia.

Neste sentido, a producéo social em Meruri foi se desenvolvendo em meio aos contatos
interétnicos e, portanto, praticas corporais, tais como o futebol e o vélei, foram sendo inseridas
nesta aldeia e apropriadas pelos Bororo no decorrer de sua historia, tornando-se eventos
cotidianos na contemporaneidade. Estes momentos de encontros ritualizados como observado
no vélei e, principalmente, no futebol, promovem o contato dos indigenas com valores,
normas, conhecimentos e técnicas corporais fundamentados pela ciéncia que sdo valorizados
na sociedade ocidental moderna. Estas nocGes participam da constituicdo da identidade destes
indigenas. Aspectos reforcados pelo esporte, tais como: a secularizacdo, a condi¢do de
igualdade (democracia), o sistema burocratico de organizagéo, a quantificacdo dos resultados e
a busca pelo melhor rendimento, por exemplo, foram incorporados pelos Bororo de Meruri na
prética da flechada (arco-e-flecha) que compds o ritual festivo do “Dia do Indio”. Ser Bororo
na contemporaneidade ¢ afirmar sua identidade étnica e lutar para ter seus direitos respeitados
em um contexto de sistema-mundo orientado por politicas econdmicas que ocorrem em meio a
globalizacdo e a mundializacao cultural. Por este entendimento, o grupo indigena se apropriou
de valores modernos e atrelando-os as praticas tradicionais que vivenciam, formam sua
corporalidade e constituem a politica de identidade étnica.

As (re)significacdes nos rituais e nas praticas corporais indigenas ocorreram na medida
em que valores das sociedades ocidentais modernas foram hibridados com valores
tradicionais. As relaces politicas decorrentes dos significados atribuidos aos seus rituais
motivou o estabelecimento de relagdes sociais entre missionarios salesianos e os Bororo das
Terras Indigenas Meruri e Sangradouro, mas especificamente, engendrando modificacdes de
suas crencas, normas e codigos legais, isto é, seu padrdo cultural. O fato é que a cosmologia
deste povo vem sofrendo alteracdes, contribuindo para a constituicdo de outra forma de
representar do mundo. Os rituais cristdos observados na aldeia Meruri, tais como: a Missa dos
Martires de Meruri, a Missa do Lava Pés, a Procissao de Ramos, a Encenacdo da Via Sacra e a
Jornada Mundial da Juventude, demonstram que a liturgia de todos estes rituais foram
sincretizadas com elementos da cultura tradicional Bororo como meio de promover a aceitacdo

dos valores, das normas, dos saberes e de uma corporalidade fundada na moral cristd. No
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entanto, compreende-se que esta relacdo entre rituais cristdos e as praticas corporais
tradicionais sdo meios de os Bororo estabelecerem uma alianca com 0s missionarios
salesianos. Neste sentido, a alianca politica entre os Bororo e missionarios salesianos
sobrepde-se a uma relagéo de sujeicdo-dominagéo inicialmente estabelecida entre os grupos.

O ritual do casamento tradicional Bororo realizado neste contexto colocou em
confronto valores tradicionais e modernos, assim como crencas religiosas, codigos sociais e
concepcdes politicas decorrentes das alteracbes na cosmologia de seu povo. Todavia, estas
praticas ndo deixaram de contribuir para a afirmacéo étnica e clanica neste contexto politico de
interacdo. No casamento percebeu-se a importancia de transmitir conhecimento sobre sua
cultura para toda a comunidade. Muitos indigenas, durante aproximadamente meio século, nao
se orientavam pelos principios culturais para executarem a troca matrimonial. Este fato
propiciou com que a escolha dos parceiros fosse realizada por motivos diversos,
principalmente ligados & condigdo econdmica do pretendido. Casamentos entre pessoas da
mesma metade, até do mesmo cla passaram a existir, bem como casamento com ndo-indios.
As trocas matrimoniais realizadas fora da regra cultural desta etnia geraram corpos mesticos,
no sentido bioldgico e, “ndo verdadeiros”, no sentido sociocultural.

Na cerimbnia observada, as normas culturais e os principios norteadores do casamento
tradicional foram rememorados e revividos na comunidade. Os corpos dos indigenas que
participaram deste ritual expressaram simbolicamente o interesse coletivo dos Bororo de
Meruri de se eternizarem como grupo étnico. O casamento realizado com base na cultura
Bororo proporcionou aos Bororo se perpetuarem biologicamente, pois se evitou a mesticagem
e, também, culturalmente, pois seguiu 0s principios tradicionais que envolvem os clas que
compdem esta etnia. As praticas corporais vivenciadas nesta cerimdnia informaram aos
envolvidos na performance que um grupo da comunidade questionou o casamento realizado
sobre os preceitos cristdos. Neste entendimento, a danca assumiu, neste cenario, o sentido de
proporcionar o exercicio da autonomia indigena, pois o processo ritual foi idealizado e
produzido pelos ancidos. Todavia, trata-se ainda é uma “autonomia relativa” (VIERTLER,
1991), pois, sem o auxilio dos missionarios salesianos, haveria mais dificuldades para se

efetivar a cerimonia.
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Nestes corpos que o hibridismo cultural incide e séo eles, os meios de comunicagio
simbdlica nas relacBes sociais e politicas na aldeia com os missionarios salesianos, assim
como fora dela, com liderancas de organizacGes indigenas e com a sociedade nacional de
forma geral. Evidenciando que aspectos modernos foram incorporados pelos indigenas em
meio a interesses e disputas divididas por diferentes atores sociais, 0s Jogos dos Povos
Indigenas constituiram-se como um cenario que permitiu a performance das praticas corporais
do povo Bororo. Os jogos e as brincadeiras que fazem parte do patrimonio cultural de
sociedades tradicionais e, dos Bororo em particular, revelaram sua fungdo politica na
atualidade ao promover uma interacdo entre indigenas e ndo-indios. Neste ritual interétnico, a
acdo performatica de préaticas corporais dos povos indigenas participantes tem com intuito o de
estabelecer uma alianca politica entre as etnias participantes e os idealizadores do evento.

No entanto, cabe ressaltar as contradi¢es que estas praticas expressam neste ambito.
Com uma série de atores agindo de acordo com distintos interesses, notou-se que o que
deveria ser encenado ja estava prescrito por aqueles que exercem poder nas relacGes
construidas no interior do evento. Neste ambito, as praticas corporais do povo Bororo foram
(re)significadas, pois, ainda que estivessem vinculadas as referéncias semanticas de sua etnia,
essas praticas passaram por uma reconstrucdo normativa e estética desencadeada por um
processo hibrido. A finalidade foi a de possibilitar a reafirmacdo dos direitos indigenas por
meio da espetacularizacao da tradicao.

A acdo ritual performativa das praticas corporais dos indigenas Bororo realizada em
diferentes contextos esta imersa em uma rede de interacdes da qual fazem parte comunidades
tradicionais, instituicdes politicas e agentes do mercado. Tal procedimento, por um lado,
desperta olhar de um grande publico que, em sua maioria, continua desconhecendo sua cultura
e sua histdria, mas que passa a entender o que significa a luta destes povos por seu territorio,
por novas condicdes de vida e de desenvolvimento. Por outro lado, cria outro tipo de ritual o
qual p6e em confronto diferentes cosmologias, fato que acrescenta elementos formadores de
identidade ao se considerar que valores criados, recriados e inferidos durante a acao

performatica do ritual que passam a ser incorporados pelos indigenas em suas agdes.

265



Nunca conseguimos compreender uma atividade ritual em apenas uma
clave de sentido, ha sempre multiplos sentidos sobrepostos. Ha aspectos
econdmicos, politicos, juridicos, morais, cognitivos, entre outros que ali
se revelam. E h4 junto com isso tudo a simultaneidade de linguagens
expressivas — canto, danga, musica, plasticidade, e encenacdes
(CAVALCANTI, 2011, p. 3).

Em relacdo aos rituais Bororo, observou-se, nos diferentes cenédrios em que foram
vivenciados, que houve um confronto de valores tradicionais e modernos, assim como crengas
religiosas, codigos sociais e concepgdes politicas. Contudo, préticas corporais vivenciadas
pelos indigenas Bororo de Meruri no cotidiano da aldeia, no momento de rituais cristdos e
sagrados, ou ainda, em eventos interétnicos sdo (re)significadas na contemporaneidade de
acordo com o contexto em que sao realizadas.

A andlise demonstrou que o futebol constitui-se como a pratica corporal mais
vivenciada pelos indigenas Bororo no cotidiano da aldeia Meruri, sendo um importante meio
de constituicdo da identidade étnica. As dancas assumem diferentes sentidos. Nos rituais
festivos: a “fabricacdo” do corpo e da politica de identidade étnica; nos rituais cristdos:
formacdo de aliancas politicas com o0s missionarios salesianos na busca por alterar o
imaginario sobre os indigenas; nos rituais tradicionais: exercicio da autonomia politica que
vém sendo conquistada e; (4) formacdo de aliancas politicas com associacGes indigenas e
indigenistas. Isto é, esta comunidade da etnia Bororo estabelece outro modo de agir
politicamente ao incorporarar elementos modernos em seu padrdo cultural. Entende-se que
esta conduta se fundamenta na performance de seus corpos, bem como, na valorizacao de seus
patriménios culturais que sdo revividos no cotidiano de acordo com a realidade social e
econdmica atual. Neste processo, 0s Bororo criam e recriam formas de ensino-aprendizagens,
bem como autoridades que adquirem saberes e papéis sociais na aldeia.

A compreensdo que se adquiriu neste estudo foi a de que o patrimdnio cultural tanto
material quanto imaterial desta etnia no contexto contemporaneo mantem uma relacdo com o
plano mitologico desta etnia. Por meio das praticas corporais os Bororo revivem sua historia,
suas crencas e seus codigos culturais. Mantém relacbes com o0s espiritos, com os mortos e
entre si, forjando sua identidade étnica. No entanto, em diferentes cenarios, essas praticas tém

se constituido em acdo performatica no sentido de promover uma intervencdo estética e
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politica na relagdo com os ndo-indios, tendo como finalidades assegurar, exercer e reivindicar
seus direitos. Esta intervencdo estd fundamentada na afirmacéo de sua identidade étnica em
contextos politicos de interagdo. Neste interim, afirmam sua identidade étnica ao passo que
participam da politica nacional.

Entende-se que os Bororo utilizam seus rituais — 0s jogos e as dangas — como meio de
reivindicacdo de seus direitos politicos e socioculturais. Destarte, lutam para manterem seu
patrimonio cultural a0 mesmo tempo em que se apropriam de outra maneira de agir
politicamente. O grupo indigena pesquisado, assim como outras comunidades tradicionais,
almeja se desenvolver, todavia, com autonomia e mantendo a diferenciacdo em relagdo aos
outros povos. Para tanto, necessita de aces que lhes garanta a sobrevivéncia bioldgica e um
processo cultural pautado por seus interesses e ndo mais imposto pelos ndo-indios.

Para que estas acOes sejam levadas a efeito no cotidiano das comunidades sé&o
necessarias politicas publicas setoriais ou intersetoriais que atendam as necessidades de cada
grupo, entre elas: atendimento a saude indigena, educacdo diferenciada e capacitagdo em
elaboracdo e gestdo de projetos de geracdo de renda. N&o obstante, espera-se que 0S
conhecimentos produzidos neste estudo possam contribuir para o desenvolvimento destas
comunidades, em particular da etnia Bororo, fornecendo subsidios para a formulacdo e
qualificacdo de politicas publicas direcionadas a estes grupos, bem como, para a diminuigéo

da intransigéncia aos direitos dos povos indigenas pela sociedade nacional.
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