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    À minha mãe e a meu pai, cujas presenças a incontáveis anos são outras e contínuas em minha vida.


  




  

    APRESENTAÇÃO




    “Certo dia, disse à sua mulher que havia sonhado com o pai, morto havia muito tempo, e que o velho o chamara para junto dele.




    Eu vou – disse ele a Xiyra. Deitou-se na rede e, em vez de dormir, se fez morrer. Este é um talento índio extraordinário, registrado mais de uma vez. Xiyra, sem o marido e o filho, algum tempo depois morreu também, de uma doença que os índios não sabem qual foi.”




    (Darcy Ribeiro 1996, sobre os Urubu-Kaapor em Diários Índios).


  




  

    Este livro é resultado da pesquisa que desenvolvi para a dissertação de mestrado apresentada ao Programa de Pós-Graduação em Antropologia Social da Universidade Federal de Santa Catarina, em fevereiro de 2002.1




    Realizada a partir de uma ampla revisão bibliográfica em textos etnográficos, arqueológicos e históricos disponíveis em bibliotecas, arquivos históricos, museus espalhados pelo Brasil até aquela data, além de o que já podia ser encontrado virtualmente (ainda muito pouco havia de material digitalizado), contou com uma novidade na época para sua análise e comparação: o software de análises qualitativas, o QSR Nudist, que permitiu, encontrar entre “aparentes desordens”, padrões funerários que operam sob oposições analíticas significativas.




    Eleita como tema de tantos autores, a morte implica práticas e concepções distintas, percebidas também de diferentes modos em suas diversas abordagens. Conceitos como mudança, tempo e história são centrais para entender o tipo de análise subjacente a todo o trabalho, onde temporalidades diferentes se encontram, a partir da aproximação de enterramentos históricos e pré-históricos, estes últimos conhecidos a partir de dados arqueológicos. Mantendo as especificidades e complexidades culturais inerentes não somente a tradições, mas a sociedades específicas, é no conjunto dos rituais funerários Tupí e Jê que a presente pesquisa encontra sua legitimidade, sugerindo contrastes sistemáticos nos padrões de sepultamento e concepções escatológicas dessas duas grandes tradições culturais.




    O capítulo 1, denominado O tema, traz uma revisão bibliográfica do tema na etnologia brasileira, tendo como fio condutor a centralidade das várias expressões do ritual funerário em uma organização social. Outro aspecto discutido no capítulo refere-se à interlocução que estabeleço nesta pesquisa com textos e dados oriundos de fontes diversas: arqueológicas, históricas e etnográficas. Ainda nesse capítulo trato da importância que a cultura material possui na pesquisa, pois, além de ser um elo entre enterramentos históricos e pré-históricos, a sua densidade simbólica possibilita colocar em relação dois planos distintos de mundo: o ‘aquém’ e o ‘além’. Ou seja, o que é sepultado junto ao corpo tem uma função na travessia que a pessoa deverá empreender, mas também na nova morada onde habitará.




    O centro do trabalho encontra-se no segundo capítulo, onde foram organizados os dados a partir de algumas oposições significativas de análise, buscando comparar as características salientadas por cada autor nos rituais funerários apresentados. A comparação propriamente dita partiu da análise dos diversos e diversificados rituais funerários, que me sugeriu um modelo comparativo baseado em diferenças que se opõem, indo além da diversidade linguística e aparente diversidade morfossociológica, especialmente entre os grupos Jê e Tupi. Procurei manter a cultura material como o elo simbólico entre a configuração do ritual funerário, das práticas específicas de cada grupo e das concepções escatológicas.




    No capítulo 3 é apresentada a dimensão histórica dos rituais funerários a partir de um recorte analítico específico, isto é, das mudanças ocorridas e relatadas pelos autores entre os diversos grupos. Tratando os dados agora numa perspectiva histórica, procuro explicitar as premissas teóricas dos conceitos que subjazem a essa perspectiva de mudança, os conceitos de padrão de sepultamento, tempo e história. São basicamente as noções de estrutura e história de Sahlins (1990) que abrem a perspectiva da mudança que apresento.




    O diálogo contemporâneo entre Antropologia e Arqueologia é apresentado no quarto capítulo, onde debates nas duas áreas dialogam com os dados da pesquisa, permitindo abrir algumas pistas ao aproximar caraterísticas de rituais fúnebres de duas tradições indígenas com o material encontrado em um sítio arqueológico: o sambaqui Jabuticabeira II, em Santa Catarina.




    Fecho o livro com algumas Considerações Finais, onde procurei sistematizar as características que foram se tornando mais evidentes no desenvolver da pesquisa, apresentando também minha visão do tema – após a pesquisa - dentro das atuais discussões sobre ritual funerário na Etnologia Brasileira.




    Assim, não é um livro sobre morte, mas sobre rituais funerários - o que faz parte da morte ou do morrer, mas é centralmente o modo concreto com que um grupo se relaciona e dá sentido a esse acontecimento. Existe uma enorme riqueza simbólica que se expressa fortemente durante o ritual funerário, o que o torna um ponto privilegiado para entender outros aspectos da cultura de um povo. Noções escatológicas estão intimamente ligadas às cosmológicas, o que me faz a concordar com Manuela Carneiro da Cunha (1978), quando disse que “o ritual funerário une o que a morte rompeu”. Não são só corpos e objetos que são objetos de rituais fúnebres, mas corpos e objetos carregados de densos significados simbólicos que reorganizam o social.
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    Grupos abrangidos pela pesquisa (por Troncos e Famílias Linguísticas)
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        1 Sob orientação do prof. Dr. Oscar Calavia Saez, contou com o financiamento da CAPES e CNPQ.


      


    


  




  

    PARTE I




    “A morte é a curva da estrada,




    morrer é só não ser visto”




    (Fernando Pessoa)


  




  

    CAPÍTULO 1 – O TEMA




    1.1 O RITUAL FUNERÁRIO NA ETNOLOGIA BRASILEIRA




    A morte e as práticas que envolvem o seu acontecimento foram já objeto de pesquisa em autores como Tylor (1871) e Frazer (1886). Particularmente dois discípulos de Durkheim, usando a mesma perspectiva de seu mestre, investigaram as representações coletivas2 ligadas à morte em diferentes sociedades: Robert Hertz (1990 [1917]) e Marcel Mauss (1974 [1926]). Este último, escrevendo sobre o Efeito físico no indivíduo da ideia de morte sugerida pela coletividade, contrasta a resistência física de Australianos, Neozelandeses e Polinésios com a também incrível ‘capacidade’ que possuem de, crendo-se encantados, deixar-se morrer: “essas mentalidades estão inteiramente impregnadas desta crença na eficácia das palavras, no perigo de atos sinistros” (Ibid., p. 199). Já Hertz, em seu texto intitulado Contribucion a un estudio sobre la representacion colectiva de la muerte, investiga o Ritual Funerário propriamente dito. Define-o como tendo a função de restaurar a ordem na sociedade que ficou abalada ou desorganizada com a perda de um membro e com os temores e perigos que a morte carrega consigo. Possui um ciclo que se completa ou, idealmente falando, deveria completar-se, onde estão incluídos não somente o enterramento primário ou primeiras exéquias3, mas também o enterramento secundário ou segundas exéquias. Os processos que estão no seu interior são cremação, putrefação, canibalismo, exposição ou descarne dos ossos. Referindo-se à função do enterramento dado aos corpos, Hertz diz que “la muerte no se consuma plenamente hasta que la descomposición toca a su fin; solo entonces el difunto deja de pertenecer a este mundo para entrar en outra existencia” (Ibid., p. 44)




    A cerimônia final, que acontece com as segundas exéquias, possui uma tríplice função: dar uma sepultura final ao corpo, que agora é composto por ossos ‘limpos’, ajudar a alma a inserir-se definitivamente na morada dos mortos e liberar os vivos do luto a que estavam presos. Tudo isso se reveste de fundamental importância pelo simples fato de que o advento brutal de uma morte física não é suficiente para consumá-la nas consciências; a imagem de um ser que fazia parte deste mundo e estava ligado a um sistema social somente se separa deste mundo pouco a pouco, e esse processo deve acontecer entre ambas as partes: os vivos e o morto. Essa tríplice função apontada por Hertz salienta o que ainda muitos autores que hoje estudam os rituais funerários tomam por fundamental em seus textos: ao morrer alguém, o grupo todo – além do morto – entra em um processo liminar (Van Gennep e Turner), no qual se instaura uma nova ordem e, de modo geral, todas ações do grupo são permeadas e expressam essa realidade. A cerimônia final do ritual funerário é que fecha esse período, reinserindo o grupo em seu cotidiano de antes do evento.




    Eleita assim como tema de tantos autores, a morte implica práticas distintas, percebidas também de diferentes modos em suas diversas abordagens; de modo geral, o trabalho de Hertz torna-se a referência para todos os pesquisadores.




    Os próximos parágrafos serão destinados a contextualizar o modo como o ritual funerário tem sido descrito e tratado pelos autores, pois o tema sempre chamou a atenção por congregar muito da tradição do grupo, como o confirma Novaes (1986), referindo-se aos Bororo. Segundo a autora, o ritual funerário estabelece novas relações entre os indivíduos, sendo ainda nesse período que acontece a transmissão dos conhecimentos e da tradição para a socialização do jovem Bororo. O funeral promove o encontro da sociedade como um todo, visto que nele estão presentes todos os vivos e mortos, estes últimos através dos parentes vivos.




    Entre os autores que na Etnologia Brasileira acenaram às práticas funerárias, está Curt Nimuendajú, que traz várias informações sobre o modo como a morte se inseria no contexto cultural dos vários grupos onde esteve: é o caso dos Xerente (1942) 4, Maxacali (1958), Xipaia (1981) Parintintin (1982), Apinayé (1983) e Kaingang (1993). Em Notas sobre a organização religiosa e social dos índios Kaingang, texto de 1913 (1993), destaca a importância das metades 5, kamé e Kanerú, durante a execução de todo o ritual funerário. Relaciona as metades com as classes existentes entre o grupo e afirma que é de uma das classes que saem os rezadores e organizadores das festas e que estão associados às formas de enterramento. Em uma de suas cartas escreve: “sei que são sociologicamente muito interessantes com a sua dupla organização em moitiés exogâmicas e classes cerimoniais. Sei que iniciam os rapazes junto dos túmulos dos mortos, e outras coisas” (Nimuendajú 6, apud Gonçalves, 1993 p. 29). É no ritual funerário que essas intrincadas relações que compõem idealmente a sociedade Kaingang tornam-se mais claramente explicitadas, já que potenciam significações sociais e cosmológicas do grupo. O ritual funerário Kaingang, acionando as relações entre as metades que compõem sua organização social, restauraria a ordem na sociedade que foi desorganizada pela perda de um membro (Hertz, 1990), além de ser o momento de transmissão da tradição, pois é durante o mesmo que os jovens do grupo são iniciados.




    Herbert Baldus (1970) esteve entre os Tapirapé entre 1935 e 1947. No capítulo XI do seu livro Ciclo da vida do indivíduo, o autor relata os ritos de nascimento, nominação e morte, sendo que este último é descrito com detalhes, para depois ser comparado com as formas de sepultamento realizadas em alguns outros grupos. Mas é também com referência aos Kaingang que Baldus escreve um texto específico sobre o ritual funerário em 1933: Culto aos mortos entre os Kaingang de Palmas 7. Afirma que o culto aos mortos é a base e expressão mais forte da cultura espiritual dos Kaingang, porque:




    ...a vontade da comunidade, no sentido da própria defesa psíquica, está fundada nele e só por ocasião dele se apresenta coletivamente. Nunca, a não ser no Veingréinyã 8, a horda se reúne tão completamente, mostrando sua organização social. Só no Veingréinyã a criança fica sabendo, por intermédio do pai, a que grupo ela pertence e, pois, por assim dizer, que espécie de homem é. Só no Veingréinyã, todos, homens e mulheres, ficam tomados por uma embriaguez que, muito embora seja alimentada pelo álcool, é, apesar disto, considerada, como certas bebedeiras entre todas as tribos de índios, uma espécie de “santa embriaguez” um estado no qual o indivíduo avulta aos próprios olhos e sente que pode dominar todos os poderes estranhos. (BALDUS, 1937 p. 23)




    Note-se que nesta afirmação do autor são evidenciados vários aspectos centrais do ritual funerário dos Kaingang, já que, segundo suas observações, nunca o grupo se reúne tão completamente como para o ritual do Kiki, onde ainda mais se torna expressa a organização social, confirmando sua importância nessa sociedade. É no ritual funerário que a relação de complementaridade entre as metades Kamé e Kairú chega à sua expressão máxima, o que vem a ratificar as observações de Nimuendajú. Seguindo o pensamento de Hertz (op. cit.), também Baldus percebe que na concepção desse grupo o morto é uma ameaça para toda a sociedade, devendo, portanto, serem rompidos definitivamente os laços que unem vivos e morto, o que acontece no ritual do kiki.




    Em Aspectos fundamentais da cultura Guarani (1974), Egon Schaden descreve as ideias sobre a morte que este grupo possui. Para os Guarani, como para tantos outros grupos, quando morre alguém é porque algum feitiço entrou em seu corpo, pois de outro modo o curador teria conseguido que o doente sobrevivesse. Por isso, inúmeras são as formas de feitiços ou contrafeitiços que o grupo possui para fazer com que o mal seja expelido, tanto do corpo do morto quanto do meio da comunidade. Entre os Kaiowá de Amambai, Schaden diz que um morto por feitiço tem seu cadáver cortado a machado antes de ser enterrado, assim o autor do feitiço morrerá também. Como estas, outras práticas existem, mas é interessante pensar no quanto uma morte individual aciona as forças espirituais dos Guarani, que, na visão de Schaden, se distinguem de seus vizinhos (Kaingang, Terêna, etc.) pelo seu extraordinário misticismo. É por isso que mortes por epidemias provocam inúmeras consequências dentro do grupo: desconfianças, inimizades, lutas dentro do grupo local, “pondo em ação forças disruptivas da vida social existentes em estado de latência” (ibid., p. 124).




    Pedro Agostinho (1974), em Kwarìp: mito e ritual no Alto Xingu, obra de referência sobre os Kamaiurá, descreve o ritual realizado em função dos mortos e considera que, de modo particular, ele evidencia certos aspectos da cultura Kamaiurá, como as fortes diferenciações de status, gênero e idade 9. Segundo o autor, no dia seguinte ao sepultamento, o dono do morto serve cauim e peixe às pessoas da aldeia e tudo é realizado de maneira que “o sexo masculino tem primazia sobre o feminino, e em cada um destes subgrupos a posição relativa é determinada pelo parentesco, consanguíneo em primeiro lugar (...)” (Ibid., p. 51). Todas essas diferenciações demonstram que o ritual funerário aciona externamente ou evidencia as relações estruturantes de cada sociedade, e os Kamaiurá não são uma exceção.




    Não obstante as obras desses autores referirem os rituais funerários, até a década de 70 o mesmo ocupava ainda poucas páginas das etnografias existentes (Cipolletti & Langdon 1992). Só recentemente a morte se torna tema central de observação etnográfica propriamente dita e o rito funerário passa a ser observado dentro de uma cultura concreta, pois




    Concebir algo acerca de la muerte implica al mismo tiempo concebir algo acerca de la vida, de la trayectoria de la vida de un individuo, del grupo social y del cosmos. La muerte no puede ser entendida sin entender la visión holística que la cultura tiene de la existencia humana (Ibíd., p. 12).




    É a partir de então que surgem trabalhos como o de Manuela Carneiro da Cunha (1978), “Os mortos e os Outros”, desenvolvido a partir de sua pesquisa de campo entre os Krahó, seguramente uma das mais importantes etnografias nessa área. A autora desenvolve sua análise buscando ligações entre a escatologia do grupo e as premissas básicas da sociedade Krahó, onde a oposição vivos/mortos ocupa um lugar prioritário para entender o grupo:




    É este um operador classificatório primário, e os mortos encarnam a alteridade máxima, vivendo em uma anti-sociedade, na medida em que esta ao mesmo tempo nega em seus fundamentos à sociedade dos vivos e a hostiliza roubando-lhe os seus membros: os mortos configuram-se assim duplamente como “outros” enquanto estrangeiros, isto é, bárbaros, e enquanto inimigos. (Ibid., p. 3)




    Segundo a autora, para os Krahó a pessoa possui um status cumulativo que lhe é investido através de sucessivos ritos de passagem; a morte, sendo o último desses ritos, deve dissolver não somente um organismo, mas o homem social que foi lentamente formado durante sua vida naquela sociedade. Mas, ao contrário de Hertz (op. cit.), Carneiro da Cunha parte de uma premissa básica: não existe “um modo de se pensar os mortos que, de tão natural seria de certa forma “universal” (Id.); portanto, a oposição vivos/mortos, tomada como central na sociedade Krahó, pode vir a não ser importante em outro grupo. Assim, a noção de Pessoa e as representações que o grupo possui de seus mortos são o duplo objetivo do trabalho da autora.




    Num certo sentido, Os mortos e os Outros aproxima-se da obra de Hertz, pois, além de a autora seguir várias de suas indicações, busca na morte e no ritual funerário as mesmas regularidades: causas de morte, morte, tratamento dado aos mortos, comportamento dos vivos, manifestações de luto, enterramentos primário e secundário, noções escatológicas e as referidas diferenciações de status. As particularidades se encontram nas perspectivas novas que o trabalho abre, pois, enquanto para Hertz a relação que se estabelecia entre um grupo e seus mortos é de continuidade, para os Krahó os mortos são outros, sendo seu espaço o exterior a tudo que o círculo das casas não encerra (op. cit., p. 15).




    A partir do trabalho dessa autora, outras etnografias surgiram seguindo um modelo semelhante, onde a morte - e o que a circunscreve – torna-se um lugar para entender a sociedade. Entre esses autores, encontram-se Caiuby Novaes (1983), Viveiros de Castro (1986), Viertler (1983 e 1991) e Vilaça (1983 e 1998), entre outros.




    Entre os grupos Tupi do Brasil, Viveiros de Castro (1986) é o primeiro a elaborar um estudo sobre o tema. Em Araweté, os deuses canibais, o autor pretende demonstrar que a complexa relação que se estabelece entre os deuses e os humanos é a chave para entender essa sociedade. Dialogando com Carneiro da Cunha (op. cit.), considera que a sociedade Araweté não é dialética10 como são as sociedades Jê, e atribui à morte um status positivo, pois é onde a pessoa Araweté se realiza.




    Entre outros aspectos, foi a sentida falta de estudos sobre os Tupi-Guarani na etnologia sul-americana que levou o autor a estudar esse grupo, não obstante a pouca ritualização da sociedade, ao que denomina de “indiferença Araweté às convenções sociais”. Para Viveiros de Castro existe um lugar sobre o qual é necessário ouvir e falar para entender os Araweté:




    A sociedade Araweté, com todos os seus deuses, é pagã – como dizia H. Clastres (1978: 32) dos Guarani antigos, que forjaram uma “religião a-teológica” – justamente porque, como para os Guarani, a diferença entre os homens e os deuses é posta para ser superada: o homem se iguala ao deus, superando-se; nunca o deus se faria homem para resgatar a culpa original. Superação não-dialética, imediata. E a morte é o lugar dessa operação, ambígua e complexa – o mesmo lugar cuja topologia eu dizia que só os xamãs conhecem bem. É desse lugar que é preciso falar, para ouvirmos os Araweté: a morte. (Ibid., 53)




    Atestando ainda a importância do trabalho de Hertz, o autor diz que, de modo geral, a representação Araweté da morte e da pessoa segue o ‘cânon hertziano’, principalmente ‘na conexão entre os estados do corpo, da alma e da sociedade, e na situação ambígua ou precária da alma até que processos naturais e sociais ressintetizem o que foi desagregado com a morte. O postulado de Hertz parece se constituir como uma chave de leitura dos processos de separação corpo, alma e sociedade e de suas posteriores ordenações, em praticamente todos os autores.




    Partindo dos Araweté, discute ainda as estruturas fundamentais Tupi-Guarani, o que torna seu trabalho uma grande referência para os estudiosos de outros grupos desta família, pois Viveiros de Castro busca ver se “existe algo comum ou geral entre as diferentes sociedades Tupi-Guarani, para além da identidade linguística e por trás de uma aparente diversidade morfo-sociológica, mesmo que este algo seja um ponto de dispersão e diferenças” (Ibid., p.23).




    Analisando o ritual funerário Bororo, Viertler (1991) traça a complexa relação que se estabelece entre o morto, seus familiares e os representantes sociais destes. O ritual funerário assume uma importância fundamental entre os Bororo, pois representa uma certa forma de adaptar-se ao ambiente onde vive o grupo, assumindo uma função aglutinadora e integradora da própria sociedade. Tornou-se também uma estratégia que o grupo encontrou de organizar-se e relacionar-se com os não-índios, bem como um elemento de identidade, um modo de distinguir-se de outros índios. Diz:




    Tal função aglutinadora e integradora é exercida pelos funerais Bororo que, na medida em que independem da obtenção de recursos sazonais (como as castanhas de pequi, imprescindíveis à realização do Kwarup alto-xinguano e que só podem ser coletados durante a época das chuvas imediatamente após a morte do celebrado), podem ser realizados o ano todo (Ibid., p.291)




    A autora afirma que o contato interétnico gerou um processo de inúmeras transformações sociais, tanto na política tradicional quanto na própria estrutura de organização. Por outro lado, esse contato também gerou inúmeras mortes, intensificando as cerimônias funerárias, que, “além de representarem mecanismos redefinidores de laços sociais, face às alterações internas sofridas pelas comunidades, logram igualmente ordenar mudanças rápidas provocadas pelos brancos” (Ibid., p. 296). A centralidade da dupla inumação não foi alterada com a “intrusão do civilizado”, como o foi com outros grupos, e se aproxima à perspectiva apontada por Hertz (1990), quando este afirma que é pelo enterro secundário que acontece a liberação da sociedade em relação a um ser social que desaparece e à própria inserção final do morto na sociedade dos mortos. A autora afirma que




    A hipótese de Hertz acerca do enterro secundário como forma definitiva de absolvição dos enlutados deve ser redefinida para os Bororo. Se o enterro secundário coincide com a chegada da alma à sua morada final, o luto só é levantado pela caça do animal de desagravo, o Mori, expressão dos últimos resquícios do finado, alma animal transformada em algum animal predador (Ibid., p. 202).




    É a caçada, descrita também por outros autores que estiveram entre os Bororo, como Novaes (1986) e Lévi-Strauss (1996), que, segundo Viertler, marca a liberação tanto do morto quanto dos vivos de seu luto. Mas a perspectiva de abordagem do ritual funerário - também enquanto estratégia de adaptação a um ambiente específico e no contato interétnico que se estabelece - feito pela autora abre uma nova linha de “percepção” desse ritual entre inúmeras sociedades indígenas, onde, já não mais presente na vida do grupo, é hoje resgatado como elemento de definição étnica e de luta por seus direitos.




    Outros trabalhos foram desenvolvidos sobre o tema dos rituais funerários, entre eles o de Vilaça (1992) entre os Wari, onde a autora realiza uma interpretação do já abandonado canibalismo do grupo. O ritual antropofágico, segundo Vilaça, deve ser tomado dentro de um conjunto maior de concepções e operações simbólicas, para que se possa entendê-lo em profundidade na sociedade Wari. Posteriormente, em 1998, a autora escreve um artigo onde reflete sobre o endocanibalismo do grupo à luz do perspectivismo11, partindo da noção de corpo como “sede da visão de mundo e da diferença entre os seres” (Ibid., p. 12). Vilaça interpreta todo o processo que acontece desde a morte até a ingestão ritual do morto, mostrando que o tempo em que o cadáver fica exposto e se putrefaz, bem como o seu posterior ‘corte’ e assamento, tem a função central de tornar esse corpo um outro, um não parente ou, mais precisamente, um cadáver. Diz: “... o esquartejamento, e o assamento que se segue, têm como função desfigurar o morto, tornando-o irreconhecível para os seus, como se a morte e o apodrecimento não tivessem sido suficientes para transformar esse corpo em cadáver, para destituí-lo de sua humanidade”12. (Ibid., p. 30). Entre as práticas usadas pelo grupo para apagar os sinais da presença do morto está o queimar os seus pertences, sua casa, sua roça, os lugares por onde andou e sentou. Como acreditam que a pessoa morta continua nesses locais - como um espectro que tem o corpo em adiantado processo de apodrecimento13-, enquanto varrem (e queimam) todos seus vestígios, estão excluindo qualquer referência concreta que o mesmo teria para orientar-se na tentativa de estar próximo aos parentes. Na continuidade, o ritual de fim do luto marca definitivamente não só a separação entre mortos e vivos, mas também a identificação total do cadáver com o animal predador, separando também os mundos em que estão inseridos. Hoje os Wari não realizam mais esse ritual e, segundo Vilaça, deve ter acabado por volta de 1960, quando decidiram iniciar contatos mais frequentes com os brancos.




    O que gostaria de salientar, talvez de forma um pouco simplista, mas intencional, é que afora a complexidade presente no canibalismo Wari, as práticas relativas ao tratamento dado ao morto, aos seus pertences e aos locais onde circulou são as mesmas acenadas por Hertz e grande parte dos autores. Parece-me que isso é o que salienta o fato de serem práticas que adquirem todo o seu sentido no contexto em que são concebidas e vivenciadas, esvaziando-se se excluídas de seus contextos analíticos.




    Esses e outros textos são as fontes de dados para esta pesquisa, cuja característica é justamente a variedade, como veremos a seguir. É importante salientar que inúmeros outros autores escreveram e têm escrito sobre o ritual funerário justamente porque – como se pode perceber nos textos acima – ele congrega muito da tradição de uma sociedade, colocando em ato todas as forças que operam na sua morfologia social. Se, em Tristes Trópicos, Lévi-Strauss (1996), referindo-se aos Bororo, diz que a representação que a sociedade faz da relação entre vivos e mortos é um modo de ‘ocultar, embelezar ou justificar’ as relações que existem entre os vivos; e Viveiros de Castro afirma que, para se entender os Araweté, deve-se falar de um certo lugar, isto é, da morte, pois ela tem um lugar estruturante na cosmologia do grupo, isso sugere que a morte, ao mesmo tempo que potencializa as diferenças entre grupos Jê e Tupi – já que coloca em ato elementos constitutivos de diferenciações entre eles - também as elimina na medida em que pode ser um ‘lugar comum’ para que se entenda uma sociedade. É o que demonstram os Krahó, os Araweté, os Bororo, os Kaingang, os Kamaiurá, mas também os Wari, os Pano e tantos outros.




    1.2 AS TRÊS FONTES DE DADOS DESTA PESQUISA: ARQUEOLÓGICAS, HISTÓRICAS E ETNOGRÁFICAS




    Creio ser importante explicitar desde já o tipo de relação que terei com o variado material bibliográfico de que disponho, tendo em vista que estou trabalhando com etnografias, com fontes arqueológicas e com relatos de viajantes e cronistas. Este fato fez com que, aos poucos, eu percebesse de um modo mais claro o que realmente veio a ser a ideia central neste trabalho e sobre a qual tentarei refletir brevemente, visto serem fontes diversas e de épocas também diversas.




    Os textos quinhentistas ou seiscentistas aqui utilizados são poucos, mas marcam algo que permanece e alimenta inúmeras teorias a respeito: a característica ideal dos rituais funerários de nossos ameríndios, isto é, o canibalismo. Essas fontes tornaram-se importantes documentos históricos e, não obstante as várias críticas que têm sofrido a respeito de sua confiabilidade, a grande maioria dos autores reconhecem nesses documentos um papel fundamental, sem os quais uma parte de nossa história teria se perdido por não ter sido documentada. Vários são os autores importantes de nossa literatura que têm nessas fontes a base de seus trabalhos. Entre eles encontra-se Florestan Fernandes, com Organização social dos Tupinambá (1963), a obra mais completa sobre a organização desse grupo Tupi-Guarani, construída a partir de fontes quinhentistas e seiscentistas, e que se tornou referência na etnologia brasileira. O autor publica ainda artigos específicos sobre as fontes de informações da pesquisa que originou a obra, tais como Um Balanço da Contribuição Etnográfica dos Cronistas e Fontes Primárias para o estudo da guerra na sociedade Tupinambá. Neste último artigo ele questiona se “deve-se proceder a uma minuciosa crítica dos documentos, ou é suficiente realizar um exame crítico do seu conteúdo etnográfico? Parece-me que a segunda orientação é a única recomendável em um ensaio da natureza presente. A crítica histórica (interna e externa) é uma tarefa que cabe aos historiadores” (Ibid., p. 208).




    De modo semelhante, na arqueologia essa contribuição já foi questionada, porém as antigas descrições de cronistas, viajantes, historiadores e missionários foram e se mantêm como uma importante fonte de esclarecimentos e articulação de informações também a respeito das várias tradições cerâmicas conhecidas. Angela Buarque (1999), referindo-se à Cultura Tupinambá no Estado do Rio de Janeiro, demonstra como as fontes primárias foram e são fundamentais para o conhecimento de importantes aspectos culturais desse grupo à época do contato, pois “nos possibilitam fazer inferências arqueológicas sobre o modo de vida deste grupo sociocultural” (Buarque, 1999, p. 308).




    Também para Etchevarne (1998) os dados históricos possuem importância fundamental. Em suas reflexões acerca do Conhecimento Arqueológico sobre as Práticas Funerárias de Grupos Ceramistas de dois sítios arqueológicos pré-coloniais, afirma que “no caso dos grupos da tradição Tupiguarani, especialmente para os litorâneos Tupinambás, existe a possibilidade de recriar as informações ritualísticas pelo cruzamento de dados arqueológicos com as informações etno-históricas, provenientes dos relatos de missionários, cronistas viajantes.” (Ibid., p. 64).




    Um segundo – ou simplesmente outro - tipo de material bibliográfico abrangido pela pesquisa são, portanto, os textos arqueológicos que possuem como objeto enterramentos pré-históricos. Algo que caracteriza os achados arqueológicos são os dados ou informações muitas vezes fragmentados e descontextualizados de que o arqueólogo dispõe. É por meio da cultura material, central em toda descrição, que poderá posteriormente inferir qual população ou grupo ali se encontrava. Hoje a arqueologia percebe esta sua limitação e algumas das dificuldades persistem por encontrar-se desvinculada de áreas afins como a antropologia. É nesse contexto que tem surgido uma geração de arqueólogos que trabalha com a assim chamada arqueologia pós-processual, onde é apontada a uma outra visão sobre a contextualização dos dados e de como eles precisam ser colocados em sistema, para que a fragmentariedade das informações seja observada dentro de um contexto mais amplo 14.




    É o caso de arqueólogos como Drumond e Philipson (1947), que, em março de 1943, descobriram numa propriedade na cidade de Parapuã alguns túmulos em forma de munduru15 contendo 33 ossadas humana. Em suas descrições dizem que o montículo nº 3 possuía 80 cm de altura e cerca de 1,80 m. de diâmetro. Achava-se dentro de uma mata cerrada, e na cavidade foram encontrados apenas alguns pedaços de madeira carbonizada. Próximo a ele existiam pedaços de cerâmica. “No lugar da suposta aldeia correspondente, foram adquiridos fragmentos de um vaso, aí encontrado, anos antes, inteiro. O vaso era de forma cônica, tipicamente kaingang”. (loc. cit. p. 389). Os detalhes deste enterramento, assim como a forma, altura e local da sepultura são exemplos da importância que cada particular adquire para que o arqueólogo, de posse dessas informações, descubra a que grupos tais características se aproximam. Foi o que fizeram Drumond e Philipson, chegando à conclusão de que se tratava de um enterramento Kaingang. Assim, baseados muito mais em aspectos que se preservaram num enterramento, suas informações são empíricas, detalhadas e, em grande parte das vezes, também hipotéticas.




    Para exemplificar o tipo de informação que cada fonte aporta à pesquisa, coloco o texto dos autores acima citados ao lado daquele de Jean de Lery (1880), quando descreve a antropofagia que encontrou nos Tupinambá, conhecidamente um dos primeiros grupos da família Tupi-Guarani documentados em nossa literatura. Em seu relato fica evidente que o autor estava em uma terra com costumes tão diferentes e, por isso mesmo, tão ‘bárbaros’ como estas linhas o atestam:




    Imediatamente depois de morto o prisioneiro, a mulher (já disse que concedem a alguns) coloca-se junto do cadáver e levanta curto pranto; digo propositadamente curto porque esta mulher, tal qual o crocodilo que mata o homem e chora junto dele antes de comê-lo, lamenta-se e derrama fingidas lágrimas sobre o marido morto mas sempre na esperança de comer-lhe um pedaço (Ibid., p. 150)




    O autor, documentando o que denomina de ‘atos bárbaros’ - expressos com uma visão de mundo típico de sua época –, traz informações que se tornaram fundamentais para conhecer da história do encontro entre essas diferentes culturas; por exemplo, refere-se ao tipo de cova, cobertura, preparação do corpo e diferenciações entre o tratamento dado aos próprios mortos e aos inimigos. Também Cardim (1881), jesuíta que chegou ao Brasil em 1583, escreveu a respeito dos rituais fúnebres desse grupo. A sua referência ao “choro ritual” pela morte de um parente traz informações semelhantes à prática recorrente em nosso século:




    São muito maviosos e principalmente em chorar os mortos, e logo como algum morre os parentes se lanção sobre elle na rede e tão depressa que às vezes os afogão antes de morrer, parecendo-lhe que está morto, e os que se não podem deitar com o morto na rede se deitão no chão dando grandes baques, que parecem milagres não acabarem com o mesmo morto, e destes baques e choros ficão tão cortados que às vezes morrem. Quando chorão dizem muitas lastimas e magoas, e si morre a primeira noite, toda ella em peso chorão em alta voz, que é espanto não cançarem (Cardim, 1881, p. 16).




    É através de textos como estes, ou ainda como os de Thevet (1953) e Montoya (1985), entre outros, que um elo entre tipos diferentes de relatos como os históricos e os pré-históricos puderam se estabelecer em nossa literatura.




    Porém serão as fontes etnográficas que aportarão a maior quantidade de informações na pesquisa 16. Em primeiro lugar, por se tratar de uma pesquisa antropológica e a possibilidade de contatos e informações na área serem mais facilmente identificadas e encontradas, mas também porque pude perceber que a grande maioria dos etnólogos em seus respectivos campos documentaram ou dedicaram algumas linhas ao ritual funerário ou a algum sepultamento presenciado, algo que referi no início do capítulo. Isso foi suficiente para me colocar em contato com inúmeros textos etnográficos. Mas também me parece importante salientar que nem todos foram utilizados, por conterem informações – algumas vezes – muito fragmentadas.




    A antropologia, com o advento do campo e toda a discussão metodológica implicada na observação participante de Malinowski (1978), dá um passo decisivo na relação com as pesquisas, pois é na relação diária com o grupo que o detalhe etnográfico torna-se fundamental. As informações que um texto etnográfico pode trazer variam desde dados concretos sobre o enterro até a relação entre organização social, cosmologia e escatologia do grupo. O exemplo é este relato de Pedro Agostinho (op. cit.) do ritual realizado entre os Kamaiurá, grupo Tupi-Guarani. Afirma que a permissão para que se realize o funeral é dada pelo “dono do morto”17 e só depois é cavada a sepultura no centro do terreiro:




    ela pode ser de dois tipos, com um só ou com dois buracos. No primeiro caso o morto ficará de pé e atado, em sua rede, a uma espécie de escada, construída com traves e travessas de kamiuwa rachado; no segundo, pronta uma das covas, aprontam a restante, exatamente igual à anterior e de tal modo que ambas fiquem alinhadas leste-oeste. Depois, furam um túnel, unindo-as pela base, suficientemente largo para que a rede do morto aí caiba com ele dentro, suspensa dos postes de kamiuwa erguidos nos buracos verticais. (Ibid., p. 46)




    Diz ainda que, enquanto alguns preparam a cova, outros se dedicam a pintar o morto; se este for do sexo masculino, a pintura é feita pelos homens, se feminino, pelas mulheres. A idade do defunto não influi sobre a pintura ou adorno feitos em seu corpo, o que influi é a diferença de sexos. Os homens têm seus cabelos pintados com urucu e o rosto esfregado com fuligem. As costas são cobertas com tintura de cor vermelha. As pernas e cochas das mulheres também são enfeitadas, existindo variações que dependerão do horário em que ocorre a morte. Enfim, todo corpo do morto é pintado e preparado.




    Depois trazem os enfeites do morto, que são os habituais das ocasiões festivas: braçadeiras de algodão e de flores-de-plumas, cinto de miçangas, de fio de algodão e por vezes de discos de concha; joelheiras, jarreteiras e peneiras, aquelas de algodão fiado, as últimas de embira; e por fim um colar de casca de caramujo talhada em placas. Além disso, há brincos para as orelhas, e os pajés distinguem-se por várias voltas de fio de algodão em torno do pulso esquerdo”. (Ibid. p. 47)




    Estas informações do autor, tomadas dentro do contexto de um enterramento, são elucidativas de vários aspectos da cultura desse povo, permitindo que se perceba não somente o movimento que o ritual funerário realiza no e com o grupo, mas também características centrais do grupo, tornando-se importantes também para as informações que um arqueólogo busca quando necessita comparar e estabelecer características de um enterramento com um grupo cultural específico.




    Desse modo, o fato que torna importante este tipo de discussão sobre as várias fontes é justamente as diferenças inerentes a cada relato; não só diferenças quanto à linguagem, relação com o objeto, mas também quanto ao tipo de informação que aportam, o que não se traduzirá em diferenciação de status entre as mesmas no decorrer do trabalho. Do mesmo modo como no capítulo 4, eu faço alusão ao fato de que não atribuo maior peso aos dados arqueológicos por estarem sustentados pela ‘autoridade’ do CARBONO 1418, também os dados oriundos de etnografias ou de cronistas e viajantes são tomados com igual critério para o trabalho comparativo em questão.




    Uma última e talvez desnecessária observação a respeito das três fontes é que, sempre, toda observação se pauta numa certa visão de mundo. A velha discussão sobre a objetividade foi superada pela visão de que somos todos sujeitos, subjetivos, e, se nos distanciamos para escrever ou no escrever, ainda assim somos nós a observar e escrever. Assim, não obstante todas as diferenças identificáveis entre as fontes, eu estou buscando as semelhanças, isto é, os dados concretos que os textos reportam a respeito dos rituais funerários, o que evita qualquer possibilidade de hierarquização entre as mesmas.




    Três fontes, portanto, que possuem em comum o fato de referir-se a um tema comum, mas que se apresentam com todas as suas variabilidades. A aproximação entre as mesmas acontecerá na medida em que tópicos como luto, forma do túmulo, preparação do corpo, local de enterramentos, objetos depositados junto ao túmulo, bem como as possíveis diferenciações de gênero, idade e status, entre outras variáveis melhor explicitadas a seguir, surgirem no corpo do texto.




    1.3 A IMPORTÂNCIA DA CULTURA MATERIAL NA PESQUISA SOBRE RITUAIS FUNERÁRIOS




    A cultura material será uma das grandes chaves nesta pesquisa, visto que nos textos oriundos das três fontes distintas citadas possibilitará inferir aproximações entre os dados presentes nas várias descrições dos enterramentos. Ela é a primeira afetada através dos contatos que os grupos mantiveram entre si e com os colonizadores e, como toda cultura, continua passando por transformações no decorrer da história.




    O modo como esse aspecto da cultura é considerado por muitos autores pode ser sintetizado em três posturas: os que a tomam como algo exterior à cultura, os que a instrumentalizam, tornando-a uma forma de iluminar o texto, e outros ainda que a tornam uma ilustração do que foi referido textualmente (Meneses, 1983). Segundo este autor, em seu estudo sobre o modo que a cultura material é tratada na história antiga, “cindir radicalmente cultura material e cultura não material é ignorar a ubiquidade das coisas materiais, que penetram todos os poros da ação humana e todas as suas circunstâncias” (ibid., p. 107). Entre outras coisas, ele salienta a dualidade constitutiva de um artefato, pois ao mesmo tempo que este revela sua constituição ou matéria prima, revela seu aspecto relacional; ou seja, em última instância, esse artefato expressa as formas de organização da sociedade que os produz e consome.




    O alargamento do conceito proposto pelo autor, segundo o qual cultura material é toda e qualquer intervenção do homem em elementos do meio físico, como artefatos, estruturas, elaborações corporais, arranjos espaciais e paisagísticos, compõe o modo como tratarei este aspecto no trabalho. De qualquer forma, o autor relembra que os rituais funerários são o mais antigo campo de estudo deste aspecto, “terreno propício para entender status, hierarquias, diferenciação social e econômica e questões semelhantes” (Ibid., p. 116).




    Este último aspecto, o do papel ‘revelador’ do ritual funerário, apontado também por Hertz (op. cit.), será evidenciado no decorrer do trabalho. Portanto, suponho que a cultura material é expressão ou manifestação19 dos conteúdos simbólicos que envolvem as ações e práticas dos indivíduos e da sociedade.




    Assim, ela é significativa neste trabalho não somente como portadora do ethos e visão de mundo do grupo, mas também enquanto elemento que permitiu grande parte das comparações realizadas entre os enterramentos, possibilitando a elaboração de um modelo de análise. A existência20 de enterramentos e de rituais funerários que os circunscrevem torna claro que estes são fundamentais, se não para todas, ao menos para a maioria das sociedades.




    Por outro lado, a escatologia dos grupos, descrita em tantas das etnografias, sem dúvida permite que se pense em aproximações, semelhanças, inversões, mas sempre de modo frouxo, pois ela está invariavelmente ligada à cosmologia do grupo, o que faz com que o espaço onde se situa seja abordado com certas reservas num trabalho deste tipo. É procurando ter em mente a ligação entre escatologia e cosmologia que farei algumas reflexões no próximo capítulo, tentando estabelecer uma ligação entre a cultura material presente nos enterramentos e as concepções escatológicas dos grupos. É interessante perceber que o modo como o corpo de um morto é tratado, os objetos que o acompanham e o local em que é sepultado são aspectos que têm função escatológica, variando desde o modo como são úteis na separação que deve marcar vivos e morto, como nos usos e funções deles no além.




    Referindo-se aos enterramentos, Lévi-Strauss (1996), em Tristes Trópicos, relata sua estada entre os Bororo no ano de 1935 e afirma que:




    Provavelmente não existe nenhuma sociedade que não trate seus mortos com consideração. Nas fronteiras mesmas da espécie, o homem de Neanderthal também enterrava seus defuntos em túmulos sumariamente construídos. Sem dúvida, as práticas funerárias variam segundo os grupos. Dir-se-á que essa diversidade é desprezível, levando-se em conta o sentimento unânime que exprime? Mesmo quando nos esforçamos por simplificar em extremo as atitudes para com os mortos observadas nas sociedades humanas, somos obrigados a respeitar uma grande divisão entre cujos pólos se opera a passagem por toda uma série de intermediários (LÉVI-STRAUSS, 1996 p. 217).




    Fica explícito que não são somente corpos e objetos que se enterram, mas são corpos e objetos carregados de um significado simbólico que faz com que aquilo que é enterrado seja também uma parte daquela sociedade, o que, ao mesmo tempo, atualiza as crenças do próprio grupo. É por isso que se pode perceber que a organização social é expressa no modo pelo qual o morto é sepultado: com ou sem objetos, ou então com alguns e não com outros, dependendo de seu status, do gênero, da idade. Crianças, por exemplo, na maioria dos grupos - por serem ainda muito jovens -, são enterradas sem acompanhamentos funerários, tendo apenas uma cumbuca com alimento e fogo para que não sintam fome nem se percam na sua trajetória para a aldeia dos mortos. Em outros grupos ainda, sendo a criança muito pequena, no caso de morte da mãe, pode ser enterrada junto com esta; até mesmo o tempo e a intensidade do luto é reduzido. Nesse caso, encontrar um sepultamento onde estão uma mulher e uma criança pode ser denotativo das concepções cosmológicas e escatológicas do grupo.




    Desse modo, caracterizar esses elementos dentro dos grupos culturais definidos pretende também ser um modo de possibilitar a contextualização de dados arqueológicos, uma das propostas desta pesquisa. Desse modo, a cultura material pode ser tomada como um indicador ou apontador de possibilidades do ‘quem’ e ‘o quê’ envolve um sepultamento.




    Vários são os exemplos encontrados nos textos que propiciam a percepção das diferenciações sociais, note-se Mabilde (1983), que descreve os Kaingang em 1836, quando diz que, ao falecer um cacique principal, ele é enterrado com grande pompa devido a sua alta posição. Já ao falecer “o chefe de uma tribo subordinada, as cerimônias fúnebres são muito mais simples” (Ibid., p. 111). Entre os Kayapó, a variabilidade social nos enterramentos do grupo se traduz no que acompanha o morto em seu sepultamento, bem como no modo como é realizado. Em sua descrição de um grupo, Lukesch (1976), que esteve em duas aldeias do médio Xingu entre os anos de 1954 e 1958, faz algumas referências às características do enterramento, e diz que




    Os enfeites do defunto, tal qual para uma festa, bem como a riqueza de seus adornos, evidentemente dependem do número e poder de seus parentes e do prestígio pessoal, outrora desfrutado. No que se refere a enfeitar o morto, acho interessante e significativo, do ponto de vista da concepção do mundo Caiapó, o fato de tratar-se de enfeites de festa, usados na ocasião. Tudo aquilo que possuía no auge de sua vida terrena e então era sua alegria, acompanha o defunto na sepultura. (ibid., p. 204).




    Parece assim que esta concepção de mundo, completamente voltada para as coisas ‘terrestres’ (Vidal, 1983), faz com que os adornos e riquezas do morto o sigam, e sugere ainda que os enterrar é consequência disso.




    Desse modo, percebe-se o alto significado simbólico que a cultura material possui para o grupo - nesse momento menos pela forma ou valor que tinha que pelo seu significado dentro do contexto do ritual funerário - mas também não menos simbólico para um pesquisador que pode perceber uma profunda ligação entre objetos e concepções cosmológicas e organização social.




    A partir da cultura material evidenciam-se aspectos como status ou posição social, e isto atua como uma brecha que se abre, permitindo perceber certas diferenciações que operam dentro da sociedade: nem todos são sepultados nos mesmos lugares ou da mesma maneira. Rituais funerários com seus respectivos enterramentos operam dentro de uma mesma lógica para os chefes, grandes guerreiros, xamãs, líderes de grupos domésticos, enfim, pessoas de status. No entanto, quero deixar claro que status não significa poder maior ou menor dentro do grupo, é simplesmente tomado aqui como denotativo de uma diferenciação nos sepultamentos. Também nas concepções escatológicas existem diferenciações, sempre relativas ao grupo, o que ficará mais explícito na descrição de alguns autores sobre as concepções da vida após a morte. Porém, como já foi referido, essas concepções também estão manifestas no aparato que envolve o morto e todo seu ritual funerário.




    Além do status, diferenciações de gênero e idade são aspectos evidenciados pelos autores, distinguindo, em muitos grupos, os sepultamentos de mulheres e crianças, algo evidente ainda no que concerne a aspectos como luto, escatologia e tarefas durante o ritual funerário. Entre os Kamaiurá, se o morto for mulher, são estas que o pintam e, se for homem, o trabalho é feito pelos mesmos, pois é a diferença de sexos que determina a pintura ou adornos feitos no morto. Todo o corpo do defunto é pintado e preparado respeitando essas diferenciações (Agostinho, op. cit.).




    Os Yaminawa são um exemplo, entre tantos que poderiam ser tomados, de diferenciações no tratamento dados às crianças na preparação e acompanhamentos do corpo. Um adulto Yaminawa – ao contrário de uma criança - é preparado com grande requinte, pois o ritual funerário envolve pinturas corporais e corte do cabelo do morto, e o enterro, juntamente com seus pertences, é feito na casa onde morava (Keller 1991).




    Tomar estas diferenciações presentes nos rituais, por menor densidade simbólica que possam possuir dentro de um grupo, me permite perceber que essas práticas são sempre uma porta de comunicação entre a cosmologia e a escatologia de cada grupo. Assim, além de ilustrar o modo como vejo que a cultura material pode ser uma chave para entender a sociedade a partir do ritual funerário, há outro aspecto que considero não menos importante: é esta – a cultura material - que se preserva nos sepultamentos21, e que pode ajudar os arqueólogos a perceber a que grupo cultural um enterramento se aproxima, pois como o afirma Wesoloski (1999), o arqueólogo trabalha com o material que foi preservado nos enterramentos e, através destes dados, tenta inferir um universo coerente de práticas mortuárias.




    Tomada, portanto, a cultura material como um elo entre a visão de mundo de um grupo e os enterramentos ou achados arqueológicos, algumas considerações não podem ser ignoradas. Nesse sentido, tratando sobre as práticas funerárias das populações pré-coloniais, Montardo (1995) chama a atenção para o cuidado que os arqueólogos devem ter ao verificar os materiais presentes nos enterramentos, visto que eles estão sujeitos à ação do tempo. Assim, referindo-se ao que denomina de evidências arqueológicas do ritual funerário, distingui-as em processos deposicionais e pós-deposicionais22, já que “preocupações com as transformações pelas quais passam as evidências arqueológicas durante e após terem sido depositadas ou abandonadas movem o desenvolvimento da Arqueologia Comportamental.” (Ibid., p. 13). Mas, segundo a autora,
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