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O artigo revisita as interpretag¢des dos rituais Sateré-Mawé a partir dos aportes de V. Turner a
abordagem do ritual. A performance dos rituais da Tucandira e do Warand sao analisados a
partir a forma em que orientam relagdes sociais; dos conceitos de simbolo ritual, polarizacao
de sentidos, a exegese dos simbolos; do liminar ao liminoide. A aplicagdo sistematica deste
guadro conceitual permite uma nova interpretacdo destes complexos simbdlicos expressados
e reproduzidos pelos rituais. Na segunda parte do trabalho se analisa a performance destes
rituais no contexto das assembléias politicas. As performances neste contexto liminoide re-
significam os rituais agora como afirmacgdo da identidade grupo frente aos outros grupos
indigenas com os quais se articulam no movimento indigena para interpelar as politicas de
estado.

Em uma obra anterior analisei a tradigdo dos Sateré-Mawé a partir de ferramentas cldssicas da
antropologia, como andlise de rituais, parentesco, cosmologia. Nesta oportunidade, a partir de
um olhar distanciado e amadurecido pelos anos realizo uma sintese, a partir de discussoes
desenvolvidas no curso sobre performance, rituais e dramas sociais desenvolvido no PPGAS da
UFG. Lembro que ao finalizar o curso, um dos alunos observou que Satereria (Alvarez 2009)
nao era tdo Turneriano, respondo aqui ao desafio realizando uma reandlise do material
centrado no conceito da polarizagdo de sentidos dos simbolos rituais, analise do ritual e o
contraste entre liminar e liminoide, conceitos centrais deste autor na andlise de rituais. Acho
gue este exercicio permitird jogar uma nova luz sobre os dados ao mesmo tempo que o
material empirico permite explorar os conceitos teéricos neste novo contexto.

Simbolo ritual e polarizagdo de sentidos.

Para Turner (1975), a menos unidade do ritual é o simbolo. O conceito de simbolo nos rituais
esta relacionado com a agdo ritual, pelo que seu conceito simbolo ritual, transcende a fungdo
referencial do simbolo. Temos que pensar o simbolo ritual nos seus aspectos performaticos, tal
como assinalado por Tambiah (1985): no sentido de multimidia assinalado por Leach (1966),
no sentido de referencial de Peirce (1978); no sentido do poder ilocucionario de Austin (1990).

Leach (1966, 1996) assinalou o carater multimidia do ritual, performance, musica, comida,
intoxicagGes, multiplas midias para a transmissdo do contetdo simbélico por diversos canais. O
autor também sinala a necessidade de superagao da dicotomia entre rituais e mitologia. Seria
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impossivel interpretar o ritual sem conhecer os mitos do grupo, mas ao mesmo tempo assinala
gue nao devemos cobrar coeréncia ou sentido de totalidade ao corpo de mitos. Acho que isto
coloca ndo s6 os mitos, como a tradigdo cultural como pan de fundo necessario para a
interpretacao.

O conceito de simbolo de Peirce (1978) desloca o eixo da interpretagdo. O significado ndo se
encontra na relagdo entre a representacdo e o representado, o sentido vem do terceiro
referencial, do interpretante, que participa de uma tradigdo cultural. O interpretante ndo é um
individuo isolado, tem vida social. Por outro lado, a representagdo do signo aparece
desdobrada em: icone, indice e simbolo. O icone é uma representagdo da coisa por
semelhanca, pode ser um objeto, um desenho, uma fotografia, um video. Representa por
similaridade mais ndo é a coisa representada. No caso do indice, o significado é externo ao
simbolo, som simbolos que indicam um significado fora do quadro. No caso dos simbolos, a
representacdo é tdo cheia de significados que banha de sentido a coisa representada.

As andlises semanticas trabalharam com a funcao referencial do simbolo. Mas os simbolos
podem ter uma fungdo poética, podem ser metaforas, podem ter multiplos significados. Na
analise ritual se privilegia a acdo ritual. Neste sentido o simbolo é performdatico no sentido do
poder ilocuciondrio do simbolo ritual. Como assinalou de Austin (1990), durante os rituais
fazemos coisas com palavras.

Ao se referir as caracteristicas do simbolo ritual Turner assinala a condensagao de sentidos, a
polissemia e polariza¢do de sentidos. No caso das metéforas, temos um simbolo no qual uma
parte conhecida, banha de sentido a parte ndo conhecida. A metafora, como simbolo, unifica
dois pdlos de sentido. A polarizacdo de sentidos foi um tema apontado reiteradas vezes por
Turner. Os simbolos rituais operam mediante a polarizagdo de sentidos. Os simbolos tém um
pdlo ideoldgico, que remete a estrutura social e outro sensorial, oroético, que remete ao
desejo. No ritual, os pélos ideolégico e sensorial se banham de sentido e transformam o
desejavel em obrigatdrio e o obrigatério em desejavel (Turner1974, 1975).

Sistema Ritual

Entre os sateré encontramos uma serie de rituais, entre os que se destacam o ¢apd, -consumo
ritual do guarana-; o watma, ou ritual da tucandira; e o porantin. Durante meus periodos de
trabalho de campo participei inimeras vezes tanto do ¢apd, como do ritual da tucandira, como
publico. Tenho relatos de colegas que receberam em Manaus aos tuxauas Sateré-Mawé
portando o porantin, mas durante o trabalho de campo os sateré mostraram-se evasivos sobre
a pratica deste ritual.

O porantin é um tacape que tem gravadas guardas e circulos, ideogramas nos quais
ritualmente os sateré podem ler o futuro e o passado do grupo. De acordo a relatos levantados
no trabalho de campo, foi Anumara’hit, herdi mitico, quem gravou o porantin a partir das
palavras do warand. Voltaremos sobre isto na analise do ¢apo.

Nimuendaju (1948) apresenta uma descri¢do do porantin; Nunes Pereira (2003) apresenta
fotografias, e recentemente, na década de 1980, quando os tuxauas se mobilizaram contra a



exploracdo de petrdleo, levaram o porantin até a oficina do CIMI e apresentaram para o
cordenador, na época o colega Renato Athias (comunicagdo pessoal). Nunes Pereira apresenta
0 porantin como o “remo magico” e assinala que nas gravuras podem ler o passado e o futuro.
Nas suas caras estariam numa as boas palavras, na outra a guerra. Cabe destacar esta
polarizagcdao contida no porantig: a boa palavra e a guerra. Estes valores parecem desdobrar se
em outros rituais do grupo: o ¢apd, consumo ritual do guarana e o ritual da tucandira.

O ¢apo

Sentada com as costas numa das pilastras que sustentam a casa, a mulher do tuxaua prepara o
guarana. Numa cuia com 4gua esfrega a barra de guarana numa pedra. A dgua adquire uma
cor obscura. Ela passa a cuia para o tuxaua, sentado a seu lado, ele bebe da cuia e a pasa, no
sentido hordrio. Cada um dos presentes bebe e passa a cuia, ate que regressa a ancia que
pacientemente enche a cuia de 4gua e recomeca a preparac¢do. Durante a realizagdo do ¢capd
sdo discutidos os problemas da comunidade, os rumos a tomar. O ¢apo, na polarizacao,
aparece como o polo ideoldgico, da ordem social, da boa palavra, do poder ndo coercitivo. O
capo é um ritual sem musica. O que se fala durante o ¢apd tem que ser realizado, o que se
deseja acontece, - ensina-me um dos velhos da aldeia-, por isso o guarana ordena as coisas
para que aconte¢am, ele é o verdadeiro tuxaua.

Para compreender este ritual temos que recorrer a interpretacdo dos mitos do grupo. A
interpretacdo supde ndo sé o conhecimento da estrutura dos mitos supGe a interconexado
entre diversos mitos e a interpretacdo do simbolismo invocado.

Existe um corpus de mitos Sateré levantados por diversos autores (Augé s/d, Nunes Pereira
1967, 2003, Figueroa 1997). Muitos destes mitos encontram-se relacionados entre sim, seja
pelos personagens, seja pelo simbolismo no interior de uma tradicdo cultural.

Sinteticamente podemos resumir o mito do warand. Oniawasap, uma das trés mulheres
miticas dos sateré, morava na terra sem males junto a seus dois irmaos. Ela tinha poderes
magicos. Os irmdos pediram para ela criar a arvore de castanha. Certa vez, quando Oniawasap
andava por um caminho, a cobra (moi) a engravidou. Ainda lembro os comentarios realizados
por Jodo Mathias, “nessa época, quando os bichos eram como gente, bastava encostar para
engravidar. A cobra encostou e engravidou Oniawasap”. No mito acontece o enfrentamento
tradicional nos dramas miticos amazOnicos que apresentam a tensdo entre tios maternos e
sobrinho, entre afins e consangliineos. Neste drama, o menino rouba a castanha da arvore dos
tios. Estes descobrem o episddio e matam o sobrinho. A mde, Oniawasap recolhe o corpo do
filho e aplica plantas medicinais. Enterra seu corpo e de um de seus olhos nascem diversos
tipos de animais, os sateré e a planta de guarana. Cabe destacar a similaridade do fruto do
guarana com os olhos. Esta semelhanca icénica remete ao mito, mas a hermenéutica nativa se
ancora na interpreta¢do do simbolo moi, que no plano referencial se refere a cobra.

No plano da estrutura social, o pertencimento aos diferentes ywanias, clds, se relaciona com
certas caracteristicas do simbolos do cla. Os clas sateré remetem a bichos e plantas de terra.
Ndo existem no plano socioldgico clas dos peixes. O cla dos peixes aparece representado no



plano mitico no mito do gavido real. Neste drama, o gavido se enfrenta com seus ykwit, tios,
seus parentes por afinidade, que eram do cla dos peixes.

Um dos paini, do cla moi, explicou para mim que os membros do cla moi sao bons painis
porque a cobra é o Unico dos animais clanicos que transitam entre a terra e a 4gua, o que
remete a associagdo de moi com a transformacgdo. A atividade xamanica supée a
transformacdo do xam3, assim como a cobra pode transformar-se em bicho de terra ou bicho
de 4dgua. Numa das interpretagdes do mito do warand, levantadas durante o trabalho do
campo, falaram inclusive de um moi-arara, o que desloca o referencial de cobra para indicar
moi como principio da transformacao.

O consumo do waran3, invoca a presenga do menino filho de Oniawasap e moi. Este heréi
mitico que se faz presente no ¢apo tem o poder de transformar, por ser filho da mulher mitica,
mas também pelo principio de moi, transmitido pela via paterna, neste grupo patrilinear.

Existe outra interpretacdo que relaciona o guarana com a estrutura social do grupo. De acordo
esta interpretacdo o warand representa o verdadeiro tuxaua. O consumo ritual invoca a
presenca do filho de Oniawasap, como o verdadeiro tuxaua, o suporte do povo sateré. Isto
aparece representado na performance do ritual, pelo lugar que ocupa a esposa do tuxaua,
apoiada no alicerce da cabana. Esta imagem aparece reforzada pelo patawy, o suporte da cuia
do guarand, que representa a oposicao entre o céu e a terra. A cuia com guarana fica na parte
associada as forgas celestes, a tupa.

Registrei o consumo de warand em diversos contextos de comunicagdo, na casa do tuxaua, nas
reunides na aldeia, em reunides que envolvem participantes de varias aldeias, como os
encontros da organizagdo indigena Conselho Geral da Tribo Sateré-Mawé, - CGTSM.

O warand tem poderes estimulantes devido a seu alto teor de cafeina, mas para os Sateré-
Mawé, tem poderes simbdlicos. No ritual do ¢apo prevalece o pdlo da boa palavra, da ordem,
da estrutura social, e se contrapde ao ritual da tucandira como pélo oroético, sensorial.

O ritual da Tucandira.

O simbolo central do ritual é a tucandira, seus significados aparecem polarizados e se banham
de sentido ao longo do ritual. Por um lado no pélo oroético a tucandira representa a mulher,
no pdlo ideoldgico representa a guerra.

Poderiamos dividir o ritual na fase pré-liminar, liminar e pds-liminar. Na etapa preliminar, se
preparam dos corpos e a preparacao do local e os simbolos rituais. Na etapa liminar os cantos
marcam os tempos do ritual. O tempo do ritual estd estruturado com os tempos miticos:
guando os bichos eram como gente; o tempo da guerra entre os clds; e o tempo da guerra
contra os brancos, a cabagem. A fase pds-liminar aparece marcada pelo novo estado do
iniciado depois de passar pelo ritual.

A disposigdo dos corpos e a disposi¢cdo dos simbolos. Na fase preliminar se prepara o local do
ritual, se coletam as formigas, se enfeitam as luvas e se colocam as tucandiras nas mesmas.



Primeiro é colocada a cerca, que a modo de altar, servira para segurar a luva. No Andira este
“altar é colocado no meio do espaco, no Marau é colocado num dos cantos da sala. As
formigas sdo adormecidas e depois, uma a uma prendidas na luva. A luva, enfeitada com
urucum recebe uma invocacgdo feita pelo cantador. Escutei falar que este urucum representa o
sangue da tartaruga morta no mito do gavido real. Depois disto as formigas sdo acordadas com
a fumaca de um cigarro de tauari e ocasionalmente é utilizada uma flauta de bambu.

Os corpos dos jovens que vao ser iniciados sao preparados seguindo tabus alimentares, ndao
podem comer carne “remosa” e outras restricdes. Em algumas ocasides os jovens tém suas
maos pintadas com negro jenipapo. O chocalho é colocado em um dos iniciantes antes do
inicio do ritual.

O inicio do ritual é marcado pelo cantador. Numa fileira se encontram os jovens a ser iniciados,
o cantador e outros homens do grupo. Tal como deduzi a partir da andlise de parentesco, e
posteriormente confirmado pelos sateré, o ritual da tucandira é um ritual organizado para os
i’kywyt, os parentes afins (Alvarez 2009). O primeiro a colocar a mao na luva é um i’kywyt do
organizador do ritual, a medida que o ritual intensifica seu ritmo, outros homens também se
somam e colocam a mdo no simbolo ritual.

A disposicdo das pessoas agrupa homens e jovens dangando na fileira, orientados pelo
cantador. Este grupo e seguido atentamente pelas mulheres, os ninhos e ancidos que
observam desde as bordas. No centro, o cantador puxa as cangdes que marcam o ritmo do
ritual. Existe uma relagdo hierarquica entre cantador e participantes da danca e este vinculo
transcende o ritual como evento pontual. Numa ocasido me confiaram que se um homem vai
num ritual da tucandira e o cantador é o mesmo que o iniciou, ele pode mandar o jd iniciado a
colocar as mdos na luva novamente.

Existe também a oposicdo entre os homens da aldeia e os i’kywyt, geralmente pertencentes a
outras aldeias. Esta oposi¢do aparece marcada no inicio do ritual, que deve comecar pelos
i’kywyt. Ao longo do ritual, a luva passa para outros jovens que entram na dancga. Se no inicio
do ritual aparece na oposicdo, a medida que avanga o ritual, o grupo de homens se unifica,
com mais pessoas entrando na danga.

A exegese dos cantos.

Em “3 Interpretagdes” indiquei que os cantos me foram passados de diferentes formas, em
primeiro lugar, a capela, de preferéncia longe da aldeia, porque os cantos “tem o poder de
invocar”. Estes registros também indicaram uma oposicdo, entre o cantador, que puxa o canto,
e o coro, cantado pelos outros participantes. Outra das interpretagdes foi a performance
realizada durante o ritual, eixo da analise deste trabalho. Finalmente eles interpretaram
hermeneuticamente os cantos. Ndo traduziram literalmente nenhum dos cantos, pelo
contrario contaram as histdrias contidas nas alegorias das letras. Existem traducdes literais de
cantos em Nuenes Pereira (2003) e em Figueroa (1997). Os mesmos sé confirmam o carater
hermético das alegorias a serem interpretadas. Durante meu trabalho de campo registrei
varias interpretagdes hermenéuticas dos cantos, as mesmas remetem a mitos, a fatos
histdricos, ao life os way, o estilo sateré, modelado pelos simbolos rituais. Imagino que assim



como eu passei, como antropdlogo, por este aprendizado hermenéutico, os iniciados devem
ter também a competéncia comunicativa para interagir neste universo simbdlico.

Os tempos miticos, “quando os bichos eram como gente”, aparece invocado pelo canto do
Saari, da origem da tucandira®. De acordo com este canto Mpnykuri, o Tatt Acu, tirou a
tucandira da terra para que o irmdo passasse pelo ritual. Estas formigas foram tiradas da base
de diferentes plantas, e sdo a alegoria das trés mulheres miticas. Uma delas Oniawasap, a mae
do warana; outra moiriat etiat, que é o principio da transformagdo, moi; a terceira destas
mulheres é a morte que nos chama do fundo da terra, que leva os homens a morte e a
transformagdo em natureza.

No tempo mitico a tucandira como simbolo representa a mulher, de forma complexa e com
multiplos desdobramentos: como méae; como mulher com poder de transformar; como a
morte. Isto aparece reforzado no principal simbolo do ritual, a luva da tuzandira que serd
introduzida nas maos do iniciado.

Existem mais de 28 tipos de luvas da tucandira. As luvas variam em formato, e seus nomes
remitem a episddios miticos. Existem luvas simple, e outras compostas, com uma sobre-luva
que oculta as formigas. Tem rituais nos que sdo usados mais de um tipo de luva, mas nas vezes
que presencie a realizagdo do ritual o mais comum é utilizar uma ou duas luvas, do mesmo
tipo.

As luvas, tecidas com fibras, sdo enfeitadas com diferentes tipos de penas. Por um lado um
conjunto de penas compridas que se encaixa na parte de cima da luva. Na base penas de arara
vermelhas, com uma parte da pena da aga de gavido real marrada na sua ponta. Entre a luva e
este conjunto de penas, um fio com penas do peito do gavido real divide o espago do simbolo
ritual. As penas de arara simbolizam a guerra, as penas de gavido real amarradas na ponta
representam a coragem do gavido real. O conjunto de penas que estdo enroladas na base
representam os pentelhos, indice da alegoria da mulher contida no simbolo da tucandira.
Figueroa interpretou a luva como artefato simbdlico total, que representa o homem, a guerra,
nos enfeites plumadrios da parte superior e a mulher nas penas inferiores e na luva. Eu me
voltaria agora para outra interpretacao mais complexa. A dualidade representada pela luva é a
polarizagdo do simbolo ritual, com a mulher no pdlo oroético, e a constru¢do do homem
matador, como cagador e como guerreiro, no poélo ideoldgico.

Os cantos da guerra, tanto os cantos da guerra entre os clds, como a guerra contra os brancos,
acentuam o pdlo ideoldgico. “Jogar a formiga no rio” significa fazer a guerra no rio, uma
emboscada, com chuvas de flechas envenenadas, como as que me foram relatadas no trabalho
de campo. Cabe indicar que as fibras utilizadas para realizar as luvas sdo as da mesma planta
utilizada para confeccionar as flechas. No canto da flecha (Alvarez 2009), a flecha envenenada
aparece como a arma valorada pelos sateré. Uma bala pode na matar, se pega no braco ou na

2 Este canto foi traduzido em Nunes Pereira (2003), e analisado em Alvarez (2009). O material
de analise inclui a explicacdo registrada em video, em 3 Interpretagdes, disponivel em
https://vimeo.com/24517568 .




perna, mas um triz de uma flecha envenenada mata a pessoa atingida, como foi remarcado na
explicagdo do canto da flecha.

A medida que avanga o tempo do ritual, da época mitica para a guerra com o brancos, as
interpretagdes indicam uma poética politica, invocada nos cantos. O canto do colar, relata o
cerco que os sateré enfrentaram na época da cabangem. A asfixia provocada pelo colar pode
ser quebrada, onde quebrar o colar significa matar os brancos. Outra das histdrias invocadas
no conto conta que os portugueses levavam as criangas da aldeia para serem educadas na
cidade, mas quando o barco partia, as criangcas eram colocadas dentro de sacos e jogadas no
rio. Ainterpretacgdo por tras desta alegoria é que as criangas levadas a cidade eram
escravizadas, obrigadas a realizar trabalhos forcados. As meninas serviam como empregadas
domeésticas, ou eram prostituidas. Outra das alegorias conta que os portugueses chegaram
com um barco cheio de mercancias e ofertaram-nas para o tuxaua quem ingenuamente
aceitou. Os comerciantes pediram entdo, como pagamento o couro da planta dos pés do
tuxaua, que arrancaram com uma faca. O tuxaua nunca mais conseguiu andar sozinho,
dependendo de alguém para carregar ele. Uma alegoria da dependéncia criada pelo comercio
com o branco. Uma sintese critica de como foi a inclusdo do indio no mundo dos brancos no
Brasil.

A polarizacdo de sentidos entre a mulher como pdlo oroético e a guerra no pélo ideoldgico
permite compreender o ritual da tucandira, no contexto tradicional, como ritual de passagem,
tanto de casabilidade, para o homem ser aceito pelos parentes por afinidade, como ritual de
construgdo dos corpos, do corpo do homem matador, como cagador e como guerreiro. Como
analisaremos a continuagdo, o contexto tradicional ndo é o Unico no qual é realizado o ritual.

Os contextos de realizag¢ado do ritual.

O eixo desta andlise foi o ritual realizado nas aldeias, digamos no contexto tradicional, como
ritual de passagem no qual os iniciados sdo submetidos a uma intensa fase liminal . Nestes
casos o ritual é organizado pelo tuxaua da aldeia e conta com o apoio das familias para pagar o
cantador e para juntar carne de caca.

O ritual também é realizado nas assembléias politicas do CGTSM. Nestes casos o ritual adquire
dimensGes massivas, com o publico sateré cantando e acompanhando as dangas. Neste caso o
ritual adquire o significado de representar a autentica satereridade, é uma representacdo da
tradigcdo. Uma situagdo andloga pode ser observada com outros grupos do Amazonas, tal como
observou Jodo Pacheco, com a incorporagdo do ritual da moga nova nas reunides do Conselho
Geral da Tribo Ticuna - CGTT.

Como ritual de apresentacao intercultural, quando performado nas comunidades urbanas,
com publico ndo indigena. Estas performances variam de um leque que vai da apresentagdo
cultural nas comunidades urbanas a apresentacdes estilizadas em hotéis, festivais, no mercado
turistico (Carvalho 2015). Outra das performances mais estilizadas da tucandira inclui sua
incorporacdo nos desfiles alegéricos que marcam o Festival do Boi em Parintins. Neste festival



gue opde os blocos Caprichoso e Garantido, as tucandiras, o xama e os indios sdo incorporados
nos carros alegéricos que marcam a apresentacao da festa.

Esta variagdo de situag¢des, da aldeia ao turismo, permite assinalar o que Turner (2001, 1998),
coloca como liminar no caso do ritual e liminoide no caso do espectaculo. Turner assinala que
em quanto nas sociedades tradicionais, com baixa diferenciagdo social, o ritual envolve toda a
comunidade e sua fase liminar tem um poder estruturante, ao impor o peso dos simbolos das
geragOes passadas. Nas sociedades onde existe uma maior especializagdo e divisdo de tarefas,
aparece um novo espaco, o do espetdculo, onde existem especialistas, pessoas que se dedicam
a este tipo de performances. Nestas sociedades a fase liminar da lugar a o que Turner
denomina de liminoide. Quando entramos no espetaculo, saimos da posi¢do na vida social,
para entrar numa fase liminoide marcada pela relagdo entre o performer e o publico.

A comparacao dos diferentes contextos de execugao do ritual, apresenta o pdlo liminar,
acentuado no iniciado-iniciador que aparece nas aldeias. Nas assembléias o peso se desloca
para a performance da tradi¢cdo do grupo e o efeito na consciéncia coletiva. O iniciado passa a
um segundo plano, o que se reafirma é o grupo. Ja no caso das apresentag¢des urbanas, numa
das situacdes, na apresentacdo aberta ao publico, a tucandira se transforma em ritual
intercultural, que permite reafirmar sua identidade indigena frente as autoridades e o publico.
No caso das apresentagdes para turistas, a fase liminar da lugar a uma fase liminoide. Se o
ritual é representacdo, neste caso se apresenta como simulacra, os simbolos podem ser
alterados na sua materialidade. O tucandiras sdo auténticas, mas seus ferrdes foram tirados
antes de colocar-las na luva. O pdlo marcado se desloca do performer para o publico,
fascinado com o exdtico. Passamos assim do contexto da aldeia, onde o valor esta nos
aspectos simbdlicos, hermenéuticos, para outros contextos onde o valor esta na diferenca
apresentada como exdtica.

A modo de sintese

Podemos assinalar que a aplicagdo de conceitos inspirados nas elaboracdes tedricas de Turner,
como a andlise do ritual, a polarizagdo dos simbolos, o liminar e liminoide, permitem jogar
nova luz interpretativa sobre o material etnografico. A polarizagdo dos simbolos rituais
perpassa o sistema ritual dos sateré tanto no pornatin, como no ¢apd e principalmente no
watma, o ritual da tucandira. A polariza¢do da boa palavra e a guerra no porantin, se
transforma no ritual da tucandira, na polariza¢cdo entre a mulher, como pdlo oroético e a
guerra no pélo ideoldgico.

Os diferentes contextos de realizagdo do ritual, da forma tradicional na aldeia as formas mais
espetacularizadas permitiu o contraste entre o liminal e o liminoide, assinalando ndo sé o
contraste entre estes dois estados ja assinalado por Turner, como também uma mudanca de
énfase, do iniciado no liminar, para o publico no liminoide. No primeiro caso a énfase estd na
compreensdo da simbologia tradicional, no outro a énfase esta no exético, no
incompreensivel. Num dos pdlos o ritual internaliza a tradi¢do, imp&e nos corpos o carimbo
dos simbolos de geragGes passadas. No outro pélo, na simulacra da apresentacdo, os simbolos



sdo transformados para se impor no imaginario exético de procura por experiéncias
auténticas, o lado romantico do espetaculo que fascina o publico ndo indigena.
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