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Resumo

Esta tese aborda a historia, cultura e cosmologia dos ye’pd-masa no Alto Rio Negro.
Esta dividida em duas partes principais: 2) Contexto historico e social: Explora a
ocupacdo ancestral da regido pelos povos Naduhup, Arawak e Tukano. Analisa 0s
impactos da colonizacdo, como escravizacdo, epidemias e transformacdes culturais.
Discute o sistema interétnico de comércio e aliancas antes do contato europeu e 0s
processos histéricos que levaram a configuracdo sociocultural atual. Detalha a trajetoria
dos ye pd-masa, desde sua dispersdo a partir do Papuri até sua ocupagdo no Tiquié e
Teia. 2) Cosmologia e narrativas miticas: Apresenta historias sobre a origem do
universo, das coisas e da humanidade. Relata a emersdo dos ye pd-masa e outros, com
destaque para rituais, instrumentos de ceriménia e conhecimentos ancestrais. Examina
elementos cosmoldgicos que estruturam a organizacdo social, ritos de iniciacdo e
préaticas culturais. Também explora a constituicdo das coisas, a complementaridade
entre masculino e feminino, e a importancia dos rituais de protecdo, cura e iniciacao.
Além disso, analisa a relagdo dos ye ‘pd-masa com o territério e os desafios enfrentados
com o contato colonial e missionario. A pesquisa combina historia, antropologia e
cosmologia, utilizando narrativas tradicionais e experiéncias do autor.

Palavras-chave: Alto Rio Negro; Histdria; Tukano; Cosmologia; Conhecimento.
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Abstract

This thesis addresses the history, culture, and cosmology of the ye’pd-masa in the
Upper Rio Negro region. It is divided into two main parts: 1) Historical and social
context: It explores the ancestral occupation of the region by the Naduhup, Arawakan,
and Tukanoan peoples. It analyzes the impacts of european colonization, such as
enslavement, epidemics, and cultural transformations. It discusses the interethnic
system of trade and alliances before european contact and the historical processes that
shaped the current sociocultural configuration. It details the trajectory of the ye pd-
masa, from their dispersion in the Papuri river to their settlement in the Tiquié and Teia
rivers. 2) Cosmology and mythical narratives: It presents stories about the origin of the
universe, things and humanity. It recounts the emergence of the ye pd-masa and others,
highlighting rituals, cerimonial instruments, and ancestral knowledge. It examines
cosmological elements that structure social organization, initiation rites, and cultural
practices. It also explores the constitution of beings, the complementarity between male
and female, and the importance of protection, healing, and initiation rituals.
Additionally, it analyzes the relationship of the ye’pd-masa with their territory and the
challenges faced due to colonial and missionary contact. The research combines history,
anthropology, and cosmology, using traditional narratives and the author’s experiences.

Keywords: Upper Rio Negro; History; Tukanoan; Cosmology; Knowledge.
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Were neoro

A’ti turi mifti, ye’pa-masa naa kiti, nad niisehétisehe, naa Kkatisétisehe toho niika
’mikOho der0 nad ti’6 ya’a niikoho masisétisehe. Piia ta’tipa tull y&’e diharosé: 1) Naa
kiti toho niika naa Katisétisehe ya’a kasa niikd no’orosa’: a’ra Peord, Bekara toho niika
Pa’miri Masa, naa dero weé pa’mf bahuaké di’tari aparatike ehaké toho niika katiseheti
kiiuke. Ya’a bese weé kaa no’orosa’, de’r6 pekdsdha naa niisétisehe misa eha, dutikiaha
we’ke, todratiké, do’atisehe pehasehé misa ehaké, teé me’ra de’r6 pa’mi bahuari masa
katisétisehe dohoreke. Utkli no’orosa’, dero weé pa’miri masa kurupa Katisehéti
kuupari pekéaséha diporore, a’t¢ dika-yuu ba’akere, pe’yaratikikeré. Weré diha no’orosa’
ye’pa-masa naa dika-wati niika ehakeré, Ako-yiisa kahard eha Kisapi toho niika Teyépi
naa aparétike ehaké. 2) De’r6 weé a’ti 'mikoho pa’ti niisehétiro masisehe, toho niika,
pa’miri masa naa Kkiti weré no’orosa’: teé kiti miitisa deré weé a’ti i’mikoho, apeka toho
niika pam? bahuari masa buhaké. Y&’a no’orosa’ i'mikého der naa ti’6 ya’a niikoho
katiro kasé niisehé, teetd nif naa apo niika eha, ni’karo me’ra ti’6 ya’a kasa niikoho,
a’tiré katisétika taha dyurosa wak( desiké. Toho niiki ya’a no’orosa’ a’tiré pe’eta dika-
wad niikoho, ni’karo me’ra a’méri &ho ped we’eta amikdsehe kasehé. Ya’a bese weé
no’orosa’ ye’pa-masa naa katisehétisehé, de’ro6 weé di’osd no’o waha teré naa waki
tutua ni’ka eha a’ra pekéasaha naa niisehétisehé misa ehd, dutikiaha we’kere. A’té oma
bu’éka’sehe a’mé si’opi, bu’esehé turiri kasehé, bikira we’d peoké kasehé, toho niika
a’to ohaa’ki ki tH6 ya’a katisehé me’ra.

Ulkiisehe i’osehe: Opekd dia di’ta; Kiti; Pa’miri masa; +#'mikdho ti’6 ya’asehere;
Masisehé.
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Nota linguistica

A grafia de palavras da lingua tukano ao longo do texto segue na maioria dos casos a proposta
da gramética de Ramirez (1997) — com a variagcdo, usamos como entendemos; e na citagdo
direta e indireta deixamos a grafia utilizada pelo autor citado. A pronuincia obedece as seguintes
regras:

Vogais

a, €, U — pronunciam-se como em portugués

e — geralmente é bem aberto, como na palavra portuguesa fé

0 — geralmente é bem aberto, como nas palavras avé ou posso

{ — é uma vogal alta ndo arredondada (pronuncie o [i] e depois o [u] — massa da lingua na
metade do caminho, no palato e labios em [i] ndo arredondados)

Consoantes
p, t, K, s, h —sdo surdas
b (m), d (n, r), g, w,y, —sdo sonoras

— vogais que antecedem uma consoante surda (p, t, K, s, h) € aspirada. Exemplo: apé consertar
e peta porto sdo pronunciadas [ahpd] e [pehtd]

p, t, k, b, d, g — ndo apresentam problemas

g — para ge e gi 0 g pronuncia-se Como em gue € gui

k pronuncia-se como ¢ em caro

te d —ndo sdo palatalizados, ou seja ti, di, te, de ndo se pronuncia txi, tji, txe, dje

b ed — sdo levemente pré-nasalizados no comecgo de palavras: b é precedido de m e d de n.
Exemplo: baa nadar [mbaé], dia rio [ndi]

S — pronuncia-se como s em sala, e nunca como em casa

h — pronuncia-se como em inglés hat chapéu e house casa

y — pronuncia-se como inglés yes sim

W — pronuncia-se como v em portugués ou w em inglés, mas sem arredondar os labios

Sinais

O til (~) indica nasalizag&o, ocorrendo sempre na primeira vogal de uma palavra; palavras com
m e n j& possuem todas as vogais nasalizadas.

Os acentos agudo () e circunflexo (") indicam melodias tonais da lingua: 0 agudo marca a
melodia tonal ascendente e o circunflexo a melodia tonal alta. Esses sinais jamais ocorrem na
primeira vogal de uma palavra, sempre na segunda. No caso na melodia alta, toda a raiz é
pronunciada em tom alto, ao passo que no caso da melodia ascendente, a primeira vogal é
pronunciada em tom baixo, e a segunda vai subindo de tom baixo para tom alto.

O apostrofo (*) indica laringalizacao.

m e n —sdo b e d em contexto nasal — serdo grafadas m e n, devido a influéncia do portugués, e
sem o til (~), porque elas ja comprovam a nasalizagdo e contaminagdo de toda a palavra, a
néo ser que encontre uma vogal surda (p, t, k, s, h) ou uma laringalizagéo (’). Exemplo:
makaé povoado, ni’kaa hoje

r — é uma variante de d em contexto oral e pronuncia-se como r em caro, mas alguns o
pronunciam como | em calo (aqui usamos o r)

r e n —no fim de palavras ouve-se r ou n. Exemplo: wird ou wina desana (aqui usamos o r)
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Introducéo

Antecedentes da pesquisa

Esta tese € uma continuidade e ampliacdo da minha dissertacdo de mestrado
(Sarmento 2018). Ainda na introducdo daquele trabalho é onde apresento algo da minha
trajetdria, o que considero significativo mostrar, enquanto passos que me levaram a
disciplina da antropologia. Tendo nascido em 1987, de um seguimento do cla ye pd-
masa, chamado yddhori di’ipeé', localizado em Tabocal, no rio Teia, afluente a direita
do médio rio Negro, daqui relato a minha formag&o cultural e académica, destacando o
impacto das tradicdes familiares e a influéncia do contato com a sociedade ocidental.
Nesse conjunto, os conhecimentos deixados por meu avé, Matias Sarmento, contados
repetidas vezes por meu pai, Adriano, e tia Bernadete, assim como os relatos de minha
tia-avo paterna, Joana Vasconcelos, me impressionam desde crianga®. Assim, meu
universo foi construido e imaginado a partir dessas histdrias, desde a casa, 0 pétio, a
roca, 0 porto, os caminhos, os trechos de rio de Tabocal. Embora este trabalho seja
muito centrado e objetivo, nos momentos oportunos também trago essas experiéncias.

Com isso, este estudo é resultado de um longo empenho, com o fascinio que
tenho pelo conhecimento dos pa’miri masa, os Tukano orientais, da necessidade de
entender com profundidade o contexto histérico e antropoldgico da regido e contribuir
com outras pesquisas. Entretanto, ndo descrevemos aqui locais, grupos e pessoas em
seus pormenores, embora destacamos alguns deles, como é o caso de uma parte dos
yddhori di’ipeé. Ao contrario, descrevemos a regido em seu contexto antropoldgico e de

outras disciplinas, sua configuracdo, os grupos em suas definicbes e diferencas, 0s

! para qualquer duvida, o nome yaahori (y&a: pinu-pinu [tipo de urtiga]; ohori: flor urticante dessa planta)
pode ser ouvido sendo pronunciado apenas como yahi. Mas os velhos ainda guardam a forma yaahori.
Por isso grafamos assim. A este é acrescido o apelido di’ipeé (di’i: argila cinzenta de fazer ceramica; pee:
buraco, jazida).

Z As histdrias tradicionais do grupo de minha mée, Tarcila, uma mulher yurupixuna (pai), ndo conheci.
Conheci sua mae, Maria Peti (-2014), uma baré de Tapereira, na altura do Marié, mas que morava entao
na comunidade de llhinha, em Santa Isabel do Rio Negro, onde faleceu. Quanto a seu pai, Francisco, ele
morreu em derrubada de roca em Camundé, onde moravam, no Marié, quando ela ainda era crianca. Os
yurupixuna (“boca preta”) fazem parte daqueles grupos (“passé”, “juri”, “pixuna”, “yurupixuna”, “xama”
levados pelos portugueses na segunda metade do século XVIII da bacia do Japuré para o rio Negro, cujos
descimentos, que passavam possivelmente pelas cabeceiras do Marié, estavam constantes nas décadas de
1770 e 1780 (Ferreira 1983). Os yurupixuna séo registrados por Ferreira (1974) na povoa¢do de Caldas,
na foz do Cauaburi, na bacia do rio Negro, em 1787, onde realizavam festa, com méscaras e bastfes de
ritmo. Hoje s@o poucos seus remanescentes na regido, pois a emergéncia “baré” dos ultimos tempos
acabou suplantando outras identidades que restavam.



processos historicos, os conhecimentos tradicionais e o que podemos entender dai.
Também ndo apresentamos este trabalho com o fim de legitimar qualquer grupo ou clg,
mas para fazer conhecer os processos da histdria, as questdes envolvidas e as formas de
conhecimento com as informacgdes que dispomos. Neste sentido, mitos, historias e
conhecimentos, dos ye’pd-masa, dos ydahori di’ipe¢ ou outros, sdo utilizados
unicamente para fim de pesquisa académica e ndo servem para o contexto tradicional.

Assim, ndo fazemos entdo meras compilacdes ou traducbes de histdrias e de
tradicBes, mas buscamos apresentar as questdes, propor entendimentos ou solucdes e,
com isso, as formas de pensamento sobre um mundo e/ou sobre o encontro de mundos
que possuem 0s ye’pd-masa com outros grupos da regido. Por exemplo, quando
trazemos a histéria de contato dos povos indigenas da regido com 0s estrangeiros,
procuramos demonstrar também como sdo esses estrangeiros do ponto de vista desses
POVOS.

Ao que dissemos, para que o conteldo dessa tese seja melhor entendido, é
preciso lembrar algo da dissertacdo, no que ja discorremos e onde paramos, para saber 0
que aqui entdo retomamos e aprofundamos: a) primeiro, nagquele estudo, apresentamos o
mosaico sociocultural do Alto Rio Negro, formado pelas familias linguisticas da regido,
Arawak, Tukano e Naduhup, sobretudo dos Tukano do Ucaiari-Tiquié, com destaque
para a organizagao social, casa tradicional®, funcdes de chefias e especialistas rituais, o
po’osehe (rito de oferecimento de comidas e dancas, entre grupos afins ou de irmé&os) e
0 mirid pd ra (rito de iniciacdo masculina);

b) em seguida, foram conferidas hipOteses académicas sobre a ocupacao
ancestral desses povos na regido, o sistema interétnico de comeércio e a etnogénese
regional, para mostrar como o0s antepassados desses povos podiam ter mantido redes de
trocas e aliancas no periodo pré-colonial. Em complemento € comentada a visdo que 0s
povos indigenas tém sobre suas origens, isto &, a partir das proprias tradi¢des;

c) no fim, foi abordado o impacto da colonizacdo europeia até o médio rio
Negro, que afetou também outros grupos do alto, que passaram entdo a serem

capturados e descidos; seguido do periodo do extrativismo e a atuacdo das missoes

3 Usamos “casa tradicional/cerimonial/coletiva/comunal” ou apenas “casa” para a habita¢do tipica dos
Tukano, chamada basaka wi’i ou basa wi’i (“casa de canto/baile/de cerimonia”).



religiosas; e, assim, é analisada a configuracdo étnica atual da area, marcada pela
significativa presenca de descendentes de grupos que vieram da parte alta do rio Negro.
Aquele primeiro exercicio, de revisdo bibliografica, e de cunho mais historico,
serviu para conferir a historia, o perfil étnico e o tipo de dinamica dos povos indigenas
do rio Negro e, com isso, suas resisténcias e adaptacdes. Assim, ele é mais aberto —
embora trate dos ye’pd-masa e outros grupos Tukano, busca informacdes ainda de
outros grupos Arawak e Naduhup —, a fim de conferir os processos coloniais do méedio
rio Negro, que agora foram essenciais para pensar como eles também atingiram o0s

povos situados mais ao alto da regiéo.

Questdes envolvidas e a tematica

Para essa tese especificamos mais 0 nosso estudo. Contudo, trata-se ainda de
uma pesquisa aberta, histérica, antropolédgica e espacialmente, do Alto Rio Negro,
voltada a processos historicos, culturais e cosmoldgicos dos ye pd-masa. Nao € um
estudo “amplo” da historia no sentido banal. Mas, para uma compreensao social mais
profunda da regido, € necessario um estudo de sua constituicdo, que abranja seus varios
periodos. Com isso € possivel nos aproximar de um entendimento do presente a partir
de elementos de um passado distante e também recente. Assim, na primeira parte,
apresento um quadro de compreensdes da regido vistas com a ideia de “longa duracéo”
(Braudel 1978), antes de entrarmos na segunda parte do trabalho, com capitulos e
topicos mais relativos propriamente aos ye ’pd-masa. Deve servir para entender 0s
processos historicos e culturais na regido, desde a antiguidade, da ocupacéo territorial,
as mobilidades, as relagdes e/ou dindmicas interétnicas e as formas de contato da
sociedade da regido com a ocidental, a fim de situar o momento presente.

Na segunda parte é que verificamos os entendimentos dos ye’pd-masa, com
aquilo que pudemos obter mais propriamente entre 0s yddhori di’ipeé, mas ainda
sempre trazendo informacdes vindas de outros clas ye ‘pd-masa, outros grupos Tukano e
Arawak, que ajudam em maiores compreensdes. Aqui apresentamos e trabalhamos em
cima das historias ancestrais, chamadas diporoka sehe kiti (historias antigas) ou kitimori

(conjunto de historias), que é a mitologia e seus significados simbolicos*, examinando

4 Usamos termos como “mitologia”, “mito”, “simbologia”, “simbolo” e “simbolico” no contexto
linguistico e antropoldgico. Na linguistica, simbolo é um tipo de signo linguistico, uma unidade de
significado (como uma palavra ou som) que representa algo através da convencao cultural. Para Saussure



seus elementos e os processos de mobilidades, transformacgdes, organizacdo social,
conhecimentos culturais do grupo, entre outros, ou seja, mostrando como 0 ye ‘pd-masa
e seu cla yadhori di’ipeé entendem suas historias e conhecimentos. No texto indicamos
episddios do kitimori, presentes no Capitulo 4, por (K). Este trabalho €é, portanto, sobre
histéria e conhecimento do ye’pd-masa no Alto Rio Negro, enriquecido de seu
pensamento cosmoldgico.

Assim, apresentamos compreensdes sobre a formacdo social e conhecimentos no
Alto Rio Negro, com atencdo aos ye’pd-masa. Para isso nos servimos de estudos
especializados de pesquisadores, como historiadores, arqueélogos, linguistas e
antropdlogos. Além disso, contamos com narrativas de conhecedores tradicionais,
publicadas ou colhidas por mim. Usamos igualmente explicacdes de Adriano Sarmento,
meu pai, do que teria explicado a ele Matias Sarmento, meu avo, falecido ha muitos
anos, além de outros velhos, homens e mulheres, que pude conhecer ou ouvir falar
durante o tempo, mas de cujos ensinamentos ndo esque¢o. Todo esse conjunto de fontes

foi usado nesse trabalho.

Construcéo da pesquisa

Para além dos estudos disciplinares e da pesquisa propriamente dita, fiz
anotagdes ao longo tempo, bem antes mesmo de entrar na universidade. Mas elas séo
mais praticas, de conversas espontaneas e até perguntas diretas a conhecedores. Outras
coisas informo ao longo do trabalho. Assim, utilizo delas e ainda das memodrias.
Contudo, devo dizer que, desde jovem, nos colégios salesianos, e periodo da graduacao,
procurei conhecer publicacdes, estudos e outros registros sobre povos do Alto Rio

Negro. Quando cheguei no mestrado e doutorado s6 os aprofundei.

(1916), o signo linguistico ¢ formado por: significante: a forma sonora ou escrita da palavra (ex:
“arvore”); e significado: o conceito mental da coisa (a ideia de uma arvore). Um simbolo, nesse sentido, é
um signo que representa algo ndo por semelhanca (icone) nem por relagdo causal (indice), mas por
convencdo, ou seja, hd um acordo linguistico que assim a define (isso é simbdlico). Na antropologia,
simbolo é um elemento cultural que representa algo maior que ele, carregando valores, crencas,
sentimentos, memorias e sentidos. Ele é fundamental para entender rituais, mitos, artefatos e cosmologias.
Para Geertz (1973), por exemplo, a cultura é um sistema de simbolos. Um simbolo pode ser: um objeto
ritual (ex: uma flauta entre os Tukano); um gesto (ex: a baforada com fumagca de tabaco na cabeca de um
recém-nascido); um mito (que narra origens e ordena 0 mundo); e uma imagem ou cor (ex: 0 uso de
pinturas corporais para indicar status, género ou papel social). Assim, os simbolos organizam a vida
social e espiritual dos povos. Eles ndo sdo apenas decorativos, mas expressam e condensam saberes
profundos sobre 0 mundo e o lugar das pessoas nele.



Na Universidade de Brasilia, o grupo KAAPI — Antropologia & Linguistica, um
grupo de estudos antropoldgicos e linguisticos do Noroeste Amaz6nico, coordenado
pelos professores Luis Caydn e Thiago Chacon, também fez diferenca para aprofundar
temas nessas areas. Nos ultimos tempos também fui atras de outros documentos e
conferir artefatos em diversos museus e bibliotecas, entre os quais mais me serviram:
Inspetoria dos Salesianos na Amazonia (Manaus), Museu do Bosco (Campo Grande),
Museu da Amazoénia (Manaus), Museu Paraense Emilio Goeldi (Belém), Museu do
indio e Museu Nacional (Rio de Janeiro), Fundacdo Nacional dos Povos Indigenas
(FUNAI — Brasilia) e Universidade de Brasilia.

S6 pude fazer o estudo do doutorado com a bolsa do CNPq. Tive ainda outra
bolsa de um ano da FAPDF. Quanto a viagens de campo, elas s6 foram possiveis com
os recursos da FAPDF, através do projeto intitulado “A formacgédo do sistema regional
do Alto Rio Negro e a histdria de longue durée dos povos tukano orientais” (Edital
03/2018), proposto e coordenado pelo professor Luis Cayén, do qual participou ainda o
colega de doutorado Tulio Brandédo Diniz (ver Branddo Diniz 2023), entre setembro de
2019 a outubro de 2022. As viagens foram realizadas em duas etapas:

Na primeira etapa, passei o ano de 2020 em Santa Isabel do Rio Negro,
alternando periodos entre a cidade e o Teid. Na cidade, reencontrei alguns velhos
conhecidos: Graciliano Pena (79), ye pda-masi (yu ipuri pamé) — que faleceu de Covid
alguns meses depois — e José Cordeiro (88), arapaso. Aproveitei também para visitar
lugares de rios, de historias e ceriménias relacionados aos ye pd-masa. No entanto,
naquele periodo, a primeira onda de Covid estava em alta na regido, com restrigdes de
circulacdo. Por isso, ndo pude realizar certas atividades previstas, como a viagem ao
Tiquié.

Com a melhora da situacéo, apenas em outubro consegui ir até Sdo Gabriel da
Cachoeira, embora tenha permanecido somente na cidade. La conversei com os velhos
Carlos Vaz Moura (69), ye’pd-masi (ydahori di’ipeé), e Durvalino Moura Fernandes,
desana (wari diputiro), entre outros. Retornei a Santa Isabel em novembro, mas logo a
segunda onda da pandemia se espalhou. Recolhi-me novamente ao Teid, ficando em
Tabocal, junto aos meus pais. Enquanto a doenca ainda ndo havia chegado a area, em
dezembro visitei o velho Renato José Venancio (86), ye pd-masi (baya-po ra).



S6 em marco de 2021 retomei as viagens. Nesse més, em Santa Isabel, encontrei
tio Adao Figueiredo (74), ye pd-masi (yaahori di’ipe¢), e os velhos Vicente Moreno
Garcia (83) e Sabino Garcia (68), dois irmdos pira-tapuya (wehetara). Em seguida,
retornei a Brasilia. Na segunda etapa, em outubro de 2021, viajei a Sdo Gabriel, onde
encontrei o tio Luis Viana Sarmento (63) e revi os velhos Carlos e Durvalino, além de
conversar com as tias Sebastiana e Judite Sarmento (yadhori di’ipeé).

No més seguinte, acompanhei tio Luis até Maracaja, Santo Antbnio e Pari-
cachoeira, no rio Tiquié, onde encontrei o tio Rafael Sarmento e novamente o velho
Carlos. Eu ja havia estado duas vezes nessa area, mas precisava visitar Aracari, um dos
primeiros locais habitados pelos yadhori di’ipeé no Tiquié, para compreender melhor as
narrativas relacionadas. Retornei a Brasilia em dezembro. Em setembro de 2023, fui a
lauareté e, de Ia, segui até o alto Papuri. Ja havia passado por lauareté outras vezes, mas
foi a primeira vez que subi o Papuri.

Infelizmente, ndo restou registros do Tiquié — fotos e gravacbes —, apenas
anotacdes. Isso porque, em Sdo Gabriel, houve uma pane no HD quando transferia o
material para armazenamento em nuvem, perdendo também textos de mitos dos bahuari
masa (gente de aparecimento), dos personagens chamados Di’irod (Seres de sangue) e
das pa’'miri wi’séri (casas de emersdo) do curso Negro-Ucaiari, além de mapas e outros
documentos preparados para a tese. Os velhos costumam explicar que casos assim
acontecem quando se fotografa petroglifos e lugares de historia; por isso, esses registros
ndo estdo presentes neste trabalho.

Com os velhos mencionados, recolhi conhecimentos diversos utilizados nesta
pesquisa. Além deles, destaco Ernesto Figueiredo e o quase centenario Sabino dos
Santos (Popd), moradores de Santa Isabel, e guardo ainda a memdria de minha tia-avo,
Joana Vasconcelos, também citada aqui. Os demais interlocutores estdo listados na
secdo de agradecimentos.

Por fim, é importante registrar que, ao longo da vida, estive em diversos
afluentes do rio Negro, do Padauari ao Aiari, seja pescando, a trabalho ou em viagens
por outros motivos. A esquerda: Padauari/Preto, laha, Daraha, Maraui4, Inabu e
Cauaburi; & direita:  lurubaxi, Aiuand, Ueneuexi, Teid, Curicuriari,
Ucaiari/Tiquié/Papuri e Aiari (este ultimo em 2006, por varadouro a partir do alto

Ucaiari). Por isso, refiro-me aos rios da regido com naturalidade.



O Alto Rio Negro e seus povos

O nosso foco, que toca o rio Negro e o Ucaiari/Waupés, estd em uma regido
mais ampla, considerada como um complexo linguistico e sociocultural do Alto Rio
Negro, situada no Noroeste Amazonico, entre as fronteiras e adjacéncias de Brasil,
Colémbia e Venezuela, mais especificamente a extensdo que cobre a parte alta do rio

Negro e o0 Apaporis, este afluente do Japuréd/Caqueta:
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Mapa 1. Bacia do rio Negro, com a regido tratada em destaque (A. Cabalzar 2010).

A regido é composta por povos que pertencem as familias linguisticas Arawak
(das divisBes Japura-Colémbia e Alto Rio Negro), Tukano Oriental, Naduhup, Kékua-

Nukak e Karib, conforme abaixo:

Arawak: baniwa, baré®, kabiyari, kuripako, matapi, tariana, wakuenai, werekena

e yukuna;

5 “Os Baré nido falam mais sua lingua original, da familia ARUAK. Com o contato com missionarios e a
colonizacdo, adotaram a Lingua Geral ou nheengatu. [...] A Lingua Geral ou nheengatu é uma forma
simplificada do Tupi antigo, falado em grande parte do Brasil nos primeiros séculos da colonizagao
portuguesa, e que foi adaptado e amplamente difundido pelos missionarios jesuitas. Com o tempo e 0
predominio do portugués como lingua nacional, a Lingua Geral foi perdendo terreno. Porém, continua



Tukano Oriental: arapaso, bard, barasana, desana, karapand, kubewa, letuama,
makuna, miriti-tapuya, pira-tapuya, pisa-mira, siriana, taiwano,
tanimuka, tatuyo, tukano, tuyuka, wanana, yauna, yeba-masa e
yuruti;

Naduhup®: déw, hupd’ih, nadéb e yuhupdé;

Kakua-Nukak: kakua e nukak;

Karib: karihona
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Mapa 2. Alto Rio Negro — familias e grupos linguisticos (Epps & Estenzel 2013).

O quadro das linguas precisa melhor explicagdo. Embora tenha quase trinta anos
da publicacéo abaixo, o apanhado que faz da diversidade linguistica, principalmente do

lado brasileiro, reine informacgdes ainda validas:

No alto e médio rio Negro existe [...] atualmente mais de vinte
linguas, de quatro grandes familias linguisticas: TUKANO

viva e muito usada na calha do rio Negro, em seu curso médio e alto, inclusive em Sao Gabriel, e em
alguns de seus afluentes, como no baixo Igana e no rio Xi¢” (A. Cabalzar & Ricardo [1998] 2006: 32).
® O nome Naduhup hoje é uma alternativa para os grupos antes designados como “Maku”.



ORIENTAL, ARUAK, MAKU e YANOMAMI. Algumas delas,
como o tukano e o baniwa, sdo usadas por alguns milhares de pessoas,
e outras, como o tariana e o dow, sdo faladas por poucas dezenas.
Frequentemente os indios da regido falam vérias linguas indigenas,
além do portugués e do espanhol. Algumas etnias, ou partes delas,
deixaram de falar suas linguas de origem, adotando outros idiomas
indigenas, como é o caso dos Tariana no Uaupés, que atualmente
falam tukano; ou dos TUKANO que foram para o médio rio Negro e
adotaram o nheengatu.

Existem pelo menos dezesseis diferentes linguas classificadas como
TUKANO ORIENTAL, todas elas faladas por povos que habitam o
noroeste do estado brasileiro do Amazonas e o0 departamento
colombiano do Vaupés. No Brasil, os TUKANO habitam toda a bacia
do rio Uaupés e o trecho do rio Negro entre a foz daquele rio e as
imediagdes da cidade de Santa Isabel, incluindo ai a cidade de S&o
Gabriel. No rio Negro, convivem com populagdes Baré e Baniwa e
tém como lingua franca o nheengatu. [...]

A principal lingua da familia TUKANO ORIENTAL é o tukano
propriamente dito. Ela é usada ndo sé pelos Tukano, mas também
pelos outros grupos do Uaupés brasileiro, e em seus afluentes Tiquié e
Papuri. Na medida em que ha varias linguas distintas, em muitos casos
nao inteligiveis entre si, 0 tukano passou a ser empregado como lingua
franca, permitindo a comunicacdo entre povos com linguas paternas
bem diferenciadas. Em alguns contextos, o tukano passou a ser mais
usado do que as proéprias linguas locais. A lingua tukano também é
dominada pelos MAKU que vivem nesta bacia, ja que necessitam dela
em suas relagbes com os indios TUKANO. Considerando o
significativo nimero de pessoas da bacia do Uaupés que estdo
residindo no rio Negro e nas cidades de Sdo Gabriel e Santa Isabel,
estima-se que cerca de vinte mil pessoas falem o tukano.

As outras linguas desta familia sdo faladas por populagfes menores,
predominando em regides mais limitadas. E o caso do wanana e kubeo
no alto Uaupés, acima de lauareté; do pira-tapuya no médio Papuri; do
tuyuka e bara no alto Tiquié; e do desana de comunidades localizadas
no Tiquié, Papuri e afluentes. (A. Cabalzar & Ricardo [1998] 2006:
29)

Esta € uma das &reas mais bem conhecidas na literatura etnografica das terras
baixas sul-americanas, devido os registros da ocupacédo colonial desde o século XVIII,
as descricbes de viajantes e missiondrios ao longo do tempo e quantidade de
monografias escritas a partir da metade do século XX sobre os varios grupos
linguisticos que aqui vivem e, ainda, as publicacbes de mitologias por narradores

indigenas’.

" Para os principais trabalhos antropolégicos ver: Goldman (1963), Alves da Silva (1962), Reichel-
Dolmattoff (1968, 1971, 1997, 1996), C. Hugh-Jones (1979), S. Hugh-Jones (1979), Galvao (1979),
Arhem (1981), Wright (1981), A. Oliveira (1995), Hill (1983), Jackson (1983), Pozzobon (1983),
Buchillet (1983), Silverwood-Cope (1990), Chernela (1993), Ribeiro (1995), Correa (1996), Cayon
(2002, 2013), Andrello (2006), Cabalzar (2009) etc. Estudos mais especificos para 0s ye ‘pd-masa séo de:
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Nessa regido, os grupos, com excecdo dos nukak, estdo articulados por
diferentes circuitos e redes de intercambio que envolvem casamentos, objetos rituais e
cultura material, compartilhando caracteristicas gerais de organizacao social (unidades
exogamicas patrilineares e segmentares organizadas hierarquicamente, residéncia
patri/virilocal, terminologia dravidiana de parentesco, unidade de casa comunal como
modelo tipico de assentamento etc.), ciclo ritual baseado em festas intergrupais de
oferecimento e trocas de alimentos e dancas (o dabucuri), iniciagdo masculina (o
yurupari) com utilizacdo de flautas e trombetas proibidas a visdo de mulheres e criancas,
segmentos comuns de narrativas miticas e fundamentos cosmoldgicos que estruturam e
definem o uso do espaco e da vida (Caydn 2013: 24).

Geralmente, os casamentos sdo exogamicos. Principalmente entre os Tukano, a
maior parte desse enlace se configura também como exogamia linguistica. Mas o
cenario dos Uultimos tempos demonstra que o ideal da exogamia de lingua vem
progressivamente deixando de ocorrer, como pode ser notado pela predominéncia do
tukano, a lingua dos ye pd-masa, adotado por outros grupos no Ucaiari. Assim, certos
estudos (Arhem 2002; S. Hugh-Jones 2004; Cay6n & Chacon 2013) chamam atencéo
que a correspondéncia povo-lingua ou nocdo de exogamia linguistica é sobrevalorizada
quando considerada dentro de realidades mais locais.

Neste estudo, assim como a configuracdo linguistica, o presente etnogréafico
deve ser levado em conta enquanto modelo ou ideal de contextos de épocas e espacos
especificos, em grande parte do passado, concebido apenas por uma etnografia classica,
hoje presente mais em memodrias e explicacfes de certos conhecedores e muito pouco
como acontecimento real ou corriqueiro. Este movimento, quica anacrénico, é, contudo,
revelador, uma vez que permite um entendimento maior do passado, de um modelo
cultural que tenha sido transformado pela colonizacdo, sobretudo, em seus inicios,
demonstrando o grande impacto que este evento pode causar na maior parte dos grupos

regionais, em especial entre 0s ye pd-masa.

Giacone (1949), Alves da Silva (1962), Vicent (1985), Piedade (1997), Andrello (2006), Rodrigues
(2012, 2019), M. Oliveira (2016), Santos (2019) e Brandao Diniz (2023). Nos ultimos anos ha também
producdes de antrop6logos Tukano orientais do lado brasileiro, como: Chagas (2001), Marinho (2012), J.
R. Barreto (2012, 2018), J. P. Barreto (2013, 2019), Pereira (2013, 2021), Maia (2016), Azevedo (2017,
2022), Fernandes (2018), S. Barreto (2019, 2023) e Rezende (2021). Entre as mitologias publicadas, as
mais significativas para os ye pd-masa sdo de: Sierra (em Fulop 1954), Nahuri & Kumard (2003), Akito
& Ki’maro (2004), Castro & outros (2006).
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E importante isso ficar esclarecido, pois se considerarmos o cotidiano das atuais
comunidades Tukano do Tiquié, Papuri, Ucaiari e rio Negro, hd uma situacdo bem
diferente, diriamos completamente transformada, daquela registrada em etnografias
classicas sobre outros grupos Tukano: hoje sdo clas distribuidos em comunidades
compostas, por casas familiares, capela, escola, radiofonia, tv, internet, posto de salde,
cemitério, uma palhoga como centro comunitario e, em alguns poucos casos, uma casa

de arquitetura tradicional.

Os ye’pa-masa

Os ye 'pd-masa habitam na area de fronteira do estado do Amazonas, no Brasil, e
do departamento do Vaupés, na Colémbia, especificamente na bacia do Ucaiari, em
seus afluentes, Papuri e Tiquié, e em seu préprio curso desde a foz do primeiro a sua
desembocadura no rio Negro, de onde tem ainda familias espalhadas até o médio curso
deste ultimo, incluindo afluentes menores da sua direita, como o Curicuriari, 0 Teid e 0
Ueneuexi, e da esquerda, como o & (regido de Balaio), assim como o Traira, este
afluente do Apaporis.

Apesar dessa dispersdo, todos reconhecem o igarapé Turi (ou Turi-igarapé), no
Papuri, como um territério ancestral e de onde o grupo comecou a se espalhar. A sua
populacdo pode ser estimada em torno de 9.835 individuos, dos quais 4.075 na
Colémbia (DANE 2018)8, 5.731 no Brasil/Amazonas e 29 na Venezuela (ISA 2024)°.
No Brasil, a partir dos levantamentos dos Planos de Gestdo Territorial e Ambiental das
Terras Indigenas da regido, é possivel somar 3.415 individuos do grupo vivendo em
territorios demarcados (FOIRN 2021)%°.

E o grupo mais numeroso da familia linguistica Tukano oriental, com mais de
trinta divisdes internas (clds), a mais alta quantia em relagdo as divisbes
correspondentes nos demais grupos da mesma familia linguistica, e cuja lingua se

tornou franca e de maior vigor na bacia do Ucaiari, enquanto as linguas de outros

8 Departamento Administrativo Nacional de Estadistica (DANE). Censo Nacional de Poblacion y
Vivienda 2018. Colombia (ver https://www.dane.gov.co/index.php/estadisticas-por-tema/demografia-y-
poblacion/censo-nacional-de-poblacion-yvivenda-2018 — consulta em 31 de outubro de 2024).

° Instituto Socioambiental (ISA). Povos Indigenas no Brasil. Quadro geral dos povos (ver
https://pib.socioambiental.org/pt/Quadro_Geral_dos Povos — consulta em 31 de outubro de 2024).

10 Para 0s ye’pd-masa (tukano), os Planos de Gestdo Territorial e Ambiental de cada Terra Indigena
apontam 0s seguintes nimeros: Alto Rio Negro (2.476), Médio Rio Negro | / Médio Rio Negro Il / Rio
Téa (755), Balaio (79), Jurubaxi-Téa (45), Cué Cué Marabitanas (35) e Rio Apaporis [e regido do Traira]
(25) (ver https://pgtas.foirn.org.br/).



https://www.dane.gov.co/index.php/estadisticas-por-tema/demografia-y-poblacion/censo-nacional-de-poblacion-yvivenda-2018
https://www.dane.gov.co/index.php/estadisticas-por-tema/demografia-y-poblacion/censo-nacional-de-poblacion-yvivenda-2018
https://pib.socioambiental.org/pt/Quadro_Geral_dos_Povos
https://pgtas.foirn.org.br/
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grupos menores foram e/ou vdo deixando de serem faladas ao longo dos ultimos
séculos. Essas caracteristicas marcantes estdo atreladas tanto a centralidade que o grupo
possui no contexto social que participa como as politicas colonialistas ao longo do
tempo.

Do lado brasileiro, devido o contato com o mundo ocidental, principalmente
pelo combate das missdes catdlicas, 0s ye pd-masa, assim como outros povos da regido,
deixaram de viver nas suas tradicionais habitacdes clanicas, chamadas basaka wi'’i.
Essas casas unitarias, distribuidas em terrenos mais altos de margens de rios deram
lugar a aldeias ou povoados, chamados makéari, com casas compostas de nucleos
familiares. Apenas nos Ultimos anos algumas dessas casas vém sendo recuperadas na
regido, como simbolo da cultura e resisténcia de seus povos.

Mas, apesar do contato com as sociedades nacionais ter aumentado em meio
século e de terem surgido novos especialistas como professores, representantes e
administradores locais, lideres de organizacgdo indigena e promotores de saude publica,
a proeminéncia da vida embasada nos ritos, no conhecimento das narrativas
tradicionais, na consideracdo de ordens sociais e nas formas tradicionais de
subsisténcias, ndo s6 ndo desapareceram, mas continuam ocupando o lugar central da
cultura do ye ’pd-masa e de outros grupos da regido.

Entre as formas de subsisténcias, prevalecem a agricultura de coivara (wesé:
roca), a pesca, a caca e a coleta (desusehé), que se realizam nos tradicionais modos de
uso dos recursos. Esta relagdo com o ambiente, o mari katiri pa’ti (nosso mundo de
vida), ao lado de outros costumes, torna indispensavel o conhecimento cosmoldgico e
usos com elementos rituais, para um manejo adequado das coisas e do mundo, nas
préticas do dia-a-dia e pelo basesehé (assopro ritual, encantamento xamanico)**.

Os ye’pd-masa, como 0s demais grupos Tukano, possuem uma série de bens
materiais e espirituais, concebidos como apeka (coisas, riquezas): territorio, que

envolve tanto local habitado e areas para atividades de agricultura, coleta, pesca e caca,

11 Entendemos 0 xamanismo como um conjunto de praticas rituais nas quais determinados
individuos — os xamas — atuam como curadores e feiticeiros. Eles operam no campo metafisico
para curar doencgas e outros males, resolver conflitos, garantir a obtencdo de alimentos (caca,
pesca, frutos), marcar o tempo e controlar o clima, além de proteger pessoas e 0 ambiente.
Inversamente, também podem provocar doengas e outros males. Entre 0s ye ‘pd-masa e grupos
préximos da mesma familia linguistica, os xamds, conhecidos como yai e kumd, utilizam plantas
ou substancias psicoativas (como tabaco, ipadud, caapi e parica), fumaca, palavras e objetos

9% ¢

rituais para “ver”, “soprar”, proteger ¢ “‘extrair” enfermidades.
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quanto lugares marcados de significados, ancestrais e histdricos; nomes, lingua,
ornamentos, pinturas, tradigdes orais, rituais, cultura material e cerimonial, entre outros,
entendidos como Unicos e inalienaveis deixados pelos ancestrais e, portanto,
fundamentais para definir a identidade do grupo.

A filiagdo como um(a) ye’pa-mast (m) ou ye’pd-maso (f) transmite-se ao
individuo durante o rito xaméanico de nomeacdo ap6s o nascimento, o ehéri-pé ra
basé ke wamé (assopro ritual do nome), realizado por um especialista, chamado kumd,
que pelo sopro do cigarro remete o recém-nascido no mesmo caminho de formacéao que
fizeram os pa’miri di‘pokdkaharad (ancestrais emergentes), vinculando o individuo na
linha desses antepassados, recebendo ainda oficios especificos e defesas espirituais.

Para que o leitor tenha alguns entendimentos prévios, adiantemos dois temas que

aparecerdo com alguma frequéncia, principalmente na segunda parte do trabalho:

a) Ritos de puberdade masculino e feminino

No caso dos homens, o pertencimento ao grupo era reafirmado na adolescéncia
por meio do rito de iniciagdo masculina, denominado mirig-po rd. Aqui, durante varios
dias, retirados em um ponto da floresta, aprendiam sobre a criacdo do mundo e as
narrativas de origem, recebiam conselhos, conhecimentos praticos e cerimoniais, viam
pela primeira vez e aprendiam a tocar as flautas proibidas e, depois, viam a casa
cerimonial, com estes instrumentos, onde recebiam 0s ornamentos, bailavam e eram
surrados, e o iniciado ficava preparado para assumir as responsabilidades da vida adulta.
Devido, sobretudo, o processo das missdes catolicas, isso ndo ocorre mais.

Por sua vez, a mulher ainda hoje tem o rito de puberdade da primeira
menstruacdo feminina, chamado a ’mosehé ou a’mé duhisehe. O rito de menarca € um
dos mais significativos para as mulheres nos povos da regido. Na primeira menstruacéo,
a menina fica reclusa em um compartimento da casa (ou uma casinha ao lado), por trés
a cinco dias. Isso marca a transicdo dela para a vida adulta, mas vai além de uma
simples mudanca bioldgica — envolve elementos profundos de cosmologia, cuidado
espiritual, conselhos, aprendizado social e protecao ritual.

Na primeira menstruacdo, considera-se que ela fica em um estado de transicéao e
vulnerabilidade espiritual, e por isso € retirada da convivéncia comum por um periodo

ritualizado. Ela é isolada em um espaco reservado, geralmente dentro da casa ou uma
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barraca ao lado (hoje ainda é assim). Ela fica em resguardo por cerca de 3 a 7 dias (no
passado isso se repetia nas outras duas ocorréncias do sangue menstrual, com menor
intensidade a cada vez).

Durante esse periodo: ela ndo pode sair sozinha, nem ter contato com pessoas de
fora; ha restricbes alimentares especificas; ela é orientada por mulheres mais velhas
(mée, tias, avos), que transmitem ensinamentos sobre o corpo, sexualidade, trabalho
feminino e comportamento. Recebe banhos de ervas, pinturas corporais, defumacdes e
protecdes feitas por mulheres conhecedoras (pakoa: madrinha) e por especialistas, como
0 kumd. Esses rituais visam proteger a jovem dos perigos espirituais e equilibrar as
forcas que atuam sobre seu corpo. Ao final do periodo, é feito um pequeno ritual de
“emergéncia”, onde a jovem retorna a vida social.

Em alguns contextos, ao final do rito de puberdade feminino, a jovem pode ser
adornada com novos ornamentos e trajes, marcando sua passagem simbélica para a vida
adulta. Embora a atribuicdo de um novo nome ritual ndo seja universalmente descrita
nas etnografias, em certos grupos pode ocorrer associada a cerimoénias conduzidas pelo
kumd, como parte de processos de reconhecimento espiritual e social (ver S. Hugh-
Jones 1979; Chernela 1993; Cayon 2002).

O a’mosehé simboliza que a menina esta pronta para assumir as
responsabilidades sociais, inclusive as relacionadas a fertilidade, casamento e
maternidade. O rito reforca os valores do grupo sobre o papel da mulher na sociedade,
Sua conexao com a natureza, com 0s ancestrais e com os ciclos cosmicos (como a lua, 0
sangue, a fertilidade).

Segundo a cosmologia tukano, o sangue menstrual é uma substancia poderosa e
ambigua — tem tanto forca criadora quanto risco espiritual. Por isso, o rito serve para
canalizar e equilibrar essas energias, protegendo a jovem e sua comunidade. Assim, ele
€ um momento de intensa transmissao oral de saberes femininos, tanto praticos (como
preparo de alimentos, plantio, cuidado com filhos), quanto simbdlicos (papéis sociais,
restricOes, obrigacOes e espiritualidade).

Em uma breve comparacao, o miria-po ra (masculino) envolve flautas, recluséo
e aprendizado de responsabilidades rituais e sociais, conduzidos por xamas mais

experientes. O a’mosehé (feminino) é mais resguardado, silencioso e conduzido por
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mulheres mais velhas, refletindo a complementaridade entre os papéis masculinos e
femininos no cosmos e na sociedade.

Os elementos desses dois ritos, masculino e feminino, sdo complementarios, mas
também interditos as pessoas de um e de outro sexo. S&o entendidos como poderes de
criacdo, mas que requerem cuidado, de um para com o outro, isto €, homens e mulheres,
e de todos com as forgas dos ambientes cosmicos, como forma de garantir a fertilidade,

0 bem-estar, a salde e a vida.

b) O dabucuri e o yurupari

Quanto aos instrumentos chamados miria (de troncos de palmeiras paxitba e
jupati — respectivamente, Iriartea exorrhiza e Iriartella setigera), eles eram utilizados
tanto no ritual de iniciagdo masculina, mais especificamente denominado mirid wi’i
(casa de flautas mirid) e na realizacdo de po’osehé (dabucuri) de frutos, chamado yuki
dikd wi’i (casa de frutos silvestres). Vale lembrar que tanto os instrumentos como o
respectivo rito sdo mais conhecidos na regido como “yurupari”. A origem desses
instrumentos € parte fundamental do repertorio de bikird kiti (historia dos velhos) dos
varios grupos até hoje. Esses ritos sdo ricos. Eles revelam um entendimento complexo
da organizacéo social.

O rito de dabucuri € um dos mais importantes entre os povos do Alto Rio Negro
— especialmente entre os grupos das familias linguisticas Tukano e Arawak, mas
também os Naduhup o realizam. Ele é um ritual intergrupal, principalmente entre
grupos afins, de troca cerimonial de alimentos e objetos, que cumpre funcdes sociais,
econdmicas, espirituais e politicas dentro do sistema regional. Assim, € um rito
cerimonial de oferecimento e reciprocidade, em que um grupo propde a outro(s) para
compartilhar alimentos, especialmente produtos sazonais como frutos, peixes, carne de
caca e bebidas, como o caxiri (peéru — bebida fermentada a partir de diversos frutos),
com cerimonias, discursos, dancas, cantos e trocas.

O dabucuri é uma expressao pratica e ritual da interdependéncia entre clas e
grupos que mantém relacdes de casamento, parentesco ou amizade. Ele reafirma lagos
sociais e politicos. Cada grupo oferece o que possui no seu territorio (ou o que € de sua
especialidade oferecer), quando tem abundancia especifica de alimentos em

determinada época do ano. O dabucuri permite que esses alimentos circulem entre 0s
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grupos, promovendo solidariedade e equilibrio social e cosmolégico. Ou seja, o rito é
carregado de simbolismos. A troca de alimentos é compreendida como um ato de
reciprocidade ndo apenas entre humanos, mas também com os seres e donos espirituais
da floresta e dos rios. O dabucuri estabelece equilibrio entre 0 mundo visivel e 0 mundo
espiritual.

Grupos que promovem grandes dabucuris demonstram prestigio, lideranca e
capacidade de mobilizacdo. A cerimdnia também reafirma identidades coletivas, tanto
do grupo anfitrido quanto dos visitantes. Um grupo comunica ao outro o evento. Os
preparativos envolvem coleta de alimentos, produgédo de bebida e organizagdo da casa
cerimonial (nos dias atuais, pode ser usado também o centro comunitario ou o patio do
local). Os visitantes chegam trazendo os alimentos, com dancas e cantos. Os anfitribes
oferecem a bebida. Ha tratamentos e trocas de discursos de ambos os lados. O grupo
anfitrido, por sua vez, devera retribuir o gesto em outro momento, dando continuidade
ao ciclo de reciprocidade.

O dabucuri ndo ¢é apenas uma festa ou um encontro social: ele é um ato ritual
que reequilibra forcas espirituais, mantém a fertilidade dos ambientes e garante a
continuidade da vida. Os alimentos oferecidos sdo vistos como dadivas dos “donos da
natureza” (espiritos dos peixes, plantas, animais), e sua partilha deve ser feita com
respeito e cuidado ritual. Sobre isso, Pereira (2016) descreve o dabucuri como uma festa
de dadivas entre clads e afins, quando reafirmam suas posi¢fes sociais, e onde estdo
envolvidos elementos importantes como: narrativas de criagdo do mundo e da
humanidade, territorios e casas ancestrais, ritos de passagem e aliangas matrimoniais.

J. P. Barreto & outros (2018), dizem que o dabucuri (po ‘osehé), entre 0s ye pd-
masa, reflete disputas de conhecimento, hierarquia social, casamentos e intera¢cbes com
0S wai-masa [“gente-peixe” — seres espirituais poderosos], exigindo agOes preventivas
e protetoras de basesehé mediadas por especialistas, entre os quais se destaca o kumd. Ja
Rezende (2021) explica o dabucuri (yukurika basore: festa das frutas), especialmente
entre os tuyuka e tukano, com propdsitos de fortalecer relacbes sociais, trocas de bens e
conhecimentos, identidade cultural, assim como proteger de doengas, harmonizar as
energias ambientais e conectar os seres humanos com 0s ciclos cosmicos e naturais.

Aqui, especialistas, como o baya e o kumu, desempenham papéis fundamentais na

protecdo das pessoas e apaziguamento dos seres do cosmos (pamw#ri basoka) por meio
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de cerimdnias que incluem o uso de breu, tabaco e ipadd (coca). O autor ainda destaca
que o dabucuri hoje se adapta também a novos contextos, como uso de centros
comunitarios e escolas indigenas, e até incorporacdo de ritmos de fora, refletindo a
interacdo entre 0s conhecimentos ancestrais e as transformacdes atuais. As chamadas
“festas de santo” no rio Negro escondem, inclusive, elementos do dabucuri (ver
Sarmento 2018b).

S. Hugh-Jones (1969), Chernela (1993) e Cayo6n (2013) analisam outros
elementos importantes do dabucuri, em que ele estda como parte de um sistema
cosmopolitico mais amplo, onde a sociedade, a natureza e 0 mundo espiritual estdo em
constante negociagdo simbdlica. S. Hugh-Jones, destaca que o dabucuri se contrapde (de
forma complementar) ao ritual masculino do yurupari, expressando um aspecto
feminino, consanguineo e igualitario das relac6es sociais.

Assim, 0s ye’pd-masa e outros grupos da regido possuem um rico sistema de
conhecimento que envolve sua historia e vida marcada por processos cerimoniais. Entre
os conhecimentos, estdo aqueles chamados niir0 kasehe, que sdo saberes restritos, da
cultura ritual, isto €, de dominio de especialistas, como o kumd e o yai (xamas) e o baya
(mestre de canto e baile). O xamanismo € hierarquizado, esta orientado para fornecer o
bem-estar, a forga vital e reprodutiva a humanos, plantas, animais e ambientes. Nessa
relacdo os especialistas desempenham contatos com os seres cdsmicos, chamados de
maneira mais geral como wid-masa (gente-poder), que sdo donos dos ambientes,
animais e plantas, oferecendo a eles substancias rituais, como tabaco, coca etc., a fim de
persuadi-lhes a ceder aos humanos alimentos (peixes, animais de cacga, frutos, etc.),
como também conhecimentos de interpretacdo e de cura em seus oficios.

O xamanismo, na forma de basesehé, perpassa todas as dimensdes da vida
cotidiana e ritual, desde o nascimento até a morte da pessoa. O sistema de mundo ao
qual faz parte esta centrado na convivéncia simultanea de uma realidade fisica e
espiritual, em que ndo estdo separados categoricamente o visivel do invisivel; ao
contrario, as duas coisas sdo percebidas em um conjunto que forma a realidade, sendo
que aquilo que se considera invisivel pode transparecer por algum sinal; nesse universo,
0 tempo e 0 espaco contemporaneo e 0 tempo e 0 espaco xamanico/mitico podem ser

paralelos e influirem-se mutuamente.
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Entre as pesquisas académicas, no contexto de mudangas das estruturas de
dominacdo colonial, o centro das discussdes nos ultimos anos gira em torno das formas
de constituicdo do sistema regional, processos historicos e agfes das organizagdes
indigenas, circulacdo, valorizacdo e reconhecimento de saberes tradicionais e da
cosmologia, que abarcam diversas formas de conhecimentos, em que estdo tradigdes
orais e teorias nativas, xamanismo, lugares, manejo de ambientes, linguas, educacéo
escolar e académica, questdes essas discutidas e reivindicadas também nos palcos
politicos, trabalhadas por diversas iniciativas das organizacdes indigenas, reparticoes de
governo e organizagdes ndo governamentais que atuam na regido. Esperemos que este

estudo contribua também nesse sentido.

Localizacéo das areas de pesquisa e dos yddhori di’ipeé
As éareas que nos referimos quando mencionamos historias e localizamos os
yddhori di’ipeé neste trabalho estdo nos rios Papuri, Tiquié e Teia, os dois primeiros

afluentes do Ucaiari e o ultimo do médio rio Negro:
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Mapa 3. Localizacdo das areas de pesquisa e dos yddhori di’'ipeé.

Estrutura do trabalho
Esta tese esta organizada em duas partes principais, compostas por sete

capitulos, alem da introducéo, concluséo, anexos e referéncias.
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A Parte | tem como foco os processos historicos e sociais de longa duracdo na
regido do Alto Rio Negro, com atencdo especial aos ye’pd-masa, seus movimentos
territoriais e os impactos da colonizagéo:

— O Capitulo 1 trata da antiguidade e da dinamica social no Alto Rio Negro,
abordando hipoteses sobre a ocupagdo humana na regido e a constituicdo dos sistemas
interétnicos e de etnogénese.

— O Capitulo 2 analisa os primeiros contatos dos povos da regido com agentes
coloniais, a partir do rio Negro e do Ucaiari, € 0s desdobramentos sociais e
demograficos desses encontros ao longo dos séculos XVIII a XX.

— O Capitulo 3 se dedica a histéria especifica dos ye pd-masa, desde a chegada
dos europeus e suas consequéncias, até as migracGes e assentamentos atuais, com
destaque para os caminhos trilhados entre o Papuri, Tiquié e Teié.

A Parte Il concentra-se nos conhecimentos tradicionais, cosmologia e
organizacdo social dos ye’pd-masa, com base nas narrativas miticas e experiéncias
relatadas por especialistas indigenas:

— O Capitulo 4 apresenta os mitos de origem do universo e da humanidade, as
historias antigas (diporoka 'sehe kiti) que formam o nlcleo cosmoldgico da tradicdo
ye pd-masa.

— O Capitulo 5 explora o texto do capitulo anterior, discutindo a estrutura
cosmoldgica e a constituicdo dos seres, 0s objetos e substancias rituais, que organizam o
pensamento dos ye pd-masa, bem como nogdes sobre o “centro do mundo” e o destino
da alma.

— O Capitulo 6 analisa a organizacado social, com foco nos nomes, classificacdes
grupais, fratrias, padrdes de parentesco e distribuicao espacial dos assentamentos.

— O Capitulo 7 explora os papéis de chefe e xamas, o dabucuri e 0 aspecto e
transformacdes da habitagéo tradicional.

A tese se encerra com uma conclusdo que articula os principais resultados da
pesquisa em torno das nocBes de casa, territorio, ocupagdo e cosmologia, destacando a
contribuicdo dos conhecimentos tradicionais para a compreensdo historica e

antropologica da regiao.
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Capitulo 1

Antiguidade e dinamica social no Alto Rio Negro

O Alto Rio Negro é uma regido marcada por uma rica historia de ocupacéao
humana e interacdes culturais que remontam a milhares de anos. Neste primeiro
capitulo exploramos essas dindmicas historicas, sociais, linguisticas e culturais dos
povos indigenas que habitam essa area, destacando suas trajetorias historicas, sistemas
de integracdo e processos de emergéncia étnica. A partir de uma abordagem
interdisciplinar, apresentamos uma compreensdo de como esses povos se construiram,
criando um sistema regional Unico no contexto amazénico. Verificamos as
transformacdes ocorridas ao longo dos séculos, desde os periodos pré-coloniais até 0s
impactos da colonizacgdo europeia, que resultaram em mudancas demogréficas, culturais
e territoriais significativas. Depois sdo analisados o0s sistemas interétnicos de comércio,
aliancas e trocas culturais que conectavam diferentes povos da Amazonia no passado,
revelando a complexidade das relagdes sociais e politicas na regido. Por ultimo é feito
uma analise detalhada de topénimos e etnénimos. Assim, oferecemos uma visdo
abrangente sobre o0s processos historicos e culturais que definiram o Alto Rio Negro,
contribuindo para o entendimento das dindmicas sociais e culturais que ainda hoje

influenciam os povos da regido.

Hipoteses da ocupacdo humana na regido

Pesquisas que combinam arqueologia, linguistica, antropologia e narrativas
ancestrais discutem hipéteses da ocupacdo humana no Noroeste Amazonico e indicam
que em seu sistema regional pré-colonial os povos Naduhup, Arawak e Tukano estariam
h& mais de dois mil anos no Alto Rio Negro e seu entorno (Neves 2006 e 2012b; Meira
2006; Cayon & Chacon 2014 e 2022). Nessa direcdo, Cayon & Chacon (2014) sugerem
que entre 2.500 e 2.000 AP comec¢ou um processo de divisdo dos Proto-Tukano em dois

ramos, ocidental e oriental', mais & oeste da regido e que, levados a se relacionar

1 Os Tukano Orientais sdo aqueles que habitam o Alto Rio Negro, nas bacias dos rios Waupés e Apaporis,
entre as fronteiras do Brasil e da Coldmbia — grupo ao qual nos referimos ao longo deste trabalho. Ja os
Tukano Ocidentais incluem povos como secoya, siona, koreguahe e maihiiki, que vivem na regido do rio
Napo, nas fronteiras entre Colémbia, Equador e Peru. Os dois ramos se separaram ha muito tempo, como
discutimos neste trabalho. Antes, em 1892, Daniel Brinton, ao classificar um conjunto de povos situados
entre o Solimdes e as Guianas denominou-o Betdia, incluindo os atuais Tukano Orientais. Em 1913, Paul
Rivet verificou que o grupo especifico denominado betdia pertencia mais propriamente a familia
linguistica Chibcha e, entfo, propds a denominagdo “Tukano” — tradugdo de dased, nome popular dos
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durante séculos com povos de familias distintas, adquiriram modos de vida muito
diferentes. Nesse processo, 0os Tukano que se deslocaram ao leste encontraram-se com
grupos Arawak e Naduhup. Suas relagdes com os povos de linguas arawak resultaram
em trocas significativas, em que estdo os lacos de casamentos e intercambios
econémicos e culturais, de modo que adquiriram o estilo cultural que se apresenta na
regido, com o qual também contribuiram para construi-lo e asseguré-lo, com marcas de
costumes e identidade linguistica que os diferenciam no meio desse sistema. Assim
conformaram com os falantes de arawak o ndcleo de um sistema regional no qual
também ha povos Naduhup que o integram, ainda que estes guardem caracteristicas
também diferentes dos demais, fazendo dessa &rea um caso Unico no contexto da
Amazonia.

Ja as indicacdes contidas nos registros dos primeiros viajantes, os historicos e
dados de registros das politicas de escraviddo, capturas, descimentos e massacre Nnos
primeiros séculos (XVII e XVIII), permitem supor que na area a populacdo era bem
maior do que se vé atualmente (Sweet 1974; Farage 1991; Wright 1991 e 2005; Meira
1994, 2006 e 2017). Dentro deste cenario histérico, muitos povos deixaram também de
existir no contato com os estrangeiros, em decorréncias de escravizacdo, guerras e
epidemias. Portanto, havia no passado maior diversidade de povos e estes possuiam
relagfes muito mais dinamicas ou sofisticadas.

Na regido, com excecdo das terras firmes, as outras ndo sdo utilizadas para
agricultura. Os pontos habitados estdo situados nas margens altas, com solos que podem
ser aproveitados durante muitos anos. Mas a baixa demografia da area parece
corresponder mais ao desequilibrio ou decrescimento populacional provocado pelas
acOes externas ao longo dos ultimos séculos. Pois, a paisagem regional sugere que no
passado houve uma interatividade muito maior de seus povos com o0 ambiente.

Ao percorrer, por exemplo, os diversos rios da regido, avistam-se trechos
desabitados, mas com paisagens que revelam evidentes modificacbes antropicas,
perceptiveis pela textura da floresta que recobre esses locais, muitas vezes contendo

sitios de terras pretas com vestigios ceramicos. Além disso, se constata na bacia do rio

ye’pd-masa — para identificar a atual familia linguistica Tukano oriental (Massa 1933: 13-14; Goldman
1948). Desde entdo, linguistas e etndlogos utilizam essa distingdo para diferenciar os Tukano Orientais
dos Ocidentais. Neste trabalho, utilizo ocasionalmente, para os Tukano Orientais, 0 termo Pa ’miri Masa
(“Gente de Emersdo”), sobretudo ao me referir aos grupos centrais do Papuri — como tukano, desana e
pira-tapuya —, que apresentam, em seus mitos de origem, uma elabora¢do mais desenvolvida do tema da
“viagem de emersao”.
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Negro a maior concentracdo de petroglifos do vale amazonico, situados em dispersos
locais, desde o baixo até seus altos afluentes (Stradelli 1900; Koch-Griinberg [1907]
2010; Fundacion Etnollano 2002; Valle 2012; Xavier 2008 e 2012). Soma-se a isso a
rigueza da toponimia, principalmente de hidronimos, em toda bacia e regides
conectadas, revelando mistura de diversas linguas arawak e outras, a partir das
dindmicas que seus povos tiveram no passado, mas também no periodo colonial, pois
este introduziu ainda o nheengatu ou “lingua-geral” na regido, 0 que chama atencédo e
prega desafio no entendimento dessa complexidade.

Quanto & mais sistematica hipotese da ocupacdo humana na regido?, esta foi
elaborada por Nimuendaju (1955: 163-166), ap0s passar na area em 1927. Segundo este,
a caracteristica social dessa regido teria sido formada a partir de trés “estratos” culturais:
1) o mais antigo seria de grupos “cacadores e coletores semindomades” identificados
com os atuais “Maku” (Naduhup), e 0s uaicé e xiriana (grupos conhecidos hoje como
yanomami); 2) o segundo teria vindo, no inicio da era crista, de grupos com “culturas
mais avangadas” como os Arawak e Tukano; 3) o tltimo teria sido formado a partir da
chegada dos europeus no contato com representantes do segundo estrato, resultando em
uma cultura hibrida (“cabocla”). Para Nimuendajl, os Arawak teriam sua origem ao
norte, em regides do alto Orinoco e Guainia, representados por baré, manao, werekena,
baniwa, kuripako e tariana, que teriam chegado em ondas sucessivas atingindo zonas do
médio rio Negro e rios como lurubaxi, Waupés, Icana, Xié e Cassiquiare. Os Tukano

teriam vindo de algum lugar do oeste, possivelmente das regiGes do Ica e Napo, pois ai

2 Martius (em Spix & Martius, 1976: 244), ap6s sua viagem ao Amazonas entre 1817 e 1820, intuiu que
0s grupos habitantes do rio Negro, em tempos imemoriais, realizaram diversas migragdes para o norte e
para o sul e que, pelo contato e pelas guerras com os vizinhos, formaram uma populacdo essencialmente
homogénea, diferenciando-se apenas pela lingua. Assim, os top6nimos desde a foz do rio Negro até o
Orinoco revelariam um entrecruzamento de linguas, desde a tupi até sua lingua irmé, a omagua, passando
também pela manau, maipure e tamanaca.

Tempo depois, Stradelli ([1900] 1964: 72-74) apresentou algumas hipOteses pouco convincentes.
Segundo ele, os baniwa teriam chegado subindo o Orinoco, onde se estabeleceram, passando depois, em
parte, para o rio Negro, no qual se espalharam e exerceram dominio tanto a leste quanto a oeste. Para
Stradelli, os taria (tariana) e os baré fariam parte da mesma “na¢ao”, assim como 0s manao, urumanao,
bafuana (bahuana), auia-tapuya, entre outros. Baseando-se em narrativas da regido, os taria teriam subido
o rio Negro em periodo ndo muito distante, mas foram forcados pelos baré a entrar no rio Igana, de onde
também foram repelidos [pelos baniwa] e empurrados a passar do Aiari para o Ucaiari, estendendo-se até
0 Japurd. Quando chegaram, o Ucaiari ja estava ocupado por grupos Tukano, que o teriam conquistado
em época muito remota, vindos possivelmente do Peru. Contudo, os “mact” ja pareceram ser para ele os
mais antigos habitantes desse rio, embora também, supostamente, tenham vindo do Peru, fugindo da
hegemonia de outros grupos de 1, como os incas.

E, ao percorrer a regido entre 1903 e 1905, Koch-Griinberg ([1909] 2005: 229) acreditava que os Tukano
vieram do sul e do sudoeste e, ao chegarem, foram aos poucos desalojando e, em parte, absorvendo 0s
Arawak.
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ainda se encontram os chamados Tukano ocidentais, e que, chegaram desalojando os
Arawak e continuariam se expandindo.

A essa hipotese Galvao (1979 [1959]: 152) acenou que o0s tipos e sucessdo de
ocupacdo podem ser aceitaveis, mas somente em parte, pois teriam necessidade de
evidéncias arqueologicas e, que “a concentracao de aruak no baixo Rio Negro, pode ser
indicativa que essa onda migratoria tivesse vindo pelo Amazonas e subido aquele rio”.
Quanto a inclusdo dos yanomami (“uaicd”, “xiriana”) na mesma, considerando que
Nimuendajd tenha passado na regido em 1927 e publicado seu relatério em 1950,
verifica-se que até fim da década de 1930 esse grupo ndo era ainda noticia no rio Negro.

Posteriormente, o trabalho de Reichel-Dolmatoff (1985) concluiu ap6s anélise
de narrativas de grupos Tukano que o sistema sociocultural do Waupés seria melhor
verificado dentro de uma perspectiva que inclua os padrdes de relacdes entre eles e 0s
Arawak do Noroeste Amazoénico. Reichel-Dolmatoff ([1985] 1997: 79) considerou
tradicGes orais dos Tukano e sugere que quando estes chegaram ao Waupés ja havia
outros povos na area, referidos como behkéra e poy4, respectivamente grupos Arawak e
“Makt” 3. Ao longo do tempo aqueles tiveram que prevalecer e se estabelecer sobre
estes no territorio do Waupés, apos guerras e conflitos que foram resolvidos por
relagBes de trocas matrimoniais, que levaram as regras de exogamia, o aperfeicoamento
da agricultura e adog&o de ritos de origem arawak.

Por seu lado, Vidal (1987) verificou para os piapoco (Arawak) que suas histdrias
orais, narrativas tradicionais e 0s registros escritos indicam que eles, em tempos pré-
coloniais, teriam se deslocado saindo do Aiari (no Icana) até o Guaviare na Colémbia.
As discussoes de Hill & Wright (1988) como Vidal (1987) e Vidal & Zucchi (2000)
indicaram também que cantos cerimoniais dos wakuenai (baniwa) e hohodene (fratria
baniwa)* sobre as viagens de Kuwai (her6i criador de grupos Arawak no Noroeste

Amazonico) — por uma vasta area que abrange desde os Andes, a foz do Amazonas e o

3 Com efeito, os grupos Arawak (baniwa e kuripako) ao norte dos Tukano séo designados bekana/bekara
e 0s grupos Naduhup, poya/posa.

4 Na etnologia, especialmente no estudo do Alto Rio Negro, o termo fratria refere-se a um conjunto de
clds ou grupos de descendéncia que compartilham uma origem comum mais ampla, geralmente
mitoldgica, e formam uma unidade social maior. Uma fratria é composta por varios clas patrilineares que
se consideram “parentes” entre si. Os membros de uma fratria muitas vezes se identificam com algo em
comum a partir do mito de origem (por exemplo, terem saido de um mesmo ponto mitico do rio,
entendido como “Casa de Emersdo”). A fratria regula os casamentos: normalmente, as regras exigem que
um individuo se case com alguém de uma fratria diferente, 0 que fortalece lagos sociais e evita o
casamento entre parentes proximos. Cada fratria pode ter uma “especializa¢do” cosmoldgica (como ser
portadora do conhecimento ritual do mundo aquatico ou celeste). Resumidamente, a fratria é uma
categoria social mais ampla que os clas, estruturando aliancas, casamento, mitologia e rituais entre 0s
povos do Alto Rio Negro.
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delta do Orinoco — podem estar relacionados as suas narrativas tradicionais de
migracdo. Os estudos etnohistoricos desenvolvidos por Wright (1992, 2005) também
estdo nessa direcdo. Porém, primeiramente, a antiga hipotese de Nimuendaju sobre a
ocupacdo dos Arawak a partir do norte é discordada por Wright (1992: 256s). Este
considera que a ocupacdo da area pelos mesmos é muito mais antiga a época crista,
podendo ter origem interna e ndo externa, e ter partido no sentido sul-norte e ndo norte-
sul, como se supds. Para esta nova hip6tese, Wright considera anélise de tradi¢bes orais
e reconstrucdes linguisticas de grupos Arawak, como os hohodene (fratria baniwa). As
mencdes contidas nas tradicdes orais, as evidéncias linguisticas dos grupos, a presenca
de petroglifos nas cachoeiras (embora ainda ndo haja estudos arqueoldgicos) indicariam
uma ocupacao mais antiga dos Arawak no I¢ana. A discussdo tracada pelo autor (1992:
258s) indica que, ao contrario das tradicbes dos grupos Tukano que contam suas
migracBes com pontos de origem fora da regido que depois sobem o rio Negro e o
Waupés ocupando a bacia deste, as tradicGes arawak de viagens de Kuwai tém como
ponto de origem e retorno o Noroeste Amazonico, na maior parte dos casos o lugar de
Hipana, na Cachoeira do Apui (no Aiari, Icana). Nos lugares onde passou teria deixado
a musica das flautas para as geragdes. Segundo Wright, tudo indica que suas viagens
estariam dentro do territorio histérico dos Arawak no norte amaz6nico, pois ha uma
correspondéncia do mapa de suas viagens com 0 mapa de distribuicdo dos grupos dessa
familia.

De fato, Zucchi (2002: 218-219, 2010: 116-119) sugere algumas hipoteses que
poderiam explicar a expansdo dos Arawak no Noroeste Amazoénico, a partir da bacia do
Icana, pois, segundo a autora, esta regido demonstra evidéncias de ocupacdo Proto-
Arawak entre 4.000 e 3.500 anos AP que iniciaram uma primeira expansao gradual no
alto rio Negro e baixo Guainia. Depois, entre 3.000 e 2.500 anos AP, o aumento
populacional, o aperfeicoamento da agricultura etc., teriam levado uma segunda
dispersdo destes Arawak para outras regides, como o leste, 0 oeste, 0 Orinoco e 0 baixo
rio Negro, marcando ou associando 0s eventos miticos e historicos desse tempo a
lugares especificos dentro de sua cosmografia e ligados com os petroglifos, a “escrita
topografica” (Santos-Granero 1998).

Meira (2005: 192) cita estudos mais antigos que retnem tanto dados
arqueoldgicos como linguisticos e de tradi¢do oral indigena — Lathrap (1970) e Zucchi
(1987), respectivamente — que indicam a presenca de Proto-Arawak entre 3.000 e 1.000

AC na foz do rio Negro e médio Amazonas, a partir dos quais teriam se dividido em
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quatro grupos. Destes, trés teriam se deslocado para o rio Negro: os Proto-Kurypako
para 0 Waupes e o Icana; os Proto-Baré para o médio e o alto rio Negro e o Cassiquiari;
e 0s Proto-Manao para o médio rio Negro e seus afluentes. O mesmo autor cita outros
trabalhos — Vidal (1987), Perez (1988) e Nimuendaju (1944) — que apontam em tempos
proto-historicos os baré no médio rio Negro e seus tributarios Aiuand, Marié, Cauaburi
e la.

Pesquisas mais recentes e interdisciplinares tém revelado novos entendimentos.
Para o rio Negro ainda ha poucas pesquisas de arqueologia. Algumas existentes sao
apresentadas por Neves (2015: 53). Devido isso ha ainda muitas lacunas que sé virdo
ser esclarecidas por pesquisas futuras na regido. Fontes, por exemplo, como de Silva
Costa (2009) e Heckemberg et al. (1999) apontam industria litica de entre 9.460 AP e
sequéncias de industria ceramica entre 6.850 e 400 AP no baixo rio Negro.

Neves (2012a) pesquisou na area de interflivio do rio Negro e Solimd@es, com
ocupacdo que remonta ao inicio do Holoceno, por volta de 6.500 AC. Aqui aparecem
assentamentos em zonas de campinarana e junto de igarapés, em que seus habitantes
produziam objetos de pedra, incluindo pontas de projéteis bifaciais, conseguidos a
milhares de quilémetros ao norte. Isso pode elucidar que nesse tempo areas de terra
firme com igarapés proximos, ou ndo, aos grandes rios eram habitados. Ainda para
Neves (2015: 53) € possivel que os primeiros habitantes do rio Negro tenham tido
modos de vida baseados na caca e pesca e no manejo de plantas domesticadas e nao
domesticadas. Modo esse encontrado ainda hoje entre os grupos Naduhup no Alto Rio
Negro. Segundo 0 mesmo, ao contrario do que se pdde pensar, que sejam modos de vida
atrasados ou superados pelo advento da agricultura, os registros arqueoldgicos indicam
um modelo de estabilidade surpreendente “com conhecimento sofisticado das florestas e
Seus recursos, mais ainda que grupos ribeirinhos como os baré.

Anteriormente, para o alto rio Negro, Neves (1998) pesquisou também a regido
do medio Waupes e, a partir dai, sugeriu algumas hipdteses sobre a historia antes do
contato na regido. Entre elas, como ja mencionamos, é que a ocupagdo desta por povos
Naduhup, Arawak e Tukano é muito antiga, tendo ndo menos que dois mil anos (2005,
2012b). Conforme o mesmo, no baixo Waupés foram encontrados sitios antigos de
Arawak, que datam de pelo menos 2.550 anos AP (2005: 93). Por outra parte, algumas
narrativas tariana (Arawak) forneceram algumas pistas que levaram o arqueologo a
localizar e escavar um sitio onde teria existido uma fortaleza defensiva e estratégica em

combates dos tariana contra os wanana (Tukano) entre o fim do século XIV e inicio do
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XV, confirmando detalhes de narrativas contadas ainda hoje e registradas ja por
Branddo de Amorim em fins do século XIX (ver Branddo de Amorim 1928). Isso
comprova ainda outras mengdes dos tariana, que teriam sido o ultimo grupo Arawak a
migrar do Aiari (no lgana) para o Waupes, onde ja estavam grupos Tukano. Neves
argumenta ainda em favor da hipdtese de que existiu em tempos pré-contato um sistema
regional que integrava povos Arawak ao norte, oeste e leste do Waupés e povos Tukano
do Waupés e Apaporis (Neves 2001, 2005, 2012b).

Num esforco de esbocar a historia dos povos do alto rio Negro desde o ano
1.000 DC até o presente, Neves (2005: 91) diz que o “sistema regional do Alto Rio
Negro é estruturalmente similar ao que era antes do século XVI” ou que a conquista
europeia nesta regido ndo teria feito uma compresséo de sua populacdo para areas de
refugio, mas, ao contrario, fez que houvesse a “expansdo de alguns grupos
anteriormente localizados, falantes do Tukano, para areas mais extensas”. O rio Papuri
(no Waupés) teria sido o territério tradicional da maior parte dos grupos Tukano e que
estes no século XV ja ocupavam até o médio Waupés ha centenas de anos. Nesse
sentido, Neves (2005) sustenta que até aquele século a maioria de seus grupos nao eram
distintos linguisticamente e que nao teriam migrado de lugar abaixo do rio Negro, mas
se fosse o0 caso, isso teria ocorrido muito antes que comecasse a diferenciacdo das
linguas tukano na regido.

Neves (2005: 92s, 2012b) ainda defende que, até aquele tempo, a mesma
sociedade tinha a pratica da caca e da agricultura com base na mandioca brava, mas
devido os limites do uso de machado de pedra, confiava no cultivo de pupunha, acai,
bacaba e japurd, silviculturas mais perenes. Este modo de agricultura e a existéncia de
territorios de grupos bem definidos eram fatores que diminuiam a mobilidade, sendo as
localidades ocupadas durante geracfes. Ainda para Neves, o baixo Waupés e o baixo
Tiquié (afluente do primeiro) eram ocupados por grupos Tukano e Arawak — compondo
o tipo de “fronteira étnica” sugerido por Wright (1992, 2005). Entre os Tukano nesta
fronteira estavam ao menos 0s arapaso e 0s miriti-tapuya. Dos Arawak, com base em
evidéncias historicas e linguisticas disponiveis, Neves (2005) sugere que no baixo
Waupés estavam grupos ligados aos baré ou aos werekena. De outro lado, como ja
visto, um grupo de ancestrais dos tariana teria chegado ao Waupés a partir do Aiari,
permanecendo estavel no ponto de encontro com o Papuri durante as primeiras décadas
de penetragdo europeia. No entanto, a intensa pratica de captura de escravos levada a

cabo a partir dessa penetracdo, fez que o baixo Tiquié e o baixo Waupés sofressem
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dréstica baixa de sua populacdo, permitindo grupos Tukano do Papuri se deslocar para
estas localidades. Os wanana e os kubewa seriam 0s Unicos grupos que permaneceram
até hoje nos seus tradicionais territorios. Neves intui nisso o motivo pelo qual os
wanana seriam um dos poucos grupos Tukano que, segundo Chernela (1993), ainda
guardariam o padrdo ideal de assentamento em que os sibs de alta hierarquia séo
localizados rio abaixo.

Uma ultima andlise sobre a temporalidade e ocupacdo regional dos Tukano,
junto aos Arawak e Naduhup, fora empregada por Cayon & Chacon (2014 e 2022).
Devido a sua amplitude, apresentamos aqui apenas alguns dos resultados que mais
tocam a area geografica e social do rio Negro-Waupés. Para os autores (2022: 13), em
uma visdo do Noroeste Amazonico de forma mais abrangente, os limites temporais e
geograficos da formacdo do sistema social do Alto Rio Negro tém suas raizes nos
ultimos 3.000 anos de histdria social ao redor do médio Caqueta-Japura, onde teriam
ocorrido os primeiros encontros interétnicos, em particular entre os falantes de linguas
tukano com falantes de linguas arawak. Com isso, ndo apenas 0s contatos Tukano-
Arawak precederiam os contatos Arawak-Naduhup, mas que o Alto Rio Negro como
sistema social teria iniciado mais a oeste do que a sua localizacdo geogréafica atual.

Considerando a proposta de Ramirez (2001 e 2020Db), de que os Arawak do ramo
Japurd-Col6mbia se estabeleceram primeiro no baixo Caquetad/Japura e depois migraram
rio acima através do Caqueta e seus afluentes (Neta, Apaporis) atingindo os afluentes
superiores do Negro, como o Waupés, Icana, Xié, Guainia e utilizando o canal
Cassiquiare para chegar ao Alto Orinoco, e levando em conta os sitios de datacdo mais
antiga para a presenca de linguas arawak no Caqueta (pelo aparecimento de ceramicas
Poco por volta de 2.790 + 30 AP), Cay6n & Chacon (2022) sugerem que 0 médio
Caqueta pode representar tanto uma area para onde se moveram as linguas arawak
qguanto uma zona onde ocorreram novos processos de diversificacdo, principalmente a
diversificacdo inicial do tukano, em proto-tukano ocidental e proto-tukano oriental (ver
Figura 1). A partir dos estudos de Chacon (2013 e 2014), eles estimaram que essa
diferenciacdo dos dois ramos teria iniciado entre 2.000 e 2.500 anos AP, como
acenamos acima. Neste modelo, o Caqueta estaria como um eixo separando as linguas
tukano em dois lados, isso porque aqui ainda se vé que nos afluentes superiores
(Caguéan, Orteguaza) encontram-se linguas tukano ocidental (koreguahe e tama) e em
localidades mais a jusante, no baixo Apaporis e sua foz com o Caqueta, encontra-se um

grupo de linguas tukano oriental intimamente relacionadas (tanimuka, letuama e
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yahuna) e uma lingua com classificacédo entre os dois ramos da familia (koretu). Abaixo,

a figura mostra as divisdes da familia linguistica Tukano:

PROTO-TUKANOAN
: RN

WESTE EASTERN
Kugretu TUKANOAN TUKANOAN
MAITHIKI
EASTERN-ET
KOREGUAHE SOUTHERN-ET
TANIMUKA
RETUARA BRANCH -1
YAHUNA S BRANCH-I1
W 2] 2
SIONA WESTERN-ET PIRA-TAPUYO
BARASANO
EDURIA TUKANO
MAKUNA
SEKQYA DESANO BARA TATUYO
SIRIANG TUYUKA WANANO
PISAMIRA YURUTI
YUPUA KUBEOQ
KARAPANA

Figura 1. Divisdes da familia linguistica Tukano (Chacon 2013: 21).

Como sinalizam os mesmos autores, Epps & Bolafios (2017) ja haviam notado
contatos mais antigos entre as linguas naduhup, kakwa-nukak e puinave, o que
precederia as relacbes destas com as linguas tukano e arawak. Cayon & Chacon (2022:
13-14) apontam dai a diversificagdo inicial do naduhup nas zonas interfluviais do
Apaporis-Japura com o Papuri-Waupés, isto é, dada a sua diversidade interna e a
distribuicdo geogréafica atual, mas levando em consideracdo a filogenia do hup e do
yuhup. Outrossim, eles indicam existir alguns étmos compartilhados exclusivamente
entre o tukano e as linguas bora e witoto (0 que deve ser de relagdes ainda no médio
Caquetd). Assim, a inflexdo das linguas tukano orientais e naduhup no que diz respeito
as suas relacOes interétnicas com os falantes arawak estaria entre 0 DC a 1.000 DC,
periodo este caracterizado pela grande expansao arawak.

Ainda segundo esses autores (2022: 15), o movimento ascendente do proto-
arawak Japura-Colémbia em direcdo ao Caqueta se correlaciona com o aparecimento de
ceré@micas do tipo Nofurei e outras influenciada pela tradigdo policroma amazonica. 1sso
significaria que desde pelo menos 700 DC o médio Caqueta teria passado por profundas
mudancgas sociais, com novas formas de interacdo dos Arawak com sociedades

anteriores aquela area, como os Tukano, Bora e Witoto. Com isso, eles supdem que o
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limite da expansdo arawak parece estar nas corredeiras de Araracuara® ou um pouco
mais rio acima, a julgar pela toponimia do rio Yari (onde -ri aparece como o indicativo
de hidrénimos em vérias linguas arawak). Acima do Yari, 0os topdnimos seriam
predominantemente tukano, como o rios Sunsiya, Macaya e Camuya (onde -ya seria 0
indicativo para rio). Neste processo, pouco tempo depois de se instalar no médio
Caqueté-Japura, algumas linguas arawak teriam continuado a didspora em dire¢cdo ao
norte e nordeste. Seus representantes de hoje tém as corredeiras de Hipana (ou Uapui,
no Aiari) como seu lugar mitico de emergéncia (0s Piapoco ainda contam como
migraram do lIcana ao Guaviare, junto com o ancestral dos Achagua). Assim, as
evidéncias tanto miticas quanto linguisticas mostrariam que as linguas arawak Japura-
Colbmbia teriam uma trajetéria de expansdo distinta das linguas arawak faladas ao
longo do rio Negro e Orinoco.

A radiacdo do ramo Japura-Coldmbia teria se formado em quatro principais
aglomerados geograficos de linguas. O territorio Kauishanico representa a primeira area
de diversificacdo (a partir do baixo Caqueta-Japurd). O proto-nuclear-Japurd-Colémbia
surgiu desse cenario e sua divisao estd associada a uma expansao rio acima no Caqueta.
O territério do aglomerado Yukunic parece ser uma segunda area de radiacao: enquanto
algumas linguas permaneceram proximas a esta area (yukuna, resigaro, wainuma,
mariate, kabiyari), outras migraram (achagua-piapoco e as linguas do Nordeste [baniwa-
kuripako, tariana, mandauaka, warekena]). Sobre este modelo, Ramirez (2020b)
observou que o kabiyari ocupa uma posi¢do ambigua na sua relacdo com linguas mais
ao sul (yukuna e resigaro) e mais ao norte (baniwa-kuripako ou piapoco), mostrando
que a expansdo arawak conseguiu manter lagos sociais entre grupos geograficamente
bem distantes — observando melhor, com o territério dos Tukano orientais no meio.

No que diz respeito a mobilidade Tukano, parece provavel que alguns grupos se
mudaram para o Yari e o Apaporis e para o alto Caquetd e Putumayo, enquanto alguns
ficaram mais perto da zona de diversificagdo inicial, entre 0 Putumayo e o Apaporis.
Contudo, a partir de informagdes coloniais sabe-se de rotas de contato que persistiram
entre grupos Tukano ocidentais (koreguahe e okoguahe) e grupos Tukano orientais
através do alto Waupés-Yari-Caqueta (Bellier 1991), indicando haver resquicios de

interacdo até os ultimos tempos entre 0s dois ramos.

> Conforme Cayén & Chacon (2022: 14) nesta area hoje encontram-se as linguas witoto, nonuya,
muinane, bora, mirafia, andoke, resigaro e karijona.
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Como observado por Epps (2017), a diferenca do que ocorreu com o hup e 0
yuhup, no déw os empréstimos tukano seriam minimos e no nadéb, inexistentes. Para
Cayon & Chacon (2022: 15), os empréstimos arawak presentes no déw e no nadéb
teriam ocorrido apos a divisdo entre estas linguas e na chegada delas mais a leste,
embora ndo esteja claro quando isso aconteceu e quais grupos de linguas arawak os
teriam influenciado mais diretamente (levando em consideracdo as fontes historias,
talvez o mepuri [do aglomerado Kauish&nico], o baré e 0 manao [dos ramos Médio-Rio-
Negro e Negro-Roraima]).

Cayon & Chacon (2022: 16) juntam a consolidacdo do Alto Rio Negro entre
1.000 DC a 1.600 DC. Para eles, a transicdo da ceramica do tipo Camani para Nofurei
entre este periodo pode ser interpretada como parte do evento que contribuiu para uma
arawakizacdo mais forte dos grupos de lingua tukano oriental e seu movimento para o
Waupés e que tais processos devem ser entendidos no contexto das negociacfes étnicas
e sociais entre os Tukano e os Arawak que levaram a aliancas interétnicas, trocas rituais,
exogamia linguistica e multilinguismo. Entre os processos disso resultantes estdo as
taxas mais altas de diversificacdo linguistica entre os Tukano orientais. O alinhamento
das fronteiras linguisticas com as fronteiras do grupo exogamico teriam criado assim as
bases para o sistema de exogamia linguistica. Estes mesmos processos ndo sdo vistos
para os Tukano ocidentais. Chacon (2013), por exemplo, analisou o processo lexical e
inovacOes semanticas nas linguas tukano onde demonstra que os Tukano orientais se
especializaram gradualmente na agricultura da mandioca brava, na vida ribeirinha
sedentaria e em outras formas de vida cultural mais semelhantes aos grupos Arawak.

Um Gltimo ponto. Para os mesmos autores (2022: 16), outro evento importante
relacionado ao movimento dos Tukano orientais para 0 Waupés seria a chegada na
regido dos karijona (Karib), vindos provavelmente das Guianas. A toponimia do
territorio onde estdo os karijona (Yari e alto Apaporis) esta repleta de termos de origem
tukano e witoto, 0 que mostra que eles poderiam ter substituido certos grupos Tukano,
provocando o movimento destes para o Waupés e reduzindo os contatos entre os dois
ramos. Contudo, parece que houve mais de uma onda para o Waupés, ou seja, a
penetracdo na sua bacia pode ter sido gradual e por diferentes rotas. A classificagdo
interna das linguas tukano presentes no Waupés sugere pelo menos trés ondas: uma
pioneira por tukano, que experimentou a maior radiacdo, seguido por desana-siriana-
yupua e depois por kubewa. Os grupos Tukano orientais que ndo conseguiram chegar ao

Waupés permaneceram na periferia oeste e sul, como makuna-barasana e tanimuka-
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letuama-yahuna. A medida que 0s grupos se moviam se integraram em certas zonas de
poder regional em estreito contato com um grupo de lingua arawak (tariana, baniwa,

kabiyari e yukuna).

linguistee famuliex

B Arvvwakan

B Kakwa-Nukak

M Noduhup

I Tukamoan
Witotoan

Boran

B Kuriban

‘ siles

*

Mapa 4. Consolidacdo do Alto Rio Negro com a chegada de linguas Karib e movimento Tukano
e tariana para o Vaupés (Cayon & Chacon 2022: 16).

Existe ainda investigacdes a se fazer para uma maior elucidacdo dos processos
dos povos da regido. O médio e o alto rio Negro, por exemplo, carecem de estudos
arqueoldgicos. Nesta zona ha, inclusive, muitos hidrénimos finalizados em -ya ou
compostos de -ya-ri, isto é, em areas afastadas para os Tukano, o que significa que no
passado -ya ndo seria uma exclusividade das linguas tukano — nestas o sufixo -ya é o
designativo para rio de menor propor¢do ou igarapé, mas ndo nos casos arawak em que
aparece em nomes de rios de maior volume®. Falta igualmente maior conhecimento dos
processos histdricos de grupos como arapaso, kuewana, miriti-tapuya e yupua, grupos
massivamente atingidos no processo colonial, inclusive o segundo e o quarto hoje
extintos. Além disso, conhecedores ye’pd-masa e imikoho-masa (tukano e desana)
também dizem que grupos como barasana, makuna, tanimuka e yahuna, situados hoje

mais ao sul, no Pira-parana, Apaporis e Caqueta, estavam antes no Tiquié, ou seja, que

 Em tukano, no caso da formacdo da palavra dia (rio, fluxo maior de agua), o -ya (sufixo indicativo de
igarapé, fluxo menor de agua) é antecedido por dif (sangue).
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tinham atingido sim a bacia do Waupés e que para fugir das perseguicdes dos brancos

no periodo colonial € que se deslocaram aos atuais territorios.

Até o Papuri

Como deve-se perceber, os Tukano orientais apresentam duas versdes de
ocupacdo da éarea (ver Capitulo 3). A primeira, dentro de um entendimento mais
simbdlico, fala de uma viagem a partir do leste, versdo desenvolvida na historia da
Gente de Emersdo, quando os ancestrais teriam singrado o Rio de Leite primordial
(Caqueta ou Negro-Waupés) e chegado no atual territério. A segunda, vista somente em
uma analise mais profunda da histdria, fala sobre um grupo que vem do oeste, do lado
das cabeceiras dos rios, deparando-se com seres espirituais e monstros da mata
(visagens e curupiras) e animais ferozes e que, chegando na area, tem de enfrentar
grupos hostis, representados por gente-animais, ou estabelecer lacos de afinidade com
0s antigos ocupantes (ver ainda Reichel-Dolmatoff 1997 [1985]: 78).

A fim de apresentar alguns entendimentos, levemos em conta que os Proto-
Tukano se situavam no meédio Caqueta ou entre o Yari e alto Apaporis (Cayon &
Chacon 2022) e que alguma interferéncia fez que se dividissem e tomassem diferentes
direcOes. Apesar das teorias desenvolvidas, a rota de deslocamento dos Tukano orientais
para a area nao é evidente. Contudo, a ideia do rio chamado Dia Pasiro (Rio de
Tabatinga) (K.4.A.12), concebido no peito ou plano submerso do Rio de Leite da
historia de emersdo, indica alguma relagdo com o Caqueta’. Pois na narrativa se conta
que antes de se reunirem no Lago de Leite (para depois subirem o Rio de Leite), o
ancestral dos ye ‘pd-masa encontra o ancestral dos wa 'tkahara (0s pira-tapuya) descendo
0 Rio de Tabatinga e, neste momento, eles firmam que serdo primos cruzados bilaterais
(basukird), o que significa que passardo a trocar irmds em casamento (K.4.A.12). 1sso
pode indicar que 0s wa tkdhara teriam sido os primeiros afins dos ye ‘pd-masa, o0 que é
reforcado pelo fato de que eles sdo chamados por estes hoje de yéki-simia (avos), ainda
gue a expressdo esteja em um contexto para indicar a sua menor hierarquia. Mas, e com

outros detalhes, na narrativa dos ye ‘pdra oyé, outro cld ye ‘pa-masa, também se diz:

O ancestral dos Pira-tapuya tinha sua forca de vida bem debaixo da
superficie da agua, e ja se encontrava por ali fazendo a sua histéria.
Ye'pa-Mast falou entdo que seu filho viria do ventre de Ohdri-pako,

" Gabiel Gentil foi um conhecedor e pesquisador ye’pd-masi, do cld ye’pard paresi, de Pari-cachoeira.
Gentil (2005: 38-40), apesar da incongruéncia de que 0s ancestrais ye pd-masa teriam passado pelas
terras altas do oeste, ou Andes, ele ja intuia que os antigos teriam descido dessa direcéo pelo Caqueta.
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filha do ancestral dos Pira-tapuya e mae dos desenhos. Foi dai que
surgiu Doétihiro, que iria comandar a nova viagem da Canoa dos
Ancestrais ao lado de 76 rdki-bo 'ted®. (Akito & Ki’maro 2004: 50)

Apesar disso, na maior parte das narrativas de perspectiva dos ye pd-masa e dos
imikoho-masa (o0s desana) seus ancestrais é que formam pares na conducdo da historia,
na firmacdo dos respectivos grupos como principais afins e seus estabelecimentos na
bacia do Papuri. Ndo obstante, um melhor exame dos processos pode demonstrar que se
constituir como principal grupo de cunhados nessa dindmica faz que as referéncias
mudem, como verificamos mais adiante.

Passemos por ora a outra questdo. Ainda nas historias tradicionais, a anta
representa os antigos Arawak, que seriam os weki-masa (gente-anta). Como ja foi
discutido, deles vieram grande parte de tradicGes que possuem os Tukano orientais.
Nessas histdrias, a anta — um animal/personagem ambicioso, ingénuo e desequilibrado,
cujas atitudes podem levar a ruina do mundo — aparece tanto no episddio da queda da
palmeira paxiuba quanto naquele em que os Tukano, ao chegarem a regido, a
confrontam e vencem (K.3.B.3-5 e K.4.E.10). Essas e a historia de Miri, o personagem
das flautas proibidas, também costumam fazer referéncia ao Aiari ou Icana, onde teria
acontecido a primeira iniciacdo, porém, malsucedida, dos filhos dos desana, grupo com
parte suspostamente de origem arawak, como melhor conferimos a frente. Contudo, e ao
que tudo indica, essas historias tratam da aquisi¢do tanto de ritos arawak, incluindo o
das flautas proibidas, como da ocupacéo do territorio pelos Tukano.

Essa ideia € reforcada com algumas tradices e por registros do século XVIII,
que também apontam representantes baniwa e kuripako no Waupés, assim como baniwa
no Papuri, além do Aiari e do Icana (Szentmartonyi [1749-1755], em Wright 2005: 39).
Esses grupos séo referidos pelos Tukano como bekard/bekari masa (larvas/gente-larvas
— “gente-estrelas™) — seus ancestrais também sdo chamados #ta-masa (gente-pedra) (ver,
por exemplo, K.5.A.10). Os velhos dizem que eles foram chamados bekard porque
comiam espécies como dia-u i karo (sucuriju), maka-piré (cobra de povoado) e bekoa
(esp. larvas, tapurus). Mas os baniwa também consideram a anta como avé e, entre eles,
os walipere-dakeenai (“netos das pléiades™) se dizem diretamente descendentes das

estrelas. Quanto aos posa/poya (grupos Naduhup), embora em perspectiva tukano o

8 Doétihiro (esp. peixe traira — nome do ancestral do ye 'pd-masa); To rdki-bo 'ted (esp. peixe uaracu —
nome do ancestral dos imikoho-masa).
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nome indica um tipo de rebaixamento social, ele é antes um termo para se referir a
grupos de cabeceiras de igarapés (po-[cabeceira], -salya [sufixo para igarape]).

Outro indicativo estd na constituicdo de fratrias com certos grupos Arawak e
Tukano. Como nota Andrello (2006: 295), ainda que ndo existam listas consensuais no
Uaupés, ha uma aceitacdo de que, tradicionalmente, os tariana e 0s desana ndo deviam
trocar mulheres entre si, 0 que pode se estender também aos arapaso; no caso dos
tariana, por estes se fundamentarem em que os desana também teriam surgido no Aiari
e, assim como eles, migrado ao Uaupés. Béksta (1958: 1), por exemplo, aponta que 0s
desana seriam parentes de tariana, tuyuka e arapaso e, depois (1988: 4), que os tariana e
0s desana se tratariam de “irmao maior” ¢ “irmao menor”, respectivamente.

Nesse contexto, aos nomes de significados desconhecidos, como “desano”,
“tariana” e “cubeo”, Andrello (2016: 72-73) também considera que, além de varios
indicios de se referirem a conjuntos compositos, possivelmente isso se deve ao fato de
0s trés termos se associarem a processos historicos de fusdo envolvendo deslocamentos
de coletivos oriundos do Icana em direcdo ao Uaupés, deslocamentos estes que seriam
de fracBes do grande conjunto arawak da porcdo norte da regido que vieram a se
integrar ao contexto tukano do Uaupés, situado mais ao sul. Ainda segundo o mesmo
autor, esse nomes j& constam nas listas de etndnimos do século XVIII, para os quais
Vidal (1999) sugeriu que se referem a grupos integrantes das chamadas “confederagoes
mutiétnicas arawak” da primeira metade do século XVIII, desmanteladas até o final
daquele século com o avangco dos portugueses no rio Negro, em um movimento de
reflgio a montante; e que ja Goldman (2004) aponta que o grande contingente “cubeo”
atual do alto Uaupés tenha sido formado pela fusdo de parte desses contingentes arawak
oriundos do Igana com grupos tukano do Uaupés, ao passo que héa indicacBes (pessoais
de Dominique Buchillet) de que alguns dos clas desana seriam igualmente de origem
arawak.

O proprio Andrello (2016: 74) retoma que o termo talia (ou taria) — de que
derivam os nomes “tariana” e “tariaseri” — € traduzido como um tipo do peixe uaracu
(ver Aikenvald 2001), o que para ele se deve ao fato dos tariana se constituirem como
um grupo variado, exatamente como essa espécie de peixe, que possui muitos tipos
internos; além de que os tariana também se autodesignam ennu ianaperi (bipé pé ra,
em tukano — em ambos os casos “filhos/descendentes do trovao™). Mas aqui 0 que nos
chama mais atencdo é que uaracu (boreka/boted, em desana/tukano) também é o

ep6nimo do ancestral desana e que as narrativas, desana e tukano, igualmente sublinham
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que eles descendem do trovéo, o que explicaria a sua interdicdo de casamento com 0s
tariana, ja que ambos 0s grupos seriam irmé&os, explicando melhor a fratria entre ambos,
com suposicdo de que o primeiro também teria nascido do mesmo buraco de cachoeira
no Aiari/lgana.

Ademais, uma tradicdo dos hohodene (baniwa), analisada por Wright (2023: 7-
8), com relagdo a um dos clés kubewa, afirma que eles teriam sido desana, que falavam
o idioma kuripako, e que mais tarde passaram a falar kubewa. De fato, e inversamente,
tanto tradicdes baniwa como documentos do século XVIII dizem da presenca de desana
no Aiari e no Icana (Noronha [1768] 1997: 81). Ainda segundo Wright, uma versao
baniwa inclui os desana na fratria em que estdo os kubewa, cujos ancestrais Kuwai
teriam nascido de um mesmo buraco em Hipana, no Aiari. Para ele isto seria outra
evidéncia da mobilidade dos grupos pela regido, produzindo as configuracbes que se
apresentam hoje em dia e, quaisquer que sejam as razdes para a sua descida, os desana
teriam tido aqui um papel importante na mistura das duas culturas.

A estas situacBes emblematicas, Andrello (2016: 73-74) sugere que elas se
relacionam a uma diversidade interna, comum entre esses grupos, e que os tariana, tal
como os desana e kubewa, corresponderiam a uma composicdo de coletivos
sucessivamente incorporados; mas que no caso dos tariana, ao contrario dos desana e
kubewa, seu processo de tukanizacdo € especifico e incompleto, por assim dizer, pois
eles até hoje ainda afirmam suas origens no Icana, ao lado dos baniwa e outros povos
arawak, ndo obstante sua proeminéncia em tempos passados no Uaupés.

Quanto ao que se conta entre 0s proprios ye’pd-masa e imikoho-masa, no
passado, os antigos iam de afluentes do Papuri e faziam ataques a outros grupos
situados no alto Tiquié e no alto Pira-parand, para saquear enfeites de bailes, entre
outras coisas. Mas ndo ouvi histérias de relacdes deles com grupos além desses rios.
Contudo, Diakuru & Kisibi (2006: 128-129) referem que devido as brigas de poder
entre os tmikoho-masa, o seu clad wahari diputiro foi o primeiro a se desvencilhar dos
boreka, que é o cla de maior hierarquia, levando consigo os melhores kumué e yaiwa
(tipos de xamés) e os irmdos maiores. Os boreka entdo faziam guerra contra seus
proprios parentes e outros grupos, com ataques diretos e através de acOes dos yaiwa,
cheirando parica e em forma de onga. Além desse conflito, na seguinte passagem séo

listados outros grupos hoje mais afastados social e geograficamente:
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Além do cla de Boreka, havia na regido do rio Negro povos muito
perigosos, tais como os Nerda (Miriti-tapuia), os Mekd Masa® e o0s
Bekari Masa (Filhos dos Astros). Este dltimos, cujos poderes vinham
dos astros e que sdo conhecidos hoje em dia como Baniwa, eram,
naquela época, o grupo maior da regido do rio Negro. Os Miriti-
tapuya ndo se davam bem com o cla de Boreka. Este, por sua vez, ndo
se dava bem com os Miriti-tapuia, 0os Baniwa e com o cla de Wahari
Diputiro. O cla de Wahari ndo se dava bem com os Mekd Masa, nem
com o cld de Boreka e nem com os Baniwa. (Diakuru & Kisibi 2006:
130)

Ao mesmo contexto, Andrello (2006: 268) colheu que as trocas de enfeites de
cabeca e cintos de dentes de ongcas com 0s me’kd-masa se fazia em uma ceriménia
chamada dika-yuu yee (“fazer troca”), para a qual devia haver dancas e cantos
especificos, de acordo com o0s objetos a serem trocados, sendo que dancavam sem a
paramentacdo completa, utilizando somente os objetos da troca; e que ha também
inimeras historias (dos mesmos tukano e desana) até hoje contadas sobre expedicfes
guerreiras com a finalidade especifica de atacar habitagdes mais distantes, como as dos
baniwa ao norte, para roubar caixas de enfeites (caixas tecidas que antigamente se
guardavam os enfeites).

Considerando a questdo, apesar das distancias que hoje separam 0s grupos com
0s nomes acima envolvidos, é possivel que antigamente alguns ou partes deles
estivessem realmente mais proximos do encontro do Waupés com o Papuri, além de
gue, mais que atualmente, na dindmica do passado, as expedi¢bes alcancavam
verdadeiramente grandes distancias e que o nome “baniwa” era usado para um conjunto
muito mais amplo de grupos da regido naquelas épocas, indo além dos baniwa do Icana,
como verificado por Wright (1992, 2005). Inclusive, como visto na passagem citada
acima, Diakuro & Kisibi também afirmam que os baniwa eram naquela época o0 maior
grupo da regido.

Ampliando a questdo, segundo 0s yddhori di’ipeé, 0S ne’erod (miriti-tapuya)
também teriam chegado posteriormente no Tiqui€, depois que construiram aliancas de
casamento com 0s doé-pé ra, um cld ye’pd-masa que foi se situar no baixo curso do
Tiquié apds terem passado pelo Waupés. Ja para Ribeiro (1995: 39), os miriti-tapuya
seriam “maku tukanizados™ e ja viviam no Tiquié antes da chegada dos tukano, desana,
tuyuka e bard. Também conforme A. Cabalzar (2013: 135 e 2009: 130), os tukano e
tuyuka do Tiquié dizem que os miriti-tapuya sdo de origem “maku”, provenientes do

Japu-igarapé (afl. direito do Waupés), mas que teriam a sua ascendéncia convertida no

9 E dito que os meka-masa (gente-maniwara) se situavam no alto Pira-parana, hoje do lado colombiano.
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casamento de um deles com uma filha dos doé-pé 'ra. Entretanto, a referéncia dos sara-
dipod, outro cld ye pd-masa do baixo Waupés, € que 0s miriti-tapuya teriam passado e
vivido na cabeceira do igarapé Pira-mirim (afl. direito do Waupés)*®, antes de entrarem
no Tiquié (Rodrigues 2019: 68), o que indica maior complexidade sobre a sua
formacéo.

Quanto aos possiveis lugares anteriores dos ye’pd-masa. A tradi¢do diz que o
criador e ancestral Ye’pd-Masi encontrava-se antes em um lugar chamado A4 ’'mo-£ 7
(Serra da Iniciacdo), na cabeceira do Bikiya (Igarapé do Crescimento) (K.3.A.2). Este
seria 0 igarapé Castanha, a sudoeste do Tiquié. Para os narradores Akito & K¥#maro
(2004: 22-23), Ye'pd-Mast passou a habitar em Nukipoari Wi'i (Casa de Areia), na
cabeceira do Castanha, onde deveria aparecer a paxilba da forca de vida dos ye pd-
masa, engquanto +mikoho-Masi comecou a habitar em Muhipiu Wi’i (Casa do Sol), no
Papuri, e a paxilba deveria aparecer para os tmikoho-masa no lugar chamado Bipd-pee
(Buraco do Trovéo), na parte baixa do Papuri. Em uma tradigdo dos makuna recolhida
por Cayon também se diz que no Bikiya estdo as respectivas flautas dos tukano, uma
gue se chama dutu [esquilo] e outra que se chama soti kumu [soti: panela].

Uma dltima questdo relacionada as demais. No Papuri existe o local chamado
To dkapa, em To ’d-poewa (Corredeira de lud-pixuna), onde se atribui que na histéria os
homens retomaram das mulheres as flautas proibidas. Com este sentido, os narradores
pronunciam o nome diferente: 76 'od-kaa-Paa (Laje do Encurralamento). Mas certa vez,
o velho Graciliano Pena, ye pd-mast do cld pamd, explicou que 0 nome 76 'od-kaa-paa
vem de uma “casa” (lugar) de mesmo nome Situada na cabeceira de um outro rio, de
historias anteriores. Gentil (2005: 77) também diz: “A Casa de Toakapa, ficava na
cabeceira de outro rio”. Curiosamente, no Pird-parand ha um afluente voltado ao norte
que se chama Toaka!! e, observando o mapa, sua nascente ndo esta tdo distante da
nascente do igarapé Castanha.

Assim, pesar de muitas lacunas que possam existir, ha de se entender que muitas
das historias mais antigas do ye pd-masa, e outros grupos, foram ressignificadas, sendo
que os antigos reelaboraram as tradicdes & medida que se deslocavam e encontravam

outros povos. Destes inclusive incorporaram outros elementos culturais. Quando se

10 Abaixo de Sussuaca, entre Ipanoré e Taracua.
11 Segundo Cayon, os makuna chamam toaka para um fruto que em tukano parece corresponder a fo ‘dga
(iud-pixuna [“fruto preto”, Dacryodes sp.], do qual, amolecido em &gua, se faz um suco).
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fixaram na é&rea, tornar a historia daquela viagem de fato como uma historia
cosmoldgica, convertida entdo ao rio atual, foi essencial.

A seguir verificamos outros entendimentos, da dindmica de interacdo e
reinvencdo que puderam ter tido os grupos da regido, de maneira bem ampla e intesa,

antes e até a chegada dos europeus:

Sistemas interétnicos e etnogénese regional

Para o entendimento da configuracdo do sistema sociocultural do Alto Rio
Negro outros estudos vém somar e indicam manifestacdo de redes de integracdo de
comércio que envolviam grandes extensdes da Amazonia a partir do primeiro milénio
DC, em que povos de lingua arawak teriam tido um papel fundamental (Hill & Santos-
Granero 2002; Santos-Granero 2002; Zucchi 2002; Heckenberger 2002, 2005a;
Hornborg 2005; Hornborg & Hill 2011; Hornborg & Eriksen 2011). Entre muitas
caracteristicas que envolvem modelos especificos de ceramica e formas de organizacdo
social (hierarquias, aldeias com grande populacdo, intensificacdo da agricultura,
valorizacdo das relacbes de parentesco) descritas pela arqueologia e antropologia,
verificadas por regides do Noroeste Amazonico, médio Orinoco, alto Xingu e Caribe, 0s
Arawak revelam, entre suas relagdes sociais, um grande valor voltado aos intercdmbios
sociopoliticos, em que davam privilégio ou estima para acordos e rela¢6es pacificas no
lugar das guerras e conflitos (Arvelo-Jimenez 1982; Arvelo-Jimenez et al. 1989; Hill &
Santos-Granero 2002; Santos-Granero 2002; Fausto 2005; Heckenberg 2005a, 2005b;
Hornborg & Hill 2011; Guerreiro 2016).

O crescimento demografico e assentamentos de longa duracdo, nesse periodo,
teriam produzido marcas importantes de ocupacdo humana verificada pelos solos
antropogénicos nas regides da Amazonia, chamados de “terras pretas”, derivados da
acdo antrépica devido ao uso prolongado ou reutilizagdo de um local por até centenas de
anos, acumulo de lixo organico geralmente ao lado ou atras das habitacGes etc. (Neves
2015: 47).

Como acenamos acima, no rio Negro, mas numa regido ainda mais ampla da
Amaz0nia, encontram-se ceramicas antigas com decoracdes semelhantes entre si,
incluindo as incisas, as modeladas e o abundante uso de pinturas na cor amarela, laranja,
cor-de-vinho e vermelha. Estas ceramicas sdo denominadas de “Poco-Acutuba”, com
sitios datados a partir do ano 1.000 AC e que teriam sido produzidas por falantes de

linguas geneticamente proximas entre si, provavelmente da familia Arawak (Neves
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2015: 54). De acordo com Neves (2015: 56), “os dados de ocupagdes Poco-Agutuba no
rio Negro mostram que a regido ja era parte dessa teia milenar de relagdes entre grupos
Arawak, que conecta ha milénios o Caribe, 0 norte da América do Sul e o coragdo da
Amazonia”.

Entretanto, ha uma fase que demonstra mudancas em boa parte da Amazonia por
volta da passagem do primeiro ao segundo milénio DC. No rio Negro sdo correlatos
sitios arqueoldgicos ou recuperacdo de sitios mais antigos, que apresentam outro tipo de
ceramica, mais vistosa e ricamente decorada com pinturas em vermelho, laranja, preto e
branco, denominadas de “tradi¢do policroma da Amazonia” (Neves 2015). Segundo o
mesmo autor (2015: 56), as datas obtidas para esse modelo indicam que ele surge entre
os séculos I1X e XIll e, que a cronologia de assentamentos no rio Negro sugere um
movimento de leste para o oeste, de sua foz em direcdo ao alto. Ainda que falte
pesquisas na area, datas mais antigas dessas ceramicas foram obtidas proximas de
Barcelos, no baixo rio Negro, relacionadas & expansdo de falantes tupi pela Amaz6nia
ocidental (Neves 2011, 2015: 56). Essas mudangas, como a substituicdo de modelos de
ceramica e a chegada de povos Tupi numa vasta regido da Amazonia nesse periodo,
sugerem um grande papel desempenhado pelos Arawak no Noroeste Amazo6nico que
atuavam nas redes de intercdmbios multiétnicos conectando varias sub-regides ou calhas
de rios, pois enquanto o avango dos Tupi é acenado pela intensificacdo das guerras, 0s
Arawak tinham politicas de interacdo pacifica com diversos povos de outras linguas na
regiao.

Nesse sistema de intercdmbio, de acordo com as analises de Cayén & Chacon
(2014: 214-215), se permite sugerir a intensificacdo da agricultura incentivada para
elaboracdo das bebidas fermentadas de mandioca e outros, que tinham seu consumo
cerimonial orientado para a manutencdo de relacBes sociais entre 0s grupos, ideias
apoiadas pelos registros das ceramicas para guardar bebidas como o caxiri. De acordo
com 0S mesmos autores, apesar que a chegada dos grupos Tupi na Amazonia tenha tido
muitos efeitos, parece que a rede comercial ndo fora muito afetada, como pode ser visto
nas primeiras descrigdes dos europeus que chegaram na Amazonia no século XVI e que,
inclusive, estas redes serviram para prosperar a captura de escravos, alastrar o0s
inumeraveis efeitos nocivos que causou 0 contato, com seus sucessivos e desastrosos
ciclos extrativos.

A este cenario se acrescentou um didlogo, a partir dos anos 1980, entre estudos

antropoldgicos, linguisticos, arqueoldgicos, ecoldgicos e pesquisa de arquivos
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histéricos, que concebe um “sistema regional de integragdo” na regiao, nogao esta que
busca mostrar a importdncia de uma perspectiva que possa dar direcdo a um
entendimento do sistema social contemporaneo do Alto Rio Negro (Jackson 1983;
Wright 2005)*2,

No Alto Rio Negro, os intercasamentos, a especializacdo na confeccdo de
objetos para o processamento da mandioca e de uso cerimonial, a arquitetura, o
intercambio de conhecimentos tecnoldgicos, ecoldgicos, agricolas, terapéuticos,
xamanicos, as mobilidades, as alian¢as, sdo padrbes que estdo entre o que tém sido
descritos em seu sistema regional. Hoje ainda se verifica muitas dessas interacdes, em
casamentos, mobilidades, viagens em busca do xamanismo, trocas de objetos, como
cestarias, raladores etc., e plantas do sistema agricola, com repasse, selecdo e cultivo de
diversos tipos de manivas, onde a mulher tem um papel central (ver Chernela 1986; B.
Ribeiro 1995; Emperaire 2010; Emperaire, Velthem & A. G. Oliveira 2012).

Com isso, pesquisas de cunho historico (Sweet 1974; Farage 1991; Vidal &
Zucchi 2000; Wright 2005) verificaam que intensos eram 0 comércio e a interagdo entre
0s povos do rio Negro no tempo pré-colonial. Aqui participavam intensamente 0s povos
Arawak, especialmente os manao, guaipunave e baré. Como grandes comerciantes,
percorriam uma corrente que ligava chefias subandinas com povos dos rios Amazonas,
Solimdes, Negro, Branco, Orinoco e as Guianas. Essas pesquisas e algumas narrativas
indigenas indicam gque os manao casavam e realizavam comércio com os tariana do
Waupés e estes, por sua vez, estendiam conexdes ao noroeste, que chegava com outros
povos até os Andes.

Morey (1975) e Wright (2005) indicam que esses intercdmbios e expedicdes se
davam por regras formais caracterizadas pelo acerto de negociacdes e prazos para 0s
mesmos, com cerimonias de recepcado, pratica da exogamia interétnica, acordos de paz,
protecdo e cooperacdo. Entre os guaipunave, baré e manao existiam celebraces de
rituais de encontro dos visitantes e formacao de aliancas, que envolviam consumo de
bebidas e comidas, simulagdo de confrontos e pactos de ndo agresséo.

Alguns autores para descrever os multiplos processos sociais histéricos que
ocorreram entre os povos na regido utilizaram a no¢do de “etnogénese”. O termo, além

de descrever a emergéncia dos povos e suas diferencas, € um conceito que abrange 0s

12 Além do rio Negro, sistemas regionais sdo descritos em outras areas, como o alto Xingu, o Orinoco na
Venezuela, o Ucayali no Per( e as terras altas nas Guianas.
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processos culturais €, a0 mesmo tempo, politicos dos povos para criar identidades em
contextos gerais de mudancas e descontinuidades (Vidal 1993; Hill 1996; Wright 2005).

Por outro lado, Vidal & Zucchi (1999) e Vidal (2002) verificaram a questdo com
a ideia de “macromodelos” em termos de duracdo de séculos e as mudancas
socioculturais pelas quais as sociedades do Noroeste Amazonico e Orinoco podem ter
passado. Elas discutiram a formagdo de ‘“confederagcdes multiétnicas” no primeiro
século de contato no rio Negro. A Federagdo das OrganizacGes Indigenas do Rio Negro
(FOIRN), criada em 1987, que representa 0s 24 povos da regido, poderia ser vista hoje,
inclusive, nessa linha.

Wright (1980, 2005) considerando a histdria indigena e do indigenismo no Alto
Rio Negro, faz uma anélise em que toma as historias orais dos baniwa integradas com
analises de fontes escritas, mas estende a compreensao dos acontecimentos de maneira
mais ampla, de modo que permite enxergar 0 que ocorria a0 mesmo tempo com outros
povos da regido. Ele reGine textos reelaborados em que procura documentar diversos
momentos criticos de transi¢cdo entre os seculos XVIII e XX. H& um esfor¢o de
reconstrucdo histdrica, tomando dados da etnografia, arqueologia e documentos do
século XVIII inéditos até entdo, para verificar as primeiras acdes dos portugueses na
regido, principalmente a escravizacdo, como os povos indigenas foram afetados por
estes acontecimentos e em que tipo de circunstancias puderam desenvolver estratégias
mediadas por padrdes culturais que estavam sendo ressignificados.

Também outros estudos sobre a histdoria, assim como rituais e narrativas
indigenas examinadas por Wright & Hill (1986) e Hill & Wright (1988) apontaram que
os wakuenai e baniwa tiveram uma longa histéria de relacdes intéretnicas quando
portugueses e espanhdis avancavam na regido e, que essa historia estd imbricada numa
série de discursos e falas rituais. Assim também percebemos que as narrativas tukano
além de tratar o surgimento, a distribuicdo dos grupos e os feitos dos antepassados,
anexam no final as histérias de contato, as viagens a partir das relagbes com o0s
estrangeiros, suas praticas de violéncias, o milenarismo de profetas indigenas e a acao
dos missionarios que afetaram os grupos da regiao.

Até aqui vdos as questBes mais diretas deste capitulo. Adiante os topicos sdo
sobre os toponimos e etndnimos em vista de ampliar a visdo das dinamicas e ocupacdes
dos povos da regido no passado e também das mudancas a partir das forgas externas nos
inicios do tempo colonial, em termos geograficos e como um esfor¢co de compreensdo

de nomenclaturas de rios e grupos hoje nem sempre evidentes. Tomamos 0S rios e
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grupos da calha do rio Negro porque temos mais conhecimento dessa area, o que podera

se somar aos estudos de outros pesquisadores:

Topdnimos

Vale relacionar os toponimos para um maior entendimento da dindmica dos
povos da regido de agora e do passado. A toponimia da regido causa embaraco pela
riqueza de linguas de multiplos povos em outrora, mas também pela massiva destrui¢éo
dessa diversidade com o advento da colonizacéo.

As séries de hidronimos que podem ser estabelecidas na bacia do rio Negro sédo
na sua maioria de origem arawak (Ramirez 2001: 34-36) (ver alguns nomes no mapa 5,
no fim do topico):

a) no baixo rio Negro e rio Branco aparecem nomes de rios que terminam em
uni/ini. No baixo rio Negro: Carabinani, Unini, Quiuni, Demini etc. As formas uni/ini/
uune/uene/unil sdo arawak e significam “4dgua” ou “curso de agua”. Subindo, do médio
ao alto rio Negro, uene/une/uni/ini iniciam o nome do rio, como em:
Ueneuexi/Uneuexi/Uneiuxi, Iniari (Icana), Inirida etc.

b) no baixo rio Negro e rio Branco também aparecem nomes com ual [wa 'u].
No rio Negro, entre estes: Arial, Mapauad, Curiuad, Alalad, Macucual etc. Ramirez
sugere para esses uma origem arawak, da divisdo Negro-Roraima, posto que na lingua
wapixana ua 'u significa “rio”.

c) subindo o rio Negro, ual varia em abu, como em Arial/Ariabu, Abuara e
Inabu (“rio do povo ana/hiiana”?) (estes ultimos no médio rio Negro).

d) entre a bacia do Padauari até a ilha Timoni (llha Grande), aparecem nomes de
rios que terminam em ha, como: Malalaha, laha, Daraha, Tibaha, Mabaha. Trata-se de
uma area com linguas da divisdo Alto Negro da sugestdo de Ramirez, tanto que este
indica uma origem baré para esses topbnimos ja que, nesta lingua arawak, aha significa
“liquido” ou “caldo” — Tiba-ha (“rio das pedras™).

e) entre a ilha Timoni (llha Grande) até abaixo do Cauaburi, hd ainda nomes de
afluentes terminados em ra: Dara, Abuara, Xiuara (Teia).

f) a partir da ilha Timoni até a bacia do Cauaburi, também tém nomes de rios
com terminacOes em ia [ya]: Marauia, Mai4, 14, Teia.

g) numa longa distancia um do outro, do medio ao alto rio Negro, ia varia em ié,

como em: Matiquié/Madiquié, Marié, Tiquié (no Ucaiari), Uexié/Ixié/Xié. O ha e o
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ia/ié podem ser variantes (?). O Marié e Tiquié poderiam ter sido antes Maria e Tiquia
(?).

h) tem ainda cé [k&] em Uaracéa (Araca), Maturacd, Cauaburi, Capauari, Ucaiari.

i) a terminacdo ari/ali encontra-se em inimeros nomes de rios da América do
Sul tropical e significa, nas linguas arawak, “rio” ou “igarapé”. No médio rio Negro
estdo mais espacados: Marari, Padauari/Padauiri, Curuduri, Cauaburi, Curicuriari,
Capauari. Na parte alta do rio Negro séo constantes: Ucaiari, lauiari, Apapuri (Papuri),
Querari, Iniari (Icana), Aiari, Cuiari, Caciquiari etc.

Segundo alguns velhos da regido, como o senhor Chico Bufiro (em memoria —
ver mais adiante), o préprio rio Negro, do médio ao alto curso era chamado “Ueneia”.
Observa-se que para os lados colombiano e venezuelano ele ainda tem o nome
Guainia/Wainiya, o que mostra que é apenas uma variacdo daquele. Diferente, Fritz
([1689-1692] 1917: 380) mencionou um rio chamado “Iquiari”, possivelmente o
Ucaiari, ou o rio Negro (ver ainda La Condamine [1759] 2000: 79-80), e Ribeiro de
Sampaio ([1775] 1985a: 94) registrou: “O antigo nome do Rio Negro era Quiari. Na
parte superior conserva o de Uéneya”. Contudo, hoje ndo ha mais recordacéo por parte
de alguém para que se garanta que Quiari/lquiari/Ucaiari também se aplicava ao rio
Negro.

j) no médio rio Negro, se constata a presenca de xi em nomes de paranas (furos)
e rios, desde a bacia do Padauari ao Teid, como: Ixié (o rio Preto), o parana Acarabixi,
Xibaru, lurubaxi, Ueneuexi, Xiuarad (Teid). No alto rio Negro estd em Uexié/Ixié/Xié.
Em Matiquié e Tiquié o ti [txi] é fricativo — o Caciquiari &s vezes ainda é pronunciado
Catiquiari [txi].

O rio Preto (afl. direito do Padauari), no médio rio Negro, € traducdo de Ixié
(possivelmente “rio de 4gua preta”), cuja forma completa ¢ Ixié-Mirim (“pequeno rio de
agua preta”), como anteS era chamado. Aqui, facilmente se nota que a segunda parte
(mirim: pequeno) é do tupi. Um outro rio de mesmo nome, Uexié/Ixié/Xié, esta no alto
curso do rio Negro. Para Ixié é mais dificil saber sua origem, pois € um composto
confuso, mas pode ser dividido em I-xi-é. Caso venha do tupi, neste i (hi) — e sua
variante u (hu) — é o nome para agua. Para -xi, em tupi, Martius (1867: 501) indica que x
ou j é inserido antes de y ou hy [i ou hi], como em: Jurubaxi, Jurubaji (lurubaxi). Pela
traducéo de Ixié acima se vé que -xi quer dizer “de cor preta”. O -€ parece vir de ié (ver

acima). Com isso, é possivel entender outros nomes ou parte deles, como: lurubaxi (...
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de cor preta), Ueneuexi (“rio de dgua preta” — ver uene), Ti-quié (“rio de ... cor preta” —
ver ié).

k) no médio rio Negro, também se constata a presenca de -na, como em:
Bafuana (povo bahuana — no alto lurubaxi), Uaiuand/Aiuand (povo uaiuand, hiiana),
Arixana (0 local de uma antiga comunidade no médio rio Negro ainda se chama
Carixino, nome de um grupo hoje extinto). Em geral, -na é a contracdo de -nai/-tana,
marca do plural em arawak, que significa “gente/povo”. Em alguns casos, o0 nome ou
apelido de algum povo se verteu em nome do rio, COMO nNOs casos acima.

I) no médio rio Negro, notam-se ainda um conjunto de nomes de rios que
comecam com ma-: Mabah4, Marari, Malalaha, Marauia, Maia, Maturaca, Matiquié —
Maba-ha (“rio das abelhas”), Marari (ver pedra sedimentar “marari” [argilito]).

No tukano, e algumas outras linguas de mesma familia, para rio menos extenso
ou igarapé, se utiliza o sufixo -ya (ou -ia) que pode variar em -sa, para dizer “rio de” ou
“igarapé de”: Mumi-ya (rio do mel —rio Ira, no Tiquié), Ako-Yii-sa (rio de aguas pretas
— 0 Papuri) etc. Para se referir a rio mais extenso ou de maior porte usa-se dia
antecedendo ou ndo o nome: Dia Kisa (o Tiquié), Dia Posa (0 Ucaiari/Waupés), Opeks
Dia (rio Negro) etc. O termo dia € juncao de dii (sangue, fluido) e -ya (fluxo de agua).

No alto Waupés, foi notado que aos nomes de rios de origem arawak, que ja
seriam sucedidos por ari, 0os kubewa acrescentaram ainda o -ya (-ia) (Koch-Griinberg
2005: 477): Quelalia (Querari-ia). Entretanto, deve-se atentar que, na regido, existem
diversos casos em que ya (ia) se encontra com ari/ri: Ucaiari, Iniari (Icana), Aiari,
Cuiari, Caciquiari etc., o que indica que ndo necessariamente o ya (ia) € um acréscimo
por parte dos Tukano orientais.

Como visto, o ya [ia] também esté presente em nomes de rios em antigas linguas
arawak, ou seja, ndo é exclusivo do tukano. Neste, outra opgdo para “rio” ¢ maa
(“caminho de agua”), que pode ser anterior a adocdo do ya. A ideia de “caminho”
(ma’a) tem correlagdo na cosmologia para o0 curso das coisas em niveis terrestre,
aquético, aéreo e celeste — em relagdo a trajetoria dos antigos e da “gente-estrela”
Pa’miri Ma& (o rio Negro — “rio da emersdo”), Doé U’ari Mad (“igarapé aonde [no
percurso da histéria] Doé tomou banho”), Yokodpa Ma’a (Via Lactea — “caminho das
constelagdes”).

Além disso, certos afluentes importantes do rio Negro supostamente teriam
sofrido substituicdo de seus antigos nomes arawak por nomes em tupi, no inicio do

periodo colonial. Isso parece ter ocorrido com o Curicuriari, 0 lurubaxi e o Cauaburi.
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No primeiro, a parte “curicu-” remete a “curica” (esp. papagaio), o que é corroborado
pelo baniwa, que o chama identicamente Kulikuliali (“rio de curica”).

Em 1639, Acufia (em Carvajal e outros 1941: 237), informado pelos aisuari no
Solimdes, grafa “Yurupazi” para um rio que se comunica por terra com o Japura. Mais
de um século depois, em 1749, Szentmartonyi (em Wright 2005) situa o “Majuisshi”
[Maiuixi] seguido do “Aisura” (Xiuard, Teid). Em 1768, Noronha (1997: 77), também
escreve 0 “Mai[iJuuixi” seguido do “Itéia” (sic.) (Teid). Neste caso, 0 Maiuixi seria 0
lurubaxi. Ambos os cronistas, entretanto, cometem confusdo em sua localizacao, além
de que ndo contam outros dois rios, Uaiuana e o Ueneuexi, antes do Teia.

Para essas mudancas é de se notar que no passado, grupos do Solimdes, de
influéncia tupi, e do Negro, de lingua arawak, se comunicavam pelo lurubaxi. Nos
primeiros avangos dos portugueses no rio Negro, seus remadores e intérpretes eram do
rio Amazonas, de fala tupi — portugueses e missionarios também o falavam. Podemos
entender a etimologia do nome contemporaneo da seguinte maneira: luru-ba-xi (iuru
[aiuru]: amarelo pélido; ba [uba]: arvore; xi: de cor preta [ver discussdo acima] — o que
pode se entender como ““arvore de cor escura amarelecida”).

Uma arvore com essa caracteristica € a acariquara (Minquartia guianensis),
muito apreciada em toda a regido amaz6nica — o tronco é acanalado, com reentréncias; o
amago apresenta coloracdo de pardo claro a castanho escuro e o alburno amarelado; a
madeira €é resistente e o cerne utilizado como esteio de casas. O nome de um atual
povoado que estd no baixo curso do lurubaxi também se chama Acariquara, 0 que
indica que a arvore ep6nima pode ter relacdo com o nome do rio (“rio de acariquara™).
A palavra acari-quara (akari: peixe bodo; kuara: buraco, grota — “buraco de bod6), em
tupi, faz referéncia ao fato dos bodos se alojarem nas reentrancias da arvore, quando ela
se decompde em agua.

Diferente disso, uma vez perguntado, o senhor Arlindo Nogueira (2022)*3, baré
falante de nheengatu, variante do tupi no rio Negro, respondeu que o lurubaxi ganha
este nome porque, no passado, no local chamado Dabucuri, rio acima, teria descido do
céu o préprio lurupari (herdi cultural), de modo que neste evento o terreno afundou
formando um lago de espuma e do qual brotou a paxiuba, usada depois como flautas
proibidas pelos povos dessa area. Episédios semelhantes teriam ocorrido em outros

locais, no Marié e Acarabixi (parand a esquerda, abaixo do Daraha). Arlindo viu

13 Morador do local de Bacuri, perto da foz do Ueneuexi.
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proximidade entre as palavras lurubaxi e lurupari (neste ultimo caso, iuru: boca; pari:
grade de lascas de palmeira).

O nome Cauaburi pode ser entendido como “rio das cabas” (kawa: caba, vespa).

Quanto ao nome Igana, este lembra iasana (jacand). Jacand, em outras regides, €
um tipo de ave palmipede (de base larga), capaz de caminhar em vegetacdo aquética
flutuante. Essa ave é chamada ainda “uaupé”, que também vem do tupi awa ’pé
(aguape). Rondon (1945: 57), descrevendo o Uaupés, anotou: “Uaupé (tupi) — nome
vulgar da jacand (Parra Jacana)”. Em portugués “aguapé” € designacdo comum a
varias plantas aquaticas flutuantes. Porém, tanto a ave como o tipo de plantas citadas
ndo sdo comuns na paisagem da regido. Com isso, é dificil verificar se este nome —e 0
etndnimo semelhante — seria antes um exdgeno.

Contudo, costuma ser indicado que o antigo nome do Uaupés/Waupés é Ucaiari.
Noronha ([1768] 1997: 79) diz: “Ucaiari, que no idioma dos indios manaos e barés
significa rio de agua branca”. A questdo € que este rio ndo possui agua barrenta, nem
clara, embora no quadro de nomes de rios da regido a coloracdo da 4gua é um fator que
aparece (“rio de agua preta”, “rio de agua branca”, “rio preto”, “rio branco”). Além
disso, existem outros rios com nome semelhante na bacia amazénica (o Japurd, o
Madeira e o Ucaiali — este no Per(). E para dificultar, a parte do meio do nome (-caia-) é
idéntica a “caia”**, que também vem do tupi. Algumas linguas da regido, por exemplo,
mostram ter essa palavra como um empréstimo (kaadza/kayama, em baniwa/tariana;
kasa, em tukano) para indicar 0 mesmo objeto.

Os nomes de rios mostram entdo uma grande dinamica e diversidade de povos
da regido no passado. Na chegada dos europeus, 0s nomes tupi podem ter sido

incorporados muito rapidamente. Ou eles seriam ainda do periodo pré-colonial?

14 Caia é um tipo de armadilha de pesca na regido constituida de jirau, com paus e gradeado de fasquias
de palmeira e amarras de cipds, comumente colocada em cachoeiras.
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Mapa 5. Hidrénimos na bacia do rio Negro

Etnonimos

Segue algumas consideracGes em relacdo a certos etndnimos. Estes estdo nos
registros coloniais, na discusséo da literatura antropologica e também sdo usados pelos
proprios indigenas da regido, ao seu modo, e que repercutem causando muitos
embaracos. Trata-se, de nossa parte, em ajudar a elucidar alguns termos étnicos ou
interétnicos diante de sua problematica, a fim de que auxilie na contextualizacéo
historica exposta em nosso trabalho adiante, sem nos atermos, entretanto, com 0s
resultados que chegaram outros pesquisadores, embora colabore para um melhor
desfecho dos dilemas em volta dos nomes (para alguns ver mapa 6, no fim do capitulo):

a) Manao — A lingua manao era arawak da divisdo Negro-Roraima (Ramirez
2001: 3). Quanto a cultura as menc¢des ndo sdo confidveis (La Condamine 2000;
Noronha 1997; Spix & Martius 1976; Métraux 1940). Sobre a localizacdo, eles estavam
nos rios laha e Daraha (a esquerda), Mabaha, lurubaxi, nos baixos dos rios Uaiuana,
Ueneuexi e Teia (a direita) e na ilha Timoni — a partir desse trecho j& aparecem grupos
de lingua baré).

Em relag@o aos “mayapena” (do rio “Maia”?), ndo se sabe se foram um grupo
linguistico especifico, pois nos registros de capturas até entdo conhecidos este nome nao
aparece. Em alguns documentos portugueses sobre a guerra contra 0s manao (1723-
1730) aparecem ao lado dos mesmos, hora como um grupo aliado, hora como uma

referéncia a confederacdo encabecada pelos manao. Em fins da guerra aparecem
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situados na zona de cachoeiras do rio Negro. Meio seculo depois sédo apontados no
Curicuriari, ao lado dos mepuri e “mact” (Ferreira 1983: 153). Depois disso ndo ha
mais registro do nome.

b) Baré — O nome baré ou barena vem de bari [bali]. Estando na regido, em
1831, Natterer (em Adelaar & Brijnen 2014: 344) registrou baali como o “urubu
branco”®®. O termo bari pode ser ainda uma juncéo de ba’, tipo de interjeicdo usual (ver
discussdo mais abaixo), com minari/ari, que significa “senhores/donos de”, em arawak.
Os arquivos e literatura conhecida sugerem que o termo “baré” ¢ usado como referéncia
a certos grupos étnicos ou linguisticos do médio ao alto rio Negro, indo deste a ilha
Timoni e afluentes que Ihe estdo a direita (defronte a Santa Isabel) até o canal
Caciquiari. Assim, na metade do século XVIII, para 1749-1755, Szentmartonyi (em
Wright 2005) menciona grupos “de lingua baré”, “com idioma baré” ou “todos com
idioma barena” dentro dessa area, no proprio rio Negro e nos baixos cursos de muitos
de seus tributarios. Segundo o mesmo, nos afluentes a direita “Majuishi” (lurubaxi?),
“Aisuara” (Xiuard/Teia?) e Marié estavam os baré. Nos afluentes ainda a direita, os
mariarana falavam baré ou “barena” no Uaiuana ¢ no Ueneuexi; e 0s mepuri falavam
baré no Ueneuexi, no Teia, no Marié e no Curicuriari. Para o lado esquerdo, o baré era
falado pelos kuranau no Marauid; e pelos demakuri, tibakena, kubena no Cauaburi. Das
cachoeiras para cima era falado pelos demanao, kuena [kuewana?], mabé no Uexié,
maribitena (ou manetivitana) no rio Negro e Caciquiari. No Ucaiari sdo citados ainda 0s
baria, “com uma lingua distinta” das demais. Além de que, para Ribeiro de Sampaio
([1775] 1985a: 87) o mepuri é semelhante a um dialeto do baré — mas isso € discordado
por Ramirez (2001, 2020c), quem classifica o baré na divisdo Alto Negro e aponta o
mepuri na divisdo Japura-Colémbia (em que também esta o baniwa-kuripako).

Por outro lado, as expedicGes da Comissdo de Limites Espanhola, entre 1756-
1765, assentam povoados espanhdis em Solano (no Caciquiari), San Carlos de Rio
Negro e Santa Rosa de Hamanadona, em que constam certos grupos baré junto a outros,
como os mandauaka do rio Pacimoni, segundo Ramirez (2001: 476; 2020: 60) talvez
para se proteger dos portugueses escravistas. Assim, para este lado, Pérez (1988: 446)
sugere que estdo incluidos entre os baré grupos como: mandauaka, manakd, baria,
kunipusana e pasimonari, sobre os quais ndo ha documentos etnograficos e linguisticos

que permite classifica-los como independentes.

15 Ver outras discussdes para o termo “baré” em Pérez (1988), Aikhenvald (1995) e Figueiredo (2009).
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Ja Ramirez (2020c) aponta que ndo da para saber se aqueles grupos falavam
realmente o baré ou se o idioma baré servia de lingua franca para toda a area. A minha
ideia vai mais para essa segunda situacdo até aquele seculo, de que um grupo chamado
baré/barena deve ter tido relacdes amplas e importantes ao longo do tempo nessa
intermediacdo do rio Negro, a exemplo dos sistemas macropoliticos vistos acima, a
ponto de seu idioma se socializar entre varias etnias.

Em 1768, Noronha (1997) refere os baré descidos e aldeados em Manaus,
Poiares, Barcelos, Moreira, Tomar, Lamalonga, Castanheiro, Camundé, Camanaus,
Curiana e S8o Gabriel. Na povoacdo de Curiana (afl. esquerdo do rio Negro, entre
Camanaus e Sao Gabriel), sao citados ao lado dos mepuri e “airini”, além dos “macu”.
Araljo e Amazonas ([1852] 1984: 41, 61, 113), faz um levantamento de contetdos
historicos, geograficos e étnicos até a metade do século XIX, e indica os “arihini” nos
rios Cauaburi e Miua (afl. esquerdo do rio Negro) que, segundo o mesmo, proveram
parte da populacdo de Curiana ¢ Marabitana (junto aos baré, “maci” e mepuri; e
marabitana, respectivamente). Em 1820 também séo citados em S&o Bernardo e S&o
Marcelino, no alto rio Negro (Spix & Martius 1976: 245). Martius (1867: 562),
apoiando-se em Spix e Natterer, localiza falantes do dialeto arihini no Cauaburi e no
Miué e, ainda, nos locais de S&o Pedro e, igualmente, em Marabitana. Pois Natterer (em
Koch-Griinberg 1911), que passou pela regido em 1831, conferiu dois dialetos baré: o
ihini e o arihini, o primeiro do médio rio Negro até os povoados de Castanheiro e Sao
Pedro'® e o segundo das cachoeiras para o alto rio Negro, até o Caciquiari'’. Mais tarde,
Nimuendaja (1950: 170) interpreta esses termos, em respectivo, como “os de ¢d” e “os
de 1a”.

O senhor Chico Bufaro, fundador do povoado baré e kuripako de Acaituba
(abaixo de Santa Isabel), era falante de vérias linguas da regido e um dos Gltimos a

conhecer ainda o bar¢, ao qual se referiu como a fala dos antigos “barehiniwa”, povo ao

qual pertencia®,

16 Todos os povoados referidos foram fundados em 1761 (Alves da Silva 1977: 18).

17 Ver ainda C. Oliveira (1993: 9), Aikhenvald (1995: 3) e Ramirez (2020c: 60).

18 Chico Buftro (Francisco Alves) nasceu no local de Santa Barbara, na foz do rio Uneiuxi, ao qual
pronunciou “Ueneuexi” — Noronha ([1768]: 1997: 75) também refere “Ueneuexi”. Bufiro e o senhor
Simedo, remanescente do rio Cauaburi e fundador do povoado de Uabada (ilha de Uabada), foram os
ultimos a conhecer os resquicios da lingua baré na area. Ao passar na regidao, em 1927, Nimuendaju
(1950: 169) afirma: “[...] esta ela hoje praticamente extinta e substituida pela lingua geral. Ainda existem,
porém, segundo me informaram, pouco abaixo de S&o Gabriel, dois pages velhos, organizadores dos
‘dabacuris’ daquela zona, que nestas festas usam de cantigas em lingua Bare; infelizmente ndo pude mais
verificar de perto este fato interessante”.
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c) Baniwa — A constatacdo acima leva a uma conjectura na busca de resolucao

também do termo “baniwa’'®

atribuido a grupos que viviam nos rios Ucaiari, Igana e
Uexié. Estes eram ditos “banivas” ou “de lingua baniva”, entre os quais estavam os
baniwa-kuripako atuais, os tariana e, possivelmente, seu subgrupo kumadene, além dos
kuewana que tinham uma “lingua em comum” com os baniwa (Szentimartonyi, em
Wright 2005). Sabe-se hoje que os atuais baniwa-kuripako, desde o Guainia, passando
pelo Igana e seus afluentes, ainda que com diferencas dialetais e divisfes fratricas e
clanicas, sdo parte de um mesmo grupo maior, autodenominado Medzeniakonai, que se
dispersa a partir do Icana (Ramirez 2001; Gongalves 2018; Chacon, Gongalves & Silva
2019).

A primeira vista, a palavra “baniwa” figura ser um exénimo, do tupi maniwa
(planta da mandioca) ou maiwa (seres espirituais das aguas). Mas pode ter relacdo ou
ser uma contragdo de “barehiniwa”/“bahiniwa”. Esse termo parece significar “os que
falam ba ™, posto que tanto os baré e os baniwa falavam assim?, em suas interjeicGes de
expectativa ndo prevista, marca de duvida e outras — nos dias atuais ba’ ou aba’ ainda é
difundido.

d) Uaupé/Goaupé/Buapé — Em registros historicos, os “uaupés” sao listados no
curso do proprio Ucaiari — que 0s brancos verteram em “goaupé”, diz Noronha ([1768]
1997: 79). No rio Negro ainda se utiliza “buapé” para pessoas e grupos de origem do
Ucaiari a fim de desprestigia-los.

Como vimos, os tariana, vindos da bacia do Icana, teriam sido um dos Gltimos a
chegar no Ucaiari, onde conquistaram imponéncia, nos embates com os Tukano ai ja
estabelecidos, com os quais foram depois fazendo aliancgas. Neste processo, segundo 0s
préprios tariana, teria se destacado seu lider Koivathe, antepassado do cla de mesmo
nome (Kui et al. 2018).

19 Na regido de Maroa, rio Guainia, na Colémbia e Venezuela, a palavra “baniwa” é também usada para
designar outro povo e outra lingua arawak desde metade do século XVIII. Assim, Ramirez (2002, 2020c)
sugere chaméa-los de “baniwa de Maroa” para distingui-los dos “baniwa-koripako” da bacia do I¢ana.

20 No Alto Rio Negro, ndo é incomum nomear ou alcunhar grupos pela palavra dialetal que falam ou pelas
expressdes que usam. Por exemplo, segundo Gongalves (2018) e Chacon, Goncalves & Silva (2019: 46),
koripako quer dizer “os que falam kori”, onde kori é a palavra para “ndo” neste dialeto do baniwa-
kuripako, existindo outras palavras para “ndao” nos demais dialetos, tanto que falantes do alto Igana
preferem ser reconhecidos como fiame-pako e ndo kori-pako, pois falam fiame para “ndo”. Outro exemplo
esta como o pessoal do rio Negro chamam os yanomami dos rios Marauia, Maia e Maturaca: de “xurima”,
ja que nas primeiras décadas de contato estes usavam para aqueles sem distingdo xori, que quer dizer
cunhado em potencial. Ao longo do tempo, eles constataram que 0s rio-negrinos ndo se casam com eles e
passaram a usar heriy&, que quer dizer “cunhado” nao potencial. Como este vocativo se torna frequente,
0S rio-negrinos estdo substituindo “xurima” por “heria”.
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Nos registros de historias wanana e tariana de fins do século XIX, colhidas por
Maximiano José Roberto?! (em Stradelli 1896, [1900] 1964; Branddo de Amorim 1928),
h&d um chefe guerreiro tariana de renome Bopé, o que parece ser um codinome para
Koivathe, talvez pelo fato de antigamente se omitir 0 nome pessoal para 0s estranhos.
Parece que a sonoridade de “Bopé” provocou alguma associacdo com “Uaupé(s)” (e
seus derivados Gouapé, Boopé, Buopé etc.), ao menos na literatura. Aquele nome pode
ter sido um apelido (apelidos jocosos eram aceitaveis).

Diferente, a palavra bopé em tukano significa macuci??. Os tukano, desana e
tuyuka ainda se recordam que, quando os brancos faziam as razias no Waupes, estes
cooptavam chefes tariana como aliados e, entre estes, estava 0 que era chamado
igualmente de Bopé ou Bo6# que, depois de arrasar grupos no préprio curso desse rio,
foi em busca de apresar mais distante, assaltando no Papuri e por este até o igarapé
Umari, afluente do Tiquié. Ao investir fazendo prisioneiros entre 0s desana, Seus
cunhados tukano cuidaram de elimind-lo (Matias Sarmento e Eduardo Sampaio, em
memodria de familia).

Mas o designio “buapé”, que pode ter sido jocoso e aceitavel antigamente,
transformou-se em ofensa, utilizado pelos que se passaram a se considerar “civilizados”
em relagdo aos grupos Tukano e tariana. Tanto é que o termo é usado ha muito tempo e
de maneira indistinta pelos baré para se referirem ao rio Waupés e suas pessoas (ver
Natterer 1831, em Adelaar & Brijnen 2014: 348).

Assim, até pouco tempo categorias como “buapé” (gente do Uaupé[s]),
“icaneiro” (gente do Igana), “maka”/“kama” (grupos Naduhup) e “xurima” (Yanomami)
tiveram conotacdo pejorativa, usados para contrastar em seus respectivos rios 0s grupos
assim designados dos moradores colonizados do rio Negro, a fim de marcar o nivel de
“civilizagdo” enquanto proximidade e dominio das coisas do branco, tendo os “baré” e
os “caboclos” mais proximos desta situacdo, enquanto 0S outros eram vistos como

“atrasados”.

2L Maximiano José Roberto descendia por parte de pai dos manao e por parte de mae de uma tariana do
Ucaiari, irmd do chefe Mand( de lauareté (Stradelli 1890: 453). N&o se sabe quando nasceu nem morreu,
mas parece que em 1873 era ainda bem menino. Max era conhecedor de varios idiomas da regido, entre
0s quais 0 nheengatu, o tariana e o tukano e coletor direto de diversas histérias, mitos, contos e fabulas de
varios grupos do rio Negro que foram divulgadas em nheengatu e portugués pelo préprio e,
principalmente, por outros, como Ermanno Stradelli, Antdnio Branddo de Amorim e Jodo Barbosa
Rodrigues.

22 Macucu: esp. de arvore de grande porte de margens dos rios e igap6s, cujo grande fruto de mesmo
nome flutua na agua.



53

saivhini bar

~ nv 1e'

Mapa 6. Mapa etno-histérico — localizagdo dos manao, baré, baniwa e buapé.



Capitulo 2

Contato no rio Negro e Ucaiari

O Capitulo apresenta um panorama historico detalhado sobre o contato entre 0s
povos indigenas do Alto Rio Negro e os europeus, desde o século XVIII até meados do
século XX. A partir do médio ao alto rio Negro, ele explora as diversas fases desse
contato, marcadas por exploracao, violéncia, escravizacdo, epidemias e transformacoes
culturais impostas pelos colonizadores, comerciantes e missionarios. Aborda 0s
impactos devastadores das préaticas coloniais, como o tréfico de escravos, a busca por
riquezas e a imposicdo de politicas de catequizagdo e “civilizagdo”, além de destacar as
resisténcias indigenas e os processos de adaptacdo e sobrevivéncia. Analisa ainda as
consequéncias das missdes catolicas. Trata-se de um esforco profundo e critico sobre 0s
problemas enfrentados pelos povos da regido ao longo de mais ou menos dois séculos e

meio de contato.

Do rio Negro ao Ucaiari (1725 a 1800)

O Alto Rio Negro foi submetido ao contato mais veemente com 0S europeus a
partir do século XVIII, passando por vérias fases (Galvdo 1979c: 260-261; Wright
1992: 264)%. Mas o grau de contato ndo foi homogéneo e sim com diferencas, a0 menos
no inicio, para 0s grupos que estavam no proprio curso do rio Negro e para aqueles dos
altos afluentes, acima das cachoeiras e das areas de interflivios (A. Cabalzar 2009: 40).

Alguns elementos duradouros marcaram a penetracao europeia na Amazoénia nos
primeiros séculos, como: 1) a captura de escravos; 2) o desejo de encontrar um lugar
cheio de ouro, o El Dorado e suas variantes, como a cidade de Manoa, as montanhas e o
lago Parima (Nabuco [1903] 1949: 28-29); e 3) a busca de garantir o territério ou

legitimé-lo frente a outra coroa concorrente. A atuagdo dos missionarios também era

1 os primeiros registros europeus sobre a regido datam do século XVI, de viagens que partiram da
Venezuela e Colémbia. Em 1536, a expedicdo de George de Spires alcangou 0s rios Uaupés e Caqueta.
Poucos anos depois, entre 1538 e 1541, Hernan Pérez de Quesada e Phillip von Hutten também
mencionaram o Uaupés e um povo chamado “Uaupé”. As noticias sdo sem detalhes (Goldman 1948: 768;
S. Hugh-Jones 1981: 30; Souza 2009: 82).

2 Wright (1992: 264) propde a divisdo da histéria de contato da seguinte maneira: 1) as primeiras
exploragdes e 0 comércio de escravos indigenas, entre aproximadamente as décadas de 1730 e 1760; 2) os
descimentos e aldeamentos, entre 1761 e o fim do século; 3) o comércio mercantil e os programas
governamentais de “civilizagdo e catequese” dos povos indigenas entre 1830 e 1860; 4) o primeiro ciclo
da borracha, entre as décadas de 1870 e 1920; e 5) o periodo das missdes a partir de 1914. A. Cabalzar
(2008: 46) acrescenta a esta divisdo mais: 6) o periodo [a partir do fim da década de 80] das organizacGes
indigenas, com a demarcac&o das terras indigenas e seus projetos.
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vinculada a captura de escravos indigenas ou a sua atragdo pelos “descimentos” para a
formagdo dos “aldeamentos”. Seu papel nas tropas, de capturas ou de guerras, estava no
testemunho e julgamento do “licito” ou “ilicito” (Moreira Neto 1983: 16).

Até o século XVIII o fantasioso “lugar do ouro” podia estar, por exemplo, entre
as bacias do Ucaiari e do alto Caqueta. Assim, as primeiras crbnicas deixam de
mencionar outros aspectos, mas ndo de contar que foram observadas laminas de ouro
nas orelhas dos habitantes do Ucaiari. Para uma ideia do genocidio, sé 0s portugueses
aniquilaram os Arawak até o médio rio Negro e no Japura.

Assim, entre 1725 e 1744 os portugueses ja teriam chegado a conhecer a maior
parte do alto Negro/Guainia, até seus formadores®. Eles também teriam tido passagens
pelo canal Cassiquiari a0 Orinoco no minimo desde 17374 (Humboldt ([1799-1804]
1942: 171-284). As fontes (ver Wright 1991, 2005; e Meira 1994) indicam para a calha
do rio Negro as seguintes areas de maior atuacdo das capturas e trafico de escravos nas
décadas de 1740 e 1750: a) alto rio Negro e afluentes (até o canal do Cassiquiari,
atingindo o alto Orinoco) — entre estes tém grande nimero de capturas afluentes como
Waupés, Icana, Xié e Guainia; b) médio rio Negro e afluentes — podem ser identificadas
etnias dos afluentes lurubaxi, Uaiuand, Ueneuexi, Teia, Marié, Curicuriari e Marauid,
Inambu e Cauaburi ; e c) alto rio Branco.

Até o fim da década de 1740, é informado, por exemplo, que um numero
expressivo de 20.000 indigenas teria sido levado da regido (Wright 2005: 50-51). Disso,
um documento do Arquivo Publico de Belém do Para, o Cédice n°® 1110 (em Wright
2005: 55-70)° registra para 0s anos 1745-1747 inimeros prisioneiros anotando também
os nomes de suas “nagdes. As terminacGes de uma consideravel parte desses nomes (-
panameno, -maxa, -macam, -pona, -puara; -minavi, -navi, -tana e -ary) mostram que

sdo clds Tukano e Arawak da regiao.

3 Jobim (1957: 49) aponta que: “Tropas de resgate, vindas do Maranh&o e da Vigia, em 1725, fundaram
feitorias nos lugares Macarabi, Manacaburu [?], Timoni [Ilha Grande], no rio Negro. Nos anos de 1738 e
1739 Bento de Figueiredo construia casa & margem dos rapidos de Crocobi [Sdo Gabriel]; Francisco da
Costa Pinto ia situar-se na ilha que demora aquém da serra Muruu [entre Sdo Pedro e Camanaus];
Antdnio Pacheco foi residir perto de Cucui, Francisco Xavier de Morais tinha morada no rio Javita.
Alguns criminosos, foragidos das prisGes, Francisco Portilho, Manuel de Oliveira e outros refugiaram-se
no rio Negro”.

4 A nocdo de uma comunicagéo entre as bacias do Amazonas (via rio Negro) e do Orinoco ja existia entre
os indigenas que amilde percorriam o Cassiquiari e ja pdde ser entrevista em 1639, como consta no relato
de Acufia (in Carvajal et al. 1941: 96). Mas a divulgacdo da ligacdo do rio Negro com o Orinoco através
do canal Cassiquiari s6 veio & publico em 1744 (La Condamine [1759] 2000: 89).

% 0 titulo é: “Livro que ha de servir na Alfandega do Para, que vai numerado e rubricado e leva no fim
seu encerramento feito por mim Alexandre Metello de Souza e Menezes”.
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Nesse contexto, 0 documento “Sequente Notitiate de Rio Negro” (1749-1755),
do padre jesuita Ignacio Szentmartonyi (em Wright 1981: 600-610; 1991: 152-160;
2005: 34-42)°, traz pela primeira vez uma descricdo extensa da regido com seus rios e
respectivos grupos, a partir das tropas portuguesas que penetraram nas areas na década
de 1740 até 1755.

Para a bacia do Ucaiari: 1) na primeira parte do documento, de 1749, se descreve
0 proprio curso do Ucaiari com mencdo de certos grupos; 2) na segunda parte, se
descreve novamente, mas agora com seus afluentes Tiquié e Papuri, com aceno de
certos grupos; e 3) no que seria a quarta e ultima parte, que se diz ser de noticia do ano
1755, se descreve o Tiquié, o Ucaiari acima da foz do Papuri, o Cuduiari, os altos
afluentes e de novo o Ucaiari, do Tiquié para baixo:

Acima das cachoeiras, o primeiro rio a esquerda é o Cajari [Uaupés], em
cujas margens vivem os Chapuenas, os Kuevanas, depois deles os
Banivas, depois os Boapés, que ocupam o alto curso do rio e sdo a Gltima
populacdo, até mesmo acima da nascente. (...) os Boapés fazem do ouro
preciosas laminas que penduram nas suas orelhas. [...]

[...]

(...) Perto dessa boca fica o primeiro rio, Cajari, 0 maior de todos, que
desagua no Negro pelo [lado] direito [...]. Subindo o rio, o Rio Tikie fica a
direita, distante da boca tanto quanto lauissa de Mariua. Entre o Tikie e 0
Rio Negro, nas margens do Cajari moram os Cuevenas, com seu proprio
idioma, e no Tikie, vém primeiro os Meonas, com sua propria lingua,
depois os Chumanas, de novo com sua propria lingua, e depois varios
povos com guem ndo ha comércio nem negdcios. Depois do Tikie, o
Kapuri [Papury] desdgua no Cajari, distante do primeiro tanto quanto
Pedreira de Mariua. Entre esses dois rios vivem os Boapés, uma nacao
com muitos idiomas distintos, entre os quais os Tarianas, de lingua
Baniva, os Barias, com uma lingua distinta, e muitos outros povos
desconhecidos. O Kapuri desagua a oeste no Cajari. O Kapuri ** a direita
[é habitado pelos] Cuevenas, com sua prépria lingua, e 0s Banivas,
[também] com sua prépria lingua, e os Boapés.

& Wright (2005: 33-34) explica que o padre Szentmartonyi, na qualidade de astrénomo e matematico,
integrava a comissdo de limites a qual, em fun¢8o do tratado de 1750 entre Espanha e Portugal, devia
encontrar-se em Mariud (depois Barcelos) e que: “Muito provavelmente, Szentmartonyi obteve
informacBes das seguintes fontes: (1) chefes do alto Rio Negro mencionados no documento que ele
poderia ter conhecido e conversado em Mariua; (2) o cabo da tropa de resgate oficial no Rio Negro em
meados da década de 1740, o irlandés Lourenco Belfort, e traficantes de escravos particulares como Pedro
Braga e Francisco Xavier Mendes de Moraes, que viveram no Rio Negro desde pelo menos 1721; e, mais
importante, (3) o jesuita capeldo de escravos no Rio Negro, Achilles Avogadri, que trabalhou com Belfort
e ficava instalado em Mariud”. J4 Cézar de Carvalho (2005: 59-60) sugere que o documento é formado
por uma prestacdo de contas que os funcionarios enviados ao Alto Rio Negro estavam submetendo as
autoridades, no qual ha depoimentos de integrantes da comitiva das tropas de resgates, entre 0s quais
padre Aquiles Avogadri e de um principal (que a autora suponha seja Camandari) e, ainda, do padre
Manuel Roman (superior dos jesuitas no Orinoco e que esteve no Rio Negro em 1744) a fim de apresentar
ao governo de Mendonga Furtado, cuja chegada a Mariua estava sendo esperada (o que se realizou em
1754), e como meio de controle das informacdes que possuiam aquelas pessoas a fim de secundar
regionalmente a organizacdo colonial.
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[...]

A esquerda, quando subiram o Cajari, ha o Tikie [Tiquié], distante cinco
ou seis dias da boca. Nele vivem os Yapoas [Yupuas], nome que na lingua
Tikie significa branco. Depois dos Yapoas vém 0s Meoanas que vivem no
rio que desagua no Tikie a esquerda subindo o Tikie [Ira-parana?].

Do Tikie & cachoeira de Ipanoré é distante ** um dia ou dois do Kapuri
[Rio Papury]. Depois do Kapuri, vem uma cachoeira que fica proxima a
boca [Cachoeira de Jauareté]. Depois de um dia [de viagem], vem uma
cachoeira onde vive a nagdo Manonapes [Uanano], com a sua propria
lingua; depois dos Manonapes é a na¢do Cujari, com a sua propria lingua.
Depois disso € o Rio Cudujari [Cuduiary], ap6s o gqual segue a maior e
mais dificil cachoeira [Cachoeira de Jurupary], ficando oito dias distante
do Capury. Apos isso, desconheco a largura da lagoa formada por quatro
rios que desdguam no proprio Cajari: dois do leste com &guas brancas,
dois da direita com aguas pretas, todos se juntando na boca ** Vittarino.
Seguindo o sinal da cruz branca [ver o desenho abaixo, que aparece na
margem do documento], subindo pelo Branco, até chegar as fontes do
Cajari, acredita-se. Nele, ele viu uma nagdo que tem ouro, o qual eles
colhem para ter algum comércio com os europeus. ** Um més de descida
até a mesma boca do Kapury, que fica no lado esquerdo do Cajary.

Mais a direita, em frente a boca do Tikie, estdo os Kuevenas, com a sua
prépria lingua. Os povos a esquerda do Cajari ndo comem carne humana,
mas os da margem direita comem. Na direita do Cajari é o Shiviari
[Yaviary], trés dias distante da boca. E habitado pelos Banivas.
(Szentmartonyi [1749-1755], em Wright 2005: 35, 38-39, 41-42)’

7 Os “[...]” dentro dos paragrafos sdo de Wright, quem traduziu do latim e explica que os “**” aparecem
no lugar de lacunas do documento original. Mas os “[...]” fora dos paragrafos sdo nossos, para suprimir

partes do texto.



58

g.ﬁ-‘t w\lﬁ_bns
: i, 7
h‘.\”fﬂz\/\m\/ ~ )
) Z
3 .w;/u\L\\( wasvov
- il T S
| B puentliew ol

m%.. suEs® T.
3

Sy Am\pm.m.uvﬁ

55_3%&
JF) /\

el
\ T.u._n: /

!
Wuu LAL}LUEW

1
NADLO

Mapa 7. Mapa etno-histdrico do Alto Rio Negro em meados do século XVIII (Wright 2005).

Consta que das entradas dos portugueses no Ucaiari de 1749 uma fora conduzida

provavelmente, se

pelo principal manao Caboquena (Cézar de Carvalho 2006: 53) que,

estendeu ao Tiquié, pois se diz que neste rio naquele ano teriam sido encontradas
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“pedras de prata”. Ademais, ele percorreu o Ucaiari até suas nascentes, chegando a
passar daqui ao Uaiuéri (Guaviari), na bacia do Orinoco (Noronha [1768] 1997: 79-80).

Por sua vez, um registro de 1755, denominado “Dos rios que desagudo no Rio
Negro”, talvez de Mendonca Furtado, apresenta uma sinopse onde lista uma série de
afluentes desde a foz até as cabeceiras, com alguns dos seus respectivos grupos. Em
relacdo ao Ucaiari diz:

Este € 0 mesmo rio que chamam de Baupéz, nas cachoeiras do qual
dizem algumas pessoas que é o celebrado e desejado Lago Dourado,
tendo por fundamento de se achar na maior parte da Indias delle umas
escamas de metal que trazem nas orelhas que parece ouro e outros
dizem que o é, além de outras tradi¢cbes que aqui tem passado de pais
aos filhos. Neste rio habitdo os Indios Coénas, Tarianas, Manumapéz,
Cuyariz e outras nagdes a que se nao sabe o nome. (Anénimo [1755]
1906: 319)

O esvaziamento de muitas &reas confirma a intensidade das atividades
escravistas no Ucaiari e seus afluentes. Nas tradicdes orais de grupos Tukano se afirma,
por exemplo, que o Tiquié antes era habitado por povos que os brancos levaram ou 0s
liguidaram. As préticas dos europeus renderam-lhes, assim, por parte dos ye pd-masa, 0
nome de pekasdha (gente da arma de fogo)® ou masa ba’ari masa (devoradores de
gente)®.

Somaram-se a essas tragédias as doencas trazidas pelos brancos. E registrada,
por exemplo, uma epidemia de variola em 1740 que devastou o rio Negro. Entre 1749 e
1763 outras epidemias de variola e ainda de sarampo assolaram novamente a regido. A
partir dai sdo também acenadas outras doencas infectocontagiosas, como sarampo, gripe
e “febres ter¢as” que provocavam fugas de indigenas dos aldeamentos e centros
coloniais. Essas epidemias, sem davida, dizimaram grande quantidade de indigenas no
passado, inclusive os que ndo tinham contato direto (Reis 1944: 12; Ferreira 1983: 77,
Buchillet 2002: 115s; Cézar de Carvalho 2005: 55).

8 pl. pekaséha (m.sg. pekas#i, f.sg. pekasoho): pessoa ndo indigena; pekdwi: arma de fogo (espingarda,
lenha); peka-me e (fogo).
® Ha noticias das primeiras penetracdes no rio Negro e alguns nimeros para os capturados, mas ndo da
para medir a magnitude real dos apresamentos e das mortes (ver Berredo 1905b: 79; Moreira Neto 1983:
16; Bettendorf 2010: 153; Sweet 1974: 290-291; Ribeiro de Sampaio [1775] 1985a: 97; Reis 2001: 28;
Alves da Silva 1977: 17).
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Mapa 8. Noroeste Amazdnico — mapa datado de 1749 (em Nabuco 1903-1904).
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Figura 2. Prospecto do Lugar de Santa Isabel, em 1785 — Biblioteca Nacional.

J& a segunda metade do seéculo XVIII serd marcada pela busca da defini¢do das
fronteiras portuguesas e espanholas na regido. Com este fim, em 1754, o governador
Francisco de Mendonga Furtado subiu o rio Negro até Mariua (Barcelos)®. A
contrapartida de demarcacdes de limites pelos espanhdis s6 chegou em 1759 no rio
Negro, tendo a frente o primeiro comissario plenipotenciario José de Iturriaga. Mas logo
a verificacdo do governador portugués e as politicas da época resultaram em 1755 na
criacdo da Capitania de Sdo José do Rio Negro, tendo Barcelos como posto
administrativo!’, A seguranca e a colonizagio da fronteira requeriam idealizagio de
novo regime para os indigenas. Assim, os administradores portugueses tentaram um
novo rumo da politica na colénia. O Alvard de 7 de junho do mesmo ano dizia

formalmente o fim da escraviddo indigena e retirava o poder administrativo dos

10 Nesse tempo, era primeiro-ministro portugués Sebastido de Carvalho e Melo, o Marqués de Pombal, e
governador do Grdo-Para o seu meio-irmao Mendonca Furtado (1751-1759).

11 Em 1757 Barcelos obteve o titulo de capital da Capitania Sdo José do Rio Negro e passaram a categoria
de vilas os seguintes lugares (com novos nomes): Jal (Airdo), Itarendaua (Moura), Aracari (Carvoeiro),
Cumar( (Poiares) e Bararod (Tomar). Em 1761 sdo fundadas no distrito da parte alta do rio Negro as
localidades de Santa Isabel (Antiga), Castanheiro (Velho), Sdo Jodo (Camundé, na foz do Marié), Séo
José, S&o Pedro, Sdo Bernardo (Camanaos), Nazaré (Curiana), Santa Maria, Santa Barbara, Sdo Sebastido
(na Cachoeira do Vento), Sdo Francisco (na Cachoeira do Vento), Senhor da Pedra (na Cachoeira de
Crocobi), Sdo Gabriel, Santa Isabel (Sao Joaquim, na foz do Ucaiari), Guia, Sdo Jodo Batista (na foz do
Ixié) e Marabitana com fins de missdes carmelitas e de garantir as fronteiras. Em 1763 foram construidas
as fortalezas de Sao Gabriel da Cachoeira e Sdo José de Marabitanas. Em 1772 ira ser fundado o povoado
de Macarabi e, em 1781, o de Caldas (no Cauaburi). Em 1783 o de Sdo Miguel. E em 1784, Sao Felipe,
Sdo Marcelino (na foz do Xié), Sdo Joaquim (antes Santa Isabel, proximo a foz do Ucaiari) e S&o
Jerdnimo (Ipanoré — no médio Ucaiari) — (Ferreira 1983: 632; Reis 1931: 122; Alves da Silva 1977: 18).
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aldeamentos dos missionarios e entregava aos colonos, civis e militares, o poder de
serem “diretores de indios”.

As novas mudancas foram ratificadas pelo Diretoério Pombalino, como ficou
conhecida a lei de 1758 (que perdurou até 1797). Os missionarios prosseguiriam a
catequese nos povoados e convencimento para descimentos de indigenas aos
aldeamentos e vilas. Eles seriam agora “vassalos” do reino e deveriam prestar servigos
pablicos de construcdo nas vilas e no extrativismo. A depopulacdo indigena nos
aldeamentos, pelo processo de escravizacgdo, epidemias e constantes fugas, e o projeto
de ocupar a regido para marcar a fronteira pela posse de uso frente a colénia espanhola
suscitou ainda politicas de incentivo a unido de homens brancos com mulheres
indigenas, tendo seus filhos todos os direitos portugueses, embora essa medida s6 pode
resultar mais na adog¢do dos costumes indigenas pelos brancos e suas proles (Ribeiro de
Sampaio [1775] 1985b: 127).

Fracassada a primeira tentativa de fixacdo das fronteiras na Amazobnia, 0s
espanhdis voltaram-se para a incorporacao dos territorios situados no alto rio Negro a
partir do Orinoco, sendo que ap6s se apossarem do Cassiquiari, em 1760, José de
Iturriaga, nas funcGes de governador hispanico da regido, assinou a posse do povoado e
forte de S&o Carlos, no rio Negro, e dai se pretendia adquirir a zona entre Cucui e Sao
Gabriel, tanto que conseguiram investir até Marabitana (Reis 1931: 121). O lado
portugués respondeu de imediato com rondas e implantacdo de treze destacamentos
militares, em 1761, na regido até Marabitana, entre 0s quais estava o local de Santa
Isabel (depois Séo Joaquim) na foz do Ucaiari e, em 1763, estavam construidas as
fortalezas de S&o Gabriel da Cachoeira e S&o José de Marabitanas. Mais uma vez esses
destacamentos, somados as missdes, nesse periodo implicaram para os indigenas uma
maior ascensdo dos trabalhos forcados e dos maus-tratos com forte aparato de vigilancia
e controle, pois isso levou também a inimeras fugas e revoltas que sucederam (Alves da
Silva 1977: 18; Buchillet 1990b: 6s; Meira 2005: 200s).

Com os acordos que se seguiram sobre os limites, que resultou no Tratado de
Santo Idelfonso de 1777, foram intensificadas as exigéncias de maior presencga militar,
organizacdo dos povoados e tarefas econdmicas nas fronteiras. No vale amaz6nico, as
comissfes das duas Coroas ibéricas tinham a seu cargo os trabalhos preliminares de
reconhecimento de aguas e de terras para o cumprimento dos ajustes diplomaticos.
Como chefe da comissdo portuguesa estava o general Jodo Pereira Caldas. Adiante

Barcelos se converteria num centro industrial e agricola, com base na exploracdo do
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trabalho indigena, produzindo tecidos, cordas, anil, algoddo, cacau, café, peixe seco etc.
(Hugh-Jones 1981; Buchillet 1990b; Meira 2005). A producdo era escoada para Belém e
Portugal, mas também utilizada no atendimento do largo movimento de expedi¢des que
estavam empenhadas nos encargos de demarcacgdes dos limites (Galvao 1979c: 263).

A exacerbada preocupacéo dos lusitanos em marcar suas fronteiras se converteu
em procurar conexdes fluviais entre as bacias do rio Negro e do Japur&/Caqueta. Para
este tempo, tiveram conhecimento avancado da area e j& cruzavam as faixas de entre
rios das duas calhas, tanto que haviam constantes descimentos de indigenas do Japura
para o rio Negro efetuados por chefes aliados, como 0 manao Caboquena (de Moreira),
0 demanao Camanao (de Camanaos), os baré Ignécio, Francisco da Silva e Manoel
Joseph (de S&o Gabriel) e Francisco Xavier e Silvestre Joseph (de Santa Isabel), entre
outros, que utilizavam varadouros através dos afluentes do rio Negro, como o Ueneuexi
e 0 Marié, tendo entre os descidos daquele rio representantes de grupos como pasé,
yurupixuna e xama, sem contar com os grupos do Ucaiari, do I¢ana, do alto rio Negro e
Cassiquiari (Ribeiro de Sampaio [1775] 1985a: 110; Ferreira [1787] 1983: 110-111,
153-154, 199-200; Lobo d’Almada 1786 [em Reis 2006: 96]).

O cbnego Monteiro de Noronha, em sua cronica de 1768, da informacdes para
duas décadas anteriores e ja menciona as conexdes entre as bacias do Apuapuri
(Apaporis) e do Ucaiari. Vejamos sua descri¢do, na qual estdo contidas informag0es de
comunicacdes pelos rios Tiquié, Capuri (Papuri) e Uaia (Pira-parana) e, em seguida,
menc¢do de certos grupos indigenas do Ucaiari, com alguns de seus tracos de uso,

ornamentos e objetos sdciocerimoniais da época:

185 — Cinco dias de viagem pelo Ucaiari ou Uaupé acima, desemboca
na sua margem austral o rio Tiquié [...]. Em distancia de mais trés dias
de viagem tem uma catadupa chamada |Ipanoré|, a que se segue uma
dilatada série de cachopos. Subindo-se por ele mais trés dias, se chega
ao rio Capuri [...]. No rio |Tiquié| se acharam, em o ano de 1749,
pedras que, depois de examinadas e fundidas, mostraram ser de prata.
Por este rio e pelo Capuri se pode ir ao Apuapuri, que desagua na
margem setentrional do Jupurd, como fica dito, passando-se das fontes
daqueles para o rio Ueid ou Uai4, que desdgua na oriental do
Apuapuri. No verdo, precisamente, se ha de fazer o transito por terra
com pouco trabalho. Porém, no inverno, pode ser em embarcacao
pequena por pantanais.

186 — No rio Ucaiari e nos que lhe sdo colaterais habitam indios das
nacGes uaupé, coeuana, quereruri, uanana, cubeuana, burenari,
mamanga, panenua e outras. O gentio da nacdo uaupé tem um
pequeno furo entre a cartilagem e extremidade inferior das orelhas e
outro no beigo inferior, entre a barba e a extremidade superior do
mesmo beico. Sobre o peito traz uma pedra branca, sélida, bem
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levigada, de figura cilindrica e de uma polegada de didmetro, presa ao
pesco¢o com corddo de fio, introduzido por um pequeno furo que lhe
faz, artificialmente, pelo meio, de uma extremidade a outra. Os
principais as trazem de meio palmo de comprido. Os nobres, pouco
menos, e os plebeus, muito mais curtas.

187 — Alguns indios da nag&o tariana, habitante do rio Capuri, foram
vistos, em outro tempo, com folhetas |de| ouro nas orelhas, as quais
compravam, a troco de penas, a indios de outras nacBes, que se
ignoravam. Agora se sabe que os indios na nagdo panenua, que habita
na parte superior do Ucaiari, usam das mesmas folhetas, e que deles
passavam aos tarianas. Subsiste, porém, a duvida, donde lhes vem os
ditos fragmentos |de| ouro. (Noronha [1768] 1997: 80-81)

Sete anos depois disso, 0 ouvidor Ribeiro de Sampaio ([1775] 1985a: 117), além
de listar outros nomes entre os grupos do Ucaiari — “maci”, “macutcoena”, “urinana” e
“timanard” —, conjectura que aqueles pendentes de orelhas de ouro finissimo visto no
Ucaiari entre os desana, tariana e uaupé podiam ter sua origem nas minas da Nova
Granada (Coldémbia), posto que havia comunica¢do dos mesmos através de um canal ao
norte com grupos do Guaviari.

Em 1781, o sargento-mor Henrique Jodo Wilckens fora enviado para explorar e
buscar conferir as ligacbes fluviais a partir do Caqueta (Wilckens [1781] 1994). Como
era de se esperar, ndo as achou, apesar de dar informag6es importantes de alguns de
seus povos, localizagOes e distancias. No entanto, os portugueses haveriam de ter uma
ideia bastante avancada das porcdes de rios no noroeste amazonico até 1782, em uma
area que compreende do Orinoco ao Amazonas/Solimdes, sendo que ja sdo retratados
em mapa e carta para este ano o rio Negro desde o Cassiquiari até Barcelos e o
Japuréd/Caqueta desde o Auati-parana ao rio dos Enganos, o conjunto de trechos até
entdo percorridos pelas comissGes demarcadoras, como consta em correspondéncia do
subcomissario tenente-coronel Theodosio Constantino Chermont para o general Jodo
Pereira Caldas, em Cddice 1046 da Biblioteca e Arquivo Publico do Para (Adonias
1963: 26).

Adiante, dentro de 1784 a 1786, fora convocado por Jodo Pereira Caldas na
tarefa de levantamento da area do Alto Rio Negro o coronel Manoel da Gama Lobo
d’Almada, como encarregado da continuidade dos trabalhos da comisséo de
demarcagdes de limites, e que teve como auxiliar direito o tenente Marcelino José
Cordeiro, que se encontrava como diretor do forte de S&o Gabriel. Aqui tinham sua base
e, junto a soldados e indigenas, em agosto de 1784, ingressaram no Ucaiari até o Tenari,
procurando confirmar oficialmente as comunicacgdes da bacia do rio Negro com a do

Japurd, que as encontraram via Yucari/Cananari/Apaporis, Tiquié/Japu-parana/Pira-
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parana/Apaporis/Miriti-parana e Ununhan/Ucéa-parana/Apaporis (Reis 2006: 22-24), por

entre os chavascais e ndo por canais fluviais, como se almejava.
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Mapa 9. Mapa do alto Rio Negro (Lobo d’Almada — Arquivo Publico do Pard). “Mappa em que se

mostrdo 3. Communicagoens do Rio Negro p.a 0 Japuré por 3 Bocas Superiores a do R. Vaupés : A 12
pelo R. Xié, 22 pelo R. Issana, 3% pelo R. Thomon. A linha de pontos pretos denota 0 Caminho que ja fica
averiguado e reconhecido: Os pontos encarnados mostrdo a direcgdo g. pouco mais ou menos avera a
Seguir p.”* sahir ao Japura.”
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Mapa 10. Mapa elaborado registrando Uaupés e suas ligacbes com o Japura (Lobo d'Almada — Arquivo

Pdblico do Pard). “Communicacdo do Rio Uaupés para o Japura, pelo Rio Yucari, ou Pururé-parana. Os
riscos que cortdo os Rios sdo Cachoeiras.”

Para além dos servicos de reconhecimento dos limites, Lobo d’Almada e
Cordeiro ndo deixaram de promover 0s descimentos ou apresamentos desumanos de
indigenas para escravos nos povoados e fabricas que constituiam, quando ndo atuavam
eles proprios no negoécio — tanto que os descendentes do segundo continuardo essa
barbara acdo por mais de cem anos na area. O conego André Fernandes de Sousa, que
viveu na regido aquele tempo, ap6s dizer os métodos de atracdo e descimentos, relata
para o alto Japura as constantes agarraces de escravos que eram vendidos rio abaixo e,
ainda, que Cordeiro iniciou estas semelhantes acfes na parte superior do rio Negro em
tempo de Lobo d’Almada, sendo que: “Este mandava tropa ao mato, munida de polvora
e bala, com que fazia estragos aos gentios, e trazia muitos centos para trabalharem nas
fabricas que n’esse tempo se instituiam” (Sousa [1822] 1848: 489-490).

ApOs percorrerem a regido, no mesmo ano de 1784, foram fundados os
povoados de Sdo Marcelino (na foz do Ixié), Sdo Felipe (na foz do Igana), S&o Joaquim

(na foz do Ucaiari) e Sdo Jerbnimo (no médio Ucaiari), com fins de vigilancia das
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fronteiras e missdes carmelitas nos respectivos afluentes2. Um ano depois, em 1785, 0
naturalista Alexandre Rodrigues Ferreira sobe o rio Negro até a fronteira em incursdo
dos interesses politicos, administrativos e econémicos portugueses e atinge o Ucaiari até
sua porcdo média, em Ipanoré. Ele anota uma série de grupos desse rio — ““coianas”,
“uaupés”, ‘“cuenacas”, “arapaxis”’, “muein0s”, ‘“paicuénos”, “arards”, ‘“aguaras”,
“banibas”, “uacaris”, “uananas”, ‘“cudujaris”, “cequenos”, “quereruis”, “cubenanas”,
“burenaris”, “mamangas”, “pumenicés”, varios “macus” dispersos e ‘“outros” — e
levanta que, para S&o Joaquim, teria tido duas tentativas anteriores frustradas de
fundacdo, a primeira com 389 pessoas [coeuana, em 1761] e a segunda com 28
individuos uaupé, em 1783, mas o local ficou quase despovoado com as desercdes que
se seguiram e, assim, se fez aquela terceira em 1784; neste mesmo ano, o local acima da
primeira cachoeira (Sdo Jerdnimo) foi formado com mais de 40 individuos, que
chegaram a servir na fortaleza [de Sdo Gabriel], e houve outro local acima, formado
com mais de 150 descidos, porém, ambos ficaram igualmente despovoados com as
“diligéncias” (Ferreira [1787] 1983: 203-204, 200-201), tudo isso indicando o carater de
violéncia dos descimentos que se seguiam e as formas de resisténcias por fugas por
parte dos indigenas que se negavam a submissao.

Na ultima década daquele século, entre 1791 a 1799, Lobo d’Almada se tornou o
governador e incrementou a construcdo de prédios publicos e varias industrias na
Capitania a partir da cultura do anil, algodao, café, cacau e salsa, em que o anil era
produzido em Barcelos, Macarabi, Castanheiro e Curiana e haviam fabricas de tecidos e
redes de algoddo, tucum e miriti [rede] em Barra, Carvoeiro, Moura, Macarabi e
Curiana, de cordas de piacaba em Tomar, de telhas, de madeiras e de embarcagdes em
Barra e pesqueiros e comércio de peixe salgado e de tartarugas, além da cultura do arroz
e criacdo de gado no rio Branco (Reis 1931: 134-135), significando para os indigenas
mais descimentos, trabalho &rduo e sofrimento.

No Ucaiari, os chefes tariana devem ter sofrido pressdo para a criacdo de um
ponto solido de referéncia que possibilitasse o0 acesso a parte alta, além das cachoeiras,
com vista econdmica, que incluia arregimentacdo de pessoas, € missionaria, pois consta

que uma povoacdo (de S&o Calisto [antiga Urubuquara]) fora criada em 1793, em uma

12 Neste mesmo ano, Lobo d’Almada conferiu a ligagdo do Igana pelo Aiari ao Ucaiari e viajou no Ixié,
do qual por terra atingiu 0 Tomo e por este 0 rio Negro novamente, em territério colombiano. No ano
seguinte, em 1785, ouviu os indigenas sobre outras comunicagdes terrestres entre o rio Negro e o Japura
via Papuri (no Ucaiari), Marié, Teid, Ueneuexi e lurubaxi. E tragou as instrucdes de verificagdo oficial da
comunicagdo fluvial do rio Negro e o Cassiquiari, entre Cauabori/Maturacd/Umarivani/Baria/Cassiquiari/
Negro (Reis 2006).
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ilha acima das cataratas [de Pinu-Pinu], pelo principal tariana Calisto e seu irmao
Bernardo, reunindo representantes tariana, mas também pira-tapuya e tukano, local este
onde logo foi erguida uma igreja e feito um total de 669 batismos de criancas de ambos
0s sexos, em duas ocasides dos dois seguintes anos. Souza ([1822] 1848: 465-466) era o
vigario de Sdo Gabriel, na ocasido, e descreve esses fatos, além de contar sua atuacéo, o
que pode ser o primeiro relato da administracdo de sacramentos cristdos entre 0s povos
do Ucaiari, embora o batismo, e com este a introdugdo de nomes europeus, j& vinha
ocorrendo desde decadas anteriores no avanco do contato. Segundo 0 mesmo, era
inimero o pessoal de outros locais que vinham e iam por ocasido dos eventos, de modo
que ndo pode contabilizar os adultos, mas anotou uma lista de nomes de grupos que
morariam no curso daquele rio — “tariano”, “uaupé”, ““coeuana”, “quireruri”, “uanand”,
“cubeudna”, “bureuari”, “mamanga”, “panenud”, “tucana” e “pird”. Aquele paroco
refere que ndo lhe consta que para la fora algum sacerdote apos ele descer para o baixo
rio Negro, em 1795.

Esse mesmo autor descreve alguns costumes entre 0os povos da regido, como
tipos de armas, veneno curare, habitacdes, atividades (agricultura, machado de pedra,
tinha de carajurd e de urucum, sal de carurt das cachoeiras), enfeites e ornamentos
(furos nas orelhas e beicos, pedra branca cilindrica), crengas e cerimonias (funeral,
sepultamento, sopros e baforadas) e parece ser o Gltimo a dizer ter visto o uso de

pingentes de ouro entre 0s povos do Ucaiari, quando refere:

169. Notei que as indias Tarianas traziam pendentes nas orelhas
chapinhas ou folhetas de ouro: perguntei d’onde lhes vinham,
disseram-me que eram compradas ao gentio Panenud, habitador das
cabeceiras do rio Uaupé, a troco de sal e pennachos. Subsiste comtudo
a duvida d’onde a eles lhes venham. [...] (Sousa [1822] 1848: 466)

Em relacdo as mencdes anteriores sobre as laminas de ouro usadas nas orelhas
entre os povos do Ucaiari e as supostas pedras de prata terem sido vistas na area, Lobo
d’Almada (1785, em Reis 2006: 89-90) afirmou ter averiguado, mas ndo obtido resposta
entre as proprias nagdes e diz que a primeira pode nédo ter passado de uma ilusdo das
asas de certos besouros grandes e acobreados, que depois de secas parecem uma espécie
metalica pela consisténcia e luzimento, assim como foi tdo fabulosa a noticia de terem
sido encontradas e levadas do Tiquié, em 1749, certas pedras que diziam ser de prata,

mas que deviam ser pirites.
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Sobre isso, de fato, e como contado nas tradi¢cdes, no passado alguns grupos
Arawak e Tukano possuiam laminas de ouro usadas como brincos (&p6 pihi) em bailes
pelos homens, mas com o tempo foram substituidas por asas de besouros dourados
[buprestidae], e depois por laminas douradas ou prateadas de latdo. Dessa mesma peca
passaram a ser feitas plaquetas triangulares para os corddes que enfeitavam o peito e

que chegaram a ser registradas pelos pesquisadores nos Gltimos dois séculos.

No Ucaiari (1800 a 1900)

Em 1798 a Coroa aboliu o sistema do Diretorio, mas desde |4 até a década de
1830 ndo houve atuacdo significativa de missionarios na regido. Porém, algumas
povoagdes no rio Negro eram ocupadas sazonalmente para as “festas de santo” (Wallace
[1853] 2004: 269; G. Dias [1861] 2002: 133s), um sincretismo variante do sahiré®3, a
partir das auséncias carmelitanas ainda no século anterior.

Nesse periodo houve uma decadéncia da Capitania em termos institucionais,
politicos, econdmicos e morais. No alto rio Negro essas auséncias possibilitaram certo
folego aos indigenas, que puderam sair de areas mais retiradas para restaurar suas
moradias e circular no territério. Ndo obstante, no rio Branco e baixo rio Negro
verificou-se um aumento das opressfes e violéncia com os indigenas (Aradjo e
Amazonas [1852] 1984: 151).

Mas esse conjunto de vazio administrativo e de carater propiciara a construcao
de outra préatica. O sistema de exploracdo sobre os indigenas ganha novos contornos,
ndo melhor que no passado, com a instituicdo dos mercadores que atuardo por meio do
aviamento de produtos industriais a crédito, aviados por sua vez por comendadores
sediados em Manaus e Belém, em troca de servicos voltados ao extrativismo de
produtos naturais.

Tal sistema teria inicio ainda no principio do século XIX. Comentando
ocorréncias na década de 1810, Sousa ([1822] 1848: 500-503) alega que nesse periodo
muitos brancos refratarios das praticas de agarragcBes passeavam pelo rio Negro
blasonando servigos; se habitavam nas povoacdes ou a elas viam negociar, seriam esses
0s piores; eles eram nascidos amazonenses, paraenses ou europeus desterrados, muitos

vindos de geracOes anteriores e formavam proles na regido a partir de unides com

13 O Sahiré (ou Sairé) é uma festa que se originou ha mais de 300 anos a partir das préticas dos jesuitas no
baixo Amazonas, como existente ainda em Alter do Chédo, no Para. Seus elementos se aproximam do que
ocorre nas festas de santo no rio Negro (N. Pereira 1951).
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mulheres indigenas; e que tais se tornavam comerciantes de regatdes eles mesmos, com
vendas de bugigangas e cachaca a pregos manipulados, gerando arregimentacdes de
bragos aos regimes de extracdo de produtos, caracteristicas essas muito préprias a esse

sistema. Nas suas palavras:

Como ali concorre um grande numero de canbas com titulo de
negociantes, levando unicamente cachaga e algumas quinquilharias,
fazem nas povoagdes um negocio de cabotagem. Estas fazendas
pedidas aos negociantes do Para, com ellas convencionam entre si um
monopolio nos precos, e compram 0s generos aos habitantes, que ndo
tém meios de os exportar ao Para, por precos infimos, prejudiciais por
todas as férmas & utilidade da Provincia: Sendo a cachaga o primeiro
attractivo do indio, com ella os praticam e os levam das suas
povoacdes, com eles fabricam os generos que a natureza oferece &
vista, como sdo salgas de peixes, manteigas, azeites e cacéo, attentado
a gue as autoridades ndo podem obstar por ndo haver até agora sobre
isso lei positiva. Assim varrem das povoacdes, bem como a rede de
arrastar, os ultimos bracos com que os naturais se deviam coadjuvar
em seus trabalhos; e assim vé-se por todos os modos empobrecer a
Provincia. (Sousa [1822] 1848: 503)

Essa rede de atuacdo ira levar a todo tipo de excesso e violéncia, em que
comerciantes e representantes de governo ndo serdo mais distinguiveis por seus
interesses, tanto que, em 1821, as autoridades da Provincia reclamam ao ouvidor do Rio
Negro “punir severamente os comandantes e autoridades, que maltratarem os gentios, e
aqueles mercadores que 0s enganarem nas suas permutaces” (em Cerqueira e Silva
1833: 267-269).

Assim, o fendbmeno de exploracdo dos regatBes e patrbes mercenarios, que ainda
resiste em lugares desassistidos da regido, se constituiu ha cerca de duzentos anos, e que
ird se acirrar a partir das décadas de 1830 e 1850, nos trés lados da fronteira, por
comerciantes luso-brasileiros, venezuelanos e colombianos, em que milhares de
indigenas serdo envolvidos na exploracdo extrativa de cacau, salsaparrilha, piacaba,
puxuri, balata e, depois, borracha, entre outros produtos, submetidos a trabalhos
compulsorios, a partir dos recrutamentos forcados de individuos ou grupos, levados a
trabalhar em diversos mananciais de produtos extrativos (S. Hugh-Jones 1981; Meira
1993, 1996; Cayon 2009; Andrello 2010).

Os produtos desse extrativismo irdo transportados a capital da Capitania ou
Provincia e o escambo sempre sera favoravel ao comerciante, sendo que o sistema de
endividamento consistia em adiantar mercadorias a crédito, com valores e pagamentos

muito desproporcionais para os indigenas, que nunca conseguiam pagar suas dividas. As
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exploracGes e violéncias fizeram que muitos grupos nesse tempo voltassem a se
esconder em locais fechados ou distantes para dentro de matas, de igarapés e de
cabeceiras de rios, porque se fossem topados e resistissem, seriam mortos. Dos que
eram levados, pouquissimos conseguiam retornar. Outros morriam por ai nas tentativas
de fugas ou por excesso de trabalhos em lugares distantes de suas origens.

Em 1831, viajou na regido o cientista Johannes von Naterrer, que esteve no
Ucaiari no més de julho daquele ano, quando chegou até Ipanoré. Entre os fragmentos
salvos de seu diario, existe o trecho referente a essa excursdo. Além das informacdes
zooldgicas, ele ndo deixou de anotar que, subindo o rio a direita, topou “uma malloca de
indios Vaupés, dos quaes muitos tinham fugido” ¢ que na povoagdo Nana-Rapecuma
haviam 0s “tocanos”, estando: “Os homens nus, apenas com imbira de torori, as
mulheres apenas com saias azues” e que, entre 0s grupos desse rio, constavam ainda:
“tarianna”, “dessannas”, “jurupari-tapuya” (em Carurd-cachoeira), “silia” (acima de
Carur(), “uananas”, “cob6-0i”, “bahuno” (no Cuduiari), “caropana-tapuya” (mais para o
alto) e diversas “outras nagdes” (Natterer 1831, citado em Goeldi 1896: 215).

Adiante, para duas décadas, entre 1832 e 1852, consta noticia que um carmelita,
frei José dos Santos Inocentes, missionava de Carvoeiro até o alto rio Negro, com
entradas esporadicas no Icana e Ucaiari (Tenreiro Aranha 1906: 27). Assim, quando o
missionario chegava para as desobrigas em certo local acorriam para 14 as pessoas em
busca dos sacramentos (Baena [1833] 2004: 329; Wallace [1853] 2004: 294). Nesse
tempo, além da producdo de farinha, item introduzido para manter a méo de obra da
coldnia e do comércio extrativo, entre as permutacdes levadas a cabo pelos brancos com
0s kuewana do baixo Ucaiari estéo itens da cultura material e simbdlica de grande valor

aos povos da regido, segundo o levantamento de Baena, que diz:

Esta gente quando é estipendiada pelos brancos extrai da espessura
breu, crajurd, salsaparrilha e fabrica farinhas, e também faz obras de
pena a seu modo e ralos de pedra, 0s quais consistem em uma prancha
de pau com pedrinhas engastadas e seguras por meio de um grude
vegetal nas pequenas cavidades, que abrem simetricamente na mesma
prancha; estes ralos nunca se desmancham. (Baena [1833] 2004: 329)

Desde a transferéncia da corte portuguesa para o Rio de Janeiro e a
independéncia do Brasil em 1822, a capitania foi rebaixada e chamada Comarca do Alto
Amazonas, o0 que adiou a sua reorganizacdo administrativa, e 0 Grao-Para e Maranhdo,

que aderiu & nova nacdo em 1823, enfrentaria adiante resisténcia e revolta. Assim, entre
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1835 a 1840, acontecia a rebelido da Cabanagem que estourou no Paré e chegou até o
Amazonas, cuja repressdo causou a morte e a dispersdo de grande parte da populacao,
de modo que, no rio Negro, Barcelos foi reduzida a pouco mais de 600 pessoas e 0
devaste levado até Santa Isabel; apds esse periodo, das povoacdes até a fronteira, varias
entraram em arruinamento ou extingdo; e para precaver de qualquer outra ameaga, em
1843, as fortalezas de S&o Gabriel e de Marabitanas passardo por reformas (Matos
[1845] 1979; Araujo e Amazonas [1852] 1984: 160; Jobim 1965: 61).

Isso marca uma nova fase de exploracdo aos povos indigenas, alicercada pela
politica provincial chamada “Companhia de Trabalhadores”, em vigor desde 1837,
quando grande parte da populacdo da comarca foi chamada aos outros duros trabalhos
compulsdrios. Para piorar, varias epidemias de variola e de sarampo devastaram
novamente, neste periodo, extensas partes do rio Negro, provocando a fuga em massa
dos indigenas dos povoados e das vilas coloniais, fazendo que os militares enviassem
tropas aos confins dos rios para substituir a populacdo dizimada ou evadida (Buchillet
1995: 5).

Para adiante, documentos e informacGes reunidos no Archivo do Amazonas (em
Tenreiro Aranha 1906 e 1907abcd), além de descricdes de cientistas e exploradores
viajantes, como Alfred Wallace (1851 e 1852), Richard Spruce (1852/1853), Henri
Coudreau (1884) e Ermanno Stradelli (1881, 1882 e 1890/1891), sdo relevantes para
perceber a conjuntura de acontecimentos na segunda metade do século XIX. Além de
apontarem elementos culturais significativos dos povos da regido, junto as questdes
cruciais da época, descrevem as politicas indigenistas e missionarias, as agarracoes, as
acOes dos comerciantes, o pavor das pessoas e 0 deserto de muitas localidades (devido
ao medo dos brancos), o messianismo indigena como resposta as violéncias, entre
outros.

Assim, com a criacdo da Provincia do Amazonas, em 1850, € instituido um
novo programa de catequese e “civilizagdo” dos indigenas, com estabelecimento de
missfes mais a dentro em diversos rios, entre 0s quais o Ucaiari e 0 Igana. Trata-se da
retomada do sistema de Diretorio dos indios, que contara com apoio e alianca de
comerciantes e chefes indigenas, para as fungbes de atrair 0s “gentios”, grupos
indigenas mais afastados, para as margens dos rios, de onde poderiam mais facilmente
ser transferidos e engajados nos programas de servico publico.

Em 1852, Bento de Figueiredo Tenreiro Aranha, como primeiro governador da

Provincia, indica o capuchinho frei Gregdrio Maria de Bene para a regido que, por sua
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vez, indicou a Jesuino Cordeiro, “um mesti¢o ignorante”, morador do rio Negro e nessa
época militar do Destacamento de S&o Gabriel*, que nesse tempo, além de comerciante,
exercera ao mesmo tempo o cargo de “diretor das aldeias do Uaupés e do Igana”.

Anos antes, em 1820, havia sido nomeado, pelo governador de entdo Manoel
Joaquim do Paco, o chefe “abalizado” Raimundo José, de S&o Jer6bnimo, como o
principal dos indigenas da “nagdo Uaupés” e, entre 1848 e 1851, a outros indigenas do
Ucaiari e Icana serdo também concedidas cartas-patentes de “principais” ou
“tuchauas”*®. Sobre as politicas das “cartas-patentes”, trata-se de documentos expedidos
pelos militares ou pelo proprio presidente da Provincia nomeando como “principais”
individuos de sua confianca, isto é, lideres indigenas que passavam a ser reconhecidos
como tais pelas autoridades, dos quais se esperava a colaboracgéo para o estabelecimento
de aldeias e obtencdo de trabalhadores, adultos e criancas, e organizacdo de buscas
punitivas contra 0s grupos que resistissem.

Frei Gregorio e Cordeiro se desentenderam no decorrer do tempo, por acusarem
um a outro de seus interesses, faltas e vicios, mas fizeram mudancas profundas e criticas
em pouco mais de dois anos. Ajudados pelos principais, restauraram e fundaram vinte e
nove povoados coloniais missionados na bacia do Ucaiari, vinte e dois no seu proprio
curso, quatro no Tiquié e trés no Papurit®. Consta que aquele missionario entrou em
relagdo com 25 grupos no Ucaiari e Igana, nos quais afirma ter realizado 700 batizados,
50 casamentos e atribuido nomes de santos a capelas construidas em 24 povoacdes,
apenas nos trés primeiros trimestres de 1853 (em Tenreiro Aranha 1906: 32-38);
combateu aquilo que viu como “poligamia” e “concubinato” e violou regras casando
pessoas de grupos restritos, além de distribuir praticas, horarios, roupas e costumes

alheios aos povos da regido. De Ipanoré, se mudou para Caruru-cachoeira, até sua

14 Jesuino Cordeiro pode ter sido descendente de Marcelino Cordeiro, o coadjuvante de Lobo d’Almada.
Segundo Meira (2005: 212): “Nessa época havia uma grande presenca de militares em Sdo Gabriel que,
com o tempo, acabavam se dedicando ao comércio de produtos extrativos e todos eram cumplices de atos
de violéncia contra os indios, de quem dependiam como méo-de-obra na produgio”.

15 Os seis “tuchauas” nomeados para povoagdes do Ucaiari foram os seguintes: 1820 — “De S. Jeronimo,
dos indios dos Uaupés, Abalizado Raymundo José”; 1848 — “De Caruru Cachoeira, da Nagdo Anana,
Alexandre”, “De Carururapecuma, da Nacdo Tucano, Domingos Dias dos Santos”, “De S. Joaquim, da
Nag¢&o Tucano, Jodo de Mattos, filho do finado Tuchaua de S. Jeronimo, Abalizado Raymundo José”, “De
lauareté Cachoeira, da Nagdo Itariana, Calisto Antonio”; 1850 — “De Caruru Cachoeira, da Nacdo Anana,
Manuel Calisto, filho do finado Tuchaua Alexandre, desta mesma povoagao” (Tenreiro Aranha 1906: 29).
16 1) Ucaiari — Sdo Joaquim, Anana-Rapecuma, S&o Jerdnimo (lpanoré), luquira-Rapecuma, lauareté-
Cachoeira, Pacu-Cachoeira, Caruru-Cachoeira, Aracapury, Mutum-Cachoeira (no Cuduiari), Trovao,
Pituna-Rapecuma, luvitera-Rapecuma, Cunuri, Coro-Cord, lurara-Rapecuma, Taracua, Ambaiua, Umari,
Querari (no rio de mesmo nome), Macaquinha, Micura-lgara-Paua e lurupari-Cachoeira 2) Tiquié —
Tucano-Cachoeira (ou Santa Isabel), Uird-Poco (ou Nazaré), Maracaja (ou S&o Jos€) e Turi-lgarapé (ou
Sao Pedro [Pari-Cachoeira]); 3) Papuri — Jabuti-Rapecuma, Santa Luzia (no Turi-lgarapé) e Aracapa-
Cachoeira (Tenreiro Aranha 1906: 27, 31, 34).
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partida, em 1854. A seguir, entre 1855 e 1878, foram parocos em Sdo Gabriel o padre
Romualdo Azevedo e o frei Manoel Guedes, mas s6 com entradas eventuais no Ucaiari
e no Igana.

Ja Cordeiro, no primeiro ano de seu trabalho — com a ajuda e a alian¢a de cinco
chefes tukano, tariana e miriti —, construiu dez novos povoados daqueles no Ucaiari'/,
convencendo (por meio de brindes, ferramentas e tecidos) muitos grupos ainda néo
alcancados a sair para as margens dos rios, onde eles, juntados a outros grupos,
cortariam madeira e construiriam suas casas diferentes dos padrdes tradicionais de seus
assentamentos e ficariam acessiveis aos programas do diretdrio. Periodicamente,
Cordeiro levava adultos e criangas para o servico publico e orfanatos em Manaus.
Muitas vezes os indigenas se rebelavam e ndo obedeciam aos principais por influéncia
de outros comerciantes que os disputam aos trabalhos (Aranha 1906: 38). Por isso o
diretor também policiava a estes, apesar de ndo os conter de suas entradas no Ucaiari,
entre os quais alguns foram inimigos enquanto outros até (teis aos seus intentos.

Wallace ([1853] 2004: 450-452), de retorno do alto Ucaiari, entre marco a abril
de 1852, testemunha que Cordeiro e Chagas, um comerciante localizado em Séo
Jerdnimo, cooptaram homens kubewa acima da cachoeira de Uarucapuri e investiram
ataque aos karapand, o que resultou para mais de 30 prisioneiros, além de deixarem 7
homens e uma mulher mortos. No entanto, um ano depois, Cordeiro estava novamente
no Cuduiari, em Mutum-Cachoeira [onde passou a morar], e conta ele proprio (em
Tenreiro Aranha 1907a: 59) que foi surpreendido pelo ataque dos karapand armados de
flechas com curare [veneno], murucus [lancas], taquaras [carautanas] e cacetes contra o
mesmo e 0s kubewa pelas perdas que eles tinham sofrido. Neste confronto, ele baleou
dois karapand que depois morreram e logo providenciou de Sdo Gabriel 15 pracas para
sua seguranga.

De fato, as persegui¢des contra os karapana e outros para vender as criangas e

mulheres eram praticas comuns na época. Ja durante a sua primeira viagem ao Ucaiari,

7O quadro a “Relagiio das Povoacdes, e Aldeas e seus habitantes no Rio Uaupés [e Afluentes]”, de 1853
por Jesuino Cordeiro (in Tenreiro Aranha 1907a: 60-62), apresenta o seguinte levantamento para cada
local, rio, grupo e populagdo: — Sdo Joaquim, Rio Uaupés, Chuéuana [Cueuana], 108; — Sto. Antonio do
Nana Rapecuma, Uaupés, Tucano, 124; — S&o Jeronimo [lpanoré], Uaupés, Tariana, 147; — S&o
Domingos, Uaupés, Jarua, 168; — Jauarethe Caxoeira, Uaupés, Tariana, 263; — Jabuty Rapecuma, Uaupés,
Tucano, 54; — Caruru Caxoeira, Uaupés, Anana [Uanana], 207; — Pacu Caxoeira, Uaupés, Cainatary, 174;
— Aracapury Caxoeira, Uaupés, Ananaz [Uanana], 251; — Mucura Garapan, Uaupés, Cubeos, 58; — Santa
Cruz dos Cobeos, Mutum Caxoeira, Cubeos, 261; — Mandihiy Caxoeira, Macu, 78; — Cubio, Parana,
Beju, 187; — Bacati, Parana, Mirity tapuya, 398; — Tracuha Tuia [Taracud], Tiquié, Tucana tapuia, 71; —
Ambauba Ipana, Tiquié, Tucana, 151; Aracapa Caxoeira, Papur, Pira tapuya, 114.
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em 1851, Wallace ([1853] 2004: 378) observou em S&o Jerénimo quando Lima, um
regatdo que o acompanhara, procurava “arranjar” UNS Meninos e meninas quando
Bernardo, o principal tariana de S&o Jeronimo, acabava de voltar de uma viagem ao
Apaporis (Papuri). Segundo o mesmo naturalista, 0s negociantes e as autoridades de
Barra [Manaus] e Belém encomendam aos negociantes meninos e meninas para
trabalharem em suas casas, bem sabendo a Unica maneira pela qual podem ser obtidos.

Meses depois de Wallace, chega também ao Ucaiari seu colega Spruce (1908:
279) que escreve, em 1853, 0 mesmo Bernardo fazendo negocios com Chagas e indo
em excursdo ao alto Papuri para roubar meninos e meninas. Cordeiro (em Tenreiro
Aranha 1907a: 66), de fato, escreveu naquele mesmo ano ao presidente da Provincia
que Jodo [Bernardo] tinha ido ao Papuri, onde conseguiu dez individuos menores, mas
ndo sabe onde os distribuiu. Ou seja, teriam feito negocio proprio.

Em julho de 1853, Cordeiro (em Tenreiro Aranha 1907a: 60) relata igualmente
ao presidente da Provincia que Agostinho, um yurupari-tapuya, buscava convencer o0s
grupos da &rea [alto Ucaiari] a ndo descer das matas para construir casas nas margens,
porque depois seriam presos pelos brancos e o governo e mandados a trabalhar para
baixo e que 0 mesmo fora preso seis dias como licdo por essa tentativa de resisténcia.

Tudo isso demonstra que estava nas tarefas do diretor fazer agarragdes e prestar
conta disso as autoridades, posto que estes ndo eram sO coniventes, mas como no dizer
de Wallace ([1853] 2004: 378): “O governo, de fato, em certo ponto autoriza tal
pratica”. Mas em duas décadas, surgem discussdes de que os diretores, ao invés de
defenderem os indigenas dos comerciantes, eram eles proprios seus maiores
exploradores e o cargo passa a ser extinto em 1866 (Wright 1981: 312), embora
Cordeiro atuara até o fim do século, inclusive com os missionarios que virao.

Assim, para frente, na questdo missiondaria, em 1880, chegaram no Ucaiari um
grupo de cinco franciscanos. Venancio Zillocchi atuava no Tiquié, com sede em
Tukano-Cachoeira, Mathieu Camioni atuava de Taracua para baixo e Illuminato Coppi

atuava de Ipanoré para cima*® (Coudreau 1887: 147). Como combatiam fervorosamente

18 Coudreau (1887: 158-161) apresenta que o censo dos franciscanos, em 1884, contava um total de 36
aldeias para todo o territrio das missées, incluindo dezessete no Ucaiari, quatro no Tiquié, um no Papuri
e quatorze no Igana, com uma populacdo estimada em cerca de 8.000 individuos, incluindo 4.000 para
grupos vagantes, sendo que desses cerca de 2.000 no Ucaiari, 1.000 no Tiquié e 162 no Turi-
Igarapé/Papuri. No Tiquié, de jusante a montante, estavam as aldeias Tucano (Santa Isabel), Uira-Poco
(Nazaré), Maracaja (S&o Jose), Turi-lgarapé (Sao Pedro do Tiquié [Pari-Cachoeira]); e no Papuri, estava
Turi-lgarapé (Santa Luzia). Dos tukano se diz, que: “Eles sdo donos do Tiquié e suas quatro aldeias,
Santa Luzia do Papuri e cinco aldeias do Uaupés: YU, Anana, Taracua, Yuquira, Umari. Ao todo, 10
aldeias e cerca de 1.800 habitantes” (traducdo nossa).
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0 xamanismo e por mostrarem as flautas proibidas as mulheres, Coppi e Camioni foram
expulsos da regido no terceiro ano, fato conhecido como “A revolta do Yurupari”®; a
missdo se extinguindo em 1888. Todos esses missionarios iriam colaborar com 0s
militares em varias repressdes aos indigenas e na exploracéo do trabalho extrativo.

Esse tempo seré relevante para se entender a configuracao indigena atual e suas
dindmicas socioculturais. Segundo Meira a situacdo dos indigenas no Alto Rio Negro no
século XIX passa a ter os seguintes aspectos:

(1) decréscimo populacional, registrado pela maioria dos viajantes que
visitaram a regido; (2) concentracdo no inicio do século, de muitos
grupos e subgrupos nas cabeceiras dos afluentes e subafluentes do
Negro, como resultado das fugas e temor de novos descimentos, que
voltaram a acontecer com vigor a partir de 1840; (3) nas margens do
rio principal, principalmente nas proximidades dos antigos
aldeamentos, povoagOes e vilas do século anterior, ocorreu uma
concentracdo de indios de diversas etnias, majoritariamente Barés, que
ja falavam o nheengatu e portugués, e que passaram a viver sob o
dominio dos colonizadores, envolvidos principalmente no trabalho
extrativo de produtos da floresta. (Meira 2005: 209)

Nessa época houve um interesse mercantil progressivo em produtos da floresta
no baixo e médio rio Negro, 0 que ira provocar o recrutamento ja da baixa populagdo
indigena da area e levar arregimentacdes nas regides do alto rio Negro, principalmente a
partir dos anos 1860, quando os produtos de exploracdo comercial no médio rio Negro
incluiam piacaba, curaud, cipd, breu, peixe seco, salsa, castanha e puxuri, um regime
que serd impulsionado pela introducéo da navegacao a vapor no rio Negro em meados
da década de 1850, que chegara até Santa Isabel na década de 1880, implicando mais
méo de obra, como lenhadores (Stradelli 1889; Romcy Pereira 2007).

Nas décadas de 1870 e 1920, em funcdo da crescente demanda da industria
automotiva nos paises do norte, serd instaurada na Amazdnia o primeiro boom da
borracha, economia a partir da extracdo da seringa ou caucho — e outros latex no rio
Negro, como a balata, a abiurana e a ucuquirana. Observa-se nesse ciclo o influxo de
mais brancos na regido. E embora o rio Negro ndo tenha sido um grande produtor de
borracha comparado com outras regides da Amazo6nia, a exploracdo da seringa de

melhor qualidade concentrada mais abaixo do que no alto rio Negro promoveu um

19 A méscara proibida de Yurupari que padre Coppi exp6s publicamente em Ipanoré estd no Museu Pré-
histérico e Etnogréafico Luigi Pigorini, em Roma.
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processo de deslocamento de pessoas de uma para outra area, comprometendo muitas
realidades?.

Os comerciantes seringalistas irdo buscar um grande contingente de bracos
trabalhadores nos rios Ucaiari, Icana e Ixié. Muitos povoados nesses rios foram
praticamente esvaziados, sendo familias inteiras ou todos seus homens, arrastados aos
seringais rio abaixo. Stradelli (1889: 18-22) descreve o modus operandi da exploragéo
da borracha no baixo rio Negro, em 1882, tendo Tomar [defronte a foz do Padauari]
como o centro desse comércio na regiao. Neste sistema a relacdo ¢ feita entre “patroes”
(seringalistas) e “regatdes” (vendedores ambulantes) com os “tapuios” do alto
(indigena, na condigdo de “fregués”), que no continuo adiantamento de bugigangas
serdo manipulados para nunca escapar das dividas.

O mesmo Stradelli (1890: 131-132, 432, 440) observou em 1881 e 1882 que,
neste tempo, 0s poucos produtos comerciaveis no Ucaiari sdo a farinha de mandioca, a
goma eléstica [balata], a salsaparrilha e, de forma muito limitada, o tucum, o curau, o
carajurd etc., mas que no Tiquié, devido os abusos dos comerciantes, os indigenas
buscam fazer habitagdes em cursos de igarapés escondidos e esses sdo mais criancas e
velhos porque os homens adultos estdo no baixo rio Negro em coleta de seringa ou
remando a canoa do patrao.

Os intermediarios desse sistema seriam descendentes de indigenas absorvidos
pela cultura “cabocla”, falantes de nheengatu, e que serviam no recrutamento dos
indigenas do alto ao sistema de aviamento compulsério no médio e baixo rio Negro (S.
Hugh-Jones 1981: Meira 2005; Andrello 2006). No Ucaiari as descri¢cdes de povoagdes
abandonadas e as perseguicdes barbaras demonstram que este rio era assaltado tanto
através de sua parte alta pelos caucheiros colombianos como através de sua parte baixa
pelos seringueiros brasileiros.

Assim, houve muitas préaticas que levaram aos descimentos de indigenas do alto
para as regides do medio e baixo rio Negro nesse periodo. Em Tenreiro Aranha (1907a:
3; 1907b: 63-65) € apresentado um quadro desses motivos, em que estdo as seguintes
acOes: a) os abusos das autoridades militares (comandantes de Sdo Gabriel, Marabitana

e Cucui, subdelegados e inspetores) de recrutarem ou agarrarem indigenas da regido: os

20 Na bacia do rio Negro, tanto no Brasil quanto na Venezuela e Coldmbia, cresce mais a Hevea
Benthamiana, que atinge um porte médio, com até 25 metros, menos produtiva e com um latex de
qualidade inferior. Ja a Hevea Brasiliensis s6 ocorre as margens e grandes ilhas do médio e, sobretudo, do
baixo rio Negro, podendo chegar a mais de 40 metros, sendo a mais produtiva para os conceitos do
comércio. A temporada de sangria da seringa se dava em época de menos chuva, quando as aguas
estavam baixas, de setembro ao fim de fevereiro.
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adultos para fortificacOes, para obras na capital, para remeiros de montarias e de
expressos e para equipagem de canoas, os meninos para “aprendizes” € as meninas para
colégio e orfanato na capital, em consequente doacGes destes aos poderosos de Manaus
e Belém; b) as seducgdes por regatBes ou seringueiros, que embriagam os homens e
corrompem sexualmente as mulheres, que os assaltam depois para levar ou que
negociam pessoas diretamente com o “tuxaua”; c) e as prevaricagcoes dos diretores e
missionarios que fazem dos brindes do governo permuta em seus proprios beneficios.

Esse contexto produziu também resisténcias milenaristas. As missdes oscilantes
e a sobreposta violéncia do trafico eclodiram em “revolta messianica” ou “profetismo”
entre os indigenas do alto rio Negro, na segunda metade daquele século. Venancio
Kamiko, um baniwa do Guainia, se tornou profeta com uma série de movimentos e
rebelides a partir de 1857, quando passou a morar na bacia do Icana'. Ao longo do
tempo ele se intitulou santo ou “Christu”, conseguia efeitos, fazia sacramentos,
convocava reunides e bailes ao modo das “festas de santo” e dabucuri, ensinava o
“canto da cruz”, pregava a conversdo das coisas, um periodo de justica e o fim dos
tempos, reunindo muita gente e seguidores; isso ndo deixou de preocupar 0 vigario, 0s
comandantes de fronteira e governantes, que mobilizaram investigacbes, mas também
prisbes e violéncia, destrocando o santo e seu pessoal a fim de precaver qualquer
“conspira¢do”, ameagas ou presenca de “estrangeiros” (em Tenreiro Aranha 1907a: 62;
1907b: 8; 1907c: 82).

Estes massacres, somados a exploracdo dos traficantes, provocaram fugas no
Icana e alto rio Negro para os reconditos das matas, porque aqueles que fossem
encontrados eram obrigados a voltar paras aldeias, onde tinham que fazer moradias em
novo estilo [ndo mais tradicionais], para que ndo morassem mais cinco ou seis familias
sob um mesmo teto, além de serem submetidos as tarefas de agricultura (Avé-Lallemant
[1959] 1980: 123-125).

No entanto, em 1858/1859, a dispersédo levou o movimento pelo Ixié e pelo
Ucaiari. Neste rio empreendeu atividades milenaristas alguns daqueles discipulos como
0 baniwa Alexandre, Cipriano [werekena?] e Caetano [baniwa?]. Para fins dos 1870 e

inicio dos 1880 com mais repercussdo teve 0 xama arapaso Vicente que se dizia “o

2L Segundo Wright (2005: 110-111), isso pode ter derivado a partir das tradicdes dos zambos,
descendentes de indigenas e negros, no alto rio Negro-Guainia do lado venezuelano, que se aliavam aos
indigenas do alto Orinoco em rebelides contra os brancos, com datas do século XVI; assim, um pregador
zambo chamado Arnaoud dos meados do século XIX teria criado e ensinado Venancio Kamiko, um
baniwa do Guainia que se tornou profeta com uma série de rebelides a partir de 1857 quando passou a
morar na bacia do I¢ana.
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Cristo”, além de outros. Depois disso surgiu também a menina desana, chamada Maria,
seguida de um tukano, Lino, ambos do Papuri. Ndo sabemos ainda quem influenciou
diretamente Maria. Porém, diferente dos representantes arawak, além do canto da cruz e
0 andncio da nova ordem social, os profetas tukano previam também o retorno de
missionarios (Wright 2005: 139-163; Toramu & Guahari 2004: 656s).

Adriano Sarmento conta, por exemplo, que sua avé materna chegou a ver Maria.
Até ela chegava multiddo de pessoas para ouvi-la em seus canticos e ensinamentos, que
aprendia dos “anjos” (pik0-sé’e masa: gente gavido-tesoura?) e entoava os “cantos da
cruz” (basamo kurusd). Profetizava a vinda de mulheres vestidas de branco (pa’ia
numid: religiosas) e o fim do tempo, quando o mundo seria coberto de escuriddo, com
uma tempestade fria de poeira, para a qual aconselhava as pessoas ndo sairem de casa e
nem deixar alguém entrar, pois nesta ocasio os wWatia??, os weari masa® e os yaiwa
(oncas) circulariam para devorar. Como ela anunciava coisas ruins, os yaiwa (esp.
xamas) resolveram envenena-la (ver ainda T6ramu & Guahari 2004: 661-664).

Maria, contudo, parece dever um papel fundamental na virada escatoldgica dos
povos do Papuri, Tiquié e parte do Ucaiari. Até os franciscanos, na década de 1880,
nota-se ainda uma maior resisténcia dos indigenas aos ensinos missionarios (Coppi, em
Cézar de Carvalho 2005: 495-496; Coudreau 1887: 201; Stradelli 1890: 434). Porém,
sem mais a presenca dos franciscanos, na passagem para o século XX, a influéncia de
Maria pdde ter preparado algo que depois os salesianos se serviram, ja que hoje suas
histérias mostram também o destino da alma antes desses Gltimos padres chegarem (ver
Capitulo 5).

No Ucaiari (1900 a 1960)

No inicio do século XX, a violéncia a partir do trafico da borracha atingiu o seu
mais alto grau, em que os indigenas da regido ficaram completamente a mercé dos
comerciantes brasileiros e colombianos, num contexto em tudo similar aos horrores

praticados em outras areas da Amazonia®.

22 pl. watia — espiritos das matas e beiras de rios; monstros e donos das matas, em muitos casos canibais;
espiritos, visagens ou imagens de pessoas mortas ou vivas; seres espirituais ancestrais da iniciacdo
masculina; com o processo colonial e catequético, sdo assim chamados também o demdnio cristdo e seres
fabulosos do pensamento ocidental.

23 Weari masa (gente raptora) — também sdo seres espirituais das matas, de aparéncia humana, enganam e
levam a pessoa fazendo-a desaparecer na mata, de maneira temporaria ou definitiva.

24 \er denlncias de Euclides da Cunha para o Solimdes, em 1906, e por Roger Casement para o
Putumayo, na década de 1910 (Cunha 2000; Taussig 1993; Mitchell, 1zarra & Bolfarine 2016).
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Um fato relevante na constituicdo da base social dessa rede de comeércio € que
muitos comerciantes brancos se casavam na regido com mulheres indigenas, gerando
filhos mesticos, os “caboclos”, resultando em vinculos de parentesco e compadrio entre
comerciantes brancos e indigenas, abrindo espaco para cunhados indigenas que atuavam
como pequenos intermediarios entre os patres e os fregueses. Assim, duas familias de
comerciantes, os Garrido e os Albuquerque, constituiam claramente dois polos de poder
na regido do alto rio Negro e seus afluentes, atuando de forma violenta nas fronteiras do
sistema de aviamento e nos limites territoriais entre Brasil, Coldbmbia e Venezuela. Os
principais membros dessas familias, inclusive, iriam ocupar os cargos de diretores por
parte dos 6rgédos indigenistas.

Destes, 0 espanhol Germano Garrido vivia, provavelmente desde 1870, no
antigo povoado de Séo Felipe localizado estrategicamente entre a foz do rio Ucaiari e
Icana, de onde seu dominio e de seus filhos alcancava o Icana, o Xié e o alto rio Negro.
Ja os filhos de Boaventura Albuquerque — de origem portuguesa, passado pelo
Maranhdo e Pard —, com uma pira-tapuya, nasceram e moravam no local de Bela Vista,
no baixo Ucaiari. Dentre os Albuquerque, Manoel (Manduca) e seus irméos Higino,
Francisco (Chico), Calistrato e Protogénio, ficardo famigerados pelas barbaridades que
cometiam nesse rio contra 0s povos indigenas, sobretudo na exploragdo de borracha e
outros produtos (Meira 2017: 244-248). A condicdo de subprefeito ou “diretor dos
indios do Uaupés” deu a Manduca grande poder que converteu ao terror, até seu fim em
1923 (Meira & Pozzobon 1999: 317). A maioria dos viajantes e religiosos que passaram
na regido no inicio daquele século retratam encontros ou d&o noticias desses sujeitos?.

Um evento desses é ligado também aos pira-tapuya do baixo Ucaiari. Adriano
Sarmento conta a historia, mas sua tia materna, Joana Vasconcelos, também contava,
sobre 0 acontecimento que se deu com seu pai Ricardo?, quando ela ainda era crianca.

Tomemos a versdo de Joana:

25 Em cartas de 1920, procedentes dos arquivos da Diocese de S&o Gabriel da Cachoeira (citado em Meira
2017: 246), estes fatos sdo assim registrados: “No baixo Uaupés vivia a familia Albuquerque. Eram vérios
irmdos que dominavam todo o Uaupés e afluentes. Por meio de empregados recolhiam os indios que
destinavam aos trabalhos da borracha, da balata e até os passavam a comerciantes do rio Negro,
recebendo gratificacdes, ou uma porcentagem do produto que alcancassem. A moradia dos ditos
Albuquerques era cheia de meninos, mocas e rapazes, que serviam a seus senhores coagidos”.

2 Ricardo Vasconcelos, pira-tapuya do cla wehetara, e Maria da Silva, tukano do cla yadhori yiira-pee,
eram pais de Joana e Antonia. A familia e outros de mesmo grupo de Ricardo vivia abaixo de Bela Vista.
Joana (Se’end), a primeira das irmas, sofreu paralisia ainda moca, ficando paraplégica das pernas; foi
aluna salesiana em Taracug; era versatil em linguas e excelente contadora das historias de antigamente;
nos anos de 1960 morou em Cupauba, no Ueneuexi, depois em Tabocal, no Teid, depois em Santa Isabel
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Papai voltava do mato. Ao se aproximar da casa sentiu diferente. Com
cuidado, viu que alguns dos seus estavam sentados, bem amarrados.
Al estava vigiando um capanga, tapayuna [negro, em nheengatu].

Os demais ja tinham sido levados e os outros teriam fugido.

Papai conseguiu entdo uma mao-de-pildo [de madeira pesada, de uma
braca de comprimento]. Contornou... quando pbde, correu e acertou o
primeiro golpe. Quando aquele caiu, soltou a espingarda que segurava.
Papai entdo a pegou, mas como nunca tinha usado arma de fogo nédo
soube disparar. Jogou assim ela para o cerrado. O homem era duro de
morrer... mas foi vencido. [0 grupo de captores ndo € identificado na
histdria]

Espalhou-se entdo que ali [local] tinha um assassino, que era meu pai.
Apo6s um tempo, ele devia entregar leite de seringa ao patréo,
Calistrato [ou outro?], em Bela Vista.

Chegado para entregar, no porto, este disse: “Por que trouxe isso em
forma liquida?”. “Porque vocé pediu assim, sendo eu teria defumado e
bolado”, respondeu.

“Negativo! Vocé faz assim porque estd se achando, porque &€ um
assassino!”, disse o patrdo, que correu para pegar a espingarda.

Meu pai entdo empurrou-se com a canoa para 0 meio do rio, em
direcdo de baixo. Apesar que remou, 0 homem ainda conseguiu
acerta-lo. Ele entdo teve que se jogar na agua. Através do mergulho,
conseguiu chegar na margem que tinha um pouco de igap6 [floresta
alagada]. Ali ele se escondeu.

O patrdo ainda veio em uma canoa com seus homens. Ficaram
procurando-0, mas ndo 0 encontraram.

Quando foram embora, papai pegou a beira de terra. Quando ja estava
préximo do sitio, ele ja ndo conseguia mais caminhar.

Seus parentes perceberam entdo que tinha alguém gritando por ajuda e
logo perceberam que era ele.

Chegando 1& viram que tinha perdido muito sangue. Entdo, deram-lhe
imediatamente o sangue de um galo preto para ele beber. Assim, ele se
salvou.

Quando melhorou, seus primo-irmaos disseram: “Vamos ja agora!”
Eram sete homens. Aprontaram-se e combinaram que deviam ir pelo
mato, mas um devia chegar de canoa, fingindo levar leite de seringa
para entregar. [...]

Este foi e chegou no porto do sitio. Nesse momento trés homens do
grupo deram um jeito e ja tinham se posicionado debaixo do assoalho
da casa [de paus rolicos, cerca de um metro acima do chao], com
espingarda. Outros dois iriam por tras da casa e atacariam por lados
diferentes.

Aquele Unico subiu entdo pelo caminho. O patrdo estava dentro da
casa e tinha 14 dois capangas. Mas vendo-o chegar ele se posicionou
na linha da porta.

Contudo, o grupo tinha um segundo plano e devia ser rapido.

Os capangas estavam todos na mira, através das brechas do assoalho,
e, quando o patrdo chegou com o corpo um pouco para frente, os trés
foram todos atirados. Aquele que chegou pela frente e os outros dois
acabaram de maté-los.

do Rio Negro e, os Ultimos anos, em Sdo Gabriel da Cachoeira, ja enfrentando alzheimer, onde morreu,

em 2018, com 103 anos.
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Ali estava também uma mulher do patrdo. Ela era parente distante
mesma do grupo e tinha uma crianca. Até que ela disse para ndo a
matar, em troca de ser a mulher deles. Mas os homens ndo quiseram
saber disso. Eles cortaram também a cabeca dela. Do mesmo modo
fizeram com o filho, sendo quando crescesse ele iria se vingar.

Assim, foi feito.

Mas os parentes da mulher ficaram ent&o sabendo do caso. O sopro
deles atingiu entdo nossa familia. Assim, meus pais ficaram doentes e
morreram em seguida. (Joana Vasconcelos, em notas do autor, s/d.)

Viajando pelo noroeste amazonico, o filologo e etndgrafo alemdo Theodor
Koch-Grilinberg esteve na regiéo, percorrendo o Igana, o Ucaiari e o Apaporis, entre
1903 a 1905. Seu relato sobre os acontecimentos e a sociedade da época é de suma
importancia antropoldgica, linguistica e historica para os povos da regido, com
informacBes sobre os diferentes grupos, locais, casas tradicionais, objetos, festas e
muitas outras manifestacdes culturais, mas também com muitas historias de violéncia
por parte dos brancos.

Ele incursionou também o Curicuriari, em fevereiro de 1904. Esse rio tem o
afluente esquerdo Capauari-igarapé que do seu alto curso se consegue chegar por terra
ao Caranéa-lgarapé, no baixo Ucaiari. Naquele tempo o Curicuriari havia se tornado uma
espécie de reflgio aos indigenas do Ucaiari que se esquivavam das violéncias dos
comerciantes e era atalho nos retornos dos seringais do médio-baixo rio Negro. Aqui,
como entre 0s grupos na bacia do Ucaiari, Koch-Grinberg ([1909] 2005: 238-249)
encontra, além dos doéw, familias tukano que ndo escapam ao terror dos comerciantes,
mas que ainda resistem com a casa tradicional, as festas e a guarda de enfeites de bailes.

Ao passar ao Ucaiari, em sua primeira entrada, de marco a junho, ele subiu o
Tiquié até o seu curso alto. Nos baixos de ambos 0s rios havia extracdo da seringa ou
caucho de baixa qualidade e outros latex [balata, abiurana], sendo trabalhados por
inimeros tukano e outros. Os comerciantes subiam até Pari-cachoeira. N&o diferente de
outros rios, aqui aconteciam expedi¢des punitivas de soldados dirigidas pelo
superintendente de S&o Gabriel, assessorados por comerciantes do baixo Ucaiari e rio
Negro, com assassinatos, maus-tratos dos homens, mulheres e criangas, saques e
incéndio das casas, como as que foram retratadas a Koch-Grinberg (2005: 263-280)
pelos chefes tukano Marco de Cururd, Joaquim de Tukano-cachoeira, Lorenzo de Uiré-
poco e pelos miriti-tapuya de Iraiti, de como sucedeu entre eles.

Entre agosto e dezembro, ele entraria novamente no Ucaiari, agora até o Uarua-

lago, abaixo de suas nascentes. Neste percurso, ele encontra no médio curso patrfes ou
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regatdes da epoca, nada gratos para a historia de relacbes com os povos da regido; topa
certos grupos que arregimentavam trabalhadores para os seringais no rio Negro, homens
de “ma fama” e com “aspectos de bandidos”; e testemunha o pavor e o abandono das
moradias em alguns locais devido ao medo dos brancos e histérias de violéncia e
confrontos, principalmente mais ao alto, do lado colombiano (Koch-Griinberg [1909]
2005: 377-430, 449-456).

Conforme resume S. Hugh-Jones (1981: 36-37), o auge da borracha marca
também uma penetracdo colombiana mais efetiva no Uaupés e adjacéncias. Para 0s
inicios de 1900, a industria do caucho no Vaupés colombiano estava centrada na area
entre as fontes do Ucaiari e Apaporis; 0s colombianos eram bem mais temidos que 0s
brasileiros devido seus métodos [de violéncia]; acima da cachoeira de Yurupari, 0
Ucaiari estava completamente despovoado, pois os indigenas fugiam ou eram levados
para os trabalhos nas caucherias; havia alguma resisténcia armada, principalmente dos
kubewa, carapana e karihona, em confrontos sangrentos com os colombianos; e, assim
como no alto Ucaiari, 0 Apaporis, entre a foz do Pira-parana e o sitio colombiano de La
Libertad, estava completamente desolado.

Em seguida, entre 1907 e 1908, vindo do Guaviari, percorreu o Ucaiari, a partir
do seu curso alto, o explorador Hamilton Rice, chegando até o rio Negro (Rice 2010).
Sintetizando o que testemunhou no alto Ucaiari em 1907, da estacdo de industria da
borracha em Calamar [no Unilla, afluente do Ucaiari]?’, arrastava-se para o trabalho da
coleta de caucho os indigenas que moravam em locais das margens do rio, além destes
serem ainda obrigados a revelar para os mesmos fins a localizagdo dos que estavam
escondidos mata adentro, resultando em invasdes de suas moradias, com mais
intensidade desde a cachoeira de Yurupari a foz do Cuduiari.

Do mesmo modo, houve intensidade dos caucheiros colombianos no alto Papuri
e zona do Cananari, afluente esquerdo do Apaporis. Suas invasdes parecem ter gerado
reacOes. A parte as mengdes de canibalismo, se diz que em 1910 os karapan [situados
no alto curso do Papuri] teriam assassinado uns brancos (Kok 1925: 932) e que no
mesmo ano os kabiyari teriam reagido e matado Elias Calder6n e seus homens no
Cananari (em Cabrera 2002: 175).

27 Calamar foi implantada entre 1898 e 1903 (Cabrera 2002: 153), com fim de exploracdo da borracha,
sobretudo, pela empresa Calder6n Hermanos, que conseguiu subjugar os witoto. Os karihona resistiram e
atacaram a estagdo em 1904. Em 1910, Calamar foi designada como sede da Comisaria del Vaupés,
substituida depois por Mitd, fundada em 1936.
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Em comecos da década de 1920 — ndo se descreve a data certa —, através do rio
Negro, ascendeu o baixo Ucaiari e incursionou o Tiquié até Carurd, o escritor Gordon
McCreagh. Acerca do contato entre brancos e indigenas, para um més antes de sua
passagem, o viajante refere que os tukano do Tiquié haviam assassinado dois
comerciantes disparando setas envenenadas e que, na Ilha do Jacaré, no baixo Ucaiari,
havia um malvado que fazia ensanguentar a 4gua (McCreagh 1927: 265, 177). Esta é
uma alusdo a0 Manduca?® que, investido do papel de diretor dos indios do Ucaiari, e
junto de seus irmaos, foi responsavel por inUmeras violéncias, assassinios e estupros de
mulheres na passagem e primeiras décadas daquele século na regido.

Segundo os ydahori di’ipeé, 0s dois comerciantes do caso acima eram Cabo Dias
e Mirapitd, que ficavam no local chamado Dasura, no médio Tiquié. O ocorrido se deu
entre outro cla, também chamado ydahori. Mas os chefes do Tiquié se reuniram e
enviaram porta-vozes até Manduca, o representante do governo, relatando o ocorrido.
Este prometeu protegé-los de represalias e passou a impedir a entrada de outros
comerciantes. Mas pior, a0 mesmo tempo que combatia 0s outros, ele e seus irmaos so
aumentaram seu monopolio, junto com os abusos e as brutalidades. Assim € que apos
uma série de seus assassinatos, os tukano, os desana, 0s tuyuka e 0s miriti-tapuya
decidiram elimina-los do Tiquié. Calistrato e Abel tinham barracas no TaiagU-parana e
proximo do Cunuri-igarapé, respectivamente. Nestes locais eles foram emboscados,
sendo mortos juntos dos seus capatazes, mulheres e filhos. Ao que é dito, Manduca
também foi envenenado pelas mulheres no Ucaiari, na busca de cura foi morrer no Rio
de Janeiro [em 1923]. De seus outros irmdos, Higino ficou em Bela Vista e Francisco
em Uriri. Mas nesse tempo os salesianos ja haviam denunciado suas violéncias e, junto
dos outros, tiveram que sair da area.

Igualmente, o relato do antrop6logo William McGovern retrata acontecimentos
do encontro entre colombinos e indigenas na regido. Em 1925, ele ascendeu o rio Negro
até o Ucaiari, seguindo o curso até o Papuri, pelo qual navegou até sua parte alta, da
qual passou em setembro para o Pira-parana, o Apaporis e o Caqueta/Japura. Se diz que,
pouco antes de sua passagem, os tukano do Papuri, em zona bem afastada, tinham
esquartejado um colombiano, com episodio de canibalismo; os tatuyo, no alto Papuri,
haviam também matado outro colombiano e se refugiado em zonas mais distantes para

evitar represélias; e na zona do Apaporis teriam tido inGmeras batalhas entre

28 Quem ficava na llha do Jacaré (lacaré-Capoamo) era seu irmédo Chico, enquanto Manduca ficava no
sitio Bela Vista, na mesma intermediagdo, a esquerda.
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colombianos e indigenas, com perdas consideraveis para ambos os lados e disperséo dos
segundos para o interior das matas (McGovern 1927: 270, 289, 359).

Cabrera (2002: 178) apresenta que esse tipo de enfrentamento ainda ocorria anos
mais tarde. Segundo esse autor, em julho de 1931, novamente os tatuyo, do Pira-parana,
assassinaram a seis brancos (trés colombianos e trés brasileiros), fazendo que outros
desses apelassem para o governo colombiano a licenca para se armarem. No entanto,
segue 0 mesmo autor, em janeiro de 1932, os tatuyo saquearam e incendiaram a estagéo
cauchera de Nueva Circacia (no Ucaiari, abaixo da cachoeira de Yurupari) e, como era
usual nesses casos, 0s brancos organizaram uma revanche, que resultou em duas mortes
para ambos os lados.

No mesmo ano, o tenente-coronel brasileiro Frederico Rondon esteve no Papuri.
Embora possa confundir os tatuyo com os karapand, ou que realmente teriam tido
participacdo conjunta, ele diz noticia de que estes incendiaram em Circacia o barracdo
do colombiano Manoel Antonio Gomez, um balateiro acusado de violéncias contra 0s
indigenas e, por isso, muito malquisto no Ucaiari; e que aquela raide dos colombianos
no alto Papuri chegou ao Cananari, assaltando as moradias dos tatuyo e dos karapana,
em vinganca do incéndio anterior (Rondon 1945: 190, 199-200).

Esses sdo alguns retratos das décadas de 1910 e 1930, quando h& certo declinio
da extracdo da borracha e decadéncia dos comerciantes, que significou um recuo do
poder quase absoluto que estes tiveram ao longo da segunda metade do século XIX e
inicio do XX. N&o obstante, embora possa se pensar alguma calmaria para os indigenas,
reverberou ainda muitas praticas de exploracdo e violéncia. Assim, tais episodios nos
permitem concluir que varios grupos — kabiyari, karapand, tatuyo e tukano — reagiram
violentamente ante a incursdo dos caucheiros. As alusdes de ingestdo de carne humana
sdo incertas, mas qualquer que seja a maneira de resposta ela se deveu sempre diante de
situacOes de extrema violéncia, com amarragdes, maus-tratos e abusos as mulheres
indigenas, por parte dos traficantes. Igualmente, este tipo de reacdo se fez presente em
distintas zonas da regido, como os rios Ucaiari, Papuri, Tiquié e Apaporis.

Retrocedendo um pouco, para o lado brasileiro, 0 médico sanitarista Oswaldo
Cruz, em seu relatorio sobre a situacdo do vale do Amazonas em 1913, & fora seu teor
etnocéntrico, aponta de sua passagem no rio Negro nesse ano que, devido a baixa
demografia da area, a mdo de obra que predomina nos seringais do médio e baixo rio
Negro é de indigenas do alto, sendo que quando os proprietarios de seringais do rio

Negro tém necessidade de novo fregueses vao procura-los muitas vezes além de Sao
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Gabriel, no Ucaiari e além, nos limites com a Venezuela; nos diversos sitios que
aportou sua comissao, observou o alto indice de maléria — uma endemia que prevalece
h& séculos —, numa realidade completamente desassistida de condigdes médicas, como
em Sao José, horas abaixo de Camanaus, onde a maioria dos empregados eram tukano,
quando se diz: “Ahi todos os trabalhadores, também, indios, na maioria da tribu dos
Tucanos, achavam-se infectados pela malaria, ou adquirida no local ou trazida dos
seringais do baixo rio Negro”; em cenario de auséncia de qualquer perspectiva dos
indigenas — dito como “aspecto de indoléncia e desanimo” —, aonde predomina um total
regime de exploracdo, “séo eles muito explorados ai pelo branco, tendo no rio Negro,
mais do que em qualquer outro, a exata impressao de escraviddo” (Cruz 1913: 31, 34).

O bispo do Amazonas, dom Frederico Costa, havia percorrido o rio Negro em
1908 e singrado o Ucaiari até lauareté. Em sua carta pastoral apresenta varias denincias
de abusos dos negociantes exploradores contra os povos indigenas (Costa [1909] 1994:
68-72), 0 que resultou na criacdo da Prefeitura Apostolica do Rio Negro e que depois
sera confiada aos salesianos?®. Por outro lado, pelo Vicariato Apostélico de los Llanos
de San Martin, ficou encarregado de reconhecer o Ucaiari colombiano o padre
montfortiano Pierre Baron, que o fez em duas ocasides, nos anos de 1909 e 1911.
Assim, nesta década, chegaram em Cupim-cachoeira (Montfort), no lado colombiano do
Papuri, os missionarios montfortianos, em 1914, representados por dois padres, o
francés Pierre Baron e o holandés Hubert Damoiseuax; e no lado brasileiro no rio Negro
os salesianos, a partir de 1915, representados pelo padre italiano Giovanni Balzola, que
implantaram sua atuacdo no Ucaiari a partir de 1923, em Taracué (Cabrera 2002: 179-
180, 199; Bélzola 1916; W. I. Azevedo 2007: 19).

A partir da década de 1910, o Servico de Protecdo aos indios (SP1)* contratou
como diretores ou delegados do 6rgdo no alto rio Negro alguns moradores ditos
“civilizados” da propria regido. Este novo 6rgdo adotard também como politica a
nomeacédo de chefes colaboradores, chamados “capitaes”. As agdes dos missionarios e
do SPI podem ter contribuido para inibir uma maior territorializagdo do poder mercantil
dos patrGes e suas agOes violentas, mas nem sempre foi assim nos seus primeiros anos,

visto serem 0s missionarios dependentes muitas vezes do apoio ou das estruturas dos

29 A Prefeitura Apostélica do Rio Negro foi criada em 1910. Foi elevada a Prelazia do Rio Negro em
1925. Se tornou Diocese do Rio Negro em 1980, nome que mudou para Diocese de So Gabriel da
Cachoeira em 1981.

30 O Servigo de Protecéo aos Indios (SPI) foi criado em 1910. O SPI é extinto em 1967, surgindo em seu
lugar a Fundag&o Nacional do indio (FUNAL).
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préprios comerciantes, tornado pior quando eram funcionarios do Orgao indigenista
alguns préprios comerciantes, que acabaram por perpetrar eles mesmos a exploracéao e a
violéncia aos indigenas, em vista de interesses e lucros particulares (Nimuendajd 1950:
12; Meira & Pozzobon 1999: 296-197; Meira 2017).

O principal foco de atencdo do SPI foi a linha de limites naturais do Brasil e da
Colébmbia no Ucaiari e seu afluente Papuri, com a instalacdo do posto indigena de
lauareté-cachoeira, no ano de 1926, e de subpostos de Querari, em Pacu-cachoeira, e do
Papuri, em lapu-cachoeira (Melo Franco), ao que parece no ano de 1930, e de mais um
no Papuri, na confluéncia com o Paca-igarapé, em 1932%! (Rondon 1945: 96, 194; A. G.
Oliveira 1981: 40). Segundo A. G. Oliveira (1995: 142), entre 0os motivos de sua
instalagdo — constantes nos relatorios da inspetoria do 6rgdo de 1930 — estd “combater
as invasdes de comerciantes e outros colombianos que entravam em territério brasileiro
para escravizar indios ¢ indias”, somados as querelas e contestacGes de soberania na
linha de fronteira — derivadas dos motivos anteriores, por parte de balateiros e mesmo
corregedores colombianos.

No entanto, pelo relatorio de Curt Nimundaju, que fez viagem no alto rio Negro
para o SPI, em 1927, se percebe que a presenca desta organizacao por varias extensoes
de rios na regido era insignificante desde o inicio, com muita falta de recursos, aléem dos
propositos pessoais dos seus agentes, como ja acenamos. Aquele etndlogo se deparou
no Ucaiari, desde o Querari até lauareté, com muitos comerciantes colombianos e
brasileiros, acostumados a aterrorizar os indigenas com exploracGes por dividas,
violéncias, assassinatos e com suas historias de invasdes e amarra¢fes de homens e
mulheres para levar aos balatais do pais vizinho e reclama uma necessaria barreira a
estes crimes, com fiscalizacdo do Ucaiari acima e do Aiari (Nimuendaju 1950).

Apds um ano, em 1928, na tarefa de inspecdo de fronteira, percorre também o

Ucaiari desde o Querari para baixo, mais o Papuri € o Tiquié, o marechal Boanerges

31 Apds dez anos de atuacdo da missdo monfortiana, Kok (1925/6: 624-637) afirmou que havia 5.000
individuos de quinze grupos da familia Betdya (Tukano oriental) e Maku (Naduhup) no lado colombiano
do Ucaiari. Nimuendaji (1950: 162-163), para 1927, aponta uma soma de 1.726 indigenas no Ucaiari
brasileiro — sendo: Alto Ucaiari (575), Alto Querari (58), Papuri (150), Tiquié (300), Baixo Ucaiari (500).
Enquanto Rondon (1945: 103-104) estima, para 1932, um total de 10.000 habitantes no Ucaiari brasileiro,
desde a sua foz até lurupari-Cachoeira — distribuidos da seguinte forma: Ucaiari (4.000), Tiquié (1.500),
Papuri (2.000), Querari (1.000), Cuduiari (1.000), lgarapés diversos (500). Anota este autor:
“Registramos no Uaupés, entre a foz do Rio Negro e a boca do Querari, 25 aldeias e 51 sitios ribeirinhos
habitados por 2.205 indigenas e 105 civilizados, aos quais se devem acrescentar cérca de 700 indigenas
dos afluentes ndo individualizados neste computo”. E baixo acrescenta: “Segundo estatistica de 1931,
publicada pela Missdo Salesiana do Rio Negro, existiam nos Rios Uaupés, Tiquié, Papuri e Igana, em
territorio brasileiro: Indios aldeados....... 3.546 | Indios ndo aldeados... 2.779 | Soma.......... 6.325”.
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Lopes de Souza. Seus relatos outra vez retratam o mesmo cenario de violéncias e, por
isso, sugere um destacamento militar do Exército e trés postos do SPI que atendam a
linha de fronteira entre esses rios (Lopes de Souza 1955; 1959: 102).

Os trabalhos de acordos de limites da fronteira transcorreram até 1936 sobre a
regido (Rondon 1945: 213-215), embora persistiram os antigos problemas que, assim
como para 0s povos indigenas, ndo veem significados geopoliticos nas fronteiras
nacionais. A seguir, a partir da leitura de A. G. Oliveira (1995: 144-146), tomamos
apenas alguns pontos sobre a atuacdo do SPI até o seu fim na regido e interpretamos da
seguinte maneira:

Nas décadas de 1930 e 1940, o SPI busca resolver os repetidos casos de
incursdes de comerciantes e industriais colombianos no territério brasileiro,
acostumados que estavam a cometer aquelas violéncias e reduzir os indigenas a
escravizacdo; ao mesmo tempo em que se observam a reducdo demogréafica causada por
raptos dos seringalistas, epidemias de gripes e paludismo e descimentos dos indigenas
da area aos seringais do rio Negro abaixo; e se acusam as intolerancias dos missionarios
dos dois lados da fronteira com as tradi¢cdes indigenas, além de revelar o seu lado
mercenario.

Mesmo que na década de 1940 houvesse alguma tentativa mais sistematica (que
envolveriam tentativas de varadouros e de telégrafo, atendimentos médicos, assisténcia
escolar, producdo agricola) e busca da autossuficiéncia dos postos da regido, com
receitas apresentadas ao escritdrio central do SPI, os novos procedimentos para a década
de 1950 fazem que as tarefas do 6rgdo comecem a decair.

Na década de 1950, continuavam os problemas relativos a fronteira com
dendncias constantes sobre invasdes de colombianos que vinham aumentando devido a
revolucdo que ocorria na Colémbia e, assim, persistindo a exploracdo comercial por
parte de regatdes. Ao mesmo tempo, o segundo ciclo da borracha, iniciado a partir da
década de 1940, com a Segunda Guerra Mundial, continuava operando nos mesmos
moldes da exploracéo anterior.

Em 1952, o etn6logo Eduardo Galvao, apdés uma viagem a regido, sugeriu a
mudanca da ajudancia de lauareté para a cidade de Waupés (S&o Gabriel da Cachoeira),
uma vez que aqui era o ponto de ligagéo entre o baixo rio Negro, onde se desenvolvia a

grande parte do latex, e o alto rio Negro, do qual provinha a maior parte dos
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trabalhadores indigenas® (ver ainda Galvdo 1979c: 264-265). Tal mudanca foi feita no
ano seguinte, 1953, sendo o trabalho de organizagdo e comercializacdo da producdo
indigena mediatizado pela agéncia indigenista. Mas isso ndo durou, porque em 1954 o
SPI se retirou da area. Assim, nesse contexto, fica a missdo salesiana encarregada de
prestar assisténcia a populacédo indigena da regiao.

Como acenado, as missdes catdlicas so se estabeleceram firmemente na regido
colombiana do Vaupés em 1914, quando missionarios da ordem dos montfortianos
entraram no Papuri®*. As expensas do governo colombiano, tinham o encargo de
nacionalizar a nova fronteira do pais.

Em sintese, os montfortianos buscaram persuadir 0s indigenas a se mudarem
para as missdes e se estabelecerem em concentracdo em volta de suas instalacdes,
enquanto seus filhos eram submetidos ao sistema de internato escolar, catequético e
nacionalizador. Silverwood-Cope ([1980] 1990: 19-21) expbe que seus métodos eram
agressivos e intimidatorios ao chegarem inesperadamente aos rituais e as festas, quando
quebravam os recipientes de bebidas, queimavam os enfeites, expunham e profanavam
0s instrumentos proibidos, incendiavam as habitacdes coletivas e, com ameacas de
maior violéncia, levavam as criancas para suas escolas e aconselhavam seus pais a irem
estabelecer-se perto das miss@es, além de controlar agora 0 acesso aos bens estrangeiros
em troca de servicos dos adultos.

Quatro instalacdes permanentes (Montfort, Acariquara, Piraquara e Teresita)
foram construidas e se desenvolveram no decorrer dos anos, que incluiam internato com
dormitdrios para meninos e meninas, salas de aula, oficinas e dispensario médico, entre
outros. O convivio com os adultos e os velhos foi concebido como o ambiente de
corrupcdo e dos vicios pagdos, do qual era necessario o isolamento dos novos, embora a

separacao dos filhos de seus pais ndo excluia o trabalho itinerante na area missionada.

320 depoimento do cientista José Candido Carvalho retrata essa persisténcia. Da sua passagem, em 1949,
do que viu entre Tapuruquara e Castanheiro, J. Carvalho ([1952] 1983: 27-28) diz:

“Todos com quem conversei neste trecho sdo unanimes em afirmar que certos brancos exploram
demasiadamente os indios, obrigando-os a levarem uma vida de verdadeira escraviddo. Vo aos altos rios,
contratam indios por trés meses e, uma vez no médio ou baixo rio Negro, sdo 0s mesmos retidos por trés
anos ou mais. A alegacdo é sempre a mesma, i.e., 0 pagamento de contas inexistentes, forjadas a bico de
pena, cheias de mengbes de bugigangas que mais serviriam para brinquedos de criangas, todas vendidas
por pregos astrondmicos.”

33 A Ordem Montfortiana possui a linha masculina e feminina — Companhia de Maria (SMM) e Filhas da
Sabedoria.

34 Os seguintes grupos de missionarias se somaram ao longo do tempo: Filhas da Sabedoria (1919), Filhas
do Coracdo de Maria (1923 e 1929) e Irmés da Madre Laura (1928) — (ver Cabrera 2002: 192-193).
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Os montfortianos ensinavam 0s meninos e meninas a ler e escrever — segundo
Silverwood-Cope (1990: 19-20), primeiro na sua prépria lingua [a dos missionarios] e
depois, para evitar a desconfianca de interferéncia estrangeira, em espanhol —;
ensinavam aritmética bésica, estudos gerais, higiene ocidental e ginastica; nas oficinas
ensinavam costura as mulheres e algo de carpintaria aos homens; na catequese faziam
missas e sermdes, instruiam as historias biblicas, ora¢des, cantos, os rituais e 0s
preceitos morais catolicos e preparavam jovens catequistas com autoridade didatica
sobre os seus companheiros; além de encarregar tarefas para a manutencdo dos
ambientes e da agricultura de subsisténcia.

Em 1949, segundo Silverwood-Cope (1990: 21-22), com o alarme do governo
colombiano, de que as areas fronteiricas estavam sob influéncia de poténcias
estrangeiras, as missdes montfortianas foram tomadas e entregues a ordem colombiana
dos javerianos, que herdaram ndo sé as instalaces, mas também continuaram politicas
semelhantes as dos seus predecessores. Isso até 1970, quando estas missdes no Papuri
declinam, embora a partir desse periodo iniciava entre os missionarios do Vaupeés e de
outras regides a crescente corrente de autocritica e de ddvidas sobre os objetivos e 0s
métodos das missOes, alicercada por movimentos cristdos socialistas, que inspiraram
muitos javerianos mais jovens a adotarem opiniBes revolucionarias e mais liberais.

Para o lado brasileiro, os salesianos e salesianas®® chegaram na regido e
construiram um trabalho mais sistematico®, através da implantacdo de complexos
missionarios (com igrejas, escolas de internatos masculino e feminino, corredores,
patios e campos de esportes, dispensas de venda de produtos industriais aos indigenas e
areas de agricultura e de pecuaria) com anexos de centros hospitalares e ambulatorios®’;
destruicdo das grandes casas de habitacGes coletivas e entdo organizacdo dos nucleos

familiares em pequenas casas de taipas ou de pau-a-pique separadas e alinhadas agora

% A Sociedade Salesiana possui 0os ramos masculino e feminino — Salesianos de Dom Bosco (SDB) e
Filhas de Maria Auxiliadora (FMA).

% Assim prossegue as missdes e ano de fundagdo no rio Negro: Sdo Gabriel (1916), Manaus (1921),
Taracud (1923), Barcelos (1926), lauareté (1929), Pari-Cachoeira (1940), Santa Isabel (1942), Assuncédo
do Igana (1957), Maturaca (1956), Marauia (1965), Cucui (1968), Maia (1994). As irmds salesianas
chegaram a partir de 1923 e tiveram suas fundacdes seguidas na maioria dessas localidades.

37 Segundo Massa (1965), nesse periodo contava-se 62 povoagdes missionadas s6 no Ucaiari, distribuidas
11 do seu baixo até Taracua, 12 para o alto, 12 no baixo Papuri e 13 no Tiquié. Nos Aprendizados
agricolas e profissionais (alunos internos) e Patronatos femininos (alunas internas), entre Barcelos,
Tapuruquara (Santa Isabel) e Sdo Gabriel contava-se 1.168 alunos. Além de disciplinas gerais, havia
oficinas de carpintaria, marcenaria, alfaiataria, ferraria, mecénica elementar, olaria para os menores e
cursos regulares de ensino doméstico e profissional; para meninas era costura, corte, bordado, confecgdes,
chapéus, lavandaria, engomagem e principios de higiene e enfermagem. Em Tapuruquara tinha ainda
formacéo de professoras da regido, o que ndo tinha em outros centros de missao.
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em povoados, com capelas, dirigidos por catequistas treinados, ex-alunos — mais tarde
acrescidos de escolinhas® e postos de salde; e visitas itinerantes aos povoados, para
catequese, sacramentos, vigilancia e recruta de criangas e adolescentes aos internatos.

A medida que crescia sua atuacdo deixaram de depender das estruturas dos
comerciantes que puderam ter inicialmente e combateram fervorosamente as acGes de
violéncias dos traficantes na regido, embora nem sempre deram conta numa extensa
area, implantando a certificagdo e o controle das mobilidades — mas também
provocando-as a seu critério — e buscando intermediar o acesso dos indigenas aos
produtos industriais a partir de suas dispensas®®, além de contratar individuos para seus
empreendimentos.

Conforme sua predilecdo, sua atencdo se voltou para os adolescentes e jovens,
através da educacdo escolar, profissionalizacdo, catequese, controle dos povoados,
vigilancia e combate aos costumes tradicionais, para catequizar e nacionalizar os
indigenas. Os salesianos tiveram desde sempre como método o “sistema preventivo” e a
sua pedagogia fora fazer das criancas e jovens “bons cristdos e honestos cidadaos” (ver
Braido 1999). Assim, ndo tiveram esperanca nos adultos e velhos, pois para eles estes ja
estavam perdidos, mas sim nas criancgas, adolescentes e jovens, porque nestes se podia
inculcar 0 novo espirito, tanto que a separacao, o afastamento do lugar, da familia e dos
velhos foi estratégico. Desse modo, por varias décadas, as Unicas escolas nessa regiao
foram as das miss@es, que fizeram do Alto Rio Negro brasileiro a regido indigena mais
escolarizada do pais*® (Massa 1965; Alves da Silva 1978; W. I. Azevedo 2007).

Assim, as acOes salesianas no rio Negro foram fortemente redutoras em que
criangas, adolescentes e jovens de diversas etnias eram retiradas de seus ambientes
familiares e levadas para os centros de missdes e submetidas a escola, a cristianizacao e

a nacionalizacdo, obrigadas a aprender o portugués, os valores e os costumes dos

38 Contava-se 40 escolinhas em 1964, 145 em 1983, 155 em 1999 — sendo que a partir da década de 1990
a supervisdo e visita as mesmas ficaria as Prefeituras municipais (W. I. Azevedo 2007: 34).

% No alto Ucaiari colombiano e no Icana dos dois lados da fronteira tiveram atuagdo também outras
missOes evangelistas protestantes como a New Tribes Mission a partir de 1943 e o Summer Institute of
Linguistics (SIL) a partir de 1962. Segundo Silverwood-Cope (1990: 26), & diferenca das missdes
catdlicas em certo grau e dos comerciantes e seringueiros largamente, o SIL, de modo a familiarizar os
indigenas com uso do dinheiro, evitava os sistemas de troca e de crédito, pagando os servicos e recebendo
de volta na venda de mercadoria em moeda.

40 As missOes salesianas contaram com ajudas e convénios advindos de varias fontes, entre as quais:
fomentos da Europa (Sociedade Salesiana, Dioceses, ONGs religiosas e filantrépicas), o comendador da
empresa J. G. Aradjo & Cia Ltda., os governos dos presidentes Getllio Vargas e Juscelino Kubitschek e
dos governadores Arthur Cézar Reis e Alvaro Maia, o brigadeiro Eduardo Gomes e a Forca Aérea
Brasileira (FAB), o Exército Brasileiro (EB), a Fundagio Nacional do indio (FUNAI), a Legido Brasileira
de Assisténcia (LBA), Fundacdo do Bem Estar Social do Menor (FUNABEM), instituicdes
governamentais de Educacdo & Cultura e Salde, Prefeituras Municipais etc.
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brancos, em vista de sua integracdo. As publicacbes dos salesianos apresentam
claramente os passos desse método (ver Massa 1933, 1950, 1965; Alves da Silva 1978;
e Boletins Salesianos da segunda década aos meados do século XX).

Isso provocou drasticas mudancas entre os povos da regido, levando a muitas
perdas culturais, posto que em idade de passar pelos processos de cerimonias, iniciacao,
aprendizagens e funcdes especificas, os adolescentes e jovens estavam no sistema
escolar e catequético, incentivados a ndo aprender mais 0s costumes dos antigos e
rechaca-los, ao mesmo tempo em que aquele repasse aos filhos e netos fora proibido
também aos adultos e velhos. Além disso, 0s missionarios consideraram as casas
tradicionais, as dangas, o0s ritos e 0 xamanismo como coisas que deveriam ser
combatidas e ignoraram as classificagfes sociais entre 0s grupos, como as hierarquias,
as funcgdes especificas e os antigos critérios de estabelecer os lagos de afinidade.

Anteriormente, 0os missionarios no Ucaiari j& buscavam combater as estruturas
culturais. Em 1851, Wallace ([1853]: 2004) j& constatara pontos com substituicdo de
antigas habitacOes por casas de taipa; na década de 1880, os franciscanos investiram
ferrenhos no combate ao xamanismo, as festas, as flautas e as mascaras proibidas, mas
sem muito sucesso e com resisténcias; quando, em locais de missGes, os indigenas
pedem autorizacdo para realizar caxiri, eram monitorados para 0 momento nao se tornar
dabucuri com os instrumentos proibidos (Coudreau 1887: 199).

Observou Stradelli (1890: 434), por exemplo, que até entdo tudo contribuiu para
modificar exteriormente os indigenas, no entanto, pouco influiu internamente. O proprio
frei llluminato Coppi sublinha que o que tinha de aldeamento, em seu periodo, era de
nenhuma consideracao, exceto Ipanoré, a missdo mais sistematizada, Taracua e Anana-
rapecuma. Segundo o mesmo, aquela época: “Os indios tém suas cabanas nas margens
dos rios, uma da outra com alguma distancia, e ndo querem deixar essa vida, a nao ser
pela forca, motivo que todos estes aldeamentos sdao como se fossem” (Coppi, em Cézar
de Carvalho 2005: 495-496 — tradugdo nossa).

Os salesianos vado além. Mais preparados e sistematicos que seus predecessores,
ofereceram n&o s6 protecdo contra as violéncias decorrentes da expansdo da extracdo da
borracha, mas também os suprimentos de bens manufaturados, caso os indigenas se
submetessem ao seu regime de educacdo e a mudanca cultural, conseguindo exercer um
controle cada vez maior, numa quase total dependéncia, sobre todos os aspectos da vida.

Assim, os missionarios, militares e governantes no século XX herdaram as

concepgdes dos periodos anteriores, 0s mesmos conceitos etnocéntricos e que serviram
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de pretexto para inUmeras injusticas. Eles mantiveram 0s preconceitos e estereotipos,
em que os indigenas sdo inferiores e, como eternas criangas, devem ser tuteladas; se
esforgaram para integrar os indigenas a sua sociedade, crencas e ideologias a custa da
renuncia as suas origens étnicas, culturais, linguisticas e seus valores, em que “deixar de
ser indio” e se tornar “civilizado” era considerado um progresso.

Por sua vez, ao comerciante, seringueiro ou regatéo, vale o que referiu certa vez
Silverwood-Cope ([1980] 1990: 18), que: “O seringueiro ndo tem interesse em salvar
almas ou converter a ideologia dos indios. Quanto menos os indios saibam sobre a
cultura ¢ a economia branca, mais facil é explorar sua relativa ignorancia e priva¢do”. Ja
ao missionario, tem algo que muitos antrop6logos mais sensatos consideram, mas que ja
estava um tanto presente na expressao de Nimuendaju ([1927] 1950: 179), quando diz:
“das quatro calamidades que pezam sobre eles: colombianos, negociantes brasileiros,
delegados egoistas e missionarios intolerantes, estes ultimos sejam ainda mais
facilmente suportaveis”. Ou seja, 0s povos da regido estavam encurralados.

Com efeito, ao lado do trabalho de catequese e de assisténcia em matéria de
salde e de educacdo, o0s missionarios salesianos dedicavam-se aos registros,
etnograficos e linguisticos, que resultaram livros, artigos e audios, com informacdes
cujo valor é inegavel. Estes interesses eram guiados, porém, por dois propdsitos:
conhecer a cultura dos povos entre 0s quais atuavam de modo a orientar a tarefa de
incorpora-los a civilizacdo brasileira e cristd e contribuir para o patriménio cultural
nacional e da humanidade reunindo informativos para a historia do amanhd (Massa
1965: 87 e 311; A. G. Oliveira 1995).

O conhecimento da cultura indigena, considerado indispensavel ao seu trabalho
de catequese, permitiu-lhes, assim, distinguir representaces e praticas tradicionais a
serem preservadas, por exemplo, as relacionadas a cultura material (utensilios
domeésticos, alimentacdo etc.), de outras, dadas como irracionais (“crengas e praticas
magicas”) condenadas a desaparecer com o0 advento da racionalidade cristd e
consideradas coma empecilhos a obra de civilizagdo missionéria (Alves da Silva [1962]
1978: 12 e 14; A. G. Oliveira 1995). Desse modo, os textos dos salesianos sdo
entrecortados por opinides depreciativas e etnocéntricas acerca da cultura indigena, com
opinido inexata da psicologia e da capacidade intelectual dos nativos (Massa 1925;
Giaccone 1949; Alves da Silva 1962, 1994).

Neste sentido, o trabalho de registro dos costumes e tradi¢cdes dos povos do Alto

i I issionarios visava mais a sua “museificagdo”
Rio Negro empreendido pelos missionarios “ ficag ue a sua
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efetiva compreensdo: monografias, vocabularios, gramaticas, colecdo de mitos, todos
elaborados e publicados visam explicitamente conservar “para a historia o
conhecimento da alma primitiva de vérias tribos nos seus primeiros contatos com a
civilizagdo cristd” (Massa 1965: 311), servindo, num certo sentido, de testemunhos de
uma cultura pagd, atrasada, supostamente elevada a verdadeira racionalidade (cristd)
pelo zelo missionario.

A postura dos salesianos so iniciou a mudar a partir da década de 1960 — mas
com direcBes mais reais mesmo na década de 1980 —, com alguns de seus membros
mais progressistas, somados aos novos rumos da missiologia — de carater mais
antropoldgico —, e apds a igreja catdlica buscar rever sua atua¢do missionaria com novas
diretrizes a partir do Concilio Vaticano |1, entre 1961 a 1965.

Relatos de viajantes, funcionarios do antigo SPI e antropdlogos apresentam
inimeras informacdes sobre aquela atitude preconceituosa dos primeiros missionarios
no Alto Rio Negro em relacdo as representacfes e praticas indigenas, sua incapacidade
de compreender e respeitar o que ndo seja cristdo, e o impacto de suas agOes sobre as
culturas indigenas.

Assim € que W. |. Azevedo (2007: 40-41)*!, ao comentar a nova mentalidade
nos Ultimos tempos, descreve que ha antropélogos que condenam o trabalho missionario
COmMO pernicioso e outros que conservam o indigena imobilizado como objeto de estudo,
porém ha também aqueles que perceberam os defeitos e lacunas nas missbes e
procuraram alertar os missionarios (A. G. Oliveira 1995).

Segundo 0 mesmo, serviria um fato, ocorrido em 1976, quando houve visita de
uma equipe de pesquisa sobre as condi¢Ges sociais da regido, enviada pelo
Departamento de Recursos Humanos da SUDAM (Superintendéncia do
Desenvolvimento da Amazonia), formada por um antropdlogo do museu Emilio Goeldi
do Pard, uma socidloga, uma assistente social e um médico, que deixou um relatoério
entregue ao bispo de entdo, Miguel Alagna, onde se apresentam 0S progressos € 0S

defeitos da atuacdo missionéria na época. Um fragmento do documento é exposto:

“Alguns padres e freiras, pode-se dizer, sacrificaram suas vidas
imbuidos do seu idealismo e viveram atos heréicos entre os selvicolas.
Acreditando estar agindo corretamente, ndo puderam ter consciéncia
de seu etnocentrismo, nem da nocividade dessa destruicdo cultural,
dada a sua formac&o religiosa e ndo técnica. Hoje ndo ha mais lugar

41 Dom Walter Ivan de Azevedo — salesiano, missiologo e inspetor da Inspetoria Salesiana Missionaria da
Amazénia (ISMA), a partir de 1980, e bispo da Diocese do Rio Negro, entre 1986 e 2002.
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para essa forma de proceder. E imperiosa a exigéncia de atentar-se
para outras necessidades do povo indigena, considerado fundamentais
como as escolas e hospitais. [...]” (citado em W. I. Azevedo 2007: 41)

Nas partes do mesmo documento acentua-se que os religiosos por
desconhecerem as bases da ciéncia antropologica a época tiveram interpretacdes
erroneas, embora se sacrificassem dedicando suas vidas aos projetos educativos; mas
também havia pontos positivos e atualizados, verificados em Pari-cachoeira como em
lauareté, na forma da abordagem e o respeito aos valores culturais.

Em 1980, pela violacdo dos direitos humanos no rio Negro, os salesianos foram
acusados de genocidio e etnocidio pelo jari internacional de Rotterdam, que aconteceu
no IV Tribunal Russel, na Holanda (ver Ricardo & Roncari 1982: 5-7; A. Sampaio
1983: 40, 2016: 74-76).

Mas, apesar de redutora, a educacdo salesiana ndo deixou de colaborar na
formacdo das mentes. Seus ex-alunos ndo fariam somente uma leitura do processo
colonizador, mas condenariam bravamente as agdes que continuavam, de modo que
contribuiriam para uma virada nas a¢des missionarias e politicas, além de possuirem
oficios e exercerem enormemente hoje o papel intelectual.

Assim, a partir da década de 1970, os velhos conceberam que o mundo estava
completamente transformado. Como veremos ainda nesse trabalho, entre outras coisas,
mas principalmente, o fim das tradicionais habitagBes coletivas, as basa wi’séri, é
tomado como a passagem para o “tempo moderno”, embora o fim real delas tenha sido
um pouco antes, nas décadas anteriores. A partir daqui a histéria ganha outros
significados. Até aqui vai também o nosso levantamento historico.

Sobre os ultimos 50 anos, apenas sinalizamos que o cenario p6s Segunda Guerra
implicou no estado brasileiro um movimento em que o Alto Rio Negro, como outras
tantas partes da Amazodnia em situacdo de fronteira, ndo ficou imune, levado pelo
projeto de que seria necessario integrar a regido ao restante do pais. Para frente, a regido
se tornou alvo de inimeras tentativas dessa visdo com o Plano de Integragdo Nacional
(PIN) de 1970, do governo militar, a implantacdo dos postos da FUNAI, a chegada do
Exército e abertura de estradas; somadas a outros acontecimentos, como 0s garimpos da
Serra do Traira, dos rios Cauaburi e Negro, a entrada de empresas de mineracao e a
passagem dos papeis de educacao e saude para as prefeituras municipais.

Foi também um periodo quando se iniciou a luta pelo reconhecimento do

territorio. Na redemocratizacdo do pais, houve a criacdo da Federacdo das Organizagdes
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Indigenas do Rio Negro (FOIRN), em 1987. O movimento foi reforcado com a
promulgacdo da Constituicdo Federal de 1988. Os decretos de homologacdo de cinco
Terras Indigenas demarcadas foram entregues em 1998 e de outras quatro depois.
Adiante, a FOIRN e associacOes filiadas, com apoio de parcerias, passaram a
construir um programa de etnodesenvolvimento dos territérios, com planos e projetos
de longo prazo, com atividades de protecdo, fiscalizacdo, manejo dos recursos,
implantacdo de escolas indigenas, publicacbes e capacitacdo, em sentido da
autodeterminacdo, sustentabilidade, fortalecimento e expressdo cultural (A. Cabalzar &

Ricardo [1998] 2006), acOes estas que continuam até hoje.



Capitulo 3
Ye’pi-masa ma’mad Kiti — a historia dos ye’pd-masa em um tempo

mais histérico

Considerando ainda o que foi visto no capitulo anterior e 0 que veremos neste,
quero comecar com o registro de uma historia, ainda que tenha sido romantizada, de

Maximiliano José Roberto para os povos do rio Negro:

Um dia, contam, toda a gente ouviu, da banda onde sae o Sol, um
estrondo grande, que fez tremer a terra.

Um velho pagé, que estava ahi, riu gostoso, depois disse: “Quem sabe,
amanha mesmo ja chegam os comedores de gente que se pintam na
minha imaginagao”.

Os companheiros estavam perto, ouviram isso, perguntaram logo que
novidades elle via.

Elle respondeu: “Ha duas luas j4 que eu vejo na minha mente gente
que tem costumes feios subir este rio”.

“Elles comem gente como onga.”

Logo, dizem, os companheiros perguntaram o que era bom fazer
adeante desta gente.

O pagé respondeu: “Vocés esfreguem bem o uirare nos kurabis para
elles ndo deixarem vivo quem elles espetarem. Homens e mulheres,
todos hao de brigar”.

“Ninguém ha de correr em face do inimigo, havemos de matar todos
elles. Nosso pae o Sol, nossa mae a Lua, conhecem a nossa valentia.”
“Amanha, antes de nosso pae o Sol levantar-se, 0 filho do nosso
tuichdua deve ir em cima da Serra do Teju, para de I4 vigiar quando
esta gente chega.”

[..]

Tres dias depois o filho do tuichaua viu uma porg¢do de gente subindo
0 rio, veio logo contar.

O pagé entdo disse para o tuichdua: “Tuichdua, junta ja a nossa gente,
vamos esperar esta gente ruim na cachoeira.”

“Si elles bulirem comnosco havemos de brigar com elles; si chegarem
como gente boa, como gente boa havemos de encontral-os.”

“A ponta das nossas flechas ¢ a morte, flechem direito.”

O tuichaua, dizem, fallou desta forma: “Sim, vamos fazer assim.”
“Nos, Gente Formiga de Fogo ainda ndo encontramos quem se levante
antes de nos para brigar.”

(Maximiliano José Roberto 1928: 740-742)

Apresentamos aqui uma perspectiva mais histdrica dos ye pd-masa e do seu cla
yddhori di’ipeé. Para tanto, verificamos informacdes préoprias e de outros grupos mais
proximos do grupo, além da literatura conveniente. Por ultimo, descrevemos o0s

processos mais proprios dos ydadhori di’ipeé. Aqui detalhamos os deslocamentos e
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desafios que marcaram a trajetoria dos ydadhori di’ipeé, desde o Papuri até o Tiquié e,
mais recentemente, deste ao Teid.

Ao longo do capitulo, analisamos as primeiras interpretacfes que tiveram dos
estrangeiros e suas mercadorias, das epidemias e das violéncias; verificamos o0s
deslocamentos e as transformacdes culturais; e apontamos as interagdes com outros
grupos. Com isso, buscamos ndo apenas reconstruir os eventos histéricos, mas também
compreender como 0S ye pd-masa interpretaram e ressignificaram essas experiéncias,
preservando suas memarias em meio as adversidades. Assim, o texto oferece uma visao
abrangente sobre os processos do periodo colonial, mas também de outros mais
recentes, que moldaram a trajetdria dos ye pd-masa, sobretudo dos ydadhori di’ipeé, sua

relagdo com o territério e com 0s outros.

Masa-ba’ari-masa — Quando chegam os devoradores de gente

As compreensdes sobre 0s primeiros contatos dos pa 'miri masa com o0s brancos
esta dentro de uma estrutura cosmoldgica, em que as imagens de pehasehé! (doencas
virulentas), entendidas como do ‘dtisehe-masa (gente-doenca), e dos masa-ba ‘ari-masa
(comedores/devoradores de gente), termo aplicado aos grupos canibais, e por extensao
aos brancos, séo de forcas externas que avangam na regido tendo o eixo do rio como
referéncia, associadas a um tipo de predagdo, que anuncia o evento da colonizacéo.

Para os males exdgenos a ideia de pehasehé ocupa uma posicdo central, posto
que dutitisehé ou do ‘dtisehe (doengas) sdo forgas de personitude na etiologia pa ‘miri
masa. Como se constatou, com a chegada dos estrangeiros no vale amazonico, as
epidemias de doencas espalharam-se dos baixos aos altos rios por meio da circulagéo de
mercadorias ocidentais.

Na narrativa dos yddhori di’ipeé (K.4.D.18), e dos ye’pdrd oyé (Akito &
Ki’maro 2002: 38), insere-se ja uma primeira alusao aos brancos no fim do episddio de
retomada das flautas das mulheres. Ela esta relacionada a segunda das irmés que se
tornou a mée das fabricas, e por consequéncia das mercadorias. Vindas de onde nasce 0
sol e do rio abaixo, as roupas, vestimentas e mercadorias dos brancos aparecem
equivalentes em status as penas das aves com as quais se renova anualmente a cobertura

da casa de 4 'mokoho, a primeira das irmas que foi em direcdo a cabeceira do rio, penas

! Pehasehé (peha: cair espalhando-se) sdo doengas ditas “passageiras/viajantes/transeuntes” ou “de
contagio”, em geral de origem externa, trazidas pelo “tempo”, isto é, pelo movimento dos fendmenos
césmicos; estdo classificadas nesta categoria também as pekdsdha do’dtise (doengas estrangeiras —
doencas virulentas ou epidemias, em termos ocidentais).
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estas, ao contrario, que representam os enfeites de bailes, portanto, a vestimenta e a
riqueza dos pa 'miri masa.

Ao exemplo dos basd bu’sa (enfeites de bailes), as riquezas herdadas dos
ancestrais, mas que sao do tempo e mundo dos wié-masa (gente-poder), as mercadorias
foram chamadas também de apeké (outra coisa, coisa que se fabrica — apé: outro; -ka:
implicativo), pois as riquezas dos brancos séo entendidas igualmente como de outras
dimensdes (estrangeiras, do mundo desconhecido), visto que, tradicionalmente, o que é
da dimensdo dos wiG-masa é perigoso por comportar poder. Este € o caso dos apeka. Os
basd bu’sa, por exemplo, causam doencas se usados indevidamente. Com o fendmeno
de doencas estrangeiras, avassaladoras e mortais, a atribuicdo de apeka aos produtos dos
brancos foi assertiva?.

Assim, a penetracdo dos brancos na regido esta retratada em memdrias que
possuem 0S ye’pd-masa, 0s desana, 0S pira-tapuya e outros acerca da chegada de
pehasehé, como: éhd (gripe, catarro), po osehé (sarampo, variola) e karéké’-po ‘osehé
(catapora). Para este tempo costuma-se contar que 0S corpos chegavam a ser
enfileirados de tantas vitimas; depois os sobreviventes queimavam o local e iam se
esconder nas cabeceiras dos rios ou em igarapés, assim como também o faziam ao
escutar que vinha gente que subia o rio (ver Sarmento 2018: 2).

Na metade do século XX os salesianos ainda observavam que em Pari-cachoeira
as pessoas fugiam do local ao alarme da lancha que abastecia a missdo mensalmente,
afirmando que o catarro vinha dentro dos caixotes de mercadoria (Alves da Silva 1977
[1962]: 254). J& em 2020, no rio Negro, algumas pessoas afirmavam que a covid
chegaria vindo nos pordes dos barcos (as mercadorias vém nos pordes) e que nao se
devia atender nenhuma pessoa desconhecida em sua casa ou sitio (“elas sdo doencas™),
mas que seria melhor ir para dentro de igarapés (no rio grande ha maior
vulnerabilidade).

Em uma imagem, as pehasehé sdo gente que vem do muhipiiu ki mihatiropé (isto
é, de onde nasce o sol), singrando o rio, ou seja, viajam em embarcagdes, parando de
lugar em lugar a procura de seus moradores; elas apresentam-se sob a forma humana e
falam a “lingua geral” (nheengatu), entendidas nos primeiros séculos como lingua de

branco; em um primeiro momento, sdo pacificas e cordiais; depois fatais. Outras

2 para uma discusséo da ideia de apeka entre os ye ‘pd-masa ver Andrello (2006: 269-271).
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caracteristicas sdo de inteligéncia e capacidade de enganar. Com suas artimanhas
descobrem os esconderijos mais reconditos®.

Joana Vasconcelos contava que nesse tempo 0s passaros, como sané (matraca) e
buhua (pombo), sinalizavam quando vinha dohatia (doengas) subindo o rio. Essa ultima
cantava: “Dia Posa pa’ po’o... Dia Posa pa’ po’o!”, revelando as batidas do remo nas
aguas do Ucaiari. O que contava Matias Sarmento acerca da variola revela essa

estrutura. Eu ouvi a historia algumas vezes de seu filho, Adriano:

E gente, dizem, essa doenca! Por isso, que antigamente, quando as
pessoas ouviam que vinha gente de baixo, do rio Negro, eles falavam:
“Olha! Esta subindo po ‘osehé*!”. Entdo era hora de se preparar...
Assim, uma vez, se conta que no local [...] passou alguém que avisou
que estava subindo bexiga e que ndo era bom permanecer por ai.
Imediatamente, o pessoal decidiu sair e se esconder préoximo a uma
nascente de igarapé bem distante que s6 se atingia pela mata, por um
percurso quase indecifravel, onde construiram seus tapiris®. Mas tinha
uma velhinha que se negou a ir com os demais, apesar da insisténcia:
“Vocés podem ir”, disse ela. “Eu ja estou velha e vou morrer em breve
mesmo! N&o faz diferenga em eu ir ou ficar!”. Apesar disso, ela pediu
que deixassem com ela uma netinha, uma menininha, quem poderia
cuidar dela, o que foi consentido. Dessa maneira, apos terem partido,
somente algumas vezes vinha alguém deixar para elas algum alimento.
Entdo, em certo dia, as duas escutaram no rio, abaixo do lugar: pa’
po’o... pa’ po’o... Eram batidas de remo, sinal de que vinha alguém
subindo o rio em canoa. Quanto mais préximas, as batidas indicavam
haver muitos remadores e que se tratava de grande embarcacdo. Até
que, ouviram, aquilo aportou na frente do local. Do porto subiu gente,
falando “lingua geral”. Chegando até a casa, perguntaram se havia
pessoas por ai. Parece que eles fizeram a velha entender um
pouquinho aquela lingua, para atender a eles. Estes a cumprimentaram
cordialmente, dizendo que viam de longe, em busca de conhecer 0s
rios e os seus habitantes. Desse modo, perguntaram se naquele lugar
teriam mais moradores e onde estariam, ja que ai tinha uma grande
habitac&o.

Sem desconfiar o que seriam e de suas intengdes, a velha contou-lhes
que o pessoal tivera noticias de que estava subindo bexiga e que fora
se esconder mata a dentro.

“Nao se preocupe!”, disseram. “Para esta doenga tem remédio através
de uma planta que deve haver ao redor por aqui, nas capoeiras, e que
vamos mostrar. Se vocés o tomarem ndo ira acontecer nada!” Entao,
sairam para procurar a planta. Encontraram e ensinaram a preparé-la,
pela infusdo. Na verdade, enquanto apenas simulavam procurar a
planta, estavam investigando o inicio de caminho que levava ao
refugio do pessoal.

3 A ciéncia ocidental diz que os virus tém alto poder de contdgio, sdo superinteligentes, capazes de
mutacdo diante dos anticorpos e producdo de novas defesas dos organismos.

4 Po’osehé (po’o: bolha em pele) é referéncia a manifestagdo de algumas doencas (variola, sarampo,
catapora), que pode estar associada também com o barulho do remo e o rastro de espuma das canoas que
traziam essas doencas.

S Tapiri: barraca usada para acampamento de pesca, extrativismo etc.
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Apos isso, falaram que ja dera a hora de seguir viagem. Despediram-
se e foram embora, subindo o rio.

Na casa, a velha preparou o remédio e as duas tomaram... Passaram-se
dias e ninguém mais chegou para levar-lhes comida. “Como entao?”
pensou a velha. “Eles demoram, mas costumam chegar”. E para a
netinha, disse: “Vamos ja atras deles!”. Assim, foram. Andaram... Até
que chegaram aonde tinha sinal do acampamento. Porém, & medida
gue mais se aproximavam, mais sentiam um mau e forte cheiro. E, ao
chegar, viram os diversos corpos das pessoas espalhados em toda area,
cheios de moscas que 0s revoavam.

“Poxa!”, disse a velha. “Nao percebemos, mas os que chegaram
conosco naquele dia eram a propria doenca. Vieram aqui e mataram a
todos!”

Como tinham tomado aquele remédio, sé as duas sobraram, para
contar a histéria. (Adriano Sarmento, s.d.)

Para esses acontecimentos longinquos é dito como o tempo das primeiras
viagens dos brancos na regido (que podem estar na primeira metade do século XVIII —
ver Capitulo 2), quando seus representantes sdo chamados masa-ba ‘ari-masa. Temos
algumas explicacdes. Segundo relatos, como o de Joana Vasconcelos: “Dipordpire,
pekasaha nad masa ba’aki 'tikiipa 'ra [Antigamente, os brancos vinham devorando as
pessoas]”. Para a mesma visdo, eles podiam também levar as pessoas para lugares
distantes e desconhecidos, onde supostamente as consumiam.

Muito provavel que, antes mesmo do contato com 0s brancos, para povos
distantes e desconhecidos, considerados como ape-masa (outros grupos), ja fossem
atribuidas ideias de canibalismo, mesmo que hipoteticamente. Contudo, no inicio desse
contato, para além dos grupos aliados dos brancos, ou que estavam sendo sujeitados,
aos colonizadores também foi aplicado o termo masa-ba’ari-masa, devido 0s
apresamentos e o trafico de pessoas que implementavam na regiao.

Com isso, s6 em um segundo momento, com maior nitidez, os brancos teriam
sido chamados apeka-masa (gente da mercadoria) e pekasédha (gente da espingarda),
nomes estes a partir de suas violéncias diretas, incluindo o escambo de mercadorias e
armas de fogo. Porém, com o tempo, o Gltimo termo (pekédsdha) € que prevaleceu.
Mesmo que a parte, 0 branco passou entdo a ser encaixado na narrativa mitica, no
episédio de saida dos ancestrais em Ipanoré (K.5.G), com as caracteristicas que o

marcam, em contraste obviamente com o0s pa 'miri masa, como no seguinte relato:

1. [ApOs 0s pa’miri masa] saiu ainda um Gltimo, o pekasihi. Mas este
ndo teria direito de viver aqui.
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2. Ye’pa-O’akihi colocou as riquezas em cima de uma peneira®. Ao lado
tinha uma espingarda, um lapis, um caderno e um livro’. “Olhem, esta
tudo aqui. Tem a acangatara [enfeite de cabeca], o colar e outros
enfeites. A espingarda, o livro e as outras coisas também estdo aqui.
Escolham o que irdo pegar”, disse aos Nnossos ancestrais [isto é, dos
pa’miri masa]. Como estes viram o0s enfeites muito bonitos, eles
pegaram as primeiras coisas.

3. Na sua vez, aquele Gltimo pegou a espingarda, o livro e as outras
coisas. Com a arma ele disparou de imediato trés tiros: o primeiro para
0 lado de cima [da direcdo do rio], o segundo para o lado de baixo e 0
terceiro para o alto: paahh paahh paahh. Naquela hora os que pegaram
os enfeites cairam no chdo apavorados.

4. Ye'pa-O’dkini entdo disse-lhe: “Ah! E vocé o que vai dominar os
outros! V4 para 1a!” e deu-lhe um empurrdo. “Vocé vai ser demais,
muito esperto!”’, completou.

5. Depois disso, houve um barulho ao lado, era uma poga na laje da
pedra que continha uma &gua borbulhando de fervura. Como o0s
ancestrais haviam manuseado os enfeites, Ye pd-O 'dkihi pediu-lhes
gue se banhassem naquela agua. No entanto, eles assim ndo o fizeram
por receio da quentura. Diferente, e ainda que o convite ndo lhe fosse
dirigido, o pekaszhi atirou-se naquela agua. Quando saiu ele ja estava
com a pele mais clara. Aquele ato também o deixou mais corajoso e
forte. E por isso que quando os pekdsdha pegam os enfeites, ou
guando lhes sdo langados assopros [ou seja, quando sdo maleficiados],
eles ndo sdo atingidos por doencas. Depois disso, 0S N0SS0S ancestrais
tocaram naquela dgua somente com as palmas das maos e as plantas
dos pés, hoje as partes mais claras dos nossos corpos, mas sem 0
mesmo efeito.

6. A seguir, entre outras coisas, Ye pd-O’dkihi passou a ensinar os
nossos ancestrais a fazer cumata, peneira, tipiti [tipos de cestarias de
processar a mandioca]... e coisas de tuilca [argila de fazer ceramica],
como panelas, potes, bacias®. [...]

7. O pekaszhi ainda permaneceu por algum tempo. Ele ja possuia a barba
e o corpo peludo. Estando ai, ele observava atento as atividades das
pessoas e disse: “Eu vou para baixo [da dire¢do da foz do rio] e, como
eu vejo que vocés fazem coisas de barro, vou enviar de |4 coisas de
metal, como machados, panelas e outros. Assim, um dia e vou voltar”.
Com isso, ele foi embora, o representante dos pekaséha. Por isso,
antes aqui s6 viviam os pa ‘miri masa. (Adao Figueiredo 2020)°

Com efeito, a imagem do branco esté relacionada com a arma de fogo (com ela é
feito o terror, pelos traficantes de escravos e militares; os tiros deixam os povos da
regido apavorados), a mercadoria (elemento de doenca, mas também de exploragdo e

maus tratos, pelos comerciantes abusivos e violentos), o lapis e o caderno de anotagéo

® Tradicionalmente, os enfeites de bailes, antes de se vestirem deles, sdo estendidos em cima de peneiras.
Antigamente era uma grande peneira circular chamada wihi-bati sewa (“balaio largo”), que se mantinha
suspensa uns 30 cm do solo, com borda que formava uma grade de cipds, e que servia para expor 0s
enfeites na ocasido de grandes festas.

" Em outras versdes o livro poder ser uma biblia.

8 Na regido, quem faz cestaria é o homem e quem faz cerdmica sdo as mulheres.

® Uma versdo com menos detalhes deste episddio encontra-se em Sarmento (2018: 66-67). Nesta, entre 0s
objetos escolhidos pelos pa 'miri masa, também aparecem o arco e a flecha.
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(das pesquisas pelos cientistas) e o livro ou a biblia (da escola e da catequese pelos
missionarios). Esse conjunto de coisas (apekd), junto de certas qualidades — intromisséo
(invasdo), esperteza (no pensamento dos povos da regido, o cagula possui a esperteza e
inteligéncia), coragem (sem temor e intimidacdo), ser forte (inatingivel aos assopros
maléficos) e observador (do conhecimento alheio) —, da ao branco os poderes de
dominacdo (“vocé é o que vai dominar os outros!”), ou seja, 0 poder para este seria
antes de tudo o de dominar. Ao contrario, 0 poder para 0S pa’miri masa teria na
capacidade de reunir para festa o seu mais alto exemplo, poder este representado na
escolha pelos enfeites de baile como riqueza, o que pode ser melhor entendido junto a
ideia de direito que tém os povos da regido sobre os bens herdaveis.

Ademais, ter sido expulso, portanto ndo ter finalizado o processo de se tornar
mast di’agi (M. sg. “gente verdadeira”), mas também de ter se banhado em agua que lhe
deixou mais forte, com a capacidade de ndo ser atingido por assopros, da ao branco a
condicdo semelhante a de wai-masa (gente-peixe), sendo que assim por vezes também
é chamado'®. Com isso, os brancos no teriam alma e viveriam como animais. Observa-
se, por exemplo, que eles ndo possuem nenhum cuidado ritual, ndo necessitam de
assopros de protecdo e ndo observam qualquer tipo de restricdo. A depender do contexto
(aparéncia fisica, condi¢cdo de andarilho [como uma alma penada], capacidade de
enganar etc.), como um prolongamento dessa ideia, eles séo equiparados e referidos
ainda de wati. Rocha (2016: 165-166), por exemplo, deixa escapar, que a ideia de
alteridade entre os kotiria (wanana) retrata que o branco seria como watino
(correspondente a wati), porque movido pela cupidez, satisfazendo suas paixdes
mediante a trapaca e 0 roubo, tirando vantagem de fraquezas, da ganancia e do medo
humano para atingir seus proprios objetivos.

Assim, no periodo em que comecaram a circular os primeiros produtos
industriais e a se fazer as razias colonialistas, 0s ye ‘pd-masa teriam sentido seus efeitos.
Na memoria do velho Ad&o Figueiredo, que reproduzimos abaixo, além de indicar os
locais em que 0s yadhori di’ipeé estavam aquela época, menciona o inicio da aquisicdo
de objetos estrangeiros e, mesmo que de maneira indireta, 0s primeiros contatos do cla

com os brancos:

10 Para uma discussdo desse tipo de alteridade, que envolvem ideias de mercadoria, relagdes de trocas,
possiveis modos de predacdo e da ambiguidade dos brancos com 0s wa’i-masa (gente-peixe) entre 0s
grupos do Ucaiari, ver Andrello (2006: 61-65). Para a ideia dos brancos equiparaveis aos wa i-masa e
watia ver Rocha (2016).
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Nossos antepassados habitavam no Bu 'ti-kapera [Nascente do Igarapé
Agitado] e, depois, no Ne’é-pihasaa [lgarapé do Buriti]*. Conta-se
gue eram guerreiros [...] e chegaram a fazer viagens distantes, no
tempo em que comecaram a circular as mercadorias. Tendo noticias
dos pekasdha'?, certa vez prepararam canoas e partiram em expedicdo
que durou alguns meses®®. Assim, quando retornaram trouxeram
objetos como machado, tercado, espingarda. Trouxeram também
algumas mulheres. Nesse retorno, quando se aproximavam,
sinalizavam com “canhfes” [a palavra foi dita em portugués] e upiti
[buzina, ocarina]. “Eis que 0s di’ipee-po’ra ja vao fazer festa!”,
disseram os akasuara [grupos conhecidos]. As mulheres cativas foram
distribuidas. Mas para que ndo dessem filhos, deram-lhes remédio
[anticoncepcional]. (Ad&o Figueiredo 2016)

Ja a tradicdo recolhida por Maximiano José Roberto (1928) entre os povos do rio
Negro, citada no inicio do capitulo, conta que certa gente veio subindo o rio da banda de
onde sai 0 sol, assentando aldeias, passando por grupos da mediacdo da serra do Teyu (o
monte Jacuraru), cachoeira do Kurukuhi (S. Gabriel) e chegando na serra de Nubeda
(Cucui), onde se fixou. Estes que subiam o rio eram mira-wara (“comedores de gente”,
em nheengatu) e estavam representados por seu chefe de nome Kukuhi4, que logo fez
guerra aos grupos do Ucaiari. Assim, investiu contra os werekena e kuewana, até que o0s
tariana o frearam com embates até no rio Negro. Além de constatar assaltos guerreiros
que iam do rio Negro ao Ucaiari e vice-versa, muitos elementos da historia levam a

pensar da intromissdo portuguesa na regido.

Avanco dos kubewa, siopuri weki e ereya

No relato de Marcos Sierra (em Fulop 2009 [1954]: 64-66)%, ye 'pd-masi do cla
#’rémiri sararo, € dito que o primeiro assentamento dos ye ‘pd-masa no Papuri é feito no
atual local de Santa Luzia (no baixo Papuri). A seguir conta-se que apoés trés geracdes, 0
chefe e descendente direto de Yu zipuri também chamado Yu hpuri (111) desce com o
grupo até lauareté. O grupo tinha como inimigos os karijona, sota, guayabero, kubewa,

bahuke e séreru. Entdo chega noticia que os kubewa vinham invadindo o territério dos

11 Anteriormente (Sarmento 2019: 61), cometemos um equivoco reportando que os yaahori di’ipeé
estavam neste tempo no Tiquié. Mas aqui o narrador informa corretamente que eles estavam em Ne’é-
pihasaa, no Niriya (Turi-igarapé, afluente do Papuri), ou seja, em um periodo bem anterior.

12 Referéncia do narrador aos brancos, mas aqui ndo podemos descartar que ndo estejam incluidos outros
grupos nativos ora subordinados.

13 Em uma conversa bem anterior, o mesmo narrador faz referéncia ao rio Negro, mas talvez seja uma
releitura sua por maior conhecimento hidrogréfico.

14 0 chefe marabitana Cucui (de lingua arawak), aliado dos portugueses no século XVIII, ou um de seus
ascendentes de mesmo nome.

15 Marcos Sierra seria de meia idade na época e tinha o oficio de yai (xama-onca). Ele e seu cla sdo
situados no local de Guadalajara, no lado colombiano do Papuri.
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Tukano, cujo limite estava na Cachoeira de lurupari, e ja haviam assassinado os siriana
nas cabeceiras do Cuduiari (afl. esq. alto Ucaiari). Como enfrentamento, 0s guerreiros
do grupo sobem a regido da cachoeira e combatem os ultimos trés grupos acima
mencionados.

Conforme a noticia, a passagem dos kubewa (vindos do Igana) para o Cuduiari,
tributério esquerdo do alto Ucaiari, estd um pouco antes ou nos inicios da penetragao
dos europeus. De fato, embora classificados hoje como Tukano orientais, ha de se notar
entre os kubewa elementos linguisticos e culturais que os indicam como originalmente
Arawak. Ademais, eles se relacionavam com os karijona naquela parte alta até a
passagem do século XIX para 0 XX (Koch-Griinberg ([1909] 2005). Além deles, sdo
confirmados até a época grupos inimigos entre as partes altas do Apaporis, do Ucaiari e
do Guaviari: karijona (Karib), guayabero (Guahibo), sota (?), bahuke (?) e séreru (?).

No mesmo relato de Marcos Sierra, seguida a menc¢éo do conflito acima, hd uma
sessdo em que entram em cena os siopuri weki (nome dado aos espanhdéis/colombianos)
e os ereya (nome dado aos portugueses/brasileiros), que fazem guerra entre si. Os
segundos conseguem repelir os primeiros (para onde seria hoje as linhas de fronteiras
dos estados nacionais na regido) e avancam na area até lauareté. Em consequéncia o
grupo combate 0s invasores e, mesmo com a resisténcia, Yu Zipuri desce para o Para
(Marcos Sierra, em Fulop 2009 [1954]: 66-69). Como outras versfes, ha aqui uma
leitura propria das violéncias cometidas pelos estrangeiros, mas chama atencdo que
acontecimentos e lugares citados correspondem com osfatos da ocupagdo dos brancos
na regiao.

Para melhor entendimento dessa parte, diga-se que Yu 'ipuri, cujo apelido é
Waiiro, é considerado 0 ma’'mi (irmdo maior) ou o widgi (chefe) geral dos ye pd-masa.
Para 0s yadhori di’ipeé, e outros clas ye’pd-masa, 0 sumico de Yu lpuri € explicado
como uma partida ap6s disputas com Ye'pdra, o segundo dos irmdos, o que levou a
deciséo do primeiro de descer o rio e ir embora da regido (ver ainda Maia & Maia 2004:
93-97)%. Historicamente isso estd ligado as agbes de violéncias ou doencas trazidas

pelos estrangeiros, no periodo colonial.

Do Turi-lgarapé ao Ucaiari e dai ao Papuri

16 As formulagGes antropoldgicas sobre os descendentes hoje de Yu iipuri, que moram em cidades como
Belém, onde podem ou ndo serem encontrados, vivem como brancos, mas que retornam para a regido ja
foram discutidas por Andrello (2016) e Rodrigues (2024).
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Na versdo dos ye'pdrd oyé contada por Maia & Maia (2004) o avango dos
estrangeiros € colocado depois da partida de Yuzpuri. Aqui 0S ye’pd-masa de alta
hierarquia acompanhados de alguns outros tinham saido do Turi-igarapé, no Papuri, e
foram viver no préoprio Ucaiari, nas intermediacdes de lauareté, tendo como cunhados e
vizinhos os tariana. Aqui teriam tido noticias do que ocorria no rio Negro e foi quando
grupos de homens foram recrutados para trabalhar na fortaleza de S&o Gabriel, erguida
pelos portugueses para fazer frente aos espanhdis (cuja construcéo foi em 1763.) Porém,
aqueles homens se frustraram nas expectativas e retornaram — para nao dizer que
tiveram experiéncias ruins e fugiram. Tal panorama resultou na deciséo dos ye pd-masa
de retroceder ao Papuri, mas s6 que agora indo refugiar-se no seu alto curso, o que
também forcou os tuyuka (e os karapand) em direcdo das cabeceiras:

Foi entdo que vieram a saber que em Dia-yd pdra-wi’i, S&0 Gabriel da
Cachoeira, os brancos estavam construindo um “quartel”. De Sao
Gabriel chegaram algumas pessoas até lauareté para pedir aos chefes
Ye'pa-Masa e Tariano alguns homens para auxiliar nessa construgéo.
E assim, por trés vezes foram enviadas turmas de homens para esse
trabalho, porém, depois de experimentar o trabalho e ver que era
muito pesado, muitos fugiam e retornavam para o Uaupés. Mesmo
assim chegavam outros para pedir trabalhadores. Houve um homem
chamado Zreri que se prontificou a seguir com uma quarta turma de
trabalhadores, dizendo que ndo voltaria de maos vazias, mas trazendo
tudo o que precisava, como fésforos, anzois, sal, roupa, pentes,
tercados e espelhos. freri pertencia ao grupo Ye pd-masa chamado
Akito-kitha.

freri veio igualmente a retornar para o Uaupés como seus
companheiros fizeram, sem trazer nenhuma das coisas que pensava
conseguir. Ao contrario, pode ver que em Sdo Gabriel da Cachoeira
estava havendo uma guerra entre espanhdis e portugueses, e que 0s
brancos viam matando muitas pessoas que encontravam pelas beiradas
dos rios. Ao chegar em lauareté, contou tudo o que vira Ki’'mdro-
wa Miro. Foi entdo que este tomou a decisdo de retornar ao Papuri,
buscando protecdo para todos 0s grupos Ye pd-masa. |[...]

Depois da partida dos Ye pd-Masa, os Tariano também procuraram se
proteger do perigo iminente, afastando-se da beira do Uaupés em
direcdo ao centro da mata. Os Tariano de hoje sabem dizer exatamente
0 local onde seus antepassados construiram suas malocas nesse
periodo. Alguns afirmam que essas antigas malocas que se situavam
na mata eram dos }’zg-masa, mas ndo se trata disso, e sim de uma
tentativa de se esconder dos brancos. Enguanto isso, 0s Ye’pd-masa
subiam o Papuri e até o local onde hoje esta localizada a comunidade
Santa Luzia iam deslocando os Tuyuka em direcéo as cabeceiras. [...]
(Maia & Maia 2004: 105-107)

Entre os yaahori di’ipeé ndo se conta se acompanharam os demais a regido de

lauareté. Mas que foram igualmente ao alto Ako-yi’isa (Papuri) devido a iminente
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ameaca dos brancos. Nesse rio estavam proximos dos oa-kapea, grupo de irmao-maior,
mas fizeram seus proprios assentamentos, primeiro no local dito Ahakéri-kasaa (“Jirau
de Inambu Grande™), o que pode estar em um dos altos afluentes. Passado um tempo,
desceram até o Wapi-umu (Monte Cunuri), talvez em uma certa amenizacdo das
ameacas. A seguir, com o deslocamento dos oa-kapea até Wa'i-peeri (Piraquara) mais

abaixo, seguiram e se assentaram ao lado.
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A dispersao dos clas e a passagem ao Tiquié

Passou-se um tempo, o0s clds ye’pd-masa tiveram desentendimentos entre si,
resultados de apékasehe (maléficos, estragos), ocasido em que morreram muitas
pessoas. Entre os principais envolvidos estavam 0s ye 'pdra paresi, 'rémiri ahQsiro e
ak¥to pa 'tiro-birird. Assim, entre acusacgdes e outras questdes, eles vao se afastando. Ao
que se diz, 0s yaahori di’ipeé ndo quiseram problemas e, junto com 0s bu i, também
decidiram por se retirar ao Turi-igarapé. Ndo obstante assim é visto, ndo podemos
descartar que essa situacao possa ter sido gerada por pehasehé (epidemia de doenca),
trazida pelos estrangeiros, mas interpretada como apékasehe, levando a acusagOes e
conflitos que resultaram em afastamentos e dispersoes.

Nesse periodo, o Tiquié teria sofrido uma baixa populacional e o rio recuperou-
se em peixes. Assim, 0S ye pd-masa, ainda situados no Papuri, tomaram conhecimento
através dos hupd’ah de que o Tiquié estava em sua maior parte despovoado e com muita
oferta de peixes. Soma-se a isso que 0 cla ye pd-masa chamado yadhori yiirdapee, para
se afastar mais, j& havia descido e se instalado no baixo Ucaiari, no local de Séra Yoro
(povoado de Ananas) e que passou a receber visitas de suas irmas que viajavam com
seus maridos desana wari-diputiro. Para ndo enfrentarem as penosas cachoeiras pelo
Papuri e Ucaiari, eles iam até o Tiquié por caminhos e desciam por ele até Ananas e
vice-versa. Desse conjunto, a noticia de areas para rocas e de peixes no Tiquié se
espalhou.

Era o tempo das primeiras distribuicdes de cartas-patentes, pois conta-se que 0s
tariana de Ipanoré liderados por um tal de Bobgi passaram a fazer servicos de
apresamento aos brancos. Entretanto, ap6s amarracdes que atingiram o cld@ desana
chamado si ’pid, outros clas desana se uniram aos ye pd-masa e emboscaram eliminando
0s captores na cachoeira de 76 ’'0dkapaa, no baixo Papuri. Embora ndo seja dito pelos
yaahori di’ipeé, nos parece que houve um temor entre os clds no Turi-igarapé de que a
qualquer momento podiam sofrer represalias. Essa Ultima assercdo vem do que €
consequente mudanca do restante do seu cld ao Tiquié, onde ja se encontrava um irmé&o-
menor seu chamado Ahdsiro/Massimium (ver Nahuri & Kumard 2003: 231; Tukano
2016: 257, 2017: 85). Tal acontecimento antecede o periodo de transferéncia dos ye pd-
masa e outros que foram ao Tiquie. Essa passagem &, portanto, um evento mais recente
na histdria, tanto que em alguns casos ja sdo mencionados homens com nomes em

portugués.
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Como conferido, em 1820, 1848 e 1851 alguns chefes do Ucaiari foram
persuadidos como auxiliares do governo (ver Capitulo 2). Entretanto, em 1852, em carta
de Jesuino Cordeiro, diretor da Diretoria dos indios, ao vice-presidente da Provincia do
Amazonas, além de outras coisas, se diz que “sera bom eu nomiar uma pessoa Nacional,
para hir estar na Companhia do Tuxaua Masimiano José Xavier residente no rio Tiquihé
[...] que vae fazer uma Povoacao nova no mesmo Rio” (em Tenreiro Aranha 1906: 39).

Ao que se sabe, representantes #rémiri ahdsiro chegaram a ser levados a
Barcelos (o que é relatado como decisdo de partir). Todavia, aqui lhes foi prometido
documentos de nomeacdo em prol da arregimentacdo de trabalhadores na regido. A
escolha pode ter vindo através de um tariana de lauareté casado com uma de suas irmas,
chamado Tdaro-por6, do qual se diz que assaltava grupos no Tiquié, a servico dos
brancos. Com o decorrer do tempo, Massimium que poderia estar motivado tanto por
melhores terrenos e oferta de peixes como pela promessa acima, se mudou para o Tiquié
e foi seguido pelo restante do seu cla. De fato, aqui Ihe foi entregue a carta-patente das
politicas que se exerciam naquele tempo e ele passou a enviar operarios para S. Gabriel,
Barcelos e Manaus, além de intermediar mercadorias e estabelecer outras interacdes.
Dessa maneira, a maioria dos grupos concorda que os #rémiri ahQsiro tiveram
precedéncia de chegada nesse rio e, na vez dos demais, Massimium ajudou a indicar 0s
locais e a estabelecer a divisdo de areas.

Quanto aos registros, para 0s anos de 1851 e 1852, dentre os trinta grupos
listados para o Ucaiari, Wallace ([1853] 2004: 579-581) localiza no Tiquié 0s
“macunas”, “taiagus (‘porcos-do-mato’ [yesé po’na, cld desana])” e “tijucos (‘barros’
[tuyuka])”. No entanto, o naturalista ndo percorreu o Tiquié e sua lista apresenta lacunas
inclusive para as demais areas. Diferentemente, um ano depois € a primeira vez que se
lista 0 nome “Tucana” (para situados em Taracud e Ambalba) no Tiquié (Cordeiro
1853, em Tenreiro Aranha 1907a: 60-62). Isso sugere que, a diferenca do que ocorria ha
mais tempo para o Ucaiari, a passagem ao Tiquié por grupos ye’pd-masa e outros
vindos da bacia do Papuri tenha ocorrido na metade do século XIX, isto é, ha cerca de

170 anos atras. Para 0s yaadhori di’'ipeé iss0 da seis geracdes passadas.

Os antigos povos do Tiquié
Narradores ye pd-masa e desana afirmam que o0s grupos que antes habitavam o
Tiquié foram levados ou aniquilados pelos brancos, enquanto alguns para escapar se

deslocaram para o Traira, 0 Apaporis, 0 Pira-parand e a zona entre este e o alto
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Ucaiari'’. Tudo indica que isso tenha ocorrido no mesmo periodo em que 0s ye pd-masa
dizem ter ficado acuados pela mesma ameaca no alto Papuri, tempo correspondente a
segunda metade do século XVIII, talvez até os inicios do XIX. No Tiquié, 0os poucos
que restaram teriam se escondido em igarapés'®. Abaixo uma juncdo de alguns dos seus

nomes, segundo conhecedores®:

Tabela 1. Antigos povos do Tiquié

Toramu & Machado (1984) Nahuri & Diakuru & Moura (em
Guahari (1980) Kumard (2002) Kisibi (2006) depoimento,
2021)
koamana buhpuamaca eruria (taiwano) ahura (“beiju”)  afniird (makuna)
E)Z?:Sn;ﬂgg)’ Engzza:]ustana ~ paréroa ahurird bupu-masa
' (barasana) (makuna) (“carauatana”)
wayerd (yuruti) ?‘?;J:caxi”) saropora eruria (taiwano) eruria (taiwano)
detuara (yuhupdéh) kawiria noha-yara
(Ietuama) waidra (yuruti)  (cabiyari) (tanimuka)
emoAmach nerda (miriti- oa (“mucura”
(“guariba”) tapuya) paréroa
~ petard (barasana)
mehta x (“tocandira™) o :
(karapanad) p#’kd-yukiroa
nohavara suria (siriana) (“esp. cucura do
ay x . mato”)
(tanimuka) wayara (yuruti)
titza-masa

0a (“mucura”) (“jacamim”)

arenrdan _— .
?barasana) waiard (yuruti)
waiarara yahuana
(yuruti) (yahuna)
waumuara yihiroa

(“cantores de

“esp. cucura” »
(“esp ) som agudo” - o

yapiamaca C!é ye ‘pa masa
(“esp. fruta do yihiroa?)
mato”) yohoara

(kurawa-tapuya)

17 “Na tradigdo oral tuyuka, [também)] afirma-se que o rio Tiquié, antes da chegada dos ascendentes dos
moradores atuais, foi ocupado pelos Taiwano, Tatuyo e Karapand e outros povos que se deslocaram para
0 oeste espontaneamente e hoje habitam a regi&o do alto Pird-parana, Japu e Ti” (A. Cabalzar 2013: 142).
18 Um altimo levantamento das etnias e populagdo do Tiquié do lado brasileiro pode ser visto no Plano de
Gestao Territorial e Ambiental dessa area (COITUA 2020).

19 Gentil (2000) apresenta também nomes de antigos povos do Tiquié que, pela proporcdo, é um
levantamento a partir de diversos conhecedores. Em uma parte, 0s nomes coincidem com os apresentados
neste trabalho, em outra parte ha também nomes de clas.
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Quanto as atividades guerreiras dos ye’pd-masa com €sses Qrupos nunca
perguntei diretamente. Em uma passagem, o velho ydadhori di’ipe¢ Adao Figueiredo
apenas mencionou por alto que os antigos trocavam enfeites com os taiwano. Ja Gabriel
Gentil, do clé ye’para paresi, certa vez mencionou em conversa que 0S ydadhori di’ipeé
é que teriam eliminado os ocupantes do Tiquié (ver ainda Gentil 2005: 47). Mas isso foi
negado pelo velho yddhori di’ipeé¢ Carlos Moura, a quem consultei. Contudo, conta-se
que outros ye’pd-masa, estando tanto no Papuri como no Tiquié, atacavam certos
grupos, como yohoara, taiwano e tanimuka, em areas mais ao sul e sudoeste, como o
igarapé Castanha e rios Traira e Pira-parand (ver Ramirez & Fontes 2001: 197-198;
Nahuri & Kumard 2003: 235-243; M. Oliveira 2016: 95-96).

Os yadhori di’ipeé — do Papuri ao Tiquié
A seguir apresentamos um recorte do deslocamento dos yadhori di’ipeé desde o
Papuri, passando pelo Turi-lgarapé e deste ao Tiquié. Iniciamos com a narrativa do

velho Carlos Moura, que conta?®:

Nosso antepassado Di ‘ipeé-po r#?*, conhecido como Baya-maki?? veio
do Ako-yi’isd para o Kisa?®. Nos primeiros tempos, este era chamado
Mosakaya e, ainda, Wataya?. Porém, antes da sua vinda, ele viveu em
outros locais.

Assim, Di’ipeé-pd ri morou certo tempo num lugar chamado Ahakéri-
kasda?, onde tinha toda sua riqueza, como o basa-bu’sa®, ou seja,
todos o0s seus equipamentos de festa ou de ritos cerimoniais.

Naquele tempo, ele entregava peixes ao seu irmao-maior Oa-kapea,
da alta categoria, pois este considerava 0 nosso antepassado como
predileto?.

Em certo tempo, ele resolveu de ir a um lugar chamado Wapi-umu®,
Aqui ele cerimoniava com as mesmas riquezas. Mas passado um
periodo, Baya-maki se cansou de permanecer naquele lugar e se
mudou novamente. O local para o qual se mudou fica defronte a Oso6-
paki-peeri?®, mais chamado de Wa’i-peeri®. Ja nessa localidade o

20 Trata-se de um resumo de um conjunto maior — Uma versdo dessa parte aqui apresentada foi feita pelo
mesmo Carlos Moura, com interpretacéo e transcricdo em portugués de Luis Sarmento, datada para o ano
de 1990 (ver Anexo 1), nas circunstancias de mobilizagdo do Tiquié para a demarcacdo da Terra Indigena.
2L “Filho da jazida de tuitica” (tuitica: argila propria para confeccionar cerdmica).

22 “Filho do tocador-cantor-bailador”.

23 Papuri e Tiquié, respectivamente.

24 «“Urucu-Igarapé” e “Paxiuba-Igarapé”, em respectivo.

2 “Jirau de Inambu Grande”.

2 Adornos de danca.

27 Qu seja, ele entregava peixes nos po ‘osehé (dabucuri), ocasies de ofertas das primicias.

28 Monte Cunuri.

2 “Pogo do Pai dos Morcegos™.

%0 “Buraco de Peixe” — Piraquara (no Papuri).
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nosso chefe veio acompanhado de seu irmdo-menor de nome Bu ’ii-
po’ri, ou seja, wa ari ba’pa dele®,

Devido muita confusdo, para adiante, o nosso chefe decidiu por vir ao
Niriya®. Aqui ele viveu em um local dito Maha-pikori-#ta®. Na
verdade, ele viu que seus outros irmdos sé davam problemas, motivo
pelo qual o levou a procurar distancia deles.

Com o tempo, Baya-maki percebeu que igualmente ali ndo lhe era
favoravel. Assim, decidiu partir novamente. Viajou e chegou em um
local conhecido por Biard®*. Tal lugar fica nas cabeceiras do
Wamiya®, braco do Midya®, ou seja, ja estava para o lado deste rio®’.
Ap0s certo tempo, procurou outra localidade. Dessa vez, deixando
Biara, o nosso av0 passou a morar no outro lugar conhecido por Kitio-
koré®, onde tem uma pequena cachoeira de mesmo nome, Kitié-
poéwa®. Também nesse local ndo ficou muito tempo, mas sabe-se que
em todos os lugares onde percorreu ele sempre teve alguma roga com
manivas®.

Vendo que ndo tinha chegado ainda em assentamento definitivo,
Baya-maki tornou a caminhar a procura de outro local para sua
morada. Dessa vez, o velho chefe chegou a margem direita do
Wamiya, em um lugar chamado Siripia*, em que esta Siri-poewa*.
Dai veio seguindo pela margem e parou em um lugar que chamamos
Bisof-yukisi Kuyari Ku’sa*, pois ai fez uma canoa com biso#** e com
ela veio devagar pelo rio.

Continuando a viagem, o nosso chefe parou na cachoeira chamada
Bipia®. Como dito, o velho Di’ipeé-pé’ri tinha ao seu lado o seu
irmdo-menor Bu u-po k. Este viu que aquele lugar era muito bom e
gue tinha muita fartura de peixe e, assim, pretendeu permanecer ali,
onde continua até os dias de hoje. Enquanto isso, Baya-maki
prosseguiu a viagem e 0 seu companheiro de jornada o acompanhou
até a foz do Wamiya com o Kisa.

Finalmente, tendo atingido esse rio, ele foi um pouco & montante e
notou sinal de que tinha gente. Afirma-se assim porque ele viu um
matapi dos Eruria*, os primeiros habitantes deste rio, que o
chamavam de aruka.

81 Companheiro de viagem.

32 Niriya (“Igarapé da Dispersdo”) — o Turi-igarapé, afluente esquerdo do Papuri, primeiro local de
ocupacdo ancestral dos ye ’pd-masa e do qual se dispersaram.
33 «“pedra da Cauda de Arara”.

3 “Lago de Pimenta”.
3 Umari-lgarapé.

% Cabari-lgarapé.

37 Isto ¢, do Tiquié.

38 “Gancho de [Pendurar] Chocalho de Tornozelo”.
39 “Cachoeira do Chocalho de Tornozelo”.
40 Isso sugere que Baya-maki e seu grupo ficava ao menos mais de um ano em cada localidade.

41 «Andorinhas”.

42 «“Cachoeira da Andorinha”.

4 “Estirdo em que botou [n’4gua] a canoa de bisoi”.

44 Bis6 (sg. biso[g]f) — Tipo de arvore imponente, de casca avermelhada, em que os japus comumente
costumam fazer os seus ninhos. No passado distante, a casca dessa arvore podia ser utilizada de

improviso como canoa.

4 “Aranhas” — Jandd-Cachoeira.
6 Eruria — Os taiwano, que habitam hoje afluentes do Pira-parand e o Cananari, em territorio

colombiano.
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Isso ficava no lugar mais conhecido atualmente por nome de
Santarém, logo abaixo da comunidade Bela Vista, onde os moradores
pertencem ao grupo Bu u-pé ra.

Subindo mais um pouco o rio, 0 nosso antepassado foi parar na
entrada de um pequeno igarapé, que chamamos Doé-u ari-maa*’. Foi
dito assim por que Baya-maki tinha o nome de Doé, sendo que nele o
velho tomou banho e onde iria morar.

Ai também que ele teve 0 primeiro contato com os moradores deste
rio, os Eruria. Depois de sinal, eles se aproximaram. Foram estes que
explicaram ao nosso av0 como era aquela localidade. Estava no
remanso de duas cachoeiras, de Imisaha-Poewa’®. Assim é que deram
a conhecer o nome de todos os lugares [...].

O nosso avd considerou que o local era muito favoravel e tinha muita
fartura de peixe e falou que permaneceria nesse lugar. Aqueles
habitantes ndo moravam nas margens e sim no centro da floresta. Isso
porque os pekasaha os perseguia nessa época.

Ele entdo ndo teve tempo a perder e pos-se logo a derrubar uma area
para roga, ai nas margens do Doé-u ari-maa. Acabando a derrubada e
vendo que estava bom, teve gque retornar para a sua barraca no Kitio-
kord, onde a sua mulher se encontrava.

[...] Assim que o velho voltou de viagem, sua mulher lhe contou que,
em tempo de sua auséncia, toda vez que ela ia para a roga, ouvia um
barulho debaixo da terra. Entdo, o velho quis conferir o que era aquilo.
Chegando até o local, resolveram cavar o solo. Ndo custou muito,
guando descobriram um canal de agua corrente debaixo da terra e
onde vivia uma grande quantidade de peixes de diversas espécies.

A fim de pegar aqueles peixes, armaram um matapi no canal. Assim
conseguiram uma grande quantia. E vendo aquele volume, pensaram:
“O que é que vamos fazer com todos esses peixes?”. Logo concluiram
que seria muito bom fazer um wa’i-po’osehé*® para o irmao-maior
Oa-kapea.

Entdo resolveram enviar wererd® na frente para acertar o dia e
momentos de festa. Estes levaram alguns volumes de peixe para
demonstrar que havia realmente uma grande quantidade.

Quando seus enviados caminhavam na frente e para aguardar a
resposta, Baya-maki resolveu parar em sua antiga morada, em Biara,
enquanto também se ocupou em preparar 0s instrumentos.

Ao receber os mensageiros, O&a-kapea ficou bem conformado,
acertando os momentos de festa.

Chegado o dia, Baya-maki foi e chegou na proximidade da morada do
seu irmao na metade da tarde. O restante do dia foi de preparo.

Na manhd do dia seguinte 0 nosso avd teve um encontro especial com
seu irmdo-maior. Era 0 wa i-po ‘osehé. Mas aquele dia era também a
ocasido de despedida para com seu irmao.

Ao fim da festa, nosso avd repousou ainda um dia. Somente no dia
seguinte se despediu. Mas com seu irmdo-maior foi bem discreto,
apenas falou que iria agora morar em lugar mais distante e disse que
continuaria servindo-o com atencédo todas as vezes que pudesse®.

4 “Igarapé onde Doé tomou banho”.
48 Pari-cachoeira — na margem esquerda do alto Tiquié.

49 Dabucuri de peixe.

%0 Anunciadores de dabucuri.
51 Ou seja, com as funcdes de pescador.
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Terminando sua despedida, Baya-maki regressou a seu novo territorio,
ou seja, para 0 Mosakaya.

Como costumava fazer, no meio do caminho, parou em sua barraca
em Biard. Foi nesse local que seu irmdo Paresi, conhecido como
Ba'ti-torogi®?, o alcangou, procurando saber para onde estava indo
Baya-maki. Ele tinha dito a outros que iria também a procura de novas
terras, arrumando suas bagagens e todos 0s seus instrumentos. Assim,
seu grupo pbs-se a caminhar dia e noite para que pudesse chegar
aonde estivesse o nosso avd. Na verdade, Parési resolveu fazer essa
viagem porque vivia encrencado por 14 com os outros irmaos.

Vendo que Parési o tinha alcangado, nosso avo lhe disse: “O que €
que voce veio fazer aqui junto de mim?”. E acrescentou: “Nao quero
que vocé crie problemas como tem feito!”. Em resposta, o Parési
falou: “Chegando la eu me afasto de vocé. Nao se preocupe!”. Tudo
iSso aconteceu em Biara.

Adiante, nosso avd ndo parou mais em nenhum ponto. Somente 0
Parési parou no local de Bipia, onde havia se instalado 0 Bu u-po ',
enquanto Baya-maki passou direto até chegar no destino.

Passados alguns dias, Parési apareceu em Doé-u’ari-maa. Ao ver
aquilo, Baya-maki disse para seu irmdo: “Quero que vocé faca
conforme falou! Entéo procure um lugar de sua preferéncia para fazer
casa e roga”.

Porém, Parési nada fez, ficou morando junto de nosso avd e comendo
de sua roca. Por causa disso as mulheres de ambos 0s grupos
discutiram durante o servi¢o de roga. A nossa avo era paciente, mas
depois deste ocorrido teve que falar do desconforto.

Ao se deparar com a situacdo, Baya-maki ndo quis aumentar 0s
desentendimentos. Apenas pediu aos seus gque preparassem um rancho
para uma viagem. Na verdade, ele pensou em uma nova viagem. E
dessa vez seria para um lugar chamado Uaracd, nos meandros de
Barcelos.

Como estava insatisfeito com seu irmdo Parési ndo falou que estava
viajando. Quando este foi para a roca, arrumou sua bagagem e foi-se
em direcdo do rio abaixo. Depois de algumas horas de viagem, o velho
avistou um sitio, chamado antigamente de Mosa-bu’a>, atual S&o
Jose.

Era por volta do meio-dia, quando o dono do local vinha descendo
para tomar banho. Ao perceber que havia gente adiante, grande Baya-
maki se deteve um pouco na beirada do rio, mas logo 0s movimentos
de remo foram ouvidos, 0 que levou a pessoas a intuir que tinha
alguém baixando de canoa.

Parece que se sabia que Baya-maki estava morando a montante, por
isso ndo hesitou e 0 chamou, sendo correspondido por nosso avo.

O chefe desse local se chamava Massimium®*. E ao se encontrarem,
este perguntou para onde o Baya-maki estava indo. O nosso av0
respondeu que estava indo embora para um lugar chamado Uaracé.
Ouvindo isso, Massimium lhe aconselhou dizendo: “Nédo é bom que
vocé va embora. Porque ja viemos de longe. Como é que vocé quer ir
embora de novo?”. Assim, pediu que ficasse alguns dias em sua casa e

52 Bati-torord — apelido dos ye pdrd pdresi.

%3 “Descida do Urucu” — o local de S&o José, na margem direita do Tiquié.

% Massimium é a forma adaptada do nome Maximiano em portugués. Em outros momentos se diz que
seu nome era mais propriamente Ahdsiro.



116

que tirasse melhor concluséo a respeito. No dia seguinte teria peéru®.
Desse modo, Baya-maki aceitou o convite.

Passaram o tempo conversando. Massimium ndo s6 aconselhou, mas
ainda apontou o lugar onde hoje nds estamos. Era em boa area para
plantio, para peixes, entre outros.

Com essa orientacdo, Baya-maki ficou conformado e resolveu nédo
mais prosseguir viagem. Passou aqueles dias em Mosa-bu’a e depois
retornaria até sua residéncia.

No retorno, em alguma hora comecou a chover. Devido a chuva, o
velho parou em certa margem e pediu aos filhos que procurassem
niktho-p#ri>® para cobrir a bagagem.

Nessa ocasido eles notaram uma terra firme muito boa. Tanto que logo
decidiram que derrubariam a mata para uma roga. Assim o fizeram
dentro de trés dias. Depois seguiram ao Doé-u ‘ari-maa.

Chegando, Baya-maki encontrou seu irmdo Paresi, mas nao lhe falou
nada do que havia encontrado e do que tinha resolvido.

Ap6s algum tempo, quando estava em ponto de tocar fogo na
derrubada, pediu que seus filhos fossem até 14 e que gueimassem a
area de roca.

Em seguida, nosso av0 foi até seu irmdo Massimium, com quem
conseguiu manivas para plantar. Acabando a plantagdo, o velho
retornou de novo para a casa.

Passando alguns meses, Baya-maki foi até a nova roca por duas vezes
para capinar o cerrado daninho. Quando viu que a mandioca j& estava
em tempo de arrancar, resolveu de se retirar do lugar. Assim se
separou do Paresi.

[...] Antes de sair disse a este irméo: “Desde o inicio eu Ihe disse para
gue procurasse outro lugar, mas vocé ndo cuidou disso. Entdo é bom
gue figue por aqui. Ndo quero mais que va atrds de mim. Esta ai
também a casa e o resto das mandiocas para o teu uso”.

Por fim, acrescentou: “Quanto a area de pescaria, que nos fique assim:
abaixo se encontra um parana, que chamamos Du pisi-yuti®, onde
em sua entrada terd um cacuri, como sinal dos limites de nossas
areas™. Dali a jusante serd a area de Baya-maki. Sua area vem dai até
a cachoeira acima. A montante desse ponto é a area de Yu ipuri
Buiitbe'ra”.

Tendo assim combinado, 0 nosso avd desceu e foi morar onde j& tinha
preparado a roga. A partir desse momento o local ficou conhecido com
o nome de Uaracari®®, hoje entre Santo Antonio e Maracaja®, hoje ndo
mais habitado, mas ainda permanece como um local de cemitério.
Porém, sabe-se que os restos mortais do grande chefe Baya-maki se
encontra para o lado da margem esquerda do Tiquié®!, em um lugar
denominado Wese-peé®?, defronte ao cemitério de Uaracari.

Seu nome era Doé®, em portugués foi chamado Adan e seu irmao-
menor Yaahori foi chamado Gabi®.

55 Caxiri.
% Folha de sororoca.

57 “Parand Tumbira” — tumbira (do nheengatu): pulga; esp. peixinho (neste caso).

% Na margem esquerda, conforme disse o narrador, em conversa.

%9 Na margem direita do Tiquié.

0 Baya-peé (Santo Antbnio) acima, na margem esquerda, e Yai-kaa-wehero (Maracaja) abaixo, na

margem a direita.

81 Neste caso, o narrador disse a “direita” em relagdo de quem sobe o rio.
62 O local fica no Uukaya (“Igarapé dos Sons Aleatérios”), do lado esquerdo do Tiquié, quase que

defronte de Uaracari.
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Assim, o primeiro chefe daséi®® que antecedeu no conhecimento do
Kisd foi Yadhori Di’ipeé, juntamente com 0s Seus irmdos Bu'u €
Buiibe 'ra. Quanto ao Pdresi, se sabe que este veio s6 na segunda
viagem de nosso avo. (Carlos Moura 2021)

Abrindo um paréntese antes de continuar, quanto aos primeiros grupos que
antecederam nessa transicdo depende de quem conta. A questdo envolve disputa, em
respectivamente, de Siripa (Pari-cachoeira) e Pir6 Seekaro (S&o Jose), por exemplo,
marcadamente também dirdo que foram os primeiros (Afonso Machado [1984], em
Branddo Diniz 2023: 308-311; Nahuri & Kuemard 2003: 225-230). Entretanto, aqui
buscamos apresentar como as coisas foram percebidas pelos yaahori di’ipeé, mesmo
considerando um conjunto histérico mais amplo, incluindo contribui¢cGes vindas de
outros grupos relacionados, a fim de uma anélise mais elucidativa das interacdes, dos
acontecimentos e mesmo problemas que os povos da regido enfrentavam na época.

Ao que pode ser conferido sobre 0s yu tipuri bul-be’ra, eles tiveram mais
semelhanga nos motivos, na trajetdria e na proximidade com 0s ydadghori di’ipeé quando
passaram da bacia do Papuri ao Tiquié. Em sua versdo eles também teriam sido 0s
primeiros a fazer essa travessia. Conforme J. R. Barreto ([2012] 2018: 127), os bul-
be’ra, vindos de Wa i-peeri e liderados por seu antepassado Yu zipuri Sarard Bul-be 'ra,
teriam chegado antes no local de Baya-peé (Santo Antbnio), a margem esquerda do
Tiquié, onde construiram uma casa, deixaram uma roca e retornaram. Quando fizeram a
viagem definitiva € que alguns yddhori di’ipeé vieram juntos e para 0 mesmo local.
Com isso, 0s bud-be ra teriam vivido ai até se mudarem para o Cabari-Igarapé, acima e
a direita do Tiquié, onde se firmaram. Assim melhor se entende quando os ydahori
di’ipeé dizem que 0s yu hpuri bul-be’ra, além de seus irmdos maiores, também eram
seus pako-po’ra (“filhos de mae” — primos paralelos matrilaterais) e que estiveram
préximos em algum tempo em Baya-peé e Yist-u ari-maa (lgarapé do Banho Frio) (ver
abaixo). Segue os trechos sobre os bul-be ra partir do kumd Luciano Barreto, entre os

quais se vé algumas dessas e outras informacoes:

Assim, seguindo todos os protocolos cerimoniais YUpuri Sarard
Blbera passaram a morar em sua casa (Barsary Wii) com seu grupo

83 Peixe traira.

® Aqui o narrador disse Gabi (Gabriel) que é Y&ahori, mas em uma conversa anterior disse Yoagf
(Joaquim), como também consta na escrita de 1990. Entretanto, sabe-se que Yoagé foi paki-akabihi
(irmdo-menor do pai), de mais idade, que também os acompanhou.

85 “Tukano”.
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gue ja era de um ndmero maior. Em momento oportuno organizaram
uma excursao pesqueira ao Rio Tiquié, descendo precisamente em
Baya Pee (buraco que produz ritual sonoro), atual Comunidade Santo
Antdnio (margem direita do Rio Tiquié). Essa primeira excursdo ndo
passou de uma viagem de reconhecimento para as observancias
precisas sobre o novo lugar. Passado algum tempo houve a segunda
excursdo onde construiram uma casa e uma roga; assim como
ocorreram retornos para queimacao e plantio de manivas [...].
Percebendo que tudo estava encaminhado resolveram entdo migrar
para o rio Tiquié, além dos integrantes Yupuri Sarard Bubera vieram
alguns Nhahori Dii Pee, sé depois é que Yupuri Walro soube da
noticia de que YUpuri Sarar6 Bubera partira para Kirsa (rio Tiquié) e,
bastante irritado, quis rever a partilhara que havia feito com Yupuri
Sarard Bubera. Sentindo-se traido YUpuri Wauro enviou homens para
resgatar os bens partilhados. Ylpuri Sarard Blbera ndo estava mais
s, tinha consigo um ndmero maior, entre 0s quais Arkiito [...] que fez
com que 0s grupos enviados por Yulpuri Walro retornassem
arrependidos e de mdos vazias.

[...]

Migrando para o Rio Tiquié foi que os Yupuri Sarard Bubera Pdra se
estabeleceram em Way Peeri (atual comunidade Santo Antonio, Rio
Tiquié). Tempos depois, outros grupos Tukano, como Haunsiro Péra
também migraram para o Tiquié e foram se estabelecendo nos lugares
onde vivem nos dias de hoje. Além desses grupos, vieram também os
[flremiri Sarar6 que ficaram no lgarapé Cabari (acima da
Comunidade Sdo Domingos Savio). [...]

No caso do(s) [£]remiri Sararé tendo conhecimento de que seu irmao
YUpuri Sarard Bulbera (pai do Eremundo Buu) estava morando em
Way Peeri, [f]remiri Sarard foi ao seu encontro e convence-o para que
fosse morar em suas proximidades, uma vez que naquele lugar tinha
mais recursos (se referia a dois Igarapés Onca e Cabari, ambos com
cachoeiras). Convencidos pela oferta os YUpuri Sarard Bubera Pdra
resolveram se mudar para Cachoeira Periquito (lgarapé Cabari:
Mionh&), e ainda antes de ser estabelecerem na atual Comunidade S&o
Domingos Savio ocuparam diversos lugares, entre os quais, Kerkéro
Poea (Cachoeira Periquito), misa Boarima Pit6 (Boca do rio onde
apodreceu uma tela de pari) e Nataru Nhoa (Ponta do Natal). [...]
Assim se separou do seu irmd@o menor do sib Nharir Dii Pe que
permaneceu em Way Peeri e seus desncendentes hoje moram ainda na
Comunidade Santo Antdnio e em Maracaja. “Minha finada tia Sabéra
sabia disso tudo e dizia que moraram em Way Peeri por um longo
tempo, mas ela falou pouca coisa, me disse uma vez: ‘foi justamente
naquele lugar que nossos ancestrais desceram meu sobrinho. A mesma
se de pouca coisa, mas chegou a ver finado Woo Nii’ho (do sib Dii Pe
e que viera junto com YUpuri Sarar6 Bubera de Way Peeri (Piracoara,
rio Papuri), como era conhecido, ainda morando no local onde
desceram pela primeira vez no rio Tiquié (Luciano Barreto, 2010)” (J.
R. Barreto [2012] 2018: 129 e 131)

A fim de somar informacdes, outras narrativas também trazem detalhes. Como

e NLA A~

outras coisas, intermediava mercadoria. Este fator é importante ao lado da busca de
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acesso aos recursos naturais e ndao pode ser negligenciado, integrando os elementos

motivacionais de mudanca ao longo do tempo, como segue em Nahuri & Kumard,

quando dizem:

A noticia de seus negdcios se espalhou e muitos vinham atras de
mercadorias. Também escutaram que no Tiquié tinha muita fartura de
peixes, terras boas para morar e comegaram a chegar. Até entdo ndo
tinha ninguém até as cabeceiras. Sé depois apareceram 0s Tuyuka.
Com o passar do tempo, chegaram os Dipépord em Bayapé. Mais
tarde alguns Desana em Bayapé e Waruserekard®. Quando Hausird
entrou no igarapé Umari, encontrou seus irmdos Bul e Pamd. Eles
conversaram, perguntaram onde estava morando e Hausird indicou
para eles morarem em Imisa Poea (Pari-cachoeira). Mas, antes deles
irem para la, esse local ja havia sido ocupado pelos Batitorora
(Parisia). Os Buupora ficaram ajudando Hausir@. Naquele tempo, 0s
Buberapora também ja tinham ocupado a regido onde estdo
atualmente, na foz do Cabari. (Nahuri & Kgmar® 2003: 229-230)

Como se nota, nesse conjunto de referéncias sdo informados também sobre os

primeiros grupos e seus alocamentos. De forma quase semelhante, e entre os demais, 0s

yaahori di’ipeé sdo citados também por Diakuru & Kisibi, como segue:

A noticia da mudanca de Maximi&do®’ para o rio Tiquié divulgou-se
rapidamente entre os povos do rio Papuri. Outros grupos de Tukano
vieram se instalar como, por exemplo, os Tukano do cla Buu Pord
(Tucunaré). Com seus cunhados desana, eles vararam de Piracuara, no
rio Papuri, até a cabeceira do SBasa Ya (igarapé Vermelho), um
afluente do My Ya (igarapé Umari), ele mesmo afluente do rio Tiquié.
Ficaram no igarapé Umari no lugar Bupuru Ytamu (Jandu Cachoeira).
Os Desana se instalaram em varias comunidades ao longo do igarapé
Umari: Sdo Sebastido, Piracema, Urubu Lago e Tocandira. Os Tukano
se apoderaram dos lugares entre Pari Cachoeira e Jandu Cachoeira.
Chegou mais tarde o cla tukano Diipe Pord, chefiado pelo tuxaua
Nahori Diipe. Ele se instalou nas proximidades da cachoeira de Siripa,
hoje em dia Pari Cachoeira. Muito tempo depois, vendo a fartura de
peixes e numerosos lugares bonitos, Nahori Diipe convidou seus
irmdos maiores, os Bati Torora, que vieram liderados pelo seu tuxaua
Yupuri Parisi. Ficaram também na cachoeira Siripa, juntamente com
seus irmaos Diipe Pora. Apds viverem juntos durante muito tempo, 0s
membros dos dois clds acabaram por se desentender e se separaram.
Os Diipe Pora foram morar no baixo rio Tiquié, no lugar chamado
Uaracari. (Diakuru & Kisibi 2006: 152-153)

Abaixo é tomado o relato de Tramu & Guahari. Entre as verses dos yaahori

di’ipeé¢ com a dos tdrami kéhiri evidentemente sdo notadas correspondéncias, mas

também divergéncias, estas, sobretudo, em relacdo a chegada dos grupos ye ‘pd-masa no

Tiquié. A isso, diga-se de passagem, os entdo narradores, do segmento térami kehiri do

8 Santo Antonio e Sdo Jodo, respectivamente, um a esquerda e outro a direita.
67 0 mesmo Massimium (Maximiano).
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local de War(-sera-koo (S&o Jodo), estdo na condicdo de cunhados dos ye ’pdra parési,
ye’pd-masa de Siripa (Pari-cachoeira) (ver mais abaixo), e dardo a precedéncia aos
mesmos, mas trazem informacfes que servem para uma maior visdo do contexto

historico e com detalhes adicionais as referéncias vistas acima. Segundo 0s autores,

= N A~

apos os #rémiri ahasiro:

Na mesma época chegou outro grupo Tukano com seus irmaos
chamado Panisip0ra®. Estabeleceu-se no lugar antes ocupado por
outro grupo Wayerd, em Siriribu. Depois deste, veio outro grupo
Tukano chamado Matagobep6ra®. Tinha vindo de Mahapigoriyeri
“Pedras dos Rabos de Arara”. Hospedou-se na maloca de Panisi em
Siriribu. Tempos mais tarde, houve uma desavenca entre 0S grupos
Panisi e Matagobe, e este Gltimo arrasou todas as suas rogas, construiu
um grande bateldo para levar todos os seus irmaos, carregando ainda
mudas de mandioca e de outras plantas, farinha e todos os seus
haveres. Ao despedir-se do tuxaua dos Panisi, disse-lhe que iria a um
lugar chamado em lingua geral Uaracari, que fica abaixo de Barcelos,
no rio Negro. Esse tuxaua dos Matagobe conhecia o referido lugar por
ter estado ali com os Brancos, trabalhando piagaba.

Saiu a tarde de Siriribu e veio baixando o Tiquié. Parou para dormir a
beira do rio. Os irmaos dele foram procurar folhas da palmeira bacaba
para construir um tapiri a fim de ai pernoitar. Viram entdo que havia
terra boa, igual a que tinham no rio Papuri. Contaram isso ao seu
tuxaua, que foi verificar pessoalmente se isso era verdade.
Constatando que a terra era bastante fértil, resolveu construir ai
mesmo uma maloca. Ai ficaram durante muitas geragdes. O grupo
Panisi passou a chamar essa localidade de Uaracari. Fica abaixo da
atual povoacdo de Santo Antbnio e foi abandonada porque virou
capoeira. (Toramu & Guahari ([1980] 1995: 61-62)

Doé-u’ari-maa é um pequeno igarapé na margem esquerda do Tiquié, logo
abaixo do povoado de Pari-cachoeira. Em visita a este igarapé, em 2021, Luis Sarmento
explicou que o local de casa e de rogas devia estar em terras a direita. Descendo o rio, 0s
yddhori di’ipeé se instalaram na area que tem os limites entre o Mibya (Cabari-igarapé)
até o Botariyd (Esteio-igarapé), area esta que é considerada como seu wi toho
(territorio, area ou trecho de ocupacao).

Além dos ye pd-masa e desana, os tuyuka alcancaram o Tiquié no seu alto curso
e quando desceram o0 rio para reconhecimento mais abaixo avistaram os pamd, cla
ye 'pd-masa, situados perto de Pari-cachoeira (A. Cabalzar 2009: 180-182). Os hupd’éh

que interagiam com 0s yddhori di’ipeé ficaram no Midya.

Os yaahori di’ipeé no Tiquié

88 Ye'pdrd paresi.
89 Matagobe-po ra (em desana) — termo correspondente a di’ipeé-pé ra.
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A seguir apresentamos acerca dos ydadhori Di’ipeé ja no Tiquié. Continuamos

com o depoimento do velho Carlos Moura, que conta:

Os Di’ipeé que vieram para o Tiquié eram dois. O primeiro era Doé e
0 segundo era Y&ahori. O primeiro foi chamado Addo e o segundo
Gabi, em portugués. Junto deles veio apenas um tio que se chamava
Yoagi’®, ou Joanico, em portugués.

O filho de Doé foi Ahlsiro, que se chamou Joaquim [I]. Ja Y&ahori
teve Akito, que se chamou Semean™. Ahlsiro teve duas mulheres
pamod’. A primeira ndo teve filhos. A segunda teve um filho que foi
Yu lipuri, que se chamou também Joaquim [I1].

Por sua vez, Akito foi para o Wa'iya”, onde viveu ndo se sabe por
guantos anos, mas voltou com trés filhos e netos. Como se casaram
com as mulheres de 14, eles foram ja falando a lingua do pessoal e
guase esqueceram a lingua propria.

Nesse tempo, 0s outros que haviam ficado por aqui, vendo que as
mulheres ndo estavam gerando criancas, foram buscar mulheres siria
para os filhos de Joaquim [I1], os avds de vocés™. Al parece que se
multiplicaram.

No entanto, com o tempo veio doenca feia de difyoha’™, que matou
todos 0s masd ma’mi-simid’®, ou seja, estes se acabaram
completamente. Sobrou apenas um filho de cada no basaka’ wi’i. Por
isso eles destruiram aquele basaka’ wi’i € se mudaram para ca, no
Wese-peé’’, onde Doé morreu. Ali que eles ficaram, para dentro da
mata, ndo se sabe quantos anos.

Passou-se o tempo, conseguiram outra mulher para 0 masd ma’mi de
nome Yu ipuri, que também se chamou Adao [I1], 0 avd de vocés™.
Ele foi morar com os sogros e cunhados dele, os Ne’erod™, no I'’ta-
bu’ti-bu’a®. L& é que apareceram os filhos dele, que sdo Doé, que foi
chamado José, e Yaahori, dito Joaquim [111], e Bu .

Neste periodo vocés ficaram como que afastados de ndstl. Quando
retornaram, foram ficar em Wese-peé e faziam roca onde é Baya-peé®,
para o lado de cima. Somente quando bebiam é que se juntavam. N&o
era muita gente, mas umas quatro cabecas que se juntavamé®, Diziam
brincando, entre si: “Os di‘ipeé-pé ra sentam-se s6 em um banco!”,
porque eram poucos.

0 0 nome vem de Joanico ou Joaquim.

"L Corruptela de Simeéo.
2 Tatuyo.
73 Pira-Parana.

4 Ou seja, 0 narrador que ¢ yaahori di’ipeé estd falando dos ma 'mi-simi& (irmdos maiores) do grupo, se
dirigindo para o autor desse trabalho.

S Diarréia de sangue.

8 Masa ma’'mi (primogénito — pl. masd ma 'mi-simid).

7 No Uukayd, igarapé a esquerda, quase defronte a Uaracari.

78 Em outra comunicagio (2021), o mesmo conhecedor informou que este Yu ‘ipuri era filho de AhQsiro,
que era filho de Yu dpuri (Joaquim [I1]).

™ Miriti-tapuya.
80 Cunuri-lgarapé.

81 Qu seja, entre os ydahori di’ipeé, 0s ma’mi-simid (irmdos maiores) ficaram afastados dos aka-bihira

(irmdos menores).

82 “Buraco que Emite Sons Musicais” — corresponde ao local de Santo Antdnio, na margem esquerda do

Tiquié.

8 Qu seja, quatro individuos.
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Depois vieram e ficaram aqui no Yist-u ari-ma&® junto de no6s®.
Neste igarapé chegou também por certo momento uma parte dos Bud-
be’ra®®, porque eles eram pako-po’ra®’. Ai nossos avds viveram por
muito tempo. Quando chegou de novo esse diiyoha é que desistiram e
0s ma ’'mi-simié voltaram de novo para Baya-peé. NOs ja estdvamos no
Yai-eheroya-kisa®.

Lembro-me que quando eu tinha oito anos os teus pais foram
embora”. (Carlos Moura 2021, em memdaria)

Em continuidade do texto de Téramu & Guahari, vemos a dispersao dos desana,
centrada no cla térami kéhiri, a partir do momento que estes estdo no Cuiucuiu-lgarapé,
no Papuri. Ai acontece a captura de trés de seus rapazinhos pelos brancos, que serdo
levados a Ipanoré. Entretanto, aqui se encontram mulheres ye ‘pd-masa casadas com 0S
tariana do local. Intercedendo pelos filhos de suas irmds casadas com os desana elas
interpelam junto aos maridos a que os brancos libertem os rapazes, o0 que acederam.
Aqui também h& informacges junto aos yadhori di’ipeé. Estes que ja haviam passado ao
Tiquié, ao ouvirem da noticia, representados por seu chefe, vdo até Ipanoré, a fim de
resgatar os rapazes e entregar-lhes as filhas em casamento. Desse modo, a unido de um
deles com uma moca yadhori di’ipeé daré a descendéncia dos térami kéehiri no Tiquié.
Embora coloque o episodio antes que 0s yadhori di’ipeé deixem temporariamente a area
de Baya-peé para ir viver no Yai-eheroya, acreditamos que seja em um tempo muito
anterior a isso, ja que o velho chefe ainda estava vivo. Assim é que segundo as palavras
daqueles:

O tuxaua dos Matagobe, cujo nome em portugués era Addo, estando
em Uaracari soube do rapto de trés rapazes do rio Cuiucuiu. Disse a
seus irmaos:

— “Vou resgatar esses rapazes, porque sio nossos sobrinhos®. E aqui
nao temos primos-cunhados para casarem com nossas filhas”.

Mandou as mulheres preparar farinha para a viagem e seguiu até a
Cachoeira de Ipanoré.

Feitos prisoneiros [sic] pelos Brancos, os trés rapazes foram levados
até a Cachoeira de Ipanoré. Ai viviam suas tias Tukano, irmas de suas
maes, que se haviam casado com indios Tariano. Ao saberem que
haviam aprisionados parentes seus do rio Cuiucuiu, foram ver quem
eram. Verificaram que eram seus sobrinhos, filhos de suas irmas
casadas com Desana. Os indios Tariano ja eram documentados pelo

8 “Igarapé de Banho Frio” — igarapé chamado ainda Yai-eheroyd, na mesma margem, a direita, e abaixo
de Uaracari.

8 QOu seja, junto do seguimento a que pertence o narrador.

8 No local tem ainda pés de umari, que estes teriam plantado aos seus filhos.

87 pako-pdra (filhos da irma da mée).

8 Qu seja, o seguimento do narrador ja estava no local de Ti’6-ya ‘ari-yda, chamado mais propriamente
Yai-kaa-wehero (Maracaja).

8 No caso padkahara (filhos de irmas) — em termos pa 'miri masa ndo existe propriamente a condicéo de
sobrinhos como entre os ocidentais; os rapazes da historia estdo como filhos de irmas e cunhados
preferenciais.
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Servico de Protecdo aos indios (SPI)®, por isso os Brancos tiveram
que respeitad-los. A pedido de suas mulheres foram falar com os
Brancos a fim de que libertassem os rapazes, no que os Brancos
acederam. Passados dois dias, o filho do tuxaua T6rdma Keéhiri voltou
a sua maloca no rio Cuiucuiu. Os dois outros rapazes ficaram morando
nas casas de suas tias.

Chegando em Ipanoré, o tuxaua dos Matagobe conversou com essas
mulheres, contou a viagem e o motivo de sua chegada até ali. Acabou
trazendo os dois jovens, dando uma de suas filhas em casamento a um
deles. Esse foi nosso tataravl. Isto é, dos Desana das povoagOes
denominadas em desana Bayagobe e Warusererukad, ou seja,
respectivamente Santo Antonio e Sdo Jodo no rio Tiquié®l. Junto com
a sua filha, entregou a maloca e as plantacGes, construindo outra mais
abaixo, num lugar chamado Yuhsyariburu “Morro do Frio”%,
Entregou também a esse genro a parte fronteira do rio, onde lhe cabia
pescar, bem como o terreno equivalente, mata adentro. (Tdramu &
Guabhari ([1980] 1995: 62-63)

Os tdrami kehiri dividem-se em dois segmentos. Os considerados irmaos
maiores foram morar em Baya-peé e os irmdos menores ficaram em Ward-sera-koo
(S&o Joéo) (Ribeiro 1995: 34-35). Os primeiros tornaram-se afins dos ydadhori di’ipeé de
Baya-peé e os segundos mais afins dos ye pdra parési de Siripa (Pari-cachoeira). Entre
0S yddhori di’ipeé, conta-se que os tdrami kéhiri que vieram a ser seus cunhados antes
estavam no Wi’ esaya® (Tapuru-lgarapé), a margem direita e um pouquinho abaixo de
Baya-peé. Quando ambos 0s grupos comecaram a trocar irmds como esposas, 0S
primeiros convidaram estes ao local. Diferente se diz que, certa vez, os tdrami kéhiri de
Ward-sera-koo, querendo também mulheres para eles, atacaram 0s yddhori di’ipeé em
Uaracari, mas estes os venceram, fazendo-os rolar o grande barranco até a agua.

Quanto ao nome “Uaracari”, em um primeiro instante pode ser uma alusao ao
Aracé (variantes: Aracari, Uaraca, Uaracari), afluente a direita do Demini, para onde
muitos eram levados a trabalhar, em extracdo de salsaparrilha, piacaba etc. Contudo, a
parte anterior do relato de T6ramu & Guahari alega que o ponto fica abaixo de Barcelos
e que o chefe dos di’ipeé-po’ra conhecia o referido lugar por ter estado ali com os
brancos, trabalhando piacaba. Desse modo, temos uma referéncia direta a Aracari, 0
antigo local de Carvoeiro.

Para algumas informacgdes, Araujo e Amazonas ([1852] 1984: 39) diz que em
1833 essa povoagdo retornou a ter o antigo nome e constava de 1.097 almas em 140

fogos. Sobre os servigos: “Cultiva mandidca e fructas, arroz, café, cacau e algodéo, de

% Diretoria dos Indios.

%1 Baya-peé (Santo Antdnio) e War(-sera-koo (S&o Jodo) — este na margem direita, acima do primeiro.
92 Correspondente a Yisi-u ‘ari-mad, abaixo de Uaracari.

93 “Igarapé do Agito do Pinauaca”.



124

que tecem pannos e redes, e de que ja houve huma fabrica por conta da Fazenda.
Manipuldo azeite de tartaruga no Rio Branco, e extrahem salsa e breu”. Como 0 antigo
chefe dos yaahori di’ipeé (ou outro) foi parar nesse tempo a este lugar se pode imaginar,
agora como retornou € uma lacuna que nao nos foi dada a conhecer.

No Tiquié, o antigo povoado de Uaracari estd em uma margem alta a direita do
trecho acima referido. A terra do local é avermelhada e contém pedagos de ceramica.
Em volta ha capoeiras, com pés de bacaba desde a descida para o0 antigo porto, pois sdo
duraveis e se reproduzem mesmo em mata cerrada. No passado, para o lado atras havia
caminho que levava ao Yisi-u ‘ari-mad. Em um cdrrego que esta proximo a montante era
onde se guardavam as flautas miria.

A0 que consta, o primeiro seguimento do cla o habitou com mais constéancia,
mas houve intervalos em que o local deixou de ser habitado, por circunstancias de
doencas, maior proximidade com o segundo seguimento e intercasamento, além de que
ndo podemos descartar as violéncias externas, pois ndo se pode desconsiderar que havia
recrutamentos que promoviam 0s comerciantes. A geracdo de Venceslau, Luciano,
Matias e Marcelino, duas geracdes antes da atual, teria sido a ultima a nascer no local.

De fato, o ultimo momento de moradia em Uaracari pelo primeiro seguimento
pode ter durado pouco, pois conforme o velho Adédo Figueiredo (filho de Luciano),
nascido em 1947 em Baya-peé, mas também pelo depoimento de Carlos Moura acima,
pouco antes disso eles se movimentavam entre Wese-peé e Baya-peé, embora em fins da
década de 1920 uma ultima familia ainda foi vista ocupando o local. J& o segundo
seguimento que se encontrava em Yist-u ‘ari-maad se mudou um pouco antes ao local de
Yai-kaa-wehero (Maracajd) abaixo. No ano de 1928, o marechal Boanerges Lopes de

Sousa pdde fazer parada nas duas localidades e relatou o seguinte:

Maracaja é um pobre nlcleo de tucanos, cujo tuxaua é o Capitdo
Tongquinho (Cavanhaque). E constituido por uma casa e duas barracas
de palha, acusando a estatistica do padre 49 pessoas®. O Capitdo é
muito amavel e gosta de negociar com os civilizados. Vendeu-nos
caras e abacaxis.

Em seguida, vem Uacari, grande maloca a margem direita, bonito
sitio, no belo planalto que se estende até Bela Vista. A maloca precisa
de grandes reparos. Seria preferivel deita-la abaixo e construir nova,
assim me disse o Capitdo Henrique. Néao dispde, porém, de gente para
obra de tamanho vulto, pelo que se contentou em levantar duas casas

% A referéncia é ao padre Jodo Marchesi.
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de palha ao lado. Comprei do Capitdo uma lanca para a nossa
colecdo®. [...] (Lopes de Sousa 1959: 171)

Com a saida para outros locais, Uaracari permaneceu como um cemitério. Este
estd no lugar das antigas habitacGes, em uma grande area retangular descampada. Néao
deixou de ser um belo lugar. As familias que permanecem no Tiquié buscam sempre
manté-lo limpo. Entre as vérias sepulturas de tempos mais distantes que ai estdo, a
tltima é a do velho Marcelino Sarmento®, que faleceu em Baya-peé em 2009.

Em relacdo ao lugar chamado Wese-peé, em que foi sepultado o chefe Doé,
como dito fica para dentro do Ulkaya, do outro lado meio que defronte de Uaracari.
Hoje a mata até la esta bastante fechada. O pequeno igarapé, que no passado foi o lugar
dos preparos de enfeites de danca, tem sua nascente mais ou menos para o lado de tras
de Baya-peé. Na primeira vez, de la é que os antigos vieram fazer roca até aqui.

Nos ultimos anos, em Baya-peé havia trés familias de homens tdrami kéhiri com
esposas ye pd-masa. O local ja possuiu estrutura de um povoado maior, sendo inclusive
sede da UNIRT (Unido das NacGes Indigenas do Rio Tiquié), fundada em 1991, hoje é
um sitio bem conservado, com casas e areas de rocas. Também em Yai-kaa-wehero
havia cinco familias de homens yddhori di’ipeé com esposas desana e pira-tapuya.
Como veremos, a partir dos idos de 1950 algumas familias yadhori di’ipeé¢ foram se
dispersando. Atualmente, além dos dois ndcleos, outros representantes estdo em Pari-
cachoeira, S&o Gabriel da Cachoeira, Santa Isabel do Rio Negro e Manaus.

Os ydaahori di’ipeé possuem dois segmentos, o primeiro descende de Doé e o
segundo de Yaahori, o que representa a ordem de ma 'mi-simia (irmaos maiores) e aka-
bihird (irmdos menores), respectivamente. No passado, quando viviam juntos, 0s
primeiros teriam as funcdes de chefia (widra: chefes, donos) e os segundos guardariam
as funcgoes rituais (baserd: xamas, especialistas rituais). Essa ideia ainda se guarda na
concepcao dos velhos. Sem mais as geracOes anteriores, nota-se que entre o primeiro
segmento se conservou melhor o kitimori e o basesehé, lembrando sua antiga
prerrogativa.

Com o avanco das coroas e dos estados, as familias foram aos poucos ganhando
ou adotando nomes estrangeiros, na maioria dado por representantes do governo,

militares, comerciantes, viajantes e missionarios, 0 que se pode constatar tanto pelos

% No Museu do Indio, da Funai, no Rio de Janeiro, ha entre outros uma langa-chocalho. N&o especifica,
mas sabe-se que é de povos da bacia do Ucaiari.
% Pai de Luis Sarmento e irmaos.
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registros anteriores como pelas tradi¢es orais dos diferentes grupos. Contudo, com a
chegada dos salesianos na regido, através do batismo e matriménio, que também seriam
exigéncias para os filhos entrarem nos internatos escolares, as familias deviam ganhar
de uma vez nomes e sobrenomes em portugués. Antes as criancas do Tiquié podiam ser
levadas para o internato da missao de Taracud, pouco acima de onde aquele desagua no
Ucaiari, de onde 0s missionarios saiam para fazer as itinerancias e os sacramentos em
ambos os rios. De 1940 (ano de inauguracdo da missdo de Pari-cachoeira) até 1990 os
registros de matriménios da paréquia de Pari-cachoeira ddo conta de 863 casamentos,
incluindo o de pessoas que se casavam em Taracui, mas que eram da area de
abrangéncia da missdo no Tiquié (A. Cabalzar 2013: 148-150), isto é, no periodo de
cinquenta anos, quando as tradi¢Ges sofreram os maiores declinios.

Naquele contexto, no Tiquié, o primeiro seguimento dos yadhori di’ipe¢ em
Baya-peé ficou com o sobrenome Sarmento® e o segundo seguimento em Yai-kaa-
wehero com o sobrenome Moura. Em Santa Isabel do Rio Negro, a familia do velho
Luciano, antes Sarmento, depois passou a se chamar Figueiredo®. Abaixo segue um
diagrama da genealogia do primeiro seguimento dos yadhori di’ipeé, do que se sabe até

a geracdo mais velha ainda viva (0s erros podem ser corrigidos):

% Os velhos afirmam que antigamente existiu um militar de sobrenome Sarmento, mas nunca
especificaram se esse teria passado na regido realmente. Os sobrenomes dados aos grupos nativos no Alto
Rio Negro geralmente remetem a politicos, militares, funcionarios do governo, missionarios, patrées do
extrativismo e comerciantes dos trés ultimos séculos (ver Capitulo 5). Alves da Silva (1977 [1962]: 304 e
308) pontua para 1955 um seringalista de nome Armando Sarmento, mas no alto Ucaiari que, de
passagem, observou uma festa entre os kubewana. Entretanto, a afirmacdo dos velhos parece estar ligada
a figura de Joaquim Sarmento (1845-1914). Este militar e politico nasceu em Manaus, foi inspetor do
ensino, tenente-coronel da Guarda Nacional, chefe da Fazenda Publica do governo da Provincia do
Amazonas, segundo vice-presidente e presidente da provincia do Amazonas entre julho a outubro de
1884, foi senador da Republica do Brasil em 1891, superintendente municipal substituto de Manaus e
prefeito interino de Manaus em 1912. Foi também diretor do Instituto Benjamin Constant, internato para
meninas Orfas, e colaborador do jornal Amazonas (informagdes publicas). Uma rua no centro de Manaus
ganhou o seu nome.

% De acordo com Adriano Sarmento, além de Venceslau, Luciano teve outro irmdo (mas ndo deixou
descendente). Ele teria viajado para baixo e quando retornou disse que eles deviam se chamar Figueiredo,
mas nunca perguntei o motivo.



127

Viven entre o Papun e o Tun-lgarape. |

teve mulher desana

Yo "ipuri /)

Liderou a passagem do Papuri ao Tiquié, ‘

teve mulher desana

(meados do séc, XIX) Doé (Ady/Adao) LA [\ Yadhori (Gabi) (Representam o
 segundo
7 . v : 2 5 Qo seguunento)
Teve mulher tatuyo........ .. Aluisiro (Yoagi/Joaquim) LA L\ Akito (Semed) SPaen
\
Teve mulber siiana. ... o Yt fipuiri (Yoagi‘loaqum) £
\
Teve mulher minti-tapuya Y fipurt (Add Adao)
T
| -
‘ | ‘
Mulber (7)... ) Teve mulher desana | Teve mulher desana | Mulher (7) )
Doé (TusélJosé) L\ Yaahori (YoagiJoaquim) L5 Afnisiro (Gabi/Gabriel) £\ Bu'li

Teve mulher piratapayy
£ R Teve mulher desana |

Yeve ioulber otk Teve mulher _-l:-,‘u‘m A A Doé (Matias) { MasaMarceling) /
Fi ‘tipirt {Besé/Venceslnu) £ ~Ahiisiro £\ A\ Mulhet £2 TR LA
| (DudiT uciano) iz ‘
‘ . 1L _— virupixuns T Mulher | - )
eve m | e | 3 ) i
Teve mulher pira-tspiya A Cl" l.l | Malber (7). | . dhmisiro - | fu :’ iy desana | Mulber |
" besbte b \ desana.. . 2 \ Yoikrmuslhe / UN A 4si 4 X \
Doé (Ma iMauricio) £ Trémiri by f (Ené L\ | <)u,£mu fie rl’_‘ Y oo £\ (Dl ; A fuvuxa LA
Ml | Emesto | (Acli/Adriano) | S Lus) | (Rofael) |
(Ada/Adao) - ! v : Gabrsel)

Figura 3. Genealogia do primeiro seguimento dos yddhori di’ipeé.

Do Tiquié ao Teié

Matias Sarmento (-1988) foi filho de Gabriel Sarmento, ye pd-masi do cla
yaahori di’ipeé, com Maria dos Santos, desana do cld tGrami kehiri. Ele nasceu em
Uaracari e recebeu o nome de Doé (como era pequenino na infancia, deram-lhe o
apelido de Doétihiro)®. Seu filho Adriano Sarmento (1953-)!%, conta o seguinte:

Logo ap6s o nascimento de Matias seu pai se separou de sua mae®,
[...] Quando Matias ja estava crescidinho a mée se juntou com outro
homem. Mas este era muito ruim, maltratava 0 meu pai, sovinava
comida e fazia tiro de espingarda passar por cima da cabeca dele.
Estas coisas provocaram briga entre as partes. Foi quando o tio
Venceslau, o primo-irmdo mais velho dele'®?, o tomou e ficou com a
guarda do menino. Assim, foi este quem o criou.

Ndo se sabe como, mas quando ficou rapazinho, veio para
Tapuruquara®® para trabalhar e ai ficou trabalhando com um senhor
chamado Fileto [...]. Passado o tempo, papai voltou ao Tiquié junto de
seus parentes.

9 Explica-se que, do ponto de vista dos yddhori di’ipeé, 0 nome Doétihiro apenas os clés ye 'pd-masa
mais altos na hierarquia podem ter na sua lista onomastica.

100 Adriano/Andi tem 0 nome de Ahdsito e o apelido de Yai-kaa-wehero.

101 Ndo se sabe muito bem, mas Gabriel, o pai de Matias, foi ao Papuri e de la chegou na regido de
lauareté, onde conheceu outra mulher, com quem teve as filhas Ercilia e Guilhermina, que depois
encontraram Matias. Ao que parece, 0 motivo de sua viagem estd ligado a implantagdo da missao
salesiana em lauareté que acontecia em 1929 e que demandou muitos trabalhadores para as construgdes.
102 E ysado o termo mami (filho do irm&o maior do pai).

103 Mais especificamente na ilha de Tapuruquara, acima de Santa Isabel do Rio Negro.
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L4, perceberam que Matias ja queria sair deles novamente. Entéo,
entregaram-lhe uma mulher desana, com quem o casaram. Com essa
mulher ele teve um casal de filhos!%.

Passou-se certo tempo ele ficou vidvo. [...] Um dia soube que tinha
trabalho em Taracua, na construcdo do colégio salesiano, e foi para la.
Assim, durante os servicos, foi observado pelos padres que ele era
muito bom e ativo nos compromissos, embora sendo analfabeto. O
diretor da casa era o padre Jodo Marchesi'® [...]. L& havia uma jovem
pira-tapuya, que vivia no colégio com as salesianas e era 6rfa de pai e
de mée. Entdo o padre se aproximou, explicou e propds que pudessem
se unir. Foi assim que fizeram o casamento dos dois. Essa é a que
seria minha mée, Anténia®.

Matias e Antonia tiveram nove filhos: Aurea Maria, Adriano, Jacinta,
Bernadete, Isabel, Gabriel, Maria, Sebastiana e Evanildal”’. Os trés
primeiros nasceram em Santo Anténio, no Tiquié, e 0s outros no Teia.
[...] Naguela época, havia muita gente para as areas de rogas e 0S
peixes estavam mais dificeis. Isso levou a brigas e assopros, sendo que
os filhos anteriores dos meus pais nasciam e morriam.

Matias, entdo, lembrou que quando viajava ele conheceu o Teid,
fazendo servigcos em embarcagdo. Neste rio ndo havia propriamente
moradores e tinha terras abundantes, propicias para rogas, além de que
aqui era farto de peixes.

Era 0 ano de 1956 e, junto com sua familia, Matias decidiu ir em
busca de outro momento para suas vidas. Assim, preparou-se e viajou
durante semanas. Até gue chegou na foz do Teia.

Como ele precisava de uma paragem para pernoitar, lembrou que
abaixo da desembocadura do rio, tinha um local aberto e de laje de
pedras, conhecido como Paxiquari'® Ao aportar, percebeu que
naquele lugar entdo tinha casa e pessoas.

Um homem desceu ao porto. Saudou-os. Como percebeu o idioma,
disse que também falava a lingua. Assim, perguntou de onde eram e
para onde estavam indo. Matias se apresentou e disse-lhe que viam do
Tiquié e contou sua historia.

Aguele homem se chamava Lino Lima. Ele ao perceber quem era
Matias, pediu para chamar imediatamente sua esposa. Quando esta
chegou, ele lhe disse: “Olha! Vocé sempre falou que um dia iria
encontrar seu irmdo? Agora ele estd aqui!”. Eles nunca haviam se
visto. Mas assim € que se encontraram. Ela se chamava Guilhermina e
era filha também do seu pai, com outra mulher que teve na regido de
lauareté.

Parece que um dia souberam que Matias fora visto no Teid e
decidiram vir atras para encontra-lo. Entdo, aquele momento foi de
choro.

Guilhermina disse ainda a Matias que ele tinha outra irmda, chamada
Ercilia, casada com Joaquim, irmdo de Lino — eram duas irmas

104 Um morreu ainda no Tiquié e Guilhermina foi levada ao internato em Santa Isabel do Rio Negro e dai
para Manaus pelas salesianas. Soubemos que ela ja é falecida.

105 padre Jodo Marchesi foi o fundador da missdo de Taracua, mais tarde bispo prelado do Rio Negro.

106 Como ja se informou, Antdnia, era filha de Ricardo Vasconcelos, pira-tapuya do cla wehetara e Maria
da Silva, tukano do cla yddhori yiirapee.

107 Aurea Maria morreu quando faziam a viagem ao Teid. Jacinta e Maria morreram ainda crianca.

108 paxiquari (Pequeno buraco de tartaruga) — o nome vem de um profundo buraco na escarpa da laje,
avistado somente na seca. O local de Paxiquari depois passou a ser ocupado pelo sr. Graciliano Venancio,
ye 'pd-masit do cla baya-pé 'ra, e familia.
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casadas com dois irmdos —, e que esta estava morando no rio adentro.
Esses seus cunhados eram pira-tapuya’®,

Passados alguns dias, levaram Matias para conhecer Ercilia, no local
de Tabocal, no Teia. Ao se encontrarem foi outro momento de choro.
A familia foi bem acolhida.

Com o tempo, e como haviam muitas criangas, Joaquim disse que
precisaria fazer roca. Entdo, Matias foi ver uma area mais abaixo do
rio. Era um trecho mais elevado, onde tinha muitas tabocas, mas o
solo era bom. Assim, pensou que podia se estabelecer ai. O velho ndo
perdeu tempo e abriu logo o local: rogou, derrubou a mata, queimou a
area e, junto com a esposa, plantou as manivas. Em seguida levantou
uma casa, onde passou a morar.

Tendo uma roga para a colheita dentro de um ano, Matias viu que
precisaria ainda uma viagem ao Tiquié. Entdo embarcou novamente a
familia e foi. L4 ele entregou suas areas para 0s outros. Para 0s macu
disse gue deviam ficar por ai mesmo.

Ja tinha passado ano''®. Assim, sem avisar a ninguém para onde estava
indo, ele viajou novamente decidido a continuar sua vida no Teia. SO
gue ao chegar novamente em Tabocal, sua irmd Ercilia ja havia
morrido. (Adriano Sarmento, s.d.)
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Mapa 13. Area referida do Tei4 e Parana do Uneuexi (FOIRN 2024).

109 Os irmdos Lino e Joaquim Lima eram pira-tapuya e vieram da regido de lauareté, no Ucaiari. Hoje
seus descendentes vivem em Tabocal, no Teid, e Santa Isabel do Rio Negro.

110 O ano era 1958.
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Mapa 14. Parané do Uneuexi — aproximacao da regido destacada no mapa acima.

Depois de algum tempo, os primos-irmdos de Matias, Venceslau Sarmento
(Behsé) e Luciano Figueiredo (Dud)'!!, chegaram de Santo Antbnio, com suas
familias. Moraram em Tabocal e no local chamado Serraria, pouco acima da foz do
Teia. Por sua vez, 0s pako-pé ra (“filhos de mae” — meios-irmdos maternos, neste caso)
de Matias, chamados Eduardo (ldu) e Pedro Sampaio (Péduru), com suas familias,
vieram também do Tiquié e igualmente chegaram em Tabocal*!2. Junto veio a sua mae.
Eles sdo ye’pd-masa do cld #rémiri dhdsiro e sairam do local de ftatitaha (S&o
Francisco). Ja o irmdo de Antbnia, José Vasconcelos, pira-tapuya do cld wehetara, foi
morar com a familia no local chamado Cupalba, no vizinho Ueneuexi. Em Tabocal teve
ainda outras familias, como dos pira-tapuya Vicente e Justino Vasconcelos, do tukano
Firmiano Vasconcelos e outros.

Ademais, no Teié havia chegado também um segmento dos baya-pé ra, ye pa-
masa que desceram do Ucaiari, representado pelo senhor Bibiano Venancio'®, e um
segmento dos desana, representado pelo senhor Domingos Aires'!*; enquanto outro
seguimento dos pira-tapuya wehetara de sobrenome Garcia, do Papuri, chegou

11 Os trés eram primos-irmados entre si. Venceslau Sarmento é pai de Mauricio Sarmento e irmaos.
Luciano Figueiredo é pai de Addo Figueiredo e irmdos. Marcelino Sarmento permaneceu em Santo
Antdnio e ele € pai de Luis Sarmento e irméos. Hoje os descendentes de Venceslau e Luciano vivem em
Santa Isabel do Rio Negro. Os descendentes de Marcelino vivem em Pari-cachoeira e S0 Gabriel da
Cachoeira.

112 Hoje seus descendentes vivem em Santa Isabel do Rio Negro e Sdo Gabriel da Cachoeira.

113 Renato Venancio é morador com sua familia de Tiradente. Ele conta que nasceu em 1935, no Uaiuana
(rio abaixo); é filho de Bibiano, que € filho de Mariano; seu avd Mariano é de um local chamado Pituina
(Camarao), no Ucaiari. Dos irmdos: Graciliano, Renato, Teodoro e Belmiro, os trés primeiros foram
kumua, mas Renato também adquiriu a fungBes de yal. Tanto Renato como Graciliano (em memoria)
foram interlocutores do autor deste trabalho. Seus descendentes vivem nos locais de Tiradente, Bacuri e
Tabocal, no Teid; Paxiquari e Nazaré, no Parana do Ueneuexi; Timoni, na llha Grande; e Santa Isabel do
Rio Negro.

114 seus descendentes vivem no local de Timoni, além de Santa Isabel do Rio Negro e Sdo Gabriel da
Cachoeira.
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igualmente em Serraria, acima da foz do rio. Os Venancio e os Aires viviam rio acima,
como em Tiradente e outros locais, mas com a escolinha tiveram familias que foram
viver em Tabocal. A familia do senhor Belmiro Venancio mora ai até hoje. E ressalte-se
que muitos representantes dos diferentes grupos acima citados foram constituindo
casamentos entre si.

Tanto essas como as mudancas de outras familias vindas do Ucaiari estdo em sua
maior parte relacionadas com o extrativismo no médio rio Negro, mas também com o
tempo de implantacdo da missdo salesiana em Santa Isabel do Rio Negro na década de
1940, quando inimeros homens foram ai para trabalhar na construcdo dos prédios da
missdo. O Teid nesse tempo foi utilizado para a extracdo de argila e madeira. Acima de
sua foz ficaram os locais de olaria e serraria do empreendimento.!*® Os arapaso, pira-
tapuya e tariana foram 0s que mais desceram para os trabalhos da missao. Aos que nao
retornaram, ou que foram somente buscar a familia, os missionarios indicaram areas ou

mesmo rios que podiam agora viver.

Foto 1. Matias Sarmento (Dataprev 1986).

O Teia e seus povos
O Teiéa estd no interfluvio dos rios Negro e Japurd, nasce na zona entre o alto

Ueneuexi e 0 medio Marié e desdgua no Parana do Ueneuexi, a direita do médio rio

115 Por isso os locais foram chamados de Olaria e Serraria. Neste Gltimo hoje ndo mora mais ninguém,
mas Olaria foi ocupado recentemente pelos baniwa, que vieram do Igana, que o passaram a chamar Areal.



132

Negro, na altura da ilha Timoni (llha Grande)!®. A area banhada n&o difere do médio
rio Negro quanto ao regime do rio, a temperatura e pluviosidade. O rio é de ako yiisehe
(&guas escuras), que percorrem um leito sinuoso, ladeado por tata-boha nikiri (florestas
de campinarana), de terreno arenoso e alagavel na cheia. Essas florestas tornam suas
margens praticamente inabitaveis, exceto nas po ‘teri (cabeceiras) e nos pontos de di 'td
P’miakihi (terrenos altos) na sua parte baixa a direita, propicios ao wesé da rasehé
(cultivo, trabalho de roca). O rio € considerado wa i boo (piscoso), a0 menos em relacdo
aos rios do alto, pois tem maior oferta de peixes e queldnios, devido os lagos, mas
também pela menor densidade populacional. Os desii ba’asehe (areas de caca e de
produtos da floresta) ficam distantes e, com a distribuicdo ndo homogénea dos recursos,
deve-se percorrer uma area mais vasta para a sua aquisic&o.

Nas margens altas, os antigos habitantes do Teia deixaram solos antropogénicos
de di’ta yiird (terra preta) com presenca de ceramicas. Esses kiiputipart, peérutipari,
sitipari ou atati kuhi (tipo de panelas, recipientes de bebidas, camutis ou pedacos de
ceramicas) sdo possiveis de encontrar desde Tabocal. Inclusive passando um lago
central de nome Buiaquara (Pir6-pee [buraco de cobra]) encontra-se uma area com
ceramicas em meio a uma zona de campinarana. Rio acima esta ainda o local de Olaria
(Di’t-pee Wi’i), onde provavelmente os antigos habitantes tiravam i 7 (tuilca, argila de
ceramica) para confeccionar vasilhas. Quando os grupos do Ucaiari chegaram foi la que
também encontraram o melhor material (pasi, ewt, so ’d [tabatinga, amarela, vermelha]).

Sobre os apé masa dipord kahara (outra gente antiga) se sabe pouca coisa. Aos
ye’pd-masa chegou uma histdria sobre um local acima chamado Uapui (Dika-téé), hoje
contada por Adriano Sarmento, que diz que no passado nesse lugar moravam muitas
familias, mas chegou bexiga (variola) que arrasou a todos. Proximo ao lugar ha ainda
vestigios de um cemitério. Cemitérios como este sdo comuns nos rios da regiao,
inclusive no terreno continuo abaixo de Tabocal ha um, descoberto por Adriano quando
abria a mata para uma nova roga.

Quanto a Tabocal, este esta situado na primeira margem de terra alta que se
sobressai, um terreno muito propicio para habitar. De fato, aqui morou gente no
passado, 0 que é visto pela presenca de terra preta, utensilios ceramicos que sdo

encontrados e pela presenca de tabocas, plantadas ainda por aquela gente antiga. Por

116 A divisdo do rio Negro a direita das grandes ilhas Timoni e Tamaquaré e que recebe as aguas do Teia,
Ueneuexi, Uaiuana e lurubaxi é chamado de Parana do Ueneuexi.
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isso, quando os velhos Joaquim e Matias constituiram sitio no local chamaram-no
Wa’a-boa (Tabocal).

Ainda neste tempo, Matias tomou a canoa, parou em uma pequena enseada que
existe abaixo e saiu para verificar. Havia um antigo caminho e, mais para frente, o que
seria uma velha barraca, caindo aos pedacos. Matias aproximou-se, quando escutou por
varias vezes alguém tossir, mas ndo viu ninguéem. Entdo, ele resolveu cumprimentar o
que estivesse por ai, dizendo que ele estava chegando e que poderia ajudar no que fosse
preciso. Assim € que os velhos depois fizeram basesehé para enviar direitinho ao
Wapira Wi'i**" as almas daqueles que pudessem ter vivido nesses lugares.

Na verdade, a primeira preocupacao foi tornar o territorio sem ameacas. Quando
os velhos chegaram, eles fizeram weti da ’'resehé (cerimOnia de protecdo) e ba’asehe
ekasehe baserd (cerimbnia de purificacdo de alimento), protegendo as pessoas,
amenizando as poténcias presentes em lugares, terrenos, solos, trechos de rio, igarapés,
lagos, pocas, matas, chavascais, campinas etc. e preparando para ingestdo 0s recursos
alimentares (peixes, cacas, arboricolas, quelénios, formigas, larvas, frutos etc.),
processo este sempre repetido a cada nascimento de crianga.

Quanto a literatura, registra-se que no avango das tropas para o comércio de
escravos, em 1723, os portugueses conseguiram persuadir alguns chefes manao,
inclusive dispostos a lutar por eles. Se diz que Carunamd, do Xiuara (Teid), era um
desses chefes, “visto como mais forte e mais ‘fiel” dos novos aliados” (Sweet (1974:
229, 528s), mas ele teria sido morto no confronto com outros manao, liderados pelos
chefes Debari e Bejari, que combatiam as tropas portuguesas na imediacdo da ilha
Timoni (Ribeiro de Sampaio 1985: 115; Ferreira 1983: 106).

Ja para 1749 e 1755, lista-se para esse rio alguns grupos, como mepuri e
kawaipitena, este de lingua barena (Szentmartonyi, em Wright 2005: 69-70), que seriam
da familia linguistica Arawak — respectivamente, um grupo da divisao Japura-Colémbia
e um grupo da divisdo Médio Rio Negro, da classificacdo de Ramirez (2020a: 163,
2020b: 59). Outro nome que comumente aparece em listas € “maku”, talvez os
ancestrais dos atuais nadéb, um grupo Naduhup. Mas é provavel que esses grupos
anteriormente ja viam sendo repelidos pelos manao (Sarmento 2018: 80 e 91) e, no
avanco colonial, foram os mais perseguidos na alianca destes dltimos com o0s

portugueses. Assim € que na decada de 1950, quando os representantes da bacia do

117 Casa a qual sdo encaminhadas as almas dos mortos.
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Ucaiari chegaram, os nadéb e uma Unica familia remanescente dos baré, de sobrenome
Braga®!®, habitavam realmente o Teia.

Como visto, no passado este rio era chamado também Xiuara. Assim, no
primeiro instante podemos pensar que o nome Teia (te: ?; -ya: rio, igarapé)*'® possa ser
moderno. Porém, é possivel que a forma “Teid” tenha vindo dos proprios grupos que o
habitavam, visto que quem o chamava de Xiuard eram grupos externos, tanto que até
um tempo atrés ainda se ouvia o pessoal do rio Negro se referir aos nadéb e outros do
Teia de xiruwaya, que nos parece estar dizendo com depreciagdo: “gente do rio Xirud”.

Mas, os que chegaram do Ucaiari viram coincidéncia no nome do rio ou entdo o
ressignificaram, pois na desembocadura do Teia estd o lugar de Di& Téha Wi’i (Casa do
Equilibrio)!?, da histéria dos Pa’miri Masa. A histdria era contada pelos velhos
Luciano, Venceslau e Matias Sarmento e foi rememorada por seus filhos (Adéo,
Mauricio e Adriano), esta ligada com a formacao do Parana do Ueneuexi e é da seguinte
maneira:

Os Pa’miri Masa haviam deixado Dia Temedaa Wi’i e viam parando
em outros lugares [...]. Mas na altura da llha de Tamaquaré?* surgiu
um cheiro forte de podriddo. Alguns correram a se esconder na cauda
de Piro-Yukisi (Cobra-Canoa) e recobriram o nariz, enquanto outros
ficaram desprotegidos e, com isso, aprenderam mais certos
maleficios!??. Mas néo foi s6, pois logo foram acometidos da dor de
dente, ao ponto de se retorcerem no pordo da embarcagao.

Na verdade, esses eram 0s sinais dos Pikoa-Masa (Gente-Cérie), que
logo eles toparam em Did Pikod Wi’i (Casa das Céries)'®, em
Tapuruquara. Essa gente comegou a atacar, a fim de comer os dentes
do pessoal. As suas flechas eram tantas que os Pa’miri Masa nédo os
conseguiram vencer para passar adiante. Assim, guiados por Ye pd-
O’akihi ** eles recuaram para fazer um desvio. Piré-Yukist dirigiu-se
entdo pela direita, abrindo um novo caminho, o Parana do Ueneuexi, 0
que fez formar a llha Grande. Ai ha alguns locais em que pararam,
como: Dia E katisehé Wi’i (Casa da Alegria), em Monte Alegre; Dia
Wiho Wi’i (Casa do Paricd), em Paricatuba, onde se abasteceram de
parica; Did Yukisi Mo’6 Po’o Wi’i (Casa da Canoa Emborcada), em

118 Estes habitavam em locais como Bacuri e Castanha. Hoje seus descendentes vivem em Bacuri, Santa
Isabel do Rio Negro e Barcelos.

119 Na regido, pode-se ouvir hoje a forma “Téia”, mas os antigos ainda resguardam “Teid”, o que da mais
sentido. No processo de demarcacdo da terra indigena registrou-se “Téa” e este erro encontra-S€ N0S
mapas atuais.

120 Em uma ilha na foz do Teia, chamada em portugués de Ilha do Cavalo.

121 Tamaquaré (tulpi): esp. lagarto d’agua. A ilha est4 abaixo de Santa Isabel do Rio Negro, entre a Ilha
Grande e Temendawi.

122 Esta parte foi explicada de forma quase idéntica pelo velho Graciliano Pena (2017).

123 Chamado também Dia Pikod Wi’i ou Did Bekod Wi’i (Casa dos Tapurus [Larvas]). Refere-se ao local
de Tapuruquara (Buraco de Tapuru), com buracos na laje de pedra, avistados na seca, em ilha de mesmo
nome, logo acima de Santa Isabel do Rio Negro.

124 Anteriormente (em Sarmento 2016: 6; e 2018: 65), nos referindo a mesma histéria, escrevemos sem
atengao Butuyari O dkihi, mas o certo é Ye pd-O dkihi.
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que estd a pedra da canoa emborcada, onde desagua o Ueneuexi'?;
Dia UG-paki Wi’i (Casa da Tartaruga), onde esta a pedra de iurara?;
Dia {’kiari Kope Wi’i (Casa do Buraco Profundo), em Paxiquari; e
Dia Teha Wi’i (Casa do Equilibrio), na foz do Teia. Aqui aplicaram de
novo o Zroya-wiho (parica de carajuru) e quando olharam para dentro
a sinuosidade do rio movimentava-se na sua frente, deixando-lhes com
uma forte tontura que os fez cambalear. Neste momento, os yaiwa
tiveram que se equilibrar para néo cair.

Viram entdo que deviam retornar ao curso do rio principal [o rio
Negro]. Assim o fizeram. Atravessaram-no e entraram no Baraya Wi’i
(Casa da Puganga), no Marauid, onde foram buscar pucanga. Depois
prosseguiram.

Outra forma de explicar o nome do rio é que 0s primeiros a chegar se depararam
com suas curvas, pois este € bastante sinuoso em seu baixo, e ter que percorré-las, indo
para ca e para la, deu a ideia de balanco. Alguns acrescentam que ao avistarem sempre
uma outra curva diziam a interjeicdo teé!, pois ndo chegavam a um estirdo. Desse
contexto, Teya (de téha: equilibrio'?’, ou teé: interjeicdo; e -ya: rio [de menor
proporcdo]) foi traduzido pelos mais velhos como “Rio do Equilibrio”.

Foto 2. Foz do Teia — visdo de quem sai do rio (2021).

125 A pedra que lembra uma canoa emborcada esta no meio do rio, avistada na seca.

126 Jyrard: tartaruga. A pedra que lembra uma tartaruga esta mais a esquerda do rio, avistada na seca.

127 Teha: percorrer, deslocar ou atravessar equilibrando-se por cima de um pau, em um galho de arvore,
em uma canoa que bambeia etc., mais especificamente.
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Quanto aos nadéb e, talvez, outros grupos aparentados, no passado estendiam-se
da zona desde o lurubaxi até o Marié. Quando as familias da bacia do Ucaiari chegaram
no Teia os nadéb viviam em igarapés ou transitavam por varios lugares, utilizando-se de
caca, pequenas pescas, colheitas de ovos de queldnios, frutos diversos e outros, muitas
vezes acampados nas margens e praias. O rio era ainda visitado por outro segmento que
vinha do Ueneuexi e o atingia pela floresta.

Um senhor nadéb teria contado uma historia acerca de seus avos ao velho
Firmiano Aragdo, ye’pd-masa. Este a relatou depois, no ano 2000, para Adriano
Sarmento, quando faziam juntos uma viagem no alto Teia. O relato é indireto, mas vale
apresentar 0s pontos memorizados. De acordo com ele, em um tempo passado, seus
ancestrais estavam vivendo no alto Ueneuexi e faziam temporadas de caca, pesca e
outros para o lado das cabeceiras. Mas certa vez eles foram atacados pelo grupo piranha,
que contornou o local com fogo e matou alguns individuos, com sequéncia de
canibalismo. Os que escaparam conseguiram chegar a outro acampamento mais abaixo,
onde se uniram e logo contra-atacaram de emboscada, matando a maioria daqueles.
Certos de que o restante foi buscar reforgos e faria outro ataque, ao invés de descer,
decidiram por atravessar a zona de florestas ao norte. Assim é que foram chegar na
margem do alto Teid, em um local de mata baixa. Passado algum tempo, desceram o
Teia chegando até a foz. Aqui o grupo discutiu o que deveria fazer para adiante, se
permaneceriam neste rio ou se viajariam novamente ao alto Ueneuexi. Por fim, acabou
que uma pequena divisdo decidiu por subir o Ueneuexi, enquanto outra permaneceu.
Com o tempo, os que estavam no Teia dividiram-se mais ainda, com uma parte indo
viver para o lado do proprio rio Negro.

De um modo geral, os nadéb possuem trés grupos dialetais: 0 do Boa-Boa (do
Japurd), o do alto Ueneuexi e o do alto Teid (0 mesmo do rio Negro). Em grande
medida as suas histdrias de contato no periodo colonial e neo-brasileiro estdo ligadas
com as do rio Negro. Entretanto, segundo Miinzel (1969: 147-151), por volta de 1930
houve uma briga entre os nadéb do alto Ueneuexi e do alto Teid, com elementos
parecidos com o do episodio acima, fazendo que os segundos se retirassem para o0 baixo
curso, onde estabeleceram o contanto com os comerciantes da area; em torno de 1940,
eles foram para o baixo lurubaxi, em fungdo dos trabalhos com os seringueiros;
permaneceram ai até 1945, quando foram vitimas de uma epidemia de gripe, e se

retiraram novamente para o alto Ueneuexi. Entretanto, mais a frente, 0 mesmo autor
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refere que por cerca 1950 os nadéb do Japurad (do Boa-Bod) teriam atacado os do alto
Ueneuexi, destruindo sua localidade e dizimando-0s, 0s poucos sobreviventes teriam se
refugiado mais abaixo, onde ainda ocupam, mas ndo d& outras referéncias. Por um outro
levantamento (Meira, Pozzobon & Oliveira 1994b: 80) sabe-se que por volta daquela
mesma década, de 1950, os nadéb teriam descido o Teia. Segundo Lopes (2023) € nesse
tempo, por volta dos anos de 1940 e 1950, que eles comegaram a travar relagdes com 0s
comerciantes e patrfes que atuavam no medio rio Negro e dai surgem as suas historias
relacionadas ao sistema de aviamento®28,

Em um paréntese, na histdria acima, sobre os “piranha”, primeiro podemos ser
levados a pensar nos miranha (Bora), no passado apontado como um grupo hostil no
Japura. No entanto, o velho Pedro Meirelles (em Rodrigues 2019: 69-70), ye 'pd-masi de
Ananés, no baixo Ucaiari, conta de um grupo chamado bi #-masa (gente-piranha), que
vivia no Capauari, afluente do Curicuriari, e com o qual seus antepassados chegaram a
ter breve contato, mas que depois 0s brancos teriam chegado aprisionando-o0s, quando
contrairam gripe e morreram, embora de seu restante ndo se sabe exatamente. Tudo leva
a crer que se trata de um grupo Naduhup. Os ye pd-masa que foram viver no Marié, por
exemplo, sabem de um grupo daquele nas florestas deste rio mais acima (ver Pozzobon
2013: 43-57). De todo modo, devia haver a ideia na regido de um grupo chamado bt %
(piranha) que podia circular na area entre o Curicuriari e o alto Ueneuexi.

O velho Estanislau Frutuoso (2017)*?°, arapaso, igualmente nos contou que, ha
quarenta anos, chegou a ouvir conversas e avistar o0 movimento de individuos no alto
Teid, que iam proximos a margem de onde pescava, inclusive tinham cachorro. Segundo
ele, trata-se dos “piranha”. Na década de 1990 também, ainda lembro, houve um alarde
em Tabocal que pela margem de floresta acima se aproximava um grupo de gente
desconhecida. Tal circunstancia apavorou a todos, de modo que se decidiu embarcar as
familias nas canoas e escondé-las em uma ressaca de rio mais abaixo. Somente 0s
homens voltaram armados imediatamente ao local e ficaram de tocaia. Contudo, aquela
gente ndo chegou e apos trés dias se concluiu que ndo havia mais qualquer ameaca.

Quanto as divisas de areas de agricultura e de pesca entre as familias pa 'miri
masa, ou seja, 0 wi toho (trecho de ocupacdo) e em que estdo 0s desu ba’asehe (locais

dos quais se retira 0 sustento), estes ficaram bem estabelecidos. A jusante de Tabocal,

128 \/er ainda estas e outras histérias dos nadéb do Ueneuexi para o Teia em Lopes (2023: 207-210).
129 Estanislau Frutuoso nasceu em 1933, da localidade de S&o José, no Ucaiari, e desceu em 1937 com o
pai, que construiu o local de Nazaré do Ueneuexi, abaixo do Teia.
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todo o trecho de volta do rio e margens marcado pelas entradas/saidas do Parana do
Lago da Aurora (Bo red Ditdra yee Yuti), a esquerda, incluindo a faixa de terra firme
até o Baha-lago (Bahd ke’a ditéra), a direita, é dos yadhori di’ipeé. Outros trechos estéo
para os demais. Mas ressalte-se que existem trechos com acesso flexivel, a depender do
contexto, alem de que para o extrativismo, a coleta, a caca e a pesca em areas mais
afastadas o acesso é aberto.

Nos meados do século XX muitas pessoas ainda trabalhavam na coleta de
seringa e sorva na regido. Matias Sarmento sabia como era o sistema do extrativismo,
que aquilo era arduo e envolvia o distanciamento da familia e, assim, preferiu manter-se
com roga e pesca. No entanto, neste tempo vigorava ainda o comércio de pele de
animais, sendo ele um especialista na captura de ongas com armadilhas (ver figura
abaixo). Assim, quando os comerciantes aportavam, trocavam com Matias farinha de
mandioca, frutos, moqueado de peixe e pele de onca, em lugar de produtos industriais

(arma, munices, ferramentas, tecido, sabdo, fosforo, sal etc.).
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Figura 4. Armadilha para onga entre os Tukano (Biocca 1965: 118).

O sistema do extrativismo foi arrefecendo ao longo do tempo. Na regido, a partir
dos anos de 1970 seus resquicios permaneceram somente no Padauari e, em menor

proporgdo, no Daraha, inclusive com situagdes de exploragéo e violéncia similares a
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periodos anteriores. No entanto, no Teia como no Uaiuand, entre os anos 1980 e 1990
vigorou o sistema de pesca do cardinal e outras espécies de fim ornamental. Assim é
que nas estacdes de seca do rio, isto é, setembro a fevereiro, as embarcacdes de
comerciantes vindos de Barcelos ou Manaus passavam arregimentando homens para o
trabalho no alto rio. Os patrdes trocavam farinha no povoado, deixando no lugar
municgdo, tecido, 6leo de cozinha, sal, fosforo, anzois etc. Aos homens pagavam
também com alguns produtos industriais, incluindo cachaga. Sobravam continuas
dividas, mas os barcos saiam lotados de caixas de peixes ornamentais destinados aos
aquarios estrangeiros.

Por outro lado, desde 1942 a misséo salesiana sediada em Santa Isabel do Rio
Negro atuou massivamente sobre a populacdo do médio rio Negro. Nas décadas de 1960
e 1970 houve ainda sua extensdo com escolinhas em alguns locais, como Cartucho (na
ilha de Uabada), Sdo Franscisco (no lurubaxi), Santa Barbara e Parana do Autran (no
Ueneuexi). Adriano Sarmento estava com onze anos em 1964 quando foi levado para 0s
primeiros estudos em Cartucho; nos anos seguintes prosseguiu em Santa Isabel do Rio
Negro; e consequentemente se tornou professor. O sistema de internato encerrou nos
idos de 1980 na regido. As politicas de educacdo e salde passaram entdo ao governo
municipal e estadual. Sobre essa assisténcia, em 1983, Adriano Sarmento conversou
com a prefeitura sobre as familias que moravam no Teia. Assim, apds articulacGes,
houve o estabelecimento da escola e do posto de saiude em Tabocal. O povoado com a
escola de ensino béasico e fundamental e o posto de enfermaria atendeu todo o rio.
Adriano Sarmento era professor em Tabocal e com ele iniciei a primeira fase escolar
(em 1995 estava na primeira série do ensino fundamental).

Para finalizar o historico, em relacdo a luta pela terra, os povos do médio rio
Negro, a exemplo de seus parentes da parte alta, reivindicaram ao estado brasileiro o
reconhecimento de seus territdrios desde a década de 1980. Os estudos que levaram a
demarcacdo do conjunto de terras indigenas no médio e alto rio Negro tiveram um
resultado expressivo em 1998, com a homologacdo de uma extensa &rea continua.
Assim foi homologada a Terra Indigena Rio Téa, de posse permanente dos povos: baré,
desana, nadéb, pira-tapuya e tukano®°. Os mesmos estudos apontaram que estes

processos continuariam nas areas contiguas rio abaixo, mas somente em 2017 foi

130 Conforme o levantamento para o Plano de Gestdo Territorial e Ambiental da Terra Indigena Rio Téa
(FOIRN & ISA 2021) aqui vive uma populagéo de 314 pessoas distribuida em quatro povoados.
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declarada a Terra Indigena Jurubaxi-Téa, de posse dos povos: arapaso, baniwa, baré,
desana, nadéb, kuripako, pira-tapuya, tariana e tukano®!.

As duas terras sdo continuas e interdependentes em termos de uso e relacdes.
Entretanto, dentro de suas areas os contingentes de origem do Ucaiari sdo 0s que mais
decresceram nas ultimas décadas, sobretudo, devido ao declinio do extrativismo, fim do
internato aos filhos e falta de séries escolares avangadas nos povoados, o que levou a se
deslocarem em sua maior parte para as cidades do rio Negro'®2. Nesse conjunto, em fins
dos anos de 1990 e inicios dos anos 2000 o povoado e sitios do Teid também se
desmembraram. O fendmeno mostra que as forcas externas, que sejam a extrativista, a
missiondria e a escolar, a medida que influiram sobre os povos da regido, ndo s6 0s
deixaram enfraquecidos culturalmente, mas também extremamente dependentes dessas

mesmas politicas. Ademais, o resultado ndo é visto somente aqui, semelhancas sao

constatadas no Tiquié.
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Foto 3. Alunos em Tabocal, rio Teia (1986) — Adriano Sarmento como professor a esquerda (em
album familiar).

181 O levantamento para o Plano de Gestdo Territorial e Ambiental da Terra Indigena Jurubaxi-Téa
(FOIRN & ISA 2024) aqui vive uma populacéo de 725 pessoas distribuida em sete povoados e dezenas de
sitios menores.

132 Diga-se ligeiramente, que, com as areas vazias e a maior oferta de recursos do médio rio Negro, 0s
baniwa e kuripako do Igana sdo os que apresentam agora a dispersao para a area.
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Capitulo 4
Diporoka ’sehe Kiti

Histdrias antigas: do principio a humanidade

A diferenca da primeira parte deste trabalho, aqui apresentamos o diporoka sehe
kiti (histdrias antigas) ou kitimori (conjunto de historias, narrativas), compreendido
como historia mitica, mas que corresponde a perspectiva dos proprios ye pd-masa sobre
as suas origens. Trata-se do que ouvi, ao longo do tempo, dos velhos ydadhori di’ipeé.
Nesta secdo, detemo-nos especificamente nas concepgdes dos ye ‘pd-masa, iniciando por
seus conhecimentos acerca da origem, formacgdo e composi¢cdo do mundo — isto €, do
Universo, dos primeiros seres e dos pa 'miri masa (gente de emersao).

O material aqui apresentado esta em fragmentos. As histérias foram traduzidas
de forma simplificada — tarefa particularmente dificil-, com diversos trechos resumidos
ou suprimidos, preservando apenas o que se considerou essencial para este trabalho ou o
que foi autorizado pelos conhecedores.

Embora tenhamos hesitado quanto a forma de apresentacao, optamos por manter
o texto em formato narrativo. Também ndo foi simples decidir se deveria constituir um
capitulo ou um anexo, uma vez que ndo se trata de uma exposi¢cdo argumentativa.
Acrescentamos algumas explicacdes em notas de rodapé. Uma interpretacdo mais
aprofundada dos simbolismos presentes nessas narrativas sera desenvolvida no capitulo
seguinte (Capitulo 5). Por ora, convém algumas explicagdes prévias:

Como um tipo de conhecimento chamado niirékd’sehe (0 que se refere a
existéncia), o diporoka'sehe kiti faz parte do sistema manejado pelos especialistas
rituais ou xamas, denominados, de maneira geral, como kumué (sg. kumd), mais
especificamente como wuukiiri masa (9. uiikiiri mast. narrador) ou mi ré6 masa (Sg. Mt ré
mast: homem do cigarro). As ideias de Kiti (sg./pl. noticia, relato, narrativa, historia,
conto) ou kitimori (pl./n-cont.) correspondem ao que a antropologia chama de “mito” e
“mitologia”, embora esses conceitos sejam limitados diante dos entendimentos e usos
que fazem deles 0s pa 'miri masa. “O Kiti é ele o proprio basesehé [assopro xamamico
de encantacio]”, destacam, por exemplo, os kumua. E de se notar que, ao kitimori
podem ser empregados outros termos, como: kiti uukiisehe (uukiisehe: fala, dialogo,

discurso, narragdo), kiti werésehe (werésehé: noticia, relato) e bikird kiti (historia dos
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antigos — bikird: velhos, antigos, antepassados). A ideia de todos esses termos é de um
mesmo campo conceitual.

Como niiroka sehe, o Kitimori resguarda a dimenséao esotérica do sistema ritual.
Nesse contexto ele é concebido como kiti dutitisehe (historias proibidas — dutiti: proibir)
ou kiti wi’opesasehe (historias interditas, recobertas — wi’o: 0 que esta obstruido), posto
que assim é vedado aos demais. Mesmo em uma narracao aberta, € ressaltado que se
trata de kiti wiopesasehé (historias sérias — wio: 0 que esta sério, o que requer respeito)®.
Mas sobre o que é velado, no kitimori ndo é dado a conhecer aos individuos comuns as
partes referentes ao surgimento do mundo e dos primeiros seres, bem como a revelagao
e 0 ensino de basesehé contidos ou retirados de suas partes. Ao contrario, 0 ensino
desses conhecimentos é destinado aos basére tihara (aprendizes de xamanismo) e 0 seu
dominio € préprio dos kumud e outros especialistas rituais, como yaiwa (sg. yai: on¢a —
tipo de xama) e bayaroa (sg. baya: mestre de canto e baile).

Neste sentido, muitos velhos que ouvi ao longo do tempo preferem se referir ao
kittmori como “histérias proibidas do principio e dos primeiros seres...”. O trecho

abaixo de Guilherme Maia, do cl& ye ‘pd-masa chamado ye pdra oyé, explica a ideia:

Nossas histérias do comego do mundo e dos primeiros seres eram
proibidas porgue ndo era qualquer um que falava, apenas as pessoas
que entendiam bem, os especialistas: Yai (pajé), Kumu (benzedor) e
Baya (mestre do canto). [..] Antigamente, nossos pais e avés
ensinavam a ter responsabilidade e educavam de acordo com suas
tradi¢Oes culturais. Transmitiam os conhecimentos para os filhos,
mostrando respeito por tais informacBes. Cada cl&@ tinha seus
ornamentos (basa-bu’sa). Esses ornamentos eram usados apenas em
festas e grandes ceriménias, no Dabucuri (Po’osé), oferta de frutas,
peixes etc. (em Carvalho et al. 2004: 16)

E que, para os velhos, o kitimori estd ao modo dos basd bu’sa (enfeites de
bailes), ou seja, assim como 0 uso dos ornamentos sdo reservados as festas e grandes
rituais, as historias do principio devem ser usadas apropriadamente, por pessoas devidas
e em ocasides especificas.

O carater de restricdo soma-se ainda as dificuldades dos modos de

aprendizagem, que contam com be ‘tisehé (abstinéncias e outras restri¢ces) e continuos

1 Adverte-se que mesmo que tenham cenas ou episédios grotescos ndo se deve rir delas. Mas isso ndo é
levado a risca em narragGes de ambientes mais familiares ou informais, pois ha momentos em que as
pessoas acompanham com muita animacdo e riem das passagens. Estes momentos ndo s&o
necessariamente condenados (mesmo pelo narrador) e quando o sdo ha apenas uma breve admoestacéo.
Diferente, nos kiti a maneira de contos e fabulas ndo hé restri¢do sobre o riso.
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exercicios/treinos para o oficio. Ademais, a sua aprendizagem se di& em
conjunto/complemento de outras linguagens, do basesehé e do basamori (cantos,
dancas), o que dificulta o seu conhecimento de maneira mais ampla por um néo
especialista. Ela é feita ainda com uso de substancias rituais, como mi 74, paatu, wihé e
kapi (tabaco, ipadu, parica e caapi), sob o acompanhamento do mestre ou de outros
especialistas. Essas substancias servem de enlevo aos lugares, coisas e seres que
revelam o mundo do kitimori, do basamori, do ké’esehé (sonho) e do basesehé. Veja-se
a seguinte explicacdo:

“Depois disso irei desaparecer. Serei como o vento, invisivel. Se

VOCEés quiserem me ver usem wiké para obterem as visGes, sempre

fazendo as ceriménias”, disse o Ztaboho-yai?.

Assim os velhos faziam antigamente, usando wiké e bebendo kapi.

Era somente os kumud, os bayarod e os yaiwa que sabiam bem o

bikira kiti e praticavam as cerimonias completas. As ceriménias sdo

feitas na linguagem deles, “na lingua dos 0’dmahard™®, diziam os
velhos. (Carlos Moura 2021)

Ou seja, todos os individuos podem conhecer o kitimori em maior ou menor
grau, entretanto, a sua dimensédo profunda é reservada aos basera, que sdo os que lidam
com o uukiisehe (falas rituais). Como acenamos, mesmo entre eles, somente o kum( que
resguarda com propriedade a histéria do cld, e por extensdo do grupo, € classificado
como ulkiri mast e quem, no passado, representava-o no mi ’répagi tu’asehé (rito do
cigarro — momento de narracdo ritual, no po’osehé (dabucuri), entre representantes de
clas/grupos diferentes que se alternam contando as histérias proprias, escalonando a
emersdo de seus ancestrais segundo sua tradicdo). Ao contrario, a pessoa que fala sem
conhecimento € tida como mehd waro utkami (o que fala a toa).

Abaixo explicamos como o texto esta dividido. Os kiti (K), como episddio(s) da

historia, estdo organizados da seguinte maneira:

K.1. Ye'pd — Trata de Ye'pd (Terra), a Avo do Universo, o0 Ser pré-existente e de
sua natureza;
K.2. +’'mikoho — Refere-se aos materiais de vida e criagdo, do aparecimento do

}’mikoho (Universo) e dos Seres do Principio, como Bip6 (Trovao), o Avo

2 Jtaboho-yal (Xama de quartzo branco) — uma das referéncias ao Miri (herdi cultural).
3 O’dmahara - entidades do principio.
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do Universo, tmikoho-Masi (Gente-Universo/Céu) e Ye’pd-Masi (Gente-
Terra), 0os Netos do Universo.

K.3. O’dmahard — Mostra o aparecimento dos &’amahard (seres do 0sso),
principais personagens responsaveis pela primeira base cultural dos povos
da regido;

K.4. A’'mé yeesehé — Apresenta a origem de a’'mo yeesehé, 0s ritos de puberdade
masculina e feminina, e a trama de seus personagens, como Ye pdrio
(Gente-Terra [fem.]) e Miri, o Ser das Flautas Proibidas;

K.5. Pa’miri masa — Narra o surgimento dos pa 'miri masa (gente de emerséo),
cujos proto-ancestrais sobem o Pa miri Maa (Rio de Emers&o) até o Ariari
U 'tii, 0 Centro do Mundo, junto a sua constitui¢do social.

K.5.1. Gitére Wi'i — Conta a histdria da primeira morte para 0s pa ‘miri masa,

K.5.J. Ba’asehé-Boo Wi'i — E a historia da roga de coivara, o tipo de agricultura
entre 0s povos da regido.

Para um melhor entendimento, de acordo com os kumua consultados, a historia
pode ser subdividida em seis tempos — a passagem de um tempo para outro pode ser
entendida como pa’'misehé (passagem de um lugar, de uma dimensdo ou de um tempo

para outro; emers3o) (ver ainda Gentil 2000, 2005)*:

1. Primeiro tempo ou tempo anterior — Bikitiro-k@ro udkisehe ni karo. Refere-
se as historias contidas em K.1, do mundo invisivel na Wi'ré Wi'i (Casa de
Vento);

2. Segundo tempo — Apé-turi-kard uukiro. Refere-se as histdrias contidas em
K.2, do aparecimento da Ye pd Wi’i (Casa da Terra), o Universo;

3. Terceiro tempo — PHdti be 'ré, apaturi ni karo. Refere-se as historias em K.3,
K4, K.5.1 e K.5.J e outras, dos bahuari masa (gente de aparecimento)

4. Quarto tempo — Pa’misehé mihati’ kiti. Refere-se as historias de K.5, a

historia dos proto-ancestrais que, desde o Leste, do Dia Opeks Wi’i (Casa

4 A histéria para os velhos ndo é linear. Apresentei para eles algumas divisGes do tempo, conforme
algumas publicagdes para os ye pd-masa. A divisdo da historia de Gentil (2000, 2005) lhes chamou mais
atencdo, mas ndo houve contraditorio. Eles sugeriram apenas corrigir como chamar cada tempo, com
poucas diferencas, e dividir o Gltimo em dois, o quinto e o sexto tempo aqui apresentados.
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Aquética de Leite), sobem o Pa’miri Maé (Rio de Emersdo) e saem nesse
mundo.

5. Quinto tempo — Pekasdha etama pé’ri peha kiti. Refere-se as historias a
partir do contato com 0s brancos, de seus representantes e suas acoes (ver
Capitulo 3 deste trabalho);

6. Sexto tempo — A’té ma’'ma turi terd. Refere-se ao tempo atual, marcado pelo
fim de muitos elementos do sistema ritual e da basaka wi’i, a casa

tradicional, desde o inicio da segunda metade do século XX.

Para como os episodios foram adquiridos:

As partes de K.3, K4, K.5.1 e K.5.J foram dadas unicamente por Adriano
Sarmento, em diferentes momentos, ao longo do tempo. Ao contrario do seu pai,
Matias, de quem as recebeu, Adriano ndo se tornou kuma, pois foi estudante e professor,
mas narrou histdrias a maneira de pai aos filhos, em tardinhas, noites ou em dias de
pescaria. Nos ultimos anos, na cidade, a vida foi bem diferente e ndo teve mais a mesma
dindmica, pois os momentos de contar e ouvir foram cada vez mais raros®. Tais historias
dizem dos bahuari masa (gente de aparecimento), que sdo tanto os 6 'amahara quanto
outros, do terceiro tempo.

As partes do primeiro, segundo e quarto tempo (K.1, K.2 e K.5) foram dadas por
Ernesto Figueiredo (em memdria), em 2005. Ele as recebeu do seu pai, Luciano
Figueiredo, para ser kum(. Nesse tempo, falei para Adriano do interesse pelas histdrias
proibidas (K.1, K.2 e K.5). Ele indicou que eu procurasse alguns de seus primos-irmé&os.
Sua irmd, Sebastiana Sarmento, também havia me dito que era Ernesto quem tinha
ficado com essa responsabilidade. Assim, conversei com Ernesto, que me pediu um
tempo para melhor se preparar e, depois, escolheu ele proprio os dias e distribuiu neles
cada histéria que achou que devia contar. A frase: “A’to ni’i wikilkahard niiwa
diporokdhara”, usada como titulo deste trabalho € dele, quando comecava a narrativa ou

> Em Santa Isabel do Rio Negro, por volta de 2003, comecei a escrever manualmente algumas histdrias
contadas por Adriano Sarmento e seus primos. Em 2013, ap0s viagens e estudos para fora, eu voltei para
a regido e retomei o interesse pelas narrativas. Assim, pedi para que Adriano me contasse histérias
especificas. Aquilo que escrevi ao longo do tempo joguei fora, para que ninguém visse. Contudo, em
2016/2017, pedi novamente que ele me contasse certas histdrias, que poderia usar para fim académico.
Para isso, usei um gravador, transcrevi parte digitalmente, mas, depois, também perdi o material.
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quando finalizava uma explicacdo, reportando-a para a terceira pessoa do passado
remota®.

Quanto as historias sobre o quarto e quinto tempo, elas foram narradas tanto por
Adriano (filho de Matias Sarmento), como por Mauricio (filho de Venceslau Sarmento),
Ernesto e Adao (filhos de Luciano Figueiredo), apds pedi-lhes e combinar o0s
momentos, ao longo do tempo. Com Addo Figueiredo tive conversas mais diretas e o
ouvi narrar em 2016/2017. O primeiro e o segundo acima ndo exercem funcdes rituais,
mas contribuiram com explicagdes e certas historias do quarto tempo e, sobretudo, com
a histdria mais recente. Sobre o quarto tempo, as versées de um e de outro ndo sdo tdo
divergentes. Em alguns momentos estavam presentes dois ou mais dos narradores.
Outrossim, quando verificamos falta em algum episddio por um, recorremos a parte
correspondente por outro. Quando isso ndo foi possivel, deixamos as coisas como
estavam. Para o quinto tempo, somei as narrativas e explicagdes dadas por Carlos
Moura, em 2021 (ver Capitulo 3).

Sobre o primeiro e segundo tempo (K.1 e K.2), embora ja tivesse ouvido
variantes mais simples, inclusive entre os proprios yadhori di’ipeé, elas ndo ajudavam
para entender elementos mais profundos. Mais tarde eu apresentei a versédo dada por
Ernesto Figueiredo ao seu primo-irmdo Carlos Moura, em S&o Gabriel da Cachoeira e
no Tiquié, que também era kumd. Como previa, este a considerou em alguns pontos um
pouco diferente, mas disse que também estava certa e era para deixa-la assim. Com isso,
pedi que ele me contasse ela como a conhecia. Essa versdo ndo esta incluida aqui. Nela,
0s primeiros personagens que aparecem logo sdo chamados de tmikoho Yéki (Avé do
Universo) e tmtkoho Yéko (Avo do Universo). Com a ideia de criar, ambos se alternam
em ac¢Oes, hora um sendo protagonista, hora outro sendo coadjuvante. J& na versdo que
aqui nos detemos, o Avé do Universo aparecera somente adiante, como Bipd (Trovéo).

As historias presentes em K.1.B (da natureza de Ye’pd), K.3 (da origem do
sangue menstrual; do nascimento de Miri e o episédio das flautas proibidas), K.5.F (do
nascimento do Kapi), K.5.1 (da histéria da morte) e K.5.J (da historia da roca) nédo

necessariamente sdo narrados nessa ordem. Uma outra questdo € que, atendendo o0s

ERINNT3

® As geragdes mais novas costumam usar “bikird” (velhos, antigos) para se referir a “velhos”, “antigos”
ou “antepassados”, mesmo de historias remotas ou miticas. Mas Ernesto diferenciava para estes usando
“diporo-kahard” (antigos), que vem de dipo/diporo (cabec¢a/o que faz parte do inicio) + ké&ha (oriundo de)
+ rd (marca do plural para coisas animadas).
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proprios conhecedores, certas partes do kitimori, os basesehé nele contido e certas

explicagdes que envolvem também basesehé foram suprimidas. Além disso, optamos

por ndo desenvolver as histdrias do terceiro tempo, dos bahuari masa, pois elas, em sua

maior parte, ja estdo publicadas (ver colecdo Narradores Indigenas do Rio Negro e

outros) e tém poucas variagdes as dos yddhori di’ipeé.

Kitimori

K.1. Ye’pa

K.1.A. Ye’pd, a Avo do Universo antes do Principio

1.

K.1.B.

Ye'pa (Terra) € uma mulher que estava antes do Principio e da qual todas as
coisas vieram a ser. Ela era a sua propria morada, um espaco etéreo chamado
Wi’ré Wi’i (Casa de Vento), em que se sustentava em um kumdro (banco), em
estado de uurd (som/poder de pensamento), pois como kumd-numid (mulher-
xama) ela é puro pensamento.

Ao redor de Ye'pa aquele espaco girava como um redemoinho de vento de sons
musicais de diversas cores e neste mesmo redemoinho circulavam os katird

wamori (materiais de vida).

Uuré basamori bayaroti weé’épo’s: EEEEEEEEEEEE... 000000000000...

EBAEEBAERBAE... 000000000000

A natureza de Ye’pd

Ye'pd é chamada ainda Ye’pd Bikio (Velha Terra) ou +mikoho Yéko (Avé do
Universo). Ela possui a wetd waharo (cuia de tapioca), contendo wa ’yiiku, a
substancia da imortalidade, da qual se alimenta.

Ela usa a pintura vermelha de mosa (urucu) em sua face, como fazem as
mulheres de hoje. A pintura vermelha do rosto € o seu proprio sangue menstrual,
0 seu miri’. A esta pintura ela lava com a agua de wa yiku e do rosto retira uma

pele finissima. Ela também toma banho na mesma agua e sai renovada. Assim,

7 Ou seja, o sangue menstrual, como o miri feminino, é equivalente as flautas de iniciagdo (de nome
miri&), o miri masculino.
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apesar de ser a mais velha, ela se mantém sempre jovem, a mulher mais bela do
Universo.

Na verdade, Ye’pd tem miri em seu proprio corpo e o esconde em seu longo
cabelo, atras da cabeca. Assim também as mulheres de hoje, elas tém miri em
seu préprio corpo, que é o seu poder. Quando vem a primeira menstruacéo, elas
reservam-se em um compartimento de imfsaha (pari)®, comem somente tapioca,
no final cortam a parte frontal do cabelo e tomam o banho pés-reclusdo. Ao

crescer o cabelo, elas 0 veem e menstruam novamente®,

K.2. ¥’mikoho, a Casa-Universo

K.2.A. Waméri, os materiais de vida e criacéo

1.

K.2.B.

Naquele espaco, chamado também Jtaboho Takuro (Compartimento de Quartzo
Branco), Ye pd tinha os instrumentos: kumaro (banco), u 'tika yapu (forquilha de
cigarro cerimonial), paatu waharo (cuia de ipadu), sariro (suporte espiralado) e
as substancias mird (tabaco) e paatu (ipadd). Todos esses materiais sdo
considerados masa éhasehé waméri (materiais fazedores de gente), chamados

A~

também katisehé wa 'i-6 ari (“ossos de peixe de vida”).

Ye’pad faz surgir o Universo

Ye’'pd, tomando as substancias, ingeriu o ipadd e fumou o tabaco. Assim,
absorta, pensou como criar o +'mikoho (Universo) e 0s ka 'rakoo weéri masa
(gente do sumo de buiuiu), os seres humanos, e pronunciou as palavras de vida.
Desse modo, o seu pensamento se projetou pelo préprio cigarro formando uma
bolha. Era o Universo que aparecia, crescendo de forma esférica e abarcando
toda a escuriddo. Ao final, em cima da bolha ficou um espaco afunilado, de
nome }’mikoho Dord (Cone do Universo). A este Universo Ye’pd chamou de
Ye'pa Wi’ (Casa da Terra).

8 Pari: gradeado feito de lascas de madeira, de preferéncia das palmeiras paxitba e jupati, amarradas com
cip6. E usado em varias situacdes: barrar a entrada de lagos e igarapés, curral ou peca de outras
armadilhas de pesca, assim como, no passado, no compartimento de recluséo ritual.

® No a’mé baseré (assopro de protecdo para a menina na primeira menstruagdo), entre outras coisas, 0s
kumué escondem o cabelo da menina na parte de tras da cabeca.
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K.2.C. Os Bipoa, os Avods do Universo

1.

Em seguida, para a ideia de auxiliarem-na, Ye’pd fez aparecer os cinco Bipoa
(Trovdes). Eles sdo ftdboho Masa (Gente de Quartzo Branco), de forma
cilindrica, os Imikoho Yéki-simia (Avos do Universo). Quando apareceram,
Ye'pa lhes deu um banco como assento, que estavam distribuidos em cada
compartimento da Ye’pd Wi’i. Assim € que o primeiro Bip6 (Trovéo) ficou no
compartimento dos fundos, o segundo Bipd ficou no do meio a direita, o terceiro
Bipd ficou no do alto, o quarto Bipd ficou no do meio a esquerda e o quinto Bip6
ficou no da frente.

Estes compartimentos se tornaram suas proprias Wi séri (Casas), que recebem os
seguintes nomes: o primeiro Did Opeké Wi’i (Casa de Leite), o segundo Dia
Kaseré Poéwa Wi'i (Casa da Cachoeira da Casca), o terceiro +’'misehe Wi'i
(Casa do Céu), o quarto Dia Pasa Sa’dro Wi'i e o quinto Yamiri Wi’i (Casa da
Noite).

Na V'misehe Wi’i € onde ficaram guardados os enfeites, 0s instrumentos e as
substancias de vida. Eles foram entregues por Ye’pd ao terceiro Bipd, para
guarda-los. Destas riquezas é que viria a humanidade.

Acima da +'misehe Wi’i, 0 +’mikoho Dord forma ainda outro compartimento,
onde ficard o Muhipiu (Sol), quando aparecer.

No principio, somente nestes compartimentos havia luz*°.

Os Bipoa realizaram entdo um grande encontro em Dig Opeké Wi’i a fim de
criar a humanidade. Eles alimentavam-se somente de ipadi e fumavam o cigarro
e, naquele dia, eles cheiraram o wiké (paricd) e beberam o kapi (caapi).

Com o efeito das substancias, entretanto, eles comecaram a brigar entre si,
langando raios. Estes foram téo fortes que a Did Opeko Wi’ pegou fogo. Além
disso, o calor das chamas subiu no espaco, esquentou tanto que a +’misehe Wi'i
rompeu, indo abaixo e se constituiu no Wami Did Pa’ti (Camada do Rio de
Umari), o infra-mundo.

Vendo a Dia Opekd Wi’i em chamas, os Bipoa entdo lancaram chuva. Ao
contrério, esta chuva foi tio forte que inundou a Did Opeké Wi’i, formando um

lago, chamado Opekd Ditara (Lago de Leite).

10 Aqui os Compartimentos podem ser entendidos também como Casas.
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7. Antes que pegasse fogo em tudo, o terceiro Bipé guardou as riquezas da
V'misehe Wi’i em seu proprio corpo. Se ndo tivesse feito isso, ndo haveria mais a
humanidade. Assim, depois que a + 'misehe Wi’i desabou, Ye pd e o terceiro Bipd
tiveram que fazer uma nova +’'misehe Wi'’i, para serem guardadas as riquezas.

8. Sobre os outros quatro Bipoa, Ye’'pd considerou que com eles as coisas ndo
dariam mais certo.

— Vocés nédo souberam criar, ndo deram nenhum resultado — disse-lhes.
Com isso, eles ficaram raivosos, mas logo o terceiro Bipd 0s amansou
oferecendo-lhes ipadl e tabaco. Os antigos afirmam que depois eles se

constituiram em montanhas nos quatro cantos do mundo.

K.2.D. Imikoho-Mast e Ye’pd-Mast, 0os Netos do Universo

1. Considerando o sucedido, Ye pd quis fazer surgir outros seres que dessem termo
a criacdo. Ao retornar ao Compartimento de Quartzo Branco, ela novamente
ingeriu o ipadd e fumou o tabaco. Com a entdo baforada apareceram Imikoho-
Mast (Gente do Universo) e Ye pd-Mast (Gente da Terra).

2. Eles ndo tinham forma e ficaram circulando no meio da fumaca. Entdo, com um
wehékihi (pucd)!l, Ye’pa catou-os no ar e envolveu-os com um imisaha (pari).
Em seguida pediu que cada um se sentasse em um banco, em frente de onde fica
o pari de iniciantes'? e disse-lhes:

— Vocés sdo os +mikoho Sii ria Parameéra (Netos do Universo) e assumirdo a
tarefa de formacgdo da humanidade. Para tanto, mikoho-Mast serd o responsavel
pelo dia e pelo calor. Por sua vez, Ye 'pd-Mast serd o responsavel pela noite e

pelo frio.

K.2.E. Wet& wahéaro, as duas cuias de vida e como se perdeu a imortalidade
1. Ye’'pa pretendia que a futura humanidade tivesse a sua mesma natureza, ou seja,

que fosse imortal.

11 Malha de pesca, usada para apanhar peixes de um cacuri (armadilha de pesca, em que ha de se
mergulhar para apanha-los), em formato de cone, segura por um cip6 envergado de grande espessura, que
se encontra formando um brago em que o pescador segura. Para pegar os peixes em piracema (fenébmeno
de desova de peixes) pode haver um puca muito maior, mas com dois bragos, que ndo se encontram.

2.0 pari (cercado) de iniciantes masculinos, na casa tradicional, ficava ao lado esquerdo, antes da porta,
para quem sai.
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Na frente da porta do pari de iniciantes havia dois bancos e, em cima de cada
um, estava um suporte com weté wahéro (cuia de esséncia/tapioca). A primeira
cuia chamava-se masa éhasehé waharo (cuia da transformacdo de gente),
contendo paatu (ipadl), e a segunda chamava-se ehéri doha katiré waharo (cuia
da vida eterna), contendo wayUku (esséncia da eternidade). Na beira da segunda
cuia havia insetos e espécies peconhentas, como kasia, ya’ipagd, emoa, waki-
ni’'mard, peta, bipia, a’kid, kutipa e aya (baratas, cigarras, formigas-de-fogo,
lagartas-de-fogo, tocandiras, aranhas, lacraias, escorpides e jararacas).

Ye'pa pediu entdo que os tmikoho Sii ria Parameéra lambessem o contetido da
primeira cuia. Eles se aproximaram, colocaram o dedo e o lamberam. A seguir,
Ye’pd pediu que fizessem o mesmo com o contetdo da segunda cuia. Mas dessa
ninguém teve coragem de se aproximar, pois tiveram medo das espécies
venenosas que estavam em sua beirada. Entretanto, se eles, que sdo os ancestrais
da humanidade, tivessem provado do conteldo da segunda cuia, 0s humanos
nunca morreriam. Ao contrario, aquelas espécies na beira da cuia estavam
lambendo a sua esséncia e, por isso, vivem para sempre, com 0 tempo apenas
trocam de pele e rejuvenescem.

— Como voceés ndo provaram da substancia da vida seus descendentes morrerdo —
disse-lhes Ye’pd. Alguns viverdo mais e outros viverdo menos, mas sempre

acusarao alguém pela morte de seus entes.

Ye’pd estrutura o Universo

A seguir, tomando a dpeko di’i (argila de leite), Ye’pa fez quatro pootéorori
(suportes) e colocou-os como botéari (esteios) nos quatro cantos do Universo
chamados de Muhipiuki Mihatiro Sopé (Porta do Nascente), Muhipzuki Saharo
Sopé (Porta do Poente), Diakzhikdha Sopé (Porta da Direita) e Kiiiipe kdha Sopé
(Porta da Esquerda).

Depois, do mesmo elemento, ela fez oito di’i ata siti (forno circular de
confeccionar beijl) e, com estes fornos, ela foi preenchendo o Universo em opa
turiri (camadas empilhadas), o que lembra a forma da casa de abelha ou da casa
de caba. A cada ato ela pronunciava as palavras de vida.



155

5. Atualmente as camadas s&o, de baixo para cima: Dia Wi séri (Casas das Aguas),
Di’ta Nikiri Pa’ti (Camada de Terra e Florestas), Imitkoho Wi 76 Pa’ti (Camada
de Dia e de Ar), Akbro Si’éwa Pa’ti (Camada de Peneira de Chuva), O’me
Kurupari Pa’ti (Camada de Nuvens), Wi'ré Ma’a Pa’ti (Camada do Caminho de
Vento) e Wi’r6 Mariri Pa’ti (Camada de Espago Vazio)®:.

Abaixo delas estd a Camada do Rio de Umari e acima a Casa do Céu e o Cone
do Universo.

6. Tendo feito isso, Ye’pd estendeu sobre a Camada de Terra e Florestas uma
esteira de pari. Depois ela tirou do seio esquerdo um pé de tabaco e jogou por
cima do pari, para formar o solo. Da mesma maneira, ela tirou do seio esquerdo

o leite e jogou por cima do tabaco, para adubar.

K.2.G. mitkoho-Masi derruba a Arvore de Alimentos

1. Continuando, Ye’pa entregou a fmikoho-Masit a pedra da fartura de alimentos,
chamada booga (pedra rolica de fartura), para ter florestas, plantas, frutos e
alimentos no mundo.

2. Assim, Imikoho-Masi foi até a Casa de Leite, onde ergueu o Wa'ylkugi, a
Arvore de Alimentos. Seguidamente, ele reuniu os Mirid Po’ra Masa (Gente-
Péassaros) e estes derrubaram a Arvore sobre a Camada de Terra e Florestas. No
entanto, ao cair ela transpassou essa camada, rodopiando e caindo inversamente
na camada de baixo. Assim surgiram na Camada de Terra o Opeké Dia (Rio de
Leite) e na Camada do Subterraneo o Wami Dia (Rio de Umari), com diregdes

invertidas.

K.2.H. Ye’pd-Mast firma a langa no eixo do Universo
1. Continuando, Ye’pd entregou o #taboho yaigi (langa-maracéa de quatzo branco) a
Ye’pd-Mast, para que ele firmasse as camadas do Universo.
2. Por conseguinte, Ye’'pd-Mast tomou a langa e partiu do Compartimento de
Quartzo Branco. Ele foi em forma de espiral, percorrendo todas as Camadas do
Universo. Quando chegou no Cume, ele encravou verticalmente a lanca no

Centro do Universo, de modo que isso segurou firme todas as Camadas.

13 Os pa 'miri masa e outros povos ficardo na Di 'ta Nikiri Pa’ti (Camada de Terra e Florestas).
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K.2.1. O aparecimento de Mihipiiu

1. Vendo isso, Ye pd enfeitou a ponta superior da langa com penas, de modo que o
adorno ficou brilhando em cores butisehé (branca), ya’sasehé (azul/verde) e
ewisehé (amarela). Enfeitou-a ainda com sié-piri (pingentes dourados de
orelha), de forma que ficou reluzindo. Com isso, a ponta da lanca foi assumindo
um rosto, de cores s6 asehé (vermelha), ewisehé (amarela) e butisehé (branca).
Este era 0 Muhipiiu (Sol), que apareceu. Quando surgiu, Ye pd revestiu-o ainda
com mahd wito (penugem de arara), sendao ninguém lIhe resistiria a quentura.

2. O Universo entéo foi seguro pela lanca e comecgou a fazer rotagdes, trazendo as
estacGes. Assim, estavam estabelecidos o tempo e o espaco.

3. Os antigos explicam que o Muhipiiu (Sol), o terceiro +mikoho Yéki (Avo do
Universo) e o Miri (o Ser da Flautas Proibidas) sdo a mesma pessoa; que de
Muhipiu vieram também os yokod-masa (gente-estrelas); e que todos os dias ele

sai de sua Casa para dar a volta no Universo.

K.3. O’dmard

K.3.A. O aparecimento dos O’dmara

1. Tendo ficado satisfeita com o Universo criado, a Avé do Universo considerou
que seriam necessarias outras coisas para a formagdo dos pa’miri masa. Na
Imisehe Wi’i, ela tomou 0s 0ssos de suas coxas e 0s p6s em uma cuia. Em
seguida, ingeriu o ipadu, fumou o tabaco e langou baforadas sobre o contetdo.

2. Dai surgiram os cinco seres, chamados Ye 'pa O’dkihi (Ser do Osso da Terra),
Ba’asehé-Boo O’dkihi (Ser do Osso dos Alimentos e da Fartura), Desdbari
O’akihi (Ser do Osso da Caca e da Pesca), Warari O’dkihi (Ser do Osso da
Procura de Mulher) e Butlyari O dk#hi (Ser do Osso da Preguica). Junto com
eles vieram também cinco mulheres, chamadas Ye pdrio, Yu ii-pako, Ye pd-yio,
Piro-duhié e Duhig6. Eles foram envolvidos com o pari de protecdo. Em
seguida, a Avé pediu-lhes que se sentassem em bancos, onde receberam 0sS

respectivos poderes e instrugdes.
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K.4. A’mé yeesehé, o rito de puberdade

K.4.A. Muhipiu e Amokoho, a origem da menstruacéo e das pinturas corporais

1. Ye'pd-O’dkihi, chamado também Muhipiu (Lua)**, estava em Yamiri Wi’i (Casa
da Noite)™ e ai ele iniciou a fazer a 'm6-ydasehé!® com as mogas.

2. Era o inicio do verdo e Muhipiiu comegou a sentir desejos por sua propria irma
Ye’pdrio. Assim, depois da meia-noite, ele foi até onde a irma dormia e deitou-
se com ela. Sob a escuriddo ela ndo pdde ver quem era, mas quando amanheceu
notou que estava sangrando®’.

3. Muhipiiu procurou também outras Bahuari Masa Numia (Mulheres do
Aparecimento) para fazer a mesma coisa'®. Assim passava de tempo em tempo
sangrando-as, sem que elas soubessem quem era, deixando todas as pessoas
preocupadas.

4. Como isso vinha se repetindo, Ye pdrio revestiu o seu corpo de desenhos com a
tinta negra de we ¢ (jenipapo)®, a fim de saber quem fazia aquilo. Assim é que
de noite Muhipiiu veio e, ao se deitar com Ye pdrio, a tinta que recobria o corpo
dela deixou marcas de desenhos também no corpo do irmao.

5. Ao amanhecer, na hora da primeira refeicédo, ela teve um susto quando viu de
quem se tratava.

6. Isso resultou em varios problemas para Muhipiiu, pois todos condenaram a sua
pratica. Como consequéncia, ele saiu de Yamiri Wi’i e passou a andar no mundo.

7. Alguns Bahuari Masa tornaram-se inclusive seus inimigos pessoais e passaram

a persegui-lo por causa de suas esposas, filhas e irmas.

14 Muhipiiu é tanto Lua como Sol.

15 Em Did Po 'tekdha Wi’i (Casa das Cabeceiras do Rio), no Oeste.

16 Rito de primeira menstruagdo com sexo.

7 Em outras passagens se diz que as mulheres do principio ndo tinham nihi-sama (vagina), apenas o
susuri pee (orificio para o exterior) na regido da vulva.

18 Os velhos usam também o termo a 'me tarasehé (namoro), para dizer esses atos de Yami Muhipiiu. As
palavras que formam o termo sdo de agdes agressivas (a 'mé: revidar, alternar-se em agressdo; téra: bater
com agoite, surrar com cip0; rogar vegetacao baixa). Para entender: tanto o sangramento menstrual como
0 namoro comegam na puberdade e, assim como as mulheres tém a primeira menstruag&o, na iniciacao os
homens sdo surrados até sangrar.

19 Esta é a origem da pintura negra de jenipapo. A pintura negra deixa a pessoa invisivel aos outros seres.
Mistura-se o po finissimo do carvdo ao sumo de jenipapo, tornando-0 mais consistente. A tinta some apds
uma semana no corpo. Trata-se de um negro para roxo luzidio, o que lembra a pele de cobras nessa cor.
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8. Muhipiu também ficou com raiva com tudo que sucedia e, quando as mulheres
entravam em fluxo de sangue menstrual a cada més, ele passou a estragar o nihi-
paétihi (Gtero) delas com dohasehé (assopro maléfico)?.

9. Por sua vez, as mulheres, vendo a furia de Muhipiiu, iniciaram a usar a pintura
de mosa (urucu) em seus rostos. Assim, quando vinha Muhipiiu, ele pensava que
ja havia passado por elas, ou seja, que ja as havia sangrado?..

10. E assim que a mulheres ainda se defendem hoje em dia em varias circunstancias
e, a cada més, quando desce a menstruacdo, elas se pintam no rosto com mosa

(urucu), como fizeram as mulheres do principio.

K.4.B. A’mé yeesehe numio, o rito da puberdade feminina

1. Para cuidar das Ye’pd-Po ra Numid (Filhas de Ye ’pd) em primeira menstruacao,
Ye pd chamou os fmikoho Yeéki-simia (Avos do Universo) para demonstrar como
deviam tratar.

2. Ela mesma manteve-se isolada para que eles aplicassem sobre ela o weti
da’resehé (cerco de protecdo ritual). Nenhum deles sabia como agir, mas
somente o Gltimo tmikoho Yéki teve a coragem de perguntar como proceder??.

3. Ye’pa ficou contente com a inteligéncia do cagula e, assim, ensinou-lhes a
preparar o pari, a pintar o rosto com o urucu e o jenipapo:

— Tomem o cigarro, tecam o pari de protecdo, cubram-no com o leite do meu
proprio seio e revistam-no com a penugem de pato. Com isso contornem o
corpo. Em seguida, pintem 0 corpo com 0 jenipapo e o urucu.

4. O ultimo tmikoho Yeéki entdo cercou-a e 0s outros quatro Hmikoho Yeéki-simia
retiraram a seiva de siipégi (esp. arvore)?, pintaram o corpo de Ye'pd e

assopraram sobre ela as protecdes, como ela prépria lhes havia ensinado.

20 Aqui ha origem das doencas de Utero, da esterilidade e outros males sobre o corpo da mulher. Ha
igualmente o basesehé de prevencdo e reversao desses males.

21 Esta é a origem da pintura vermelha de mosa (urucu) e #'royd (carajuru). Ela funciona como protegéo
contra os seres e as forcas da natureza. Cosmologicamente, a pintura vermelha, que representa o proprio
sangue, ganha propriedades da pimenta e funciona como repelente aos seres maléficos, mas é atraente
socialmente.

22 Os kumué consideram que assim também fazem os cagulas hoje em dia. Eles sdo considerados os mais
interrogativos e inteligentes, por isso se reserva a eles o papel de serem kumua.

23 Espécie de arvore cuja seiva é usada como tinta corporal.



159

5. Por fim, apds cinco dias, preparam pad po’o u’ari si’ti (porcdo de casca de
arvore)?* e deram banho nela, retirando-a do periodo de reclusdo. Assim também

fazem com as meninas em primeira menstruacéo até estes dias.

K.4.C. Miri, o Ser da Flautas Proibidas
1. Com o tempo, havia de se encontrar o lugar dos futuros humanos. Entdo, por
meio do pensamento de Ye’pd, o Universo se encolheu no Di’ta Nikiri Pa’ti
(Camada de Terra e Florestas) levando ¥mikoho-Masi e Ye pd-Masi ao Ariari
U'ti (Lugar de Encolhimento), o Centro do Mundo. No Aridri U’tii 0s
instrumentos de vida e de transformacéo viriam aparecer em forma de wata yd6
(paxitba — ver foto 7, no fim do capitulo). Desta arvore vieram as Miria, as

Flautas Proibidas, que séo o katir6 (a forca de vida) dos Pa 'miri Masa.

*k*k

2. Imikoho Mast encontrava-se entdo no lugar chamado Muhipiu Wi’i (Casa do Sol
— abaixo de Piraquara, no Papuri)®, enquanto Ye pd-Masi em A4 ’mo-£’ri (Serra
da Iniciacdo), na cabeceira do Bikiya (lgarapé do Crescimento — o Castanha-
Igarapé, afluente do Tiquié).

3. Assim é gue tmikoho Mast, pensando como encontrar 0s instrumentos de vida,
buscou os cipds no Universo?®. Ao fim da tarde ingeriu o ipadd e no cair do
sereno das estrelas?” desceu ao rio para beber o preparo dos cipos e vomitar.
Bebeu o liquido e sentiu o efeito. Encheu uma por¢do de agua na cuia € no
reflexo viu a imagem de uma mulher. Entéo ele enfiou o turi aceso na agua da

Tomou outra por¢do de dgua, vomitou, saiu uma segunda mulher. Tomou outra

24 Porgéo de casca da arvore pad-pu ‘uakihi raspada para o banho do/as iniciantes.

25 O local € dito ainda Miria-P6 ra Wi’i (Casa das Flautas Proibidas), dos ritos de a ’'mé yeesehé (iniciagdo
masculina) para 0s ye pd-masa.

% Misi s6’a daa, yokod daa, pi’i misi daa, yama misi daa e momoro misi daa (cipés: de fio vermelho, de
estrelas, titica, de veado e de borboleta).

270 que seria na madrugada. O sereno é entendido como a saliva das estrelas.

28 Aqui esta a origem da colica antes da mulher menstruar.
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porcdo de agua, vomitou, saiu uma terceira mulher. Bebeu outra parte do
liquido. Tomou agua e vomitou, saiu agora um homem?°.

4. Certo dia, tmikoho Yéki trouxe da +'misehé Wi’kdha (Casa do Céu) as
substancias de vida, mir6 (tabaco) e paatu (ipadu), e deixou na Muhipiu Wi'i,
dentro de um compartimento de pari, que era para os homens fazerem cerimonia.

5. Vieram entdo as filhas de Imtkoho Mast e ficaram curiosas de saber o que tinha
no compartimento. A cacula, no entanto, abriu o cercado, entrou e viu as
substancias, o cigarro na forquilha e a cuia de ipadd em cima do suporte. Ficou
interessada. Fumou o tabaco, pegou 0 0sso de garca® e provou o ipadu, que era
ki 'ré padture (ipadd de abiu)®!. Neste mesmo instante ela ficou gravida e, com
isso, iniciou o tempo de floracdo dos frutos silvestres.

6. Passou-se uma lua e a mulher comecou a sentir as dores. As mulheres do
principio ndo tinham a vagina e a gravida correu para o caminho da roca
agoniada, quedando-se entre os tocos e 0s troncos das arvores. Assim, ela
chegou na beira de um igarapé, onde sentou-se.

7. imikoho Yéki transformou Ye pd-Mast em wa i (macaco zogue-zogue) e enviou-
Ihe imediatamente com as recomendacdes e instrumentos. Este chegou e lhe fez
beber um pouco de i’sé koo (liquido de cucura). Um fio deste Ihe escorreu na
parte entre as coxas. Ele entdo pegou a u’tika yapu (forquilha do cigarro) e
mediu nessa parte. Tomou a sié-pihi (Iamina dourada de orelha) e cortou o que é
a niht sopé (porta do feto — vulva). Neste momento, um bo ’ted (uaracu) pulou da
agua e entrou na mulher, abrindo a nihi-sama (caminho delicado de passagem do
feto — vagina). O ferimento fez o sangue fluir, espalhando-se pelos rios e
atingindo todos os peixes®?. A mulher entdo ficou inconsciente. Ye ’pd-Mast e
Imikoho Mast estenderam uma esteira de imisaha (pari) coberto de penugem de

pato por debaixo da mulher, fizeram a crianga sair, colocaram-na em uma

29 Nesta versdo os nomes ndo sio ditos. Mas, em outras versdes, estas mulheres correspondem a Ye ‘pdrio,
Yuii-pako e Duhig0; e 0 homem a Doétihiro/Yu tipuri.

30 Yehé 6°a (canudo feito do fémur de garca), usado para sugar o p6 de ipadd.

31 Na visdo dos kumud, aqui o cigarro estd como o pénis e a substancia do abiu estd como o sémen.

32 Como Miri detém ao mesmo tempo as propriedades de doencas, o0 sangue que atingiu os peixes também
os impregnou dos mesmos atributos. Devido a corrente, 0s peixes de rios principais foram os mais
atingidos, enquanto os de afluentes menores e igarapés menos. A maioria deles ndo carregam
visivelmente os sinais daquele sangue, mas em alguns ele esta nas cores vermelhas de olhos, escamas,
abas e cauda. Ao aprendiz, o kumd recomenda olhar o perigo de peixe desconhecido na cauda, contra a
luz do sol. O kum( é também o que faz a purificagcdo dos contetidos maléficos dos peixes, introduzindo no
lugar os benéficos, através do wa i ba 'asehe ekasehe baserd (assopro para a alimentacdo de peixe).
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waharo (cuia) e lhe cortaram o sumi daa (corddo umbilical)®3, cujo sangue se
transformou em #roya #ta wihé yaiwa (esp. parica)®*. Este foi o primeiro parto
natural no mundo.

8. Quando nasceu, a crianca também néo tinha a boca. Ye pd-Mast e mikoho Mast,
do mesmo modo, mediram e lhe cortaram verticalmente no rosto, mas vendo que
ndo era daquela forma cicatrizaram o local e cortaram agora horizontalmente,
abrindo-Ihe a boca. A crianga chorou, fazendo: Oé 6¢é 8¢ 6¢ a iire ba’agi'®®

9. A mulher néo viu o filho. Assim também todas as mulheres ndo poderdo vé-lo.

A crianga foi envolta por um pari e levada ao +’misehé Wi’kaha. O movimento

LLILLILILIIL

e Imikoho Masi restituiram a forca da mae. Ao se recompor, ela s6 péde ouvir
aquele som.

10. Dentro de uma lua o filho j& havia crescido. Seu nome é Miri, mas é chamado
também #taboho O ’dkihi (Ser do Osso de Quartzo Branco). Ele vivia entdo na
ftaboho Wi’kiha (Casa de Quartzo Branco)®. Ele ¢ belissimo e reluzente. Seu
corpo é repleto de flautas, orificios dos quais sdo emitidos sons melodiosos, e
encoberto por lindos enfeites de danca da cabeca aos pés.

11. Os Bahuari Masa se preparavam para fazer a wéheri waso yeseehé (surra de
adabi) e a a’'mé yeesehé (iniciacdo). Miri desceu entdo até Kaséro-Poewa
(Uapui-Cachoeira — no Aiari) para iniciar os filhos deles e, quando descia, fazia
soar todos os instrumentos do corpo, de modo que as coisas estremeciam. Os

miria eram seus membros inferiores, os bupl tia (yapurut)®” os membros

33 No nihi u’tii apo’osehé baseré (assopro de preparo e defesa do lugar do parto), do mesmo modo, o
kumd estende por debaixo da mée e do filho o we’#i imisaha (pari de protecdo), para a defesa contra os
wa’i-masa (gente-peixe).

34 A este se junta o p6 vermelho de carajuru.

35 Os kumua explicam que a expressdo esta em desana. Contudo, entende-se na parte final: “... comerei os
indisciplinados”.

% Na Casa do Céu.

370 yapurutt (concha, caracol — em nheengatu mais antigo) é uma flauta feita da palmeira jupati, de som
agudo. E usado em par, macho e fémea, ou irmdo maior e irmao menor. Com 3 ou 5 cm de didmetro cada
uma, 0 macho tem uma braca e a fémea é um palmo menor de comprimento. Cerca de uma chave abaixo
da parte superior por onde se sopra, recebe internamente uma fina camada de cera de abelha ou breu
vegetal e, na mesma altura, uma abertura retangular na lateral semi-recoberta por uma palheta, um
pedacinho de palha de palmeira, que vibra com o sopro. A depender da tradicdo, esse tipo de flauta podia
receber um envoltério em aspiral, da metade para a ponta. Para 0 nome, ver que a concha de caracol
reproduz ao ouvido o som de ressonancia do ambiente.



162

superiores, 0S Wé6 pa’ama € wari pa’'ma (caricu)®® as maos e os bo ‘te-piiri sii
(mawécu)*® as orelhas.

12. Ele trouxe junto todos os frutos silvestres, como meré (ingd), wapt (cunuri), ba 'ti
(japura), simio (uacu), wasoda (sorva), pupia (ucuqui) wam# (umari), mipi (acai
da mata), yum{ (bacaba), yumi-paka (pataud), ne’é (miriti) e outros*. Entrou na
casa quando vinha amanhecendo, entregou os frutos e dancou ao lado de dois
basera (xamas) o dia inteiro*.

13. Depois ele passou a cuidar dos iniciados, que foram chamados mirid pé’ra
(filhos das flautas mirid). Miri estabeleceu que nesse tempo eles ficariam de
jejum durante trés estiagens, s6 poderiam comer meka (formiga maniuara), weta
po ’ka (farinha de tapioca) e yokd sa poro (espuma de manicuera). Nao poderiam
comer nada de assado. Na terceira estiagem ja poderiam comer pimenta.
Somente dois grupos aguentaram o jejum. O terceiro grupo, formado por trés
meninos, ndo aguentou.

14. Era para entregar o simid po‘osehé (dabucuri de uacu) e foram até o centro da
mata, onde encontraram a espécie*?. Miri subiu na arvore de uacu para derrubar
os frutos e os meninos deveriam recolhé-los. Mas eles estavam com muita fome

e resolveram acender o fogo e assar um dos frutos para comer. No entanto, do

38 O caricu (flauta de pd — nome vindo do portugués-nheengatu “canico”) ¢ feito de uma cana nativa,
possui diversos tipos que variam em tubos e tamanhos.

3% O mawacu (em nheengatu, mas de origem desconhecida) é um instrumento de sopro feito do tronco da
ambauba nova e pequena, com cavidade. O tipo de 2,5 cm de didmetro interno e um palmo de
comprimento tem uma Unica abertura no meio da lateral para soprar sem encostar os labios e produz um
som grave. Um outro tipo de mesmo nome é um pifaro, acompanhado de uma semi-parede interna,
abertura lateral e palheta, que imita a estrutura do yapurutd, e possui 0 som agudo. O mawacu é um
instrumento provisério, usado por quem chega oferecendo o dabucuri, de todo tipo (de frutos, peixe etc.),
sendo quebrado e descartado no fim da danca de mesmo nome.

40 Trazendo os frutos silvestres, chamados yuki dika (“frutos das arvores™), Miri estabelece o tempo de
seu amadurecimento e junto o tempo de iniciacdo masculina. O nascimento e a chegada de Miri, assim
como 0 nascimento e a iniciacdo das pessoas, é equipardvel ao tempo de floracdo das frutiferas silvestres
e 0 amadurecimento de seus frutos. Miri é também Yuki Dik&4 Masi, 0 Dono dos Frutos. Assim a iniciagdo
masculina deve ocorrer no periodo desses frutos (uacu, cunuri, sorva, miriti etc.), a partir do surgimento
da sid-yapu bu’sa (constelagdo de enxo revestida de penugem — fim de maio a inicio de junho) e vai até o
inicio da aya ydkoa (constelacdo de jararaca — inicio na segunda metade de setembro).

41 Este ato é de um po osehé (dabucuri) de frutos, chamado yuki dikd wi’i (casa de frutos silvestres), em
que se entregam os frutos do tempo para outrem — os dois baserd sdo Ye pd-Mast e Imikoho Masi. Os
instrumentos mirid s6 eram usados no caso de po‘osehé de yuki dikd wi’i, ou seja, somente em dabucuri
de frutos.

420 tempo de amadurecimento do uacu esta entre margo e abril. Sua arvore é grande e de terra firme.
Para serem consumidos, os frutos precisam ser cozidos e deixados um dia na manicuera, podendo também
serem assados.
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assado levantou o cheiro de queimado que foi sentido por Miri imediatamente*3,
Ele ficou furioso, provocando uma grande tempestade que escureceu o dia, com
chuva, vento, raios, relampagos e trovbes assustadores* e se transformou na
mesma arvore de uacu, em forma de um toro oco de madeira estendido®. Os
meninos avistaram e correram para a cavidade a fim de se protegerem da chuva.
S6 o terceiro ndo quis ir e apenas recobriu a cabeca com folha de sororoca.
Nesse instante o toro fechou-se. Assim Miri devorou 0s meninos.

15. Retomando a forma anterior, Miri foi ao Ztaboho Wi kiha e levou o menino que
sobrou consigo. L& este para fugir se transformou em but(-ka i (esp. periquito),
conseguiu corroer a parede da casa, e retornou a casa dos pais.

16. Miri havia dito que s6 morreria no meré kima (verdo de ingd)*® e se fosse
gueimado em fogo de lenha de inga. Os Bahuari Masa, sabendo o que havia
acontecido com os seus filhos, pensaram entdo em lhe oferecer peéru (caxiri)
como meio de atrai-lo*’ e enviaram But(-ka’i entregar o convite®®, Apds suas
tentativas de Ihe oferecer caxiri de dutl (macoari) e ya'T (uarid), Miri aceitou o
de wami-peheri (uaria de umari)*.

17. Assim é que Miri desceu e do mirid u’ti*® chegou com os Miria Pé’ra Masa

(Gente-Passaro) e os Yuki-Masa (Gente-Arvore)®!, soando todos os instrumentos

4 Os ye'pd-masa e outros grupos da regido ndo comem algo que foi queimado. Em tempo de aprendizado
e de outras restricbes ndo comem qualquer tipo de assado.

4 Esta é a origem do tipo de sarud (estado perigoso ou vulnerdvel, como consequéncia de um ato),
chamado simi6-mif tiard (“toro do tirar uacu™), fenbmeno de furia da natureza e de seus seres, que se da
em centro das matas, rios, igarapés e cabeceiras, quando hd queima de assado, transbordamento do
liquido da panela em fogo, alimentagdo com o corpo quente ou suado e sangue menstrual (presenca de
mulher menstruada).

4 0O toro oco (do tronco de arvore) da a imagem de uma grande flauta, como também remete a ideia e ao
corpo de Pa 'miri Pird-Yukisi, a futura Cobra-Canoa de Emersdo da Humanidade.

46 Meré kima (verdo de ingd) estd no inicio da estacdo de dya yGkoa (constelagdo de jararaca — final de
setembro a inicio de dezembro), quando estdo amadurecidos os frutos de ingad-aranha, bacaba, sorva,
cunuri e japurad. A mata de tipo alta € abatida na sid-yapu y6koa (constelacdo de enxd — segunda metade
de maio) e serd queimada para a futura roca no meré kima (segunda metade de setembro). A queima da
roca de mata alta é, portanto, equivalente a queima de Miri e inaugura o tempo dos cultivos (ver ainda a
origem da roga no fim deste capitulo).

47 Por isso explica-se que as ocasides de caxiri sdo de oferecer bebidas a partir dos frutos das primicias,
mas também sédo usadas para vinganca.

48 Existe um canto dessa parte, chamado ka ’i-basa (canto do periquito).

49 Os trés sdo espécies de rizoma.

%0 Local na floresta onde se preparam as flautas e se inicia o seu toque, trazendo-as em seguida para a casa
junto com os iniciados.

51 Na iniciagdo, Miria Po’ra Masa e Yuki-Masa chegam junto e participam do rito. Sdo espiritos-animais
e espiritos-arvores, respectivamente. Na visdo dos baserd, os animais e as arvores constituem a
materializag8o do mundo sobrenatural
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do corpo e trazendo os frutos. Armou-se uma esteira de pari no centro da casa,
chamado a’mé imisaha (pari de iniciacdo), onde Miri ao chegar vomitou todos
0s 0ss0s dos meninos. A seguir, ele tomou as bebidas e fumou o tabaco, dangou
o dia inteiro e, no canto do kapi waaya (canto/danca de kapi)®?, os Bahuari
Masa, que ja haviam preparado a fogueira de lenhas de ing4, ao mesmo tempo
que iam acompanhando seus passos de danga, levaram-no para fora da casa onde
dois homens [Ye'’pd-Mast e +Imikoho Masi], segurando-o pelos bracos,
empurraram-no no fogo.

18. O corpo de Miri queimou. Houve um grande estouro e seu espirito ascendeu ao

A ILLILLILL

19. Com isso, 0 mundo inteiro também pegou fogo. Toda a superficie da terra
queimou. Os Bahuari Masa para se salvar foram ao Wami Dia. Passado um
tempo, eles enviaram alguns dos seus a superficie transformados em yu iiti
(paquinha)®. Ndo havia mais fogo, mas a terra estava ainda quente e cheia de
fumaca. As pedras estavam moles e, para marcar o evento, eles fizeram nelas os
primeiros desenhos. Quando esfriou retornaram. Ao se cavar o0 solo podemos ver
ainda a linha de carvéo de quando a terra foi queimada.

20. A floresta foi restabelecida e das cinzas do corpo de Miri nasceu a waté
(paxilba).

K.4.D. Bahuari Masa Numia se apoderam das Flautas
1. Com o tempo, as filhas de fmikoho Masi afastaram-se na floresta para capturar
meka (maniuara). No entanto, em um instante ouviram um som mais adiante que
yd0 (palmeira paxitba). Era uma bela palmeira. O som era produzido pelas
espumas que saiam de suas raizes®.
2. Ao retornarem, as filhas de ¥mtkoho Mast contaram ao pai 0 que haviam visto e

pediram-lhe que fosse cortar a palmeira e que retirasse dela um pedaco para

52 Miri e Kapi-Masi (Gente-Caapi) sdo duas versdes de uma mesma pessoa.
53 Um tipo de inseto que tem a habilidade de cavar a terra, pode ser encontrado em praias.
54 Em certa época as paxilibas assoam uma leve espuma pelas raizes.



165

servir de netd (travessa) que apoia o tdhopaha (cumatd)®. tmikoho Masi logo
desconfiou, foi até o local indicado e avistou a paxiUba. Estava na Sii ria-Poéwa
(Cachoeira do lurupari — no alto Ucaiari). Se tratava realmente dos instrumentos
de vida que procurava. fmikoho Mast entdo convocou 0s Mirid Pé 'ra Masa para
derrubar a palmeira. Assim que se apresentaram, o di’#t e 0 wiséa (esps.
esquilos) ficaram responsaveis de roer as partes que seriam distribuidas a todos.
No entanto wek? (anta), o avo de todos os animais, estava também ai, se adiantou
e disse que ficaria para ele a parte de baixo.

3. imikoho Mast e outros animais ndo gostaram das intencdes de wekf e por meio
do pensamento [uurd] lhe provocaram sede. Fizeram surgir netero (esp. perereca
marrom), prepararam doré (capara — cone de folha), no qual colocaram a saliva,
e introduziram-no para fazer o coaxo. Weki comegou a escutar 0 coaxo e pensou
ir até o lugar para beber 4gua. Desse modo, chegou no Aiari, onde saciou a sede.
Ai tinha um wa’iro (cacuri — tipo de armadilha de pesca) e weki comecgou a
mergulhar na armadilha para capturar os peixes. Enquanto mergulhava, dha
(inambu) cantava que a arvore estava para cair, mas para wek} ele dizia que
faltava muito. No entanto, enquanto captura os peixes ouviu o barulho da arvore
que caia. Entéo correu apressadamente. Do que tinha pegado, 0 bo ’ted (uaracu)
caiu no caminho e se transformou em bia-pdra (esp. salivas comestiveis)®°®.

4. A parte de ramos da paxilba tinha caido para frente®’. Contudo, todos iam
ganhando a devida parte por sua vez. S6 wekt que ndo estava, mas chegou de
repente e, descontrolado, pegou a parte proxima as raizes. Tomando o pedaco da
paxilba o assoprou produzindo um som aterrorizador, fazendo tremer a terra,
que as arvores trepidaram de cair as folhas. Percebendo que nédo iriam lhe deixar

mesmo nenhuma parte, weki voltou-se para os demais e disse que iria devorar

55 A travessa que completa o yama (“veado” — tripé que segura o0 cumatd) é necessariamente de paxitiba
(ndo desliza sobre os outros dois bracos do tripé). A meng¢do da roga e objetos de processar a mandioca
reforca que 0s povos em que se gerou essa tradi¢do ja eram cultivadores da mandioca.

%6 O fendmeno de revoada das salvas ocorre apos o dia mais intenso de chuva da constelagéo de dasiag?
(camardo — em fevereiro), junto com a piracema de certos peixes e o coaxar de rds, em tempo da floracéo
de espécies como abiu, agai, ing4, umari etc., assim como antes da sequéncia da subida de certos
cardumes.

57 Uma alusdo de quando o feto esta para sair no parto com os pés para a frente. H4 um basesehé aqui
para o kumd reverter a situacéo.
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todos os seus filhos, isto &, os imikoho parameéra (netos do mundo)®8, e saiu em
disparada.

5. ¥mikoho Mast viu nisso um grande problema. Entdo, como emd (guariba) era
habilidoso pediu-lhe que fosse atrds de weki. Ele o encontrou, disse-lhe que
desejava tocar também o pedaco de paxiuba s6 por um momentinho, para ver
como era, e logo o devolveria e, como garantia, Ihe passaria 0 seu pequeno
pedaco. Apds pestanejar por algum tempo, wekt cedeu. Ao contrario, quando foi
passada, emd fugiu ligeiramente levando a paxiuba pelas arvores da floresta.
Assim € que os dois animais obtiveram cada um o seu tipo de som
caracteristico®.

6. Com todos os pedacos reunidos, ¥mikoho Mast preparou os instrumentos, que
sdo as flautas proibidas. Os pedacos da parte superior se tornaram as flautas
pequenas, que possuem um som mais baixo e agudo, chamadas buha (pomba) e
mih&-boho (esp. jacundd) e que sdo as numia miria (esposas das flautas). Os
pedacos do meio se tornaram as flautas maiores, que produzem um som mais
forte e vibrante, chamadas doé (traira) e d’A# (esquilo). Por fim, o pedaco da
parte inferior se tornou a flauta pequena chamada dasé (tucano)®. Assim que
estavam prontas foram levadas até Muhipiu Wi'i, ficando escondidas no porto.

7. Para as filhas ¥mikoho Mast retirou uma lasca da parte mais alta da palmeira e
Ihes entregou. Mas elas perceberam que aquele pedaco tinha as dobras que essa
parte possui e o contestaram. Contudo, através do pensamento, o pai buscou
retirar delas o interesse pela paxiuba.

8. Diferentemente, mikoho Mast iria fazer a iniciacdo do seu filho. Entdo, ao

anoitecer, falou para este:

%8 Existem versdes de grupos Arawak dessa parte em quase tudo semelhantes. Entre as historias dos
hohodeni e walipere-dakanai, baniwa do Aiari (no Igana), os Yaperikulinai (xaméds primordiais) derrubam
kaali-ka-thadapa (a Arvore de Kaali, 0 pé de mandioca), em Uaracapuri. Antes eles pedem que a anta va
matar peixe em um cacuri; 0 inambu canta que a arvore esta para cair, mas para a anta se diz que nao;
enquanto a anta mergulha no rio, a arvore cai; a anta corre rapidamente e o0 uaracu se transforma em
sallvas; anta se apodera das frutas, que séo os dentes de onga, que 0s Yaperikulinai procuravam; a anta
cheira parica e se transforma em uma onca voraz; os Yaperikulinai tiram-lhe os dentes de onga; a anta
corre como louco para 0 mato; o boto e a ariranha também enlouquecidos correm e caem no rio; 0s
Yaperikulinai cheiram parica e, entre cantos, ascendem ao céu (ver Cornélio e outros 1999: 44-49; e
Wright 1996: 72-73).

%9 Isto ¢, 0 som grave do guariba e 0 som agudo da anta.

60 Buha e miha-bohe sdo de um par cada uma e esposas de doé e di ‘A, respectivamente, estas Gltimas as
Unicas a serem revestidas de cascas de inga. Dasé ndo possui esposa, é a varejeira do ambiente.
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— Meu filho, vocé deve ir ao porto na madrugada. La encontrard o misi s6a daa
(esp. cip6) para vomitar e ter visdes®!, mas o pad-pu uakihi (esp. arvore cuja
casca produz espuma)®? para se lavar vocé deve procurar atrds da arvore de
no kéosaro (carapanauiba).

O pai falou dessa maneira, mas se referia as flautas, que estavam escondidas. E
acrescentou:

— Adiante os Wa 'i-Masa (Gente-Peixe) te ensinardo.

As filhas, no entanto, escutaram a conversa e ficaram pensando por que algo
precisava estar escondido e o que devia ser ensinado.

9. Chegada a hora, o filho ndo acordou. O pai ainda o chamou por trés vezes,
mesmo assim ele ndo despertou, pois esperava levantar quando o kata (cujubim)
e 0 wagaro (esp. jacu) cantassem, mas estes ndo cantaram. Por outro lado, as
filhas todas despertaram, pegaram o turi e 0s camotins e desceram rapidamente
em direcdo ao rio%,

10. No porto resolveram procurar 0 pad pu’akt que o pai tinha dito ao filho. Nao
encontrando nada, desconfiaram que se tratava realmente de outra coisa. Assim,
combinaram que cada uma com uma lasca de turi contornasse por lados
contrarios o pé de no ’kéosaro. Foi entdo que viram as flautas que se esquivavam
das luzes, pois estas tinham sido deixadas escondidas, e as agarraram.

11. Comecaram assim a examinar 0s instrumentos. Até enfiaram os bracos dentro da
flauta principal. Nesta fmikoho Mast havia soprado e introduzido o bosé miri
(uirapuru)®®. Assim que se tocou o interior da flauta, o passarinho saiu e foi para

o Universo.

61 Aqui estd a origem do rito de ako etoasehé (vomitar agua) dos pa ‘miri masa. Os antigos ye pd-masa se
levantavam as duas horas da madrugada para o banho. No porto limpavam o estdmago com agua (e ervas
diluidas), para fazerem bem os oficios. Os meninos que passavam pela iniciagdo batiam na agua do rio
com a palma da méo pb pb pb... e limpavam o estdbmago, para crescerem bem, serem fortes, terem boa
memaria e serem bons nos oficios. Para os baserd e aprendizes era para terem visdes e serem bons
mestres de ceriménia.

62 Parecida com a arvore de inga do mato. A casca se raspa, Se amassa € acrescenta-se um pouco de agua
para produzir espuma. A porcédo era usada antigamente no banho do/as iniciantes.

8 Por isso, entre 0s ye pd-masa e outros grupos da regido, ndo se deixa os filhos dormirem demais, pois
devem acordar cedo, ainda mais na fase de crescimento. Deve-se sempre levantar antes do amanhecer e ir
tomar banho no rio, isto é no horario mais frio. Mesmo assim, se diz que os homens sdo mais
dorminhocos que as mulheres.

64 O waméro (assopro ritual) neste caso tem a forca de introduzir o canto/espirito/coracdo do bos6 miri no
corpo da flauta, qual se faz na ceriménia de introducéo da forca especifica nos corpos dos yaiwa, kumué e
bayaroa.
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12. As mulheres tentaram tirar sons das flautas de todos os modos, mas néo
conseguiram qualquer resultado. No primeiro clardo do sol chegaram os Wa'i-
Masa, pensando que iriam encontrar o filho de mtkoho Mast. Vieram o #taboho-
wa’i (pescada), o dipiri-téero (bauari), assim como os waria (acaras). Quando
viram que as mulheres é que estavam com 0s instrumentos eles comegaram a
indagar o que estava acontecendo. A mulheres replicaram que, se ndo fossem
ensina-las a tocar, deviam ir embora e, para afasta-los, jogaram pedras em suas
cabecas. Entretanto, agarram o pu'ti-miha (esp. jacundd) e, com ameacas, 0
forcaram a ensinar.

13. As mulheres passaram entdo a tocar os instrumentos em diversas casas. Com o
poder em suas mdos, a ordem das coisas se inverteu e 0s homens foram
subjugados a fazer as tarefas consideradas femininas. Contudo, as mulheres nédo
souberam administra-lo e quase destruiram o universo, fazendo ceriménias e
tocando as flautas em qualquer tempo e de qualquer maneira, quando se devia
fazer cerimdnias apropriadas e tocar as flautas em festas especiais e na iniciacdo
masculina, tudo em épocas certas.

14. Por isso, 0os homens precisaram que fossem retomados aqueles instrumentos.
Imikoho Mast foi entdo até o Universo conseguir wiho-bia (pimenta de paricd).
Assim, o filho de ¥mikoho Masi comegou a mastigar a pimenta para ter visoes®.
Na terceira tentativa € que ele acertou, cuspindo retamente uma linha de saliva
que formou um cip6, chamado dikame daa®®. mikoho Masi cortou uma parte e
fabricou duas flautas, chamadas poréro (som caracteristico) e simio-mii (“tirar
uacu™)®’, que possuem sons fortes e vibrantes.

15. imitkoho Mast fabricou também paneiros que se transformaram em yesea-sitigi

(porcos-queixada). O som da flauta poréro foi testado em cima do porcos-

% Esta é a origem do rito de ya 'gé-bia (mastigar pimenta). Trata-se de uma pratica antes de ver as flautas
proibidas, na iniciagdo masculina, e no periodo de reclusdo da primeira menstruacdo, no caso da mulher,
além de outras ocasies.

O nome esta em desana.

67 Os seus sons sd0 mais ou menos: p&dd... ré ré ré rodo... e sidwee... sidwee... sidwee... sidwe...,
respectivamente. A flauta poréro é fabricada de pubu y86 (palmeira jupati — a mesma usada para
carauatana), que recebe em sua extremidade de saida um enrolado aberto de casca de ing4d com duas
divisoes; e a flauta simid-miT (pequena, média e grande — o didmetro varia e 0 tamanho da maior vai do
cotovelo até a ponta dos dedos estendidos) é fabricada do cipo dikame daa, que recebe internamente um
pedaco de uarumad, cujo restante vai até fora. As duas flautas sdo tocadas no dia de oferta de peixes
frescos, que é feita de forma repentina. Ao final elas séo descartadas.
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queixada. Foi tdo forte como o estouro do raio que eles cairam mortos. Assim é
que os homens foram atras das mulheres.

16. As mulheres sempre fugiam e j& se preparavam para fazer em Uaracapa a
iniciacdo das Yuki-Masa-Numia (Mulheres Arvores) como suas filhas®®. mikoho
Mast construiu entdo em um trecho onde elas deviam passar um imisaha (pari —
neste caso uma cerca para encurralar os peixes). O local é chamado de TG 0&-
kaa-Paa (Laje do Encurralamento — no Papuri), pois aqui as mulheres cairam na
armadilha.

17. As mulheres tinham tomado peéru (caxiri), mas perceberam 0 que estava
acontecendo e a primeira escondeu a flauta principal enfiando-a na vagina. Mas,
quando iam escapando, o filho de tmikoho Masi atacou-as tocando a flauta
poréro de forma que elas cairam inconscientes.

18. Ao se recomporem, as mulheres se reuniram no local de Ohoritiri-Paa
(Itapinima — no baixo Ucaiari), onde fizeram os desenhos nas pedras. Depois
elas foram cada uma nos extremos do mundo. A primeira foi para o lado das
cabeceiras, em um local chamado Si6-piri Wekiya Sopé (Porta do Igarapé da
Anta do Brinco de Ouro — em Uaracapuri, no alto Ucaiari, acima de Mit()®® e é
chamada Amokoh6. Anualmente as aves migratdrias vao até & para renovar com
as penas a cobertura de sua casa. A segunda foi para o lado da foz do rio, onde
se tornou a mée das fabricas. E a terceira foi para o norte, embora hoje ndo se

sabe o que faz. Assim 0s homens recuperaram os instrumentos proibidos.

K.5. Pa’miri masa, a Gente de Emersao

K.5.A. ¥’misehe Wi’kiha e Opekd Ditara, da Casa do Céu ao Lago de Leite
1. Apos seus feitos nesse mundo, tmikoho Masi e Ye'pd-Masi ascenderam no
Universo. Ye pd-Mast partiu do Wami Dia e encontrou-se com fmikoho Mast na
porta da + 'misehe Wi’kdaha. Em seguida, eles entraram na  'misehe Wi’kdha junto

de Ye’pd e encontraram-se com o tmikoho Yéki, que € o terceiro Bipd (Trovao).

8 Por isso se diz que as arvores tém sons de quando estavam com as mulheres do principio.
8 Outro nome usado para o Oeste.
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2. Na ¥ 'misehe Wi’kiha eles receberam os wamori (materiais)’ e as instrugdes para
conduzirem a criagdo da humanidade. Nessa ocasido, mtkoho Yéki entregou-lhes
0s basa bu’sa (enfeites de danca), que os vomitou em cima de uma esteira de
pari. Receberam também 0s basé ke wame (nomes pessoais)’?, que estavam em
cima de duas sequéncias de bancos e cheios de brilhos: na sequéncia da frente os
nomes masculinos e na sequéncia de trds os nomes femininos. Por ultimo, Ihes
foram repassados os besd (armamentos): yaigi (langa-maraca), sid-yapu (enxd) e
bati-paa karo (escudo).

3. Ye’pa-Mast assumiu o processo desde entdo. Ele sentou-se no banco, colocou os
56 6 ari (0sS0s das coxas) na cuia em cima do suporte, ingeriu o ipadu e fumou
0 tabaco, procurou no Universo os Yuki-Masa (Gente-Arvore) de seiva vermelha
[sangue] e os Miria-Po’ra Masa (Gente-Passaro), pronunciou as palavras de
vida, introduzindo todos os elementos, e assoprou a baforada de fumaca no
contetido da cuia’?. Ele tentou por trés vezes, mas so na ltima conseguiu.

4. Dessa vez, dentro da cuia houve relampagos, raios e pa’...”® os ossos pularam do
recipiente como gente. Assim surgiram Doétihiro e Bo ted, 0s ancestrais dos
ye’'pd-masa e dos imikohori masa, cada um. Depois vieram 0s ancestrais de
outros grupos. Vieram igualmente trés mulheres: Ye'pdrio, Yu'i-pako e
Duhigé™. Todos sdo chamados Wi6-Masa (Gente-Poder) ou, ainda, fta-Masa
(Gente-Pedra).

70 S30 os instrumentos de vida (banco, forquilha de cigarro, cuia de ipadU, suporte espiralado da cuia de
ipadu) e as substancias de vida (tabaco e ipadu).

"1 S&0 0s nomes pessoais resguardados por cada grupo, cada um introduzido na infancia a devida pessoa
no eheri-pé ‘ra base’ke wame (rito de nomeagao).

2 Os kumué explicam em outro momento que, aqui 0s 0ssos das coxas sdo 0s Miria-Pé ra, ou seja, as
flautas que vieram do corpo de Miri. No entanto, aqui esta fundida também outra ideia, isto é, trata-se
igualmente dos ossos dos dois meninos engolidos e vomitados por Miri. Por sua vez, os dois meninos
representam os proprios Ye ‘pd-Mast e Imikoho Masi. Assim, temos o raciocinio de que, seguindo a logica
de seres que derivam de outros seres por meio dos 0ssos, presente na cosmologia dos povos da regido, 0s
Pa’miri Masa sao vindos dos 0ssos de Ye pd-Mast e #mikoho Masi e, simultaneamente, dos 0ssos de Miri.
Sobre o0s Yuki-Masa e 0s Miri&-Pé ra Masa entenda-se espiritos ancestrais das arvores e dos animais (ou
espiritos-arvores e espiritos-animais). Veja que estes ja estavam presentes no corpo de Miri e agora sdo
incorporados nos 0ssos que se transformam em gente, os futuros humanos. Ademais, sdo introduzidos
também nos ossos os wamori (instrumentos e substancias de vida, presentes desde o principio), os basa
bu’sa (enfeites) e, talvez, outros objetos rituais, além dos nomes pessoais. Portanto, todos esses elementos
somam a constituicdo dos seres humanos).

8 Segundo os kumud, o som foi como o estouro do alojamento para disseminar as sementes (pa i
disseminar-se espocando).

™ Aqui Ye’parid, Yu'u-pako e Duhigo sdo uma nova versdo das trés mulheres anteriores do episodio de
roubo das Flautas, tanto é que possuem 0s mesmos nomes.
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5. Adiante, Ye'pd ligou a 4 'misehe Wi'kiha ao Dia Opekd Ditara Wi’i (Casa do
Lago de Leite)"™ pelo ka rakoo daa épeké (Cipd de buiuiu de leite).

6. Ye’pd-Mast entdo pronunciou outras palavras. Nesse instante, os Wi6-Masa se
transformaram em passaros. Dessa forma eles desceram no Universo pelo
caminho do cip6 de buiuiu e cairam no Opekd Ditara (Lago de Leite), onde se
transformaram agora em peixes.

7. Nas aguas do Opekd Ditara surgiu Yu Opuri e dai em diante iriam aparecer os
demais representantes dos Yye’pd-masa. Do mesmo modo vieram 0S
representantes de outros grupos que deverdo emergir. Todos estavam sob a
forma de peixes, chamados mais exatamente de Wa i-Masa (Gente-Peixe).

8. Quando ja estavam se fortalecendo, Ye’pd-Mast e tmikoho-Mast combinaram
como fariam para adiante. Assim, ¥mikoho-Mast disse que, sendo ele Wih6-Mast
(Gente-Paricd), cuidaria dos dias para quando eles viajassem’®.

9. O sinal da escuridao se levantava e desaparecia no poente, era a alternancia do
dia e da noite. Ye pd-Mast, entdo, a fim de fortalecer seus poderes, revestiu-se de
cobra, guardou 0 seu grupo na barriga e cruzou o Tairo, a divisa para 0 mundo
de baixo’’, indo ao Wami Dia.

10. Do Wami Dié ele dirigiu-se para cima e atingiu a superficie da terra, pelo lado
das nascentes dos rios, onde passou por diversos tipos de seres, como yaiwa
(oncas), piroa (cobras) e wétia (visagens e monstros das matas) e topou com um
grupo de #a-masa (gente-pedra)’® que caminhava para o Opekd Ditara, até
assim chegar a Dia Po ‘tekaha Wi’i (Casa das Cabeceiras do Rio), onde estava a
noite.

11. Doétiro, Yu'upuri e outros entraram na Yamiri Wi’i (Casa da Noite) e
encontraram-se com o dono da noite, chamado Ya@miri So’zta (Preguicoso da
Noite). Este os recebeu de bom grado e lhes entregou a nai-ko’ré (caixa da

noite). Os ancestrais ye pd-masa abriram-na no caminho e depois a fecharam.

5 O Lago de Leite é uma cuia-Gtero contendo o leite de Ye pd. Mas o seu leite é ka ‘rakoo 6peko (leite de
sumo de buiuiu). Quando se diz que ela ligou a Casa do Céu com a Casa do Lago de Leite quer dizer que
ela fez isso por meio de basesehé. Dia Opekd Ditara Wi’i é chamada também Did Nuhiria Wi’i (Casa dos
Fetos).

6 Ou seja, cuidaria dos elementos do dia em relagéo a noite.

7 No Opekd Ditara ha um local (portal de quartzo branco) que é o encontro das camadas do subterraneo,
da terra e do céu chamado Tairo (tat: linha de divisa ou de jung&o).

78 Perguntados sobre quem sdo estes ftd-masa (gente-pedra), os kumué dizem que se trata dos ancestrais
dos paara (tariana) e dos bekara (baniwa-kuripako).
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Ao abri-la saiu primeiro os grilos estridulando e, depois, a grande escuridao.
Enfim, assim foi estabelecida a noite, para reversar-se com o dia’®.

12. Apos este feito, Ye’pd-Mast retornou com o seu grupo pelo Dié Pasiro (Rio de
Tabatinga)®® ao Did Sirokaha Wi’i (Casa do Rio Abaix0)®. No meio do caminho
encontraram-se com Dia-Pir0-Masi® e seu grupo, quando o ancestral dos ye pd-
masa disse que o ancestral dos wa’ikahard seria seu basuki (primo cruzado
bilateral)®3.

13. Com todos reunidos e prontos para a viagem, no Opekd Ditaréa o terceiro Bipo®*
surgiu como uma enorme cobra, chamada Pa ‘miri Pir6-Yukist (Cobra-Canoa de
Emersd0)®, que abarcou aqueles ancestrais em seu bojo. Daquele modo é que
eles deviam singrar o Opeké Dia (Rio de Leite)®, dito também Pa miri Maa
(Rio de Emers&o), e alcangar o Aridri U’tii, 0 Centro do Mundo.

14. Todos a bordo, para inicio da viagem eles tinham que passar pela Pa’miri Sopé
(Porta de Emerséo). Mas ela estava como um caminho delicado de passagem,
por ser muito poderosa®’. E como se ndo bastasse, em cima dela estava ainda

Sée-Piré (Cobra-Caracarai)®, esperando o momento oportuno para agarréa-los.

™ A alternancia da noite e do dia € vista como as viagens do Lua e do Sol.

8 Dia Pasiro (Rio de Tabatinga) é chamado também Dia Kutiro (Peito do Rio), que é o plano submerso
do Opeks Dia (Rio de Leite). Aqui ficam as Wa 'i-Masa Wi séri (Casas da Gente-Peixe).

81 Didg Sirokdha Wi'i é outro nome de Dia Opekd Ditara Wi’i, mas de forma mais especifica fica em sua
parte submersa.

82 Ancestral dos wa ‘tkdhard (pira-tapuya).

8 Bas(ki (masc.); bastko (fem.) — entre os primos cruzados bilaterais o casamento ¢é preferencial.

8 O mesmo Miri, portanto.

8 Variantes: a) Ye’pd se constituiu em Pird-Yukisi; b) Ye’'pd-Masi se constituiu em Pird-Yukisi; c) os
Wa’i-Masa se constituiram em Pir6-Yukisi.

8 O rio Negro primordial.

87 A porta também é de quatzo branco.

8 Caracarai € um gavido de cor preta que vive e ataca presas nas beiradas de rios. Como uma experta ave
de rapina, ele pode pegar rapidamente as visceras de peixes que sdo lancadas pelas pessoas na agua ou
esperar 0 momento oportuno para roubar o peixe diretamente. Na historia, Sée-Piré é um dos filhos de
Bipd (Trovdo) com as Yaiwa Numia (Mulheres Onga). Muhipiiu (Lua), 0 mesmo Ye pd-O dkihi ou Ye pa-
Masti, fazia sexo sangrando as mulheres do principio (0 que é a origem da menstruacao), uma delas era
Sée-Piro Maké (Filha de Sée-Piré). Com isso, Sée-Piré se tornou inimigo de Ye'pd-O’dkihi e, para se
vingar, agarrava os Wa’i-Masa que este trazia consigo na Pa’miri Pir6-Yukisi. Como a Viagem de
Emersdo é a gestacdo dos seres humanos e a passagem pela Porta do Lago de Leite é equiparavel ao
momento de rompimento da bolsa uterina e/ou ao préprio parto, o fechar da Porta e/ou o agarrar de Sée-
Piré é equiparavel ao aborto do feto ou a perda da crianca no parto. Os Wa’i-Masa que foram perdidos na
Viagem, assim como Sée-Pird, de raiva passaram a provocar as perdas dos Pa ‘miri Masa que atingem 0S
humanos até os dias de hoje.
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15. Assim é que Ye'pd-Mast fumou o cigarro e, erguendo a langa-maraca, tentou a
passagem por trés vezes. Em todas estas a porta se fechou bruscamente, a langa
se envergou na parede e Sée-Piré conseguiu agarrar um grupo a cada vez.

16. Ye pd-Mast entdo tomou mais instrucdes com tmikoho Yéki, fumou novamente e
aplicou o assopro adequado. Desta vez a Pir6-Yukist (Cobra-Canoa) passou a
porta tranquilamente, sem danos.

17. Os que seguiram se chamaram Pa’miri Masa (Gente da Emersdo). Contudo,
aqueles grupos perdidos, sem que viessem ultrapassar a Pa 'miri Sopé, ficaram
como Wa'i-Masa. Estes sdo Diari Wi’séri Masa (Gente das Casas Aquaéticas),
Di’ta Wi’séri Masa (Gente das Casas Terrestres)®® e Watia-Masa (Gente-
Duende/Espectro). De outra parte, 0s Pa’'miri Masa traziam também os peixes,
as aves e outros animais genuinos. Eles também foram deixados em diversos

lugares a cada tempo.

K.5.B. Opeké Dia, subindo o Rio de Leite

1. No Pa’miri Maa a Pir6-Yukisi foi parando em diversos lugares chamados
Pa’miri Wi’séri (Casas de Emersdo)®, de pedras preciosas de diversas cores.
Elas foram formadas por mikoho Yéké e mikoho Yéki quando surgiram os rios,
e onde foram assentados os #é-boho kumi (bancos de quartzo branco) e
deixadas as #t4-boho waha (cuias de quartzo branco) de conhecimento.

2. Assim é que em cada local que chegavam, Ye'pd-Masi e tmikoho-Masi
pronunciavam as palavras rituais de cada local®’. Os ancestrais entravam,
sentavam-se, comiam o ipadd e fumavam o cigarro. Dessa maneira 0s kumué
ancestrais contavam em detalhes a respeito de todas as Pa’'miri Wi’séri,
elencando os seus contetdos e como proceder. Ou seja, eles ensinavam 0s
processos de basesehé. Assim, os kumua atuais, no ehéri-pé ra baseré (assopro
da/sobre a forca vital), por exemplo, eles devem ir até o inicio, de onde partiu a

Pird-Yukist, e vir subindo o rio, entrando e pegando as forcas de vida e de

8 Entre estes estdo envolvidos os Zripi Masa (Seres das Montanhas).

0 As Pa’miri Wi’séri (Casas de Emersdo) sdo todas Did Wi'séri (Casas Aquéticas). Assim, elas sdo
antecedidas da palavra dia (fluxo de agua). Para uma melhor leitura dos nomes retiramos o termo nas
traducgoes, por exemplo, Dia Yamiri Wi’i (Casa da Noite — e ndo Casa Aquética da Noite).

%1 Em todos os locais que chegavam pronunciavam as wi’séri yee uiikiisehe (palavras rituais proprias das
casas). Elas devem ser enunciadas quando os kumud percorrem estes locais em pensamento.
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protecdo contidas nas Wi’séri, seus objetos e substancias, a serem aplicadas no
paciente. Do mesmo modo, eles podem retirar essas forcas e, em vez delas, usar
as qualidades maléficas no inimigo, processo chamado dohasehé (assopro
Venenoso).

3. Com efeito, em muitos locais eles faziam festas. Inclusive ha lajes de pedras
com marcas onde Pir0-Yukist encostou aportando e onde 0s ancestrais pisaram
desenvolvendo suas dangas®. Em alguns dos lugares os sons que sairam das
poderosas flautas deixaram os #tapt ohori ari (desenhos de volutas nas pedras).

4. Desse modo, eles foram adquirindo os elementos que formam os conhecimentos,
as préaticas e a organizacao social dos pa 'miri masa.

5. Todavia, o perigo foi sempre iminente, pois entre esses lugares tinha Dod 'tisehe
Wi'séri (Casas de Doencas), ou Bihbrée’ Wi’séri (Casas de Tristezas), em que se
encontravam os Wai-Masa e outros tipos de Wi6-Masa prontos a atacar e matar
0S Pa’miri Masa. Ademais, o0 mundo estava infestado de larvas e insetos,
espécies peconhentas e de feras, como tapurus, lacraias, escorpides, cobras e
oncas, e de watia (duendes).

6. Por isso em alguns locais 0s Pa’miri Masa ndo conseguiram parar, em outros
tiveram que desviar o caminho ou mesmo enfrentar e eliminar o valente inimigo.
Para alguns lugares eles precisaram fechar as doencgas, colocando-as em camutis
debaixo da agua®. Por isso as Wi’séri, assim como seus seres e elementos, s30
extremamente perigosos.

7. Quanto a Pird-Yukist, na visdo dos Pa’miri Masa ela era a sua propria canoa, de
madeira da arvore abiurana. Doétihiro e Bo 'ted® conduziam a viagem, enquanto
Pa’a-puliro (Espuma flutuante de rio) era o guia®®. Sob a assisténcia de Ye pd-

Mast e tmikoho-Mast, a Pird-Yukist seguia de noite submersa e durante o dia

%2 No local de Magcarabi, uma laje de pedra (abaixo da comunidade de mesmo nome), situada na margem
direita do médio rio Negro, na pedra se vé onde a base da Canoa teria encostado e as pegadas da danga
que ai teriam realizado.

% Para estes, em geral estdo em locais de cachoeiras e correntezas. Os kumuéa podem tanto fechar como
abrir esses camutis, ou seja, prendendo ou liberando certas doencas.

% Algumas vezes as figuras de Ye’pd-Masi e de mikoho-Masi confundem-se com as de Doétihiro e de
Bo’ted, 0 que é admitido pelos prdprios narradores, de modo que também se diz que 0s primeiros estavam
encarnados nos segundos.

% Pa’a-puliro é o ancestral dos hupd’ih. Segundo a perspectiva dos ye pd-masa, ele vai na proa porque
tem a funcdo de indicar o caminho e de prestar servicos durante a viagem e nos desembarques.
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pelo ar, quando aportava vinha a superficie da agua®. Do seu corpo eram
emitidos sons melodiosos, que podiam ser ouvidos a longa distancia. Ela trazia
assim os Pa’miri Masa como uma cobra cheia de peixes, a quem alimentava de
leite e mel de kd 'rakoo. Ademais o0s peixes formavam as escamas de sua pele
com desenhos de diversos matizes, das cores bo re (tabatinga), noha (cinza) e
froya (carajuru).

8. Sobre os peixes e animais propriamente ditos, ao parar em cada localidade, a
Pir6-Yukist ia deixando-os em diferentes espécies, por isso ha peixes que
existem em certas areas, rios e lagos e ndo em outras, ao modo dos humanos que
possuem seus territérios, e ha os peixes que arribam o rio em temporada de

cardumes, relembrando o tempo da viagem dos antigos.

K.5.C. Dia Pé’ya Wi’i, dos futuros cunhados

1. Chegando em Dia Pé’ya Wi’i (Casa dos Cunhados)®’, como a casa era pequena,
Ye pd-Mast e Imikoho-Mast tornaram a prépria Pird-Yukisi em uma enorme casa
do local, o peito como o patio de danca, as costelas como os caibros e a espinha
dorsal como o travessdo da cumeeira. De uma parte das vertebras fizeram ainda
0 o atk (tambor trocano).

2. Ye'pa-Mast e Imikoho-Masi queriam comegar a ensinar os basesehé, 0s
basamori (cantos) e 0 mirépagt ulsetisehe (discurso do cigarro). Assim, do
ipadl e do tabaco eles fizeram nascer o cipé de wa’i-kapi (caapi de peixe).
Prepararam o sumo e o colocaram no camuti que fizeram da garganta de Piro-
Yukist. Alguns o beberam e tentaram fazer um poosehé de peixe, mas ninguém
respondeu, pois todos falavam a mesma lingua. Assim, os ancestrais decidiram
que deviam falar linguas diferentes, de modo que 0s ye pd-masa consideraram

que seriam basuki®® dos imtkoho-masa (desana) e siria (siriana).

K.5.D. Dia Miriri Wi’i e os cataclismas

% Narradores imikoho-masa também afirmam que os seus ancestrais vinham as vezes pelo ar.

% Também Dia Temedaa Wi’i, devido o nome desse local, Temendawi, situado a direita, no médio rio
Negro, abaixo do lurubaxi. E uma Wa'i-Masa Wi’i (Casa de Gente-Peixe) de grande importancia na
cosmologia dos pa ‘miri masa.

% Aqui esta implicado que seriam pé’yara (cunhados).



176

1. Quando retomavam a viagem, Sée-Piré 0s alcangou para atacar novamente.
Agora ele estendeu a cauda no rio de modo que formou uma barragem. Com o
fluxo interrompido, a 4gua subiu tanto que alagou a superficie do mundo. Desse
jeito, as espécies peconhentas foram afogadas. Algumas, para se salvar,
alcangaram o0s picos das montanhas dos quatro cantos do mundo, 0s Unicos
pontos néo alagados.

2. Dos que estavam na Pird-Yukisi, os que haviam tomado o wa’i-kapi nesse
momento cairam na agua. Associada a eles, quando a superficie do mundo secou
surgiu na Diad Péya Wi’i a planta tad-dika (piripiriaca), a que é usada pelo taa-
dika yal (xama de piripiriaca). E os que haviam caido na agua ficaram como
Wa’i-Masa do lugar. Eles eram liderados por Wa i-De yu-Pird e foram habitar
no fundo do rio, em um espaco chamado £’ ¥aropi Miriri Wi'i (Casa Profunda
Submersa)®.

3. Vendo o0 que estava acontecendo, Ye'pd-Mast e imikoho-Mast prepararam
bupuwi (carauatana) e yum( wakari (setas de pataua). Eles pegaram de Bipd
alguns tipos de curare, como bipd yaa nima (curare do trovao) e muhipiiu yaa
nima (curare do sol), entre outros, e untaram a ponta das hastes. Das primeiras
disparadas, Sée-Piro conseguiu se desviar de todas. #mtkoho-Mast fez entdo um
assopro ritual que paralisou o inimigo. Enquanto isso, Ye pd-Mast puxou bem o
ar para o pulméo e disparou forte, acertando o alvo abaixo do ouvido, quando ele
retirou a cauda do canal, o que permitiu a &gua escorrer.

4. Com a agonia, See-Piro voou e foi vomitar no nascente do sol, onde saiu a gripe,
a variola, o sarampo e a guerral®. Em seguida, ele voou e foi vomitar no poente,
onde saiu a maléria, a diarreia de sangue e a paralisia. Ele veio novamente e, ndo
aguentando mais, caiu morto em uma praia.

5. Ye’pa-Mast e Imikoho-Masi foram até o local, fizeram protecdo em suas maos

transformando-as em de sumo de buiuiu e de coisas doces; pegaram as partes do

9 I’ldaropi Miriri Wi'i esta em frente do estreito de Temendawi e envolve toda a altura da Tudpi-Nikiro
(Ilha de Tamaquaré). E uma Wa’i-Masa Wi’i (Casa de Gente-Peixe) de grande extensdo, imaginada como
uma metrépole submersa dos wa 7-masa, em uma depresséo no fundo do rio, uma grande poga resultada
do dilavio, com tdneis que a ligam para outras Wa'i-Masa Wi ’séri.

100 «pPor isso que os pekasaha sé vivem em guerra e enviam de |4 tais doencas”, acrescentam os KUmua.
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corpo de Sée-Piré, como plumagem e alguns 0ssos, transformando-as também
em de sumo de buiuiu e de coisas doces®:,

6. Em seguida, no restante do corpo de Sée-Piro eles colocaram fogo. Todavia as
chamas se alastraram em todo o mundo. Os ancestrais tiveram que ir para
debaixo da terra, no Wami Dié.

7. O incéndio foi tdo forte que mikoho-Masi foi até os Diroal®?. Por conseguinte,
estes abriram a Akoro Si’owa Pa’ti (Camada de Peneira de Chuva), fazendo
chover na extensdo da terra. Com isso o fogo se apagou.

8. Apb6s um tempo, 0s ancestrais enviaram alguns em forma de osokatia (esp.
formiga). A terra estava cheia de fumacga, chamada o’me pirisehé (fumaca
ardente e de insuportavel cheiro)!®®. Depois de outras chuvas aquelas coisas
foram lavadas. Ye pd-Mast restaurou a superficie com novo solo e, assim que as

arvores cresceram, 0s ancestrais retornaram.

K.5.E. Dia Posa, o rio da emersao final

1. Depois que retomaram a viagem, 0s Pa’miri Masa enfrentaram ainda muitos
inimigos. Assim eles tiveram pela frente os Bekod-Masa (Gente-Tapuru), Yehé-
Piré (Cobra-Garga), Buha-Piré (Cobra-Pombo), Aa-Piré (Cobra-Gavido), Kata-
Piré (Cobra-Cujubim) e Dia-nome-Piré (Cobra-Cauré), além dos Ne’erod-
Yaiwa (Oncas de Buriti), Ne réroa-Yaiwa (Oncas Lambedoras) e Seéra-Yaiwa
(Oncas de Macaco Barrigudo), estes trés Gltimos dos quais arrancaram-lhes os
dentes e fizeram os yai upiri daa (colares de dentes de onca).

2. Assim é que na foz do Wekdya (Curicuriari) foram alvejados 0s Ne 'réroa-Yaiwa,
ou Wiho-Yaiwa (Oncas de Paricd), que cheiravam paricé e, que antes de comer,
lambiam o corpo do inimigo. No entanto, sentido o efeito do curare, eles foram
cair onde é hoje Patiki-Zri (Serra do Capauari — no Capauari, afluente do
Curicuriari).

3. Ao passarem pela O’6ri-Nikiro (llha das Flores), ai estavam também os Seéra-

Yaiwa (Ongas de Macaco Barrigudo). Apos estes terem investido o primeiro

101 Os kumué afirmam que os enfeites com a plumagem da respectiva ave eram usados na iniciacdo
masculina — dos filhos de chefes — assim como nos funerais dos wi6ré (chefes) e do yaiwa (xamés-onga).
102 1550 €, eles foram até os Dirod, na  'misehe Wi'kaha.

103 Essa fumaga provoca doencas, tontura, dor de cabega, vomito, diarreia etc.
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ataque, Ye pd-Masi enviou-lhes o u kudgi (macaco-da-noite)'%. No dia seguinte,
Bupu-Yai (Onga de Carauatana)!®®, que viajava junto, disse que ele acabaria com
aqueles. No entanto, Ye'pd-Mast respondeu que ndo, que ele mesmo o faria.
Assim, este foi e encontrou os Seéra-Yaiwa nos galhos da arvore de abiu, onde
foram alvejados.

4. Adiante, os ancestrais foram até Kaséro-Poéwa (a Uapui-Cachoeira, no
Aiari)1%, aonde depois iriam emergir os bekara (baniwa e kuripako) e os paara
(tariana).

5. De la retrocederam para entrar no Did Posa (Ucaiari). No entanto, na foz
estavam 0s Waha-Yaiwa (Oncas de Cuia), por isso Pir0-Yukisi desviou e
recortou outra entrada, formando o parana mais acima.

6. No entanto, mais a frente estava Dasé-Piré (Cobra-Tucano). Este foi alvejado
por Ye’pd-Mast, voou e foi cair onde é hoje Dasé-Poéwa (Tucano-Cachoeira —
no Tiquie). Depois foi cair mais adiante, na cabeceira [do Tiquié], onde vomitou,
e por ultimo foi cair no Doéya (Rio Traira — afluente do Apaporis, ao sul), onde
morreu.

7. Como os inimigos foram abatidos com hastes de carautana impregnadas de
curare, onde eles vomitaram ou morreram nasceram as respectivas plantas
venenosasi®’ que se proliferaram. Elas sdo perigosas se forem usadas por um
doha-nimégi (assoprador venenoso).

8. A sequir os ancestrais foram até Imisaha-Poewa (Pari-Cachoeira), aonde depois
viriam para a emersdo 0s ancestrais de alguns grupos, como eruria (taiwano),
paréroa (barasana), pamoa (tatuyo), bupu-masa (carauatana)®®, wa iyard
(yuruti), stria (siriana) e outros.

9. Depois, no recuo, quando se aproximaram onde seria 0 Pa 'miri Pee (Buraco de
Emersdo) a lanca-maracd de Ye’pd-Mast chocalhou. No entanto, eles deviam
ainda subir o rio'®, a fim de limpar o caminho para depois da emersdo. Assim é

que se desviaram dos Bi’td-Masa (Gente-Piranha) em um estreito, o que formou

104 Ou seja, enviou-lhes o u kudg# para cantar, o que é o prenincio de morte.

105 Algum grupo hoje desaparecido (ou o cld makuna buhabo-géna?).

106 O Aiari ndo é de conhecimento dos narradores.

107 yehg-nima (veneno-de-garca), buha-nima (veneno-de-pombo), ad-nima (veneno-de-gaviio) etc.
108 C14 makuna buhabo-gdna?

109 O Ucaiari da foz do Tiquié para cima ndo é de conhecimento visual dos narradores.
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uma ilha, e depois chegaram no Dia Posa acima, em Si ria-Poéwa (lurupari-
Cachoeira), o ultimo ponto em que depois viriam grupos como di’ikahdra
(tuyuka), kubéwia (kubewa) e outros. Dai eles desceram de retorno.

10. Neste, 0s ancestrais toparam com Wek} (Anta), em local chamado hoje de Weki-
Poéwa (Cachoeira da Anta — no alto Ucaiari, perto da fronteira colombiana). Ele
estava furioso e disse que aquela era a parte [territorial] dele. Mas os ancestrais o
enfrentaram e o venceram. Cortaram a sua cabeca, de modo que esta foi cair no
meio do rio. Depois o corpo veio descendo e parou proximo da cabeca.

11. Abaixo, os ancestrais entraram e foram até a cabeceira do Ako-Yiisa (Papuri).
Nesta ficariam depois 0s mitea (karapand), bara (bard) e outros.

K.5.F. Dia@ Wi’i e Kapérinihi, a divisdo das linguas

1. Os Pa’miri Masa retrocederam até Dia Wi’i (na ilha Jacaré-Capoamu, no baixo
Ucaiari). Aqui a casa também era pequena e, assim, a Piro-Yukisi transformou-
se na propria casa do local, que ficou enorme.

2. Os ancestrais deviam se preparar para a emersao mais adiante. Entdo em Dia
Wi'’i iria se dar a diferenca entre as linguas e, assim, a ordem dos casamentos
entre os grupos. Com isso, foram ensinadas as partes do po osehé (dabucuri),
com o mi répi tu’asehé (rito do cigarro) e os basap6 (os cantos de kapi waayd),
além de outros conhecimentos.

3. imikoho Yéki entdo colocou o cigarro e a cuia de ipadu dentro da Dia Wi'i.
Enquanto Ye pd-Mast e tmikoho-Mast foram ao rio, a primeira das mulheres
[Ye pdrio] veio, fumou o cigarro e lambeu o ipadu. Assim, ela ficou gravida.

4. Passou-se alguns dias, a mulher comecou a sentir as dores. Com isso, Ye pd-
Mast e Imikoho-Mast teceram uma wihi-si’éwa (peneira de uaruma) com
diversos trancados, ou seja, de diferentes desenhos, chamados em geral de
pa’miri ohori (desenhos da emersao), os kumud ohori (desenhos de bancos) e 0s
batiri ohéri (desenhos de cestaria). Em seguida levaram a mulher ao porto,
estenderam a peneira de diversos trangados onde ela ficou e lhe invocaram os

desenhos para ela ndo sentir as dores'?®,

110 Assim também fazem os kumué para a mulher ndo sentir tanta dor na hora do parto.
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5. Medindo com a forquilha de cigarro, lhe cortaram com a lamina a nihi-sama
(vagina). O fio de sangue escorreu para o rio, como em nascente de igarapé.
Assim, sairam da mulher os passaros de cujas penas e penugens se fazem o0s
mahd poari be 'to (acangataras), como maha (arara), umd (japu), dasé (tucano) e
outros.

6. Em seguida veio a crianga, cujo choro parecia com o som da corneta de nome
ehedro. Quando o seu corddo umbilical foi cortado, o sangue que saiu foi
aparado em uma cuia, para ser misturado depois no kapi, e o corddo se
transformou em yaké-pir6 (cobra coral) que, por sua vez, se desdobrou em
diversas outras cobras.

7. A mée enfeitou a crianca aplicando-lhe a pintura de #roya (carajuru) com
carimbos rolicos nos bracos e nas pernas. A medida que fazia, os desenhos
aplicados s6 aumentavam as visdes dos ancestrais, assim como as visdes dos
ancestrais dos animais que estavam juntos. Em seguida ela tomou a peneira com
0 menino e o conduziu até a casa. Assim também a yihigd (entonadora) bebe o
kapi e se posiciona no centro do espaco de danga®*.

8. Nesse instante, os ancestrais completamente entorpecidos passaram a falar as
linguas diferentes entre si. Assim, Ye pd-Mast e tmikoho-Mast seguraram no
ombro do outro e, bamboleando, se saldaram como basuki. Repetiram 0 mesmo
ato com o0s ancestrais de outros devidos grupos, significando que agora podiam
trocar as irmés em casamento.

9. Ye’pd-Mast entdo deu o sinal para Doé (Anacd). Este levou 0 menino para fora,
cortando o efeito [do caapi]. Quando as visGes acabaram, os ancestrais também
sairam e viram que a crianca havia se transformado na planta das sementes de
kapi, chamado Kapérinihi (Feto das Sementes [de Caapi]). Com isso, cada
ancestral se aproximou e pegou uma parte do corpo de Kapi-Mast (Gente-
Caapi). Ye'pd-Mast pegou a semente de ye’pd-kapi (caapi de terra), +mikoho-
Mast pegou a semente de meré-kapi (caapi de ingd) e, assim, todos os ancestrais
de outros grupos foram pegando a sua parte. Assim, se diz que os ancestrais dos

mitea (karapana) e siria (siriana) pegaram as sementes de kapi mais forte.

111 A yihigd (entonadora de som agudo), em geral a esposa do baya, representa a mae de Kapérinihi que,
no meio do espaco de danca, sustenta longamente uma nota durante os cantos de kapi waaya. Ela é
preparada desde o nascimento para essa funcéo.
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10. Com todos tendo a sua parte, Ye pd-Mast e mikoho-Mast avisaram que 0s que
receberam da planta somente deveriam beber a bebida de kapi no tempo de
po’osehé (dabucuri) e no fim do mirid-pé 'ra (rito dos iniciantes).

11. Os grupos entdo sairam e foram até o outro lado do rio, procurar os frutos de
acai para fazer o po’osehé. Enquanto estavam recolhendo, também procuraram
leite de sorvinha para revestir as flautas e os dhupagé (tubos de ritmo). As
mulheres ficaram fazendo peéru (caxiri).

12. Apos o retorno, as duas da madrugada foram ao rio, onde tomaram banho e
fizeram o ako etoasehe (vomito de &gua). Depois ficaram tocando as flautas no
porto. Ao amanhecer avisaram as mulheres que fossem para tras do pari dos
iniciantes. Eles seguiram pelo caminho e entraram na casa tocando as flautas
proibidas. De tarde elas foram guardadas. As mulheres vieram e o0s
acompanharam nas dangas com outros instrumentos. Por fim, os ancestrais
beberam o kapi e disseram que estava tudo bom.

13. No outro dia ele seguiram a viagem, mas é assim que Did Wi’i é chamada
também de Dida Ohari Wi’'i (Casa das Pinturas), Dia Pé’ya Wi’'i (Casa dos
Cunhados), de Dié Yuki Dika Wi’i (Casa dos Frutos) e de Dia Miria-Pé ’ra Wi'i
(Casa da Flautas Proibidas).

K.5.G. T6hopaha Duri e a emersdo dos Pa’miri Masa

1. Quando se chegou em To6hopaha Duri (Amontoado de Cumatd), conhecido
como lIpanoré-Cachoeira (no médio Ucaiari), era 0 tempo de pamé po’ero
(enchente do tatu)!!2. A lanca-maracd de Ye'pd-Masi era uma bussola e ai
atingiu o zénite chocalhando tiri tiri tiri tiri tiri...

2. A Pa’miri Pird-Yukisi ai aportou, abrindo a boca®'®. Entfo cada wibgi com seu
grupo!* saltou para a terra por uma ordem subsequente. Os dois primeiros
grupos estavam liderados por Doétihiro e Bo 'ted, respectivamente. Assim sairam
0S Yye’péd-masa, 0s imikohori masa, 0S waikdhara, 0S di’ikahdra e, assim,

sucessivamente os demais.

112 Em fevereiro.
113 Como certas cobras fazem para regurgitar.
114 Widgi (“dono da casa”) é o termo para o chefe.
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3. Entre 0s ye 'pa-masa estava o que devia antes ajudar os demais a saltar para fora,
mas em vez disso ele se precipitou e saltou por primeiro. Vendo isso, Ye pd-
Mast 0 golpeou na cabeca e o mandou recuar, por isso ele foi chamado
Nuhiro'®. O widgi dos peord, Sa’pdro, por ser o guia, igualmente quis saltar
antes. Também a este Ye ‘pd-Mast 0 freou com o pé e, assim, ele e 0s seus sairam
depois. Onde os ancestrais da humanidade sairam ficou marcado como um

buraco na pedra, conhecido como Pamiri Pee (Buraco da Emerséo).

K.5.H. Aridri U’tQ, 0 Centro do Mundo

1. Apds a emersdo, Pird6-Yukisi desdobrou-se em vérias cobras respectivas aos
grupos. E em cada uma delas eles foram até Dia Bupiira Wi’i (Casa de Jupati —
em uma ilha acima da cachoeira de Pinu-pinu, no médio Ucaiari) onde pegaram
0s instrumentos de vida e de emersdo restantes. Apds isso, seguiram até a sua
emerséo final em seus locais.

2. Os pe’tara (koewéna), os barea (baré) e os kama (déw, nadéb) retornaram e
sairam em outro buraco mais abaixo na mesma Ipanoré.

3. Aos ye’pa-masa a Pir0-Yukist passou a se chamar Ye'pd-Piré (Cobra da
Terra)'!8, por isso eles sdo chamados também ye pd-piré pé ra (filhos da cobra
da terra).

4. Adiante, passaram os diarikdhara (os kbred — arapaso), que iam pelo fundo da
agua. E defronte a foz do Ako-Yiisa passou voando um bando de dia-putua (sp.
marreco). Eram os akotikdhara (os wanana [marreco]). Depois, estes
mergulharam para sair em Moa-Poéwa (Caruru-Cachoeira), seu local final de
emersao.

5. Ao entrar no Ako-Yiisa, onde estd a cachoeira de Uaracapd, Ye pd-Mast tomou
sua langa-maracé, abriu 0 caminho no espaco e subiu a + 'misehé Wi’kaha.

6. Tudo nos conformes, Ye’pd-Mast revestiu 0s ye pd-masa de passaros. Sob essa
forma eles desceram novamente no Universo, mas no local chamado Yehé Bu’a
Wi’i (Casa da Garga)'’.

115 O cla ye pard nuhiro situa-se no médio Ucaiari, abaixo de lauareté.
116 Qutra versdo: Ye pd-Masi se transformou em Ye pd-Piré.
117 Segundo informagéo dos ye ‘pd-masa do Papuri, esta no local hoje chamado S&o Gabriel.
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. Adiante, agora sob forma de peixes eles véo e saem em Wa 'i-Peeri (Buraco de

Peixe — Piracuara), a Gltima Casa de Emersao aquética.

. Os imikbhori masa e 0s wa 'tkahara também chegaram a este ponto, 0s primeiros

como passaros pelo céu e os segundos como peixes pelo fundo da agua.

Neste local Ye’pd-Mast considerou que j& havia cumprido a sua tarefa de fazer
emergir a humanidade. Assim, ele repassou as riquezas e 0s conhecimentos a
todos e ascendeu no Universo.

Antes de partir, Ye pd-Mast entregou seus atributos a Doétihiro, que ira levar a
transformac&o dos ye pd-masa aos Ultimos termos.

Doétihiro entdo dirige o grupo em direcdo do Posaya (o Turi-lgarapé), em cujo
raio da cabeceira fica o Aridri U’t0*®, o Centro do Mundo, dos ye pd-masa.
Assim, sob a forma de passaros, eles seguem e descem no Aridri U’t0, em um
local que foi chamado Posdya Kaa, porque aqui se despiram das penas e
guardaram os seus enfeites enfileirados.

Por sua vez, chegando ao seu Aridri U'tl, os imikdho-masa e os wa tkdhdrd
também tiveram seus processos.

Saindo de Posaya Kaa, 0s ye’pd-masa vao e chegam em Od Wi'i (Casa da
Mucura), em uma cachoeira de mesmo nome.

Depois saem desse local e chegam em Wapira Wi’i*'®, a Casa para onde s&o
encaminhadas as almas dos mortos, na cabeceira de um igarapé chamado
Mipiriya (Coati-lgarapé).

A seguir vdo e chegam em Doéra Wi’i (Casa do Lago de Traira), a margem de
um lago de mesmo nome.

Dai 0s ye’pd-masa vao e chegam em Yehé Bu’a Wi'i (Casa do Morro da
Garca)'?°, ao pé de um morro de mesmo nome.

Novamente 0s ye’pd-masa vao e chegam em Ti'oweéri Wi'i (Casa da
Percepcéo).

Por fim, 0s ye ‘pd-masa seguem e chegam em T#tz Wi’i (Casa do Jacamim). Em

T#tE Wi'i, 0S ye pd-masa retiraram seu revestimento de passaros e assumiram a

18 O Ariari U'td aqui se refere ao raio de uma area que abrange os formadores do Posdya e outros
igarapés vizinhos, em que estdo um conjunto de locais de ocupagdo de um periodo mais histérico. E a
area ancestral do ye ‘pd-masa.

119 A palavra estd em desana.

120 No Turi-igarapé, para ndo confundir com o local anterior de mesmo nome, no Papuri.
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forma humana, como haviam sido pensados por Ye pd desde o Principio. Neste
local, 0s ye pd-masa constroem a basaka wi’i (casa comunal)'?, fazem rocas e
passam a se alimentar como nos alimentamos hoje. A partir de entdo 0s ye pd-
masa serdo masa di’ard (gente legitima), ou seja, ndo serdo mais wid-masa ou
#ta-masa, cujas historias sdo contadas até aqui. Os ye pd-masa e todos 0s pa ‘miri
masa, 0S que passaram pelo processo de emersdo, sdo considerados kd rakoo
weéri masa (gente de buiuiu).

20. ApoOs essa ocasido, Doétihiro repassou todos os conhecimentos e retornou a
Doéra Wi’i, onde seu corpo foi repleto de enfeites e desapareceul?’. Ele
permaneceu nesse local, mas hoje somente os grandes yaiwa (xamé&s-onca)

podem vé-lo. No lugar de Doétihiro ficou Yu nipuri.

K.5.1. Gitére Wi’i e a historia da morte

1. imikdho-Masi chegou em Wardro-Goro Wi’i, na cabeceira do Maséa-ehari-ya
(Macucu-igarapé)*?®. Era antes da transformacao. mikdho-Masi teve antes como
esposa a Yami-Mast Mako (Filha da Gente da Noite), com quem teve dois filhos.
Depois a esposa foi embora para viver com outra pessoa.

2. Imikbho-Mast se preparava entéo para fazer a iniciagdo dos seus dois filhos e iria
receber Ye 'pa-Mast, que vinha de Wapira Wi'i.

3. Assim, fmikbho-Mast foi buscar folhas de ipadu. Dos seus filhos, o irméo maior
tinha saido com a carauatana para abater bipia (bacacos — esp. passarinhos
coloridos), com cujas penas devia enfeitar o yaigit?*, e o irmao menor sairia para
pescar. A esposa do primeiro ficou cozinhando carajuru, enquanto a esposa do
segundo foi a roca.

4. O irmdo maior retornou logo e, ndo vendo a esposa na casa, pensou que
estivesse no porto e decidiu ir até 14 para encontra-la. Entretanto, ainda do

caminho, ele avistou no porto a esposa em relacdo sexual com seu irméao.

121 Isto é, a casa de estrutura tipica da cultural pa’miri masa — nesta passagem existem 0s processos
cerimoniais sobre a casa.

122 Qutra versdo descreve o desaparecimento de Doétihiro em Doéra Wi’f, logo na primeira vez. De la
segue descrevendo quatro de seus descendentes de mesmo nome até o local de T#tz Wi L.

123 A direita do Papuri e é o Centro do Mundo para os imikdho-masa — 0s nomes desta parte estdo todos
em desana.

124 Segundo os velhos, os imikdho-masa eram os especialistas na confeccédo do yaigi (langa-maracd) e do
bati-paa karo (escudo), que negociavam com outros grupos.
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5. Ele ficou enraivecido com aquilo. Entdo escondeu-se no cerrado e de 14 mirou a
carauatana e acertou uma haste envenenada no pescogo do irmé&o, que caiu morto
para o lado. A mulher ndo viu a seta, ficou sem entender e saiu correndo para a
casa.

6. O irm&o maior aproximou-se, cortou e transformou o pénis do segundo no peixe
poa (acarapuru — esp. peixe jeju). Depois ele pegou a esteira do pari de iniciantes

e com isso envolveu o corpo do irmio*?®

, carregou-0 e 0 deixou a direita da
porta de entrada da casa, coberto por algumas folhas.

7. A esposa ndo Vviu e, na casa, ela estava fazendo beiju. Ele chegou perto dela e
enterrou nas cinzas debaixo da brasa alguns embrulhos de peixinhos [wa’t
omd ’ka s¥’t]. Assim que estavam assados, ele comegou a comer um peixinho. A
esposa Vviu e pediu também algo para comer. Entre os embrulhos estava o que
tinha o pénis do irméo transformado em peixe e foi este que o0 esposo entregou
para a mulher. Ela recebeu e comeu sem desconfiar, mas no final Ihe veio o
pensamento do que era aquilo na verdade.

8. A mulher entdo pegou algumas folhas de abiu, desceu até o rio, misturou as
folhas em bastante &gua em um camuti, bebeu o contetido e comegou a vomitar.
Do seu vOmito sairam os peixes poa (aracapuru), tutbu (esp. jeju), doé-pio (esp.
traira), bu’éki’ (mugum) e outros.

9. Imikbho-Mast retornou e, ndo o vendo, perguntou pelo cacula. O filho mais
velho respondeu dizendo que ndo sabia. Vendo que aquele ndo voltava, ele ficou
desconfiado e saiu a procura do filho'?®, chegando até nos quatros cantos do
mundo, mas ndo encontrou nada. No retorno ele procurou de escutar o que 0s
passaros estavam dizendo. A noticia estava espalhada entre 0s ka ’id (periquitos),
ne’é-pu’tia (marianitas), wekoa (papagaios) e ka ‘yadroa (esp. passaro)*?’. Dessa
maneira € que ele ficou sabendo que o primogénito tinha matado o segundo,
como as coisas sucederam e onde estava o corpo do ultimo. Assim, 0s si pid
(esp. passarinho)!?® fizeram sére sére sére sére..., em sinal de que ele iria

encontrar o corpo.

125 Envolver com esteira de pari significa esconder, ou seja, deixar invisivel o corpo.
126 Ou seja, ele fumou e saiu a procura do filho por meio do pensamento.

127 passaro fofoqueiro, de mau agouro.

128 passarinho de cor amarela, anda em dupla, e revoa no cerrado.
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10. Chegando, +mikdho-Mast viu as coisas serem confirmadas. O filho menor estava
realmente morto, mas tmikdho-Mast pensou que poderia restituir sua vida. Entdo
ele pegou o corpo, levou até o mirid u’tii (0 local dos iniciantes), préximo do
porto. La ele desatou o pari. Ele reuniu as cores do sangue nhomeando todos 0s
peixes vomitados pela mulher e injetou-as em um cogumelo chamado muhipiiu-
nuri (pénis-do-sol/lua)!?®, fazendo com isso um pénis para o corpo. Em seguida,
percorreu 0s quatro cantos do mundo, para recuperar as forcas de vida e fazer
correr novamente nas veias o leite e o mel**, Por fim, com a baforada de fumagca
do cigarro sobre o corpo do filho este retornou.

11. Em seguida, mikdho-Mast colocou no seu corpo os enfeites de maha-poari
be’to (acangatara [faixa de penas de cabeca] e outros), sié-piri (lamina dourada,
como pingente de orelha), yai-upiri daa (colar de dentes de onca), dasiatu (tipo
de colar), #ta-boha daa (colar com cilindro de quartzo branco), basa-kédro daa
(bracelete), yakéro paro (faixa de cintura), barda puri (folhagem de pucanga,
atrelada atras da faixa de cintura) wasoro (faixa dianteira, da cintura para baixo),
yuta-seero (faixa elastica, abaixo do joelho) e kitid (tornozeleira com chocalhos).
No ombro direito ele colocou sid-yapu (enxd) e lhe entregou yaigi (bastdo), bati-
paa ’karo (escudo) e u 'ti’ka sé 'rero (forquilha de cigarro).

12. Imikého-Mast aspirou 0 pé de tabaco, fumou o cigarro e soprou a fumaca sobre
si mesmo. Depois pediu que o filho procedesse da mesma forma. Em seguida
disse para ele:

— Agora vamos para casa!
— N&o quero mais voltar, pois la irdo rir de mim — respondeu.
— Néo se preocupe, tudo ira ficar bem — disse o pai, convencendo o filho em ir.

13. Imikbho-Mast ja temia que as espécies agourentas viessem ridicularizar o
filho'® e fez que elas dormissem, para que ele pudesse entrar na casa.
Entretanto, o filho maior de imikého-Mast ficou sabendo que o pai estava

129 Ou watf-nuri (pénis-do-visagem) — de formato félico, cheiro insuportavel e nauseante.

130 Ato chamado ehéri katiro neé téréo’ baserd (assopro ritual do reunir de volta as forcas de vida).

131 passaros, mas também arboricolas, terrestres, botos etc. sdo ditos como yokori masa ou dihari masa
(espécies de mau pressagio ou de agouro de morte).
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trazendo o filho menor de volta e se transformou no passarinho yama-kaa-
sé’rero (cutipuruf) e foi pousar na cumeeira da casa®*2.

14. Assim, quando imikého-Mast e o filho menor se aproximavam, o yama-kaa-
Sé’rero COMeECOU a cantar:

— Wati pi’atiami siu siu siu (“chegou de subito a alma do morto...”).
O que ficou repetindo varias vezes.

15. Logo que escutou, o filho menor de fmikdho-Mast ficou muito constrangido, de
modo que suas pernas ndo mais correspondiam. Assim, ele disse:

— Escute pai, 0 meu irméo esta dizendo coisas ruins sobre mim, me chamando de
alma de morto... Eu ndo quero mais voltar para casa.

16. Ele ja estava para passar a porta, mas foi quando virou o corpo para tréas,
tropecou em um toco de pau e caiu morto de uma vez'®. Se diz que sua alma
entrou na mata e se tornou Sa ‘dropagé (Batedor de Sapupemas)!* e que adiante
ja se escutou que ele batia em uma raiz aérea.

17. O irmdo maior quando se apercebeu do que tinha feito com seu préprio irmao
ficou apavorado e, com medo dos parentes, foi refugiar-se na floresta.

18. Imik6ho-Masi caiu desolado no chdao. Com ele, chegaram no funeral os passaros,
os arboricolas, os terrestres, 0s peixes, as arvores, 0s tocos, as casas de cupim, as
pedras e a chuva'®. Eles choraram a morte do filho menor durante um dia, mas
esse dia parecia como um ano'®,

19. Na visdo dos pamoé (tatus) eles cavaram a sepultura’®’ e a bipi-pako (coruja)

amarrou os nos de cip6 para segurar o rolo de pari que envolveu o corpo®,

182 Yama-kaa-sé’rero € um passarinho de mau agouro, que costuma se alojar na cumeeira e quando
golpeia com o bico na viga superior da casa é sinal de que alguém do local vai morrer.

133 Dai surgiu o dik# yukf tutQiropi pi ‘asehé (mal de tropeco que se da em roga).

134 Sa’dropagi € um tipo de curupira de pequena estatura, cabelos longos e alaranjados, que usando um
jabuti como baqueta costuma golpear as sapupemas (raizes largas e aéreas de arvores); é de boa indole,
mas 0 seu batuque pode assustar as pessoas, sobretudo as criangas recém-nascidas, 0 que provocara nestas
sustos e choros continuos, carecendo de wi’magt ikidgi’ basero (assopro ritual para a crianga assustada).
135 Em geral, o sepultamento é seguido de chuva, para que se tenha luto. Se diz que os imikdho-masa
entendem melhor para enviar essa chuva.

138 Um ano, este era o tempo de duragdo do luto no passado.

137 Pelo fato de os tatus serem cavadores, viverem debaixo da terra e consumirem os retos das sepulturas,
eles sdo simbolos de morte.

corpo do morto (o que seria o de pregar o caixdo atualmente). A coruja geralmente pousa perto da casa,
em grandes arvores, de ligagdo com 0 mundo subterraneo (como o pé de umari), e quando canta é sinal de
que alguém da casa vai morrer. Para reverter este mau pressagio existe 0 weti daresehé (cerco de
protecdo ritual). E para matar a coruja agourenta, os kumué vao acima das nuvens e, sem serem notados
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20. Todas as espécies manifestaram o pesar. Di’# (esp. esquilo) chorou grosso; ja
weki (anta), mesmo sendo grande, chorava finissimo, dizendo:

— Paniki, paniki, paniki... (“Meu neto, meu neto, meu neto...”)*3,

21. Buha (pomba) e waatarapo (esp. jacu) lastimaram muito'*°, Mas ndo houve
quem conseguisse consolar a dor de #mik6ho-Mast, quem chorou expressando:

— Os que virdo também irdo chorar os seus mortos, assim a terra sempre recebera
os seus filhos!
Ou seja, ele estava instituindo a morte para a futura humanidade.

22. imikbho-Mast entdo ergueu o yaigt nas quatro diregdes do mundo e levantou
uma grande basaka wi’i, chamada Gitére Wi’i**!. No espago entre os quatro
esteios centrais da casa, ele fincou duas forquilhas de quartzo branco e em cima
deitou o corpo do filho, envolto pela esteira de pari de iniciantes. Para nds este
tamulo é invisivel.

23. A tristeza sentida por fmikdho-Mast foi enorme que ele pensou em afundar-se na
terra com o corpo e tudo'*?. Mas Ye 'pd-Mast percebeu que isso ndo seria bom
para a humanidade e, chegando neste momento, baforou a fumaca do cigarro de
vida sobre Imikdho-Mast, fazendo que este se recobrasse. Recomposto, ele
considerou que ndo adiantava cair em tristeza e se morresse ndo haveria mais
seus descendentes, muito menos as plantagoes.

24. Na verdade, tmikbho-Mast falhou em seus planos de fazer a iniciacdo de seus
filhos. Desta vez resultou na morte do seu filho menor, sendo que se este ndo
tivesse morrido, ndo haveria a morte para a humanidade*,

25. Até este momento todos eram ainda ftd-Masa (Gente-Pedra), assim tanto
Imikého-Mast como Doétihiro retornaram para as suas devidas casas para

concluirem a transformacéo da humanidade.

pelo alvo, disparam com a carautana a haste envenenada (tal como a histéria dos Di’irod, que se
antecipam e matam primeiro a coruja [um revestimento do seu prdprio avé] antes dela lhes devorar).

139 O choro fanebre é uma elegia. Por exemplo: — Maki, maki, maki... (“Meu filho, meu filho, meu filho...)
e segue-se dizendo frases compassadas sobre a pessoa (afazeres, modo etc.).

140 passaros atualmente de mau pressagio.

141 Chamada ainda mikoho-Masi ya Mak# Yaari Kope Wi’i (Casa do Tumulo do Filho de imik6ho-Masi).
142 Essa tristeza chama-se dihari (afundar [na terra]) e pode consumir a pessoa até a morte, sendo mais
forte no caso de falecimento de filho/a ou esposo/a. Assim, entre casais que conviveram por muito tempo,
é comum mortes consecutivas. Os kumua cortam essa tristeza com 0 masa-diha baser6 (assopro ritual da
pessoa que sofre de tristeza [por ter um parente morto]). Se diz que os kumué imikbho-masa entendem
melhor para curar essa tristeza.

143 \er as mesmas ideias por Sierra (em Fulop [1954] 2009: 108 e 115).
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K.5.J. Ba’asehé-Boo Wi’i e a historia da roca

1.

Imikoho-Mast é chamado ainda Miria-Po 'ra Turikint e Ba’asehé-Boo. Depois da
morte do seu filho menor, a esposa deste ficou como a segunda esposa do filho
maior. Todos passaram a morar em um local chamado Ba 'asehé-Boo Wi'i (Casa
dos Alimentos e da Fartura)*4. Mas Imikoho-Mast e seu filho ja ndo andavam
bem de relagbes, o pai sendo tratado com desprezo.

Ademais, o filho pegou e escondeu a booga (pedra de alimentos) do pai. Quando
isso ocorreu os alimentos ficaram escassos no mundo. Antes, porém, tinha a
fartura e ndo havia necessidade de esforcos para obter os alimentos.

Contudo, mikoho-Mast resgatou a pedra de alimentos e, para ndo ter mais
problemas com o filho, deixou a casa e foi em direcéo ao sul.

Assim, mikoho-Masi foi e chegou em Wariré Wi 'it®.

— Neé, meki! (Ol4, irmdo da minha mae!) — disse para o dono.

— 44, tiikzhi! (Sim, filho da minha irma!) — respondeu o velho Warir6**¢, embora
ndo fossem nem uma coisa nem outra.

Os Wariro& estavam voltando com alguns frutos, conduzidos em baari (cesto
panacu) e ficaram muito felizes em ver #mikoho-Mast. Eles eram da familia de
buud (cutias) e bosoa (acutiuaias) e se alimentavam de frutos da mata como
ye 'pd-burl, bopé upi-si’ka (esp. macucu), a’bo (esp. de beira de rio) e outros,
inclusive dos quais retiravam a tapioca.

Os dois, Warird e tmikoho-Masi, tiveram uma boa conversa. No entanto, tudo
que Warir6 pdde oferecer como alimento ao visitante foi uma quian-pira rasa
sem nada, um beiji e mingau, ambos sem qualidade feitos de um tubérculo
silvestre.

Diante daquilo, Wariré contou como as coisas se passavam. Havia uma grande

caréncia de comida. #mikoho-Masi entdo, ouvindo a condicdo dos Wariroa,

144 ge diz que este local fica no alto Ucaiari, do lado colombiano.

145 Na Serra do Curicuriari, no rio de mesmo nome.

146 Warir6 é um tipo de curupira robusto, de baixa estatura, de cabelos compridos, ruivo para loiro. Como
um bom bebedor, se encontrar algum acampamento sem pessoas e com bebida, ele ird beber todas as
bebidas (caxiri, cachaga) e ficard embriagado. Caso as pessoas 0 encontrem neste estado, elas irdo ter uma
boa luta com ele, pois ele é forte e duro na queda. Também, se ele topar alguém (cacador) na mata, antes
mesmo que este o0 aviste ele ira dar alguns golpes na pessoa e, ainda que seja avistado, ele ira para cima e
darad uma boa surra na pessoa.
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pediu que todos limpassem a casa e preparassem 0S uaturas (esp. cesto), 0s
balaios, as bacias que assentam a tapioca, as panelas de cozinhar, os potes, 0s
cochos de bebidas, o forno de fazer beijui e o0 moquenta'*’. De bom grado, todos
fizeram como ¥mikoho-Mast indicou. Ao final, ele pediu que tomassem banho,
para limpar o suor'®®,

8. Enquanto estavam no banho, #mtkoho-Mast tomou a sua pedra de alimentos e
retirou dela alguns pedacos em forma de bolinhas que foi colocando naqueles
recipientes, assim como em cima do forno e do moquenta.

9. Quando os Wariro& retornaram, aqueles espacos estavam cheios de alimentos
como nunca tinham visto. Eram diversos frutos, tapioca e massa de mandioca,
maniquera, caxiri e mingau, peixes de igarapés**® e carnes de caca cozidos e
moqueados.

10. Todos fizeram um grande banquete naquele dia e ficaram encantados com o
poder de ¥mikoho-Mast.

11. Warir0 era viuvo e tinha duas filhas. Assim, apos o banguete ele perguntou a
Imikoho-Mast se este iria passar adiante ou se permaneceria. Com isso, ele
propds que se ¥mtkoho-Mast resolvesse ficar ele lhe entregaria a sua filha maior
em casamento.

12. Como resposta, mtkoho-Mast disse que ficaria sob a condicdo de que Warir6
Ihe entregasse igualmente a sua filha menor, de quem se afeicoou.

13. Em concordancia, Warird explicou que isso era possivel, mas que Ihe entregaria
a filha menor sé depois de um ano.

14. Desse modo ficou combinado e, assim, fmikoho-Mast ficou morando com seu
sogro e cunhados. Na verdade, Warird sabia que assim seria o trato e fez isso
para que tmikoho-Mast, como dono dos alimentos e plantagdes, pudesse ensinar-

Ines a fazer rogas e cerimonias®®.

147 Monquenta (sisori kasa): tripé com grelhas para assar, peixes e carnes de caca, pelo processo de
defumacdo.

148 Entre 0s pa’miri masa e outros grupos da regido ndo se faz qualquer refeicdo antes do banho se o
corpo estiver suado ou que se exp0s por grande tempo ao sol.

149 No passado 0s pa ‘miri masa s6 comiam peixes dos igarapés, portanto, peixes pequenos.

150 Entre os pa’'miri masa, é a mulher que passa a morar na casa do sogro, que também é do marido e
cunhados. No entanto, neste episédio, na negociagdo para que 0 genro more um tempo junto do sogro,
esta entrevista a exigéncia de se fazer roca a familia da esposa. A diferenca de outros povos na Amazonia,
este é um elemento que ndo ganha destaque entre 0s pa’miri masa e outros grupos da regido, mas vale
dizer que aqui o genro também pode passar temporadas junto a familia da esposa, quando faz rocas.
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A filha maior de Wariré passava nesses dias por sua primeira menstruacao.
Imikoho-Mast fez entdo todas as ceriménias para ela, até o banho depois da
recluséo.

Apds um ano, a filha menor de Warir6 também entrou em sua primeira
menstruacdo e, igualmente, ¥mikoho-Mast fez para ela todas as cerimonias
relativas.

As Wariré Po’ra Numia (Filhas de Warird) juntaram-se com Imikoho-Mast
somente depois disso.

Com o tempo, tmikoho-Masi comunicou as esposas que no dia seguinte ele iria
fazer roca™!. Quando falou em roga as duas mulheres ficaram se perguntando o
que seria aquilo, pois elas ndo conheciam sobre isso.

No outro dia, os trés encaminharam-se para o local escolhido. tmikoho-Mast
entdo mediu uma grande area circular na mata e, com uma sed daa (linha
cortante), derrubou os arbustos e as grandes arvores. Aquela linha era para ele
como o ter¢ado e o machado dos dias atuais.

Em seguida, ele fez vir um grande verdo, de modo que toda a mata derrubada
pegou fogo. Queimou muito bem, durante toda a noite.

No outro dia, ele fez vir uma leve chuva, para que a area que foi queimada
esfriasse e as cinzas abaixassem.

Assim, depois de trés dias ele voltou e encontrou a area bem preparada para o
plantio. Entdo ele tirou do seu corpo um dik? dika (pedaco de maniva) e jogou no
centro da area. Na verdade, em seu corpo ele possuia todos os tipos de manivas,
de modo que os cabelos eram as folhas, os dedos das maos os galhos, as pernas
os talos e os dedos dos pés as mandiocas. Aquele pedaco representava, portanto,
todas as variedades de manivas.

No dia seguinte, ele disse para que as esposas pegassem 0S uaturas e se
encaminhassem junto com ele para a roca. Chegando la todos viram que as

plantas ja haviam brotado e crescido frondosamente. Eram todas as variedades

151 ¥mikoho-Masi ou Ba’asehé-Boo é o responsavel da origem e do repasse da agricultura de coivara (0
estilo de roga na regido).
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de diki (manivas) e de muitos outros frutos, como ya 7 (uarid), kapd (taioba),
ya’'mii (card), yapi (batata), etoad (cubio), i ’sé (cucura), bia (pimenta) etc.!2

24. As esposas tinham acompanhado todos os processos e ficaram maravilhadas
com os feitos do marido.

25. Vendo-as contentes, ele indicou como deveriam arrancar as mandiocas. Estas
saiam sem as cascas, sem necessidade de trabalho para isso.

26. Ao ver gue tinham o suficiente, ele pediu que as esposas voltassem para a casa
sem, no entanto, que olhassem para trés, enquanto ele iria fincar os talos de

manival®?

e depois as seguiria.

27. As duas irm@s carregaram o0s uaturas e ja tomavam o caminho, mais ai a maior
resolveu voltar o olhar. Com este ato ela tropecou em um toco, caindo
desmaiada e urinando, de modo que o Xixi atingiu até a roga'®*. Nesse momento,
na roga surgiram 0s capins e as pragas, assim como as mandiocas passaram a
ndo sair mais sem as cascas, restando os muitos trabalhos que conhecemos.
Quando a mulher se recompds 0s trés voltaram juntos para a casa.

28. Com efeito, depois disso +mikoho-Mast reencontrou o filho maior e resolveu
retornar para a antiga Ba asehé-Boo Wi’i**>, levando consigo as duas esposas,

Wariré Pé’ra Numi, e o sogro, o velho Wariro.

Em continuidade da historia, segue-se como os diferentes grupos foram se
alocando no territério, mas ndo temos muitos dados sobre essa parte. Depois vem a

histéria do tempo mais recente conferida no Capitulo 3.

152 Qu seja, ndo sdo mais frutos ou raizes considerados silvestres, comidos pelos Wariroa até entdo, e sim
produtos da roga/agricultura.

153 Significa que ¥mikoho-Masi ficaria fazendo cerimonia sobre as manivas que restaram, visto que elas
sdo parte do seu proprio corpo. Contudo, costuma-se fincar os talos de maniva de forma escorada em paus
caidos na roca ap@s arrancar as mandiocas — na regido, colher a mandioca se diz arrancar. Depois eles
servirdo no replantio da mesma area ou plantio de uma nova roga.

154 Entre os pa 'miri masa e outros da regido é inconcebivel urinar na area da roca.

155 Wariré Wi’i passou a ser a nova Ba ‘asehé-Boo Wi'i, dizem os kumud — por isso o titulo deste episédio.
Ja o reencontro com o filho forma um outro episodio, que ndo consta aqui, e o fio da histéria prossegue
em Ba’asehé-Boo Wi'i.
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Foto 7. Palmeira jupati jovem (2021).



Capitulo 5

A constituicédo das coisas: universo, objetos, corpo, alma e territorio

Neste capitulo, exploramos o texto do kitimori apresentado anteriormente,
focalizando os trechos que tratam da constituicdo das coisas. A partir de uma analise
detalhada dos episddios, examinamos o papel central desempenhado por objetos,
substancias rituais e outros elementos na conformacdo da realidade. Destacamos 0s
simbolismos presentes, sempre acompanhados de ideias fornecidas por conhecedores
ye 'pd-masa, imikoho-masa e wa tkahara.

Essa abordagem permite evidenciar a importancia da complementaridade entre
diferentes dimensfes — como género, objetos e substancias — na construcdo do corpo, da
pessoa e da cultura. Ao mesmo tempo, sdo analisados os ritos e demais préaticas que
permeiam a vida dos pa’miri masa. Nesse contexto, elementos materiais e espirituais,
bem como os acontecimentos narrados, entrelagam-se para configurar, sobretudo, o
fendmeno humano.

Assim, oferecemos uma perspectiva ampliada sobre os fundamentos culturais
dos ye 'pd-masa e, por extensdo, dos pa 'miri masa, contribuindo para a compreensdo de

suas complexas relacdes antropoldgicas e cosmoldgicas:

Ye’pa antes do principio

Antes de comecarmos o item, o que vale para o restante do texto, devemos dizer
que o pensamento cosmologico e antropoldgico dos ye’pd-masa, e demais pa ‘miri
masa, € acompanhado da generidade, na composicdo das coisas, na construcdo da
pessoa e da cultura, pois 0 aspecto sociocultural dos grupos da regido esta rigidamente
marcado pela divisdo e complementaridade por sexo. Isso ja € observado desde os
trabalhos de C. Hugh-Jones (1979) e S. Hugh-Jones (1979), a partir dos barasana. Mas,
na analise que podemos oferecemos, o ponto de vista explicativo é masculino, porque
acessamos a maior parte das explicagdes com os homens, que dominam o conhecimento
dos mitos e exercem especializacBes rituais, embora também o adquirimos

inconscientemente, no universo familiar e social, mas no meu caso também pelo viés
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masculino, ainda que explicacGes femininas também sdo possiveis de serem adquiridas
por todos, quando vivemos juntos, ouvimos e observamos as praticas das mulheres?.

Assim, para 0s ye pd-masa, Ye pd € uma entidade feminina pré-existente e fonte
de todas as coisas. Antes do principio cosmogoénico, ela residia em um espago etéreo
chamado Wi'ré Wi’i (Casa de Vento). Sentada em um kumaro (banco), como kumd-
numi6 (mulher-xamad), ela mantinha-se em ti’o yd asehé (pensamento). Ao redor dela,
aquele espaco girava em forma de um wi’ro sari (redemoinho de vento), que continha
uur6 basamori (sons musicais) de diversas cores. Ela tem 0 nome Ye 'pd, mas € referida
e chamada ainda por outras formas. Entre estas, nota-se Ye pd-Sii 'ria. O termo si ria
equivale a demiurgo/a®. A partir dos elementos contidos naquele espaco, que é seu
préprio corpo, ela dara forma a primeira manifestacdo do tmtkoho (Universo) e criara os
mi takahard (primeiros seres).

Retomando a histdria, se diz que Ye’pd ndo estava sozinha, pois ao redor dela
havia um redemoinho com sons de musica. Adiantemos, que desde antes existe a
relacdo entre o masculino e o feminino e aquela musica € uma outra pessoa pre-
existente. Depois que o mundo tem inicio, ela se manifestard como um ser chamado
Miri, do qual Ihe sai musica por todo o corpo, cheio de orificios, que sdo 0s
instrumentos musicais de que esta repleto e que entregard a futura humanidade. Pelo
fato de produzir sons daquela maneira ele é chamado também de Bisio (var. Bisio —
bisto, bistro: 0 que emiti som). Com a sua morte, ele ressurgira na forma da palmeira
paxitba. Dessa paxitba derivardo os trombones, as flautas e outros aerofones® que serdo
usados na iniciagdo masculina, chamados igualmente de mirid (pl.) e em que ele serd
personificado.

Alguns detalhes. Quando perguntados, os kumué mais versateis explicam que o
termo miri significa basdmo (musica), mais bem chamada di pékatipire basamo

(musica do principio), que é a mesma da histdria das origens e dos instrumentos de

L Aqui teriam questdes acerca do lugar do pensamento feminino se forem vistas a partir das teorias
contemporaneas, ou pela prépria postura das mulheres indigenas nos ultimos tempos. Contudo, segundo
Lasmar (2005: 127), existem também reflexdes mais recentes e flexiveis da prépria etnologia acerca dos
povos nativos no continente que tendem a conceber o género como uma forma de “estar no mundo” que
organiza e sintetiza concepges culturais sobre a identidade e a diferenca.

2.0 nome Ye 'pd-Sii 'ria pode ser usado ainda ao proprio Ye pd-Masi ou Ye pd-O’dkihi, chamado também
tmikoho Sii ria Paramii (... Neto do Universo), criador e ancestral dos ye pd-masa. A categoria de si ria
equivale a de demiurgo, criador, organizador, heroi. Entre os siona uma palavra parecida esta relacionada
com sonho e visBes: sunyd- (sonhos, visdes), sunye (ter as verdadeiras visdes) e slya (em estado de
sunyd-) (Langdon 1995: 126).

3 Quando nio especificado, chamaremos estes instrumentos somente de flautas.
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iniciacdo masculina. Neste sentido, o conceito de mirid-pé 'ra, nome dado aos iniciados,
incluiria a compreensdo de “filhos de musica”. Entretanto, na linguagem comum, a
palavra miri também indica “ave” ou “passaro”™.

Os péassaros tém grande importancia na cosmologia, mas de forma mais velada
estd que nos corpos dos instrumentos miria e outras flautas sdo introduzidos pelo
waméro (forca do assopro ritual) o basdmo/ehéri-pdra (canto/espirito) de passaros
especificos, inclusive alguns aparelhos recebem nomes de passaros. O que queremos
dizer deste ultimo detalhe € que os passaros nao s sdo a referéncia de masica entre 0s
pa’miri masa, mas que eles proprios sdo inseridos através de seu espirito nos
instrumentos musicais e, assim, se endente melhor porque o termo para passaro também
se refere a sons, musica, instrumentos e personagem relacionados. Por Gltimo, os termos
miri e miri vém de mesma raiz. Como ja acenamos, o segundo que quer dizer
“submerso” mostra relagdo com o primeiro quando sabemos que o0s instrumentos miria
eram escondidos debaixo d’agua.

Para adiante, adiantemos que cosmologicamente os seres Bipd, Muhipiiu, Miri e
Kapi seriam diferentes versdes de uma mesma pessoa. Na primeira parte do kitimori,
concomitante se diz que os sons tém cores. A partir de uma evidéncia basica, ja na
descarga do raio € possivel distinguir que sdo emitidos duas coisas, 0 brilho e 0 som
(bipd: raio, trovao; ya baro: relampago). No kitimori, quando o Universo esta sendo
firmado, surge em seu topo 0 Muhipiiu (Sol) para iluminar o mundo, sendo, portanto, a
fonte do calor, da luz e das cores. Mais tarde nasce Miri, o ser dos sons e cheio de
brilhos, de cujo sangue do corddo umbilical veio o #roya-wihé (parica de carajuru), de
cor vermelha (do carajuru), além de outras coisas. Nasce também Kapi (Caapi), o dono
das cores e dos grafismos, do qual derivam os cip6s de caapi, cuja bebida provoca a
miracdo de cores, muitas vezes acompanhada de sons. Sobre ele, os velhos ensinam que
0 bué-weée-daa (arco-iris), no vapor que antecede ou sucede uma tempestade, é a aurea
dos seus enfeites de cabeca e, por isso, ndo se deve aponta-lo com o dedo, sendo este
apodrece, seguido de uma grave doenca com feridas por todo o corpo e de intensas
febres, que logo mata a pessoa. Em certas narrativas, Miri e Kapi nascem em Unico
momento; em outras (como a que utilizamos), nascem em momentos diferentes. S&o

versdes do Sol e, a0 mesmo tempo, versdes um do outro, mas antes da Criagdo ambos

4 Ver que ja na ornitologia ocidental, na classe das aves, os passaros sdo aqueles que possuem, entre as
caracteristicas de sua ordem, a capacidade de cantar.
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estdo imbricados e simultdneos como som e cor. No cosmos 0S sons e as cores estéo
intimamente relacionados, sendo fonte tanto de bem-estar como de doencas e outros
males, junto a lei da acdo-reacdo. Assim esta no caapi. Ao kapi puti séaro (ceriménia de
qualificacdo do caapi), entre 0s ye ‘pd-masa explica-se, por exemplo que o kumd elimina
os efeitos de giro da vara que se usa para mexer o liquido do caapi dentro do camuti
(pote), pois quando n&o se retira esse movimento quem bebe sente a tontura em sua
cabeca; ele também retira do pildo de socar o caapi 0 barulho que se causa no ato de
soca-lo, ou seja, ele silencia esses barulhos, afastando os efeitos, que podem causar
dores de ouvido nos bebedores (ver ainda Rezende 2021: 175).

Continuando. Segundo os velhos, os antigos quando cantavam também se
referiam a Ye'pd como Mirié (fem.). Como assinalado, ela morava na Casa de Vento,
gue devemos ver como 0 seu préprio corpo; em seguida é apontado que um wi’ro sari
(redemoinho de vento)® girava ao seu redor. A Casa de Vento e o redemoinho de vento
sd0 uma coisa sO. Neste espaco, Ye'pd e Miri fazem parte de um corpo andrdgino,
hibrido e mdltiplo. O feitio daquele redemoinho pode ser associado com coisas de
formato cénico e cilindrico, da genitalia e do universo ritual. As referéncias das
entidades relativas como Miri6 e Miri e a configuracdo do redemoinho de vento sugere
dele a imagem que tém os dois trombones principais entre os instrumentos miria, que
sdo um imi (macho) e um numi6 (fémea). Nessa perspectiva se pode dizer que eles
moravam em um trombone duplo ou que tinham o corpo como tal (mais tarde se dira
que o Avo do Universo tinha o corpo de um cilindro)®. Para aquele aparelho, a flauta do
pedaco de paxilba é acompanhada de um revestimento espiralado e protuberante feito
da casca da arvore de inga, dando-lhe um formato mais conico e garantindo-lhe um som

mais potente. O redemoinho e os trombones também lembram o formato do wu 't ’karo

5 Qualquer redemoinho é chamado oreari pee (“buraco de movimento” — oré: mexer com movimento
circular).

& A forma cilindrica é constante no pensamento e na cultura material dos pa’miri masa. Sobre isso, a
analise de S. Hugh-Jones (2017) aponta que os fluxos através de formas tubulares no corpo, na cultura
material e no ambiente natural desempenham um papel fundamental no pensamento dos povos do
noroeste amazonico. Utilizando exemplos da vida cotidiana, da mitologia e do ritual, ele examina o tubo
como um conceito abstrato que une fisiologia, psicologia e processos produtivos com aspectos
sociolégicos e cosmoldgicos mais amplos. Aqui as manifestages materiais, visuais e acUsticas do fluxo
tubular também levantam questSes de sinestesia e nogdes fractais de totalizagdo/destotalizacdo. Sendo os
tubos equivalentes a propria vida, a atencao ritual concentra-se na regulacdo das aberturas corporais €
outras para garantir um fluxo equilibrado e bem temperado. Com isso, ele sugere que a elaboragdo
cultural dos tubos e da sinestesia pode estar relacionada também as caracteristicas exogamicas lineares da
estrutura social caracteristicas da regiao.
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(charuto cerimonial), cujo envoltorio de niki-oho pari (folha de sororoca), ou wasoki
kasero (liber de tururi), é feito em espiral. Em todos esses corpos movimenta-se 0 vento
ou o sopro, no ultimo caso a corrente de fumaca. A imagem de cada coisa também
remete a nihi-sama (vagina — “caminho delicado de passagem do feto”) ¢ 0 nurigi
(pénis), um cilindro mais e outro menos oco, respectivamente. A associa¢do do ultimo

com o charuto é mais bem evidente em falas rituais.

Foto 8. Cigarro cerimonial tukano (em Martins & outros 2021: 57)

Adicione-se que, no mundo ritual, o vento, o assopro e a fumaca sdo de mesma
natureza. O efeito que possuem depende do seu manejo. Basicamente, podem servir
para inseminar, criar e/ou fazer crescer, como 0 was0 (sémen); para proteger, como
wetiro (cerco); ou para atingir agressivamente, como nima (veneno) ou do dtisehe
(doenga). Aqui devemos notar que, sobre aquele primeiro momento, entre 0s proprios
yddhori di’ipeé e outros clas/grupos, também ha versdes ou explicacdes em que consta a
“fumaca”, em vez de “vento”, no espago em que estava 0 Avé do Universo. Implica
dizer que o o’'méro (fumaca ritual) também é di’pokatipire basamo (musica do
principio), cercando o espaco. Ou seja, assim como a fumaca demarca o limite de um
corpo, uma casa ou um local habitado, e faz sua protecdo, a musica teria a mesmo
principio e tarefa; inclusive, o cerco, através da fumaca, é construido com o pari
imaginario (o pari se constroi a partir de estacas ou talos de palmeiras paxiuba e jupati,
as mesmas usadas para as maiores flautas). De fato, os kumua explicam que no cerco

cerimonial de uma habitacdo nova sdo inseridas nela flautas gigantescas voltadas para
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fora, a fim de afastar qualquer ameaca. Entdo se tem que o vento, 0 assopro e a fumaca,
equivalentes entre si, sdo também “musica”. Para o ipt (corpo) isso é aquilo que o
completa, chamado ist, a parte metafisica do corpo (que pode ser traduzida como “forca
vital”, “vitalidade” ou “alma”, enquanto conceitos ocidentais).

Para o termo ist aqui utilizado, os ensinamentos deixados por Matias Sarmento
para o processo de wamé yee baser6 (assopro ritual de nomeagdo — wame: nome, forca
Xamanica; yee: dar, atribuir) assim o assegura. Com o tempo, seu primo-irmao, o kuma
Popd, também o dizia: o wamé (nome) porta o ist (alma), duas coisas inseparaveis e
muitas vezes confundiveis, veiculados pelo ehé (movimento de ar para/no corpo) e
centrados entre o ehéri-pé 'ra (coragdo), o ehéri miisehe s#’iro (pulmao) e o ye 'me-turi
(figado). Em momentos distintos, quando perguntados sobre o mesmo tema, 0s kumuéa
Graciliano Venancio e Carlos Moura (ambos em memoria) deixaram também entrever a
diferenca entre ist e ehéri-po ’ra (coragdo, “alma” — este Ultimo nessa acep¢do para 0s

ultimos tempos). Abaixo as suas respostas:

No wamé yee da crianga, pela fumacga do tabaco, o ist € como uma
linha de ar, passa por todo o sistema da respiracdo, pelo ehéri miisehe
st’iro [pulmdo] e vai morar no ehéri-pé’ra [coragdo]; destes dois
orgdos ele se inteira com todo o corpo; quando sonhamos ele também
pode sair, pelo mesmo sistema, e viajar por locais distantes e outros
mundos; quando ficamos doentes ou nos perdemos por ai, ele é levado
ou raptado pelos wa’i-masa [gente-peixe] ou weari masa [gente
raptora]; quando ele ndo retorna ou quando o yai ndo consegue trazé-
lo de volta, nés morremos e, entdo, ele sai do corpo de uma vez.
(Graciliano Venéancio, em anotacéo, 2003)

Ao ganharmos nomes equivalentes dos antepassados, € o ist de um
mesmo nome que Se renova, que ocorre novamente, ou que prevalece.
Isto se chama ist e habita no ehéri-pé ra da pessoa com a introducdo
do basé’ke wame [nome xamanizado], por meio do wamé yee baserd
[assopro ritual de nomeacgéo]. (Carlos Moura, em anotacdo, 2021)

Aqui é preciso uma atencdo a historia dos ultimos tempos, posto que hoje
dificilmente alguém ira encontrar na regido outra traducdo sobre a ideia de alma senédo
“ehéri-pdra”. E que na bacia do Ucaiari, a partir do periodo que 0 processo missionario
mais combatia as praticas de basesehé e, sobretudo, de mirid me’ra a’mé yeesehé

(iniciagdo com os instrumentos miria), os velhos encobriram, ou buscaram abandonar, a
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ideia de ist por tras do termo ehéri-pé ra (coragdo)’ e, assim, junto das praticas que
deviam ser esquecidas, eles ndo repassaram mais as antigas concepcoes aos filhos, que
entdo se tornavam alunos nos internatos escolares, optando por termos como ehéri-p6ra
(coracdo) ou dasiatu (esp. colar). Este impasse teria deixado os préprios salesianos
intrigados. Alves da Silva ([1962] 1977: 289) afirma, por exemplo, que enquanto 0S
novos utilizam “héri-pdra” para alma, os velhos se referem a este termo apenas como
coracdo, enquanto 6rgdo do corpo, e ndo para designar o elemento incorpéreo, que o
denominam “wéx-ti”’. Diga-se que o wati (espirito) € separado, sendo que tem origem e
destino diferente do ist (alma). Contudo, o termo ehéri-po’ra estd intimamente
relacionado com ist e é bastante rico no contexto da histéria cosmoldgica. Neste
trabalho o seguiremos utilizando.

O ehéri-po ’ra (“o que vem da respiracdo” [po’ra: 0 que descende de, linha de
seres animados, corrente de ar; ehé: movimento de ar no/para um corpo]; -ri:
referencial) € insuflado com a fumaca do cigarro na crianca no rito de sua nomeacao,
realizado quando ela estd ensaiando os primeiros sons de fala (de um modo geral, até
aqui a crianga é chamada 6¢é [ver som de bebé]), por volta de um ano e meio. Entéo, é
nesse sentido que os velhos assentem que 0S ye’pd-masa podem entender-se como
putird (os de assopro), nocdo diferente da visdo externa que se lhes atribui, que releva
somente um dos aspectos do assopro, o seu lado agressor, maléfico e venenoso (quando
é chamado dohasehé, akuasehé, nimasehé).

A0 que temos, € preciso notar uma coisa importantissima que, desde antes do
principio, a basaka wi’i (“casa de musica/canto/baile” — a casa tradicional), que é onde o
ehéri-po ’ra circulava em forma de fumaca e de mdsica, assim ja existia, era o proprio
corpo da entidade e de onde vieram todas as coisas. Desde ja se pode dizer que o corpo
é uma casa. O mesmo conjunto de sentidos é atestado e resumido pelos velhos ye pa-

masa do cla ye pdra paresi, quando explicam da seguinte maneira:

Ele vivia com a Forca Vital da Fumaca do Seu Cigarro. A fumaga do
seu cigarro era sua moradia, era a sua maloca. Era a sua Casa de
musica e de sua danca. A fumaca do cigarro era Pari, que formava o
mundo e o céu, era dentro desse cercado que vivia 0 Sii ria-Yéki.
(Castro & outros 2006: 9)

7 O mesmo processo parece ndo ter ocorrido no Pira-Parana, onde a perseguicdo missionaria foi mais
tardia e amena, j& que o0s barasana e os makuna ainda utilizam as variantes isi e isi para
coracao/alma/energia vital.
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Os materiais de vida

Continuando, devemos destacar que nos mitos dos ye’pd-masa, e de outros
grupos pa ’'miri masa, 0s objetos e as substancias rituais antecedem essencialmente as
coisas. Sao eles que possibilitam o aparecimento do mundo e dos seres, assim como 0s
compdem. Entre os seres, eles compdem substéncia e estruturalmente o corpo fisico e
metafisico dos pa ’miri masa. Isso é reafirmado no conteddo do basesehé. Essa ideia é
uma caracteristica do pensamento dos pa 'miri masa. Entre as pesquisas, ela ja foi vista
por S. Hugh-Jones (2009: 35). Mas que isso, em seu estudo sobre o significado dos
objetos nos mitos de origem dos grupos Tukano orientais, este autor defende que, no
quadro de mitos de criacdo dos povos indigenas da Amazoénia, aqueles possuem exce¢do
por narrar uma creatio ex nihilo, quando as entidades criam o0 Mundo e as coisas do
nada, isto é, unicamente pelo pensamento; e por destacarem neles os objetos e ndo 0s
animais.

Assim, voltando-nos para o texto do kitimori, na Casa de Vento estavam também
0 que sdo referidos como katiro wamori (materiais de vida), masa éhasehe wamori
(materiais fazedores de gente) ou katisehe wa'i-6 "ari (0sS0S de peixe de vida). S&o eles:
u’tika yapu (forquilha de charuto cerimonial)®, kumdro (banco), sdriro (suporte
espiralado) e paatu waharo (cuia de ipadu); além das substancias de mird (tabaco) e
paatu (ipadu)®. Estes materiais, assim como outros dos seres primordiais, sdo todos de
Bpeko aboho (quartzo branco de leite) e é com eles que serdo feitas as criaturas. Aqui é
preciso reificar que estes “materiais de vida” sempre existiram. Eles ja estavam no
corpo das entidades do principio e, assim, constituirdo o corpo dos masa turiara (os que
irdo nascer).

Mais especificamente, eles integram a estrutura genitalia do corpo das entidades
feminina e masculina, assim como da mulher e do homem atuais. Para a visdo desse
corpo pelos kumua e yaiwa, considere-se a imagem de uma mulher sentada (duhigo),
em que a forquilha é a vagina (saméro), onde os bracos da forquilha sdo os l&bios da

vulva (niht sope), o banco é a bacia (siiga), o suporte espiralado é o colo do Utero (nihi-

8 A forquilha tem um formato de garfo e é um suporte do charuto cerimonial — para o u tikaro (charuto
cerimonial), usaremos ainda o termo mi réro (cigarro), no caso da atualidade.

° O ipadl (coca) é usado na forma de p6 ndo refinado e ndo concentrado, sendo as suas folhas apenas
tostadas e moidas.
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paatihi) ou o quadril (sii sé’re) e a cuia é o Utero (nihi-su tiro) ou a placenta (nihi-
kodro). Outrossim se diz que o corpo da entidade masculina, e do homem atual, é
formado pelos instrumentos de sopro e enfeites de bailes. Na imagem de um homem
sentado os objetos do corpo da mulher Ihe estdo externos. Vestido dos enfeites, ele esta
sentado sobre o banco, tem a sua frente a forquilha com o charuto, o suporte espiralado
e sobre este a cuia de ipadu e ao lado o yaigi (langa cerimonial), que representa a coluna
vertebral (sé’éma’ 6°’a). O banco e a lanca sdo duplos. Por exemplo, o kum( pode
recorrer a casa aquatica chamada Kumukaha-i’i (Casa de Bancos Enfileirados)°, em
que ha dois bancos e dois bastdes, e ai entrega aos futuros pais o banco dos homens
(imid-kumdro) e o banco das mulheres (numiéa-kumdro), assim como entrega a lanca dos
homens (imia-yaigi) e a lanca da mulheres (numia-yaigi); conforme os tipos ou
qualidades de bancos e bastdes que vai enumerando, o casal tera filhos homens ou
mulheres.

Entre os instrumentos, acrescenta-se ainda o si6a yapu (enx0). Na historia, a
enxd esta como uma arma, mas historicamente é lembrada como de uso principalmente
dos widra (donos de casa — chefes) e dos bayaroa (musicos-cantores-bailadores), como
adereco de baile sobre o ombro esquerdo. Além desses, em outra visdo dos kumua, 0s
corpos das entidades, e dos seres humanos atuais, sdo flautas miria, mas cada
instrumento, macho e fémea, estdo invertidos no corpo masculino e feminino: no do
homem o bocal é a propria boca e no da mulher é a vagina. Se forem fundidos nessas
posicBes, como dois redemoinhos ao contrario, nos corpos eles ddo ainda a imagem de
um suporte espiralado. Como dois instrumentos de criacdo, o0 miri/corpo masculino cria
metafisicamente, enquanto o miri/corpo feminino cria fisicamente. Nesse aspecto, 0
poder feminino do corpo e sangue menstrual é natural e leva a criacdo real, gerando a
vida propriamente dita, enquanto o poder masculino deve ser organizado socialmente e

0 imita por meio ritual (base keosehé)*?.

10 Situada no médio Ucaiari.

11 Para os makuna em Arhem e outros (2004: 184 — traducéo nossa) também se pontua assim: “A abertura
da vagina é a mesma garganta do yurupari; por esta razdo, as mulheres sdo as Unicas que podem dar a
vida e séo consideradas zimiidari riji kiimuro (banco de nascimento do mundo)”. A partir dos barasana, o
mesmo carater fora apontado por C. Hugh-Jones (1979: 153-154), para quem as duas coisas, a
menstruacdo e os momentos masculinos de iniciacéo e bailes, estdo implicadas de diversas maneiras e sdo
as formas de renovacédo continua durante a vida da pessoa, apesar que a chegada da menstruacdo é natural
e indicador da madurez feminina, enquanto ndo existiria algo equivalente no caso masculino.
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Por fim, o kum( ou o basegi injeta estes materiais no corpo da pessoa, junto do
ehéri-po ’ra, através do préprio basé’ke wame (nome ritual), que devem ser sempre
fortalecidos durante a vida do individuo. Eles, 0s “ossos de peixe”, sustentam na pessoa

0 que se chama de katisehé (a vitalidade).

Figura 5. Desenho de materiais da criacdo e a Avé do Universo (Umusi & Torama 1980).

O tabaco e o ipadu

Entre os materiais acima, o tabaco e o ipadd precisam de maiores detalhes. Na
narrativa, Ye pd e Ye 'pa-Mast, em momentos diferentes, ingeriram o ipadu, fumaram o
tabaco e, com isso, assopraram fazendo nascer os ancestrais dos pa 'miri masa. O tabaco
e o ipadu sdo concebidos como weta katisehé (“substancias [vegetais] de vida”) dos
corpos dos pa’miri masa. O tabaco € um elemento mais masculino. A partir dele, o
charuto (ou o cigarro) estd como o pénis (nurigi) e a fumagca como o sémen (wasd). O
ipadd é um elemento mais feminino. A partir dele, a cuia que o contém é o Utero (nihi-
su’tiro) € 0 seu elemento em po6 ou mastigado é o fluido feminino (numi6 waso [sémen
feminino], waso keo [correspondente do sémen], moa-koo [fluido de sal]). Com isso, no
corpo, o tabaco forma a parte mais solida e externa e o ipad( a sua parte mais liquida e
interna dos tecidos ou 6rgdos. Tomando a imagem da anatomia humana que lhes foi

mostrada, os velhos explicaram com mais detalhes: o tabaco, assim como a fumacga
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cerimonial e 0 sémen, forma os 0ssos (o 'dri), as cartilagens (wakari), os nervos (keeri) e
0s revestimentos dos tecidos (su ’#), incluindo a epiderme e o revestimento (kaséri) de
vasos sanguineos e outros 6rgdos internos; enquanto que o ipadu, como o fluido
feminino, forma o sangue (dif), os masculos (di 7), os cabelos (poari), a gordura (i ’sé), a
saliva (i’sé-koo) e outros liquidos corporais (upi-koo). A frente veremos que esta
classificacdo mais categorica é fluida.

Na compreensdo dos antigos, e dos velhos atuais, o fluido feminino é o
equivalente do fluido gerador masculino. E este mesmo fluido é o proprio ipadi. Em
uma versdo da historia encontrada entre 0s ye’pd-masa do cld #'rémiri sararo,
comentada por Vicent (1985: 96-98), se concebe que o weta (tapioca, goma, fécula de
mandioca), a esséncia branca vegetal, que Ye’pd guardava em uma cuia especial,
chamada weta waharo (cuia de tapioca), era o seu préprio fluido, e que deste derivou o
ipadd, assim como derivou 0 moa (sal), ou seja, aqui o ipadu e o sal ndo sO estdo
associados com o fluido feminino e a tapioca do principio, mas lhes sdo a sua origem.
Assim, talvez, se entenda melhor por que o cheiro do sangue menstrual é chamado da
mesma maneira que o cheiro do fluido feminino (moé sitesehé: cheiro de sal). Além
disso, no cotidiano ja se diz que quando o sal é acrescentado a quian-pira (biati: caldo
de peixe com pimenta) em fogo, ele aumenta a sua fervura (wiasehe). Nessa relacéo, o
moa (sal) ativa a poténcia do bia (pimenta), deixando-o0 ndo s6 mais forte (tutud), mas
ainda mais saboroso e agradavel (i ’std). Enxergamos que do mesmo modo esta o tabaco
para 0 ipadld, seus elementos primeiros. As duas ou quatro substancias ndo sé
constituem o corpo, mas também o tornam forte (tutuare’), independente se o deixam
mais enrijecido (tutu) ou mais maleavel (wape).

Sobre 0 uso do sal e da pimenta, no ba ‘asehe ekasehe basers (assopro ritual para
a alimentacdo) ou bia baserd (assopro ritual da pimenta), entre outras coisas, 0s velhos
explicam que o sal'?, além de fortalecer o we'ti imisaha (pari de protecdo, de dimenséo
invisivel) da pessoa, também é para o fortalecimento dos 0ssos e a pimenta (moida e
avermelhada), aléem de repelir 0s wa’i-masa e outras ameacas, também é para o
fortalecimento do sangue e, assim, ndo sé defendem ou afastam daqueles, mas ainda
fortalecem o corpo e animam a vitalidade da pessoa. Em conjunto, as restricdes e

proibicdes de atividades e de alimentos (be 'tisehé), prescritas por ocasides de festas e de

2 Antigamente o sal era extraido do caruru-das-cachoeiras, através do cozimento de suas cinzas. Com o
tempo, ele foi substituido pelo sal industrial.



205

ritos, sdo suspensas pela cerimonia de descontaminacgdo dos alimentos ou da pimenta,
na qual o kumQ recita uma encantacdo sobre a pimenta dando 0 nome e as caracteristicas
das substancias a serem descontaminadas (peixe, carne etc.), ou seja, a ceriménia
inaugura a retomada alimentar e os alimentos sdo reintroduzidos progressivamente na
alimentacdo (ver ainda Langdon 1975; Buchillet 1983 e 1988; e Alves da Silva 1994:
93). Ademais, a pimenta ainda se cheira. No passado, no rito de passagem masculino e
feminino, ela era mastigada, além de, diluida em &gua, ser introduzida pelas narinas
do/a iniciante (no passado mais distante, dissolvida em agua, servia para banhar as
partes do corpo que se raspava com os dentes de peixes, como piranha ou piraiba), para
expelir a gordura do corpo, manter-se jovem (wi’'md), ter o rosto brilhante e belo
(didpoa ya’ri), ter forga (tutud) e ser marupiara (mu 'sigi — de bons resultados) em pesca,
caga etc.

Mais conceitualmente, no fundo de tudo estd o poder/potencial feminino de
criacdo ou de fecundidade chamado booga (boo: marca de potencialidade; relativo a
fecundidade, fertilidade, fartura de alimento; -ga: marca de forma redonda, esférica) e a
forca de ativacdo masculina chamada tutua (o que tem forca, o que tem energia), dentro
do principio de complementaridade, que podemos chamar apekakdhasehe sdasehé
(apeké: coisa relativa a outro; -kaha-: oriundo de; sda: dar complemento a), qual o
mesmo principio entre pessoas, quando se diz apekakahara saasehé. O termo booga
nomeia ainda a esfera de fecundidade do solo e da fartura de alimento, que pode ser
chamada também weté #taga (pedra [branca] redonda de tapioca). Apenas indicamos
que 0s conceitos de booga e tutua aparecem examinados sumariamente por Reichel-
Dolmatoff ([1967] 1986; [1978] 1997b) para os desana (¥mikoho-masa) e, seguindo
este, por Vicent (1985) para os tukano (ye pd-masa). Tais energias assim hoje somente
0s kumua e os yaiwa mais instruidos ainda as dizem. Durante o tempo, sO ouvi
explicacBes delas com os velhos ye’pd-masa Reinaldo (em memoéria) e Renato
Venancio, o primeiro um yai e o segundo um kumd e yai, respectivamente.

Vale algumas questdes conectadas com as de cima. Primeiro. Em uma variante
da historia dada pelo velho Gabriel Costa (1953, em Alves da Silva 1994: 244-245),
ye'pdrd paresi de Pari-Cachoeira, ndo é necessariamente do tabaco e do ipadd, ou do
preparo de algum cipd, casos mais recorrentes, que vem a mulher, mas sim a partir da

propria pimenta. Nesta se diz que Ye'pd foi ao Céu e falou a Bip6 para que tivesse
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mulheres no mundo. Este, entdo, assoprou sobre duas pimentas e as entregou, dizendo:
“Vocé as mergulha no rio. Depois tira a 4gua com a cuia e bebe”. Assim, ela pos as
pimentas na agua, dela tirou uma cuia e bebeu. Com aquilo, logo vomitou e, deste
vOmito, saiu a primeira mulher.

Segundo. E comum que a propria pimenta defumada, e assoprada pelo kumd ou
basegi, seja carregada pela mulher em viagens por rios, principalmente pela
possibilidade dela ou outra mulher ter menstruacdo (mekékd niimo) e, com isso,
irromper a tempestade furiosa (wi’réro udamit), como consequéncia da exalacdo do
sangue menstrual (moa sitesehé — moa: sal; site: espalhar, exalar), acompanhada do
aparecimento de feras e outros seres do universo (natureza), da mata e do fundo da dgua
(como pisu-ba’ari-yal [esp. onca], diari-yai [onca-da-dgua], borard [“curupira”],
ne réro [esp. lontra-grande], wa 'i-de 'yu [esp. cobra-grande] etc.) para atacar, devorar ou
levar a mulher e outras pessoas que estejam juntas. Para este caso, e de outros com
manifestacdes semelhantes, quando h&a o kumd, ou o basegi, ele apazigua a ameaca
através da forca do seu assopro, com cigarro ou com breu, ou ainda com brasa de lenha.
Na auséncia daquele, a mulher queima o breu (opé). Na falta do breu, ela queima a
pimenta, jogando-a no fogo. Tanto o breu como a pimenta ja receberam o assopro do
kum(. As feras e outros seres, antes atraidos pelo cheiro do sangue menstrual, agora
sentem a poténcia da pimenta (bid ka’usehé — ka ui: ter cheiro acético, picante), que se
espalha cosmologicamente por meio da fumaca, fazendo-os lacrimejar e se sufocar,
guando se afastam e desistem da investida.

Aqui, para que se tenha um quadro mais amplo, deve-se dizer que o uso da
pimenta varia na sua necessidade, com a sua suspensdo ligada a momentos especificos,
como nos periodos de resguardo (sih6), bem mais evidente, como em evitacdes para ndo
afastar os peixes que se pretende pegar, 0 que seria 0 oposto do caso acima. Por
exemplo, neste ultimo, o homem evitara comer pimenta antes de sair para conferir as
armadilhas de pesca, como wa iro (cacuri), bikAwi (matapi) etc., a fim de que o0s peixes
ja presos na armadilha ndo sumam e que ndo afaste os futuros, deixando-a panema
(muisehé — sem éxito). Também, quando alguém é picado por cobra, 0s seus familiares
devem abster-se de pimenta e de sal, além de peixes e outros.

Mostramos o penultimo caso acima para comentar sobre o sal em mesma

situacdo e producéo de resultado. Sobre isso, certa vez, Adriano Sarmento me disse uma
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defesa deixada pelo seu pai Matias no caso da manifestacdo de faria do ambiente,
denominada também simiomi’ tiaré (flauta estendida de uacu), qual aquela, vinda com
grande tempestade avassaladora, que acontece em locais afastados, cabeceiras de rios e
de igarapés ou centros de matas, devido eventual presenca de sangue menstrual, mas
ainda como consequéncia de se queimar o alimento, transbordar a panela fervente em
fogo, comer sem tomar banho ou sem lavar a boca, apds exposi¢do do corpo ao sol ou
atividade que se emitiu suor. Para uma situacdo dessa, “quando ndo se souber o
basesehé, pegue o sal e jogue no fogo, que o efeito sera o mesmo!” teria dito o velho.
Neste caso, o sal também age pelo cheiro, que ndo é inodoro como aparenta ser, mas
esta repleto do cheiro de fluido feminino, e se espalha qual o cheiro de pimenta através
da fumaca, sendo que possuiria a mesma origem e a mesma ordem que ela.

Isso valeria também para as partes do corpo em relacdo ao tabaco e ao ipadu,
que nem sempre estdo como na classificacdo apresentada acima, o que poderia ser
notado em diversos exemplos menos estritos dos préprios kumué. Aqui basta dizer que
0 tabaco e o ipadl podem ser vistos segundo o principio da complementaridade. Demais
casos podem ser visualizados em estudos de outros pesquisadores ye’pd-masa. Por
exemplo, sobre o aparecimento das duas substancias, J. P. Barreto ([2013] 2018: 63-64)
pontua que do tabaco primordial, na forma de trés sementes (mi 76 kapé: semente de
tabaco), chamadas “sai-murdgu, duhpuri-murdgu e ahko-murdgu”, derivaram os tipos
de tabaco atuais e que, pelo processo de basesehé, eles correspondem as veias, ao
esqueleto e aos liquidos do corpo humano; e do primeiro ipadd, que estava na forma de
trés plantas (paatugi: pé de ipadu), chamadas “kdre-patu, yuku-patu e weku-patu”,
surgiram os tipos de ipadu conhecidos e que, pela mesma acdo, eles correspondem aos
tecidos, as artérias e aos musculos do corpo humano. Sobre o mesmo processo, em J. R.
Barreto ([2012] 2018: 81) afirma-se que tanto o tabaco como o ipadl se constituirdo nos
0ss0s da pessoa: “temos aqui Epadu (paatu) e tabaco (minré) que se transformara na
constituicdo de seus 0ssos (ndye odpuri nidteheta)”. Em mesma direcdo, sobre a
formacéo do especialista, D. Azevedo (2022: 26 e 30) explica a planta do ipadd como a
coluna vertebral do Avd do Universo e como o constituinte do corpo do Wa 'i-Masi
(Gente-Peixe), além da sua folha pulverizada estar como o sémen do primeiro e 0
composto da massa corporal do proprio kumQ, o que leva a entender o ipadd como

“oau puri” (0ssos do corpo); enquanto que o tabaco, quando introduzido pelo mestre no
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corpo do aprendiz, se torna parte dos seus 0Ssos e suas veias passam a estar vinculadas
aos galhos da respectiva planta.

Quanto aos tipos de tabaco, os velhos yaahori di’ipe¢ falam de sa’i-mi’ré
(tabaco de esp. jandia), ak6-mi 76 (tabaco de agua), sé’ed-mi o (tabaco de esp. piaba) e
wihd-mi 6 (tabaco de paricd), os mesmos que também foram enumerados pelo kum
Avelino Neri (in Branddo Diniz 2023: 269), do cla #'rémiri sa’kurod; e dos tipos de
ipadl que sdo ka ré-paatu (ipadd de abiu), yuki-paatu (ipadd de arvore), weki-paatu
(ipadl de anta) e sé’ed-paatu (ipadu de esp. piaba). Os tipos de ipadu conhecidos sdo

descritos por D. Azevedo da seguinte maneira:

O karé patu é uma planta atribuida com as qualidades de afiuse
(admiravel), ditisé (carnosa) e ’stase (apetitosa). Devido a essas
qualidades, sempre é feito o transplante dessa espécie na nova roga
com intuito de manté-la sempre no usufruto do pdtu ba’dgs. [...]
Existe outro patugy (espécie de patu) conhecido como yokd patu (patu
de arvore), que 0s antigos usavam antes de partir para o ataque aos
seus a’pard (grupos rivais). Como eles iam atravessar a floresta,
antecipadamente coletavam, processavam e brindavam entre o0s
nikapora (filhos de pai). Era para uso restrito para tal fim. Em vista
disso, ndo se desfruta tanto do yoks patu como do karé patu. Ha ainda
outro tipo de patu conhecido como weku patu. Servia-se dessa planta
nas longas expedi¢des de caga na floresta. O “irmao maior” de todas
as variedades do patu é o karé patu. Depois dele vem o sed patu (patu
de piaba). Estes, além do uso comum, eram adotados durante 0s
ataques aos grupos rivais, mas sempre submetido ao basero.

[...] Ha outras duas espécies de patu conhecidas por kerd patu (patu
de jatoba) e u'se patu (patu de cucura). Alguns desconhecem essas
espécies, outros, apesar de conhecerem, recusam-se a compartilha-
las [...]. (D. Azevedo (2022: 35-36)

Entre outros elementos, o tabaco e o ipadu estdo desde antes e sdo por eles que
as coisas aconteceram. Como substancias constitutivas, eles ndo s6 ddo a liga do
conjunto corpéreo, mas sdo principalmente o que forma o préprio embrido (nihi-kapé).
No sistema criativo e ritual eles possuem agencialidade e personitude, como dois
irmaos. Neste sentido, o yal Marcos Sierra (em Fulop [1954] 2009: 29 e 31) descreveu a
folha de tabaco (mi'ré piri), seca e pronta para uso, como peixe moqueado (wa'i
sksé ki) e a planta de ipadd (padtugi) como um menino (wi’'magt), qual quando as
mulheres costumam dizer para mudas de plantas ou para mandiocas pequenininhas, ou
seja, de que sdo criancas, que depois de arrancadas choram se ndo sdo levadas pelas

mulheres, as donas das rog¢as. No relato do kumd Avelino Neri (em Brand&o Diniz 2023:
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268) o0 espirito das duas plantas tem o som do coaxo de ako-wif (esp. rd). Ainda hoje se
ensina as meninas a ndo terem contato com os ovos da rd, vistos como 0 seu sémen, na
agua do rio em linha gelatinosa, pois podem engravidar e ter filhos estranhos. Além
disso, na histdria contada pelos velhos, quando um talo de ipad( da roga do chefe dos
wa’I-masa é mexido, ele fica enfermo a noite toda, sente dor e, no amanhecer, reclama
perguntando quem mexeu na sua planta.

Assim, desde as histdrias, o tabaco e o ipadd sdo bastante sensiveis. No cultivo
das duas espécies, elas sdo plantadas em rocas novas, sob 0 manejo de um especialista
ritual. Para o melhor sucesso do cultivo, sdo bons os solos do tipo di’ta yiiro (terra
preta) e o clima mais ameno (ki ‘'mari asi dihd), aliados a limpeza do cerrado em volta, e
necessaria a cerimonia de peka-me’e soosehé (neutralizacdo do fogo) ou peké-me’e
yistoro (esfriamento do fogo) e yisio peoro (umedecimento), para que o solo e a
atmosfera local tenham frescor (yisird), além do cumprimento de be tisehe (restricdes)
pelo cultivador (ver ainda D. Azevedo 2022: 34-38). Sobre 0 seu processo, as folhas de
ipadl sdo tostadas e pulverizadas. O p6 esverdeado é acrescido de cinzas das folhas de
um tipo de embalba (paatu-moagi) ou de cucura (i’ségt), 0 que Ihe da o alcaloide. As
folhas séo tostadas em um recipiente (paatu #tetihi), hoje em uma chapa de metal,
moidas em um pildo (paatu dokekahd), feito da madeira de marupa (so kogt); passadas
para um cilindro oco (paadtu paapihf), também de marupa, em média de 2,5 m de
comprimento por 0,25 cm de didmetro; neste, com uma vara comprida (paatu paa tuuki)
que tem na extremidade um passador feito de tururi (paatu paari wasoro) se agita varias
vezes reduzindo-o mais e passando o pé finissimo. Para consumi-lo € usado uma colher
feita de osso de onca (yaf 6 ’d-ko ro); em viagem, para sugéa-lo de uma cabaca fechada
(paadtu yamaru), ou bolsinha de tururi (paatu ahdro, paatu waséro), se usa um canudo
feito da tibia de garca (yehé 6’d) ou de jacamim (t#ti 6°d); hoje se usa uma colher de
metal (para estes e os utensilios acima ver ainda Koch-Griinberg [1909] 2005: 284-285;
e Vicent 1985: 96-98). Na boca, o p6 de ipadi € um pouco contrativo, mas é umedecido
pela saliva, quando se vai engolindo-o pouco a pouco. Ele tem um gosto entre 0 meio
amargo (siésehe), 0 meio doce (i pitisehe) € 0 meio salgado (yiasehe), gostos também
incorporados na crianca pelo basesehé. Ao lado do tabaco, o ipadu era consumido nas
festas, no paature masa siti (roda de consumo de ipadl) ou duhi na’iosehé (roda de

conversa ao entardecer) das tardes cotidianas e em ocasifes de viagens. O efeito € de
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um estimulante. As tradi¢des de ipadu foram reduzidas ou ja ndo existem na maior parte
da regido do lado brasileiro.

Conforme a histdria das origens, o tabaco e o ipadl serviu para os demiurgos,
imersos em pensamento, terem a ideia de criar a humanidade. Consumindo as duas
substancias, sentados em seus bancos, eles se concentraram, enxergaram a possibilidade
e intuiram o seu projeto de construcdo do mundo e de surgimento de gente. Isso
aconteceu através do que se chama de “tzonha nuhapara” [profunda inspiracdo] de
“herisaro darero” [preparo das forcas espirituais] (J. R. Barreto [2012] 2018: 82), que é
a técnica de concentragdo xamanica. Assim, 0s especialistas rituais tém o tabaco e o
ipadu para pensar e para criar. Se vemos bem, o basesehé nada mais é sendo um
processo de acdo do pensamento em que se cria, se descria e se recria algo. Portanto, o
tabaco e o ipadu, como o parica e o caapi, S80 0S meios, 0S guias, 0S mestres ou 0S

donos dos préprios conhecimentos e 0s agentes da acgéo.

Foto 9. Planta de ipadu (2021).

A ideia de criar

Os narradores pa ’miri masa costumam dizer que antes de tudo havia um espaco
vazio, escuro, frio e triste ou um espaco sem ideia. Mas em um instante foi como se o
Universo passasse a ter a consciéncia de si mesmo, o primeiro estalo do fenémeno da

humanidade, como o disseminar de uma semente que espoca (pa ’ti), prenunciando o
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tempo dos frutos. Pois o processo de formacgdo/gestacdo da humanidade também é
associado ao processo de formacdo/amadurecimento dos frutos, cujas primicias no
po’osehé (dabucuri) sdo como o nascimento e/ou amadurecimento de pessoas. Assim,
esse primeiro momento do despertar sera de pura ideia, chamada ti’o yd asehé tiriro’
(ti’'o ya’asehé: ideia, pensamento; tarf: estar repleto)!3, que levara a agBes cerimoniais
de criacdo. E através desse pensamento que os demiurgos tiveram a ideia de criar gente.
“Como um casal, eles pensaram em ter filhos”, disse-me certa vez o kumd Popo,
comentando as acdes da Avo e do Avd do Universo de maneira mais explicita. Para um
complemento do porqué resolveram criar, costuma-se explicar que aqueles seres
estavam enfadados de estarem sozinhos naquele espaco diminuto e vazio e que queriam
novos seres que o preenchesse, trazendo-lhes alegria e vida ao ambiente, qual em uma
casa quando hé criancas. Entdo, daquele estado, que estd como uma relacdo de casal, e
das acgdes que se segue, acontece a fecundacéo, a gestacéo e o nascimento.

Importante dizer que dentro das narrativas, as cerimonias de criagdo costumam
passar por mais de uma tentativa para acontecer. Geralmente o efeito acontece na
terceira vez. O kum(, ou basegi, ainda hoje, além de potencializar o cuidado ou a cura
por um processo que leva varios dias, pode também usar varios dias para acertar o
efeito, apds perceber melhor o tipo de situacdo, verificar as suas restricbes pessoais,
repensar os conteudos ou palavras cerimoniais e sonhar adequadamente, 0 que ndo
significa que ele ndo sabe, mas que aperfeicoa o seu procedimento. Vi isso muito.
Quando atuava o kumd Popd, para tratar principalmente de doencas que atacam a
mulher, ele chegava por varios dias bem cedinho, quando ainda estdvamos na rede e se
fazia siléncio. Assim escutadvamos bem ele dizer que havia sonhado melhor e que iria
aplicar de forma mais adequada o waméro (poténcia do assopro). lgualmente, o
processo de formacdo da humanidade como um todo passara por, no minimo, trés
tentativas ou estagios, incluindo o ressurgimento de seres ou restauragdes do mundo.

Ressalte-se dai que muito tempo levara até a emerséo da humanidade como tal.

O surgimento do Universo
Nesse processo, Ye pd ingeriu o ipadd e fumou o tabaco. Com isso, ela comecou

a criar o +’mtkoho (Universo) e nele os i mikoho-masa (gente do universo) ou ye pd-

18 Ti’o ya asehé (ti’6: ouvir, escutar; i’yd: ver, olhar, deparar, encontrar; -sehé: sufixo nominal): ter ideia,
pensar, refletir, perceber; sentir, ter sinestesia.
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masa (gente da terra) para preenché-lo, que pensou mais especificamente como
ka 'rakoo weéri masa (gente do sumo de buiuiu), os “seres humanos”. Atente-se que 0S
atos da kumd-numié (mulher-xama) também podem ser vistos como sendo aplicados
pelo seu par masculino. Primeiro, Ye pd assoprou a fumaca do tabaco e criou a bolha do

Universo. Nas palavras do narrador:

Uuro baser6 waméti poro “# ‘mikohori putisehe weta basero ”:
A cerimbnia é chamada “ceriménia do assopro de esséncia do
universo”:

Neé mi 76 uhiimogi’ putiapi. Titta uukuk@go niiwd:
Fumando o tabaco, assoprou. Com isso, ela disse:

“A’ti putiro mu’muo weeégo’ weé’!”
“Com este assopro eu o preencho!”

Assim como jad pontuamos, no assopro, a fumaca estd como 0 sémen
cosmoldgico. Atraves do assopro, o pensamento da Criadora se projetou pela fumaca e
se formou como po’oga (bolha). Essa bolha € o Universo que apareceu sob a forma
esférica (yibi: esfera). Ao final, em cima da esfera formou-se um espacgo afunilado, de
nome }’mikoho Dor6 (Cone do Universo), dando-lhe o formato de uma cuia, chamada
ka’ré waharo (cuia de abiu), com pequena saliéncia na extremidade, qual a forma do
fruto de abiu (kd'réga), que é associado igualmente ao seio da mulher, com a
protuberancia que lembra o mamilo. Assim, o “Universo ¢ uma Casa”, ja diziam os
antigos, a quem a Criadora chamou Ye’pd Wi’i (Casa da Terra). Ele é a manifestacéo
mais ampla da mesma Criadora. O seu Cone é chamado ainda tmtkoho Dipo Sari (Cume
do Universo), ou Wi’i Doré (Cumeeira Conica da Casa), e estd como o ponto mais alto
da Casa-Universo. A cena lembra ainda o uso do cigarro e do opé (breu), quando a
fumaca cerimonial se espalha abrangendo todo o espaco da casa (o ’mé wi'iré se’sd
wa’a’). A bolha esta associada com o seu fendmeno em liquido de mandioca (kii-boo-
koo ki’bi weé’) ou fermentacdo de bebidas (peéru pa’'miro’ weé’). O alargamento do
Universo representa o preparo, mas também o crescimento da barriga por uma gravidez,
inclusive uma outra parte de katiro uukisehé (palavras de vida) do conjunto maior de
falas acima serve para a mulher engravidar. O fato da cuia do Universo se chamar “cuia
de abiu” comprova ainda este carater. O abiu € uma espécie leitosa. Mais a frente, a
mulher do principio engravidara depois de ingerir 0 kd ré padture (ipadu de abiu). O

~y A

sumo do fruto de abiu (6pero di’i ka'ré) é visto como sémen (was0). A partir desse
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contexto, na regido, quando uma mulher engravida se costuma dizer ironicamente que
ela comeu abiu. O abiu esté associado a outra espécie, a sorva (wasoa), mais leitosa e
cuja polpa do fruto lembra ainda mais 0 mel. E da arvore de sorva (wasoagi), de
madeira clara, macia, fresca e leve, que se fabrica o kumdro (banco), que pode ser
substituida pela arvore de molongd (po’égt), espécie aquatica, que aflora da &gua na
estacdo seca, de mesmas caracteristicas, embora menos leitosa, mais mole e mais leve,
da qual também se faz o carimbo cilindrico para pintura corporal com jenipapo (weé
pakaha) e a tampa dos recipientes de pimenta (mo’aré bid), além de brinquedos as
criangas (canoinhas, bonecas). E, como se pode observar, waso (sémen) e wasoa (sorva)
tém a mesma raiz. Sobre isso, certa vez, Adriano Sarmento me fez notar que o fruto de
sorva (wasoaga) lembra o testiculo (opero té’o die). A parte wasd- também esta
presente em wasoki (tururi) e wasdro (tipdia, saquinho de ipadu, tatu-caba), o tururi
cujo liber serve para vestuarios que recobrem da linha de cintura para baixo (tanga,
cueio), a tipdia como alca para carregar a crianga no colo, o0 saquinho para carregar o
ipadl e o tatu-caba (esp. vespa) que tem a casa (hninho — wasbroga) que remete ao
formato do Universo estruturado em camadas. Por fim, a Arvore de Alimentos, entre
outros nomes, chamada Ka régi (Arvore de Abiu), é derrubada no Universo para as
plantas crescerem e ter alimento no mundo. Além disso, em versdes diferentes da
mesma histdria de surgimento, também se diz que a Pa 'miri Pird-Yukisi (Cobra-Canoa

de Emersdo) foi feita da arvore de abiu.

Foto 10. Frutos de cuia e abiu (2021).

O aparecimento dos cinco Bipoa e os compartimentos da Ye’pd Wi’
Retomando a narrativa. Para a ideia de auxiliarem-na, Ye'pd fez aparecer os
cinco Bipoa (Trovdes). Eles sdo #tAboho Masa (Gente de Quartzo Branco), que
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possuem forma de opagi (cilindro), o que lembra o #&boha (quartzo branco cilindrico),
antigamente usado pelos homens de altas hierarquias. Deve-se ressaltar que eles ja
existiam ou que ndo foram criados, por isso mesmo, ao lado da Avé do Universo, sdo
chamados mikoho Yeéki-simia (Avos do Universo). Quando apareceram, Ye 'pd deu para
cada qual um banco como assento, que estavam distribuidos nos compartimentos da
Ye’pd Wi’i. Assim eles ficaram repartidos: o primeiro no compartimento dos fundos; o
segundo no compartimento do meio a direita; o terceiro no compartimento do alto; o
quarto no compartimento do meio a esquerda; e o quinto no compartimento da frente.
Estes compartimentos estdo como os basaka wi’i tik(ri (compartimentos da casa
tradicional)!*: o primeiro o do ma 'mi (irmao maior), que faz as funcdes de widgi (dono
da casa); o segundo o do akabihi (irmdo menor em relacdo ao anterior, mas ma’mi em
relacdo ao Ultimo); o terceiro seria o jirau no alto, em que fica a basd bu’sa akaro (caixa
de enfeites de baile); o quarto o do ultimo akabihi (irm&o menor, em relagdo aos
anteriores); e 0 quinto o dos i’ya kuu sihard (hospedes, visitantes), ao lado da porta de
entrada.

Agueles compartimentos se tornaram suas proprias Wi’ séri (Casas), chamadas
pelos seguintes nomes: o primeiro de Did Opeké Wi’i (Casa de Leite), o sequndo de Dia
Kaserd Poéwa Wi’i (Casa da Cachoeira da Casca), o terceiro de +'misehe Wi’i (Casa do
Céu), o quarto de Dia Pasa Sa’dro Wi'i*® e o quinto de Yamiri Wi’i (Casa da Noite).
Elas estdo situadas nas quatro diregdes e no vértice: Casa de Leite na Did Sirokdha Wi'i
(Casa do Rio Abaixo), como é chamado o leste, que pode estar na foz do Ucaiari, do rio
Negro ou do Amazonas, a depender da extensdo do pensamento; Casa da Cachoeira da
Casca na Uapui-Cachoeira, no Aiari (afluente do alto I¢ana), onde se diz que emergiram
os baniwa-kuripako e tariana, ao norte; Casa do Céu no alto plano celeste; Dia Pasa
Sa’daro Wi'i na Jirijirimo-Cachoeira, no Apaporis (afluente do Caqueta), onde teriam

emergido os barasana e os makuna, hoje territério dos tanimuka e kabiyari, ao sul (ver

14 Os compartimentos da casa tradicional sdo mais divises do que quartos propriamente, feitos por
cercados fisicos ou por linhas imaginarias.

15 Sem traducéo satisfatoria hoje (pasa: o que ndo é atingido [por algum projétil]; sa’dro: 0sso mais
saliente, raiz aérea). Algumas vezes se escuta pelos desana Pasa Sero (sero: banco, assento). Entretanto,
pasa é variante de posa. E Dia Pasa ou Dié Posa ¢ traduzido pelos velhos como “rio de emersdo” (mas
literalmente pode ser “rio dos posa [hupda...]”). O nome Pasa é dado tanto ao Ucaiari, ao Papuri e ao
Turi-lgarapé, do maior para o menor em escala, como ao Apaporis, no Caquetd. No Apaporis, a cachoeira
de Jirijirimo, Pasa Sa’dro, € dita pelos makuna de Hasa Hidiro (Cayon 2013: 319), sendo Hasa
(correspondente de Pasa) como chamam o Apaporis € hidiro a direcdo oeste, posto que esta cachoeira é a
“Porta do Oriente”, ou seja, no plano cosmolégico, o que é a Casa/Porta do Sul para os tukano é a
Casa/Porta do Oeste para os makuna.
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ainda Ak#o & Ki’'maro 2004: 53; e Marcos Sierra, em Fulop [1954] 2009: 62); e Casa
da Noite na Did Po 'tekdha Wi'i (Casa das Cabeceiras do Rio), como é chamado o oeste,
entre as cabeceiras do Papuri e do Ucaiari ou, na mesma direcdo destas, nos Andes, a
depender do pensamento (ver ainda Marcos Sierra, em Fulop [1954] 2009: 46; Diakuru
& Kisibi 1996: 93; e Nahuri & Kumaro 2003: 188). L4 no alto, ou seja, na 4 ’misehe
Wi’i, é onde ficaram guardados os enfeites, 0s instrumentos e as substancias de vida.
Eles foram entregues por Ye’pd ao terceiro Bipd, para guarda-los naquela Casa. Destes
apeka (riquezas) é que vird depois os futuros kd’rakoo we’ri masa, ou seja, a
humanidade. Eles ficaram mais especificamente no jirau pendurado no alto da Casa do
Céu, ao modo do Cone do Universo.

Se diz que somente naqueles compartimentos/casas havia luz. Os Trovdes
realizaram entdo um grande encontro na Casa de Leite, a fim de criar a humanidade.
Como xamas que eram, eles alimentavam-se de ipadd e fumavam cigarro. Para o dia,
eles aspiraram parica e beberam caapi. Entretanto, com o efeito destas substancias, em
vez de auxiliarem-se, eles comecaram a brigar entre si, lancando raios um contra o
outro, qual fazem os yaiwa (xamas-ongas) em seus desentendimentos. Nisso, 0s raios
foram tao fortes que a Casa de Leite pegou fogo. Além disso, o calor das chamas subiu
no Universo, esquentando tanto que fez a Casa do Céu romper e ir abaixo, 0 que se
constituiu no mundo inferior, chamado Wamt Did Pa’ti (Camada do Rio de Umari). Ao
ver a Casa de Leite em chamas, os Trovles, na tentativa de apaga-las, agora lancaram
chuva. Mas, ao contréario, esta chuva foi tdo forte que suas aguas inundaram a Casa de
Leite, de forma que dentro dela formou um lago, chamado Opekd Ditara (Lago de
Leite). Sera do Lago de Leite que depois a futura humanidade como Wa 'i-Masa (Gente-
Peixe) subira para emergir.

Nesse incidente, no entanto, antes que pegasse fogo em tudo, o terceiro Trovao,
como responsavel, guardou as riquezas da Casa do Céu em seu proprio corpo. Aqui
ressalta-se que, se ele ndo tivesse feito isso, ndo haveria mais a humanidade. Assim,
depois que a Casa do Céu veio abaixo, Ye pd e o terceiro Trovdo tiveram que fazer uma
nova Casa do Céu, na qual pudessem ser guardadas aquelas riquezas. Quanto aos outros
Trovdes, Ye pd dispensou-os da tarefa de criar. Para ndo haver outras brigas, o terceiro
Trovdo logo os amansou oferecendo-lhes tabaco e ipadd. Ou seja, ele usou o

procedimento dos xamas, que oferecem tabaco e ipadu antes de tratar com (ou amansar)
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um wiogt (ser bravo, poderoso). Assim somente o terceiro Trovdo continuou como Avo
do Universo e o que iria ajudar na concretizacao da criacdo. Os outros teriam se tornado
grandes montanhas distribuidos nos quatro cantos do mundo. Contudo, “oS quatro
Trovdes sdo o desdobramento de apenas um”, dizem com mais explicacdo os kumué. Na
verdade, a duplicidade ou a multiplicidade é uma caracteristica dos yaiwa primordiais,
que tem nos cinco Trovdes o seu protétipo e nos futuros Diirod (Seres de Sangue), dois
a cinco gémeos tricksters, o seu mais alto exemplo de wid-masa (gente-poder) (ver
Umusi & Torama 1995: 178-219; Diakuru & Kisibi 1996: 112-133). Abaixo, um
desenho de Gabriel Gentil (em Béksta 1988), seguido de comentérios a partir do
mesmo, mostra como um Xama ye ’pd-masa veria 0 nosso mundo junto as Casas dos

cinco Trovoes:

Figura 6. Casas dos Trovdes (desenho de Gabriel Gentil, 1979)

A flechas numeradas indicam:

1. A nossa casa, onde fazemos a cerimonia, estd no Centro.

2. Verticalmente acima da nossa casa, esta a Casa do Trovdo do Céu
(que é também chamado Avo do Céu, émékho fixké). Esta casa é a
mais segura para o reflgio dum pajé.

3. A Casa do Lago de Leite. No Brasil, esse lago esta localizado na
Boca do rio Amazonas, ou até na Baia de Guanabara. [...]

4. O nosso mundo esta envolvido numa esfera de protecdo (wetiro),
feita pelo cerimoniador.

5. Nas nascentes do rio, no ocidente, esta fiamiri-wi, a Casa do Dono
da Noite, a moradia do Trovéo das Cabeceiras do rio.

Os tragos que ligam as Casas vertical e horizontalmente sdo caminhos

para o pajé. Para os olhos de néo iniciados, as casas dos Trovles sdo
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apenas serras, mas para o pajé, sao Casas, e ele entra nelas, com o seu
poder e com as suas defesas.

Os circulos concéntricos ao redor dessas seis Casas (dos 6 pontos
cardeais) representam as defesas (we’tiro) daquelas Casas. [...]

Das malocas dos 4 TrovBes, o veneno deles polui 0 ar no nosso
mundo. Por isso, a (nossa) maloca nova, por meio duma cerimdnia,
fica envolvida por uma esfera de defesa, e esta ligada (mentalmente)
por um fio (= “tubinho), com a Casa do Trovdo do Céu, ou com o
Arco-iris, de onde vem o ar bom que os habitantes da maloca irdo
respirar. Esse fio (tubinho), condutor do ar bom, estd continuamente
ameacado pelos inimigos, pajés e outros seres imortais. O rezador
iniciado (kumii) ou o pajé local continuamente deve vigiar pela
seguranca da maloca. (Béksta 1988: 47-48)

O aparecimento de fmikoho-Mast e Ye’pd-Masit

Com o sucedido, Ye’pa resolveu fazer surgir outros seres que dessem termo a
criacdo. Entdo, através de suas acgdes, apareceram +mikoho-Masi (Gente do
Dia/Universo) e Ye 'pd-Mast (Gente da Terra). Como ndo tinham forma, eles ficaram
circulando no meio da fumaca. Ye ’pd tomou entdo um puca e catou-os no ar, qual se faz
para apanhar os peixes na agua. Em seguida, ela envolveu cada um com um pari, ao
modo como fazem os kumué com os recém-nascidos, embora para 0s simples humanos
0s paris sejam invisiveis. E pediu que os dois se sentassem, cada um em um banco, em
frente do pari de iniciantes, como também fazem os kumué aos recém-nascidos e,
antigamente, aos que estavam sendo iniciados. Assim os dois sdo acolhidos e saudados
como +mikoho Sii'ria Parameéra (... Netos do Universo) para assumir a tarefa de

formacgdo da humanidade.

Foto 11. Pucé (2021).
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Retomando o tema da multiplicidade dos xaméas, devemos novamente observar
que séo dois os seres que surgem. tmikoho-Mast e Ye pd-Mast sdo dois irmaos, seriam
os Di’iroa. A geminilidade, ou seja, o nascimento de dois ou mais irmédos de uma
mesma “gestacdo”, serd um tema presente dentro da histéria da origem, até o episodio
da emersdo dos ancestrais em Ipanoré. Entende-se, assim, porque 0s antigos
enxergavam o caso de gémeos (wimara si’ridkard) como um fenémeno que os ligava
ao estado anterior, dos wio-masa (gente-poder, perigosos). Ainda hoje, por exemplo, se
ensina os filhos a ndo comer peixe e carne de caca a0 mesmo tempo, para ndo terem no
futuro filhos gémeos. Quanto a condicdo de neto/s, o tema da relacdo de avé/avé com
0(s) neto(s) é habitual e ttm grande importancia entre os pa 'miri masa até hoje. Sdo dos

avos, por serem 0s mais velhos, que os netos tém a seguridade dos conhecimentos.

As duas cuias de esséncia e como se perdeu a imortalidade

Como um ser eterno, Ye'pd possui a cuia de wa’yiku, a substancia da
imortalidade, de que se alimenta e se mantém perene. Essa perenidade passa pela
constante renovacao de sua pele. A pintura facial com urucu que usa, e que representa a
sua menstruacao, é lavada em agua de wa 'yiiku, retirando do rosto uma pele finissima.
Assim, ela pretendia que 0s pa’miri masa tivessem a mesma natureza. A0S recém-
aparecidos, ela entregou entdo duas cuias, cada uma como weta waharo (cuia de
esséncia). A primeira cuia chamava-se masa éhasehé waharo (cuia de transformacéo de
gente), contendo o ipadl, e a segunda chamava-se ehéri doha katiré waharo (cuia da
vida eterna), contendo o waylku. Na beira da segunda cuia, e lambendo a sua esséncia,
havia insetos e espécies peconhentas, como baratas, cigarras, formigas-de-fogo,
lagartas-de-fogo, tocandiras, aranhas, lacraias, escorpides e jararacas.

Ye'pa pediu entdo que eles lambessem o conteddo da primeira cuia. Eles se
aproximaram, colocaram o dedo e o lamberam. A seguir, ela pediu que fizessem o
mesmo com o conteldo da segunda cuia. Mas dessa eles ndo tiveram coragem para
provar, pois ficaram com medo das espécies venenosas que estavam em sua beirada.
Entretanto, se explica que se eles, que sdo os ancestrais dos pa ’miri masa, tivessem
provado do conteldo da segunda cuia, estes nunca morreriam. Ao contrario, aquelas

espécies na beirada da cuia também estariam se preparando para fazer o seu processo de
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emersdo e estavam lambendo a sua esséncia e, por isso, vivem para sempre, com 0

tempo apenas trocam de pele e rejuvenescem.

Ye’pa estrutura as Camadas do Universo

A seguir, passa-se entdo a estruturagdo do Universo em camadas. Ye pd, como
uma oleira, com argila de leite, fez quatro suportes e colocou-os como esteios nos
quatro cantos do Universo, cantos estes chamados de Muhipiuki Mihatiropé (Porta do
Nascente), Muhipzuki Saharopé (Porta do Poente), Diakzhikdha Sopé (Porta da Direita)
e Kiiipe ’kdha Sopé (Porta da Esquerda). As quatro portas do mundo indicam também as
quatro direcbes cardeais de leste, oeste, norte e sul, respectivamente!®, e os quatro
esteios coincidem com as quatro montanhas ou Casas dos quatro Trovdes, nos confins
do mundo. As quatro portas, com os devidos nomes acima, sdo também as quatro portas
na basaka wi’i, a casa tradicional, ainda que ela sempre esteja voltada para o rio,
independentemente da posicdo deste em relagdo aos quatro pontos. No cotidiano dos
antigos, no entanto, a porta da frente da casa é comumente chamada imia sopé (porta
dos homens) e a porta do fundo numia sopé (porta das mulheres).

As portas laterais, da direita e da esquerda, bem menores que as outras, foram
deixando de ser construidas e hoje sdo mais dificeis de lembrar. Antdnio Vaz (em
Béksta 1988: 36), imtkoho-mast do Umari-lgarapé, no Tiquié, fez um desenho da casa
com essas portas e, entre outras coisas, comenta que: “Aos lados da maloca ha duas
portas pequenas, de onde as mogas de primeira regra podiam sair. Também serviam
para fugir ao esconderijo, no caso que a outra tribo viesse buscar moca a pulso, para dar
de casar ao filho do tuxaua”. Comentamos 0 assunto e mostramos algumas imagens
antigas e esquemas de casas tradicionais aos velhos e, somente assim, eles sugeriram os
nomes acima das portas laterais. Mais tarde, em 2021, com o velho kumd Vicente
Garcia, wa'ikihi do cld wetard, de origem do Papuri, sobre o mesmo assunto, ele
completou que essas portas ndo so serviam as mogas, mas também aos homens, e que
podiam ser usadas, em dias de festas, para sair e vomitar a bebida fora da casa, além de
outras necessidades.

Continuando, da mesma argila de leite, Ye’pd fez oito fornos circulares de

confeccionar beiju (di i ata siti), derivado de mandioca e, com eles, ela foi preenchendo

16 Seguindo as orientagdes do rio, o leste pode ser dito ainda como Did Sirokdha Wi’i (Casa do Rio
Abaixo) e 0 oeste como Did Po tekaha Wi’i (Casa das Cabeceiras do Rio), como visto acima.
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0 Universo em camadas. Os narradores imikoho-masa, em lugar de fornos, usam
peneiras circulares (St’'éwa), usadas para peneirar produtos de mandioca. Quando
perguntados, os velhos yadhori di’ipeé dizem que agueles usam peneira porque Sdo 0S
especialistas na confeccdo deste material, enquanto 0s ye’pd-masa seriam 0S
especialistas em fabricar fornos de argila. Outros clds ye pd-masa, para as camadas,
podem usar igualmente escudos de guerra/baile (bati-paa karo), que antigamente eram
confeccionados de cipo titica (pi’7 misi daa), 0 mesmo usado para o cesto uatura (pi i),
de carregar os tubérculos de mandioca. Os trés materiais/objetos (argila/forno, aruma-
jacitara/peneira-cumaté-tipiti, cipd/escudo-uaturd) e as atividades a elas relacionadas, na
sua maioria, sdo de carater feminino. Sobre o cipd, lembrar que as mulheres do
principio vieram de cip6s. Contudo, quais dos objetos serdo manejados pelos kumuéa
depende de situaces.

Quando o kum( narra a fixacdo das camadas, ou faz basesehé envolvendo-as,
pronuncia uma série de palavras. Em resumo, estas camadas sdo de baixo para cimal’:
Dia Wi’séri (Casas das Aguas), Di’ta Nikiri Pa’ti (Camada de Terra e Florestas),
tmikoho Wi’ré Pa’ti (Camada de Dia e de Ar), Akbro St’éwa Pa’ti (Camada de Peneira
de Chuva), O’me Kurupari Pa’ti (Camada de Nuvens), Wi'ré Ma’d Pa’ti (Camada do
Caminho de Vento) e Wi'ré Mariri Pa’ti (Camada de Espaco Vazio). Abaixo delas
ficou a Camada do Rio de Umari e acima a Casa do Céu e o Cone do Universo. Tendo
feito isso, Ye'pd estendeu sobre a Camada de Terra e Florestas uma esteira de pari.
Depois ela tirou do seio esquerdo um pé de tabaco e o jogou por cima do pari, para
formar o solo. Da mesma maneira, ela tirou do seio esquerdo o leite e 0 jogou por cima
do tabaco, para aduba-lo como terra. Os seres humanos serdo colocados na Camada de
Terra e Florestas. Esta camada, como uma peneira, esta cheia de buracos ou canais que,
por baixo da superficie, se comunicam.

Em outros momentos os velhos ydahori di’ipeé explicam as cores do Universo,
resumido agora em trés partes/camadas: a Camada das Aguas tem as cores marrom de
tabatinga (past), amarela (ew#) e preta (yii); a Camada da Terra tem as cores marrom de
tabatinga (pasi), verde (ya’sd) e branca (buti); a Camada do Céu tem a cores azul
(va’sd), vermelha (s6°a), amarela (ew#) e branca (buti), sendo o branco extremamente

brilhante. O marrom de tabatinga das duas primeiras se deve ao tabaco e ao leite de que

17 para uma sequéncia de camadas em quase tudo semelhante ver Nahuri & Kumard (2003: 26).
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foram formadas (lembrar que a terra é da semente de tabaco e o leite 0 seu adubo). Em
geral, e de baixo para cima, o estado térmico das Camadas vai de frio (yisisehé) ao
quente (asisehé), mais isso varia, pois elas proprias ou alguns de seus ambientes podem
tanto esfriar como esquentar, para mais ou para menos. Abaixo de tudo ficou o
Compartimento de Quartzo Branco. Para & quase ndo se conhece, apenas costuma ser
dito como um espago escuro e frio, em que ficaram e sdo concentrados as doengas e
outros males, embora estes possam ter também outras fontes (ver ainda Umusi &
Tdérama 1980: 157; Gentil 2000: 150; e J. P. Barreto 2018: 60). Préximo ao que
pontuamos, segue a imagem do Universo, junto com as Camadas e suas cores, na visdo
de Feliciano Lana (observe que ela retne as formas de: Utero, ninho de abelha, fruto de
cuia, maracd, fruto de abiu e peixe arraia, com listras que lembram pintas da cobra

coral):

R

Figura 7. O Universo em quatro Camadas (por Feliciano Lana, em Umusi & Toram#& 1980:
197).

}mikoho-Masi derruba a Arvore de Alimentos
Continuando, Ye'pd entregou a tmikoho-Mast a pedra de tapioca, da fartura de

alimentos, chamada booga, para ter florestas, plantas, frutos e alimentos no mundo.
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Assim, tmikoho-Mast foi até a Casa de Leite, onde teria enterrado a pedra como uma
semente. Dela se ergueu no Universo a Arvore de Alimentos, chamada Wa yiikugt.
Seguidamente, 0s Mirid Po’ra Masa (Gente-Passaros) derrubaram-na sobre a Camada
de Terra e Florestas — para Miria Pé’ra Masa entenda-se como ancestrais ndo somente
dos péssaros, mas também dos demais animais. Ao cair ela transpassou a camada,
rodopiando e caindo inversamente na camada de baixo. Assim surgiram na Camada de
Terra 0o Opeké Dia (Rio de Leite) e na Camada do Subterraneo o Wami Dia (Rio de
Umari), com dire¢des invertidas. Estes sdo, respectivamente, 0 Rio Negro primordial e
o Rio de Umari, no submundo — sobre este Gltimo, veja que a camada ja existia, agora
veio a formacdo do rio. Em outras explicacdes, a mesma arvore pode ser chamada ainda
Mi’rogi (Pé de Tabaco), Ka'régt (Pé de Abiu) e Wamigi (Pé de Umari). Versdes
diferentes podem colocar a queda dessa Arvore em outros momentos. De qualquer
modo, Wa yikugt (“Arvore da eternidade que caiu e se espalhou”) é a Arvore da qual
veio os diversos tipos de plantas e sementes no mundo — se explica que a doenca wa 'yii
(hérnia) tem sua origem na derrubada dessa Arvore, quando as lascas cortadas atingiram
alguns que a derrubavam. O wa yiku seria a esséncia dessa Arvore.

A importancia do umari na cosmologia dos povos da regido me faz pensar se o
seu manejo ndo seria anterior ao da mandioca na area. Ainda hoje, da fermentacdo do
suco de seu fruto se faz caxiri (wam# peéru) e do miolo do caroco (wamt ka’i), apos
varias semanas em A&gua, se faz um tipo de beiju0 ou marapatd (wamt ahlga),
acompanhado da goma de mandioca, ou se mistura tanto sua pasta ou 0 suco no peixe
cozido. Seus frutos maduros variam em cores (amarelo, laranja, vermelho e roxo
escuro); os tipos sdo encontrados em capoeiras e quintais, entre 0s quais: ma rda-wamt,
dia-wamf (umari d’agua), maha-wamt (umari de arara), wa’i-masa-wami (umari de

gente-peixe) e maka-wamit (umari de local habitado).

A formacao das correntes de rios e dos bancos

Ainda se conta que outros rios antigos foram criados por Bipd e por Ye pd-Mast,
guem neste tempo foi chamado Ye 'pd-Di’ir6-Mast. Para cria-los, eles perfuravam a
Terra em forma de Cobra. Estes rios sdo varios e interligam o Rio de Umari e o Rio de
Leite. Pelas agdes de Bip0d, a Terra esquentou muito e depois esfriou. Com isso, 0

Compartimento de Quartzo Branco se tornou um rio de quartzo. Abaixo, ele estd como
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fonte do Rio de Umari. Mas, em conjunto, quando a Terra esquentou, Bip6 fez
cerimonia para esfria-la. Disso resultou trés rios que circulam, acima, no meio e abaixo.
Duas correntes encontraram-se na extremidade da Camada da Terra, mais
especificamente na Casa do Rio Abaixo, no leste, de modo que um fluxo subiu e o outro
desceu. Na circulagéo, elas se reencontraram inversamente no outro extremo, na Casa
das Cabeceiras de Rio. Para cada uma das duas extremidades ha um portal de quartzo
branco, chamado Tatro (tat: linha de divisa ou de juncdo), em que os trés rios, o Rio de
Umari (subterraneo), o Rio de Leite (terrestre) e o Yokoapa Ma’d (Caminho das Estrelas
— celeste), a Via-Lactea, se comunicam. Nisso, a corrente inferior é fria e a corrente
superior é quente (ver também Gentil 2000: 72-76, 151-152). A corrente terrestre, ou
seja, a do Rio de Leite, é a mistura das duas, mais fresca e, assim, mais adequada para
0S pa’miri masa.

Com os rios, surgiram também as pedras e as cachoeiras. Estas trés coisas serdo
eternas. Elas comportam waméri (forgas, energias — wamé: forgca, nome) e, portanto, séo
wiopesasehé (lugar de poder, que deve ser respeitado — wi6: emitir poder, perigo, medo;
inspirar respeito; pee: lugar; -sa: marca para algo que é sentido) — por exemplo, sonhar
com cachoeira (poéwa), que ouve o seu ruido (poéwa bistro) ou que cai nela com a
canoa (poéwapt bir?) é sinal de que em breve havera doenga e/ou morte da pessoa ou de
algum membro da familia, caso néo se recorra & um kuma para cortar o efeito do sonho
(ké’esehe yehé baserd) (ver tambem J. R. Barreto [2012] 2018: 87). Ainda pelas a¢des
de Bipd foram feitos os varios #taboho kumari (bancos de quartzo branco) e que foram
assentados ao longo do Rio de Leite. Sobre eles foram erguidas as Dia Wi’séri (Casas
Aquaéticas) e, pela ordem do proprio Bipd, nelas foram morar os #ta-Masa (Gente
Pedra), que sdo gente de pedras preciosas de diversas cores (ver ainda Gentil 2000:
183). Entéo, vindo do mundo de baixo, Ye pd-Mast passard conferindo e ajeitando cada
banco. Neste ato ele deu também o nome a cada lugar, por isso esses lugares sdo
concebidos como wametisehé peeri (lugares que possuem nome — wamé: nome, forca; -
ti: ter, possuir).

Segundo os kumud, a expressdo wametisehé (o que possui home) é valido para
os locais nomeados na histéria de formagdo da humanidade, incluindo aqueles das
Casas Aquaticas. A expressdo wakuasehe pee (lugar que possui memdria [de historia] —

wak(: memorar, lembrar) serve tanto para os lugares nomeados na historia de formacéao
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como para outros lugares que tiveram suas historias depois (ambos ganharam nome e/ou
contém memoria a partir das histdrias que possuem). Ja wiopesasehé (lugar de poder,
perigo, ...) pode ser aplicado tanto aqueles lugares com nomes, aqueles lugares com
historias péstumas e a lugares mais afastados (rios, nascentes de rios, pocas, matas,
montanhas, nuvens e ar), mesmo que sem nome (wametitisehé). Na mesma linha nos

assegurou o kumd Durvalino Fernandes:

Uma ideia para dizer sobre esses lugares seria o de wakuasehé ou de
wametisehé, pois eles contétm memoria e tém nomes. [...] Talvez
wiopesasehé abranja a todos... Veja wiopesagi®. Wéakuasehé e
wametisehé seriam mais restritos para os lugares de histérias e de
nomes, enquanto wiopesasehé poderia ser usado tanto a esses como
aqueles afastados, nos rios e nas florestas. (Durvalino Fernandes, em
conversa, 2021).

Enfim, ap6s Ye pd-Mast percorrer todos esses lugares, ele ira para a Camada do
Alto, onde est4 a Casa do Céu, para depois retornar trazendo por aquelas mesmas Casas
Aquaéticas 0s Pa’miri Masa.
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Figura 8. Casas de Emerséo ao longo do rio Negro (Umusi & Toram# 1980: 75).

18 Pessoa tida como perigosa (masc.).
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Ye’pa-Mast firma a lanca no eixo do Universo

Continuando, Ye'pd entregou o #taboho yaigi (langa-maraca de quatzo branco) a
Ye’pa-Mast, para que ele firmasse as Camadas do Universo. Por conseguinte, Ye pd-
Mast tomou a lanca e partiu do Compartimento de Quartzo Branco. Ele foi em forma de
espiral, percorrendo todas as Camadas — assim também se diz que os yaiwa quando
sobem para essas Camadas vdo em forma de espiral — e, quando chegou no Cume,
encravou verticalmente a lanca no Centro do Universo. Como um eixo, a lan¢a perpassa
0 Universo em Pa’'miri Poéwa (a Ipanoré-Cachoeira), no medio Ucaiari.

O yaigt ou yai-o6’a (“bastdo do xama-ong¢a” ou “osso do xama-onga”) era usado
junto com o bati-paa karo (escudo), que possui 0s tragos concéntricos espiralados, que
lembram os caminhos de voos dos yaiwa. As tradi¢cdes orais entre 0S ye pd-masa e 0S
imtkoho-masa, mas também os registros etnograficos (Koch-Griinberg [1909] 2005:
350-352), indicam que a especialidade de fabricar a lanca-maracé e o escudo era dos
imikoho-masa. A lanca é feita de miré-piranga (pau-brasil — s6ag+) e possui cerca de
2,50 m de comprimento; antigamente, a ponta de 0sso da sua extremidade superior era
untada com curare (veneno — nima), o que indica a finalidade de guerra (Spruce 1855:
209, citado em Martins e outros 2021: 14); acima da ponta inferior prolongada possui
um dispositivo que funciona como um maracd (chocalho), sendo este um espago
convexo escavado através de duas fendas longitudinais, alargado com uso de fogo, e em
que sdo inseridos pequenos seixos redondos de silex; € usado dentro da casa tradicional,
pelo wibgi/baya, em momentos de kapi waayd, para marcar as sessdes de canto e danca,
da meia-noite até o amanhecer; para se tocar, segura-se a extremidade mais fina com
uma das médos e com a outra se bate na haste ou, somente com a mao que segura, se da
leves pancadas contra 0 ombro, de modo que toda sua extensao vibra, acompanhado do
som de chocalho (qual a cauda de uma cascavel).

A nivel simbolico, a langca-maracéa representa o suporte ou coluna dorsal do
Mundo, um eixo cosmico que une as diferentes Camadas do Universo, sendo o0 seu topo
plumado o rosto do Sol. A langa também serviu como uma bussola, usada pelos
ancestrais para se orientarem em sua jornada rio acima, no rumo leste, e como reldgio
solar, permitindo encontrar a regido em que agora vivem, sob o zénite (S. Hugh-Jones
2015: 683). Entre outros detalhes, ja foi visto que o Universo é o corpo, 0 ventre e 0

utero de Ye'pd. Assim, 0 Pa’'miri Pee (Buraco de Emersdo), na cachoeira de Ipanoré, é
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tido como a vagina da Terra e a langa firmada neste Centro como o pénis do Sol. O
mesmo Universo pode ser avistado tanto como o corpo de uma mulher como de um
homem, em ambos o0s casos a lanca sendo a coluna dorsal de cada um. Com isso, se
pode chegar a varias imagens relacionadas ao corpo humano e aos objetos da cultura
material. Avistado por um kumd, o mesmo Universo encravado pela langa pode ter a
imagem de um ydsaga (maracd), posto que o Universo € uma Cuia, completo por um
cabo, que ¢ a lanca; entretanto, para o proprio kumd, esse mesmo instrumento (maracé)
poder ser também uma vagina, um dtero ou um ventre feminino e o seu cabo um pénis.
Assim, o Universo, suas Camadas, os objetos arredondados ou de formato circular
associados sdo femininos, enquanto a langa e os objetos retilineos masculinos.

Entre as pesquisas, ja foram notados outros detalhes da langa-maraca. Para 0s
ye 'pd-masa, Vicent (1985: 102-103) examinou a sua extremidade superior bifurcada
feita de dentes de cutia ou de 0sso de mucura (gambd); a extremidade inferior contendo
0 chocalho; e as decoragbes incisas em forma de ampulheta [suporte de cuia]
(borduna?), juntamente com os circulos gravados (escudo). As relagcdes entre o0s
incisivos de cutia ou 0ssos de mucura na extremidade superior, e das palavras 6 ’d (0ss0)
e oa (mucura), mostram também a associacdo da lanca com o pénis (dureza do dente e
do osso e rigidez do pénis); a peculiaridade estrutural da anatomia reprodutiva da
mucura (capacidade de reproducdo, pénis bifurcado — como o das cobras, visto pelo
autor na mesma obra) — na mitologia, o personagem O& (Mucura) é conhecido por seu
apetite e vigor sexual e sua capacidade de realizar relagbes sexuais com duas mulheres
simultaneamente; incisivos/pénis salientes como manifestagdo visual da sexualidade
masculina; a poténcia do roer da cutia e o ato de se alimentar do humano comparados ao
ato sexual masculino).

Em outra descricdo, de S. Hugh-Jones (2009: 42), para um mesmo tipo de visao
entre os barasana, desana e tukano, o suporte aforquilhado de charuto tem a estrutura da
lanca-maraca e ¢ a ela equiparavel: em suas partes esculpidas, o suporte de charuto tem
“quadris” em forma de banquinho e/ou de cuia em cima de seus suportes;
funcionalmente, os bancos também sdo suportes; tanto o suporte de charuto como a
langa tém pontas inferiores afiadas que ficam cravadas no chdo — usadas como pénis no
contexto dos mitos; as duas pontas de 0sso na parte superior da lanca também

reproduzem em miniatura os dois bragos bifurcados do suporte de charuto; abaixo
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dessas pontas estdo dois circulos, o Sol e a Lua; estes mesmos circulos, vistos de lado,
também podem ser lidos como bancos ou cuias; invertido, o suporte de charuto lembra
um homem (de pé), com o charuto encravado parecendo um pénis ereto; por fim, o
charuto enrolado em espiral parece como uma flauta miri em miniatura, objeto que
também é o0sso e pénis.

Na visdo de Toramu & Guahari (2004), temos o desenho da langa-maracé e sua
explicacdo, onde as divisdes de sua extensdo estdo relacionadas com as Camadas do

Universo e seus habitantes:

Figura 9. Simbolismo da langa-maraca.

O bastdo yegu € 0 esteio ou 0 0sso do mundo (#muko waigBa): ele

simboliza os niveis do mundo na visdo dos Desana do cld Guahari

Diputiro Pora

parte do yegd enfiada na terra para segurar/sustentar o mundo

parte que representa 0 mundo onde nés vivemos [...]

suporte do céu

Deko Wi’i: Casa das Nuvens ou da Chuva

Abe Nami Mas Wi i: Casa do Lua

Neka Masa Wi'i. Casa da Gentre-Estrela

Bupu Ya Wi’i: Casa do Trovdo

Abe Ya Wi'i: Casa do Sol. Abe esté enfeitado com penas de arara e

de japu

9. o0 banco, o suporte de cuia, a cuia, o ipadu, a forquilha e o cigarro
sdo os artefatos que foram usados para fazer a transformacéo da
humanidade

(Tordmu & Guahari 2004: contra-capa)

ONoakrwNE

O aparecimento de Miihipiiu
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Vendo isso, Ye’pa enfeitou a ponta superior da langa com plumas, de modo que
o0 adorno ficou brilnando em cores butisehé (branco), ya sasehé (azul/verde) e ewisehé
(amarelo). Enfeitou-a ainda com sié-pari (pingentes dourados de orelha), de forma que
ficou reluzindo. Com isso, a ponta da lanca assumiu um rosto, de cores so’asehé
(vermelho), ewisehé (amarelo) e butisehé (branco). Este era o Muhipiu (0 Sol), que
acabava de aparecer. Quando surgiu, Ye pd revestiu-o ainda com maha wito (penugem
de arara), sendo ninguém lhe resistiria a quentura (ver ainda Umusi & Tordma [1980]
1995: 24); e Diakuru & Kisibi 1996: 33-34). As cores que aparecem sdo as mesmas da
plumagem que compde 0 mahd poari be 'to (acangatara — enfeite de cabeca). Elas sdo as
cores mais visiveis do brilho do Muhipiiu e uma pessoa vestida com este enfeite estd
como a sua representacdo. Outra questdo a se notar é que o aparecimento de Muhipiiu
vem apos as acdes de Ye'pd-Mast, que também é Muhipiu (Lua), ou mais
especificamente, Yami Muhipiu (Sol da Noite), 0o seu oposto, em uma espécie de
ligagdo da energia negativa com a energia positiva, acionando o funcionamento do
Universo.

O Universo entdo, firmado pela langa, comecou a fazer rotacdes, trazendo as
estacdes (ver ainda Nahuri & Kumar® 2003: 23). Assim, estavam estabelecidos o tempo
e 0 espaco. Aqui comegcam o0s fendmenos, o seu entendimento e 0 manejo ecolégico
pelos yaiwa, kumué e bayaroa e como séo vividos pelos pa 'miri masa. Este conjunto é
baseado, sobretudo, no aparecimento das constelacdes, nos periodos de chuvas,
estiagens e reproducbes dos animais e plantas, resultando no calendario ecoldgico,
econdmico e social dos povos da regido*®.

Cosmologicamente, as personificagdes do sol (imikéhi muhipiu) e da lua
(ya@mikzhi muhipiiu), como o desdobramento de um s, sdo vistos como dois irmé&os, Sol
e Lua, o primeiro como irmdo maior e 0 segundo como irmdo menor. Afirma-se que,
diariamente, Muhipiiu sai de sua Casa para dar a volta no Universo, circulando-o por
cima e por baixo, este 0 Rio de Umari, deflorando ou inseminando as mulheres, as

fémeas dos animais e as plantas, ou provocando doencas e outros males as pessoas, a

19 A astronomia e calendario ecoldgico dos ye ’pd-masa podem ser vistos em uma série de estudos e outras
publicacBes: Alves da Silva (1962); M. Azevedo & outros (2010); V. Azevedo (2010); Gentil (2005);
AETY & ACIMET (2008); Cabalzar & outros (2016); Maia (2016), R. Azevedo (2017), Cardoso (2017);
M. Oliveira (2017); e J. P. Barreto & outro (2018). O estudo de B. Ribeiro & Tolamén (1987) para 0s
desana também traz elementos significativos.
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partir de seus raios (ver Nahuri & Kumard 2003: 121-125; J. R. Barreto 2012b). Abaixo

estd um esquema do Universo com as correntes de rios e o circuito do Sol:
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Figura 10. Circulacéo dos rios e a rota do sol nas trés dimens6es da cosmologia barasana (Hugh-
Jones 2017: 24).

O aparecimento dos O’d@mahara

Em continuidade, Ye pd considerou outras coisas necessarias em vista da criacdo
dos Pa’miri Masa. Aqui a historia se desloca para o surgimento de outros seres
concebidos geralmente como Bahuari Masa (Gente do Aparecimento). Desta gente, o
conjunto de cinco personagens masculinos e cinco femininos sdo centrais para uma
primeira base cultural dos pa’miri masa. Os masculinos sdo comumente referidos pela
categoria de O dkihi (pl. O ’dmahara) e os femininos de Ye pd-Pé ra-Numia (Filhas de
Ye’pd) ou, simplesmente, Bahuari-Masa-Numia (Mulheres do Aparecimento). A
categoria de ¢ akiht (“o que é do 0ss0”) equivale a ente/entidade/ser/pessoa.

Conforme a narrativa, eles vieram dos 0ssos das coxas de Ye ’pd. Em outro olhar,
estes 0ss0s sdo as duas flautas principais dos instrumentos mirid. Conforme a narrativa,
ela procedeu com 0s mesmos gestos: ingeriu o ipadu, fumou o tabaco e assoprou a
fumaca sobre os respectivos o0ssos dentro da cuia. Este rito ¢ também de um
chamamento. Dos seres aparecidos, Ye pd-O ‘dkihi e Ye ’pd-Masi sdo correspondentes —
como ja acenamos, 0s nomes podem representar momentos diferentes da vida de um

mesmo personagem. Ba’asehé-Boo O’dkihi é o responsavel pela fartura e pela
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roga/agricultura de coivara e, na versdo dos ydadhori di’ipeé, esta como o correspondente
de tmikoho-Masi. Desiibari O dkéhi é o responsavel da cacaria, da pescaria, da colheita
de frutos silvestres e do dabucuri (festa de oferta das primicias). Warari O’dkéhi é o
responsavel das questdes do casamento (junto deste esta o rapto, o conflito dos homens
pela mulher e a arte do veneno). Butllyari O dkihi (Ser da Preguica) é o responsavel da
“natureza” ¢ dos seus seres (matas, campos, montanhas, animais etc.) (ver ainda
Diakuru & Kisibi 1996: 25-26; e Nahuri & Kemard 2003: 34-35).

Dos seres femininos que apareceram, Ye pdrio (Terra [fem.]) é chamada ainda
Amd ou Amokoho (“A mulher da primeira menstruagdo” ou “A mulher que se renova”
[a’'mé: ter primeira menstruacdo, se desfazer de um revestimento, sair da pupa]), o que
pode ser mais bem entendido por sua ligagdo com o principio da menstruacio®.
Segundo outros momentos de narrativa, ela vivera na cabeceira do rio, para o lado de
onde o sol se pde, como a mée das plumas ou mée das aves, a qual a cada ano as aves
migratorias (gargas, manguari, jaburu etc.) vdo restaurar com as penas a cobertura de
sua casa, chamada 4mé Wi’i (Casa de Amd). Conforme os yadhori di’ipeé, mas também
outros, o local de sua morada no alto Ucaiari ficou situado em um lago chamado £broa
Ditar4 (Lago dos Jaburus), abaixo de Mira-Flores, no lado colombiano — segundo o
kum( Luciano Barreto (em J. R. Barreto 2019: 171-172), com a ocupac¢do desta area
pelos estrangeiros, Amo teria se mudado para a cabeceira do rio Calamar (0 Unilla,
extremo afluente esquerdo do préprio Ucaiari). As aves migratorias sobem o rio em sua
direcdo entre as constelacdes de ybkoa-teéro (estrelas enganchadas — pléiades) e wirt
(bicho-preguica) (segunda metade de abril e inicio de julho), antigamente a época em
que os diferentes grupos realizavam os ritos de iniciacdo dos rapazes. Em um episddio
da historia, o personagem Butlyari O ’dkihi chega até la sendo conduzido pelos éoroa
(jaburus). A restauracdo da Amd Wi’i com plumas representa tanto a renovacdo do
sangue da mulher pelo processo menstrual, como 0s momentos em que 0s homens
vestem os enfeites de bailes, ou seja, de tempo em tempo, sendo que para os ultimos
isso ocorre a partir do rito pubertario dos rapazes, quando estes vestem pela primeira
vez o0s ornamentos de bailes (assim se completa o entendimento do termo a 'mo: refere-

se tambem ao ato de vestir pela primeira vez as plumas de bailes). Am6 tem a sua vagina

200 nome Amo é de origem arawak: entre os baniwa, Amaru é a mée de Kuwai, o ser de quem derivaram
as flautas proibidas (Cornélio e outros 1999: 52), e as Amarunai, as mulheres do principio, eram tias de
Yapirikuli, o her6i organizador (em Xavier 2008: 118).
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repleta de espécies peconhentas, qual a cuia da vida eterna de Ye pd, de quem é a versdo
mais intima (a se ver pelo proprio nome).

No episddio de Butllyari O dkini, apos copular com Amd, ele tem o saco escrotal
e 0 pénis que ficam extremamente inchados, o pénis cresce cada vez mais e fica mais
comprido, a ponto de carrega-lo para trds dos ombros em um uatura (cesto cargueiro),
ou seja, neste ato, ao ser picado pelas espécies peconhentas, cujos ferrdes representam o
sangue menstrual, e cometer incesto, visto que ambos a principio sdo irméos, ele fica
doente e passa por muitos apuros — aqui existe semelhanca, mas tambem diferenca para
a primeira histdria de incesto cometido por Ye’pd-O’dkihi com Ye pdrio (comentario
abaixo): na primeira ela torna-se moga, tendo 0os primeiros sangramentos, e 0 incesto
tem grande atencdo; na segunda ressalta-se que ela é velha, jA& ndo tem mais
sangramentos, pois estes estdo representados por renovacdes de plumas que cobrem o
teto de sua casa, externamente, e por espécies venenosas, internamente, mas aqui o
incesto ndo recebe atencdo, nem se diz que 0s personagens sdo irmaos e parecem ser
desconhecidos um para o outro. Em outras variantes da historia, Ye pdrio € sempre a
protagonista feminina no processo de criacao.

Sobre as outras mulheres, Yu i-pako (“Mae que flutua™) vivera na foz do rio,
onde o sol se levanta, onde se torna a mae das fabricas e, por consequéncia, das roupas e
mercadorias. Ye'pd-yio (“Terra de choque [fem.]”), Piro-duhié (“Cobra que plana
[fem.]””) e Duhigd (“Mulher sentada’) viverdo no patamar celeste. Em outro momento,
quando os alimentos sumiram do mundo, elas trés aparecem juntas de Ye’pd em Dia
Wi’i (Casa Aquéatica — no baixo Ucaiari) e sdo chamadas Dikipai-Masa-Numia
(Mulheres [dos Tipos] de Maniva), por entregarem novamente os talos (sementes) de
maniva (pé de mandioca) aos Pa 'miri Masa.

O ntimero dos O’dmarda € igual ao nimero dos Bipoa. Eles seriam outras escalas
de Ye’pd-Masi e de ¥mikoho-Masi. A diferenca é que trés deles (Destibari O’dkihi,
Warari O’akihi e Butlyari O’dkini) depois somem (assim como quatro dos cinco
Bipod) e somente dois (Ye pd-O ‘dkihi e Ba asehé-Boo) ultrapassam a fase dos Bahuari
Masa e estardo como 0s préprios criadores e guias dos Pa 'miri Masa. Os Di ‘iroa (Seres
de Sangue) que, a depender da versao, sdo também cinco ou dois, derivam do sangue do

osso (fémur) de Butlyari O dkihi que, na respectiva historia, pode ser chamado ainda
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Aha-de’yu (0 Inambu-Rei — inambu-galinha). Os Di’irod estdo como outra Versio
encarnada dos cinco Bipod e séo personagens importantes do xamanismo agressivo.
Existe um conjunto extenso de historias dos Bahuari Masa, significativo para
pensar a sociedade dos povos da regido como um todo. Comumente, suas historias e
personagens encontram correspondentes entre as histdrias dos Arawak da regido, de
qguem os Tukano orientais as teriam adotado, mas as aperfeicoaram, sendo que entre
estes elas sdo sempre mais desenvolvidas. Entre os Naduhup essas histérias também
existem, a sua maneira. Mas até aqui vao as tradi¢cdes de cunho arawak entre os Tukano
orientais. Adiante, para estes, a grande Viagem de Emerséo que ascende o rio a partir do
leste no bojo da Cobra ancestral os diferenciara enormemente dos seus vizinhos
Arawak. Assim, a fase dos Bahuari Masa antecede a dos Pa 'miri Masa. Trata-se de um
periodo paralelo da histéria das origens se vista linearmente. Pelo limite deste trabalho,
pontuamos apenas o aparecimento deles, a origem da menstruacdo e dos ritos
pubertarios feminino e masculino, este junto a historia de Miri, de qual derivaram as
flautas proibidas, devido a grande importancia destes Ultimos temas para a cosmologia e

a sociologia dos pa 'miri masa e de outros povos do Alto Rio Negro.

Aridri U’tit (0 Centro do Mundo)

Sobre a origem e ocupacdo do territorio, 0s ye pd-masa costumam apresentar um
conjunto de histdrias em que pode ser visto o seguinte:

No inicio, o Universo surge e se alarga como uma bolha. Depois, ele se encolhe
levando os ancestrais criadores, Ye pa-Mast e mikoho-Mast, & bacia do Papuri. O lugar
em que se reduziu é chamado Aridri U’tii (Lugar de Encolhimento — &ri: retorcido,
encolhido ao centro; u '#i: area descampada), concebido como o Centro do Mundo. A
palavra u 'ti € usada para se referir as situacfes de areas abertas com maior claridade:
area descampada, &rea aberta de roca, area de capoeira, area aberta de acampamento
dentro da floresta ou em margem de rio.

O movimento dos criadores de recolher-se no Aridri U’tii lembra 0 movimento
da ocasido do nascimento da crianca. Pois a roga era para onde a mulher recorria para
ter o parto, lugar dito como wi’mard bahuékd u’td (local de nascimento da crianca).
Daqui a mée tomava o bebé, percorria o caminho e adentrava a basaka wi’i (a casa

tradicional). Mais tarde, € dentro da casa que a crianca recebia o ehéri-pé ra baserd
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(assopro da alma, pelo rito de nomeacdo), tornando-a entdo somente agora “humana
legitima”, na linha de uma ancestralidade. Aquele mesmo movimento esta como no da
ocasido do miria-pé ra (rito de iniciagdo masculina), quando 0s mestres e 0 jovens a
serem iniciados recolhem-se ao a’maéyeri u’tii (local de iniciacdo) na mata, em geral
proximo do rio. E onde se ddo os aprendizados. Mas daqui depois partem percorrendo
com a canoa o trecho de rio, saem no porto do local e adentram na basaka wi’i, onde 0s
jovens recebem as cerimdénias necessarias, tornando-os entdao “adultos”, reforcando a
ancestralidade.

Contudo, ha de se notar que 0 mundo por onde se vive (ou se conhece) cobre
uma regido tendo a bacia do Ucaiari no centro e nele a Gente de Aparecimento vive 0s
feitos que primeiro alicercam a cultura dos povos da regido. Aqui (ou até aqui) as
histdrias e os personagens encontram os correlatos entre os Arawak da regio?!, mas dai
se diferenciam, diferenciando igualmente cada grupo de povo. Porém, interessa aqui
perceber que este ciclo estd como nas ocasides de wi’mard bahudka u 't e a’ moyeri u tl
(ver acima), porque depois disso se partira para a formacdo da humanidade
propriamente dita.

Isso se da ap6s os acontecimentos de Mirid-Pé ra (K.3), quando o Universo se
alarga outra vez. Os criadores vio do Aridri U'ti a0 extremo Leste, para o lado da foz
do rio, e de la regressam trazendo agora os futuros humanos. Quando estes chegam no
Papuri, mais especificamente no Turi-igarapé, o0s ancestrais ye’pd-masa (e
concomitantemente no UrucU-lgarapé, os ancestrais #mitkdbho-masa) adentram na basaka
wi’f, a0 modo dos ritos de ehéri-pé ra basero e mirid-po’ra, para se tornar realmente
“humanos” ou “adultos”.

Para o velho Graciliano Pena, do cla yu ipuri pamo, segundo me disse certa vez,
no inicio o Aridri U’tit no Papuri esta precisamente no local de 76 ‘od-kaa-paa (Laje do
Encurralamento)??, onde depois serdo retomadas das mulheres as flautas proibidas
(encurralando-as com um cerco de pari, como quando se cerca peixes). Na narrativa que
temos, no que seria 0 regresso ao Papuri, 0s ancestrais saem na ultima Casa Aquatica de

Emersdo, em Wai-peeri (Piraquara), mas dai os ye pd-masa movimentam-se a zona de

2L Com excecdo de Miria-Pé 'ra, as histdrias deste tempo estdo suprimidas e ndo aparecem neste trabalho.
De Miria-Pé 'ra (K.3) ja se parte para a historia dos Pa 'miri Masa (K.4).

22 T6 oa-kaa-paa ou T6 'o-kaa-paa (t6'o: encurralar [peixe]; kaa: série, linha; paa: laje) fica proximo a
foz do Papuri, entre Japim-Ponta e Uaracapa.
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cabeceiras do Turi-igarapé, onde estaria agora o Aridri U’tii e onde comecam 0s
wi ‘setohori (antigos locais habitados pelo grupo).

Por vezes o Aridri U'tii € chamado ainda Wapu. O baya Euzébio Freitas (Su eg#)
(em Piedade 1997: 37-38), de S&o Pedro, no Turi-igarapé, do cl@ ki’'mdro, de alta
hierarquia, informa que no Wapd, o centro territorial dos ye pd-masa, estdo os locais
das 49 casas mais antigas, hoje tomados pela mata, e onde foram enterrados os
ancestrais do grupo. Abaixo replicamos 0 mapa a partir das explicacbes de Euzébio,
indicando o Wapu e o lago no Macu-igarapé, onde a Cobra-Canoa teria se transformado

em pedra e para o qual sdo dirigidas as “almas” dos mortos:

\. lagoa/da serra dos indios

Pari-Cachocira
=

Mapa 15. O centro do territorio para 0s ye ‘pd-masa (Piedade 1997: 38) — os circulos sdo nossos.

Temos entdo que a ideia de alargamento e contracdo tem um lugar fundamental
no pensamento ye pd-masa. Em um exame que gira em torno do Aridri U'tii se percebe
pontos esclarecedores sobre a constituicdo dos seres humanos, assim como o0s
indicativos para a ocupacéo do territorio e das relagdes com outros grupos, ou seja, Sao
0s pontos de grande importancia para perceber como 0s ye pd-masa concebem as ideias

de “ser humano” e de territorio. Este movimento pode ser avistado ainda na viagem que
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fazem os xamés da regido para os ritos de nascimento e nomeacdo da crianga, assim,
como nas curas de doencgas. Como ja se disse, aqui eles viajam até onde for necessério,
seu ponto maximo € a beirada do mundo. Dai eles voltam, percorrendo as Casas das
coisas que sdo precisas, 0 que lembra 0 movimento que fizeram os ancestrais. Assim,
eles retornam ao Centro do Mundo.

Entre os petroglifos na regido, as volutas, as aspirais e os circulos concéntricos
sdo temas constantes e podem representar a ideia de contracdo e alargamento do

universo, do territério, mas também do pensamento dos pa ‘miri masa.

Figura 11. Forma de circulo concéntrico em petroglifo na regido.

O destino da alma

As historias da roca e da morte também constam no kitimori. Elas desempenham
igualmente papel central para o entendimento cultural dos pa’miri masa.
Complementando a Gltima dessas narrativas, apresento a seguir poucos comentarios e
um breve apontamento sobre o destino da alma:

Os diferentes aspectos da pessoa, construidos ao longo da vida, se separam na
morte. Antigamente, os mortos eram enterrados dentro de uma canoa, no chdo da
propria casa coletiva, permitindo que o ehéri-pé ra (alma) retornasse a Casa de onde
veio. A ideia subjacente é que, assim como 0s ancestrais subiram o rio para emergir
neste mundo, as almas dos mortos devem percorrer o trajeto inverso, de volta as Casas
especificas dos nomes, geralmente chamadas de Ehéri-p6 ra Duhiri Wi'i (“Casa do
Assento da Alma”). Os homens importantes eram frequentemente enterrados com
ornamentos plumarios.

S. Hugh-Jones (2002: 59) observa que, nesse contexto, tanto 0s nomes quanto 0s

ornamentos circulam entre 0s vivos e 0s mortos: 0s ornamentos sdo transmitidos pelos
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ancestrais como bens do grupo; no rio subterrdneo, esses enfeites também sdo
manifestacdes tangiveis dos nomes de clas, que retornam as casas dos ancestrais,
localizadas nos rochedos das corredeiras. Os nomes permanecem nessas Casas até o
nascimento de uma nova crianca, € uma implicacdo adicional é que uma pessoa so €
considerada completamente morta quando seu nome retorna aos Vivos.

Atualmente, o movimento da alma rio abaixo € atribuido sobretudo aos homens,
geralmente kumua, yaiwa e bayaroa. No caso dos yaiwa, da Casa do Assento da Alma
rio abaixo, seja Opeké Ditard Wi’i (Casa do Lago de Leite), ou outra, a alma prossegue
ainda para a Wihé Wi'i (Casa de Paricd), situada no plano celeste. Costuma-se afirmar
que a “alma” de pessoas comuns, incluindo mulheres e criangas, ¢ encaminhada para o
Dia Wapira Wi'i (a Casa de retorno das almas), dos ye pd-masa, localizada no Macu-
igarapé (ou Posaya), afluente direito do Papuri, do lado colombiano. No entanto, 0s
kumud yadhori di’ipeé corrigiram que as almas desses individuos também devem ser
enviadas para as Casas rio abaixo, sendo apenas o wati (espirito do morto) encaminhado
ao Wapira Wi’i, por meio do processo denominado watiosehe.

Segundo a tradi¢cdo, na morte de alguém que teve uma boa vida, o espirito parte
sem sofrimento para 0 mundo dos mortos; entretanto, o espirito de pessoas mas
permanece neste mundo. Por isso, 0 kum( deve enviar o espirito do defunto; caso
contrério, ele vagueia e incomoda os parentes. Os espiritos dos mortos podem se
transformar em animais, manifestando-se em sonhos, visdes, barulhos ou na propria
forma animal, e podem se alimentar de comida. Com o basesehé, o kumd relne os
espiritos errantes e os conduz ao mundo dos mortos. Além disso, ao falecer, é costume
enterrar 0s pertences do individuo junto ao corpo, evitando que seu espirito permaneca
neste mundo devido aos objetos deixados para tras.

Desde pegueno, ouvia Adriano Sarmento contar sobre a menina Maria com seu
avd (a mesma apresentada no Capitulo 2 deste trabalho). Posteriormente, quando
perguntei mais diretamente sobre o destino das almas daqueles que morriam no periodo
anterior a chegada dos padres, ou seja, antes da catequese, ele afirmou que uma das

respostas se encontrava nessa mesma historia:

Faz tempo, existiu uma menina, que se chamava Maria.
Desde pequena seu avd cuidava bem dela e ela também gostava dele.
Mas, em um momento, veio doenca e esse avo faleceu.
Passou-se algum tempo... ela se lembrava ainda do avé.
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Certa vez ela sonhou. Ele apareceu e disse para ela que se quisesse
podia ir, onde ele estava. Se assim fosse ele iria aparecer novamente
para ela depois de trés dias. Com isso, ela respondeu que iria com ele.
No dia seguinte, ela ficou doente e, no terceiro dia, ela se levantou,
saiu para fora da casa, olhou em volta e avistou o avb em pé na beira
da mata. Ela foi com ele, que apontou um caminho que levava as
capoeiras [matas de antigas rogas].

De repente ela se deu conta que chegou no meio de outras pessoas. Ela
ficou ai algum tempo. Mas observou que aquelas pessoas de vez em
quando saiam da casa virando cutia. Assim, ela procurou o seu avo.
S6 que nesse momento ele também estava saindo. Quando ele saiu, ele
também virou cutia. Ela entdo foi atras dele, até uma beirada de roca,
onde ouviu seus parentes, que estavam trabalhando e conversando.
Sabendo quem eram, ela ent&o apareceu para eles.

Eles disseram que ela estava muito doente, mas que estavam surpresos
em ver ela, mesmo que um pouco fraca.

Chegando em casa, ela entdo Ihes contou o que tinha visto: seu avd
agora era cutia e vivia entre outras da mesma espécie.

(Adriano Sarmento, em notas do autor, s/d.)

Para encerrar me limito a reproduzir abaixo uma pequena nota, a partir do que
me disseram os velhos yddhori di’ipeé. Existe uma cosmologia bem mais complexa
para o fendmeno da alma e as estruturas que ela percorre no universo espiritual. O

desenvolvimento desse tema deixarei para outros momentos:

- Alguns pontos sobre a composi¢do material e imaterial e o destino da
alma:

a) Os humanos tém uma realidade material de #p+ (corpo) e imaterial
de ehéri-po’ra (alma, coracdo) e de wati (espirito, sombra). O ti’é
yd'asehe (pensamento, psiqué) esta atrelado ao ehéri-pé ra e o iard
(vontade, querer, desejo) ao wati.

b) Os demais seres manifestam-se em outras formas imateriais e
podem assumir diferentes formas de kaseri (revestimentos).

c) O ehéri-po 'ra esta centralizado onde passa a respiracao, no peito. O
wati estd em todo o corpo.

d) O ehéri-po ra caminha por pensamento. O wéti se contém e vaga
por desejo.

e) O ehéri-po 'ra se desenvolve. O wati se estagna.

f) Com a morte, o #pf volta a ser tabaco (terra). O wati vai para o
wapira wi'i — este se refere a0 mesmo wapira wi’i (comumente
traduzido como “casa das almas”), na cabeceira do igarapé Macu — o
que quer dizer que wapird wi’i deve ser a forma anterior do termo e
melhor traduzido como “casa dos que retornam” —, onde transforma-se
em algum wa 'i-bikird (peixes-velhos — animais como: péssaros, caga
etc.). O ehéri-pé ra volta para a sua basa wi’i rio abaixo. Ai fica o
wame (nome), outra parte que também forma o ehéri-pé ra. Dai o
ehéri-po ra sobe pelo kara daa wé 'éro (cip6 espiralado de buiuiu) até
atingir o £’mikoho doro paapihi (cano do cone do Universo), pelo qual
é sugado — acima, na cumeeira do Universo (0 cone é uma flauta). No
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nascimento de uma nova crianga, é como se o £'mikoho doro paapihi
soprasse de volta aquele ehéri-pé ’ra (0 nome é soprado pelo kum( na
nomeacdo). O wati (que estava em algum wa 'i-bikird) nesse momento
acompanha 0 movimento e também vai na crianga. [...] (notas do
autor, marc¢o de 2021)



Capitulo 6
e’pa- Vori
Ye’pd-masa yee naa masare Si’

A organizacao social ye’pd-masa (1): nomes e divisdes de grupos

Neste e ultimo capitulo exploramos a organizacao social do ye ’pd-masa, cuja
estrutura esta profundamente enraizada na sua histéria de formacgédo e demais tradi¢oes
orais e rituais. Aqui inciamos conferindo como 0s ye ‘pd-masa concebem a humanidade.
Dai abordamos aspectos fundamentais de suas relacGes interétnicas e processos de
formacéo cultural. Também discutimos as divisdes hierarquicas do grupo, o sistema de
parentesco, 0s nomes cerimoniais e os apelidos que refletem a dindmica social e cultural
do grupo. Por meio de uma analise detalhada, revelamos como 0s ye ’pd-masa
estruturam suas relagdes sociais, aliangas matrimoniais e classificacbes cosmologicas,
destacando a importdncia das narrativas e rituais que constroem a identidade.
Esperamos, assim, contribuir para uma compreensdo mais ampla das interacfes entre

historia, cosmologia e ideias de organizacao social entre os povos do Alto Rio Negro.

Ka’rakoo we’ri masa (gente do sumo de buiuiu)

De acordo com a tradicdo dos ydadhori di’ipeé, como vista no capitulo anterior,
0S ye 'pd-masa, junto a outros grupos da regido, surgiram neste mundo pelas a¢fes dos
mi takahard (primeiros seres), que pensaram e criaram 0S ka ‘rakoo we’ri masa (gente
do sumo de buiuiu)* — mais especificamente “gente do sumo medicinal de buiuiu”
(k@’ra: buiuiu; koo: liquido, sumo; weéri: cipé cujas folhas ou frutos contém
propriedades medicinais; masa: pessoa, gente). O nome kd ’rakoo we’ri masa € uma
outra maneira de chamar os pa 'miri masa (gente de emers&o).

Em termos de pensamento dos kumué, o Lago de Leite, onde 0s pa ‘miri masa
tornaram-se/tornam-se embrido e feto, € uma cuia-Gtero (a bolsa uterina) contendo o
leite da criadora Ye’pd (o liquido amniotico). O Rio de Leite, que € o caminho do feto (o
colo do atero), e por onde percorreram/percorre-se até o nascimento, também o contém.

O ka 'ra-koo (sumo de buiuiu) e o dpeko (leite — e o liquido amnidtico, por extensdo) s&o

! Sobre o referido frutinho ka 'ra (buiuiu), existem espécies diferentes, de arbustos chamados kd ragi (-gi:
forma retilinea — exemplos: yukigi: arvore, madeira, pau; mi’régi: pé de tabaco) e de cipds chamados
ki ’ra daa (daa: forma de linha flexivel — exemplos: misi daa: cipd; pod daa: cabelo; yidori daa: fio
elétrico). Os dois tipos de buiuiu sdo de mata secundaria, de caminhos ou de capoeiras (locais de antigas
rocas), e produzem frutinhos de cor roxa (we’é-bohero) ou rosa (sé’d-bohero), de sabor doce (i 'piti),
apreciados por criangas, passarinhos e vermes. Os kumua se referem ao segundo tipo, cujos frutinhos sdo

passados nos labios da crianga no ehéri-pé 'ra baseke’ wame (rito de nomeacéo).
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uma coisa s0. Se explica, por exemplo, que até o nascimento dos pa’miri masa seu
unico alimento foi ka ra-koo. Para os kumua, a associacdo entre o leite materno e o
sumo de buiuiu pode ser melhor entendida quando uma gota de cada elemento fica sob a
condicdo ambiente: as duas gotas, de buiuiu e de leite, ganham uma cor esbranquicada
semelhante uma a outra. Com isso, embora 0s kumué ndo se expressam assim, 0S
ka’rakoo we’ri masa podiam se chamar 6pekd masa (gente de leite). Mas ndo d& para
dizer assim porque em termos de uukiisehé (falas cerimoniais) se usa a analogia.

Assim, a ideia de kd 'rakoo we’ri masa, como de pa’miri masa e masa di ard
(gente legitima), é a que mais se aproxima da ideia ocidental de “seres humanos”. Na
historia da origem, 0s ka rakoo we ri masa s&0 a razdo primeira da existéncia. O intuito
disso € o pano de fundo dos inimeros acontecimentos, sublinhado com mais evidéncia
nas passagens que iniciam e terminam o corpo da histéria. Para ndo usar uma variedade

de nomes vamos continuar usando “pa 'miri masa”.

Foto 12. Frutinhos buiuiu (2021).

Pa’mivre kiti uukiisehé — a historia de emerséo
O intuito e o processo de criacdo perpassard toda a historia e tera o seu ponto
mais alto no nascimento dos pa 'miri masa (gente de emersdo)?. Para tanto, como wa 7

2 Por mais que certos antropdlogos, a partir de conhecedores com os quais alguns pesquisaram, tém
traduzido o nome pa’miri masa por “gente de transformacdo”, a ideia de pa’mi é de: fermentar, surgir,
emergir; passar de um espago/tempo para outro. Assim, levando em conta como se deu o0 surgimento dos
grupos pa’miri masa — 0s ancestrais ascenderam o rio, emergindo de lugar em lugar até a emersdo
principal -, ¢é mais conveniente traduzir o0 respectivo nome por “gente de
emersdo/emergéncia/surgimento/fermentagdo”. O mesmo termo pa’misehé (emersdo, emergéncia,
surgimento, fermentagao) é usado para o transporte xamanico, isto é, o ato de passar de um espaco/tempo
para outro (por meio de um portal metafisico) e para a passagem do ciclo de tempo. Diferente, para a
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(peixes), no bojo da Cobra-Canoa, eles viajaram a partir do Lago de Leite, percorrendo
de modo subaquético o rio Negro e o Ucaiari, denominados em continuo como Rio de
Leite. Nessa jornada, os pa’'miri masa, foram parando em diversos lugares, chamados
Pa’miri Wi’séri (Casas de Emersdo), onde fizeram cerimonias, incluindo grandes festas,
ou enfrentaram inimigos, e, dessa maneira, adquiriram os conhecimentos e os elementos
culturais. Chegando no médio Ucaiari, no local da cachoeira de Ipanoré, denominado
Tohépaha-duri (Amontoado de Cumatd), eles tiveram o apice da emersdo. Aqui, cada
ancestral com seu grupo saiu por uma ordem subsequente, momento este levado em
consideracdo na classificacdo da hierarquia dos grupos. Depois cada qual se dirigiu para
as areas que iriam ser seus territérios especificos. Enquanto buscavam chegar, eles
seguiram adquirindo ainda outros conhecimentos proprios. Quando chegaram no devido
territorio tiveram a emersédo final. Para oS ye’pd-masa isso aconteceu em Wa 'i-peeri
(Buraco de Peixe — Piraquara, no Papuri), no Ako-yiisa (lgarapé de Agua Escura — o
Papuri), e, em seguida, foram a cabeceira do Niriya (Igarapé da Dispersdao — o Turi-
Igarapé), onde comecaram a viver como masa di‘ara.

Com atencdo aos processos historicos de longa duragdo associados aos
elementos das tradi¢6es orais, Cayon & Chacon (2022: 17) viram na viajem dos pa ‘miri
masa tanto um processo que remete a mobilidade que tiveram quanto a transformagdes
sociais nesse processo; essas transformacdes fariam referéncia a emergéncia de uma
ordem social baseada nas relagdes interétnicas; ao longo dos locais que vao parando
surgem grupos sociais e tipicas caracteristicas culturais; mas, hdA um momento epifanico,
no local chamado Did Wi’i (Casa Aquatica — no baixo Ucaiari), em que, com a ingestdo
do caapi (kapi), aquela humanidade se reconheceu em unidades sociais, de irm&os e
afins, que receberam marcadores distintivos, como grafismos de cestarias e de pinturas
corporais, objetos especificos de fabricacédo, tipos de cantos, linguas, entre outros, em
um processo de nascimento étnico.

De fato, tanto as narrativas como a dindmica da vida social atestam que a
organizacdo social dos pa’'miri masa estd baseada sobremaneira nessas diferengas. Mas
sem diminuir outros marcadores, a diferenca das linguas teria um valor especial. A
tradicdo dos yddhori di’ipeé (K.5.C.2), por exemplo, diz que Ye’pd-masi e +mikoho-

mast tentaram ensinar as cerimonias que aconteceram em Did Wi’i ainda antes, no local

ideia de transformar teria de ser usado o termo éha (tornar-se, transformar) ou dohd (transformar,
metamorfosear [por processo ndo natural: poder xamanico]), ainda que o surgimento dos grupos também
pode ser pensado como éhasehé/dohosehé (tornar-se outra coisa, metamorfose, transformacao) — os
ancestrais deixaram o estado/corpo de peixe/passaro para o estado/corpo de humano.
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de Dia Péya Wi’i (Casa Aquatica dos Cunhados), situado em Temendawi, local no
médio rio Negro. Aqui 0s ancestrais ingeriram um caapi especial, 0 wa i-kapi (caapi-de-
peixe), e tentaram fazer o po ‘osehé (dabucuri). Contudo, se diz que ninguém respondeu
(ou correspondeu), porque todos falavam a mesma lingua. Entdo, se decidiu que para
este momento acontecer os grupos deviam falar linguas diferentes. Com isso, 0s ye pd-
masa adiantaram que seriam basukira (filhos da irma do pai ou do irmdo da mée) dos
imikoho-masa (desana) e dos sirid (siriana), o que estd implicado que estes seriam seus
pé’yarda (cunhados), ja que entre individuos de sexo oposto nessa situacdo o casamento
é preferencial. O dabucuri €, assim, a mais alta manifestacdo das relacfes sociais entre
0s grupos da regido e, essencialmente, o seu principio estd baseado no encontro de
grupos com linguas diferentes, que sdo ou devem se tornar grupos de cunhados. Em
minha visdo, esse valor também teria sido diminuido com as politicas colonialistas, ja
que elas combateram os costumes e as linguas dos grupos da regiéo.

Como se disse, 0s ancestrais tiveram o momento final de sua passagem para a
nova condicdo quando encontram o territorio especifico. Para 0s ye’pd-masa, esta
ocasido ocorreu no local chamado T#tz Wi ’7 (Casa do Jacamim), situado nas cabeceiras
do Turi-lgarapé, “onde se despiram de suas peles de passaros”, como um ultimo
momento daquele rito de passagem ou transi¢cdo das condi¢Oes anteriores para a da
humanidade propriamente dita. A partir de entdo, além dos elementos j& vistos, a nova
condicdo dos pa’miri masa sera distinguida pela habitacdo em casa coletiva (basaka
wi’i), a margem de rio e de tempo mais duradouro, pela roca de coivara, pela pesca,
entre outros. Certamente, desse processo e outras mudangas, muitas coisas foram
acordadas e atualizadas no paature masa siti (roda de consumo de ipadd) e no mi ropi

tu’asehé (discurso do cigarro) executado no dabucuri.

O termo ye’pd e 0s nomes dos ye’pd-masa

O termo ye'pd (var. yepa [yehpd], ye pa, ye’ba, yi’ba] costuma ser traduzido
como “terra” entre 0s grupos que o falam. Em linguas dos wa ikdhara (pira-tapuya) e
di’ikahara (tuyuka), por exemplo, ele ainda se mantém, mas usa-se também entre eles
di’ta (adubo, solo, terreno, superficie terrestre, territorio, terra). J& entre 0s ye pd-masa,
di’ta (solo, terreno, superficie terrestre, territorio, terra) é de uso do cotidiano e ye pd é
usado em tradicGes orais ou linguagem cerimonial. Na cosmologia, a criadora Ye pd é a
personificacdo da Terra-universo, sendo chamada por isso ainda Ye’pd-masé (Gente-

terra [fem.]), e, no evento da criagdo, o Universo é chamado também Ye pd-wi’i (Casa-
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terra), ou seja, é entendido como uma Casa-universo. A casa, a terra e 0 universo sao,
portanto, femininos. Sobre essa questdo, ha tempo, quando eu conversava com o velho
Graciliano Venancio [2003], do cld baya-po ra®, ele explicou que “a primeira Ye pd-
wi’i, com a expansdo do Universo, ficou abaixo de outros espacos”. Além disso, ele
sublinhou que o criador dos ye’pd-masa, chamado Ye pd-di’iré-mast, 0 responsavel
pelos poderes do subterraneo, teve momento em que viveu com 0 Seu grupo no mundo
de baixo, conhecido como Wami-dia (Rio-umari). Isso estd conforme a histdria sobre a
origem do grupo e, de fato, o composto ye pd-di’iro-masa significa “gente da parte
interna da terra” (ye'pd: “terra”; di’i. parte interna de algo [carne, polpa etc.]; -ro:
pedaco; e masa: pessoa, gente). Assim, para todos 0s contextos, a ideia de ye’pd esta
relacionada com o mundo de baixo® o que sugere que o nome ye pd-masa deve ser
subtendido como ‘“gente da terra abaixo”. Esta mesma acepg¢do ja fora apontada por
Gentil (2000: 147), quando diz que por ye pa pode-se entender “em baixo” e por Ye pd
Wi’i “Casa abaixo do nivel da nossa Terra”. Tendo esse entendimento, porém, e como
se convencionou, para ye ‘pd-masa manteremos a traducdo de “gente-terra”.

Ainda sobre a autodenominacdo o grupo se chama igualmente ye pd-piré po 'ra
(filhos da cobra da terra) e yamiri masa (gente da noite), a partir dos nomes/poderes do
respectivo criador e ancestral. Do Ultimo, na cosmologia existe a ideia de pares
contrarios e complementares que atuam (sol e lua, calor e frio, dia e noite; masculino e
feminino; irmdo mais velho e irmdo mais novo). Nas narrativas, o criador dos tmikoho-
masa (desana) é o Sol, o Calor, 0 Céu e o Dia e o criador dos ye pd-masa é a Lua, 0
Frio, a Terra e a Noite, os dois enquanto seres masculinos. Com isso, 0 primeiro esta
relacionado com o parica (wihd), que € uma coisa prépria do xama-onca (yaf), com o
aparecimento da paxiuba (das flautas de iniciagdo masculina) e com a origem da roca de
coivara, que (em minha visao) indicariam também a antiga origem arawak do respectivo
grupo. Ademais, comumente, na histdria, para se ter o dia é preciso desatar a “caixa da
noite” (yamiri-akaro), mas na versdo dos imikoho-masa do cl&@ wahari diputiro-pé ra
(Diakuru & Kisibi 1996: 91-103), além de se contar que seus ancestrais foram no poente

conseguir a noite de Yamiri (relativo a noite), o “dono da noite”, adicionam

3 Os baya-pé 'ra (filhos de cantor/bailador) ou bayaroa (cantores/bailadores), segundo a sua histéria, apos
a emersdo de todos em Ipanoré-cachoeira, se dirigiram ao local de Si’bid Wit (penugem de si’bid [esp.
piaba]), na Wami-poéwa (Umari-cachoeira), no Umari-igarapé, afl. direito do Ucaiari, e dai passaram a
cabeceira do Papuri, onde reencontraram os demais do grupo.

4 A expressdo yeé pad (“construir com argila para baixo” — yeé: construir com argila; paa: colocar com a
mao para baixo) lembra o ato de Ye’pd na histdria da origem quando vai empilhando os fornos de argila
como camadas do Universo.
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ironicamente que Ihe ofereceram a irma em casamento, depois pedem dele caxiri e,
assim, este (depreciado como dorminhoco, sem ideias e que comia cascas de uaruma® e
fumava restos de paus podres) passa a aprender dos cunhados ceriménias comendo
agora ipadu e fumando tabaco. Com um pouco mais de atencdo, nesta segunda parte,
Yamiri representaria 0s antigos ye ‘pd-masa, pois ele € o ancestral destes, e yamiri masa
€ 0 nome mais antigo do grupo, de quando viviam onde esté a noite, em um lugar para o
lado do poente, chamado yamiri wi’i (casa da noite), de clima frio. Hoje este lugar
costuma ser mencionado para as cabeceiras do Ucaiari, na zona montanhosa. Em outra
perspectiva, o episodio tem como fundamento a troca de irméas, acompanhada da troca
de conhecimentos entre os entdo cunhados. Nesse processo, os #mikoho-masa, que
representam o dia, moram no leste e sdo os donos das substancias cerimoniais; o outro
representa a noite, mora no oeste e adquire as substancias e aprende o tipo de cerimonia
que existe na regido com 0s primeiros. Aqui estaria, entdo, a aproximacao entre 0s
antigos Tukano e os Arawak na regido, representados pelos yamiri masal/ye pd-masa e
imikoho-masa, o que resultou na configuracdo desses dois grupos como Tukano
orientais. Para esses dois grupos, esse encontro teria se dado na bacia do Papuri. Isso
estaria para o que as disciplinas académicas consideram sobre o deslocamento dos
Tukano orientais na regido, isto é, a partir do oeste, como levantamos no Capitulo 1.

Nessa relacdo, e como ja pontuamos, o criador e ancestral dos imikoho-masa
(desana), tmtkoho-mast, manejard os poderes do dia, da atmosfera e do calor — seus
descendentes sdo chamados também wird (os da atmosfera, ou “assobiadores™) e se
autodenominam ainda asiri masa (gente da quentura). Ele estard associado com o
mundo do alto e com o muhipiu (sol). Os narradores imikoho-masa, também do cla
guahari diputiro-pé ’ra, Téramu & Guahari (2004: 31), sdo os que dizem mais
claramente que Abe (Sol) é o seu ancestral. Por sua vez, o criador e ancestral dos ye pa-
masa, Ye'pd-masi manejara os poderes da noite e do frio, por isso chamado ainda
Yamiri mast (Gente da noite) e Yistari mast (Gente do frio). Como ja se disse, ele estara
associado com o mundo de baixo e com o yadmikzhi muhipiiu (Sol da noite — lua), sendo
que deste serd a propria pessoa, como (yami-) Muhipiiu (Lua).

Quanto ao apelido dasea (sg. dasé — tukano), este foi dado por outros grupos, ao
que parece ainda em tempo pré-colonial, e, na chegada dos colonizadores, assim foi

traduzido para o tupi. Para essa aquisi¢do, na maioria, as explicacdes mostram ligacoes

5 Uarumé/aruma (wihf): planta de ramo longo, fibroso e resistente, de beira de rio, igapé e chavascal,
cujas tiras sao usadas na confeccdo de cestarias (tipiti, cumata, peneira, paneiro, esteira).
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com o intercasamento, isto &, a partir de unides com mulheres de grupos que passaram a
ser considerados cunhados, e o ato de se alimentar. Os yaahori di’ipeé, por exemplo,
dizem que a alcunha vem de quando as mulheres #mtkoho-masa passaram a se casar
com 0s ye pd-masa e observavam que entre estes se fazia que nem os passaros tucanos
qguando se alimentam de certos frutos (acai, bacaba), isto €, corroendo-os e fazendo seus
carogos cairem diretamente da boca. Entre os demais ye pd-masa pode haver outras
explicagfes, como a que os antigos foram assim chamados porque as mulheres de
outros grupos disseram que eles eram como tucanos, pois se alimentavam a cada hora;
ou porque eles eram vistos por elas chegando em fila para Ihes cortejar, o que lembra a
linha de aves tucanos quando voam em bando. No caso de o apelido ser dado a partir de
mulheres de outro grupo com quem passou a se casar, a acdo de se alimentar
constantemente presente na historia esconde o apetite e vigor sexual notado nos homens
ye ’pd-masa. Assim, 0s epitetos, sempre jocosos, sdo gerados e usados por outros
grupos, geralmente de cunhados, mas também de irm&os, como ainda apresentaremos
mais & frente (ver ainda Andrello 2016: 78).

Nesse conjunto, os dois nomes, ye’pd-masa (gente-terra) e dasea (tukano),
causam interrogacdes pela complexidade que vem de tempos anteriores, mas também
por aquela adquirida a partir do contato colonial, que levou a deslocamentos,
desaparecimento ou transformacdes de diferentes grupos na regido — ver 0 que
levantamos nos Capitulos 2 e 3. Um estudo que apresenta o problema foi realizado por
Andrello (2016). Para um panorama geral, reproduzimos aqui sua observacao e algumas
de suas conclusdes:

Mas todos os assim chamados Tukano conformariam um grupo
coincidente com a autodesignacdo Ye’pa-masa? Nao é exatamente
iSSO que se passa, pois ha outros grupos autodesignados como Ye pa-
masa, (ou Ye’bamasa, igualmente traduzido como ‘“gente-terra”)
localizados mais a oeste dos Tukano. Precisamente alguns daqueles
considerados pelos Tukano como “gente das cabeceiras”, como os
Barasana e alguns dos clas Makuna, chamam a si mesmo de “gente-
terra” ou Ye’ba-masa. Esse dado [...] ja sugere que a condicdo tukano,
por assim dizer, ndo é homogeneamente compartilhada por todos os
que se autodesignam Ye pa-masa. Seria talvez possivel, com base no
que ja foi dito, sugerir que Tukano seriam 0s Ye’pa-masa que,
situados entre os rios Tiquié, Papuri e Uaupés, vieram a ocupar
posicdo de destaque no contexto de relagdes especificas que os liga
aos Desana, Tariano, Pira-Tapuia e Tuyuka. De qualquer forma, a
ocorréncia do mesmo nome a montante e a jusante reforca a ideia de
uma continuidade entre a gente das cabeceiras e a gente de
transformacao. [...]

Nesse contexto ocorrem imprecisdes significativas, pois se ha, por um
lado, Ye’pa-masa ndo-Tukano na Colombia, h& por outro, grupos ex-
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Maku na porcdo do médio Uaupés (Brasil) que vieram a se tornar
Ye’pa-masa e, assim, Tukano, como também ha grupos Ye’pa-masa
que deixaram de ser Tukano ao baixar o rio, tornando-se Baré ou
brancos. (Andrello 2016: 79-80)

Sobre esse conjunto de questBes, tanto Andrello (2016) como Cayén (2019)
notam que reversdes de posicdo e de consanguinidade/afinidade como essas aparecem
em narrativas miticas e fazem sentido em termos de mudancas que podem ocorrer
durante algum ritual, o que também estou de acordo, j& que as proprias historias orais e
0s kumu& ensinam que as novas realidades sdo atualizadas nas cerimonias entre as
partes. Cayon, por exemplo, citando Pimenta da Veiga (2014), diz que este descreve que
0s yurimawa e yuremawa (ver que 0s nomes sdo quase semelhantes, apenas variam),
dois clas kubeo, eram irméos que vieram a se estabelecer no territério wanana e que,
durante um ritual de iniciagdo, quando tocavam suas flautas proibidas desafinadas, eles
se desentenderam e, a partir daquele momento, decidiram se tornar cunhados. Isso teria
gerado uma abertura no sistema social, quando um deles optou por se tornar co-afim de
wanana. Assim, Cayon questiona para situacfes como essas 0 que se faz com o nome
comum e secreto que teria um mesmo grupo, mas que veio a se dividir e propde um
entendimento para 0 caso de grupos que tem no nome o termo ye ‘pd:

Nestes casos, gquando os parentes se tornam afins, poderiamos
perguntar o que acontece com o uso de nomes secretos, uma vez que,
em teoria, dois grupos afins partilham o mesmo conjunto de nomes,
contradizendo assim o ditado de que a filiagdo implica um conjunto
comum de nomes secretos. Aqui podem acontecer novas variagdes
linguisticas nos nomes, como é o caso de um nome muito usual: Yep4,
Yehpd, Yeba, Yiba. (Cayon 2019: 10 — traducdo nossa)

Como vemos, o conjunto de situagfes indica que algum grupo “gente-terra”
inicial teria se dividido ou sofrido ajustes, passando da condi¢do de um Unico grupo
(ni’kt po’ra — “filhos de um s6”) para dois ou mais e que levou a afastamentos, gerando
outras situacOes, incluindo aquelas com a consanguinidade, ainda ou ndo mais
reconhecida, mas que se constata em variagdes do nome ye pa. Outrossim, se nota que
0S ye pd-masa/dased ndo somente tiveram outras unidades introduzidas em si, mas que
certas unidades teriam saido de si e se conformado também em outros grupos. No
Tiquié, por exemplo, tradicionalmente, os ye ’pd-masa/dasea ndo se casam com O0S
yi’bd-masa, hoje um grupo de fala makuna, e entre os que foram para o rio Negro e
aprenderam o nheengatu chamam nesta lingua os baré de semu (“meu irmao”) e vice-
versa (ver ainda Ribeiro 1995: 43) — embora ndo sei se isso € realmente algum tipo de

reconhecimento que ligue os ultimos aos dasea que foram descidos nos seculos
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anteriores —, 0 que ndo ocorre com 0s imikoho-masa (desana) e 0s wa tkahard (pira-

tapuya), que continuam sendo tratados de cunhados nessa area.

Masa — ideia de gente e suas categorias

A organizacdo social dos pa’'miri masa tem sua base na cosmologia a partir da
ideia de masa (pessoa, gente, povo). O termo possui a mesma raiz de masa (crescer) e é
usado para tudo o que é animado. As coisas animadas sdo concebiveis no plano fisico e
espiritual, dimensdes essas que formam a realidade. Diferente, no pensamento ocidental
a ideia de pessoa coincide com a de “ser humano”. Mas entre 0S pa’miri masa a
condicdo humana é apenas uma entre as diversas categorias de pessoa, pois as coisas
animadas séo dotadas de personitude. Assim, entre as pesquisas, a partir dos makuna, se
constatou que, para além dos humanos, outras espécies de seres também sdo tidas como
“gente”, possuindo uma esséncia espiritual (Arhem 1993).

Para os ye’pd-masa, D. Azevedo (2016, 2017) apresentou os diversos tipos de

gente que habitam quatro principais divisdes césmicas, que sdo:

Ome pa’ti (eSpago aéreo)
Di’ta ntthkd pa 'ti (espaco terra-floresta)

Ahko pa’ti (espago aquético)

M 0D e

Wamudia (espaco subterraneo)

Além de pa’miri masa, outras trés principais classificacdes de gente sdo de:

1. Waikurd (animais terrestres/aéreos)
2. Yukddshka (vegetais)
3. Diakahra (aquaticos)

Os habitantes do espago di’ta nukd, por exemplo, séo classificados em duas
categorias distintas: nahkari mahsa (gente floresta), espiritos antropomorficos, e yuku
mahsd (gente arvore), espécies animais e vegetais, mas todos seriam waimahsa
(espiritos “nao humanos”) (D. Azevedo 2017: 138). A classificacdo dos espagos e dos
respectivos tipos de seres, na verdade, € muito mais ampla e complexa. O que vale dizer

€ que a organizacdo social humana é apenas uma entre outras possiveis.
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Mas, em se tratando dos pa ’miri masa e outros povos, de acordo com o que

pudemos entender com os velhos yaahori di’ipéé, haveria um tipo de classificagcdo

diametral concéntrica, com um gradiente de ‘“humanidade”, levando em conta a

disposicao do rio e o eixo norte-sul, em que os primeiros estdo no centro, outros estéo

rio acima, os tariana e baniwa-kuripako estdo a norte, os maku estdo entre os rios (ainda

que proximos), os baré e os brancos estdo rio abaixo e grupos como kabiyari, yukuna,

tanimuka e yahuna estdo ao sul:

paard, bekara

[tariana, baniwa-

kuripako ao norte]
A

A

<< << << >>

pa’miri masa
(gente de emerséao)
[Tukano orientais

po 'terikahara
(os da cabeceira)
[outros grupos a

montante — Tukano centrais]
orientais a oeste e a sul-
sudoeste]
peora/posa

(os que estdo abaixo/os

de entre igarapé)
[maku]

Vv
V

kawiria, yukuna,

nohayard, yahuna

[Kabiyari, yukuna,

tanimuka, yahuna ao sul]

>> >> >> >>

bared masa pekasaha
(gente baré) (gente da espingarda)
[descendentes de [brancos, estrangeiros —
grupos situados no rio brasileiros,
Negro] colombianos, europeus e
outros ocidentais]

Neste mundo haveria ainda outro gradiente levando em conta a proximidade e a

distdncia entre os grupos a partir da consanguinidade, da afinidade, do contato e do

conhecimento:

>> >> >> >> >> >>  >> >> >> >>
aka-weréra pé’yard apéra wapara apéra noho
(parentes (afins — outros (outros —outros  (inimigos — outros (outros
consanguineos — grupos grupos grupos desconhecidos ou
mesmo grupo linguisticos: linguisticos, linguisticos, pouco conhecidos:
linguistico) desana, pira- alguns dos quais distantes ou makiritari,
tapuya, miriti- s80 mais ou desaparecidos: yawapiri/yanomami,
tapuya, siriana) menos distantes:  detuard/letuama, makuxi)

bard, tuyuka,

tanimuka, yahuna,
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arapaso, tariana, meka&/maniwara,
kubewa, baniwa, yohoara/kurawa
baré)

Na primeira classificacdo acima, dois grupos Arawak (tariana e baniwa-
kuripako) estdo ao norte-nordeste, dois grupos Arawak (kabiyari e yukuna) e dois
grupos Tukano distantes (tanimuka e yahuna) estdo ao sul. Na segunda classificacao,
grupos como tariana, tuyuka, arapaso e baré ndo foram citados como afins. Os inimigos
sdo possivelmente todos Tukano orientais e parte deles (letuama, maniwara e kurawa),
assim como o0s pouco conhecidos, ndo estdo na classificacdo de cima. Grupos como
karapand, tatuyo, yuruti, makuna, yuhupdé, bara-maku, déw e branco ndo foram
mencionados nesse tipo de andlise. Os inimigos sdo do passado — no Capitulo 2 sdo
apontados, pelo mesmo e por outros clas, também: kubewa, karijona, guayabero, sota,
bahuke e seéreru, além de masa ba’ari masa (grupos a mando dos escravistas ou estes
préprios), siopuri weki (espanhdis) e ereya (portugueses). Nesse contexto, a depender,
0s maku também podem ser das cabeceiras; os yanomami sdo do mesmo nivel que os
maku; os baniwa s&o antigos comedores de larvas e cobras (daf seu nome bekard), séo
espertos conhecedores de plantas, viram matiara (visagem/sombra ou ndo, aplicador de
veneno, que ataca por vinganca) (para matiara ver Giacone 1949: 116; e Wright 2005:
95), entre eles vivem ongas ou eles préprios também as viram; os makiritari (esp. onca)
sdo onca; dos makuxi se sabe muito pouco; entre 0s baré ha os que tém borra (mistura)
de portugueses, seus xamas também manipulam santos e oracdes catolicas; e os brancos
sdo wa’i-masa (gente-peixe), porque ndo fizeram o processo de se tornarem pa ’'miri

masa até o fim.

Classificagdo dos grupos a partir dos trés niveis cosmicos

Acerca de uma primeira classificagéo social, embora o arranjo de casal, em que
primos cruzados tém prioridade no casamento, foi uma realidade até pouco tempo, ou
ainda existe em certos lugares, o classico roubo da noiva permaneceu como um ideal
entre 0s grupos da regido. A partir dessa questdo, entre 0S ye’pd-masa e outros, a
historia de Warari O’dakhi (0 Ser da procura de mulher — wardri: esp. mamanga) (ver
Anexo Ill; e Cayon & Sarmento [2024]) traz elementos para pensar as ordens de
organizacdo social na regido. Entre as coisas, essa € a historia do casamento, com 0

rapto, a disputa e o conflito pela mulher. Nela tem o roubo da esposa (Mulher-cipd) de
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Warari O’akhi por U'awa (Urubu-rei), seu pe’si (inimigo em relagdo & mulher), e da
recuperacdo dela pelo primeiro, o que, na verdade, representa a troca de raptos
sucessivos de mulheres entre grupos diferentes. Para um detalhe, Warari O’akhi é um
dos 6’dmahara (sg. 0’dkh#. ser do 0ss0) e habitante da camada terrestre, enquanto
U’awd, obviamente, € um habitante da camada celeste. Em outra perspectiva, essa
histéria mostra que “gente-céu (i'misehe-masa)” rapta mulher entre a “gente-terra
(ve’pd-masa)” e, consequentemente, “gente-terra” rapta mulher entre a “gente-céu”, ou
seja, um rapta a irma do outro e vice-versa. 1sso sugere que, com algum ideal, “gente-
céu” deve casar-se com “gente-terra”. Na trama, os conflitos possuem agressdes fisicas
e xamanicas. Os acordos pacificos e cerimoniais por mulher podem ser melhor
verificados em outras historias. Contudo, no geral, o desconhecido pode se tornar
inimigo ou cunhado, mas também o inimigo pode se tornar cunhado. Além disso, entre
irmdos ndo se casa — Warari O’akhi é o que consegue mulheres-cipd (mulheres de
outros grupos) aos seus irmaos maiores (Ye ’pa O’akhi e Destibari O’dkhi) — embora em
outros casos irmdos também podem vir a se tornar cunhados.

Outra histdria que completa esse sistema e nos oferece um entendimento mais
amplo dele ¢ o episodio de outro irmao menor de Ye'pd O ’akhi, chamado Ka 'i-payero
(esp. periquito), em que, entre outros elementos, também estd presente o casamento a
partir do rapto (ver Anexo Ill; e Cayén & Sarmento [2024]). Aqui era 0 tempo em que
os cultivos de tabaco, ipadu e pupunha ficaram sob o poder e o cuidado dos wa i-masa
(gente-peixe), seres da camada aquatica. Ka'i-payero capturou aquela que seria sua
esposa na beira do rio. Ela era uma pata selvagem (dia-kata-numid), mas se transformou
em uma mulher. Além disso, ela era filha de Dia-piré (Cobra-aquatica), ou Wa i-piré
(Cobra-peixe), uma grande-cobra e chefe dos wa’i-masa. Ela propria era Bi’i-masd
(Mulher-piranha) e tinha outros peixes como seus irmdos. Depois de algum tempo,
Ka’i-payero foi visitar a casa do sogro no mundo aquéatico. Na familia desse todos
podiam vestir a pele de cobra. Entre o genro, 0 sogro e 0s cunhados segue uma serie de
atritos e desafios, mas também acontece o repasse pelos Gltimos e a demonstracéo de
cerimbnias xamanicas pelo primero, que o atesta na condi¢do de um afim. Apos isso,
pelas agOes da esposa, Ka'i-payero consegue ainda do sogro (ou dos cunhados) as
sementes ou mudas das plantas citadas acima que traz para serem plantadas no patamar
terrestre.

Assim como a histéria de Wardri O’akhi (mas também outras de Ye pa O ’dkhi e

Desibari O’dkhi), a historia de Ka'i-pdyeré é fundamental para o entendimento da
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ordem social dos pa’miri masa (0s Tukano orientais). Como no espisodio de Wardri
com a sua esposa Mulher-cipd e seu embate com U’awd, que representa a relacdo da
“gente-terra” com a “gente-céu”, a historia de Kai-pdyerd com a sua esposa Mulher-
piranha e seus desafios com Dia-piré e cunhados representa a relacdo da “gente-terra”
com a “gente-agua” (ak6-masa ou akotikdhara). Sugere-se aqui um outro ideal, que
“gente-terra” deve casar-se em reciproco com ‘“gente-agua”. A historia trata da
sociabilidade no plano cosmolégico, mas ela tem o reflexo das relagdes sociais da vida
hordiena. Nela, a relacdo com 0s wa 'I-masa (gente-peixe) estd como entre 0 que ocorre
entre 0s pa’miri masa no que diz respeito aos antigos modos de construgcdo do
casamento, iniciando com o rapto da mulher entre as partes, que derivam outras trocas,
incluindo trocas de cerimdnias, assim como 0 repasse ou o0 transito de cultivos por meio
da mulher, uma caracteristica constante até hoje®.

Nas historias de Ye’pd O’dkhi e Desibari O’dkhi haveriam outros elementos a
se notar em complemento. No entanto, as duas historias apresentadas ja permitem
entender os modos de afinidade que possam ter sido pensados pelos pa’miri masa
(Tukano orientais). De inicio, os conflitos de Wardri O’akhi com U’awd remetem aos
antigos ataques para roubo de mulheres e enfeites, mas também lembram trocas de
cerimonias entre grupos especificos, por exemplo, entre 0s ye pd-masa (“gente-terra” —
tukano) com os #mikoho-masa (“gente celeste” — desana) e os imikoho-pird-po ra
(“filhos da cobra celeste” — tatuyo) — chamados ainda pamoa-masa (pamo: tatu — uma
constelacdo) —, grupos estes que estdo ligados as historias e xamanismo de ordem
celeste. Por outro lado, as relacBes de Ka'i-payer6 com Dié-piré fazem pensar em
construgdes de afinidades de “gente-terra” com grupos relacionados ao mundo aquatico
e que descendem de Di&-piré, como 0s wa kdhard (“os que vém dos peixes” — pira-
tapuya), mas também outros que tem Wa'i-piré (ou Wa'’i-mast) como seu ancestral,
como os diadkoho-piré-pé ra (“filhos da cobra aquatica” — arapaso) — ou diarikdhara
(“os que vem do rio”) —, 0S wa -piro-po ra (“filhos da cobra-peixe” — bard), 0s ne ’éro-
piré-po ‘ra (“filhos da cobra buriti” — miriti-tapuya), os akotikahara (“os que vem da
agua” — wanana) e 0s yutabo-piré-pé ra (“filhos da cobra curaua” — yuruti), embora aos
ye’pd-masa 0 casamento com alguns destes grupos, bara e wanana, é tradicionalmente

restrito por serem estes seus pako-pé 'ra (“filhos de mae”) — ver essa ideia mais a frente.

® Os pa’'miri masa cultivam a virilocalidade. Nas historias, como atualmente, o genro fica apenas por um
periodo temporéario na casa do sogro (de visita com a sua esposa ou para algum aprendizado), o que nao
se configura em uxorilocalidade.
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Assim, apesar que ndo existe entendimento Unico, a partir da histéria dos grupos
centrais do Papuri, 0s ye pd-masa formariam com os #mikoho-masa e 0s wa ‘ikahara
essa relacdo tripartite, enquanto ‘“‘gente-terra”, ‘“gente-céu” e ‘“‘gente-agua”,
respectivamente. De alguma maneira, essas divises maiores estdo representadas no
episddio de saida dos ancestrais na cachoeira de Ipanoré, para a qual 0s ye pd-masa
afirmam terem saido primeiro, seguidos dos imtkoho-masa e dos wa ‘ikahara. Os trés
estariam como oS masa ma’mi-stmia (irmdos maiores) de cada conjunto de grupos que
representam. Em concluséo, os trés niveis/elementos do cosmos seriam o modelo para
uma primeira divisao social dos grupos, que seja de parentesco (aka-st asehe), a divisdo
em fratrias (grupo de irmdos), para o qual se usaria o termo aka-weréra (“os que se
chamam de irmdos” — pessoas do mesmo grupo linguistico) ou aké-si’ord (“os que se
chamam adequadamente de irmdos” — idem), o que valeria para a ideia de parentes

consanguineos, embora esse escopo ndo funciona completamente na pratica.

Fratrias e cunhados

Contudo, para o Uaupés € usado o conceito de fratria, a excecao dos kubeo e dos
makuna (ver Goldman [1963] 1979; Arhem 1981)7, para designar unidades maiores, que
incluem em geral grupos linguisticos exogamicos (tukano, desana, pira-tapuya, wanana,
tuyuka etc.) que se consideram consanguineos, que ndo devem, portanto, trocar
casamentos, como ocorre ao nivel dos clas/sibs entre os arawak (ver C. Hugh-Jones
1979; Jackson 1983; Ribeiro 1995; Andrello 2006; Cabalzar 2009 etc.). Para 0s grupos
Tukano orientais, a fratria geralmente é descrita como uma unidade fracamente
estruturada, ndo nomeada, podendo incluir grupos geograficamente distantes, que por
vezes nem mantém contatos frequentes. Conforme Andrello (2006: 294), as
informacdes a respeito da formacdo de fratrias no Uaupés ndo permitem estabelecer
claramente uma lista dos grupos que as compdem, havendo um grau razoavel de
contradicdo nas afirmacdes de diferentes informantes®. Segundo 0 mesmo, de um modo
geral, ha uma ampla aceitacdo de que os tariana e os desana ndo deveriam trocar

mulheres entre si, 0 que por vezes, a depender do informante, se estende também aos

" No caso dos kubeo e dos makuna ndo haveria interdicdo de casamento entre pessoas do mesmo grupo
linguistico. Conforme ao que foi descrito por Goldman ([1963] 1979), os kubeo se aproximam mais do
padrdo arawak, pois entre eles se verifica a existéncia de trés fratrias, cada qual formada por um conjunto
de sibs cujos membros trocam mulheres com sibs de uma fratria diferente de sua propria.

8 Talvez por essas dificuldades, para os dias atuais, em vez de grupos que formariam fratrias, é mais fécil
verificar aqueles que tradicionalmente seriam afins. Mesmo S. S. Barreto (2019: 93), por exemplo,
prefere listar que 0s grupos mais antigos com os quais os bard deveriam se casar sdo os desana, tariana,
kubeo, karapana e pira-tapuya.
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arapaso, 0 que permitiria pensar neste caso uma fratria que incluiria esses trés grupos;
mas h&, porém, alguns poucos casos de casamento entre os tariana e 0s desana, e mais
ainda entre os tariana e os arapaso®, sendo que os proprios tariana justificam sua
inclusdo em uma fratria ao lado dos desana por considerar que também estes ultimos
haveriam surgido no Aiari, e, assim como eles, migrado ao Uaupés mais tarde, como ja
comentamos no Capitulo 1.

Apesar que parece haver um consenso maior entre as pesquisas que as supostas
fratrias ndo sejam nomeadas, a partir dos desana térami kéhiri do Tiquié, Ribeiro (1995:

42) pbde conferir as seguintes fratrias com nomes:

1) éméhko mahsa [gente-universo]: desana, tariana, baniwa, arapaso, baré,
kubéwa, oa (micura), unla-mahsa (éméa-mahsa [gente-guariba]), yahuana,
iebahana [yabahana?] e makiritare'®, bem como um grupo de lingua makd,
0s nima diana [gente veneno]

[...] descendentes em linha direta de emekho mahsan boléka, o

ancestral mitico, porque “assim sairam da canoa transformadora”.

2) fAami mahsa [gente-noite]: siriana, tukano, bara e outros (de nomes
desconhecidos)

Quando Ymukomahsii Boreka vinha subindo na Canoa de
Transformac&o, escolheu os Siriano para serem seus primos-cunhados.
Mas Wauro, o chefe dos Tukano, que, como veremos, tomou o lugar
de Umukosurdpanami como seu representante na terra, confundiu as
linguas, tornando siriano parecido com desana. Chamou os Siriano de
“primos-cunhados” para que os Tukano pudessem casar-se COm suas
mulheres. Mas a gente de Boreka, os Ymukomahsa, isto é “Gente do
Universo”, também puderam casar-se com mulheres Siriana porque
Boreka os havia chamado de primos-cunhados. (Umusi & Toramé
[1980] 1995: 35-36)

1) tuyuka e outros

Nesse quadro as duas primeiras divisdes, “gente-universo” e “gente-noite”,

corresponderiam as de ‘“gente-céu” e ‘“gente-terra”, respectivamente, se fossemos

° De acordo com Andrello (2006: 295), os arapaso, as vezes, sdo incluidos em uma outra fratria, ao lado
dos pira-tapuia e wanana; mas também os tukano em geral ndo se casam com mulheres wanana, ndo
porque sejam incluidos na mesma fratria, mas porque mantém com estes uma relagdo de “filho de mae”
(ver ainda Ak#to & Ki’'maro 2004: 76).

100 termo makiritari, em arawak, na regido € usado a supostos grupos tidos como ongas ou que teriam o
costume de se transformarem em onca, entdo aqui ndo necessariamente é uma referéncia aos yekuana
(Karib) assim também chamado entre o Orinoco na Venezuela e Roraima no Brasil.
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considerar as divisdes de unidades maiores mais acima. Faltaria a divisdo de “gente-
agua”. Mas, cada classificagdo varia entre 0s grupos e entre estes internamente. N&o
pude conferir o caso da fratria “gente-noite” assim, ainda que 0s ye’pd-masa/daseé
também se concebem como yami-masa (“gente-noite”).

Em relacdo as aliancas de casamento, o acordo relatado por Umusi & Toramd
faz sentido para os desana e siriana. Quanto a ordem de relacBes de certos grupos com
0S ye’pd-masa, 0 argumento apresentado no Capitulo 1 deste trabalho pode indicar
alguma compreenséo acerca das historias de aliancgas, de que os pira-tapuya teriam sido
0 grupo mais antigo com gquem se trocava casamentos, mas que os desana, a sua vez de
contato, podem ter invertido essa ordem, tornando-se entdo seus principais cunhados,
sem contar que nos Ultimos séculos isso foi feito pelos tariana no Ucaiari, hoje o grupo
daquela &rea com que 0s ye pd-masa mais se casam. Ainda assim, de acordo com as
historias dos yadhori di’ipeé seus afins mais antigos seriam os desana (tdrami kéhiri e
wari-diputiro), os siriana (qual cl&?) e os pira-tapuya (wetara). Com a saida do Papuri
0s roubos ou trocas de mulheres com os siriana foram sendo deixados. Os lagos com
outros grupos sdo mais recentes. Contudo, de maneira geral, os casamentos dos ye pd-
masa no Tiquié tem sido preferencialmente com os desana e tuyuka e no Uaupés com 0s
tariana e pira-tapuya, nessas ordens (Ribeiro 1995: 21; A. Cabalzar 2013: 154). Neste
sistema, a unido recomendada é entre os bastkird (primos cruzados bilaterais)!!, de
modo que as partes devem realizar intercAmbios sucessivos de conjuges, em um
movimento de virilocalidade (onde a mulher vai morar no local habitado do grupo do
esposo) e isonomia entre as partes (pois os envolvidos devem ser de nivel hierarquico

correspondente no seu grupo)*2.

Pako-pé’ra (“filhos de mae”)

Além de entre os aka-werérd (“irmaos”), os casamentos também sdo restritos
entre 0s pako-pé ra (“filhos de mae”), entre primos paralelos matrilaterais, verificados
pelas pesquisas a partir da ideia de um “terceiro excluido” nesse sistema'®. Para 0s

ye ’pd-masa sdo comumente apontados como seus “filhos de mae” 0s bard e 0s wanana.

1 Entre os pako-pd ra (primos paralelos matrilaterais — filhos das tias maternas — m.sg. pako-makf; f.sg.
pako-makd), o casamento é proibido. Ja entre os bastkara (primos cruzados bilaterais — filhos da irma do
pai ou do irmdo da mée — m.sg. basUki; f.sg. basiko), o casamento é preferencial.

12 Esse € um modelo dos antigos, pois nos Gltimos tempos, devido principalmente ao contato com as
forgas externas e as mobilidades, as classicas prescri¢des de casamento vdo dando lugar a outras unides
no praprio territorio ou nas cidades, incluindo aquelas antes restritas.

13 Para outras discussdes de fratria e de “filhos de mée” entre os tuyuka e tukano ver A. Cabalzar (2009:
129-133) e Andrello (2020).
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Mas nem sempre os entendimentos sdo exclusivos. Nahuri & Kuemard (2003), por
exemplo, contam que o unico filho que havia restado dos yu iipuri wairo, 0 cla ye pad-
masa de mais alta hierarquia, teria sido casado por seus tios do cla ki’ mdro com uma
filha dos wanana. Alfredo Fontes, ye pdra paresi, explica o caso da seguinte maneira:

Para nos, Ye’pa-Masa, € proibido casar-se com mulheres Baras e
Wananas, por elas pertencerem a grupos étnicos gue nos sdo primos
paralelos. Antigamente, as esposas de nosso avd, quando este morreu,
se casaram uma com um Bard e outra com um Wanana. Tiveram
filhos com eles. Essas nossas avés criaram alguns filhos legitimos de
nosso avo juntos com os filhos do segundo casamento. Por essa razéo,
0s Baras e 0os Wananas sdo nossos primos paralelos e ndo podemos
nos casar com suas irméast4.
Podemos nos casar com mulheres de todos os outros grupos. Sdo
somente as mulheres makus que ndo podemos desposar. (em Ramirez
& Fontes 2001: 214)

A situacdo de “filhos de mae” ¢ gerada a partir de algum caso em determinado

momento e que é levada em consideracdo pelos descendentes de ambos 0s grupos
envolvidos. Como no exemplo acima, 0 caso vem de quando uma mulher se esposou
com um homem de outro determinado grupo exogamico, com o qual teve filhos. Mas o
homem veio a falecer ou houve a separacdo do casal. Ainda em idade fértil, a mulher se
esposou com outro homem, sendo este de um grupo exogamico diferente do de seu
primeiro esposo, com o qual também teve filhos. Os dois grupos de filhos, assim como
seus descendentes, ainda que de grupos diferentes, ndo terdo casamentos entre si, por
possuirem a condigdo de “filhos de mae”, isto é, por serem meios-irmaos cognaticos. Se
0s esposos que a mulher teve fossem de mesmo grupo exogamico, 0s dois grupos de
filhos e seus descendentes seriam ao mesmo tempo “irméos” agnaticos e “filhos de
mae”, mas, apesar de ambas coincidirem, a primeira condi¢do é que prevalece. Chernela
(1993: 70), por exemplo, notou que a condi¢do de “filhos de mae” nem sempre é
apropriado para 0s wanana, pois a irma da méae é, no ideal e muitas vezes de fato, casada
com o irmdo real ou classificatério do pai e importara a classificacdo agnatica; somente
quando a irmad da mae ndo é casada com um irmao do pai seus filhos serdo “filhos da
mae”, ndo casaveis. 1sso vale também para 0s ye pd-masa. Os “filhos de mae” sdo,
portanto, grupos/clds que, em algum passado, tiveram uma mae em comum. Embora o
casamento seja interdito entre 0s mesmos, eles possuem outros grupos exogamicos
como afins comuns e pelos quais disputam entre si. Contudo, é possivel imaginar que a

regra de “filhos de mae” seja mais facilmente quebrada em alguma geracdo posterior,

14 As linguas tukano, bara e tatuyo fariam parte de um mesmo ramo, sendo que elas se aproximam em
uma reconstrucao arqueologica de linguas da familia linguistica Tukano oriental (Chacon 2013).
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por esquecimento ou negociacdo entre as partes, substituindo-a por ou revertendo-a a

condigéo de afinidade.

Terminologia de parentesco

Sobre a terminologia de parentesco dos ye pd-masa, nem tudo esta em vigor,

principalmente a partir das categorias de primos, tios e outros, mas ainda é usada ou

conhecida pelos mais velhos. Para a tabela abaixo, outras fontes como Fulop (1955),
Alves da Silva (1962), Ramirez (1997) e Marinho (2012) foram consultadas — certos

termos sdo diferentes, segundo ego ser masculino (m) ou feminino (f):

Geragdo Referéncia
yéki
Avos
yekd
paki
Pais paké
maki
makd
Filhos
para-mii
Netos
para-meo

Designacéo
direta ou
vocativo

a) pakiroho!;
b) yékiroho!

a) wamedkoho!,

a) ma’dkoho!

a) makikzhi!,

b) makokzhi!

a) makik6ho!,

b) makokdhd!

Tabela 2. Termos consanguineos e outros

Correspondente

a) avo, bisavo, ...

(paterno);

b) avo, bisavo, ...

(materno)

a) avo, bisavo, ...

(paterna),

b) avo, bisavo, ...

(materna)
Pai

Mae

filho

filha

a) neto, bisneto, ...

(filho do filho);

b) neto, bisneto, ...

(filho da filha)

a) neta, bisneta, ....

(filha do filho);

b) neta, bisneta, ...

Comentario

Os termos valem para a
distancia de duas ou
mais geracOes de ego.

Os termos lembram os
correspondentes em
portugués e nheengatu:
pai/paya e mae/maya.

O plural é irregular

(pé 'ra: filhos,
descendentes), mas
parece ter substituido
makird — em nheengatu
se usa raira/taiera
(filho/filha) por homem
e mbira (filho, filha)
por mulher; para o
plural se acrescenta -ita
(rairaita).

Os termos valem para
uma distancia de duas
ou mais geracgdes de
€go.



Irmaos e

primos

Tios

ma’'mi

ma 'mio

aka-bihi

aka-biho

pda-nimi

pako-maki

pako-mako

basiki

basuko

paki-ma’'mi (m,

f), meé (m),
migi (f)

ma’'mi

ma 'mio

niha!

numio! (m, f),

numicka! ()

kookihi!

kookdho!

meok#!

meokdd!

meé! (m), migi!

()

(filha da filha)

irmao maior; filho do
irmdo maior do pai;
meio-irmédo maior por
parte do pai

irma maior; filha do
irmdo maior do pai;

meia-irma maior por
parte do pai

irmao menor; filho do
irmdo menor do pai;
meio-irmdo menor
por parte do pai

irm& menor; filha do
irmao menor do pai;
meia-irma menor por
parte do pai (utilizado
com ego masculino ou
feminino) s6 se usa
com ego feminino
(mulher se dirigindo a
sua irm& menor)

irméo (usado por
mulheres para se
referir a seu irmdo,
qualquer que seja a
idade dele)

filho da irma da méae

filha da irma da mae

filho da irma do pai;
filho do irmdo da mae

filha da irma do pai;
filha do irméo da mae

tio paterno (irméo
maior do pai)
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Os primos paralelos
patrilaterais (filhos dos
irmédos do pai) sdo
diferenciados segundo
a ordem de nascimento
do pai deles em relacéo
ao pai de ego e ndo
segundo a prépria
idade real de ego. O
célculo efetua-se a
partir da idade do pai,
do av0 paterno ou de
qualquer antepassado
paterno. Exemplo,

ma ’'mi significa: irméo
maior de ego, filho do
irmdo maior do pai de
ego, filho do filho do
irmdo maior do avé
paterno de ego, etc. E
também o termo
apropriado quando um
€go0 ye ‘pd-masi se
refere a outro ye pa-
masi de mesma geracgao
cujo cla tem como
antepassado o que era
irmdo maior do
antepassado do clé de
ego.

Entre primos paralelos
matrilaterais (filhos das
tias maternas), o
casamento é proibido —
geralmente séo filhos
do irmdo real ou
classificatério do pai e,
por isso, sdo
considerados “irmaos”

Entre primos cruzados
bilaterais (filhos da
irmé& do pai ou do
irmédo da mée), o
casamento é
preferencial — ndo séo
considerados “irmaos”



Sobrinhos

paki-aka-bihi
(m, ), paki-aka-
bihi (m, f), meé
(m), migi ()

pak6-ma’mio,
migé

pako-aka-biho,
pako-aka-bihd,
migo

paki-ma’mio,
wameo

paki-aka-biho,
paki-aka-biho,
wamed

pak6-pda-nimi,
pako-paa-nimi,
pak6-ma’'mi

paké-péa-nimi,
pako-paa-nimi,
pako-aka-bihi,

pako-aka-bihi

ma’mi-maki (m,
f), pda-maki (f)

aka-bihi-maki
(m, f), pda-maki

()

ma’mi-maké (m,
f), pda-maké (f)

aka-bihi-mako

(m, f), paa-
makoé (f)

ma 'mio-maki
(m, f), padkzhi
(m)

aka-bih6-maki
(m, f), padkzhi
(m)

ma 'mio-mako
(m, f), padkdho
(m)

aka-bih6-mako
(m, f), padkdho

meé! (m), migi!

()

migo!

migo!

wamead!

wamed!

meki! (m),
mekisa! (f)

meki! (m),
mekisa! (f)

meekzhi! (m),
para-maki! (f)

meekzhi! (m),
para-maki! (f)

makd! (m), para-
maka! (f)

makd! (m), para-
mako! (f)

paakzhi! (m),
tiikzhi! (m),
ma 'mio-maki!

(m, f)

paakzhi! (m),
tiikzhf! (m),
kabiokzhi! (m, f)

paakdhd! (m),
tiikdho! (m),
ma 'mio-mako!

(m, f)

paakBho! (m),
tiikdho! (m),

tio paterno (irméao
menor do pai)

tia materna (irma
maior da méde)

tia materna (irma
menor da mée)
tia paterna (irma
maior do pai)

tia paterna (irma

menor do pai)

tio materno (irméo
maior da mée)

tio materno (irméo
menor da méae)

sobrinho do lado do
irmao maior

sobrinho do lado do
irmao menor
sobrinha do lado do
irmao maior
sobrinha do lado do

irmao menor

sobrinho do lado da
irma maior

sobrinho do lado da
irma menor

sobrinha do lado da
irma maior

sobrinha do lado da
irma menor
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Qutros

Né&o
consanguineos

(m)

basuki-mako

pako-mako-
maki

aka-werégi

aka-werégo

bahi
bahigo

marapi

nimé
maa-yéki
maa-yekd

pé’yagi (m)

buhi-ba’ako (m)

buhi-ba 'aki (f)

sio (f)
buhi
maki-nimo

sttkud

pe’si

pé 'yagi-nimo

(m)
sio-maraps (f)

buhi-ba ‘aki-
nimo (f)

kabiokahé! (m, f)

aka-werégi (m,

f)

aka-werégo! (m,

f)
bahi! (m, f)
bahigo! (m, f)

biki!

bikio!

stikua!

pe’su!

filha do primo
cruzado (filha do filho
da irma do pai, filha
do filho do irméo da
maée)

filho da prima
paralela (filho da filha
da irmd da mae)

parente masculino

parente feminino

“irmao” em geral
“irma” em geral

esposo

esposa

s0gro
sogra

cunhado

cunhada

cunhado

cunhada

genro

nora

sogro do filho de ego
co-cunhado/a, co-
esposa, concorrente
em relacdo a/ao

esposa/o

esposa do cunhado

esposo da cunhada

esposa do cunhado
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Qualquer pessoa do
mesmo grupo
linguistico

N&o necessariamente
do mesmo grupo
linguistico

O vocativo geralmente
é substituido pela
referéncia ao filho: ...-
paki! (pai de...), ...-
pako (mae de...)

Os termos ndo tém
vocativos proprios. Ego
deve recorrer ao termo
consanguineo
apropriado, caso seja o
caso.

Pessoa de afinidade
distante
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buhi-ba 'ako- esposo da cunhada

marapi (m)

nihi-suu-pak: (f) cunhado Né&o pertencente ao
mesmo grupo

nihi-suu-pako cunhada linguistico

(m)

Classe geracionais de netos, tios e avls

Como observou C. Hugh-Jones (1979: 80), assim como a posi¢do de ego em seu
grupo de irméaos é determinada pela ordem de nascimento, a posic¢do do grupo de irméos
de ego € determinada pela posi¢do do pai em relagdo a outros membros de sua geracao;
e o fato da idade real relativa ser ignorada fora do grupo de irméos produz uma situacédo
na qual “irmédos mais velhos”, “irmaos do pai” ¢ até “irmaos do avo” podem ser mais
jovens do que ego em termos de idade real. Nesse contexto de relagcdes ha um segundo
sistema de classificacdo que usa a terminologia geracional de parentesco agnético para
indicar a distancia hierarquica para o que Chernela (1982, 1993) chamou de “classes de
geragdo”. Conforme esta autora (1982: 62-64), a terminologia é usada de dois modos:
de um lado, serve como um esquema classificatério no qual os sibs de um grupo
linguistico classificados em “netos”, “tios” ¢ “avos”, paradoxalmente, tém a posigdo
hierarquicamente invertida, os “netos” ocupando a posi¢cdo mais alta da hierarquia, 0s
“tios” a do meio e os “av0s” a mais baixa escala. O esquema classificatorio € ligado ao
sistema de referéncia e vocativo com termos de geracdo aplicados reciprocamente as
trés classes, que para 0s ye’pd-masa sdo: para-mii (neto), meé (tio) e yeki (avé). Como

exemplo, abaixo estdo apenas 0s termos masculinos no singular:

Tabela 3. Termos de referéncias e vocativos (masculinos no singular)
entre classes geracionais agnaticas

Classe do receptor
Classe do emissor

para-mii (neto) meé (tio) yeki (avo)
para-mii (neto) ma’'mi/niha! (irmdol) meé! (tio!) pakiroho! (avé!)
meé (tio) meekzhi! (sobrinho!) ma’'mi/niha! (irmdo!) meé! (tio!)

yéki (avo) makikzhi! (neto!) meekzhi! (sobrinho!) ma’'mi/niha! (irméo!)
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Para esse contexto de relagcdes foram vistas algumas respostas relacionadas a
ordem de emergéncia mitica dos clds/grupos e/ou de ocupacdo histérica dos mesmos no
territorio. A partir dos bara, Jackson (1983:74) explica que 0 uso de termos entre
individuos de idades ndo relativas (“neto”, “tio” e “avd”), vem de como se entende o
espaco de tempo durante a emersdao da série de ancestrais dos sibs: diante do grande
namero de irmdos, o mais velho, tendo nascido anos antes que o mais novo, ja teria
filhos ou netos, quando este veio a nascer. Assim, este chama os filhos do irméo mais
velho de sobrinhos ou netos, que reciprocamente o chamam de tio ou avé. Por isso,
hoje, pode ser visto um individuo de posi¢do mais alta na hierarquia referir-se a outro de
posicdo mais baixa como sobrinho ou neto e, ao contrario, este é chamado por aquele de
tio ou avd, apesar de possuirem idades muito préximas.

Ainda para Jackson (1983) outra maneira de indicar a baixa classificacdo de um
sib é sugerir, a partir dos mitos de origem, que seus ancestrais ndo estavam deste o
inicio da viagem pelo Rio de Leite, mas embarcaram depois e em outras corredeiras a
montante, isto é, apds a emersdo principal dos grupos linguisticos e de seus sibs
originarios, o que sugere que um sib nascido a montante seja visto como distante dos
primeiros. Outro método de indicar a classificagdo muito baixa de um sib, € alegar que
se trata de um “novo” membro do grupo linguistico, com sugestdo de que ele teria sido
originalmente um grupo “maku”. As duas explicacOes, de fato, sdo também comuns
entre os ye ‘pa-masa.

Para Andrello (2016: 81-82) esse aspecto das relacdes agnaticas diria respeito a
variavel temporal constituinte do gradiente da ideia de personitude no Uaupés, de
acordo com o qual os clds ou grupos maiores (“mais velhos™) situam-se idealmente a
jusante porque teriam chegado antes, ao passo que 0S mais novos que se Situam a
montante (a “gente das cabeceiras”) encontraram seus territorios mais tarde, quando os
primeiros ja possuiriam filhos e netos, motivo pelo qual sdo considerados seus avos.
Mas essa ordem sO se mantém se ndo houver variagdo em termos de crescimento, onde
crescer é descer na escala espacial e subir na escala hierarquica/temporal. Pois, com
base na histérica dos tukano, Andrello (2016: 92-93) observa que quando um
determinado cl&@ deixa de crescer pode ocorrer uma inverséo de posi¢des, onde, com 0
tempo, gente de cl& inferior passa a referir-se a membros de cl& superior como tios e
avos. Nesse esquema, ndo crescer significa deixar de ser neto ou sobrinho para tornar-
se, com o0 passar do tempo e do ponto de vista de outro, tio ou avl. Assim, 0

crescimento diferencial dos cl&s incide no reconhecimento de posic¢Ges hierdrquicas.
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Vianna (2017: 162), para uma realidade mais ao nordeste dos Tukano, também
compara que, a diferenca dos kuripako, fratria baniwa do alto Icana (ver Journet 1995),
entre os quais os clas podem ser classificados como “irmdos mais velhos” e “irmaos
mais novos”, no caso dos hohodeni, fratria baniwa do Aiari, ha além da ordenacdo por
germanidade, um segundo tipo de ordenamento, o de “chefes” e “servos”, que se
formula pelos termos de parentesco entre geracdes alternadas de “avd” e “netos”.
Assim, h& uma classificacdo pela disposi¢cdo horizontal da germanidade e outra pela
disposicao vertical em geracdes alternas. Nos dois casos a senioridade é importante, mas
invertidas. Com esses dualismos que uma fratria pode assumir no ordenamento dos clas,
aponta-se que o idioma da germanidade nem sempre é o0 adequado a toda a fratria, sendo
necessario considerar ainda outro idioma, o das geracGes alternas associadas a funcdes.

Retornando aos Tukano, a ideia, baseada no contexto de disputa de posicao entre
0s dois primeiros clds no Papuri, yu tlipuri e ye’pdra, no passado, pode abrir também
alguma explicacdo para a situacdo dos ye pdrda paresi de Pari-cachoeira, no alto Tiquié,
cuja ascencéo reivindicada na hierarquia, mas contestada por outros clds ye pd-masa,
parece se dever ao fato do seu crescimento, com onze seguimentos (Afonso Machado
[1983], em Branddo Diniz 2023: 313), somado ao local bem situado do ponto de vista
dos grupos e favoravel na relacdo com os estrangeiros, o que foi estratégico para suas
politicas e lhes valeu como um prestigio em relacdo aos demais clds e outros grupos na
regido (ver ainda a questdo mais a frente). Contudo, parece ndo ter ocorrido 0 mesmo
com os +rémiri ahisiro do médio Tiquié que também tiveram prestigio nesse rio por
terem sido os primeiros a chegar nele, estabelecido os trechos a outros que chegavam
mais tarde e representado as primerias relacdes de comércio e politicas com 0s
estrangeiros (M. Oliveira 2016) e que, apesar de seu significativo crescimento diante de
outros clds ye pd-masa, com cerca de seis locais ocupados no médio Tiquié e mais ou
menos 0 mesmo numero de seguimentos (Marinho 2012: 109), ndo tiveram maior
elevacdo na escala hierarquica, ou no minimo a perderam quando as relagdes com o0s
estrangeiros se voltaram para outros clas.

Importante dizer que 0s aspectos apontados para 0s Tukano orientais ndo servem
somente aos clds, mas é aplicado a varias escalas, de individuos, seguimento de clas,
clas, classe de clas e grupos linguisticos. Os wa tkdhara (pira-tapuya), por exemplo, séo
tratados de “avos” pelos ye pd-masa, mas nem por isso sdo considerados mais altos na
hierarquia. As formulagdes acima, assim, possuem coeréncia e relacbes. Mas 0s

elementos de classes de geracdo sdo possiveis de enxergar nos mitos mais antigos,
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anteriores ao da emersdo e da ocupacdo do territdrio pelos grupos. Nesses mitos o
protétipo de relacdo é entre avos e netos (masculinos e femininos). 1sso ja se encontra
desde o principio com a Avo ou 0 Avd do Universo e o(s) Neto(s) do Universo. Nos
mitos seguintes, dos bahuari masa (gente do aparececimento), 0s avOs nao sao
necessariamente consanguineos e quando o sdo os netos vém de um filho deles que fica
a parte ou fora morto, de modo que a ideia de filho/pai ndo esta no episodio de relacéo
dos avds e netos, sendo o filho e o pai os terceiros excluidos. Em certos episodios, o que
sera “neto” estd de passagem ou chega de outro lugar, ou seja, o neto vem de fora,
enquanto a avo ou avo é do proprio lugar. Com isso, apesar de ser chamarem de “neto”
e “avd/avo” sdo desconhecidos ou nao se reconhecem como consanguineos, OuU seja, Ndo
precisa ser consanguineo para chamar de “neto” e “avd/avo” entre dois individuos.
Contudo, nos mitos, os netos, ainda que sejam novos, assumem o protagonismo da
historia e tornam-se poderosos em relacdo aos avos e outros, estes geralmente inimigos.
Na regido, ainda hoje a relacdo vista como ideal para o repasse de conhecimentos é
aquela entre avos e netos/netas, ainda que entre pai/mae e filho/filha isso também possa
ocorrer. Para os filhos homens, por exemplo, ndo possuir mais o0 avé paterno é visto
como um lamento. Assim, entre 0os Tukano orientais também existe a classificacdo de
parentesco de geracdo alternada, mas de hierarquia invertida, de netos e avos.

Essa relacdo também é acompanhada do gradiente de personitude. “O cld servo
(-maakunai) de algum modo esta mais proximo da fronteira da humanidade, sobre isso,
lembremos que avé (-wheri) € um termo vocativo muito utilizado nas relacbes
transespecificas”, diz ainda Vianna (2017: 162) acerca dos baniwa. Para 0s ye pd-masa
e outros, nos mitos 0s avés, apesar de serem chamados de “gente” (masa), costumam
ser “animais” (wa i-bikird: peixes velhos)®®, como anta, onga, cutia, inseto etc.. Na
verdade, os animais sdo considerados avds entre todos os povos da regido. Sdo avos,
mas ndo sdo “gente legitima” (masa di’ard). Entre 0s ye’pa-masa, na classificacéo de
hierarquia invertida, os “avds”, incluindo os bayarod (musicos/cantores/bailadores —
possuem a capacidade dos passaros), 0s yaiwa (xamas-oncas) e 0s mi’ré si’ard
(acendedores de cigarro), estdo abaixo da escala, apesar que 0s primeiros possuem
grande prestigio. Ademais, certos clas, ainda que considerados “novos” (ma’'md-piha),

porgue incorporados depois, tambeém sdo chamados “avds”. Pois, eles ndo estavam na

15 O termo wa 'i-bikird sofreu contracdo e, atualmente, é ouvido como wa '7-kira.
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emersdo do grupo com os clas originarios e, assim, comumente lhes é atribuido a

anterioridade “maku”, como j& mencionado.

Ni’kt pé’ra (“filhos de um”)

Para o Uaupés, as divisBes internas dos grupos de descendéncia e exogamicos
(tukano, desana, wanana, tariana etc.), que sdo as unidades nomeadas a partir de um
ancestral comum, tem sido usado o termo “cl&” ou “sib”. Entre 0s ye pd-masa, para se
referir a uma dessas divisfes existe a ideia de ni’kt po 'ra (“filhos de um”), que a nova
geracdo tem simplificado sob o termo kura (grupo — pl. kurupa), mas que também se
aplica a grupo linguistico ou grupo exogamico. Neste trabalho, para ni’ki po’ra
utilizamos “cla”!®, enquanto para kura, na segunda acepcio, usamos “grupo”. E, com
Unica diferenca a ideia de Marinho (2012)Y, para divis&o interna de um mesmo cla (que

seria subcld) usamos “seguimento”, ja que este ndo é nomeado.

Distribuigdo espacial de assentamentos

Sobre a distribuicdo espacial e social relacionados, o estudo de C. Hugh-Jones
(1979) indica que, entre os Tukano orientais, haveria um modelo ideal de assentamento,
em que os clds em seus locais habitados estariam dispostos nos trechos do rio por ordem
de hierarquia, iniciando com 0s maiores para 0s menores na escala, em sentido da foz
para a cabeceira, até pela maior e menor oferta de recursos entre essas duas areas. Um
unico exemplo dessa disposicdo foi conferido por Chernela (1982: 67; 1993: 93-98)
entre os wanana do Uaupés. Mas, conforme esta autora descreve, aqui irmaos menores
também sdo vistos situados em trechos de rio mais abaixo, juntos ou préximos de locais
dos irmdos maiores, mais bem classificados, ainda que sem o controle propriamente das
areas. Contudo, para uma realidade mais palpavel, C. Hugh-Jones (1979: 25) observa
que, ainda que a ocupacdo de um territério continuo seja a caracteristica ideal das
categorias de descendéncia, na pratica, os seus territorios se superpde bastante, pois

nunca ha um padrdo evidente de territérios continuos e exclusivos. Para a autora, ao

16 Mantemos “sib” quando citamos algum autor que o utiliza.

17 Marinho (2012: 27) diz o seguinte: “Eu optei por usar cld para designar uma unidade econémica
sociopolitica nomeada, territorializada e hierarquizada que reconhece um ancestral comum como
fundador, e inter-relacionada aos outros clas como sentimento de pertencer ao mesmo grupo linguistico
[...]. Para nos, um cld é denominado de mahsa kura, unido da terminologia de nikipord, que literalmente
quer dizer gente, grupo, linhagem, filhos. Para nos referirmos a um Gnico cla utilizamos o termo Kura.
Aqui nesse trabalho sib. especificamente designa a classificacdo e a reespacializacdo da ordem
hierdrquica aos membros de um cld, por assim dizer, em familias de um mesmo cl&, porém em diferentes
locais ou comunidade, portanto, a divisdo interna dentro de um mesmo cla”.



266

longo dos rios haveriam entdo nexos sociologicos formados por localidades de afins,
mas que, possivelmente, os grupos periféricos, aqueles de areas mais distantes de um
centro, seriam mais instaveis, onde ndo coincidiriam a unidade local ou o grupo
linguistico com as unidades exogamicas, pois aqui as relacdes de aliancas seriam mais
flexiveis. Por sua vez, Chernela (1981) chama atencdo para os limitantes ecologicos
como definidores de areas onde as localidades podem se estabelecer e permanecer, 0
que faria com que as regras de casamento também estivessem condicionadas a esses
fatores ecoldgicos.

Outros autores também atentaram para principios que incluem a distribuicdo no
espaco e as aliancas de casamento. Goldman (1963) verifica a partir dos kubeo do
Cuduiari que no ambiente social multilingue da regido, definido pela regra de exogamia
linguistica, haveria um ambiente “aberto” para grupos de linguas distintas. Como ja
acenamos, ele descreve o casamento kubeo como sendo o caso de endogamia linguistica
entre os Tukano orientais, mas onde a prescricdo de exogamia segue existindo, entre
fratrias formadas a partir dos proprios sibs internos, ao modo de como ocorre entre 0s
baniwa, o grupo Arawak vizinho. Segundo 0 mesmo, 0 casamento entre o grupo deve
sempre ocorrer entre individuos de localidades diferentes, mas de uma mesma area de
rio. Ainda para ele quando um grupo pertencente a uma determinada fratria se muda de
regido, pode ndo mais ser identificado como pertencente a fratria original, ou seja, a
mudanca pode definir a identificacdo do grupo na fratria. Por sua vez, Arhem (1989)
enfatiza para os makuna no Pirad-parand o casamento como estruturador de relacdes
sociais e politicas importantes, demonstrando que este grupo se casa com afins
proximos e estabelece com eles relagcdes de alianca politica, econdmica e ritual. A.
Cabalzar (2000) considera entre os tuyuka do alto Tiquié o conceito de nexo regional,
que seria uma micro-regido formada por varios grupos locais, que coincidem com as
préprias localidades, conectados também por relagdes politicas, rituais e econdmicas.
Analisando o espaco social das localidades tuyuka este autor dialoga com os trabalhos
de Arhem (1989), que formula a ideia de “grupos de alianga local”, e Goldman (1963),
que postula a fratria como um ambiente mais amplo, onde se difundem os mecanismos
de exogamia. Para a ideia de nexo regional, A. Cabalzar argumenta que o dominio
territorial de um grupo de descendéncia exogamico pode sofrer inflexdes resultantes de
suas aliancas, criando dois ambientes sociais, de centro e periferia, em que o0s
assentamentos dos diferentes sibs estdo refletidos nas suas estratégias de casamento, por

exemplo, sendo que em territorios mais consolidados (&reas de ocupagdo mais antiga), a
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distingdo foz-cabeceira pode dar lugar a de rio-igarape. Ja Cayon (2013: 162-163)
verifica outro modelo para os makuna, no passado, em que se podia estar tanto em um
Unico rio como em outros vizinhos e afluentes, com os clas de irmaos maiores no centro
do territério e os de irmdos menores na periferia, 0s primeiros resguardando a
centralidade do que seria a vitalidade do grupo e os segundos a sua defesa.

Para a realidade dos ye ’pd-masa, qualquer forma ideal de ocupacéo do territério,
seja de assentamentos continuos, paralelos ou concéntricos ndo se constata, sendo que
seus clas e seguimentos se encontram atualmente situados em rios diferentes, de
maneira aleatoria e até equidistante um dos outros, ainda mais porque com 0 contato
colonialista a antiga concentracdo de clas com assentamentos proximos, ou em mesmo
local, sofreu dispersdes a partir do Papuri. Soma-se que, ainda que faga sentido alguma
ideia de distribuicdo, 0 acesso a recursos prevalece nas decisdes de assentamento, 0 que
pode ser conferido nas historias das mobilidades e ocupacdes das novas areas dos clas
que se dispersaram. Apesar de tudo, a ideia de uma distribuigdo ao longo do rio levando
em conta a hierarquia existe. Os conhecedores ydadhori di’ipeé, por exemplo, concebem
que o rio se identifica com ye ’pd-piré (cobra-terra — ancestral dos ye 'pd-masa), de
modo que as divisBes de sird (baixo), dekd (meio) e po 'té (cabeceira) daquele sdo as
divisdes do corpo desta em dipda (cabeca), dekd (meio) e pikéro (cauda) e servem para
classificar os clds hierarquicamente. Além disso, grupos como tukano, desana, pira-
tapuya, wanana, arapaso e tariana, situados nos baixos e médios cursos dos rios
(Ucaiari, Tiquié e Papuri), também se referem aos que estdo rio acima ou além, como
tuyuka, bard, barasana, tatuyo, siriana, karapand, kubewa etc., de po terikahard (“os da

cabeceira”), a partir de um viés classificatorio, de que ja vimos algo mais acima.

Divisdes classificatdrias do grupo (cabeca, pesco¢o, meio e cauda)
Os yaahori di’ipeé¢ concebem quatro divisGes ou séries hierarquizadas do grupo
ye 'pd-masa, segundo as divisdes do corpo de ye 'pd-piré e a ordem de irméos. Seguem

0s modos pelos quais elas sdo organizadas e referidas:

1) dipba (cabeca) — dipoka-kahard (os da cabega) ou mi tara (0s primeiros) —
masa ma’'mi-stmia (irmaos maiores)
2) wamitaha (pesco¢o) — wamitaha-kahard (os do pescoco) — aka-bihird

(irm&os menores) / masd ma 'mi-skimia (irm&@os maiores)
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3) dekb (meio) — dekd-kahard (os do meio) — aka-bihira (irm@os menores) /
masd ma’'mi-stmia (irmaos maiores)
a) kumua
b) bayaroa
C) yaiwa
4) pikoro (cauda) — piko-kahard@ (os da cauda) ou titotira (os Ultimos) — aka-
bihira (irméos menores)
a) yeki-simia (avos)
b) mi’ré si’ard | mi’rd ko'terd (acendedores / assistentes do

cigarro)*®

Abaixo as séries e nelas os clés ye pd-masa distribuidos, como ouvi a partir dos
19

yvdahori di’peé € yu’ipuri pamo

Tabela 4. Ye’pd-masa kurupa (cl&s ye’pd-masa)
do ponto de vista dos yadhori di’peé € yu tipuri pamé
Série Cla Localidade ou situagdo
Dipoka-kahar (os Yu tipuri (Wa iiro) Piraquara (Papuri). Foi levado pelos
da cabeca) ou brancos no tempo de exploragdo. Um

mi'tard (05 seguimento havia ficado em Ananas
primeiros) —masa (Ucaiari), mas também desapareceu.

ma ”f‘"s"m"f”l Ye'pdra | Ye pdrd-si'ri (Kui-seré) Com o desaparecimento do primeiro, se
(irmédos maiores) desdobrou nos dois de baixo.?

18 Do ponto de vista dos conhecedores, a funcdo exercida antigamente pelos membros destes clas era uma
das mais importantes. Cabia a eles a responsabilidade de acender o cigarro dos xamas, manter acessas as
tochas, providenciar lenhas para o preparo de comidas e bebidas etc. (ver ainda Marinho 2012: 30).

19 A lista segue assim como foi concordada pelos informantes, incluindo localidade e situagdo — apenas os
sinais de interrogacdo (quando o nome ou local ndo foi dito) e os colchetes sdo nossos. A listagem com
um menor nimero de nomes foi ouvida pela primeira vez em 2013, em uma ocasido de caxiri entre 0s
seguimentos dos yddhori di’ipeé e seus irmaos maiores yu ipuri pamé, em Santa Isabel do Rio Negro.
Aqui, ambos o0s seguimentos moram no bairro Santa Inés e possuem areas de rogas para baixo, em diregdo
do igarapé Tibaha, que acessam por uma estrada de terra e caminhos. Uma semana antes haviam se
reunido em um ajuri de derrubada de roga e, entdo, se reencontravam para 0 caxiri e recordar 0 mi’ré
ma’a (caminho do cigarro), o caminho de rio percorrido até a emersdo dos grupos (ver mais abaixo). Os
nomes foram listados em cerimdnia. Mais tarde, em 2016, procurei os velhos Addo Figueiredo (yaahori
di’ipeé) e Graciliano Pena (yu lipuri pamd) que concordaram em recordar a ordem dos nomes, quando
anotei.

200 nome Ye'pdrad-si’'ri Kui-seré foi dito assim mesmo. A parte si'7i pode ser ouvida também como
sii’ilsu’i. As formas Ye'pdrd, Ye'pd, Ye'pdard-su’i e Ye'pd-su’i sd0 comuns. Outros conhecedores
diferenciam um cla chamado Ye pd-su’i mais abaixo. Ademais, existe ainda um cla chamado Wese-mii
Kui-seré (com apelido semelhante ao daquele) que costuma ser colocado um pouco abaixo, mas ainda na
primeira série hierarquica. Contudo, na lista este nome esta muito baixo, iniciando a terceira série.



Wamitaha-kahard
(os do pescogo) —
aka-bihira (irmaos
menores) / masa
ma ‘mi-simia

(irm&os maiores)

Ki’'mdro (Wa’iiro)

Ye'pard | Séeribihi (Oyg)

Yu iipuri (O&-kapea)

Akito (Yete-dika)

Bu’ti (Di’ipeeri)

Yu tipuri (TGaro)

Yu iipuri (Pamd)

Yu tipuri | £'ré-miri (Mimi-sii-pe€)

Yu lipuri (Ataro)
Ye'pdra (Me 'rii)
Yu iipuri (Was6ro Marigf)

Yu iipuri (Yai-piri Doagt)

Akito (Pa 'tiro)

Ye'pdra (Ku ki)

Ye'padra (Birf)

Yu lipuri | AKito (Yiird-pee)

L’ré-miri (Sarard)

Lré-miri (Sa kuro)

Yu ipuri (Bu’ii-bera)

Yaa-ohori (Di’i-peé)

Bu’l (?)

Yu lipuri (Meri)
Akito (Kohdpa)
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Piraquara (Papuri).

Pato (Papuri), lauareté (Ucaiari) — familia
Maia.

Piraquara (Papuri). Foi levado pelos
brancos no tempo de exploragéo.?

? (Papuri). Foi levado pelos brancos no
tempo de exploracéo.

?

? (Papuri). Foi levado pelos brancos no
tempo de exploracéo.

Bela Vista (Tiquié), Santa Isabel do Rio
Negro — familia Pena.

Melo Franco (Papuri), Taracua (Ucaiari)
— familia Matos.

? (Papuri).

? (Papuri).

? (Papuri).

Foi levado pelos brancos no tempo de
exploracdo.

? (Papuri).

? (Papuri).

? (Papuri).

Ananas e Taracud (Ucaiari) — familia
Menezes.

Acariquara (ig. Paca, Papuri).

Monfort (Papuri), Jandu-cachoeira (ig.
Umari, Tiquié) e Bela Vista (Tiquié).

? (lg. Cabari, Tiquié) — familia Barreto.
Santo Antbnio e Maracaja (Tiqui€),
(Teia), S8o Gabriel da

Cachoeira, Santa Isabel do Rio Negro) —

Tabocal

familias Sarmento, Figueiredo e Moura.
Bela Vista (Tiqui€), Santa Isabel do Rio
Negro — familia Pimentel.

? (Papuri).

Vila Nova (Tiquié) e Taracua (Ucaiari).

2L Ao serem perguntados por um nome da lista de outros, chamado Ye'pard Od-kapea, meus
interlocutores, embora ndo o incluiram na sua, disseram que este também veio do primeiro Ye pard, mas
ndo sabem mais de sua existéncia. Penso que apds o sumico de Yu hipuri Od-kapea aquele tenha assumido
o0 apelido idéntico. O velho Avelino Neri, #’rémiri sa’kuré, certa vez me informou que 0s ye’pard od-

kapea se extinguiram.



Dekd-kahara (os
do meio) — aka-
bihira (irmédos
menores) / masa
ma 'mi-stmia

(irméos maiores)

Pikd-kahara (os da
cauda) ou titotira
(os dltimos) —
aka-bihira (irmaos

menores)

Wese-mii (Kui-seré)

Ye'pd-sii’ri (Ta’dro O’ 'me-peri)

Fré-miri / Ahl-siro (Tulro)

Ki’'mdro (Uu-0s04)
Akito (?)

Yaa-ohori (Dika)
Akito (Yai-utid)
Akito (Yai-toro)

? (Wapé-kara-bihira)
Yu tipuri (Yaird)

Akito (Bad)

L’ré-miri (Baya)

Ye'pa (Api-keri)

Doé (Bip?)

AhQ-siro (Ye 'erd)

Ye'pdra (Nuhiro / Yihirod)

L’ré-miri (Boso-kaperi)

Yu ipuri (UmQ-si ’s7)
Bu 1 (Yiard)

? (Yamiro)

? (Aru-peerf)

? (Yai-toro)

Ye’pd Bai (Bosod)
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?
? (Papuri), Uira-poco (Tiquié) e Santa
Isabel do Rio Negro.

? (ig. Esteio, Tiquié), Sdo Francisco,
Santa Luzia, Sao José e Barreira (Tiquié),
Balaio (ig. 14, Cauaburi), Sdo Gabriel da
Cachoeira e Santa Isabel do Rio Negro —
familias Sampaio, Azevedo e Peixoto.

? (ig. Turi, Papuri).

Bela Vista (Tiquié) e Sdo Gabriel da
Cachoeira.

? (Papuri)

Caruru e S&80 Tomé (Tiquie).

? (Papuri).

? (Papuri).

? (Papuri).

? (ig. Turi, Papuri). [Assistente de
cigarro]

? (ig. Japu, Ucaiari), Serrinha (Papuri),
Tiradente (Teid), Paxiquari e Timoni (rio
Negro) e Santa Isabel do Rio Negro —
familia Venancio.
Pari-cachoeira  (Tiquié) e Taracua
(Ucaiari).

Coré-cor6 (Tiquié) e Sdo Gabriel da
Cachoeira.

? (Papuri).

? [Juquira] (Ucaiari) e Sdo Gabriel da
Cachoeira.

Taracud (Papuri).

? Foi levado pelos brancos no tempo de
exploracdo.

? (baixo Tiquié)

? (Ucaiari).

? Foi levado pelos brancos no tempo de
exploragdo.

? Foi levado pelos brancos no tempo de
exploragdo.

Caruru-cachoeira (Tiquié).
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Como atestam Maia & Andrello (2019: 56-57), a disposi¢cdo entre as unidades
que compbem a lista geral dos clds ye’pd-masa corresponde ao modo como cada
conhecedor atribui sentido ao conjunto geral de que faz parte, sendo que os
acontecimentos que ensejam o aparecimento dessas unidades, suas relacdes e
localizagdo, correspondem a um ponto de vista especifico e interior ao sistema, e que
certamente difere de outros possiveis. O alinhamento e o estabelecimento de consensos
parciais entre esses pontos de vista eram no passado objeto de dialogos cerimoniais que
ocorriam por ocasido das visitas que um cla fazia ao local de outro, seja de irmaos
maiores, menores ou cunhados, e sdo ainda hoje conhecidos por mu'ré tu’asehé
(disposicdo do cigarro), mi répagt uusetisehe (discurso da planta de tabaco — ou apenas
“discurso do cigarro”) e mi’'ré ma’a (caminho do cigarro).

Quando perguntado acerca das divisdes classificatorias a partir do corpo de
ye pd-pird, o velho Carlos Moura (2021), yaahori di’ipeé, preferiu falar do mirdgt (pé
de tabaco) para classificar os clds. Na imagem do pé de tabaco, cada cld é representado
por uma folha e os irmdos maiores em ordem proximos as raizes do caule sdo os
primeiros, seguidos acima pelos irmdos do meio e estes mais acima pelos irmaos
menores que sao os Ultimos, em direcdo da inflorescéncia. Essa € uma outra maneira de
verificar a disposic¢do dos clds. Quem melhor demonstrou esse esquema foi J. R. Barreto
(2012: 67-71), quando tratou do “discurso do cigarro” a partir dos yu upuri bu i-bera.
Segundo 0 mesmo, nesse discurso, os especialistas descrevem a formacdo dos grupos e
dos sibs, apresentando-o0s em hierarquia, junto a fundamentacao de suas diferencas.

De acordo com 0s conhecedores yddhori di’ipeé, 0 discurso ocorre na Ultima
manha e como encerramento do po ‘osehé (dabucuri — que comumente dura trés dias),
em que um kum( e um widgi/baya do cld/seguimento, na condi¢cdo de mi’ré masa
(homens do cigarro), iniciam o fumo de dois grandes cigarros, repassam para 0s homens
bailadores sentados em duas filas frente a frente, e vao se alternando na narracao
cantada, com aceleracgdes, entonagdes e sustentacdo maior da silaba final de cada trecho,
da subida dos ancestrais pelo rio primordial, com paradas em diversos lugares, sua
emersdo neste mundo e outros feitos, com destaque para a ordem classificatoria de
nascimento dos representantes dos grupos/clés (ver ainda Alves da Silva [1962] 1977:
311-312). Maia & Andrello (2019: 57) também explicam que esse ato, chamado masa
kurtpa besewerd [“indicagdo dos grupos”], prestava-se a renovar a forca de vida de
todos que compunham a lista, revalidando o ordenamento hierarquico que espelhava a

sequéncia de surgimento dos grupos e reafirmando seus diferentes papéis rituais.
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Como ainda observam estes mesmos autores (Maia & Andrello 2019: 60-61), a
posicdo na hierarquia € objeto de conhecimento especializado e somente homens mais
velhos e pertencentes a clds de prestigio gozariam da prerrogativa de elencar tais
unidades e sua ordem. Assim, embora haja um maior consenso em relacdo aos clas de
irmdos maiores e de irmaos menores, costuma existir incertezas entre as series
intermediérias (1 e 2 acima). Na verdade, nestas as posi¢des giram em torno de disputas,
além de casos daqueles que ndo sabem mais identificar a posicéo a partir do préprio cl.

Analisando a dindmica de papeis sociais, C. Hugh-Jones (1979) verificou que
internamente os grupos da regido se organizam ideal e hierarquicamente em: chefes,
guerreiros, musicos/cantores/bailadores, xamas e servos. O esquema se reproduziria
dentro de cada cla e no nucleo familiar. No quadro que apresentamos acima esses papeis
seguem a ordem: 1) chefes (wibrd), 2) guerreiros (upi-masa), 3) xamas (baserd) e 4)
assistentes de cigarro (mi r6 ko 'terad).

Como ja apontado, em relagcdo aos outros grupos de mesma familia linguistica,
0S ye pa-masa se destacam ainda pela quantidade de clas, entre 20 a 50, a depender do
conhecimento do narrador, embora continuam sendo listados nomes de alguns clas que,
segundo a expectativa do grupo, teriam ido embora da regido (para o estado do Pard) ou
sido extintos, caso de irm&os maiores do topo do elenco e outros.

Na lista dos yddhori di’ipeé e yu uipuri pamo acima constam 48 clds, dos quais
de dois ndo se diz nada, de 10 se sinaliza que ja ndo existem factualmente (oito foram
levados pelos brancos, um se desdobrou em dois, mas que ao que tudo indica um destes
ndo tem mais descendentes), de modo que sobram 36, apesar que um ou outro destes
pode também ndo mais existir (principalmente entre os localizados no Papuri), sendo
que a lista dos realmente existentes hoje pode ser menor. Entre os citados, apenas
alguns foram bem localizados. Importante dizer que outros yadhori di’ipeé € yu ipuri
pamd podem proferir listas com nomes e ordem diferentes. Na lista apresentada alguns
possuem dois nomes separados por / (barra) porque cada um foi empregado por
conhecedor diferente. Ademais, se nota que nem todos os clds ye’pd-masa também
conhecidos foram listados acima, ou porque ndo sao lembrados pelos informantes da
lista ou porque estdo envolvidos em disputa. Para um panorama geral, algumas listas de
clas ye pa-masa foram publicadas ao longo do tempo. Em algumas delas os clés estio
localizados, incluindo 0 nome em portugués das respectivas familias, o que permite ver
com mais exatiddo a totalidade e a extensdo geografica do grupo. As listas mais

importantes podem ser conferidas em:
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a) Fulop (1956) — colheu entre 0s #’rémiri sararé do Papuri uma lista de 50
clas distribuidos em duas divisdes (listas “A” e “B”);

b) Alves da Silva ([1962] 1977: 75-76; 1966: 200-201) — a partir de varios
informantes do Papuri, Tiquié e Uaupés lista 36 clas, distribuidos em trés divisdes: mais
importantes, menos importantes e “dos pés”;

c) Afonso Machado (1984, em Branddo Diniz 2023: 306-307), ye pdra
paresi do Tiquié — elenca 36 clas distribuidos em quatro divisGes: “classe superior”,
“classe nobre”, “classe médio” e “classe inferior”;

d) Gentil (2005: 45-48), também ye pdra paresi do Tiquié — ap6s anos de
pesquisa e a partir de diversos informantes, lista 47 clés;

e) Arlindo Maia (Maia & Andrello 2019), ye pdra oyé do Papuri/Uaupés —
em tabela que veio elaborando desde os anos de 1990, informa uma lista de 47 clas

distribuidos em quatro divisdes ou “blocos”:

1) masa ma’mi-simia (irmaos maiores)
2) akabihi-simia kurua (grupo dos irm@os menores)
ma’ma kurua (grupo dos novos)
bikitiro kurua (grupo dos velhos)
3) wi’séri kumua | wi’séri bayarod (casa de kumué / casa de bayarod)
yeki-simia (avos)

4) mi’ro ’ydniro ko 'tekara (preparadores de cigarro);

f) Isidro (em Rodrigues 2012: 95), ki'mdro do Papuri®?> — ainda que sem

listar os nomes, também disse que 0s ye ‘pd-masa possuem trés divisdes principais:

22 Conforme Rodrigues (2012: 94) Isidro pertence ao cla ki ‘mdro que, na versdo dos ye pdrd oyé, de alta
hierarquia, foi incumbido pelos irmdos maiores de ser uma espécie de guardido a respeito dos
conhecimentos da cultura dos ye’pd-masa. Sobre este papel, reproduzimos igualmente a narrativa dos
ye'pdrd oyé que diz o seguinte: “Ao partirem para lauareté, 0s dois irmaos [Yu iipuri Wa tiro € Ye'pdra
Oyé], pediram a seus avos [tratamento dado a grupo da terceira categoria da ordem de classificacdo] do
grupo Ki’'mdro-pé 'ra, filho de Ki’mdro, cujos descendentes hoje sdo conhecidos como Wi’seri Kumua ou
Wi’seri Bayard Kurua [“grupo da casa dos kumud” ou “grupo da casa dos bayarod™], para que ficassem
no Turi-igarapé a fim de tomar conta daqueles lugares onde 0s Pa’miri-masa tinham feito suas historias.
E assim, até hoje os Ki’'mdro-pé’ra tém varias comunidades localizadas nesse igarapé. E é por esse
motivo que os membros desse grupo Ye’pd-masa conhecem mais detalhadamente os nomes das casas
sagradas que os Pa’miri-masa que habitam nessa regido” (Maia & Maia 2003: 101 — colchetes nossos).
Em Piedade (1997: 37), explica-se que os ki ‘mdro sdo o cld de mais alta hierarquia ye pd-masa.
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1) masa ma’mi-stmia (irmaos maiores)

2) deko-kaha kurua (grupo do meio)

3) disari kura kuhara (grupo dos altimos);

9) Marinho (2012: 45), a partir dos #’ré-miri ahasiro do Tiquié — também
apresenta uma lista de 21 clas distribuidos em trés divisdes (embora os cabeca,
Doetihiro e Ye 'pd Sii ria, ndo representariam clds propriamente):

1) dihpokarikahra (os da cabeca)
2) mahsa ma’misim#a kurare (grupo dos irmaos maiores)

3) Mahsd ma’misimia a ’kabihird kurare (grupo dos irmaos maiores / menores);

h) Luciano Barreto (J. R. Barreto 2012: 119-123), yu ipuri bul-be’ra do
Tiquié — indica também 37 clas distribuidos em trés divisdes: “primarios”, “secundarios

e [altimos].

Como se pode notar, costuma-se dividir o grupo em trés ou quatro divisdes
principais. A divisdo 2, “classe nobre”, dos ye pdra paresi também seria a divisdo 2,
wamitaha-kahara, entre os ydahori di’ipeé. As divisdes 3 e 4 dos ye pdrd oyé estariam
reunidas somente na divisao 3 de outros acima.

A propésito, do ponto de vista dos yddhori di’ipeé 0 Cla ye’pdrd péresi,
originalmente faria parte da divisdo 3 e teria 0 papel de yai. Por conflitos xaméanicos que
levaram a doencas ainda em Piraquara, no Papuri, eles teriam ficado a margem de
outros irm&os. Quando souberam da segunda viagem que 0s yddhori di’ipeé faziam ao
Tiquié, eles fizeram junto a travessia até esse rio. Aqui, logo abaixo do atual local de
Pari-cachoeira, para evitar outros conflitos, 0s ydahori di’ipeé se afastaram e lhes
deixaram aquela localidade (ver Capitulo 3). Com o tempo, situados neste ponto do alto
Tiquié, isso teria favorecido as relagfes e o prestigio com os brancos, quando passaram
a se colocar em posigdo de destaque e acima de outros irméos. Os yddhori di’ipeé de
Santo Antdnio e Maracaja ainda lembram que quando, em 1990, no contexto de
demarcacdo do territorio, quando escreveram a sua versao da ocupacdo da area (ver
Anexo 1), tiveram reacdo dos ye’pdra paresi. Tanto na lista dos yu ipuri pamoé e
yadhori di’ipeé acima como pelos yu ipuri bul-be ra e #’ré-miri &hdsiro (J. R. Barreto

2012; Marinho 2012) eles ndo aparecem. Ja para 0s proprios ye pdrd paresi as coisas se
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deram ao contrario, isto &, eles é que teriam chegado primeiro, ndo por terra, mas pelo
rio, fazendo o percurso do Uaupés e Tiquié, e distribuido as areas aos demais que
vieram depois (Afonso Machado [1983], em Brandéao Diniz 2023).

Entre 0s ye’pd-masa haveriam duas linhas a partir de dois irmdos maiores,
relacionadas a funcdes sociais e rituais (entre 0s pa ’miri masa existe a ideia de duplo, a
partir de dois irmdos). Assim, certa vez, ouvi o kumd Popd que dizia: “Essa ¢ a linha de
Doétihiro... essa é a linha de Ye 'pd-sii ri”, para marcar os clas ye’pa-masa. Mas nao é
simples, ja que as ordens variam e 0 sistema é complexo. Entretanto, na narrativa de
Moisés e Tiago Maia (Akito & Ki’maro 2004)%, ye pdrd oyé, por exemplo, se vé duas
linhas de clas que descendem de Yu lipuri e Ye pdrd. Ja Luciano Barreto (J. R. Barreto
2012: 65-66), yu ‘upuri bul-be ra, indica uma divisdo um pouco diferentes, de Yu tipuri
(Waiiro) e £ 'rémiri (Sarar6), embora se explica que este Gltimo inicia a segunda série,
como também atestam outras listas. Entre os yddhori di’ipeé, Yu tipuri € Ye 'para (ou
Ye pd-sii’ri) sdo também o primeiro e o segundo dos ye 'pd-masa. Os yddhori di’ipeé
situam-se na série 2 das divisdes que apresentam. S&o da linha em que havia o préprio
Yu’ipuri (Wa'iro), seguido de outro Yu'ipuri (Oa-kapea). Os yadhori di’ipeé eram
préximos deste segundo. Em outros momentos os yaahori di’ipeé também sdo

chamados de yu tipuri yaahori ou yu ‘tipuri di’'ipeé.

Buhika’sehe wame — 0s apelidos dos clés
Segundo 0s yadhori di’ipeé, 0s apelidos/epitetos (buhika’sehe wame — “nome

engracado/jocoso”) dos clds vieram de uma situacdo especifica e jocosa:

Vou lhe contar a parte uma “sacanagem’ que ocorreu:

Em um determinado momento [0 informante ndo disse quando, mas
trata-se de um momento apds a emersao], houve um ato para cada
homem experimentar o “sabor” [da vagina] da mulher. Doétihiro
organizou e disse como tinham que fazer. A cada vez, ele perguntava
como tinha sido, ao que cada um respondia fazendo algum
comentario. Ndo lembro de tantos... Quando voltou: “Tem muito
cabelo!”, disse Yu’lpuri. Nesse momento seus irmdos riram e
disseram que por isso ele iria ser chamado Wa ‘iiro [“coisa cabeluda’].
Com o0s demais sucedeu da mesma maneira. Outro Yulpui teria
ficado com o olho opaco [esclerose multipla], por isso foi chamado
OA4-kapea [“olhos de mucura]. “Muito pequenininho”, respondeu um
outro Yudpuri. Com isso 0s demais disseram que ele seria chamado
Mimi-sii-peé [“‘bunda’ de beija-flor”]. Na vez de Yaahori, ele disse:
“Molhadinho e macio!”. Assim ele foi chamado Di’i-peé
[“buraco/jazida de argila”]. Os descendentes deles herdaram os

23 Ver ainda Andrello (2006: 401) e Maia & Andrello (2019).
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apelidos. (Addo Figueiredo, em anotacdes, 2017 — os colchetes séo
N0ssos)

De acordo com Andrello (2022: 60), ao contrario dos nomes ndo se costuma
contar [aos estranhos] a origem dos apelidos, dos clas e pessoais, mas, em geral, eles
sdo atribuidos por irmdos maiores e menores ou cunhados. Como nota S. Hugh-Jones
(2002: 60), entre os apelidos pessoais, alguns vém dos pais e parentes, mas muitos
constituem parte das provocagdes jocosas caracteristicas das relacfes entre afins de sexo
masculino. Mas, apesar que vindos de episddios jocosos, os apelidos dos clas sdo de uso
do cotidiano e podem ser proferidos publicamente e isso ndo causa nenhum
constrangimento, mas um animo entre as partes. Ao contrario, dos apelidos pessoais,

hoje quase em desuso, os apelidos dos clés séo bastante usados.
Nomes pessoais

Os ydaahori di’ipeé possuem a seguinte lista de nomes pessoais (nomes de alma),

ehéri-pé ra basé ke wame (nome de alma cerimonial)?*:

Tabela 5. Basé’ke wame (nomes cerimoniais) dos ydahori di’ipeé

Masculinos Femininos
Doé Ye pdrio
AhQ-siro Duhig6
Lré-miri Yu’sio
Bu i Piré-duhié
Akito Yiigo
Séeri-bihi Yu i-pako
Yu u-puri

Y&a-ohori

Ki’mdro

Wese-mii

24 Os nomes foram repassados ainda por Matias Sarmento (em memoria). Com o tempo, eles foram
atestados por Ernesto Figueiredo (2004) e Carlos Moura (2021). O que varia é somente a ordem dos trés
primeiros nomes. Os nomes masculinos pelos dois também iniciam por Doé, seguido por Yu i-puri, AhQ-
siro, ... (Ernesto) ou AhQ-siro, Yuii-puri, ... (Carlos), enquanto os nomes femininos iniciam por Ye pdrio,
seguido por Duhigd, Yu i-pako, ... (Ernesto) ou Duhigd, Piré-duhid, Yu i-pako, ... (Carlos).
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Assim listados, esses nomes estdo a serem utilizados a medida das geracfes. Do
ponto de vista dos yadhori di’ipeé, 0 nome Doétihiro é reservado aos irmdos maiores da
primeira divisdo hierarquica. O mesmo também n&o é usado para nome de cl. Acerca
disso, observa-se que Doétihiro ndo foi da geracdo dos pa’'miri masa (gente de
emersdo), mas de uma geracao anterior a esses, a dos #ta-masa (gente-pedra).

Ainda de acordo com a tradi¢do dos yadhori di’ipeé, 0s nomes foram entregues
na Casa do Céu. L4 eles refletiam brilhos dourados e estavam dentro de cuias suspensas
por suportes espiralados em cima de duas sequéncias de bancos (em uma casa
tradicional, as duas sequéncias de bancos sdo também as duas sequéncias de esteios
centrais): na primeira sequéncia estavam 0s nomes masculinos e na segunda sequéncia
os nomes femininos (K.5.A.2). Apos isso, a medida dos acontecimentos, esses mesmos
nomes vao reaparecendo ja com 0s seus respectivos donos, a partir do Lago de Leite até
a cabeceira do igarapé Macucu, afluente direito do Papuri. Quando aqueles surgiam
Doétihiro dava-lhes os respectivos nomes. Assim, entende-se que esses nomes séo do
tempo da gente de emerséo. As tradugdes e os significados, assim como os locais de

surgimento dos nomes, s30 0s seguintes?>:

Tabela 6. Significados e locais de surgimento dos nomes masculinos

Nome Tradug&o ou significado Lugar de surgimento
Doé Traira; constelacdo de mesmo Wardro Goro Wi’i (sem
nome (no poente) traducdo — na cabeceira ig.
Macucu)
AhQ-siro “Beiji estendido [em jirau ?

para tomar sol]”

L’ré-miri Rouxinol ~ (“passaro  de ?
pupunha”)
Bu’u Tucunaré; constelagdo de Dida Ewira Wi’i (Casa da
mesmo nome Argila Amarela — no baixo
Ucaiari)
Akito ? Dia Bika Wi’i (Casa da esp.

% As tradugdes e os significados dos nomes foram dados pelos préprios velhos yddhori di’ipeé apos
serem perguntados. J& os lugares de surgimento dos nomes foram retirados da versdo mais ampla da
histéria mitica apresentada pelos mesmos.



Séeri-bihi

Yu u-puri

Yaa-ohori

K¥ 'mdro

Wese-mii

Pau de fazer cova [para
plantar maniva]; constelacéo
de mesmo nome

“O que flutua equilibrando-

Se”

“Flor de pinu-pinu [esp.

urtiga]”

Esp. gafanhoto [amarelo]

(“[parte] do verédo”)

“O que traz roga”
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Caba [que cava areia] — em
Matapi, médio Ucaiari)

Dia Wardro Goro Wi’i (sem
traducdo — na cabeceira ig.
Macucu)

Dia Opeké Ditara Wi'i (Casa
do Lago de Leite); Muhipiu
Wii (Casa do Sol — no
Papuri)

Dia Ohoritiri-paa Wi’i (Casa
de  Petroglifos - em
Itapinima, baixo Ucaiari)
Imikoho  Wi'ré  Pa'ti
(Camada de Dia e de Ar)
Dia Ohoritiri-paa Wi’i (Casa
de  Petroglifos — em
Itapinima, baixo Ucaiari)

Tabela 7. Significados e locais de surgimento dos nomes femininos

Nome

Ye’pdrio

Duhig6

Yu’sio

Piré-duhio

Yiigo
Yu i-pako

Tradug&o ou significado
Terra (fem.)

Mulher sentada

“O que flutua de forma
plana”
“Cobra que plana (fem.)”

Mulher morena

“Mée que flutua”

Lugar de surgimento
Dia Wi’i (Casa Aquética —
baixo Ucaiari);
Dia Wi’i (Casa Aquética —
baixo Ucaiari);
?

Dia Wi’i (Casa Aquética —
baixo Ucaiari)

?

Did Opeké Ditarda Wi’i (Casa
do Lago de Leite);

Nos clds das trés primeiras séries (cabega, pesco¢o e meio) a média gira em

torno de dez nomes masculinos e seis nomes femininos. Aqui 0S nomes ndo variam

tanto. Mas, em relacéo aos yddhori di’ipeé, outros clas dessas séries podem possuir um
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ou outro nome pessoal que difere. Como se disse, 0s nomes vieram do tempo da gente
de emersdo. Diferentemente, entre os clas da ultima série (cauda) os nomes variam e
incluem outros, pois entre eles (avos e assistentes de cigarro) hd os que teriam sido
agregados apos a emersao e, do ponto de vista dos clds mais altos, ndo possuiriam 0s
Mesmos Nomes.

Nesse sistema, 0s homes pessoais masculinos da média de nomes sdo também os
nomes de alma?® dos cléds das trés primeiras séries. Em se tratando de cerca de trés
dezenas de clas, aqui geralmente os nomes se repetem. Assim, cada cla é chamado por
um composto formado por um nome de alma e um apelido que o complementa
diferenciando-o dos demais (exemplo: yu’ipuri wairo, yu’OGpuri yéte-dika, #'rémiri
sararo, # rémiri sa’kuré, yaahori di’ipeé, yadhori dika etc.). Quando o apelido se refere
a membros de um cld comumente é seguido do termo po ra (descendentes, filhos)
(exemplo: sararo po’ra, di’ipeé po 'ra etc.). Desse modo, como ja pontuaram Maia &
Andrello (2019: 65), é tentador cogitar que a maioria, mas ndo exclusivamente, dos
varios clds que portam o mesmo nome correspondam a divisfes sucessivas de um cl&
original, possivelmente devido ao crescimento demografico. Mas, como explicam 0s
mesmos autores, ndo seria por um processo de segmentacao sucessiva que se entenderia
as repeticdes de nomes ou as associagdes de certas séries de clds do segundo grupo a um
cla especifico do primeiro, isto €, uma série de irmdos menores ligada a um irméo
maior. Ainda de acordo com 0s mesmos, tais conexdes entre clds indicam que sua forca
de vida estd no mesmo cigarro cerimonial [cujas falas de evocacBes de coisas e casas
espirituais que percorrem seriam mais ou menos as mesmas]. E, assim, a associagao de
diferentes cl&s, bem como sua alocagdo em determinadas posicdes da escala geral,
podem resultar de arranjos a posteriori — e ndo de processos sucessivos de fissao a partir
de um cld original. J& no caso dos irmdos menores (cauda), 0s seus nomes proprios ou
de alma quase ndo sdo conhecidos e 0 que se usa geralmente sdo apelidos, o que é
explicado pela mesma razdo de ndo possuirem 0s mesmos nomes pessoais que tém os
irmaos maiores (cabeca, pescogo e meio).

Desse modo, entre 0s pa ‘miri masa 0 nome contém a alma (eheri-pé ra — “o que
vem do sopro”). Na nomeagdo, através da baforada com fumaga de tabaco do kumd, a
alma é incorporada no peito da crianca (ver Capitulo 5). Assim ela é ligada ao grupo de
descendéncia de seu avd paterno. C. Hugh-Jones (1979: 148) verificou que, neste

% Usamos “nome de alma”, mas quando nos remetemos a outro autor mantemos o termo “nome de
espirito” ou como usado pelo mesmo.
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sistema, na integracdo da crianca, do pai vem 0 0sso, do avé paterno falecido vem o
nome e dos ancestrais 0 cambio de alma que se repete periodicamente. Com isso, 0S
nomes dos antepassados sdo reciclados a cada geracdo. Sob a influéncia do batismo
cristdo, alguns clas ou familias passaram a fazer também a nomeacéo tradicional de seus
filhos ainda recém-nascidos, isto &, com poucas semanas ou meses de nascimento.
Contudo, os velhos yddhori di’ipeé ainda observam que ndo deveria ser assim, pois,
tradicionalmente, entre 0s ye pd-masa, a nomeacdo deve acontecer por volta dos trés
anos de idade, quando a crianca comeca a emitir os primeiros sinais de fala e o seu
corpo ja estd mais forte para recebé-lo em sua poténcia. Neste sistema, a crianca recebe
0 nome de um parente patrilinear da segunda geracdo ascendente, um pai do pai (avo
paterno) real ou classificatorio para meninos e uma irmé do pai do pai (tia-avé paterna)
para meninas (S. Hugh-Jones 2002: 51 — ver ainda C. Hugh-Jones 1979: 133; e
Chernela 1985: 62).

Como mostra S. Hugh-Jones (2002: 50, 54 e 60), entre os Tukano orientais, 0s
individuos possuem trés tipos de nomes pessoais: nomes de espirito, apelidos e nomes
estrangeiros; o que valeria igualmente para 0s grupos exogamicos e clds, que também
sdo conhecidos por uma combinacdo de nomes de espirito, apelidos e nomes
estrangeiros. Segundo o mesmo autor, eles estdo ligados a distintas esferas de relagdes
sociais: nomes de espirito para as relacbes agnaticas ou clanicas; apelidos para as
relacGes com amigos e vizinhos; e nomes estrangeiros para as relagdes com os brancos.
Assim, entre 0S ye’pd-masa, aos individuos e clas existe 0 basé’ke wame (nome
cerimonial), 0 buhikd’sehe wame (apelido) e o peka’sehe wame (nome estrangeiro).
Tradicionalmente, o primeiro é conhecido e proferido por pessoas proximas, usado mais
especificamente em cerimdnias e, ainda que ndo seja secreto, costuma ser vedado a
estranhos, o que também evita maleficios. No cotidiano, geralmente, para o individuo
em lugar do nome se usa o termo de referéncia ou o vocativo adequado; ou o apelido.
Em festas o apelido € bastante explorado jocosamente, principalmente entre cunhados.
Além disso, em se tratando de crianca nova, 0 pai ou mde chamam-se mutua e
tecnonimicamente em relacdo a ela, usando um dos seus nomes (“Siegi paki/pakd”
[“pai/mae do Amargo™]), o que cessa a medida de seu crescimento. Evidente que com o
processo das missdes catolicas, nos lados brasileiro e colombiano, 0 nome estrangeiro
foi substituindo as antigas maneiras de chamamento, que hoje estdo quase em desuso.

Assim, hoje ele é usado tanto na relagdo com o mundo ocidental (perante a igreja, o
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estado e a sociedade nacional) como entre o proprio circulo do parentesco e da
sociedade regional de uma maneira geral.

Os nomes e apelidos pessoais e de clas geralmente vém de (ou partes de) ou séo
relacionados a peixes, passaros, mamiferos, anfibios insetos, frutos, comida, objetos,
posicao/caracteristica/afec¢do do (ou parte) do corpo ou caracteristica do individuo. Os
nomes e sobrenomes estrangeiros séo brasileiros ou colombianos (em geral de origem
hebraica, grega, romana, &rabe, portuguesa, espanhola e outros). Os nomes pessoais
estrangeiros sdo adaptados e/ou abreviados a modalidade da lingua (exemplo: Dudu
para Luciano, Beré para Bernadete).

Em relacdo aos nomes pessoais, para o primeiro seguimento dos ydaahori di’ipeé,
assim como os nomes de alma se repetem ao longo das geragdes, nota-se que certos
nomes estrangeiros também se repetem desde que comecaram a ser usados (ver Capitulo
3), embora ndo é assertivo que tenha se desenvolvido um estoque fixo para eles, ja que
com os demais nomes, este estoque é mais flexivel. O mesmo ndo ocorre para 0s
apelidos, que sdo descartaveis. Abaixo a frequéncia de nomes que mais aparecem no

seguimento em sete geragdes?’:

Tabela 8. Frequéncia de nomes mais usados entre o0 primeiro seguimento
dos yddhori di’ipeé em sete geracdes

Nome de alma Vezes que se repete Nome estrangeiro Vezes que se repete
Doé 4 Adan/Adéo 3
Ahiisiro 4 Y oag#/Joaquim 3
Yu'ipuri 3 Gabi/Gabriel 3

A partir do que expomos no Capitulo 3, podemos avistar que a dindmica de
nomes de alma, apelidos e nomes estrangeiros j& existia entre 0sS ye’pd-masa nos
meados do século XIX, ao menos eles comecam a aparecer em histdrias
correspondentes a esse periodo. Individuos que lideraram as passagens do Papuri ao
Tiquié naquele tempo, por exemplo, j& possuem nomes assim. Este é o caso de
Ahdsiro/Maximium e Doé/Baya-maki/Adan, responsaveis por essa transicio entre os

ro e yadhori di’ipeé, respectivamente. Na historia de outros clds podem

ser vistos mais casos. Entre 0s registros, nomes e sobrenomes em portugués aparecem

27 Mais individuos falecidos ou vivos podem ter tido os mesmos nomes. Aqui consideramos apenas 0s
gue sdo citados das geracOes anteriores e do que conhecemos da geracdo mais velha atual.
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em listas de “tushauas” nomeados no Uaupés, em 1848 e 1850, para quem, ao lado dos
demais, estdo Domingos Dias dos Santos, de Caruru-rapecuma, e Jodo de Mattos, de
Sao Joaquim da “na¢ao tucana” (Tenreiro Aranha 1906: 29), apesar que o0 inicio desse
fendmeno no Uaupés teria iniciado bem antes, ja em fins do século XVIII, com os ditos
“principais” tariana que foram chamados Calisto e Bernardo (Souza [1822] 1848: 465-
466), por exemplo.

Como acenamos, 0s sobrenomes estrangeiros dados aos grupos da regido
geralmente remetem a politicos, militares, funcionarios do governo, missionarios,
patrGes do extrativismo e comerciantes dos trés ltimos séculos. Sem expor diretamente
clas ou seguimentos/familias, muitos dos sobrenomes entre 0s ye ’pd-masa do lado
brasileiro podem ser relacionados a figuras politicas da coldnia do Grdo-Par4, capitania
do Rio Negro, provincia/estado do Amazonas e do Brasil. Na primeira metade do século
XX, para cristianizar e nacionalizar, junto ao batismo cristdo, o0s salesianos
sistematizaram igualmente os sobrenomes estrangeiros a varios clds e seguimentos dos
povos da regido, seguindo a estratégia de gratulacdo com o Amazonas e o Brasil, além
de outros que contribuiram com as missées no Rio Negro. Sobre isso, no caso dos
ye'pd-masa é possivel observar que os sobrenomes que ganharam sdo tirados de
personalidades dos periodos acima mencionados. Assim, em se tratando que uma parte
deles vém de pessoas consideradas ilustres da historia, isso demonstra que 0s
missionarios, preparados que eram, perceberam que, para 0s povos da regido, 0s nomes,
mesmo que estrangeiros, portavam certo poder, sendo que as homeacGes teriam sido
estratégicas por parte deles, j& que sobrenomes especificos foram dados a
clas/seguimentos de destaque, tanto na hierarquia tradicional como por ocuparem locais
especificos na geografia, o que de fato foi central para o avanco do sistema missionario.
Geralmente os sobrenomes ndo se repetem e, quando isso acontece, Sa0 poucos 0S
casos, que ocorrem em outros grupos e situados em outros rios.

Ainda sobre o sistema de nomeacéo, S. Hugh-Jones (2002) retne que entre 0s
Tukano orientais 0s nomes de espirito sdo 0os nomes dos ancestrais do cld, sdo
propriedade dos grupos exogamicos aos quais pertencem esses mesmos clds e servem
para perpetuar a existéncia e a vitalidade do grupo através de individuos que,
temporariamente, os portam e sdo identificados com eles. Em uma investigagdo mais
ampla, Viveiros de Castro (1986: 389-390) observa que, assim como 0s grupos Tupi
obtém as esposas no interior do grupo e seus nomes fora dele, a endonimia dos Tukano

e dos Jé também seria a contrapartida de uma énfase na exogamia. A partir de Viveiros
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de Castro, quem sugere que 0s sistemas onomasticos podem ser classificados em um
contraste de endonimia e exonimia entre os povos do continente, S. Hugh-Jones (2002:
53) também considera que entre os Tukano orientais 0s nomes ou séo transmitidos no
interior do préprio grupo ou séo trazidos do exterior e, assim, concorda que seu sistema
de nominacao seria endonimico (0s nomes de espirito sdo transmitidos internamente);
mas 0S nomes que as pessoas usam no cotidiano e que servem para individualiza-las
viriam de fora, o que é verdadeiro por definicdo em relacdo aos nomes estrangeiros.
Contudo, como observaram Maia & Andrello (2019: 66), ainda que pareca haver um
paradoxo para um sistema baseado em clds e patriménios de nomes, em certo sentido
ndo ha endonimia para o caso, pois mesmo o nome, atribuido por um kumQ a partir de
um estoque fixo, deve ser buscado nas distantes casas subaquéticas situadas no percurso
da Cobra-Canoa (ou seja, haveria a exonimia para 0s nomes); enquanto que os apelidos
sdo explicitamente atribuidos por irmédos maiores e menores ou cunhados (ou seja,
haveria a endonimia para os apelidos). Compartilhamos do primeiro entendimento dos
dois Gltimos autores, pois, ao segundo, ainda que o apelido seja dado por irméos do
mesmo grupo ou cunhados de mesma familia linguistica ndo seria uma autoatribuicéo
do ponto de vista do individuo e do cla.

Diante disso, entendemos que para 0S ye’pd-masa 0S nomes sdo tidos como
riquezas vindas dos ancestrais e fazem parte da categoria de apeka (“coisa dos outros” —
espiritos, ancestrais, inimigos, desconhecidos, estrangeiros). Ao que trazemos neste
trabalho, o nome do grupo (ye pd-masa) vem de um ancestral (Ye pd-mast) de outro
tempo e espaco, seu apelido (das€) é atribuido por outro grupo exogamico e sua
traducdo (tukano) estd em tupi (lingua de grupos desconhecidos pelos povos da regido e
trazida pelos brancos), além de que esta mesma traducéo foi apropriada pelo portugués e
espanhol, ou seja, trata-se de trés linguas estrangeiras. Da mesma forma os nomes dos
clas vieram de outro tempo e espaco, seus apelidos sdao dados por outros irméos e 0s
nomes estrangeiros como o proprio termo indica sdo de fora por exceléncia. Isso é
valido igualmente para 0os nomes pessoais, apenas que aqui os apelidos podem ser
atribuidos a partir dos pais. Assim, ainda que possa parecer mais paradoxal, diante da
colonizagdo em que foram submetidos os povos da regido, o aspecto da exonimia
também explicaria o porqué de os nomes estrangeiros serem absorvidos entre 0s pa ‘miri
masa. Isso indica a0 mesmo tempo que a absor¢do do mundo exterior comeca a partir
do nome estrangeiro. Com isso entendemos porque nos primeiros séculos de contato se

pedia 0 batismo a viajantes estrangeiros que passavam na regido, sem precisar que
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fossem sacerdotes. Ao longo do tempo também vi explicacfes de certos pais ou adultos
de que o batismo ao recém-nascido seria necessario para evitar que a crianga contraisse
doencgas, mas as doencas citadas sempre foram estrangeiras e virulentas (gripe, sarampo
etc.), como se a crianca fosse adquirir alguma protecdo contra essas ameacas. Com 0
nome estrangeiro temos entdo a apropriacdo de poderes do mundo que eles provém.
Mas essa apropriacdo é continua na vida. Dai vemos, por exemplo, o esfor¢o dos pais
com os filhos e dos individuos no processo de escolarizagdo. Este entdo é o principio de
praticas cristas e civicas do estado conviverem ao lado de praticas tradicionais.

Ao que vimos em relacdo ao nome estrangeiro, S. Hugh-Jones enxerga alguns

elementos que sdo convenientes trazé-los:

Em um nivel mundano, esses nomes exéticos sdo uma alternativa
conveniente aos nomes indigenas secretos e, junto com 0S
patronimicos colombianos e brasileiros, compreendem partes
desejadas e cada vez mais necessarias do processo de modernizagéo.
Mais esotericamente, esses nomes também incorporam os poderes
exoticos e externos (ewa)?® dos estrangeiros. O caso mais 6bvio em
questdo foi a adocdo do nome Cristo pelos lideres dos movimentos
messianicos do século XIX, e 0 uso de homes como Santiago e Poro
(Paulo) pelos adeptos do culto. No entanto, para alguns Tukano mais
“tradicionais”, mas de modo mais difuso, essa apropriagdo de poderes
dos estrangeiros incorporada em seus nomes continua até o presente.
Se 0s nomes sagrados sdo manifestagBes de ancestralidade, alma ou
espirito, entdo os nomes de estrangeiros podem ser manifestagdes de
antiespirito e os brancos seriam como antiancestrais. Duas coisas
justificam esta sugestdo. Por um lado, com a morte, 0s nomes de
espirito retornam as casas de origem ancestrais, ou casas de
transformagdo (masa yuhiri wii, “casas do despertar das pessoas”),
situadas nas corredeiras e nas saliéncias rochosas. Por outro, 0s xamas
falam dos espiritos dos mortos vivendo em uma morada celestial
completa, com geradores, lampadas de rua e todos 0s outros aderegos
das cidades locais colombianas e brasileiras.

Em contraste com ambos os tipos de nomes espiritualmente
carregados, os apelidos mundanos referem-se aos aspectos corporais
da pessoa e a sua biografia individual. Mas os apelidos também
partilham uma certa qualidade externa tanto porque muitos deles
(talvez a maioria) aludem direta ou indiretamente ao mundo dos
animais, quanto porque surgem como camadas adicionais de
vestimentas atribuidas por Outros na vida subsequente, enquanto 0s
0SS0S e 0S nomes sagrados sdo aspectos integrais e interiores do eu e
da alma adquirida no inicio na vida (ver, também, C. Hugh-Jones
1979:134-135). (S. Hugh-Jones 2002: 54-55)

Por ultimo, hoje em dia, entre os ye ‘pd-masa, ndo ha troca de nome. N&o sei se

isso é geral para outros grupos da bacia do Ucaiari. Ao que entendi, para 0s ye pd-masa,

28 O termo ewa estd em barasana — em tukano o correspondente é eha, que carrega ideia de algo que se
projeta para fora ou para o exterior (0 contrario é eta).
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0 nome de alma do individuo costuma ser apenas revitalizado, isto é, na ocasido de cura
de doenga, ritos de passagens, discurso do cigarro e festas. Porém, ao sul da regido, se
diz que, entre os barasana, o iniciando pode também receber um ou mais nomes de
espirito adicionais, embora seja a ocasido em que tais nomes deixardo finalmente de
serem usados aberta e publicamente (S. Hugh-Jones 2002: 59). Contudo, a dindmica de
acumulo ou troca de nome pode ser avistada nas historias miticas dos ye ‘pd-masa. Pois,
nos mitos do grupo, um mesmo personagem, ou outra de suas versdes, adquire outro
nome ou designacdo, conforme situacdo, feito, episddio ou fase da historia em que se
encontra. Quanto aos apelidos, se eles forem considerados uma espécie de vestimenta, o
que € possivel a partir da cosmologia, pode ser que no passado ja se recebesse diversos
deles.

Aqui vimos como as tradi¢fes, sobretudo as narrativas, ndo apenas explicam a
origem dos grupos, mas também fundamentam as hierarquias sociais, aliancas
matrimoniais e divisdes classificatdrias na regido. Com isso evidencia-se que as relagdes
interétnicas, com trocas culturais e aliancas, contribuem para a formacao de uma ordem
social dindmica e plural. A andlise dos nomes, apelidos e sistemas de parentesco
revelam, por exemplo, como 0s ye pd-masa entendem-se e sdo entendidos por outros
grupos, perpetuam suas tradicdes e adaptam-se as transformacdes historicas, que sejam
o0s impactos das politicas colonialistas e processos de modernizacao, sem perder de vista

os valores que sustentam a sua organizacao.



Capitulo 7
Ye’pd-masa yee naa masare si’ori

A organizacao social ye’pd-masa (I1): chefes, xamas e casa

Acompanhado de meu pai e minha mae, saimos de Tabocal e fomos
visitar o velho Renato Venancio (86 anos), um tio [classificatorio] do
meu pai, em Tiradente, rio acima. H& tempo ndo nos viamos. Ele estava
apenas com sua esposa Georgina. Seus trés filhos ndo estavam, porgue,
juntos com os filhos do tio Belmiro, faziam casa no local de Carang,
mais acima, para pescar e pegar irapucas [quel6nios]. Antes, ele sofreu
um acidente, préximo da casa, despencando do barranco, de modo que
foi cair no rio. Nisso, quebrou uma das pernas, e teve que ir a cidade
para cirurgia. Agora ja estava andando normalmente. Ficou alegre e nos
atendeu muito bem.

Ao nos ver, sua esposa pediu que nos contasse com o que sonhou, antes
que chegassemos: “Sonhei nesta noite que havia um filhote de #ré-miri
[rouxinol no ninho a abrir a boca como que a pedir comida. Quando se
sonha assim é porque este passarinho ird chegar para pedir
conhecimento” disse dirigindo-se para mim.

Pude aprender com ele por trés dias, de tarde e de noite. Combinamos
também que eu deveria retornar outra vez, sozinho, para morar alguns
meses. Apds banhos e outras préaticas, 0s repasses eram s entre eu e
ele, em uma casa ao lado, mas também saimos para conhecer plantas.
[...] O velho Renato tornou-se kumd bem jovem, depois aprendeu
“outras coisas”, isto &, outras técnicas. Ele é do cld dos bayaroa. Nasceu
em 1935, no Aiuana. Seu pai foi Bibiano e o pai do seu pai, Mariano,
ambos do local de Pituina [camardo de agua doce], no Ucaiari. Mas
antes passaram também pelo Curicuriari.

[...] Em relacdo aos sonhos, toda noite, me pedia para sonhar e lhe
contar no dia seguinte. Mas aqui também pedia para explicar o que eu
ja entendia. Inclusive, me deixava fazer relacGes, a partir dos
conhecimentos que ja tinha. Depois ele comentava, ensinava como era
e apontava outros entendimentos. Algumas coisas estdo em audios.
(notas do autor, marco de 2021)

Este capitulo explora a organizacéo social dos ye pd-masa, e de outros grupos
mais proximos, com foco nas figuras dos chefes e xamas, fundamentais para a estrutura
politica, espiritual e ritual do grupo. A partir de relatos e analises, sdo abordadas as
funcbes e transformacgdes historicas dessas liderangas, destacando o papel do wibgt
(chefe), kum( (esp. xamad), yai (esp. xamd) e baya (mestre de masica e danca). Além
disso, o texto investiga as praticas xamanicas, os rituais de cura e protecdo, e as mudancas
sociais decorrentes do contato com missionarios, governos e outras influéncias externas.
Com base em narrativas ancestrais e estudos etnogréaficos, o capitulo oferece uma visao

detalhada sobre os saberes tradicionais, os desafios enfrentados e a resiliéncia cultural
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dos ye 'pd-masa diante das transformacdes ao longo dos séculos. No fim, apresenta ainda
alguns aspectos do dabucuri e da casa tradicional.

Wi6ra e baséra (chefes e especialistas rituais)

Sobre as dire¢des sociais e espirituais, ha um destaque na regido para as funcdes
de chefes e de peritos rituais. Para 0s pa ‘miri masa, entre essas categorias, comumente
sdo apontados especialistas, como: widgt (chefe, dono), kum( (esp. xamad), yai (onca —
esp. xama) e baya (mestre de musica, canto e dancga). Analisando a dinamica social de
maneira mais ampla, C. Hugh-Jones (1979) sugeriu que, idealmente, 0s grupos da regido
se organizariam em: chefes, guerreiros, musicos/cantores/bailadores, xamas e servos. O
esquema teria o tipo de hierarquia e, do grupo mais amplo, ele se replicaria no cld e no
nucleo familiar. Ainda hoje, em um grupo local ja se distingue a hierarquizacao entre 0s
irmdos mais velhos e os mais novos. O direito de chefe, no passado, cabia ao irméo mais
velho. Mas, nos altimos séculos, o papel, 0 modo de sucesséo, assim como a ideia de
chefe também mudou. Aqui vamos ver algo sobre o chefe e os xamés kumd e yai. Uma
analise sobre 0 baya, o peogi (servo) e o upi-mast (guerreiro) requer outro momento.

Antes deve-se dizer que a ideia de chefe, enquanto funcdo que detém poder e lugar
de mando, néo se encaixa em todos os termos no Alto Rio Negro. Mesmo tradi¢des orais
ou registros historicos ndo trazem informacdes desse perfil, a ndo ser de chefes mais
guerreiros do que politicos, seja no prendncio dos estrangeiros (Buapé, Cucui), cujas
historias foram convertidas em romances, seja no seu advento, em reacdo ou incentivado
por eles (Ajuricaba, Caboquena, Camandre, Carunama, Cabacabari, Cucui etc.) ou, ainda,
patenteados aos seus servicos (Calisto, Bernado e Leopoldino, todos tariana no Ucaiari;
Maximiano e José Metri, ambos ye ‘pd-masa no Tiquié). Contudo, as antigas formas de
chefes foram sendo embargadas e, a0 mesmo tempo, convertidas ao longo dos ultimos
séculos por representacfes de chefes ou lideres segundo o programa das instituicoes
estrangeiras (escravistas, mercantis, militares, missionarias, governamentais e n&o
governamentais).

Em relacdo as missdes, a escolha dos chefes pelos missionarios era feita com base
em critérios que atendiam aos interesses da missao e do projeto colonial. Os missionarios

buscavam liderancas que pudessem atuar como intermedidrios com 0s brancos,

L wiogi (pl. wiord), kumd (pl. kumud), yai (pl. yaiwa) e baya (pl. bayarod).
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promovendo a aceitacdo da religido catdlica, da educacdo escolar e de oficios e a
implementacéo das politicas missionarias e coloniais. Esses chefes, que foram chamados
“principais”, “tuxauas” ou “capitdes”, eram escolhidos por sua capacidade e influéncia,
disposicao para colaborar com os missionarios, mediar conflitos, organizar a aldeia e
manter a ordem conforme os valores e objetivos da missdo. A certos chefes, os
missiondarios conferiam titulos formais, com documentos chamados “cartas-patentes”,
que legitimavam essas liderancas perante os parentes, as autoridades coloniais e 0s
préprios missionarios. No entanto, essas escolhas nem sempre respeitavam as hierarquias
tradicionais nativas, 0 que gerava tensdes e conflitos internos nos locais e grupos.
Segundo Alves da Silva (1962), a escolha do chefe (tuxaua) pelos franciscanos na década
de 1880 — mas também pelos salesianos até por volta de 1950 — seguia critérios baseados
em “boas qualidades e bom comportamento” do individuo. O chefe escolhido deveria
cumprir ordens do missionario e sua nomeacao era feita por escrito, com validade de um
ou mais anos, podendo ser renovada caso ndo houvesse motivos contrarios. Além disso,
o chefe tinha certas responsabilidades, como cuidar da capela e da casa do missionario,
organizar 0os moradores para construir casas e arrumar a missao, notificar eventos como
Obitos e nascimentos, garantir que os moradores fizessem suas rogas para sustento
préprio, proibir praticas, como a venda dos maku, e fornecer pessoas para Servicos
publicos quando solicitado pelo missionario.

Atualmente, a atividade de chefe esta praticamente reduzida entre os povos
Tukano e Arawak da regido. Com as diversas pressdes, que levaram ao fim da casa
comunal e rituais de dabucuri, coisas que sao interdependentes, a funcédo de chefe também
decaiu. Nos meados do século XX, as antigas casas coletivas, a margem dos rios, deram
lugar a aldeias ou povoados, ao estilo de “comunidade”, desenhado e incentivado pelos
missionarios e representantes dos governos. Nas décadas seguintes, o papel e 0 modo de
sucessdo do chefe, que contava com o consentimento dos missionarios, também foi
substituido por reunifes eletivas de tempo em tempo, em que os moradores do local
escolhem alguém como “capitdo”, “presidente” ou administrador”?, junto com seus

auxiliares (vice, secretario, tesoureiro, animador de esporte etc.), a moda democratica.

2 O termo “capitdo”, de cunho militar, foi usado ao lado de outros, como “principal” e “tuxaua”, desde o
tempo da Capitania de Sao José do Rio Negro (1755-1822). Antes o titulo era patenteado pelo governo ou
missionarios. Hoje ndo ¢ mais assim, mas o nome ainda ¢ usado. Ja “presidente” e “administrador” vém de
quando as prefeituras passaram a assumir as politicas publicas, a partir da década de 1980.
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Aqui ndo se trata mais de um chefe de uma unidade de um grupo linguistico, apenas de
alguém comum eleito como representante do lugar.

Na circunstancia de hoje, esse tipo de lider tem as seguintes funcdes ou posturas:
organiza, anima e participa, através de: convocacgdes, preparacdes, reunides, encontros,
ajuris (trabalhos coletivos), torneios esportivos, caxiris (dias de bebida), festas,
campanhas de saude (vacinacdo, borrifacdo contra malaria, assopros de protecdo e
defumacdo cerimonial para familias e local), eventos escolares, civicos e religiosos, assim
como acompanha demandas e socializacdo de politicas publicas. Isso requer que ele se
disponha a: convidar pessoas, organizar e distribuir tarefas, ouvir e dar opinides, viajar
como representante, entre outros. Os ajuris que organiza e participa geralmente
envolvem: limpeza do povoado e de caminhos, pesca coletiva, colheita de frutos, preparo
de farinha e beiju de mandioca, preparo de comida e bebida, rocagem e derrubada de area
de roca, abertura de campo de futebol, construcdo (casa de reunides, barracas para
visitantes, escola, capela) etc. Mesmo Adriano Sarmento, que vi atuar em Tabocal, no
Teia, além de organizador do povoado, acumulou as funcdes de capitdo e professor, o que
Ihe incluiu a tarefa de articular relagdes com outros (grupos, povoados) e com as
instituicGes de fora (prefeitura, missdo salesiana, SUCAM/FUNASA, etc.)?, ou seja, 0
estilo seguiu o padrdo da época. Hoje as instituicbes que atuam na regido variam cada vez
mais, incluindo as organizaces indigenas e ambientalistas.

No passado, 0 posto de capitdo deu algum poder aos que o detiveram, mas a
situacdo de lider local na atualidade ndo confere nenhum beneficio de coisas (a ndo ser
que tenha alguma remuneracdo pela prefeitura), nem qualquer tipo de mando, pois ele é
apenas um entre 0s demais, que colabora igual ou até mais que os outros (na doagédo de
coisas, comida e tempo). Se for bom lider, ele apenas possui estima das pessoas do lugar
e da area em volta. Essas caracteristicas de hoje sdo comuns em toda a regido do rio Negro
— aqui nao estdo relacionadas as “liderangas” segundo o conceito das organizagdes
indigenas e sdcio ambientalistas.

Abaixo, ao lado das ideias de local e habitacdo, estd como entendemos as ideias

de chefe/lider e suas altera¢fes ao longo do processo colonizador na regido:

3 A Superintendéncia de Campanhas de Salde Publica (SUCAM) e a Fundacdo Nacional de Salde
(FUNASA) foram responsaveis de combater a malaria. Atualmente, a responsabilidade é da Secretaria de
Vigilancia em Salde (SVS) do Ministério da Saude.
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Tabela 9. Terminologias de local, habitacéo e lider
no Alto Rio Negro nos ultimos séculos

Politica/periodo

Cultura pa’'m#ri masa

Diretorio dos indios
(seg. metade séc.
XVIII)

Diretoria dos indios
(seg. metade séc. XIX)
SPI (prim. metade séc.
XX)

FUNAI (seg. metade
séc. XX)

Extrativismo (sécs.
XIX e XX)

Missdes (secs. XVIII,
XIX e XX)

Cientistas e viajantes
(decorrer dos séculos)
Estado e prefeituras
(anos 1980 adiante)

ONGs, movimento
indigena (anos 1980
adiante)

Local

maka (povoado, local
habitado — masa
[gente] + -ka [ref.])

aldeamento

aldeamento, aldeia
aldeia

aldeia

sitio

aldeamento
missionario, missao,
comunidade

taua (do tupi tawa),

aldeia, povoacao etc.
comunidade, sitio

comunidade, povoado,
sitio

Habitacgéo

basaka wi i (casa
[tradicional] — “casa de
musica/canto/danga’)

maloca (do latim male;
e tupi uka), casa,
barraca

maloca, casa, barraca
maloca, casa, barraca
maloca, casa, barraca

maloca, casa, barraca

maloca, casa, barraca

maloca, casa, barraca,
termo na lingua
casa, barraca

casa, maloca (enquanto
local de evento)

Lider

widgi (chefe de
grupo/cla, chefe local -
“dono de casa”) ou
ma’mi (irmdo maior)
principal, capitdo

tuxaua (do tupi tusa-
yara), capitdo
tuxaua, capitdo

tuxaua, capitdo
tuxaua, capitdo

principal, tuxaua,
capitdo, lider
comunitario; professor;
catequista; enfermeiro
principal, tuxaua,
chefe, termo na lingua
capitdo, presidente,
administrador;
professor; enfermeiro,
agente de salde
lideranca; agente
indigena de salde;
outros

Segundo Cayon (2020: 4), as descri¢des etnograficas de mais destaque realizadas

até os anos de 1970 (Goldman [1963]1968; Reichel-Dolmatoff [1968] 1986; C. Hugh-
Jones 1979; S. Hugh-Jones 1979; Arhem 1981; Jackson 1983) mostraram que entre 0s
Tukano orientais o chefe/“dono de casa” é um pai que habita na mesma casa comunal
com seus filhos, casados e solteiros, uma vez que a residéncia pos-marital é
preferencialmente patri/virilocal, ou, ainda, ele € o irmédo mais velho de um conjunto de
agnados; e destacaram a casa comunal como o cenario indispensavel da vida ritual, sendo
0 poder politico representado pelo chefe/“dono de casa” e o poder religioso pelo xamas
do tipo kum(. Conforme o mesmo Caydn (2020), esta Gltima caracteristica se configura
no que chamou de “chefia bicéfala”, em que os dois especialistas trabalhariam de maneira
complementar para atender as diferentes direcGes da politica, ainda que possam vigorar

contextualmente mecanismos que dificultem essa consolidagéo.
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Contudo, ndo ha estudos proprios sobre a chefia entre 0s ye ’pd-masa. Alguns
elementos ou anotaces apenas sdo avistados em relatos de viajantes, etnografias de
missionarios e antropologos, narrativas de conhecedores e memorias de velhos contadas
a pesquisadores (Wallace 1853; Stradelli 1890; Koch-Griinberg 1909; Nimuendaju
[1927] 1950; Giacone 1949; Alves da Silva 1956, 1962 e 1966; Akito & K¥’'mard 2004;
Gentil 2005; Andrello 2004; Santos 2019; e Brand&o Diniz 2023).

Com as pesquisas, sabe-se que até a metade da década de 1970, os grupos falantes
de linguas tukano orientais que habitavam areas de acesso relativamente dificil, como o
Pird-parand, o Apaporis e a cabeceira do Tiquié, isto €, do lado colombiano, ainda viviam
em grandes casas comunais (Cayon 2020: 3). Porém, os que estavam na fronteira
colombo-brasileira, devido a pressdo dos missionarios, ja ndo viviam em habitagcdes assim
desde anos anteriores, sendo que as que restavam nessa area deixaram de existir nos anos
de 1960 (Béksta 1988; Andrello 2006; Cabalzar 1999) ou ja ndo tiveram as mesmas
propor¢oes nos anos de 1980 (Vicent 1985). Elas deram lugar a aldeias ou povoados, com
pequenas casas de pau a pique ou taipa, enfileiradas, contendo familias nucleares. Assim,
sem mais a casa comunal, esmoreceu-se a vida ritual e ela foi tomando outros rumos:
muitos rituais sdo abandonados, outros se mantiveram com modificagdes; no lugar foram
incorporados ritos, festas e calendarios catdlicos, escolares e nacionais.

Além disso, constata-se nesse tempo também muitas dispersdes. Nesse contexto,
observa-se que varias familias foram embora do Ucaiari e Tiquié para o rio Negro,
afastando-se de seus nucleos, motivadas por conflitos internos, em que pese as trocas de
maleficios, aumentadas pelo esgotamento das areas de cultivo e de pesca, mas também
pela interferéncia dos missionarios, que entdo passavam a contar com aliados assiduos
(alunos, catequistas, chefes), lembrados como surara pa’ia (“policia dos padres”), na
vigilancia e combate da vida ritual, o que gerou mais divisdes.

Contribuiu para estes deslocamentos ainda outros dois contextos: o comércio de
produtos no médio e baixo rio Negro, nos ciclos da borracha (1870-1920 e 1942-1945), e
a construcdo de outros centros missionarios no rio Negro, como o de Santa Isabel, em
1942, que continuavam a levar homens do alto rio Negro, Ucaiari e I¢ana para os trabalhos
nessa area. Com o fim das construcbes dos prédios da missdo, e do declinio do
extrativismo na década de 1950, muitos daqueles homens retornaram aos seus lugares de

origem, mas para buscar suas familias, ou conseguir suas esposas, € viajaram novamente
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para se estabelecer rio abaixo. Isso influenciou outros demais que descessem, motivados,
sobretudo, pela noticia de terras a vontade e rios piscosos, em uma area quase vazia de
populacéo, e distante de conflitos.

Contudo, devemos notar aqui que este movimento levou também consigo, entre
as familias que se deslocavam, um certo nimero de chefes (ou individuos com direito de
chefia) e xamds de varios grupos, sobretudo de grupos como arapaso, desana, pira-tapuya,
tukano, baniwa e tariana, cujos representantes hoje sdao 0s mais representativos entre
aqueles que desceram do alto para o0 médio rio Negro (Meira 2006 e 2018; Dias 2008).

Em relacéo aos yadhori di’ipeé, se conta que o Ultimo widgi (dono de casa) em
Baya-pee (local de Santo Antdnio), no Tiquié, teria sido Venceslau Sarmento, mas com
a pressao dos missionarios teve que deixar tudo. Segundo seu filho Addo, em 1963 ele
também desceu o rio e foi embora para o Teia, no médio rio Negro. Contudo, pelo relato
de Béksta (1988: 48-49), em 1965 ainda estava sendo construida uma casa no estilo de
basaka wi’i (a casa comunal) naquela mesma localidade. Outros clas ye pd-masa do
Tiquié que também tiveram partes que se deslocaram dessa maneira nesse tempo sao:
bu’u (Pimentel), yu dpuri pamd (Pena) e #'rémiri 8hlsiro (Marinho, Peixoto, Sampaio)
(para estes ultimos ver ainda Marinho 2012); entre os desana estdo os wari-diputiro
(Fernandes); do Ucaiari, 0s pira-tapuya wetara (\Vasconcelos etc.), entre outros.

Assim, sem as casas coletivas e 0s encontros festivos e rituais entre 0s grupos,
perdeu-se também a posicdo e o papel de chefe na regido. Como comentamos acima, essa
especialidade ja vinha se desvirtuando durante as sucessivas etapas anteriores de contato.
Todos estes acontecimentos foram desestabilizando a antiga forma de constituir a
organizagdo social. Por esses motivos, analisar as caracteristicas dos “chefes/donos de
casa” entre os Tukano hoje ndo é simples, apesar que ela continua sendo uma referéncia
central que os velhos tém do passado e fundamental para compreender os elementos da
sociedade. Sendo assim, adiante apenas apresentamos alguns pontos em relacao a chefia,

mas deixaremos para aprofunda-los em outra ocasiéo.

Widgi (chefe, dono)
Segundo a tradicdo, entre 0s ye’pd-masa, 0 ancestral de mais alto grau na
hierarquia, chamado Yu puri (Wa iro), e consequentemente o cla de mesmo nome, é

considerado 0 mami (irmdo maior) e o wibgi (chefe, dono) do grupo em geral. Como se
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pontuou, este cld ndo mais existe entre os atuais. Além de widgt, outro termo para “chefe”
é dipba (cabeca). Mas em um sistema de escalas, cada ni ki-po 'ra (cld), situado em sua
basaka wi’i (a casa comunal) possui seu mami, que também é seu wiogt. O local
geralmente era representado por uma habitacdao daquelas. Porém, no Tiquié haviam locais
que também concentraram duas ou mais habitagdes comunais, cada uma abrigando um
cla diferente, com seu respectivo widgt. Ao que sabemos, eram assim, por exemplo, 0s
locais de Bela Vista, dividido pelos clds pamé e bu i, e Santo Antdnio, compartilhado
pelos yadahori di’ipeé e seus cunhados desana térami ké‘ehiri.

Originariamente, o widgt seria o chefe de familia, estendendo a sua autoridade
sobre o grupo doméstico de uma casa comunal, ou sobre todo um povoado (ver Alves da
Silva (1962: 460-466). Além de seu poder e suas obrigacdes, como esposo e pai de
familia, tinha a incumbéncia de velar, presidir e dirigir as funcdes sociais. Cabia-lhe a
direcdo na construgédo da casa comunal, na limpeza do terreno em volta, do porto e dos
caminhos de acesso a este, nas pescarias gerais e coletivas, colheitas coletivas de frutos
silvestres, derrubadas coletivas de locais de roca, como nas festas de iniciagdo masculina
e de dabucuri ou dias de caxiri. Ele era o cabeca do grupo doméstico, do cla e do local.
Era o representante nas relagdes com os outros, incluindo os estrangeiros. O seu poder
dependia de sua influéncia e esta vinha de qualidades, como: inteligéncia, prudéncia,
generosidade, oratoria, conhecimento de linguas, capacidade para reunir para trabalhos,
capacidade de oferecer ou receber festas (com suficiéncia de alimentos e bebidas,
musicos, bailadores, auséncia de brigas); e de numeros, como: contingente do cla,
quantidade de filhos, de irmds e filhas (com estas ultimas podia estender sua influéncia
como cunhado e sogro). O prestigio de um wibgi podia ser maior se ele acumulasse a
funcdo de baya e fosse o dono de basd bu’sa akaro (caixa de enfeites de baile). Assim,
entre 0s ye ‘pd-masa era comum que o widgi fosse também baya. Os bailes de dabucuri
eram os eventos de maior realizagdo entre os grupos e se configurava como um dos
principais medidores do poder de um wibgt. Entre seus enfeites, o wibgi portava a #a-
boha (pedra cilindrica de quartzo branco), que pendia sobre o peito por um corddo do
pescocgo, usado em dias de bailes e na recepgéo de pessoas importantes, de tamanho
conforme seu status hierarquico e sua influéncia.

Antigamente o widg# possuia uma esposa, mas os de grande influéncia chegavam
a ter até trés ou mais (Sousa 1848, Wallace 1853, Koch-Griinberg 1909, Alves da Silva



294

1962, Fulop 1954). A wibgi-nimo (esposa do chefe), chamada por vezes widgo, possuia
também certa primazia e autoridade entre as mais mulheres. A limpeza do terreno, o
trabalho coletivo de roca, colheita e processamento de mandioca, também eram
executadas pelas mulheres sob a sua direcdo. Cabia-lhe a precedéncia nas recepcoes
sociais, dirigir o trabalho coletivo das mulheres, sobretudo na preparagdo do caxiri e
dabucuri. Tocava-lhe saudar e agradecer, em nome das mulheres, os hdspedes que vieram
para a festa. Em certas dancas tinha o papel destacado de solista, chamada yihigo
(entonadora de som gutural) e, ao lado, do esposo que, além de chefe, era baya, era
chamada baya-nimo (esposa do cantor-bailador).

N&o cabia ao widgt a administracdo da justica no sentido rigoroso. As questdes
que surgiam entre os componentes do grupo eram resolvidas entre eles, com
entendimento, esmorecimento, vinganca ou temor entre as partes. O widgt, no entanto,
podia aconselhar ou mesmo repreender os culpados, impondo-lhes a restituicdo ou
indenizacdo de algo e, como puni¢cdo méaxima, expulsando da casa ou do local os
indesejaveis e, quando precisava, consultava os velhos. Assim, os chefes tiranos sempre
foram excecdo. Os chefes ruins sempre levaram a reacdes dos seus e de outros, com
provocacao de assopros maléficos, brigas, mortes e divisdes.

A condicdo de wibgi foi uma posicéo e titulo vitalicios. Quanto a sucessao, as
Unicas normas seriam a observancia da hierarquia e o exame de sua idoneidade. Assim
comumente ocorria a sucessao do pai pelo filho, especialmente o primogénito, na maior
parte dos casos, que ja Ihe ajudava nas coisas, incluindo as vezes de ser seu enviado. A
substituicdo se dava apds a morte. Em caso de velhice ou reconhecida invalidez,
continuava ainda a reter o titulo, e o seu filho exercia as funcfes interinamente. O
ascendente, com qualidades reconhecidas, incluindo o acatamento das tradi¢cdes e 0 modo
apropriado com as pessoas, mostrava a idoneidade do filho. Na falta disso, as fungdes
ficavam ao segundo filho, ou ao irmdo do chefe, o segundo da ordem, ou ao primeiro
filho deste. Assim por diante.

Bikird kura (grupo dos velhos)
O poder do wi6gi era apoiado pelo poder de seus irmaos, os chefes de cada familia,
que era autbnoma quanto a sua vida. Comumente ele era assistido e, por vezes,

aconselhado pelos bikird (velhos), ou bikird kurd (grupo dos velhos). Em geral esses



295

velhos eram kumud, que além de especialistas em tradicGes, falas e assopros rituais,
davam conselhos (weresehé) aos chefes, como ainda hoje o d&o as familias. O numero
deles devia variar, conforme o tamanho do cld. Em geral, eram irméos e primo-irmaos do
pai do widgt, ou irméos e primo-irmaos do préprio widgt. As tradi¢bes, os fenémenos, as
iniciacOes, as festas, as restrices e os comportamentos individuais e sociais, as protecoes
e as curas individuais, coletivas e ecologicas eram as principais discussdes do bikird kura.
Na ocasido de morte ou velhice do wiogi cabia-lhe também o exame da idoneidade e

reconhecimento do novo wibgt.

Basera (especialistas rituais)

Entre 0s ye’pd-masa, 0s conhecedores especializados sdo tidos como
niiroka 'sehera (sg. niir6 ‘kasehegt: o que diz sobre a existéncia) ou baséra (sg. baségt: o
que tem basesehé). Em geral, o que os distingue de outras pessoas é seu conhecimento e
manejo profundo dos kitimori (mitos) e dos basesehé (assopros xamanicos). Outros
também podem conhecer uma o0s mitos ou parte deles, porém, ndo o sabem em detalhes
e, mesmo que o conhecam, ndo sabem o bastante para retirar deles os basesehé de que
estdo repletos e tampouco fazer a partir deles relacbes maiores. Ao contrario, 0s
especialistas sdo bem instruidos. Eles aprendem de seus avés paternos, pais, irmédos do
pai e, em alguma excecdo, de outros individuos. Como foi dito, esses conhecedores
costumam ser classificados basicamente em: kumd, yai e baya (Alves da Silva 1962;
Beksta 1968; Buchillet 1983, 1987 e 1990; A. Cabalzar 2005; Dutra 2010 e 2018; J. R.
Barreto 2012; J. P. Barreto e outros 2018). As trés fungdes se diferenciam. Mas estdo
voltadas para o auxilio da funcdo do widgt, como pode ser visto na ideia do bikira kurd,
pelo ensino e conselho, protecdo e cura, iniciacdo de rapazes e mogas, formacao de novos
especialistas, realizacdo de festas e conflitos (defesa e envio de assopros malévolos). No
passado, nos ataques diretos a outros grupos se destacavam ainda 0s upi-masa
(querreiros). O yai era quem intermediava as acfes dos guerreiros através de sonhos,
visdes, feiticos e orientacOes, ordenava-lhes os remedios, assim como as abstinéncias e
os resguardos. Outras vezes 0 proprio yai vestia a pele (se metaforseava) de onca, cobra
ou outro animal para atacar o inimigo.

De uma maneira bem geral, 0 yai € o perito em diagnosticar, combater agentes

patdgenos, afastar ameagcas, curar doencas, tanto de pessoas como do ambiente; ja o kuma
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é 0 especialista em mitos, narrativas, falas cerimoniais e vida ritual do individuo e do
grupo (gestacdo, nascimento, nomeacao, iniciacdo masculina, puberdade feminina, festa,
doenca, morte etc.), assim também faz protecdo, ameniza poténcias, cura doencas etc.;
enguanto o baya é o mestre de bailes, musicas, cantos, dancas, discursos rituais, enfeites
e instrumentos musicais. Porém, uma divisdo absoluta dessas fungfes nem sempre
funciona, além de que duas ou mais delas podem ser aprendidas por um mesmo individuo.
Contudo, deixaremos para comentar algumas diferencas basicas entre o yai e 0 kumQ mais
no final do capitulo.

Em suas técnicas, os especialistas rituais usam substancias entedgenas, como
mi 76 (tabaco), paatu (ipadu), wié (parica) e kapi (caapi)*. Mais exatamente, em relacio
aos dois ultimos, o kapi € bebido pelo kum( e baya, enquanto o wiké é aspirado pelo yai,
que pode beber também um kapi particular, chamado wa 'i-kapi (caapi-de-peixe). Em suas
praticas utilizam de wuukiisehé (falas), basamori (cantos), wi’ro-sdhd (murmdurios),
putisehé (assopros) etc. Com 0 mi 76 e 0 paéatu sdo levados ao arroubo da mente, o que é
chamado uuré (enlevo do pensamento)®. Sumariamente, através do kapi e do wiké entram
em transe, onde veem cores, imagens, coisas, lugares e seres (kapi ohari ou kapi
bahusehé, wiho bahusehé) elou possuem sonhos (ké’esehé), viagens estas descritas como
estados de werisehé (morte). Em situacdo alucinatéria, as experiéncias podem ser boas,
mas também ruins. Quanto a preparacdo e uso dessas substancias exige-se restricdes
alimentares e sexuais (be tisehe), assim como protecdo ritual (we 'tiro). Pois, com elas
interage-se com coisas (apeka), poderes (wiopesasehé) e seres cosmicos, chamados wio-
masa (gente-poder) ou wa 7-masa (gente-peixe), que podem provocar doengas e outros

males. A seguir, especifiqguemos algumas questdes para o kumi e o yai.

Kum

4 Ver explicagBes sobre o ipad(, o parica e o caapi no Anexo IV.

5 Uurd: som (ul: emitir som ou fala). Entre os basérd, a misica, o murmdrio ou algum outro som, seja
apenas em seu pensamento ou exteriorizado, é usado como auxilio para o enlevo. A pedido, o kumd Pop6
certa vez demonstrou o som que ele invocava em seu pensamento. Primeiro, invoca-se dia-kata wito
(penugem de pato) para a limpeza dos ouvidos e transforma-se estes em Opeko o 'mé-peeri (ouvidos de
leite). Depois comega-se a ouvir 0 som a partir do Muhipzuki Mihatiro Sopé (Porta do Oriente). Ouve-se
algo como: eéegegegeeée... oh oh oh oh 6h oh... egeeegeggeége... oh 6h 6h oh oh oh... O kuma é engolido
pelo som e, quando se d& conta, j& estd a caminho ou nas proprias wi ’séri (casas) que possuem o0s elementos
de que precisa. As coisas podem variar.
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O kum( é o sabio e xama especialista de tradicBes de kitimori (narrativas
ancestrais), uukiisehé (falas rituais) e basesehé (assopros de encantagio)®. O kumi e o
kumdiro (banco, assento — “parte do kum(l) estdo estritamente relacionados’. Essa relagao
é bem visivel na postura do kumd, nos bailes e no dia-a-dia: nos bailes ele senta em seu
banco, sempre no mesmo lugar, de onde acompanha o desenvolvimento dos cantos e
dancas e de onde faz as cerimdnias (ver Rezende 2021: 136); na préatica de cura diaria ele
tambeém se mantém em seu banco, de onde ouve, fala e se concentra. O contrario disso,
ou seja, a postura de quem senta em diferentes lugares ou muda de local constantemente,
ndo € apreciada e uma pessoa assim € chamada kumuro mari (“sem banco”) ou duhitapi
mari (“sem lugar fixo”). O kumdro, assim, é simbolo de equilibrio, concentracdo e
sabedoria. O kuma, como alguém que porta o kumdro, concentra em si essas virtudes.
Além disso, o kum( € o que fabrica o respectivo banco cerimonial e o responsavel do
banco metafisico, construido/dado por ele a crianca, desde a gestacdo, que se segue nas
passagens de nascimento, nomeagao, iniciagio/puberdade, cura de doenca etc. No corpo
metafisico, o banco é identificado com o 0sso da bacia (siiga). As vezes ele precisa ser
restaurado ou substituido (cura de doenca, iniciacdo/puberdade, formacéo de xama etc.).

Os tipos de kumd ou as formas de como se chama variam segundo a sua
especialidade ou a pessoa que recebe seu basesehé, por exemplo: wi’ma baségi (0 que faz
basesehé para a crianca — desde a gestacdo e, consequentemente, no nascimento, no
resguardo dos pais, no primeiro banho, na ingestdo de novos alimentos, na nomeacao
etc.), dutisehé baségi (o que faz basesehé protetivos e curativos de doencgas), dya baségi
(o que faz basesehé de cura da mordida de cobra) etc. Os conhecedores costumam
distinguir outras formas ou indicam que em uma basaka wi’i devia existir 0s seguintes

tipos de kumud: basaka wi’i baségt (0 que faz basesehé protetivos da habitagdo), miri

6 Em complemento, em linguas como o portugués, o kuma € referido como “benzedor”. Contudo, isso ndo
é certo porque ele ndo faz benzimento propriamente (ver adiante). Outro nome inadequado ao kum{ é
“pajé”, palavra de origem tupi e presente no portugués. Pois popularmente, e mesmo no neo-xamanismo de
outros grupos nativos do Brasil e demais paises, ndo ha distingdo de especialidades xamanicas, embora a
pratica do yai é o que mais se aproxima dos modos de xamanismo tradicional, tido como “pajelanga”,
encontrado na maior parte da regido amazonica.

7 Beksta (1984: 72) traduziu kum{ por “iniciado, sabio” e kum{iro como “lugar do sabio iniciado”. Uma
vez, em uma de suas falas, o velho Graciliano Pena (em conversa com o autor, 2016), remeteu a explicacéo
do nome ao ato desse curador proferir séries de palavras ao executar 0 basesehé e concluiu que kumi quer
dizer “o que pronuncia palavras em sequéncias” (kuu-: nd; mo: série, conjunto), o que também esta de
acordo com outra pratica associada desse xamd, quando, no basesehé, primeiro ele lista varios nomes de
coisas e, depois, faz que elas acionem o efeito.

8 Ainda na gestacéo o pai ja fabrica um banquinho a crianga. O banco, objeto de uma sé peca, é talhado de
wasoagt (arvore de sorva) ou de po gt (arvore de molongd — espécie aquética).
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baségi (0 que faz basesehé de flautas proibidas e iniciagdo masculina), opé baségi (o que
faz basesehé de breu), mi 76 baségi (0 que faz basesehé de tabaco), peéru kapiti baségi
(o que faz basesehé de potes de caxiri e kapi), weséri baségi (o que faz basesehé de rocas
e manivas) waha-pihi baségi (“baségt de remo” — 0 que faz basesehé em/para viagens,
afastamento de tempestade e outros perigos). Afirma-se que, destes, o miri baségi seria o
mais poderoso e o que ficaria mais préximo do wibgi ou a sua disposicao.

Nessa linha, o kum( pode ser chamado apenas de baségi. Porém, o kumd que
resguarda o kitimori especifico e enuncia 0 mi répagt uusetisehe (discurso do pé de
tabaco), que é a narrativa sobre as origens e o surgimento dos grupos e clds, é classificado
como uukezri mast (narrador). Por vezes o kumQ € dito apenas como mi r6 mast (homem
do cigarro), por ser o cigarro o seu principal instrumento. O nome “homem do cigarro” é
usado para o kum( ou o yai também em sentido negativo. Mas o kumd ou o yai de carater
negativo é chamado mais propriamente de dohagi (soprador maléfico) ou nimagi/nima
baségt (venenoso/soprador de veneno). Um xama neste estilo costuma ser considerado
como wib-pesagt (perigoso, temido). Esses nomes Sdo porque 0S xamds, CoOmo
conhecedores, podem inversamente provocar/enviar doencas e outros maleficios, pois
estd implicado que saber o principio do mal, para cura-lo, sabe-se igualmente provocéa-lo.
Por fim, o kumdi é tido como Ghuri (mestre — jabuti)®. O/a afiliado/a (o/a que recebeu seu
basesehé desde crianga), aprendiz ou paciente do Ghuri é chamado/a bia (pimenta).

O kumdQ € alguém que passou pela aprendizagem, cuidados e ritos sistematicos,
desde crianca, e que tenha sido iniciado como tal (Beksta 1968: 10, 1984: 72; Buchillet
1987 e 1990: 325-329; Dutra 2010: 157, 182-205; D. Azevedo 2017: 58: Sarmento 2018:
35). Ele vem da linhagem de kumd, ou seja, seu pai, av0, bisavo, ... paternos sdo/foram
kumua. A sua formacdo geralmente € ministrada pelo avd, pai ou irméo do pai, de modo

que o seu conhecimento seja de linha agnatica. Isso € um fator importante, porque o kuma

9 Uhuri (jabuti) é também o nome de uma constelaggo. O jabuti é simbolo de inteligéncia entre os povos da
regido. Existem inimeras histérias/fabulas que atestam isso. Nelas, ele vence a oncga e o jacaré que buscam
Ihe devorar, aproveitando de suas proprias artimanhas, no final conseguindo jogar um contra 0 outro — “A
onga é o proprio yail [xama-onga], o jacaré é o sakaka [0 xama das aguas] e o jabuti, 0 kumd... O kum{ é
mais forte que eles”, explicou certa vez o kum{ Renato Venancio; ele vence também a corrida contra o
veado, o animal mais veloz, distribuindo varios outros no caminho (nos mitos, a capacidade de se replicar
e confundir o inimigo é uma caracteristica dos xamas). Além disso, conta-se que se o jabuti for cravado em
um tronco de arvore repartido ele podera viver por anos incontaveis, sem precisar comer. E tido também
que ele é usado como machado ou baqueta de golpear as grandes raizes de arvores pelo ente da mata
chamado sa’dro-padgi (batedor de raiz aérea). Até hoje o casco de jabuti é usado como instrumento na
danca dos homens chamada éhuri pe toro basd (danca do casco de jabuti).
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é alguém que resguarda os conhecimentos proprios do cla e, por extensdo, do grupo. Nisso
estd implicado que ser formado por outros ou aprender coisas de estranhos ndo € proprio
do kumdO. Evidente que ele também ouve, discute e aprende, pela convivéncia,
conhecimentos de outros irmaos e cunhados, mas isso serve para entendimentos e acordos
matuos, além de que o ajuda a fazer grandes relagdes.

Assim, para a crianga que serd kumd, no seu ehéri-pé ra basero (assopro de alma),
entre outras coisas, o uhdri que Ihe faz o sopro introduz em cada um dos seus timpanos o
que se entende como wité (paina, penugem — pl. witori)'°, que sera a fonte/filtro/ima de
seu conhecimento. Dai a sua formacéo depende da preparacdo feita por seus pais e seu
mestre. Mas desde a infancia ja observa regras de be tisehé (abstinéncia alimentar e
sexual, reservas e outros comportamentos), rituais e transmissdo de conhecimentos
tradicionais e cosmolégicos. Além da iniciagdo masculina junto de outros meninos, entre
doze a dezoito anos, que ficam retirados por trés meses no mirid pé ra u’ti (0 local de
iniciacdo masculina na mata), o rito de sagracao de kum é realizado por volta dos dezoito
a vinte trés anos, ou até mais tarde. O exercicio consiste da intensidade de abstinéncias,
limpeza do estbmago (etoasehe: vémito), ingestdo de kapi, com estado de transe e sonhos,
repasse e treinos, com duracdo também de cerca de trés meses. Mas aqui 0 kumii tihagh
(aprendiz de kumQ) pode ser ensinado no espaco da prdpria casa, no patio em volta e
outros locais, se necessario. O ensino € individual ou coletivo, com o0 mestre, mas também
na roda de demais kumué experientes. Outras aprendizagens e maturidade podem levar
outros anos (costuma-se considerar o inicio da vida adulta a partir dos trinta anos). Um
kum( passa ao status de maduro e ocupa o posto que tém os kumué mais velhos por volta
dos quarenta a cinquenta anos.

Além do kumQ, os ye’pd-masa (e outros grupos, como os desana, pira-tapuya,
arapaso e tariana) distinguem outro curador, denominado basegi (a palavra é diferente de
baségi pelo acento), que ndo necessariamente tenha passado pela iniciagao de kumd, mas,
depois de passar pela experiéncia de ter filhos, pratica certos basesehé para a familia

10 Os witori (paina, penugem) sdo pequenos objetos metafisicos, descritos mais ou menos como bu ’sa o ori
(flores de samauma), leves, finissimos, mas dourados e brilhantes, implantados em cada timpano da crianga
que sera kumd, yal ou baya no seu ehéri-po 'ra baseré (assopro de alma) como fonte de conhecimento,
chamados respectivamente como: witori kumdre, witori yaire e witori bayare. Eles podem permanecer
conservados na vida do kumd, do yal e do baya, mas também podem estragar-se caso ndo se cumpra as
regras de abstinéncia, estado entendido como su’risehé (estar emaranhado, atrapalhado). Os witori
estragados podem ser restaurados, mas também retirados da pessoa. Mas neste caso deixa o kum{, o yai ou
0 baya sem a fonte de conhecimento e mesmo sem poderes.
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(parto, alimentacédo, febre, dor de cabecga, vomito, diarreia, certas doencgas etc.), que
aprende com o avd, o pai, o tio, 0 sogro ou até de algum kuma nédo aparentado (Buchillet
1990: 329; Cabalzar 2005: 73; Dutra 2010: 206; D. Azevedo 2017: 59; Sarmento 2018:
35). Poréem, ao que tudo indica, sem mais a geracdo de novos especialistas, o basegi
passou a assumir também certas praticas de nivel avangado para um conhecedor. Mas
hoje estes conhecedores sdo levados a aprender mais pela necessidade, para ndo ter que
recorrer a um kum@ ndo familiar (que causa constrangimento).

Quanto ao xamanismo feminino, na regido sdo rarissimas as mulheres que
assumem essa funcdo, fazendo basesehé. Quando isso ocorre é apenas depois da
menopausa, quando a mulher deixou de menstruar, pois, segundo se explica, as praticas
Xamanicas para elas seriam extremamente perigosas devido o sangue menstrual, que lhes

deixa vulneravel aos ataques dos wa ‘i-masa (gente-peixe)*L.

Basesehé

Quanto ao basesehé (cerimOnia, assopro xamanico), este designa 0s atos
Xamanicos de encantacdo ou conjuro, enquanto ceriménia, invocagao ou acesso a coisas,
com fim de aplicar, proteger, afugentar, curar, enfeiticar ou desfazer algo. O basesehé é
fundamental na pratica do kumQ. Sobre a sua estrutura, o ato em geral é externalizado por
assopros (putisehé). Na execucdo, antes o kum{ rememora o episodio de origem do rito,
o kiti (mito), enunciando-o oralmente ou apenas por pensamento (wdkii a 'masehe, ti’6
ya’a bokasehé), pois 0 mito é o prototipo das coisas e 0 arcabougo de onde se retiram 0s
assopros. A seguir, com palavras rapidas e murmuradas do kumd, que no cotidiano podem
ser feitas discretamente ou em siléncio, invoca-se objetos e/ou elementos que serdo

utilizados, ou acessa-se 0s lugares em que eles estdo. O basesehé geralmente é

11 Aqui os grupos Tukano ocidentais teriam entendimentos parecidos. Bellier diz o seguinte para os mai
huna (citando ainda os siona): “Mulheres xamas sdo muito raras, mas uma delas se tornou uma xama tao
poderosa quanto 0s maiores xamas, e ela se transformou em uma onca. As mulheres podem comegar sua
carreira xamanica ap6s o término do periodo fértil. Como dizem os Siona, “o yagé [caapi] esteriliza as
mulheres” (Langdon 1986: 107), mas vendo o poder que 0 yagé da aos homens e xamas, parece mais bem
que os homens lhes reservam o uso de uma planta que simbolicamente os torna procriadores. As mulheres
jovens temem os efeitos das drogas, dizendo: guiyi fiameyi ukumayi, “tenho medo, ndo quero beber”, sem
explicar o motivo. Apds a menopausa o problema desaparece, e muitas mulheres tomam yagé regularmente,
sozinhas ou com os homens; algumas aprendem o xamanismo com um homem ou por meio de revelagdo
dos espiritos. As cangdes de yagé que elas criam nessas ocasides fazem parte do conjunto de cangdes
masculinas. Atualmente, as xamés tém apenas uma func&o terapéutica e, apesar da fama da mulher-xama
onga [citada no inicio do paréagrafo], nunca ouvi falar de uma mulher-xama agressiva no sentido em que se
pode falar de um homem-xama agressivo” (Bellier 1991: 157, tomo I — traducdo e colchetes nossos).
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acompanhado do cigarro (mi réro), mas existem excegdes. Na ceriménia de basesehé, o
kum( usa o enlevo do pensamento (ver nota acima sobre o uurd) ao plano metafisico.
Aqui as coisas sdo invocadas, acessadas e manipuladas.

Para as excecdes que se disse acima, por exemplo, ao paciente que agonia ap0s
uma cirurgia de pedra nos rins, entre outras coisas, 0 kum( precisa resfriar o local, mas
ha aquele que prefere ndo usar o cigarro, para que o fogo metafisico desse ndo aumente
ainda mais a dor do local afetado, e, em vez de assoprar diretamente, ele apenas poe a
mé&o um pouco acima do recipiente do liquido (baseri koo waharo) (que depois sera
repassado ao paciente) e vibra a parte dos dedos quase que discretamente (como a
depositar algo), transferindo para la os elementos da cura.

A rememoracado do episddio mitico relacionado sera para liga-lo com a situacdo
concreta. Por meio dela, o kumd conecta o evento mitoldgico com a situacdo do presente.
Ademais, por meio da conexdo de um discurso reportado (ensinado pelos antepassados a
geracdo atual) ao outro de inferéncia, o kumQ atesta a veracidade do acontecimento mitico
na qual o caso foi criado e convalida a eficacia do basesehé a ser executado. Aqui 0s
fragmentos do mito que relata a origem do rito e introduzem o basesehé pode ser narrado
pelo kumd em linguagem compreensivel a leigos. Mas para o texto do basesehé hd um
cambio linguistico, quando este assume a linguagem com substituicdes metaféricas, até
com uso de ideofones*?, e quando ¢ falado para ser ouvido € murmurado rapidamente, e
0 seu sentido é acessivel apenas ao kum(, ao yai e seus aprendizes. 1sso para que nem 0s
waI-masa, que continuamente ameagam a vida dos pa’'miri masa, e contra 0s quais
geralmente os assopros se dirigem, saibam o sentido das palavras: eles sentem apenas 0s
seus efeitos. Veja-se a seguinte explicacdo:

Quando o kumii tira (= nomeia) a pimenta, 0s wa?i-maxsa (gente-peixe)
pensam que é pimenta mesmo, mas é na verdade o relampago langado
contra éles. O kumi frequentemente repete a particula pi?ti (= com
gesto mole, com delicadeza), mas é sO para enganar 0s wa?i-maxsa,
porque, na verdade, é um s6co que os atinge... Ou entdo o kumii fala de

12 De acordo com Epps & Salanova (2012: 21) os ideofones sdo um tipo de recurso linguistico que podem
representar sons, movimentos ou sensagdes, comumente encontrados nas narrativas em linguas amaz6nicas.
O widididi (som de puxar) em hup (lingua dos hupd’éh) é um exemplo. Os mesmos autores acrescentam
que varias praticas discursivas na Amazonia dependem de modificagdes da linguagem corriqueira do
cotidiano e é particularmente notavel em varios géneros linguisticos utilizados por pajés e em situagdes
rituais. As modificacBes afetam o Iéxico, a fonologia e mesmo a morfossintaxe. Dentre as particularidades
lexicais contam-se 0 uso de arcaismos, empréstimos, substituicGes metaféricas etc. Na fala ritualizada dos
yagua, por exemplo, a palavra “anta” é substituida por “tambor”, em referéncia ao som dos passos desse
animal, e “queixada” ¢ substituida por “buriti”, um fruto do qual se alimenta.
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ipadu, oferece-o por meio de palavras ao Béxp6 (Trovao), e faz o
Trovdo sentar-se no banquinho, de costas para a porta de sua casa.
Quando o Trovéo, contente, se senta e toma o ipadu, 0 kumii, sempre
através da palavra e de repente, tranca a porta da casa do Trovéo, e
encosta ainda um pau do lado de fora para ela ndo se abrir facilmente...
Assim, o Trovao fica préso na propria casa e ndo pode causar prejuizo

e e Nl A~

a gente. (Kumd Jodo Sampaio, ye ‘pd-mast, + rémiri dhiisiro, do Tiquié
—em Beksta 1972: 66)

Complementemos que, a a¢do do basesehé contém evocacdo de nomes de objetos,
substancias, minerais, animais e plantas —em poucos casos de espiritos —, com a descri¢ao
de suas variedades e caracteristicas, ligados a origem daquilo a que se aplica (doenca
etc.), seguido da manipulacdo das mesmas coisas e, com isso, a construcdo ou
desconstrucéo de algo. Em cura, por exemplo, € feito uma enumeracao de coisas e de suas
caracteristicas responsaveis pelo mal e a manipulacao delas (neutralizacdo ou destruicao
dos atributos nocivos); seguido da enumeracao de novas coisas que serdo benéficas e sua
manipulacdo (aplicacdo ou ativacao de suas qualidades). Assim é feito a restauracédo da
vitalidade e da satde corporal (ver ainda Buchillet 1987: [13], 1998: 38).

No processo de cura, as caracteristicas das coisas devem ser ditas exaustiva ou
minuciosamente. Ao final da invocacdo palavras de acdo sdo utilizadas para ativar o
efeito. Enquanto na rememoracéo do episodio mitico, o kumd usa a 32 pessoa situada no
passado remoto (estd reportando o fato, realizado por algum ente, no primérdio), na
recitacdo do texto do basesehé, os verbos se referem as suas acGes (ele € o ator do rito e
diz o que esta fazendo), usando a 12 pessoa no presente do indicativo (“eu acalmo”, “eu
esfrio”, “eu afasto”, “eu jogo”, “eu arranco”, “eu quebro”, “eu passo/esfrego”, “eu cerco”,
“eu escondo”, “eu coloco”, “eu fago assentar”).

O basesehé é pragmatico, na medida em que ndo s6 descreve as a¢des, mas é ele
préprio, através da pronunciacéo da palavra, o realizador delas, de modo que dizer e fazer
sdo inseparaveis (Buchillet 1987: [17]; 1990: 339). O seu poder entdo ndo entra em
questdo. A continuidade da doenca, por exemplo, indica um erro de diagnostico ou que
algum nome (objeto, animal, planta etc.) foi esquecido no momento da recitacdo — por
isso, 0 kum@ quando mais velho vai deixando de fazer basesehé porque a memdria torna-

se fraca e pode esquecer qualquer coisa’®. Quando isso ocorre 0 mesmo yai, ou um

13 Em 2021, o kum(i Pop6, quase centendrio, ja ndo fazia mais basesehé porque com a idade foi ficando
surdo e comecou a esquecer uma ou outra coisa da lista que devia proferir. Alguns anos antes ainda vi que
seu filho se colocava ao lado e em certo momento falava algum nome que o pai esquecia.
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segundo, pode verificar o erro, assim como 0 mesmo kumd, ou um segundo, pode detectar
o que foi esquecido de ser mencionado e faz um novo processo. As vezes algum caso é
dificil de ser diagnosticado porque o0 wa 'i-mast, ou 0 yai ou o0 kumd inimigo, responsavel
de enviar o mal, escondeu bem o bes( (arma) utilizado, manipulado. Ai o yai ou kum(
tem que verificar no sonho. Se ainda assim n&o foi possivel, o yai tem que usar wiké ou
wa i-kapi.

Quanto a classificacdo, os basesehé podem ser divididos a partir de quatro
modalidades basicas: a) de ritos de passagem: niirdka 'sehe (o que é relativo a [processos
da] existéncia — da concepc¢do ao pos-morte); b) defensivos: we 't da 'resehe (a¢do de
defesa, protecdo) e ka’'mii ta’asehe (por cerco, blogueio); c) curativos: basesehé; e d)
agressivos: dohasehé (assopro maléfico, venenoso), apékasehe (assopro maléfico contra
outro — geralmente outro grupo ou outro local) e akuasehé ou uulsero putisehé (projecédo
de palavras maléficas). Os defensivos e curativos sao antagdnicos aos agressivos. Por sua
vez, 0s agressivos podem ser reversos (weé pe’esehe: fazer ao contrario), pois € usado
igualmente para “devolver” o dano, ou seja, para vinganga. Além disso, os defensivos e
curativos sao também necessarios para os de passagem, incluindo o chamado ba’asehe
base ekasehé (assopro de purificacdo para alimentagdo), que tanto nos ritos de passagem
como nas doencas servem para neutralizar ou purificar os elementos que podem afetar o
corpo e a vitalidade do individuo.

Nos maleficios qualquer coisa pode ser usada para transmitir a doenca ou outro
mal: objetos e substancias rituais, materiais de trabalho, utensilios, objetos pessoais,
partes do corpo etc. Ha estragos em que o mal pode ser direcionado até para o que esta
distante, ou seja, ndo precisa um contato direto. Da mesma maneira que se deposita coisas
boas em curas, para 0s males deposita-se ou direciona-se venenos ou coisas ruins pelas
palavras, que ritualizadas tém poténcia.

Quanto aos tipos a partir dos destinos, J. P. Barreto e outros (2018: 67) reinem
que os basesehé estdo distribuidos primariamente em trés conjuntos maiores e distintos:
a) waimahsa turi wetidaresé [protecdo contra os seres wa i-masa]; b) badse bahse ekasé
[purificacdo dos alimentos para alimentacédo]; e ¢) mahsdya turi wetidarese [protecao,
mas também socializacdo, entre as pessoas]. Cada um deles possuiriam outros conjuntos
menores ou casos especificos. Sobre o nirdkase bahsese (“um conjunto de bahsese que

incide especialmente sobre o nascimento e formagao do corpo”), este parece ficar a parte
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e ndo é desenvolvido pelos autores (2018: 85). Ainda para estes, os dois primeiros
conjuntos estariam mais estritamente relacionados (devido a relagdo intima de espacos,
seres, objetos e alimentos). Contudo, ndo vejo gque é assim que funciona, ja que todos 0s
aspectos do basesehé sdo condicionados por elementos do mundo metafisico.

Adicionemos que no basesehé os elementos ou qualidades de coisas invocadas
(liquidos, cores, sabores, texturas, consisténcias, minerais, plantas, parte de animais etc.)
sdo concentrados no cigarro. Ao ser fumado, pela fumagca do tabaco, eles véao para o corpo
do kumd. Através de suaves e discretos assopros, eles sdo transferidos para algum liquido
(baséri koo — &gua, sumo de planta, suco de fruto, mingau a partir de mandioca ou outro
tubérculo) contido em um recipiente (basériwi — cuia, copo). O conteldo € entregue ao
paciente, que o ingerira e recebera o efeito. Em outro caso, o kumd apenas bafora com a
fumaca o corpo do paciente ou parte dele (moleira, parte superior da cabeca, peito, mao,
ouvido, local afetado). Em certas ocasifes, 0 cigarro ou outro contetdo é repassado para
ser usado pela pessoa depois, no momento devido. Assim por diante. Em outras palavras,
o0s elementos sdo concentrados primeiro em algum objeto (cigarro, liquido, planta) e/ou
corpo do kumd (pulméo, boca, méo) e depois transferidos pela ingestdo ou outro tipo de
contato para o corpo do paciente.

O sinal de que o basesehé atingiu a eficacia é indicado por expressdes do kumd
que geralmente encerram as encantagdes, como Y% +’std ‘gt (eu o tranquilizo) ou yi 't
duhiké gi (eu o deixo sentado, tranquilo). A partir daf o efeito comeca a agir. A acdo é
vista como uma regeneracdo simbdlica e real da pessoa (masda wa asehe: recuperacdo da
salde, da vitalidade). J& no dohasehé e outros assopros maléficos as palavras sdo
agressivas e o efeito é visto como degenerativo (dohoéré’o ’sehe: degeneracgdo, estrago).

A seguir, como exemplo, apresentamos dois tipos de basesehé: a) niiroka 'sehe,
sobre a concepcao da crianca, e b) ba ‘asehe basehe ekasehé, de purificacdo dos alimentos

para alimentacéo, sucedido de uma explicagao sobre a origem das doencas.

a) Nihi bikiéré’ basero (assopro de constituicdo da crianca)

Este é um basesehé usado na constituicdo ou formacao da crianga, para o casal
gerar filho ou para a mulher que ndo consegue engravidar, além de ser utilizado também
durante a gestagéo (entende-se que reforca a formacéo da crianga). Durante o cuidado da

gestacédo, a nihi ko’tego (parteira) verifica e, se preciso, ajeita 0 corpo da crianga na
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barriga da mée, enquanto também vai proferindo suas palavras proprias de encantacao,
enquanto o kumd faz o seguinte basesehé:
Segundo o yadhori di’ipeé, Ernesto Figueiredo, a Avo do Universo, de retorno ao

Compartimento de Quartzo Branco, fez da seguinte maneira:

Ingeriu o ipadd, fumou o tabaco e iniciou, dizendo:

itiboho kumiiro, apé kumiro, yiiri #& kumaro, épeké kumaro, mumi
kumiiro, soori kumiiro, ye pd-masa yee katiré kumdaro.

Banco de quartzo branco, banco de ouro, banco de pedra preta, banco
de leite, banco de mel, banco de descanso, banco de vida da gente da
terra.

Assim, fez aparecer o banco, colocou-o no lugar, fez diminuir o seu
calor, assentou-se nele e continuou:

Masare kumiiro, dpeko kumiiro, wiré di’a kumiro, ye’pd-masa yee
katiré kumro.

Banco de crescimento, banco de leite, banco de ar puro, banco de vida
da gente da terra.

Em seguida, pegando o suporte de cuia, prosseguiu:

Itaboho sariro, apé sariro, yiiri 4 sariro, &peko sariro, soori sariro,
ye pd-masa yee katiro sariro.

Suporte de cuia de quartzo branco, suporte de cuia de ouro, suporte de

cuia de pedra preta, suporte de cuia de leite, suporte de cuia de descanso,
suporte de cuia da gente da terra.

Apoiando o suporte no chao, pegou duas cuias e pronunciou:

#taboho waharo, apo wahdro, yiiri #t& waharo, épek5 waharo, mumi
wahdro, masari wahdro, soori wahdro, ye pd-masa yee katird waharo.
Cuia de quartzo branco, cuia de ouro, cuia de pedra preta, cuia de leite,
cuia de mel, cuia de crescimento, cuia de descanso, cuia de vida da
gente da terra.

E entdo continuou:

Apeké’ mumi me'ra kd’ra, buti, s6’°d, ya’sd, we’é, masadard, mi’oard
ye 'pd-masa.

Com o leite e 0 mel dos frutinhos de buiuiu, de cor branca, vermelha,
azul e [preto de] jenipapo, irdo nascer e se amamentardo a gente da terra.

Pegou entdo as duas cuias, colocou uma no suporte e com a outra
recobriu-a. A seguir, pegou a forquilha de charuto e continuou:

#taboho u’tika yapu, apé u'tika yapu, yiiri itd u’tika yapu.
Forquilha de quartzo branco, forquilha de ouro, forquilha de pedra
preta.

Por fim, pegou o charuto, encaixou-o0 na forquilha e disse:

Apeko u 'tikaro, mumi u’tikaro... Nad me ra bahiiré’ ye ’pd-masa niima.
Charuto de leite, charuto de mel... Com isso surgem a gente da terra.

Assoprou entdo com a fumaga do charuto e pronunciou:
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Y+¥F wahdre weéka’sa’ katiro waharo, wahdro numiore, neé kumiiro
peo’.

Faco da cuia a cuia da vida, a cuia da mulher e a coloco sobre o0 seu
banco.

O final do trecho refere-se a placenta (nihi-koord) em que fica assentada a crianca
na barriga da mae. Cada palavra é katiro uukiisehe (palavra de vida). E dessa maneira que
0 kum( assopra para/na concepgéo e gestacdo da crianga (ver ainda Diakuru & Kisibi
1996: 22-25). No contexto do kitimori, esse basesehé serviu & composicdo e ao
aparecimento dos bahuari masa (gente do aparecimento), por isso ele é chamado ainda
masa bahuasere baserd (assopro de fazer aparecer gente). Outros processos, que nao
aparecem na parte acima, sdo de resfriar/amenizar o calor dos objetos (banco etc.). No
fim, se entrega/apresenta um banco para a crianca, no ventre da mae. Apds o0 nascimento,
no wamé @ osehe (imposicdo do nome), este mesmo banco sera tornado seu assento/lugar

na habitacéo e no clé do pai.

b) ba’asehe bahse ekasé (purificagdo de alimento para alimentacgéo)

Para este tipo de basesehé, utilizamos o que foi apresentado por J. P. Barreto &
outros (2018: 90-93). Conforme estes autores, para o bahsese de limpeza de alimentos,
como waikurd [animais de caca] e diakahard [animais aquéaticos], usa-se a seguinte
ordem: primeiro identifica-se o tipo de animal, depois a sua classe, alimentos, parasitas,
habitat e qualidades. Assim, o kumu, por meio do bahsero, transforma esses alimentos,
antes perigosos e contaminados, em karoké wa’ikurd [animais de caca de sumo de
buiuiu]. Desse modo, eles ficam livres, protegidos e potencializados para 0 consumo. Para
0 waikurd bahseakase [purificacdo para alimentacdo da carne de animal de caga], por
exemplo, na formulag&o do bahsese, o kumu classifica os animais em trés grupos: waikura
nuhkuka-siara [animais terrestres], waikura-yukepzkara [animais arboricolas] e waikura-
wura [animais aéreos/voadores].

Segundo os mesmos autores, no texto do bahsero utilizado como exemplo (ver
abaixo), [para alimentacdo da carne de cutia] o kumu lista os diferentes tipos de cutia,
indo do menor para 0 maior dos seus tamanhos, seus habitats, [seus modos], seus bekura
(parasitas) e seus alimentos (frutos). Em sua acéo deve “arrancar e triturar [também] os
dentes dos parasitas”, neutralizando seu potencial patogénico. Depois evoca os diferentes

tipos de gavides, levando em conta suas qualidades, como predacdo, imunidade aos males



307

que possuem para a carne do animal, e diz: kardko sopo e ohpeko sopo [espuma de buiuiu,
leite], expressdes que sdo referentes a substéncias vitais e fortalecedoras do organismo.
Com isso, o alimento torna-se apropriado para a crianca que vai se alimentar dele pela
primeira vez. Assim, ela adquire #hpusutiro (qualidades daqueles animais predadores,
como onga, gavido, entre outros [sucuriju, ariranha, ...]), ficando apta e forte para o
consumo do respectivo alimento. A mesma logica funciona para outros alimentos.

Segue o texto usado pelos autores — chama-se waikhura sihard nuhkitka khara
bahsebaro [assopro para alimentacdo de cacas terrestres] e serve para animais como: bii
pohta, oa, kohpe bohso, tuhti bohso, ki bu, puti bu, epesa bu, seme sodg# e seme figw
[rato-cord, mucura, esp. cutiuaia, esp. cutiuaia, esp. cutia, esp. cutia, esp. cutia, paca

vermelha e paca preta]:

N& buhkurd nisama, né ia, nd noked, tehed omaréké, bohso tehg, bu tehg,
wehku teh& sodgu, fiigu, ahsipagu, buhtigu.

Na duhpopare tunod yamuthd, uhpiri yabure fiemetasami.

Naré buhkurd whéthaguta, na dupokariré piti fiafienuksa, kardko sopo
niehkari, dhpekd sopo fichkari, wara yahseawe kiisama.

Berore nd baase atimaha: simid, wahpu, wahs, buwara, bohpe, wahpe,
buha wahpu, bati pahka, dia bati, ohso bati, huhka karé peri, midgu
duhka, tohtoga duhka peri, muehpuri dehka peri, puhpia, kii, fiahpi,
fiamu, merg peri, neg.

Tee yuhku duhkare nimata seowesama. Tee yuhku duhka pihkoarg
duhpopa tunod, Aamuhtd uhpiri yabure fiemetasama. Tee yuhku duhka
dupokari khardré buhkura wehsami.

Ard nisama, bohso nuhkumod, nuhkumoa fiamid, emod, pird mehka,
flahsd, mer& ward, kaka, buero nisama.

Nar& duhpopa tunod, fiamuthd uhpiri yabure fiemetasami.

Afuse wai, kédrakd wai, 6hpeko wai, mukase wai, seroweri wai nisama.
Ara naré baard marika, mehé&ka waa wetima.

A pahku, a deyw, a pihkdyoa, wehsea. Ohopuri ya, mihsiks tukuro, bu
yaiwa, &0rd yaiwa, yai sodgw yai dorogw, yai fiige. N& weronohta
amabaasetigu, kahtirotiga nigasami amu niga, numid nigd.

Ymu nikaré pahko, pahka,

Numid nikaré pahkua pahko.

(...) cutiara do buraco, cutiara do tronco oco, cutia mandioca branca,
cutia massa de mandioca... paca vermelha, paca preta...

S8o seus parasitas: piolhos, pulgas e micuins, carrapato pequeno,
carrapato da cutiara, carrapato de cutia, carrapato de anta vermelha,
carrapato preto, metélico, branco... suas cabecas serdo quebradas e
trituradas, seus dentes serdo arrancados e neutralizadas suas agdes.
Destruidos esses agentes, seus pés irdo se firmar... pés de sumo doce,
pés de sumo leite... limpa, neutraliza esses agentes

S&o seus alimentos: uacu, cunuri, cunurizinho, buwara, bohpe, wahpe,
unuri de pombo, japura grande, japura do rio, japura de morcejo, carogo
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de abiu, fruta de cabari, fruta da &rvore mata-maté, semente da arvore
turi, carogo de ucuqui, mandioca, batata, card, caroco de inga, buriti.
Dessas frutas serdo neutralizadas seus venenos, dos bichos das frutas
arrancadas suas cabegas, triturado seus dentes, neutralizada sua acéo...
destrua também os bichos dos pés das fruteiras: formiga de fogo cutiara,
formiga de fogo a noite, formiga de fogo das arvores, maniuara de
cobra, formiga téxi, taracud, kaka, formigas flecheiras... arranque suas
cabegas, tritura seus dentes, neutraliza sua agéo.

Alimento livre de bichos, alimento sumo doce, alimento sumo leite,
alimento sumo amargo, seroweri wai... Assim como estes comem as
cacas, também ndo serés atingido pelas doengas...

Gavido grande, gavido pequeno, gavido de rabo comprido, gavido da
roga...

Onca-sororoca, onga-de-cip0, onga-de-cutia, onga-de-espelho, onca-
vermelha, onga-pintada, onga-preta... A exemplo destes, comeras caca,
terés saude...

(citagdo e tradugdo em J. P. Barreto & outros 2018: 90-93)*

Origem e tipos de doencas

Para se entender o que dizemos acima e outras partes do trabalho, 0s ye ‘pd-masa,
e outros grupos pa 'miri masa, entendem a origem das doencas a partir de uma perspectiva
cosmoldgica. As doencas sdo geralmente atribuidas a transgressdes rituais ou sociais
cometidas por ancestrais ou herdis culturais, ou a suas tentativas de testar a eficacia dos
encantamentos xamanicos. As transgressdes ou experimentacdes resultaram na criagdo
de diversas doencas, que hoje sdo manipuladas e enviadas pelos wid-masa (gente-poder)
e 0s humanos.

Por exemplo, na relacdo de hostilidade entre 0os wa’i-masa (gente-peixe) e 0s
humanos, com o consumo excessivo ou inadequado de animais (peixes, animais de caga
etc.) pelos humanos, entre outras razdes, aqueles revidam enviando doencas. Eles (peixes,
animais de caca etc.) atacam as pessoas com suas armas (besd), especialmente quando as
pessoas ndo seguem restricdes alimentares e comportamentos (be ‘tisehe) recomendados
pelos antigos e pelos kumua.

Reforcando, as doencas possuem origem associada a narrativas mitoldgicas e
praticas rituais, sendo causadas por infragbes as regras de abstinéncia, restricbes
alimentares ou interdi¢es, mas também podem ter outras causas, como feiti¢o (dohasehé,

akuasehé, ...) e envenenamento (nimasehé), feitos por outras pessoas. As vezes, se a

14 O texto é extraido do livro Nird kahse ukuri turi: Yepa Pird Pora tzofiase bueri turi. AEITYPP. Séo
Paulo: Imprensa Oficial do Estado de S&o Paulo, 2011, p. 103-104. As falas do texto sdo dos kumua:
Yupuri/Jovino Pena, Yupuri/Luis Neri e Bhtadiata/Manoel Cardoso.
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pessoa nao esta protegida, basta ter contato com o rio ou mata, tomar sol escaldante,
sonhar com lugares, animais ou pessoas (se ndo morrer logo), enfim, existem outras
formas de adquirir doencas enviadas pelos wa i-masa.

Tomando o exemplo acima, dos alimentos, por isso toda coisa que se tornara
alimento (animais, frutos etc.), na primeira vez, deve ser purificada pelo basesehé, sendo
o0s elementos, caracteristicas etc. (bes(), de que sdo compostos, resultardo na forma de
doencgas (isto &, assim 0s espiritos-animais reagirdo enviando doencas). A ldgica da
doenca aqui esta ligada a incorporacéo real e simbolica de caracteristicas e associa¢des
de substancias ou objetos consumidos ou manipulados, que podem causar desordens no
corpo.

Com isso, distinguem-se dois tipos principais de doencas: aqueles causados por
wa’i-masa e aqueles que sdo de feiticos de humanos, realizados por meio de
encantamentos ou manipulacdo de objetos. Além disso, existem outros tipos de doencas
ou males, classificados como: pehasehé (doencas passageiras, transeuntes), imikoho
do 'atisehe (doencas do mundo), witdda #hisehe (queimacdo da memdria), maatihisehé
(loucura), entre outros, incluindo as doencas estrangeiras dos dias de hoje. Assim, a
origem das doengas, em sua maioria, € entendida como exdgena, atribuida a agdo de
animais, espiritos ou humanos. Os termos do ’dtisehe € dutisehé para “doenga” e “males”
reflete a ideia de agressdo ou daquilo que é enviado de fora.

Para a cura de doencas, completemos que o basesehé consiste dos seguintes
movimentos: reunir e expulsar elementos, objetos ou seres associados a doenga, retirar
deles a memoria visual e auditiva, capacidades ou poderes, tidos como armas (bes(),
veneno (nima), sujeira (& 'iro), calor (asiseh€), o que causa dor/ardor (pzrisehé) etc.; e, ao
inverso, reunir outros elementos especificos, como os que possuem mansiddo/frescor
(yisisehé), docura (i pitisehé), vida (katisehé) etc., e, com eles, lavar, purificar e
restabelecer o paciente.

Para tanto, o kumd revisara e invocara todas as coisas relacionadas que causaram
o dano (animais, plantas, minerais, objetos etc.), explica sua taxonomia, destacando seu
ambiente, caracteristicas, habitos, elementos (danosos), e vai dizendo o que vai fazendo
com elas (abrandando seu calor, lavando/purificando o veneno, a sujeira ou qualquer

coisa ruim, retirando [cores, sabores, texturas etc.], jogando fora, quebrando [esporas,
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garras, dentes etc.] ou bloqueando estas coisas que sdo suas “armas” e, no lugar,
refrescando com liquido, sumo de fruto, planta etc. e, assim, restaurando o que precisa).

Para a cura de certas doencas, com os elementos (4gua de ..., sumo de ..., leite de
..., estaca de ..., pimenta de ...; pedra de ..., suporte de ..., banco de ...) as coisas sdo limpas,

repelidas, substituidas ou restauradas.

Yai

O yai basicamente é o xama da cura e envio de doencas. Ele é o responsavel de
proteger, curar e vingar o grupo ou individuos de maleficios enviados por outros xamas,
sejam estes humanos ou seres césmicos. Ele possui os poderes do muhipiu (sol) e,
consequentemente, do bipd (trovéo, raio) e do yai (onca), de que Ihe vem o nome.
Tradicionalmente, a formacdo de um yai também comeca na infancia. Deve observar
regras de be'tisehe (abstinéncias, evitagbes, reservas e outros comportamentos) e
etoasehe (limpeza do estdbmago), aprender a manipulagdo de objetos, ter conhecimentos
bioldgicos, taxondmicos, ecoldgicos, astrologicos, cosmoldgicos etc.

Hoje a especialidade de yai na regido quase ndo existe. No Tiquié ndo encontrei
mais quem me indicasse algum. Contudo, seu aprendizado, mesmo com conflitos
internos, condi¢es e desafios das ultimas décadas, ainda pdde ser demonstrado por Dutra
(2010) para os tuyuka na fronteira colombo-brasileira do Tiquié® (ver ainda Biocca 1965:
195-200; Reichel-Dolmatoff  [1975] 1978; e Gentil 2005). Algumas situacdes
apresentadas também sdo validas para outros grupos desse rio, incluindo os ye pd-masa.
Dutra destacou o seguinte:

Para se tornar yali, é necessario passar por uma formagcéo tradicional rigorosa, que
dura trés anos, conduzida por um mestre yai. O candidato deve compreender bem a lingua
paterna (e do seu mestre, caso este seja de outro grupo), para seguir as orientacdes.
Tradicionalmente, apenas homens sdo preparados para serem yai. O treinamento é
realizado em algum local da mata, afastado, em um tapiri, mas proximo de algum igarape.
Para a formacdo de yai deve haver no minimo trés candidatos interessados. A maioria
deles desiste. O aprendizado envolve etapas intensas, como abstinéncia alimentar,

~~

consumo de substancias alucindgenas como kahpi [caapi] e wio [paricd], rituais de

15 1srael Dutra, médico e cientista social, é do cla tuyuka chamado wehsé, situado no igarapé Cabari, no alto
Tiquié.
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purificagdo por vomito, e contato espiritual com seres das Casas de Chuva. Os candidatos
aprendem os rituais de cura e prevengdo de doengas, conhecidos como yayiate
[xamanismo do yai], que incluem préaticas como ohké sihtaté [aspersdo de agua, no corpo
do paciente] e Auté [succdo com a boca, no corpo do paciente]. Além disso, 0 processo
inclui viagens espirituais, de transe e sonhos, treinamento pratico em rituais de cura, e a
recepcdo de instrumentos e poderes espirituais. A formagéo exige disciplina, forca de
vontade e respeito as normas impostas pelo mestre yai.

Os elementos e materiais espirituais recebidos ou introduzidos no corpo do
aprendiz e que simbolizam poderes e conhecimentos sdo: forgas espirituais relacionadas
a ancestrais e Casas de Emergéncia, como uhta omé kodd [forga espiritual de fumaca de
pedra], pehka omé koda [fumaca de lenha de fogo] e yai omé koda [fumaca de yai];
maracd ou pedaco de madeira; e wihtokoti (objetos espirituais minusculos, brilhantes
como ouro e com formato de pequenas flores, colocados nos ouvidos do formando pelo
mestre yai). Eles representam a fonte viva de conhecimentos espirituais e s&o
fundamentais para a memorizagdo dos rituais e a conexdo com o0s seres das Casas de
Chuva. As viagens do aprendiz pelas Casas de Chuva (no plano celeste) e Casas de
Emergéncias (no plano horizontal e aquético) podem ser guiadas por xamas desses
ambientes (em alguns casos sdo mulheres — como também ouvi de outros xamas da
regido). O yai vive diversos conflitos espirituais, tem duras restricdes, pode endoidar,
sofre acusacOes de feiticaria, prefere viver afastado. Em um mundo de transformacdes,
os conflitos envolvem o abandono das tradicOes e a falta de outros yaiwa.

Costuma-se explicar que no corpo do yai séo introduzidos pelo mestre o wité, em
cada um dos ouvidos, e uma pedra branca cristalizada, que € engolida. No inicio, o yai é
levado a treinar no mundo aquético ou outro lugar. “Estava como doido. Corri pelo
caminho de mata. De repente estou diante de uma cerca alta de estacas. Tive que passar
por cima. Dai estou em um porto. Veio um yai dos wai-masa. Ele me conduziu para dentro
da casa. La tinham varios compartimentos. Em alguns deles haviam pessoas doentes.
‘Esta aqui! Cura este, disse para mi. Era um boto, deitado na rede, gemendo de febre e
dor. Olhei aquilo. Ele tinha encravado em seu corpo uma ponta de flecha [atirada por um
humano]. Entdo puxei aquilo do corpo dele e o curei”, costuma-Se ouvir de suas

experiéncias.
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Entre os yaahori di’ipeé, conta-se que Venceslau era yai, kuma e baya, Luciano,
Pedro Sampaio foram yaiwa e kumua. O chefe dos ye pdra parési, do tempo da criacao
da missdo em Pari-Cachoeira (1940), Manuel Machado, lista alguns yaiwa no Tiquié que
tinham contato com ele até aquela época, entre os quais estava: “Pajé velho, Yai-kiimu,
Venceslau Sarmento de Santo Antonio” (em Gentil 2005: 171). Depois destes ndo foram
mais formados novos yaiwa.

Costuma-se destacar dois tipos de yai: ako sitagt yai (o que joga agua) e uhl weegt
yai (0 que faz succdo). Com essas técnicas eles retiram a doenca do corpo do paciente
materializada em forma de objetos (ponta de flecha, pedaco de estaca de palmeira, pedaco
de 0sso, pedra etc.). Mas ha ainda um terceiro tipo de yai, chamado taa-dika yai (yai de
piripiriaca — planta da familia das ciperaceas, do qual toma a porcao), e um quarto, wa 'i-
masa yal (yai de gente-peixe), que bebe o chamado wa i-kapi (caapi-de-peixe). Um
quinto € sakaka, que mastiga a planta de mesmo nome (da familia das euphorbiaceae).
Mas tenho ddvida entre estes trés, pois, apesar das plantas diferentes que usam, os trés
ultimos parecem ter a mesma capacidade de se transportar a0 mundo aquatico dos wa 'i-
masa. Contudo, o sakaka é explicado pelos grupos do Ucaiari como o xama do curso do
préprio rio Negro — mas, penso que pode ter tido influéncia ainda mais de baixo, do
préprio Amazonas, no tempo colonial'®. Neste sentido, uma vez perguntado, Adriano
Sarmento disse que o sakaka € 0 que sabe varias técnicas porque vai aprendendo o que
puder das préaticas de outros grupos. Mas tarde, pela explicacdo dos kumua, vi que, a
diferenca do aké sitagi yai e uhl weegi yai, que tém sua maior relagdo com o sol, o céu e
a onga-pintada, o tad-dika yai e wa’i-masa yai teria relagdo mais direta com a lua, o
mundo aquético e a onga-d’agua (explicada como de cor preta, com nadadeiras nas patas,
como da ariranha).

No Teia, o velho Vicentdo, pira-tapuya dos wehetard, era yal e kumd, o dltimo a
atuar com yaiasehé (praticas de yafi) em Tabocal. Ele era uhd weegt, muito bom em retirar
0 wa T-masa yee do dtisehe (doenca de peixe). Entre os nadéb havia ao mesmo tempo um

yarak (correspondente a yal) que circulava pelo Teia, de nome Xama (o nome ou apelido

16 O termo sakaka €é apropriado do nheengatu — no baixo Amazonas sacaca ¢ um tipo de “pajé”, “adivinho”
e “feiticeiro”, com qualidades mais ou menos semelhante com a do sakaka do rio Negro.
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é assim mesmo)*’. Aproveito aqui para trazer duas histdrias, cada uma relacionada a um
desses dois curadores. A analise delas ficara para outro momento. A primeira delas esta
no contexto de que os velhos ndo davam crédito que os brancos podiam ser curados pelos
yaiwa ou kumud, pois para eles 0s estrangeiros eram “outros” e porque € visivel que estes
desprezam as préticas dos povos da regido. Seguem os relatos, ouvidos de Adriano

Sarmento (o segundo ocorreu ainda antes do nascimento do autor):

[1] Era o tempo de cardinal [esp. piaba, Paracheirodon axelrodi — na
década de 1990] e um dos patrdes desse comércio [nome] desceu o rio
e aportou desesperado, pois estava longe da cidade e tinha a filhinha,
uma bebé, quase sem vida. “[...] Se ha alguém capaz de curar a minha
filha sera bem recompensado”, disse. O pessoal respondeu que seria
dificil porque se tratava de um caso especifico. Mas como aquele
insistia, resolveram chamar o Vicent&o. A crianga estava nos bragos da
mae. Ai mesmo, no porto, a vista de todos, ele acendeu o cigarro e,
depois de ver a doenca, cantou por muito tempo, eram palavras
especificas, puxou com massagens 0s bracos e as pernas, até que sugou
do corpo algo com a boca e escarrou, mostrando em sua méo, o catarro
cheio de sangue. Preparou o liquido com ceriménia e deu para a mae e
para terminar baforou o corpo da crianca. Explicou que a doenca era de
peixe, a alma da crianca havia sido levada para 0 mundo das aguas, mas
que ele conseguiu recupera-la, ndo havendo mais risco, e que se
esperasse até o outro dia para a crianga se animar totalmente. Aquilo foi
de tardinha, mas de noite ela, que ndo se movimentava mais e nem
mamava, voltou a procurar o peito da mée. Pela manh& estava mais
forte. O patrdo entdo se alegrou, entregou uma espingarda e outros itens
de mercadoria ao curador e seguiu a viagem. (notas do autor, 2005)

[2] Ely [irmdo mais velho do autor] era ainda bebezinho [por volta de
1984] e adoeceu gravemente, ndo mamava mais. Os curadores nao
conseguiram curar exatamente e aquilo estava avancando. Diante disso,
o velho [Matias] aconselhou leva-lo até Santa lIsabel, pois 14 tinha o
hospital das irméas [salesianas]. Entdo, eu com Tarcila [mée do autor]
embarcamos na canoa na mesma hora, passamos o Parana da Aurora,
remamos e chegamos na boca do Teia. A cidade estava longe e
chegariamos somente no outro dia. Pensamos que assim podiamos
perder o menino e consideramos todas as possibilidades de encontrar
algum outro curador. Lembramos que Paxiquari era o local mais
préximo e que, talvez, tinha pessoas para nos ajudar. Assim, a gente
desceu até 14 e, chegando no porto, vimos que havia um movimento

17 Nos ultimos anos, neste rio, apenas o velho Renato Venancio, ye pd-mast dos baya-pé ra, atua como
kum(, que também usa akd sitasehé (aspersdo de agua), uma técnica originalmente do yai, que explicou ter
aprendido mais tarde. Em Santa Isabel, conheci o velho José Cordeiro, um kum( arapaso, com cerca de
oitenta anos. Ele contou que quando rapaz também tinha se tornado yai. Seu mestre teria introduzido em
seu corpo uma pedra dando-lhe esse poder. Mas seu tio, um outro yai, pediu para retirar dele aquele objeto,
alegando que ele ndo iria conseguir viver com aquilo — José nasceu em S&o José, no Ucaiari abaixo de
lauareté, seu pai, no local de Terra-preta, no Teia, e seu avd também em S&o José. Mas tarde, também ouvi
a fama de um curador, o senhor Reinaldo, um ye pd-mast, que atuava como yaf, usando aké sitasehé. Em
2021, fui até ele, marquei uma visita, mas depois ouvi a noticia de que tinha falecido.
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maior. Era o velho Irineu Bezerra [um baré, que morava na area mais
abaixo], que estava fazendo viagem e tinha encostado o barco ai. Ele
viu a canoa, saudou os desconhecidos e, ao perguntar, soube de onde
viamos e disse que ja tinha visto Matias, mas logo notou que a crianca
nado estava bem. Os velhos [Lino e outros] do local também chegaram
e viram gue a situacdo estava ruim. Irineu disse que também costumava
fazer cura, mas para aquele caso havia um homem mais preparado e que
viajava com ele. Pediu para chaméa-lo imediatamente. Este era um velho
kama [nadéb], que tinha 0 nome de Xama. Ele chegou e viu 0 menino.
Assim, pediu que fosse enrolado répido o charuto, tabaco em folha de
sororoca. Acendeu o charuto, detectou [a doenga] e disse que estava
dificil, mas que ia tentar. PGs-se entdo a cantar longamente em sua
lingua. Neste momento, chegou um sobrinho daquele mesmo velho, viu
a situacao e disse que iria ajudar, pois s6 o tio ndo iria segurar por muito
tempo. Pediu igualmente que fosse preparado outro charuto e pds-se a
cantar ao lado do tio. Assim, os dois cantaram juntos, por muito tempo.
Quando pararam, consideraram que estava bom e disseram: “Isso era
encanto de peixe. Ainda bem que vocés ndo viajaram mais com a
crianga, porque ela ia morrer adiante. Tudo piorou quando na viagem,
ao sairem do parana para o rio, la atréas, boiou um boto que vocés nao
perceberam, mas que veio buscar a alma da crianca. Foi dificil
recuperar, mas trouxemos de volta. Agora esta tudo bem, daqui a pouco
0 menino ird procurar o leite da mae e amanha estara forte”. Depois que
escureceu, por volta das dez ele realmente voltou a mamar e de manha
estava melhor. Assim resolvemos retornar. [...] Passou-se um tempo, o
velhno Xaméd apareceu no porto [de Tabocal]: “Como estd meu
afilhado?”, disse. Subiu [para a parte plana do terreno alto] e viu o
menino, ficando feliz. Entregamos para ele dois paneiros [cestos] de
farinha, beiji e banana. Vimos ele ainda outras duas vezes, sempre
animado. Depois ndo o vimos mais. (notas do autor, 2013)

Nessa area, 0 po ‘osehé (dabucuri) ja estava reduzido e o peéru nimi (dia de caxiri)
se fazia ligado ao pds masé da 'rara nedsehe (ajuri — trabalho coletivo), no wesé pad ki
(derrubada das areas de roca) ou de outros wesé da rasehé (trabalhos de roga). Os nadéb
também chegavam do Ueneuexi por caminhos e entregavam quel6nios (cabecudo,
irapuca) a Joaquim e Matias. Estes em retribuicdo Ihes davam peixes moqueados. Com a
morte dos velhos as préaticas de po’osehé e yaiasehé também se acabaram. Quanto as
flautas miri4, conta-se que elas ainda podiam ser ouvidas no Parana do Ueneuexi até a
década de 1980. Dai ndo ha mais noticia. Mas foi o yai tariana, Ponciano Mendes®8, vindo

de lauareté para a foz do Ueneuexi, quem as sustentou nesta area.

Algumas diferencas entre yai e kumQ

18 Um canto de yaf para o tratamento de doenca por Ponciano e um relato sobre a vida do yafi por seu filho
Graciliano Mendes foram documentados em 1963 por Biocca (1965: 195-200) — seus descendentes vivem
hoje em Santa Isabel do Rio Negro.
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Como notou Buchillet (1990: 324) na area do Vaupés colombiano a diferenca
entre 0 yai e o kum( parece ter sido dificil de estabelecer (ver S. Hugh-Jones 1979;
Jackson 1983), enquanto para o lado brasileiro estas fun¢des estariam mais diferenciadas
(ver Béksta 1967, 1968; Alves da Silva 1962; Buchillet 1983, 1987). Contudo, o trabalho
de S. Hugh-Jones (1994) apontou algumas diferencas importantes. Este autor distingue
dois tipos de xamanismo na regido: o xamanismo vertical (SV), associado ao kumu, e 0
xamanismo horizontal (HS), associado ao yai. Vamos apontar as questdes mais basicas
dessas diferencas, acompanhado de um ponto mais histérico.

Conforme S. Hugh-Jones, a distin¢do entre os tipos de xamanismo VS e HS revela
profundas diferencas cosmoldgicas e sociopoliticas nas sociedades indigenas amazonicas.
No xamanismo HS, o conhecimento é mais aberto e distribuido, geralmente associado a
sociedades igualitarias, orientadas para a floresta, com forte énfase na caca, na guerra e
na flexibilidade ritual. Os xamds HS sdo moralmente ambiguos, de status relativamente
baixo, e seu xamanismo € mais individual, com uso amplo de alucindgenos, experiéncias
de transe e possessdo. Os mitos nestas sociedades sao menos elaborados e mais variaveis,
dependendo do contador.

Em contraste, 0 xamanismo VS é caracteristico de sociedades hierarquizadas, com
estruturas de descendéncia e menos foco em caga e guerra. O poder ritual é centralizado
em poucos individuos — 0s xamas VS — que sdao moralmente inequivocos, detentores de
elevado prestigio e desempenham um papel crucial nos rituais de reproducdo social,
especialmente os voltados as crises de vida (hascimento, morte, iniciacdo etc.). Estes
rituais sdo altamente estruturados, com uso de instrumentos sagrados como flautas e
trombetas, e remetem a um corpo mitoldgico fechado e fixo. O transe e a possessdo sao
ausentes e, se alucindgenos sdo utilizados, sdo administrados a terceiros, ndo para auto
uso.

S. Hugh-Jones observa ainda que, quando VS e HS coexistem, essa relacdo ndo é
meramente complementar, mas envolve tensdes politicas e cosmoldgicas. Essas tensdes
sdo exacerbadas por contextos histéricos de contato interétnico, aliangas e conflitos entre
indigenas, brancos e caboclos. O messianismo milenarista surgido na regido, por
exemplo, teria revelado conflitos internos entre formas de xamanismo indigena, além de
ambivaléncias por parte dos caboclos, ora apoiando lideres messianicos, ora alinhando-
se com autoridades coloniais (Wright & Hill, 1986).
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Essas dindmicas permanecem perceptiveis nas narrativas historicas e crencas
atuais dos povos envolvidos. Os cultos messianicos do final do século X1X, influenciados
pela acdo missionaria catolica, combinavam elementos de HS e VS, frequentemente em
oposicdo aos xamas VS e a lideres seculares. Atualmente, entre os grupos Arawak do
norte do Vaupés — &rea com presenca protestante — VS e HS coexistem, e 0 messianismo
continua presente. J& na regido do Vaupés de lingua Tukano, onde a hegemonia catdlica
se manteve, 0 xamanismo HS praticamente desapareceu, com 0s xamds VS assimilando
algumas de suas funcdes e caracteristicas.

Abaixo reproduzimos a tabela elaborada por S. Hugh-Jones (1994: 37 — traducéo

nossa), comparando os dois modos de xamanismo:

Tabela 11. Yai e Kumu(: xamanismo horizontal e vertical [Hugh-Jones 1994]

XAMANISMO HORIZONTAL — XAMANISMO VERTICAL —
YAI KUMU
TREINAMENTO
-Na mata, em éxtase, uso de rapé de parica. -Em casa, reflexivo, uso do caapi.
-Transmissdo fisica de poderes; énfase na -Transmissdo verbal de poderes; énfase no
experiéncia pessoal. aprendizado do canone esotérico.
-Transmissdo ndo hereditaria com pagamento -Transmissdo patrilinear sem pagamento pelo
pelo ensino. ensino.
CURA

-Dentro da casa, fisicamente passivo, sem
contato com o paciente.
-Sopros em alimentos/bebidas como veiculos
para feiticos inaudiveis e ndo reflexivos.
-Acéo sobre agentes causadores localizados
fora do corpo.
-Protege a alma inconsciente coletiva.

-Fora de casa, fisicamente ativo, contato

direto com o paciente.

-Usa maracés, pedras e musicas audiveis e

autorreflexivas.

-Acdo sobre manifestacdes fisicas de doencas

dentro do corpo.

-Recupera a alma consciente individual

perdida.

-Cura retrospectiva de menos doengas. - Adivinhag&o prospectiva, profilaxia; cura
de doengas fatais.

ATRIBUTOS

-Poderoso.

-Associado a caca, pesca e guerra; com Onga,
trovéo, relampago e constelacéo de
Escorpido.

-Conhecido.
-Associado a frutos da floresta e coleta; com
Anta e Pléiades.

OBRIGACOES

-Fornece caca e peixe; garante a fertilidade
animal.

- Atividades especificas em nome de
individuos; nenhum papel cerimonial
marcado.

-Relagdes horizontais com estranhos: afins,
inimigos. Troca reciproca.

-Fornece frutos; garante a fertilidade vegetal.
Torna o alimento seguro para consumo.
-Atividades regulares em prol da
comunidade; papel cerimonial importante em
ritos de passagem.

-Relagdes verticais com membros internos:
parentes, ancestrais. Continuidade linear.

STATUS SOCIAL
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-Jovem, fisicamente ativo, temido. -Mais velho, fisicamente inativo, respeitado.
-Status inferior; complementares aos papéis  -Status mais elevado; se sobrepGe a papéis
politicos seculares. seculares.

-Agressivo, moralmente ambiguo. -Pacifico, moralmente inequivoco.

Em complemento, na cura, 0 yai se utiliza mais de cantos, que podem ser
acompanhados do som de maraca (yasaga), mas isso depende (da disposicdo do objeto,
do yai, da doenca etc.). Os cantos sao diversos, variam com as doencas. S&o cadenciados
ou compassados, melodiosos e lentos, mas também podem ter partes mais fortes. Nos
intervalos pode haver gargalhadas e até assobios. Em outros, o yal parece contar o que
ocorre. Como pesquisa, hunca registramos o que ouvimos, mas sempre foram recortes e
apenas demonstracdes™®.

Para se ter uma ideia, ainda que sem ter todo o contexto, abaixo esta o texto do

canto do yai tariana Ponciano Mendes:

O velho no terreiro chama pela avé da &gua. Ele pede &gua para
refrescar o doente.

Ele canta;

“Desde que 0 mundo comegou a existir, somos filhos de pajé e bebemos
este caapi;

Somos assim desde o principio do mundo.

Terra, terra linda onde vivemos, vamos reunir o sentimento desta terra
acima desses horizontes;

Reunamos as nossas dores para ver quem sofre;

Que todos venham, cheguem-se mais perto para ver o doente; junte-se
a nos para ver o que ele tem;

Com o poder deste caapi, deixe que toda a natureza se abra!

Espirito do gavido-tesoura, do urubu e da andorinha, traga 4gua e folhas
calmantes para refrescar o corpo e remover a doenga!”.

Ele repete a mesma cangdo muitas vezes, invocando os espiritos do
gavido-rabo-de-andorinha, do urubu e da andorinha. Enquanto ele
canta, ele joga agua, suga, sopra no doente, faz todas as suas
cerimdnias... Ele ndo canta mais. Ele tem as folhas que pediu ao espirito
dos péssaros; ele esfrega as folhas na cuia, onde h& agua, e sopra
novamente sua invocacao.

Ele terminou. Agora ele deve enviar a agua e o recipiente de volta para
a avo da agua e libertar os espiritos. Se ele ndo devolvesse a 4gua e 0s
espiritos dos péssaros, o infortunio cairia, 0s raios cairiam.

Ele canta:

19 Alguns cantos de yai tukano foram gravados por Alves da Silva (1961) e estdo em discos que
acompanham o livro correspondente.
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“Avo da agua, tira este vaso, esta agua.

Mantenha este recipiente em seu lugar; o corpo do paciente foi
resfriado.

Espiritos dos passaros, retornem ao seu lugar.

Retirem-se, meus companheiros, meus irmaos.

Tirem suas armas, N0sso maraca, nossa pedra, retirem-se com tudo.
Terminamos, meus irmaos; retiro.”

O pajé permanece em siléncio por alguns minutos e entdo entoa uma
nova cangdo, lenta e monétona como as anteriores.

“Assim como vocés vieram, espiritos, para me ajudar, partam. Este
chefe, que veio de longe, queria ouvir e ver vocés: ele viu vocés; vocé
pode retirar.

Ele queria nos ver, que somos filhos daqueles que ja fizeram isso.
Quando esse filho do chefe dessas terras te chamar, vocé pode se
apresentar, pode esperar por ele.

Ele resolvera isso com vocé, de boa vontade, assim como vocé nos
ouviu agora.”

(em Biocca 1965: 195-198)%

Diferente do sopro do kumd (sobre o corpo, objeto ou espaco), que costuma ser
suave, silencioso ou mesmo imperceptivel, o sopro do yai tem exposicao de som (em uma
sessdo de cura chegam a ser fortes), ainda mais quando sopra no punho cerrado e abre a
mdo, direcionando com o braco. Geralmente usa palavras que ordenam elementos,
objetos, animais e seres ou que acionam efeitos. As conjugacfes costumam ser agressivas

99 ¢¢ 29 ¢¢

contra o que pretende atingir, os donos de doengas (“eu arranco”, “eu corto”, “eu quebro”,
“eu destrogo”, “eu fago explodir”, ...). No basesehé do kum( isso depende, porque quando
tem um yai para destruir o mal causador da doenca, retirando os elementos patégenos do
corpo da pessoa, ou resgatando a sua alma, o trabalho do kum( serd o de revigorar 0s
elementos da alma/corpo da pessoa, cercando-a no final.

Mas a existéncia de diferentes especialidades rituais que desempenham fungdes
de prevencao e cura de doencas coloca alguns problemas. Como saber se 0 kumd sempre
tratou de doengas ou se esta funcdo ndo seria mais recente, no desaparecimento do yai?
(ver ainda Buchillet (1987: [4]). Bem se vé que existem indicios na mitologia desana e
tukano que vinculam os desana ao dominio metafisico de especializa¢éo do yai, uma vez

que seu ancestral, ¥mikoho mast ou Bo ‘ted, era um grande yai e responsavel da Casa de

20 Para o texto houve as seguintes traducdes: tukano e tariana (Ponciano) / portugués (Graciliano, filho de
Ponciano) / italiano (Biocca) / e portugués (o autor desse trabalho).
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parica (ver ainda B. Ribeiro 1995: 46). As qualidades do ancestral tukano, Ye pd-mast,
ao contrario, o caracterizariam mais como um kumd. Faltam ainda analises mais sélidas
para dizer com seguranca se 0 xamanismo do kumQ € anterior ao xamanismo do yai entre
os tukano, mas o encontro com grupos de origem Arawak apontam que estes manejam
melhor o yaiasehé (praticas do yaf) enquanto os tukano, o kumuasehé (praticas do kumQ),
que, apesar de diversas perdas e transformacdes sociais na regido, insiste em prevalecer,
revelando praticas rituais mais reais para a vida atual entre os Tukano, codificadas no
basesehé do kumd, sobretudo, nos ritos de nascimento, purificacdo de alimentos,
nomeagcdo, puberdade feminina, parto e morte.

Hoje, por exemplo, sem mais a especialidade do yai na maior parte da regido,
pode-se dizer que este ndo fornece mais ritualmente peixe e caca, sobretudo para o
po’osehé (dabucuri), que também ja ndo ocorre como antigamente. Contudo, as pessoas
continuam a comer peixe e caca, que ndo deixam de ser purificados pelos kumué, no
ba’asehe basehe ekasehé, pois estes ndo deixaram de exercer as atividades de protecdo e

cura diariamente.

|

Foto 13. Um kum( tukano, Tiquié (Koch-Griinberg 1909: 281).
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Em complemento a discussdo sobre a organizacdo social, apresento a seguir
alguns elementos do po ‘osehé que considero relevantes. Para encerrar o capitulo, tratarei
ainda de possiveis transformacdes ocorridas na estrutura arquitetdnica da habitacédo
tradicional durante o periodo de contato colonial. Outros aspectos relacionados a
habitacdo — como questBes de territério, ocupagdo, ambientes e espacos — serdo
abordados na parte final deste trabalho, mas sdo inteiramente complementares a anélise

da casa e de sua estrutura.

Po’osehé — 0 dabucuri

A expressividade do baya é vista no po ‘osehé (dabucuri)?:. De um modo geral, 0
dabucuri € o rito de comemoracédo das primicias (frutos, peixes, larvas, insetos, cacas).
Estas vém, junto do aparecimento ou mudanca de constela¢des, chuvas, verdes e nivel do
rio?2. Aqui ha também aqueles momentos de preparagdo de meninos para a vida adulta.
Assim como h& o amadurecimento dos frutos, aparecimento de animais, chuvas,
constelacOes, época de fabricacdo de cestarias, fazer armadilhas de pesca, roca etc.,
também os ritos de passagem indicam o amadurecimento da pessoa.

Algumas publicagOes apresentam as formas e a estrutura do dabucuri entre os
ye’pd-masa, realizados em interacdo com outros grupos préximos (Alves da Silva 1962;
Maia 2016; J. P. Barreto et al. 2018; Rezende 2021). Os eventos que presenciei, assim
como as explicacbes fornecidas pelos velhos, ndo foram suficientes para compreender
com maior precisdo os tipos de dabucuri — uma vez que eles tendem a enfatizar a
execucdo, e ndo a sequéncia de seus momentos. Entre as obras consultadas, destacam-se
as descri¢des das modalidades de dabucuri dos desana por Diakuru & Kisibi (2006: 44-
45), exemplificadas com os dabucuri realizados com os tukano. Nessa publicacdo, 0s

diferentes momentos de utilizacdo dos diversos instrumentos sdo descritos, nomeados e

2L A palavra po’osehé permite varios significados: o passar pelo tipiti ou cumata; o nascer da bolha do
liquido da mandioca e do caxiri; 0 nascer de arvores aquaticas, como o0 molong6 (po ‘ogi#), que fica com a
raiz na dgua e o tronco de fora (do molongd também se faz o banco tipico dos ye ‘pd-masa); po ‘'osé também
significa “derramar” ou “entregar derramando”, modo de chamar a entrega dos frutos e outros alimentos
no dabucuri — os gestos de vomitar os meninos engolidos por Miri e de Pa’miri Piré Yukist expelir os
pa’miri masa para a terra estao aqui relacionados (o local de Ipanoré, por exemplo, é chamado Topaha duri
[pilha de cumatd™].

22 As publicacdes acerca de constelacdes estdo indicadas no Capitulo 5.
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especificados, permitindo identificar pelo menos duas modalidades principais ou distintas
de dabucuri?. Os autores distinguem, assim, dois tipos fundamentais:

a) “dabucuri comum” (poo birari). E uma festa de oferta que envolve homens,
mulheres, jovens e até criancas. Inclui dancas, cantos e uso de diversos, instrumentos
musicais, como flautas, cabeca de veado, casco de jabuti, entre outros. Exemplos de
dabucuri comum incluem o de frutos do mato, peixes, carne de caca, balaios, tapioca,
farinha e mandioca. A entrada na casa cerimonial é organizada com didlogos cerimoniais
entre os chefes dos grupos e uma série de rituais que envolvem caxiri, ipadu e cigarro
ritual.

b) dabucuri com miria (as flautas de iniciagio masculina). E uma festa dancada
com as flautas mirid, onde apenas homens e jovens iniciados participam. Mulheres e
criancas ndo iniciadas ficam isoladas e entram apenas para agradecer as ofertas. As flautas
interditas séo tocadas durante o dia e depois escondidas. Este tipo de dabucuri pode incluir
cerimonias de iniciacdo masculina e ¢ acompanhado por dancas especificas, como a danga
com as respectivas flautas e outras relacionadas as estacfes do ano. Além disso, os autores
detalham tipos menores de dabucuri com miria, como o dabucuri com porérd e bariserd
(flautas descartaveis usadas em dabucuri de peixes frescos) e o chamado tuyaring, que
inclui a iniciacdo masculina, com avaliacdo e surra dos jovens.

O dabucuri comum com miri& é uma festa de oferecimento de frutos do mato e,
as vezes, juntamente com estas, também carne de caca. E oferecido para os cunhados ou
para 0s proprios parentes e, em alguns casos, realiza-se a0 mesmo tempo uma simples
cerimodnia de iniciagdo masculina com os jovens. Nesta ocasido utiliza-se a flauta tarasa
(propria dos desana wahari diputiro) com suas duas flautas-esposas (chamadas no geral
de buha [pombo]); a flauta yama [veado] com suas duas esposas (chamadas muha bori
[esp. peixe jacundd]); e a flauta nasi [tukano], que ndo tem esposa. Geralmente este tipo
de dabucuri ou é solicitado ou é anunciado entre os grupos. Por exemplo, se um grupo
observa no territorio do outro grupo grande quantidade de frutos, fazem que chegue por
meio de suas mulheres até seus cunhados o pedido de dabucuri. De outro modo, um grupo

avisa o outro que vai oferta-lo em seu local. No caso, entre 0s grupos desana e tukano,

23 Para o ntimero, disposicdo e nomes de flautas, trompetes e outros instrumentos musicais entre os ye ‘pd-
masa ver Piedade (1997, 1999).
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pode haver juntamente, ao lado das ofertas de frutos, oferecimento de carne de caca pelos
desana aos tukano e, ao contrario, oferecimento de peixes pelos tukano aos desana.

O dabucuri com poreérd e bariserd ¢ realizado de modo inesperado, “quando uma
maloca tem peixes frescos de sobra para comer e resolve oferecé-los de surpresa para uma
maloca vizinha. Por isso ¢ uma festa ndo preparada e sem caxiri” (2006: 78). No entanto,
ao final, ap6s comerem quinhapira e beberem Xibé, o chefe do grupo que recebeu o
dabucuri, como forma de agradecimento, marca uma data para retorno dos visitantes em
que poderdo beber novamente caxiri, comer e bailar ao som de varios instrumentos.

O tuyaring (ou gamoyering) — correspondente ao a’moyeri nimi (dia de
iniciacdo), entre os ye pd-masa — é no sentido geral o dabucuri com miria de iniciacéo
masculina?*. E onde varios tipos de ofertas sdo feitos sob aquelas flautas executadas pelos
jovens iniciantes. Neste caso, eles passam um tempo no mato, aprendendo fabricar e tocar
as flautas, os cantos, 0s assopros xamanicos e outras cerimdnias (proprios de seu grupo)
[e a confecgdo de cestarias]; mastigam pimenta, vomitam agua no rio, bebem caapi etc.
Aqui é avaliado o conhecimento dos iniciantes e, quando eles s&o surrados®. E realizado
em localidades que possuem um kumu e um baya treinados para realizar este rito. Ocorre,
geralmente, nos meses de agosto e setembro? (tempo de amadurecimento de frutos do
mato, como japura, buriti, cunuri, sorva, bacaba, pataua etc.), em mais de trés semanas.

Cada grupo apresenta coisas proprias de sua tradi¢do:

Certas regras precisam ser respeitadas dentro da tradi¢do dos povos do
Rio Negro. Por exemplo, todos os povos podem oferecer dabucuri de
frutas do mato. No entanto, os Desana podem apenas oferecer para 0s
outros povos dabucuri de carne de caca ou, as vezes, de peixinhos de
igarapés. Enquanto isso, os Tukano podem apenas oferecer para outros
povos dabucuri de peixes dos rios. Os Tuyuka oferecem dabucuri de
tapurus, mochivas, etc., para outros povos ou também carne de caca. Os
Miriti-tapuia oferecem peixes dos lagos e dos rios. Os Maku oferecem
dabucuri de frutas do mato e de carne de caca. Os Tukano somente
oferecem dabucuri de bancos; os Desana, de balaios, cumatéas, peneiras,
tipitis, abanos, etc.; os Tuyuka, de canoas; os Miriti-tapuia, de peneiras,
cumatas, balaios, tipitis etc. Nao existe dabucuri de enfeites entre 0s

24 O rito narrado € a partir da iniciagdo vivida por Diakuru, em 1940, o Gltimo tuyaring acontecido entre os
desana, porque depois que 0s missionarios salesianos se instalaram no Tiquié tal rito nunca mais ocorreu.
2 Segundo os autores desana, Diakuru e Kisibi (2006:111), a surra ¢ para “afastar as doengas € renovar o
sangue e “para marcar o fim de sua infancia. A partir desta eles sdo considerados adultos e deixam o
compartimento familiar para morar num lugar reservado, perto da porta dos homens da maloca”.

26 |sto é, ocorria no tempo que tocava a segunda quinzena de agosto, época que os desana (e outros Tukano)
festejavam a chegada da Canoa de Transformacdo em Ipanoré, na época da constelacdo yahi puiro
(constelagdo de enchente da garga).



323

Desana. Estes sdo sempre obtidos junto aos povos dos rios Pira-parana
e Apaporis, na Colémbia, e trocados por dentes de onga, waituru etc.,
conforme o desejo destes ultimos. (Diakuru & Kisibi 2006: 99)

De acordo com os mesmos autores, os dabucuris sdo realizados uma ou duas vezes
ao ano. Por outro lado, os caxiris séo mais frequentes, podendo ocorrer quase todos 0s
meses. No passado, os dois tipos de festas eram anunciados pelo toque do trocano (grande
tambor de madeira para sinalizacdo). Ao modo dos dabucuris, 0s caxiris que acompanham
as estacdes do ano sédo sempre acompanhados de bebida e canto/danca de caapi [0 kapi
waayd]. As mulheres cuidam de todo preparo do caxiri enquanto os homens cuidam dos
itens das ofertas, das substancias, objetos e enfeites rituais. Os caxiris sdo ocasides de
descontracBes mais simples, enquanto os dabucuris sdo de maior proporcdo e
complexidade, com cerimonias, responsabilidades de parentesco e afinidade. Por outro
lado, os dabucuris com flautas tuyaring, séo de restricGes e de iniciacdo masculina.

De acordo com os velhos yddhori di'ipeé, para a realizacdo de dabucuri, um chefe
determinava o dia, o tipo de oferta e mandava comunicar o chefe de outro local. Os
visitantes traziam as ofertas (peixe, frutos etc.) e os anfitrides, o caxiri. Os momentos
centrais giravam em torno de trés dias. Como se disse, as ocasides dependiam das épocas
ou disponibilidade de alimentos. A média de festas maiores iam de trés a seis ocasides
por ano, a depender das relagbes entre os grupos. Também podia ser realizado em
ocasides especiais, como casamentos ou iniciagdes. Os instrumentos miria eram tocados
apenas nos yuki-dika po ‘osehé (dabucuri de frutos silvestres) e ndo nos wa 'i-po ‘osehé
(dabucuri de peixes). O dabucuri recebia o nome de acordo com aquilo que era ofertado,
por exemplo: 7’ia-po ‘osehé (dabucuri de lagartas), ’ré-po ‘osehé (dabucuri de pupunha),
wa 'tkird-po ‘osehé (dabucuri de caca, aves) etc.

Em relacédo a participacdo feminina, Piedade (1997) mostra que a mulher exerce
outro papel fundamental no dabucuri. Por meio do @hadeki, o canto feminino, elas atuam
como contraponto aos momentos de performance masculina. Enquanto os homens
protagonizam o ritual com seus cantos, instrumentos e dangas publicas e coletivas, 0
ahadeki das mulheres — exclusivamente vocal e geralmente individual [embora as vezes
realizado em dupla] — apresenta versos mais livres e criativos, que enfatizam o cotidiano,
a subjetividade, o lugar e o parentesco sob a perspectiva feminina. Esses cantos, entoados

em momentos como o de servir o caxiri, intercalam-se as performances masculinas,
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marcando a alternéncia e a complementaridade entre os dois géneros e assegurando o
equilibrio entre seus dominios.

Os ritos de dabucuri e yurupari entre os Tukano e Arawak foram objeto de varias
pesquisas na regido e, ainda hoje, desperta interesse?’, pois eles sdo centrais para o
entendimento das relagfes sociais na regido. S. Hugh-Jones (1993, 1995), por exemplo,
enxerga que, a partir dessas duas manifestacfes, os Tukano conceituam as relagdes de
duas maneiras distintas e complementares: a primeira (0 yurupari) enfatiza uma
interpretacdo masculina da casa, que privilegia a autonomia do grupo, a descendéncia
unilinear, a exogamia, os lagos agnaticos e as relagdes hierarquicas internas expressas em
rituais clanicos, especialmente a conexao com o ancestral fundador e a ordem hierarquica
entre um grupo de irmdos masculinos; a segunda (o dabucuri) exalta a igualdade, a
interdependéncia e a consanguinidade, manifestas na vida cotidiana e expressas em rituais
de distribuicdo de alimentos, entre grupos/locais vizinhos, que enfatizam tarefas
masculinas e femininas, a corresidéncia, a endogamia e a formacdo de uma familia

extensa ou grupo consanguineo formado por comensalidade (Cayén 2013: 154).

Basaka wi’i — aspectos e transformacdes da casa tradicional

Antigamente, a habitagdo organizava-se em uma Unica casa coletiva, chamada
basaka wi’i (casa de musica/canto/danca), construida proxima ao rio e orientada para ele.
Essa casa era liderada pelo wibgi, auxiliado por outros especialistas. Existia também outro
tipo de construcdo, menor e mais simples, conhecida como +s6 wi i (casa de jacaré), que
permaneceu em uso por mais tempo, mesmo ap6s o0 desaparecimento da basaka wi'i.

O assentamento era, em geral, formado por uma Unica casa multifamiliar, embora
ndo fosse incomum encontrar uma habitacdo maior acompanhada de outras menores. Um
local podia ser abandonado quando a casa se deteriorava, 0 solo se tornava improdutivo
ou o chefe falecia. Uma construcdo bem feita podia durar até doze anos, passando por
algumas reformas ao longo do tempo. A palha preferida para o telhado, pela durabilidade
e estética, era a da palmeira carana.

A casa representava um segmento ou mesmo um cla inteiro. O widgi e sua esposa

ocupavam o compartimento mais ao fundo. A medida que os filhos homens se casavam,

27 Para a area que verificamos, algumas analises do yurupari foram elaboradas por: Stradelli (1890);
Goldman (1963); S. Hugh-Jones (1979, 1993, 1995); C. Hugh-Jones (1979); Reichel-Dolmatoff (1968,
1971, 1996); Arhem (1981, 1993); Wright (1981, 1998); Hill (1993); e Cayon (2002, 2013).
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passavam a residir nas reparticbes dianteiras, junto com suas esposas e filhos. As
mulheres casadas, por sua vez, vinham em geral de outros grupos linguisticos. Ja as filhas,
ao contrair matrimonio, iam viver nas localidades de seus maridos, também pertencentes
a outros grupos. Visitantes eram acomodados na parte frontal da casa, enquanto 0s
espagos centrais eram usados especialmente durante as festas.

Os registros desse tipo de habitacdo na regido remontam a viagem de Wallace, em
meados do século XIX?8, Associados as informagcdes atuais fornecidas pelos especialistas
rituais, eles revelam ndo apenas a estrutura fisica dessas casas, mas também o rico e
complexo simbolismo que as envolve, relacionado & compreensdo do universo, das
origens e da vida. Toda a arquitetura esta entrelagada a narrativas e ritos que transcendem
0 material. A casa reflete, por exemplo, 0 cosmos, o corpo dos seres criadores e 0 dos
préprios humanos.

Nas bacias do Igana e do Ucaiari, as habitag6es tinham formato retangular, com
coberturas de duas aguas. Em areas mais distantes, como no alto Tiquié e no Pira-parana,
sdo mencionadas casas com formato semicircular na parte posterior. No Apaporis (Koch-
Grinberg [1909] 2005: 593) e no Pira-parana, foram registradas habitacdes circulares,
também com cobertura de duas aguas, cujo aspecto se aproximava de um teto cénico. O
modelo retangulo-circular (planta retangular com fundo semicircular e cobertura de duas
aguas), observado por Wallace em 1850/51 no baixo Ucaiari, ja se encontrava reduzido,
no inicio do século XX, ao alto Tiquié, entre os tuyuka, conforme registrado por Koch-
Grinberg, em 1905.

Ainda no século XVIII, Ribeiro de Sampaio descreveu, no Japura, a casa de um

grupo aniana (?) ou yukuna (Arawak), em deslocamento, com teto conico:

Foi esta povogdo formada o anno passado com os indios das nagdes
Aniana, e Yuclna, que com dous principaes, tendo sido descidos para
a povoagdo de Santo Antonio inferior & mesma meia legoa, escolherao
aquella situacéo para habitarem. A situagéo he agradavel, nao se acha
ainda com cazas formadas. A do principal he de celebre architetura
formando huma pyramide de figura conica. ([1775] 1985: 84)

28 Além de Wallace (2004 [1853), de um modo mais significativo, podemos encontrar descrigdes, imagens
e andlises da arquitetura e simbolismo dessas habitacbes em: Stradelli (1890); Koch-Griinberg (2005
[1909]) para 1903-5; Balzola (1993[1916]); Massa (1928); Nimuendaju (1950) para 1927; Lopes de Sousa
(1959) para 1928; Blanco (1962) para 1934; Goldman (1948); Lamus (1959); Biocca (1965); Giacone
(1949); Alves da Silva (1977 [1962]); Reichel-Dolmattof (1968); S. Hugh-Jones (1979, 1985); Béksta
(1988); Gentil (2007); A. Oliveira 2027; Caydn (2013); e Martins & outros (2017).
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Esses registros permitem supor que as antigas habitagdes coletivas dos Tukano e
Arawak do Ucaiari possuiram originalmente base circular e teto cénico, posteriormente
substituidos pelo modelo retangulo-circular ou pelo retangular simples (ambos com
cobertura de duas aguas), como 0s encontrados nos séculos mais recentes. Essa
transformacdo deve-se, provavelmente, a influéncia e pressdo colonial nos primeiros
séculos de contato.

A cosmologia reforca essa ideia. No mito de origem do Universo, este é concebido
como uma Casa circular e coOnica, “como uma cuia”, segundo os conhecedores. No
Apaporis, a forma circular das casas pode ser mantida por mais tempo (ver fotos e
imagens no final do capitulo).

Mesmo nas versdes ja transformadas, as casas mantinham dimens6es imponentes:
variavam entre 20 e 60 metros de comprimento, 12 a 20 metros de largura e 8 a 12 metros
de altura na cumeeira, com paredes laterais de 1 a 2 metros. Podiam abrigar até 12 familias
nucleares, reunindo entre 20 e 100 pessoas ou mais. Em ocasides festivas, 0 nimero de
presentes podia chegar a trezentos. Ou seja, tratava-se ainda assim de construcdes
grandiosas.

Questdes adicionais sobre a histéria e o simbolismo da casa sdo discutidas no
Capitulo 5 e na Concluséo.

Foto 14. Casa tukano no Tiquié (Koch-Griinberg 1909).
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Figura 12. Planta baixa de uma casa tipica do alto rio Negro. Muitas vezes a parte posterior é
reta, ndo formando um semicirculo (Hugh-Jones e Carmichael 1985 — em FOIRN 1998).

Foto 15. Casa makuna, Apaporis (Koch-Griinberg 1910).
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Figura 13. Planta de uma casa no baixo Apaporis: estrutura interna (a e b), planta baixa (c) e
estrutura do telhado (d) (Koch-Griinberg 1910).



Concluséao

F’mikoho-wi’i: casa, territério, ocupacéo, ambientes e espagos

Quero concluir este trabalho com o que se poderia chamar de ' mikoho-wi’i #°6
va’ari (ideia de Casa-universo), considerando o que foi visto até aqui, mas com questdes
sobre o territdrio, ocupagdo, ambientes e espacos, a fim de contribuir com o tema da Casa,
sempre em interacdo de um olhar histérico e cosmolégico:

Os ye’pd-masa (gente-terra), chamam o seu territorio especifico de di’ta (terra,
territorio, pais) ou wi toho (local de casa), concebido como mari katiri pa’'ti (camada em
que vivemos). Segundo a historia de emersdo, os ancestrais tendo chegado ao Turi-
igarapé, quando inauguram a vida no basdka wi’i, em um tempo mais “historico”. Assim,
0 Posaya sera o wid ke (local de casa da dispersdo)® dos ye pd-masa.

Por muito tempo, os clds ye’pd-masa devem ter vivido juntos ou proximos.
Depois, como vimos, Varios deles se estenderam além do Papuri, no préprio Ucaiari e no
Tiquié, seu afluente a direita, ap6s a penetracdo dos estrangeiros na regido, como vimos.
Esses contextos afetaram enormemente as antigas modalidades de ocupacéo e no decorrer
do dltimo século muitas tradigdes foram sufocadas. Hoje ha também representantes
ye pd-masa no proprio curso do rio Negro e outros afluentes.

Retomando o que ja se disse, e de acordo com os velhos conhecedores, o ser
primordial Yepd € que fez o tempo e o espaco. Com seu bastdo-langa-chocalho (¢ta-boho
yaig#), estabeleceu o Universo, como um utero circular, em camadas (opa turiri). Os
humanos estdo na terceira camada, chamada Di’ta Nikiri Pa’ti (Camada de Terra e
Florestas).

A terceira camada é pensada como uma Casa de dimensdo circular e esta
atravessada por uma orientacdo do rio, que se estende de leste a oeste. Neste mesmo plano
se sobrepGe outra orientacdo, as linhas de norte a sul. Numa imagem tridimensional,
temos trés eixos que se conectam no centro do mundo, sendo que 0s extremos dos eixos
horizontais indicam 0s quatro pontos cardeais, concebidos como portas desta Casa-

Mundo: muhipiiu k¥ mihatiropé ou pa 'miri sopé (porta do nascente), muhipiiu ki saharopé

! Lugar do qual se sai de mudanca (desfazendo a roga, retirando toda a mandioca) ou de onde se dispersa.
Termo usado ainda como sindnimo de Pa’miri Wi’i (Casa de Emersdo).
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ou sidpuri wekiya sopé (porta do poente), bipb yaiya sopé (porta do norte) e okopi odkiya
sopé (porta do sul), respectivamente.

Em outra perspectiva, estes pontos, nas bordas do mundo (imikoho sumuatoho), sdo
pensados como quatro esteios (botari) de uma casa. O raio deste mundo cobre desde a
foz do rio Negro as nascentes do Ucaiari, em sentido mais amplo, e desde a foz a nascente
de um rio especifico dentro da regido, em sentido mais curto, isto é, ele se alarga ou se
estreita, conforme o uso e/ou o alcance do pensamento cosmoldgico.

Nesse contexto, em escala menor, a ideia de mundo ou de territorio abrange a
nogdo de um rio de ocupacao do grupo e o trecho de rio de ocupagéo do cla, o wi toho
(pl. wi ’setohori)?, que por sua vez tem nele distribuido os desii ba ‘asehe, que sdo os locais
dos quais se retira os alimentos (pela pesca, caca etc.) — mari di’td (“nosso territorio”) /
mari wi’'toho (“nosso territorio/area/trecho de rio/local de habita¢ao™) / a’'to nii di’i-pee
po ra wi’'toho sumutoho, “aqui esta o limite da area/territorio dos di i-pee po 'ra”, se diz.

Assim, o rio é a referéncia para situar e situar-se neste mundo. O movimento das
pessoas na geografia ¢ sempre de “subir” ou de “descer” o rio. A sua extensdao que se
orienta em foz (pi t6), meio (dekd) e cabeceira (po 'té) classifica ao mesmo tempo seres
humanos e seres sobrenaturais em categorias que envolvem niveis de hierarquia social,
parentesco, aliangas, inimizade, agressividade, indiferenca, proximidade e
distanciamento.

Desse conjunto de entendimentos é que 0S ye’pd-masa estabelecem sua
territorialidade. Mas esta relacdo deve ser constantemente manejada, pois se compreende
que os territérios e seus locais possuem historias, conhecimentos, objetos, elementos e
wi6-masa (gente-poder), o que faz desses ambientes serem pensados como wiopesasehé
(“o que comporta perigo/poder)®, entre 0s quais estdo os wametisehé (locais com nome)
ou akuasehé pee (locais de memdria), desde o tempo de formacdo da humanidade,
distribuidos na geografia da regido e que fazem parte do arcabouco de conhecimentos.

Esses locais sdo visitados nos pensamentos pelos kumua quando executam o
basesehé, conferindo e listando os elementos de protegdo, cura e também de agresséo,

pela técnica do u 'uré (som/forga/poder do pensamento dos kumua, yaiwa e bayaroa).

2 A ideia de wi’setohori envolve ainda os antigos locais habitados ao longo do tempo.
3 O movimento de ONG’s, ambientalistas, instituicdes governamentais e académicos chamariam isso de
“lugares sagrados”, porém a compreensao que esta por tras dessa ideia nos parece estranha.
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Na historia da emersdo, uma parte dos wid-masa se tornou masa diard (gente
verdadeira), ou seja, a humanidade, enquanto que outras partes permaneceram no estagio
anterior, ainda que possuam atributos sociais ou personitude, e ocupam diversos locais
ou ambientes cosmicos daquelas camadas e, como seres de poderes, sdo extremamente
perigosos para 0s humanos.

De acordo com o tipo de espacos que ocupam, estes wi6-masa sdo classificados
como ako-masa (gente-agua), di ‘ta-masa (gente-terra), niki-masa (gente-floresta), wi ro-
masa (gente-ar), entre outros, categorias estas com mais subclassificacdes e, assim, sao
entendidos como especificidades de vida. Em uma imagem mais materialista, estas forgas
estdo presentes nos ambientes das aguas, da terra, das florestas e do espaco.

Todas estas vidas ou dimensdes devem ser levadas em conta quando se trata da
existéncia humana e ainda da vitalidade dos ambientes, dos animais, dos vegetais e
demais tipos de seres. Isso indica que 0s ye pd-masa constroem seu territorio lidando com
estas forgas desde o principio. Do tempo da viagem ancestral até 0 momento das primeiras
ocupacdes quando estabelecem seus locais e moradias até os dias de hoje.

Os ye’pd-masa concebem, portanto, uma geografia de ocupacdo atribuida de
historia, habitada por grupos humanos e também outras agencias, concebidas como wiora
(donos). E o que faz da regido preenchida de locais com suas riquezas e poderes, porque
estes comportam histérias, conhecimentos e elementos que produzem e sustentam a vida,
ao mesmo tempo em que também a podem afetar com doencas, males e morte.

Foi dito que o mundo gira. Segundo os kumua, devido a isso, as pessoas e 0S
ambientes devem ser constantemente protegidos ou curados. Pois as estacdes e 0s
fendmenos trazem diversos elementos bons, i ‘pitisehé (0 que possui dogura), mas também
males, entendidos como piirisehé (0 que causa dor/ardor).

Dentre estes males, estdo 0s do ‘atisehé e dutisehé, as doencas e 0s ataques, 0S
quais podem se manifestar, além disso, como pehasehé (doencas passageiras), imikoho
do atisehé (doencas do mundo), witdda #hisehe (queimacdo da memdria), maatihisehé
(loucura), entre outros. Somam-se ao contexto de doencas e ataques 0s wid-masa
do’atisehé, doencgas provocadas pelos wid-masa, e os dohasehé e os apekasehé, tipos de
sopros maléficos dos proprios humanos.

Tradicionalmente, como antigamente, levando em conta o ciclo anual, 0s ye pd-

masa, Como outros grupos da regido, devem executar uma série de cerimodnias de prote¢do
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da pessoa, da casa, do povoado e de todo o territério em encontros de bailes chamados
po osehé (dabucuri), com dialogos e recita¢Bes, cantos, musicas de diversos instrumentos,
como flautas e outros aerofones — em que 0s denominados miria sdo proibidos a viséo
feminina —, e dancas e objetos, aderecos e pinturas corporais, que indicam as riquezas dos
grupos, conduzidas pelos bailadores, com oferta de frutas e outros alimentos da época,
em que sdo consumidas substancias rituais e quando os kumué fazem o “ordenamento do
mundo”, para a vitalidade e fertiliza¢ao dos seres, através do basesehé denominado we ’t7
da 'resehé (fazer cerco de protecdo/defesa).

Nessa conjuntura, compreende-se que o corpo (ipf) comporta também a alma
(eheri po’ra), e para seu bem-estar deve-se acionar os elementos de vida (o 'mori
e 'katisehé), investindo o corpo de cerco de protecdo (we’ti imisahd) num pProcesso
constante que perpassa toda a vida, desde a concep¢ao, gestacao, nascimento, nominacao,
alimentacdo, puberdade, eventos, doengas, morte e pos-morte, para cuidar do que se
compreende como ist, a “vitalidade”.

O estar no mundo envolve, ainda, além das cerimonias de prevencéo, protecao e
cura, os cuidados através do comportamento social e individual de etiquetas, restricdes e
abstinéncias, denominadas be 'tisehé. Esta série de relagcdes que 0s humanos mantém com
0 seu mundo envolve, portanto, 0 ambiente ecoldgico e social, porque ele esta cheio de
vidas, de todo tipo. Sdo todas essas vidas que constituem e sustentam a propria vida
humana.

N&o é em véo que 0S ye pd-masa, COmMo outros pa 'miri masa, concebem que o
Universo, as camadas, a geografia regional, as areas de ocupac¢do dos grupos e dos clas,
os locais, a habitacdo e o corpo espelham uma Casa. Trata-se verdadeiramente de uma
“ecologia” que abrange um conjunto de dimensdes, ambientes ou corpos em niveis de
escalas, que vai do expansivo ao restrito e vice-versa.

Dessa maneira, 0 Universo (¥mikoho), que em conceito ocidental é a natureza
expandida, entre 0s ye pd-masa € concebido como o préprio territorio que, sendo ele
proprio uma Casa, comporta diversas outras Casas (sg. wii; pl. wi’séri). Dai advém a
ideia de que o mundo esta totalmente habitado por moradores, tanto 0s pa’'miri masa
como o0s wib-masa (gente-poder — animais, vegetais, minerais, astros, espiritos,
entidades). Como todos os locais retratam moradias, elas sdo pensadas como nos modos

da casa tradicional dos humanos, ou seja, tem a mesma estrutura social: chefes, xamas,
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servos etc., assim como atividades sociais. Deste modo, pensar 0 uso e a gestdo do
territorio € pensar a inter-relagdo dos grupos humanos entre si e de todos estes com outros
seres.

As areas da geografia estdo também divididas. Estas divisdes sdo como
compartimentos de uma casa, onde 0s irmdos estdo distribuidos por ordem de seu
nascimento e constituem suas familias. O que vale para os grupos humanos vale
igualmente para os outros seres que habitam a geografia csmica. Assim como 0s
primeiros possuem vizinhos territoriais, 0os segundos também. Do mesmo modo, ambos
estdo um para com o outro. Como existem desentendimentos, invejas, assédios, rixas,
roubos, perseguicdes, vingancas, maleficios, guerras e assassinios entre 0s grupos e as
pessoas neste mundo, existem conflitos entre 0s wié-masa e 0s humanos a partir do uso
que se faz do territorio.

Essa visdo concebe os rios, 0s igarapés, 0s paranas, os lagos, as cachoeiras, as
nascentes de agua, as terras, as matas, 0s campos, as montanhas e 0s ares habitados por
donos, em que estdo também outros seres, animais, vegetais, minerais, objetos e
conhecimentos, entre outros elementos. Quando se penetra nesses lugares sem a devida
protecdo, cuidado ou respeito, 0s seres podem reagir e lancar doencas, males e mesmo a
morte aos humanos, através de sopros, dardos, venenos, aparigdes, pressagios, sustos,
pesadelos, ataques de animais e de todos aqueles elementos que causam dor. Pois se trata
de invasdo, roubo, depredacdo de sua gente, de seus animais, vegetais e minerais, das suas
riquezas e, portanto, de suas proprias casas.

A melhor maneira de lidar com estes aspectos € guardar os conhecimentos sobre
os lugares, mantendo os cuidados e restricdes de be tisehé e fazendo basesehé, que é
estabelecer tratos ou acordos com os seres das outras dimensdes, dialogando, pedindo-
Ihes licenca, amansando-os, restituindo o que lhes foi tomado, alegrando-os,
presenteando-os (bebida, fumo, coca), dangando para eles ou fazendo-os dancar (baile).
Por isso durante o decorrer da vida, diante dos eventos, das atividades sociais (encontros,
trabalhos, pesca, caca, bailes) e das estacbes hd de se fazer o basesehé, que tem no
po’osehé (dabucuri), 0 seu maior momento. Assim também deve se proceder acerca dos
territorios humanos. Existem praticas de protecao e de boas maneiras a serem utilizadas,

0 que garantira a socialidade entre as partes. Sendo assim, os territorios ndo sao irrestritos.
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Ademais, a0 mesmo tempo em que as pessoas possuem suas areas especificas,
elas transitam constantemente pelo territério maior em comum, ou seja, viaja-se sempre
pelo mundo conhecido, por questdes diversas, para trocas, visita a parentes ou grupos
afins, bailes, trabalhos e mesmo para pescaria, cacaria, extracdo de produtos da mata,
reunibes para politicas, acesso a servi¢os nos povoados e na cidade etc. O fato de que,
tradicionalmente, as mulheres de um grupo sdo sempre vindas de outros grupos isso gera,
também, mobilidade ou mudanca de outros coletivos que se aproximam e passam a dividir
trechos de rios e de matas e até povoados, como tem acontecido em algumas realidades
nos Ultimos tempos. Ou seja, existe flexibilidade no uso do territério.

Um dos exemplos de como constituir essa territorialidade esta no estabelecimento
dos limites da area (wi'toho sumutoho) de um cla, abertura de local, construcdo e
inauguracdo da moradia, além da gestdo continua dos seus recursos. Pois de acordo com
a histéria de ocupacdo dos rios pelos ye pd-masa, a medida que buscavam estabelecer
suas areas, os diversos clds iam fazendo acordos, o que envolvia outros grupos
linguisticos, que ja estavam naquele rio ou iam se fixando em concomitancia. Foram se
assentando em determinados trechos, em geral acordados com divisdes da area a partir de
determinados pontos da geografia, como entradas de igarapés, voltas de cursos,
cachoeiras, corredeiras, lajes de pedras e montes.

Aqui levemos em conta que a ideia de ocupacdo do territorio que alocava os clas
de maior hierarquia na proximidade da foz do rio tenha existido antigamente em algum
nivel, mas em uma nova realidade de mobilidade, como retratada bem melhor no Tiquié,
ainda que se busque reconhecer as categorias de irmdos maiores e irmaos menores, é
marcada pela discussdo em torno de quem chegou primeiro, vindo do Papuri ao Tiquié,
por exemplo, e teve a prerrogativa de distribuicdo das areas aos grupos e clds que
chegaram depois, numa ordem ndo mais daquela ideal, sendo que as ocupacdes
encontram-se agora aleatorias.

Nisso, porém, concebe-se que um novo rio ou area que se passa a habitar é apenas
uma extensdo das herangas do grupo. Os conhecimentos podem se ampliar ou serem
também esquecidos quando ndo se cuidam os repasses, porém, a base dos procedimentos,
das referéncias do grupo e das cerimdnias é a mesma.

Uma vez feita a resolucdo de se assentar em uma nova area, ha necessidade de

estabelecer acordos igualmente com os wié-masa dos locais que envolvem aquela area



335

(trechos, fundos e pogas de rios e igarapés, lagos, cachoeiras e corredeiras, praias, lajes e
pedras, montes, matas e ares), a0 mesmo tempo em que se amansa 0s animais ferozes e
Venenosos e se prepara 0s corpos dos animais alimenticios desses ambientes, retirando-
Ihes os elementos que causam doencas e outros males e preparando 0s corpos humanos
para 0s receber, num processo que se chama ba’ase basehe ekasehé (assopro de
purificagdo do alimento).

Do mesmo modo, é importante levar em conta 0s grupos ou pessoas falecidas que
habitaram a regido, seja no passado distante ou recente, pois se entende que os lugares
podem continuar sendo circulados por suas almas, quando ndo foram cuidadas para irem
ao mundo dos mortos, pelas medidas de weéri’kt wati baserd (assopro do espirito do
morto), além de que ainda permanecem herancas, como 0ssos, utensilios, locais de casa,
fruteiras, locais de roca e capoeiras, locais de pesca e de caca e também o0s xamanismos
daquelas pessoas aplicados de defesas ou mesmo de estragos (explicacdo deixada por
Matias Sarmento).

Outros processos estdo na abertura da vegetacdo e queimacdo da area onde sera
erguida a moradia, a construcao e cerimonia de protecdo da casa, de limpeza de elementos
danosos e defesa do terreno, agdes reunidas em wi’i basero (assopro da casa). Depois de
construida a casa procede-se da seguinte forma: é feito basesehé sobre todos os
instrumentos utilizados na confeccdo da casa (machados, facdes, facas, enxds) e sobre
todos os materiais utilizados para ergué-la (madeiras, cip0s, palhas) a fim de eliminar os
elementos ruins e introduzir os de protecdo e de vida; constroem-se flautas, trompetes e
trombones, injetando-lhes os sons e qualidades de animais especificos (passaros,
arboricolas e terrestres), instrumentos estes que sao fixados nos esteios voltados para fora
— para afastar todos os tipos de ameacas (animais, espiritos, inimigos, maleficios e
doencas); invocam-se insetos (tipo de formigas que se locomovem rapidamente, como
meré-wd’ara, yasa, yiira, ka’kd [taracua, taxiwa, sara-sara, cacaloa]), injetando-lhes os
elementos de defesa que eles deverdo espalhar no raio do terreno, no solo e subsolo;
direcionam-se baforadas de fumo sobre as aguas e joga-se o cigarro aceso no rio, pelo ato
de ako diari u 't ’karo baserd; queima-se cera de abelha ou resina vegetal, gesto de opé
boesehé baserd, que terd a fumaca dispersada em todas as direcOes do territério por cima

das florestas, dos rios, das montanhas e além das nuvens. Por fim, juntando estes
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processos, costura-se uma imensa redoma sobre todo o territério, que conclui o we tiro
baserd (ceriménia de protecio/defesa)?.

Em niveis mais amplos, 0 manejo xamanico do territdério é executado em
complementaridade, isto é, existem especializacdes e estas sao auxiliares entre si, tanto
em termos intraétnico como interétnico. Por exemplo, os kumua concebem que o plano
aquatico fica ao cargo dos pira-tapuya (wa ‘ikahara), o terrestre fica aos tukano (ye pd-
masa) e 0 aéreo/celeste fica aos desana (imikoho-masa)®, embora outros grupos também
possam ser especialistas para os mesmos planos, mas com basesehé préprios, ou cuidar
de outras partes e, assim, fechar o cerco de protecao.

Uma ultima visao, ainda em relagdo a estrutura da casa: a construcédo de casas hoje
na regido sempre mais modernas deixam cada vez mais dificil notar, mas no passado, e
até pouco tempo atras, as paredes laterais das casas eram feitas de pedacos de paxiuba
rachadas ao meio. No Teid e outras areas ainda sdao assim. Aqui as paredes das casas
sempre foram de taboca ou paxilba e teto de carand, amarradas firmemente com cip6s.
Em uma imagem, a paxiuba na parede da casa fica que nem a grade feita de mesmo
material e que cerca o cacuri, uma das principais armadilhas de pesca dos Tukano e
Arawak da regido, s6 que com estacas maiores e mais unidas. Com isso, a imagem da
casa mais uma vez, como um tubo de paxilUba, ja que estd cercada com esse material,
revela-se também como uma flauta, como a Casa de Vento, ou o corpo de Ye pd, de antes

do principio.

4 Informac@es a partir das explicagles dadas por Matias Sarmento, Carlos Moura e Durvalino Fernandes,
desana, os dois ultimos em S&o Gabriel da Cachoeira, 2021.
5 Informacdes de Vicente Garcia, pira-tapuya, Santa Isabel do Rio Negro, 2020.
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Anexo |
Histdrico dos yddhori di’ipeé
(por Carlos Moura, traducéo e escrita de Luis Sarmento — Maracaja, rio Tiquié, 1990):
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Anexo |1
Warari O’dkihi misi-masé e’makaro

Warari O dkihi procura a mulher-cip6?

No principio, os bahuari masa (gente do aparecimento) se casavam com qualquer
animal, como bu(l (cutia), momdro (borboleta) e outros. Foi Warari O’dkihi quem
procurou a primeira mulher para casar-2.

Certo dia, Warari O’dk#hi saiu a caminhar e distante escutou risadas femininas.
Mas chegando até o local ndo avistou ninguém. Ai havia apenas algumas arvores de cipds.
Percebendo que se tratava de mist numia (mulheres cipds), ele se transformou em um mité
(carapand) para picar cada cipd. A medida que os picava, ele foi sabendo quais eram 0s
seus tipos, isto é, através da seiva, de sua cor, seu sabor e rea¢do que provocava, ele sabia
que tipo de comportamento, qualidades, vicios e males tinha cada mulher. Assim, Warari
O’akihi passou pelas primeiras arvores, mas sem que se interessasse por nenhum cipo,
pois se tratava de mulheres bravas, preguicosas ou levianas. Até que chegou em um
wapigk (pé de cunuri). Neste havia cinco bonitos cip6s®. Ele picou em todos e se interessou
pelo Gltimo, chamado misi s6’ddaa (cip6 vermelho), de seiva avermelhada como o
sangue, que recolheu para si. Ele ainda encontrou uma outra arvore com cip6s igualmente
interessantes, que retirou para entregar ao seu irmao Desubari O akihi .

Ja em casa, de noite ele pegou um mipiri pihi (turi), desceu ao rio e, daquele
primeiro cip6, ele fez um preparo em uma cuia e o bebeu para vomitar®. Ele tomou a
porcdo e vomitou por trés vezes. Na primeira vez ele s sentiu a tontura. Na segunda, no

reflexo que batia sobre o liquido na cuia ele viu a imagem de uma mulher. A fim de

! Este texto ¢ um resumo de uma tradi¢io muito maior de historias imbricadas e continuas, a partir de
narragdes feitas por Adriano Sarmento (2013), ye ‘pd-masi do cla ydahori di’ipeé-pé 'ra, e pai do autor.

2 Na tradigdo dos ye pd-masa os personagens masculinos concebidos como &’ dmard (“seres do 0ss0” — sg.
0’dkihi) sdo cinco irmios. Ye'pd O’dkihi (Ser da Terra), ou Yami Muhipiu (Lua), de poderes referentes a
noite e ao subterrdneo, ¢ o que levard ao cabo a criacdo da humanidade, sendo igualmente o criador e
ancestral dos ye pd-masa. Destibari O’dkihi (Ser da Caga e da Pesca) é o responsavel da cagaria, da
pescaria, da colheita de frutos silvestres e do dabucuri. Wa rari O dkihi (Ser da Procura de Mulher) é o
responsavel do casamento (junto deste estd o rapto, a disputa e o conflito pela mulher) e do veneno.
Ba’asehé-Boo O’dkihi (Ser dos Alimentos e da Fartura) ¢ o responsavel pela fartura e pela agricultura de
coivara. Butiiyari O’dkihi (Ser da Preguica) é o responsavel da “natureza” e dos seus seres (matas, campos,
montanhas, animais etc.).

3 Conforme os velhos, antigamente entre os ye 'pd-masa os chefes podiam ter até cinco mulheres, mas
escolhiam uma entre elas de fertilidade e mais qualidades para ser a oficial.

4 Daqui seguem outras historias junto de Desubari O dkihi.

% Antigamente era costume os meninos descerem ao rio na madrugada, onde tomavam o preparo de certos
cip6s e vomitavam. Entre outras coisas, isso era para terem boas esposas. Do mesmo modo procediam as
meninas para obterem bom maridos.



351

iluminar, ele meteu o proprio turi dentro da cuia, 0 que nao deu certo, o fogo em contato
atras dele apareceu uma linda mulher. Com isso, Warari O’dkihi ficou contente. Ele
levou-a para casa, 0s dois se deram muito bem e passaram a viver como um casal.

Nesse interim, os passaro fuxiqueiros, como ka yadroa e pu’sikaha comegaram a
espalhar que Warari O’dakihi tinha uma esposa muito bonita. A noticia foi bater aos
ouvidos de U’awd (Urubu-Rei), no Wi’ré Ma’d Pa’ti (Camada do Caminho de Vento)’.

Ja atento sobre isso, Warari O ‘dkihi disse & esposa:

— Olha, cuidado ein! O mundo ja esta sabendo de vocé. Nao va ficar andando por
ai sozinha ou afastada, porque véo querer te pegar ou fazer alguma maldade contigo.

A mulher manteve-se sempre atenta, mas certo dia ela considerou que néo havia
perigo em procurar mek& (maniuara) no terreno proximo a casa e assim o fez. U’awd
revoava acima das nuvens, observando tudo para baixo e esperava exatamente um
momento como este para captura-la. A mulher, entdo, pegou grelos das folhas de bacaba,
como se faz comumente para puxar com elas as maniuaras do buraco, encontrou o local
e, quando estava distraida, U’awa desceu certeiro, agarrou-a e arrebatou-a consigo para
sua casa.

Warari O akihi dando conta de que algo havia acontecido com a esposa, procurou-
a e encontrou somente os grelos no local que ela foi pegar maniuara. Por meio do
pensamento, entdo, ele comecou a procura-la nos quatro cantos do mundo. Mesmo assim
ele ndo a encontrou e ficou muito triste. Era o tempo de sié-yapu po’ero (enchente do
cabo de enx6)® e houve um dia inteiro de chuva. No outro dia, ele saiu novamente para
procura-la. Foi quando, passando por Yai-poéwa (Cachoeira de lauareté), ele viu que ali
havia revoadas de mekad di’ara (tanajuras) e que aves como piko-sé’ea (gavides-tesoura)
e baaroa (esp. gavides) estavam catando-as no ar e colocando-as em cestinhos. Ele, entéo,
pegou um pedaco de pau e 0 jogou contra as aves. Aquilo acertou na asa de um piké-sé’e
que caiu mais adiante. Warari O’akihi foi até 14 e encontrou o piké-sé’e que se
transformou em um homem com o brago quebrado.

— Por que vocé me acertou? — perguntou este.

— Por acaso havera algum po ‘osehé (dabucuri)? — retrucou Warari O ‘dkihi.

® Esta é, segundo os velhos, a origem da célica feminina.

" Essa camada fica além das nuvens.

8 Na segunda metade de abril. Entre todos, ha um dia mais intenso de chuvas, seguido do dia com a revoada
de satvas (tanajuras) e do tempo de piracema de certos peixes de igarapés.
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— Trata-se da festa que U’awd iré realizar em honra da mulher que conseguiu
recentemente.

— Mas essa s6 pode ser a minha mulher, ele roubou-a de mim — afirmou Warari
O akihi.

— Se ¢ mesmo a sua mulher, cura-me antes o brago, no lugar eu te levarei até la e
podera reavé-la — prop6s-lhe.

Warari O ’dkihi, entdo, curou o braco do homem com tranquilidade.

— Para la vocé ndo podera ir sem se disfarcar, sendo irdo te reconhecer — disse-lhe
ainda aquele.

Com isso, Warari O dkéhi se transformou em um velho peogi (maku), escamoso
de feridas, com podrid&o e mau cheiro pelo corpo.

Aquele homem retomou a forma de piké-sé’e e carregou Warari O akihi em sua
costa. Assim, chegaram no Wi'ré Ma’a. Os mirid-pé 'ra masa (gente-ave) estavam
entrando em dabucuri na casa de U’awd. Os piko-sé’ea e badroa ofereceram tanajuras.
Os demais ofereceram outras coisas. O velho peogi também os acompanhou no fim de
uma fila.

Nos cumprimentos, 0 piko-sé’e encontrando-se com U’awd apresentou-lhe
também o peogi:

— Que bom que esta aqui! — disse-lhe U’awd sem desconfiar que era seu pe’si
(inimigo em relacédo a mulher).

No geral todos foram bem recebidos e bem servidos de peéru (caxiri) pela familia
de U’awa.

Entretanto, em algum tempo, alguém disse que estava faltando lenha.

—N&o hé problema — respondeu U’awd —, temos um peog# aqui que conseguira as
lenhas!

Quando acabou de falar, ele pegou um machado desamolado e entregou ao velho
peogi. Assim, este passou os trés dias de festa cortando lenha.

Acabado a festa, no dia da ressaca, um mité-po ro (mosca) chegou todo fedido
dizendo que em Moa-Poéwa (Cachoeira de Caruru)® havia muitos yohaa (peixinhos) para
pegar. Na verdade, tratava-se de bekoad (tapurus) em algum corpo de animal em
decomposic¢éo, mas eles viam daquela maneira. U’awd, entdo, se animou e convocou todo

mundo a ir até la no dia seguinte para pegar a comida.

9 No rio Ucaiari, acima de lauareté.
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De manha, o pessoal estava arrumando as coisas para a viagem. A entdo mulher
de U’awad foi até a beira da mata em busca de folhas de embalba para forrar os cestos em
que iriam levar os beijus. Nesse instante, o velho peog# transformou-se no inseto chamado
warari (esp. mamanga)*®, cujo veneno fez com o paatu (ipadu) que mascou. Ele voou e
acertou uma ferroada na perna da mulher, que caiu de intensa dor.

— Agi...! — gritou ela, como fazem as mulheres.

O local atingido ficou logo inchado, deixando a mulher sem condicdes para ir
junto com os demaistt. Assim, U’awd decidiu e disse para ela:

— E melhor que vocé fique aqui! Como chefe, eu preciso ir com o pessoal. O peogi
ird cuidar de vocé, pois ele é um bom curador.

Com isso, U’awd e 0s seus pegaram as folhas de pataud, para preparar cestos
panacu, e arrancaram voo até a cachoeira em que Ihes foi prometido os peixinhos.

Logo que eles sairam, o velho peogi curou a perna da mulher. Ele se desfez
daquela aparéncia e se apresentou como Warari O ’dkihi que era.

— Ola minha esposa, sou eu e vim te buscar! — disse.

A mulher ficou surpresa com aquilo, mas respondeu:

— Entdo era vocé! Mas s6 podemos ir se vocé jogar tudo o que tiver dentro da casa,
pois aqui todas as coisas avisam.

Assim, ele fez conforme a mulher pediu, jogou fora todos os objetos que tinha na
casa, como bancos, coxos, potes, panelas, cuias, instrumentos de danca, entre outros.

Em seguida os dois deixaram o local. No entanto, o upiti (esp. buzina ceramica) e
ahagt (bastdo de ritmo) ndo foram vistos para serem retirados da casa e fizeram
imediatamente pududaddd... pra pra pra pra..., respectivamente, avisando o dono. Assim
U’awa soube o que havia acontecido.

Passou-se o tempo, Warari O dkihi e a sua esposa estavam pelo caminho da roca.
Ele ja a havia alertado para que ndo aceitasse nenhum convite de estranhos, tampouco se
Ihe oferecessem algum alimento. No entanto, mais adiante estava um waso-wihi (irara)
tomando mel do buraco de uma arvore. Na verdade, era o préprio U’awd que procurava
se vingar. Mas sem desconfiar de nada, a mulher resolveu cumprimenta-lo e perguntou:

— O que esta fazendo ai em cima?

— Eu estou comendo mel. Este aqui esta muito bom — respondeu o waso-wihi.

— Ah! Eu também gostaria muito de provar! — disse a mulher.

10 Esp. mamanga que perfura buracos em madeira.
11 Esta € a origem de uma doenga chamada bipikahd (esp. furinculo) que surgem nas pernas.
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Neste momento, falou-lhe Warari O 'dkihi bem baixinho:

— Deixa isso mulher! Melhor que voltemos para casa, pois nada € seguro para
VOCE.

Percebendo da desconfianca de Warari O’dkini, o waso-wihi apressou-se em
oferecer ele proprio o mel a mulher:

— Veja se vocé aprova! — disse.

E neste momento ele deixou cair um pouco de mel que ela aparou entre os dedos.

— Muito bom! Eu quero mais — disse a mesma depois de provar.

— Se vocé quer mais, por que nao sobe até aqui em cima para toma-lo a vontade?
— convidou-a 0 waso-wihi.

— Cuidado, ndo va ndo! — disse-Ihe ainda Warari O dkihi.

Mas em um instante a mulher deu um jeito e subiu até o alto da arvore. L& ela
comegou a tomar o mel.

— Pode tomar melhor por aqui! — indicou para ela o waso-wihi.

Assim, no momento que ela curvou mais 0 seu corpo para alcangar outra parte de
mel, o waso-wihi empurrou-a para dentro do buraco. U’awd fez isso para que ela, ndo
ficando mais com ele, também néo ficasse mais com o outro. Com aquilo ela se tornou o
sapinho chamado é okahd (cunauaru), que comumente vive em buraco de pau.

Passou-se uma lua, Warari O dkéhi transformou-se em um veado apodrecido que
ficou estirado cheio de tapurus em Moa-Poéwa. Entéo, U awa foi avisado pelos seus que
havia novamente peixinhos para apreciar. Ele entdo ficou revoando no alto com
desconfianca. No entanto, acabou que nao resistiu e resolveu descer até junto ao corpo.

Os passaros ditiro (uira-pajé) e pitiri (bem-te-vi) avisaram varias vezes:

— Kt katimi yuhdpi piri piri piri (“Ele ainda esta vivo...”)!

Assim, desconfiado, U’awd pediu que um ye toawi (esp. caba)*? verificasse antes
0 corpo do veado para ver se encontrava alguma vida. A caba cheirou e ferroou por toda
parte do corpo, mas ndo conseguiu identificar algum sinal*®. No fim, o proprio U’awd
aproximou-se e, empunhando o bati-paa karo (escudo) de um lado, enfiou o seu yaigi
(lanca) na direcdo do coragdo do animal. Sem qualquer reacdo deste, ele também néo
percebeu nada. No entanto, Warari O ’dkihi havia escondido seu sopro de vida debaixo

de uma das cunhas do veado podre. Assim, quando U’awa aproximou-se mais uma vez

12 Egp. caba que se alimenta da carne de animais mortos.
18 Os kumud dizem que daqui se retira um dohasehé (maleficio) antes da luta. O corpo do oponente fica
fraco e nos locais dos ferimentos, crescem diversos tapurus, podendo levar a morte.
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para aplicar-Ine outro golpe, Warari O’dkihi reconstituiu-se em sua forma original e
desferiu mais rapidamente a sua langa em U’awa. Este ainda aguentou por algum tempo
de luta, mas no fim foi vencido definitivamente por Warari O dkéhi.

Daqui vieram os conflitos dos homens pelas mulheres.
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Anexo 111
Ka’i-payero casa com Bi i-maso, filha de Dia-pira, e vai para 0 mundo aquatico dos wa 'i-

masa

Resumo:

Conforme a narrativa, era na foz do Papuri. Ka i-payero estava sem conseguir mulher
neste mundo. Era tempo de verdo e se percebeu que os frutos de ucuqui (pupié), em mata
mais abaixo do local, estavam sendo recolhidos de forma misteriosa. Entdo, Ye 'pd-O ‘akhi
enviou seu irmao Ka 'i-payero no comando de um grupo de homens para conferir o que
estava acontecendo. Depois de algumas vigilancias sem sucesso, eles resolveram levar
grandes pucas (wéehékiht), quais os que se usam em dias de piracema de peixes, e ficaram
de tocaia atras de algumas arvores onde iniciava o caminho que levava até o pe de ucuqui.
Isso estava diante de um local do Ucaiari chamado Wa 'i-tuu-ditara. Assim ouviram se
aproximar algumas rizadas femininas. Mais perto avistaram algumas patas selvagens
(dia-kata-numid), que viam nadando e tinham um cestinho nas costas, com o fim de
carregar os frutos. Ao que se aproximaram mais, 0s homens as cercaram. Na tentativa de
apanhéa-las com os pucas, elas escaparam, exceto uma, pois Kd'i-pdyero, mesmo com
dificuldade conseguiu captura-la. Ela era a maior de quatro irmds. Nisso, sem escapatoria,
ela se transformou em uma mulher muito bonita. Ele logo gostou dela e decidiu leva-la
consigo como esposa. Entretanto, ela demonstrou que somente comia gafanhotos, grilos,
sallvas, cupins, manivaras, daracubis e alguns tipos de frutinhos, enquanto ficava com
raiva e entristecida quando se matava e oferecia peixes para ela. Na verdade, ela era filha
de Dia-piro, ou Wa’i-piré, uma grande cobra e chefe da Gente Peixe. Ela propria era Bi i
masd, ou seja, mulher-piranha, e tinha os peixes como seus irmaos. Além disso, ela tinha
um marido que também era peixe piranha e estava gravida dele. Mesmo assim ela gostou
reciprocamente de Ka'i-payero e quis ficar com ele. Mas ele percebeu que dentro da
vagina dela haviam filhotes de piranhas. Assim, ele a levou no rio e deu banho na sua
regido com timbo (eh(), eliminando aqueles filhotes. S6 entdo pdde se deitar com ela.
Depois, chegado o tempo de chuvas das constelagdes, cumprindo a vontade e dicas de
sua esposa, ele resolveu de visitar a casa de seu sogro e levou para ofertar, além do que
ela propria comia, também frutos como sorva, seringa, pataud, bacaba e acai. Antes que
fossem para o mundo aquatico, ela pediu que o marido jogasse ainda no rio algumas

salivas, a fim de amansar e deixar feliz a sua gente. Assim, eles chegaram no porto do
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local. L& estavam também os ex-maridos da esposa, mas ela ndo ligou e entregou para
todos as ofertas do esposo. Como foi dito, 0 pai, mas também, os irm&os e a mée de sua
esposa eram cobras. Mais tarde ele viu que ela também o era. Bastava que colocassem as
suas peles. Aqui, por ndo seguir os conselhos da esposa, entre Ka'i-pdyero, 0 sogro e
cunhados segue uma série de atritos, por causa das referéncias do mundo de cada um, mas
também pelo desafio que ele tem para seguir as etiquetas de um genro com os familiares
de sua esposa e pelo desafio de aprender do sogro tanto oficios do cotidiano como de
cerimdnias. Ao longo do tempo, ha varias tentativas do sogro de mata-lo, mas sem
sucesso, pois 0 genro ndo aceita as orientacdes que lhe levariam a cair na armadilha. Por
fim, certa vez, ao voltarem do banho, Dia-piré e seus criados estavam transformados em
corujas (bipt-pakoa). Ingressaram na casa voando pela porta da frente e saindo pela de
trés. Repetiram este vOo varias vezes até que a casa ficou com catinga de coruja a ponto
de ninguém aguentar. Ka'i-payero tirou a sua carauatana invisivel, colocou a sua
extremidade para o lado de fora e pdde respirar através do tubo. Se ndo tivesse feito isso,
teria morrido com o mau cheiro das corujas. Dia-piré gostou de ver 0s recursos que o
genro usava para salvar-se de suas repetidas tentativas de mata-lo. Entdo, para assustar o

~ A

velho sogro, Ka'i-payero reuniu a Gente Ave e juntos se transformaram em gavibes-
tesoura (piko-sé’ea). Depois do banho, Ka i-payero entrou na casa do sogro com todos
0s seus companheiros, da mesma forma que o velho havia feito. Depois de alguns
minutos, a casa ficou fedendo a gavido-tesoura. Sé entdo Ka i-payero retomou a imagem
de um homem. Assim, Dié-piré desistiu de matar o seu genro. Apds isso, pelas a¢des da
esposa, Ka'i-payero consegue do sogro e/ou dos cunhados as sementes das plantas de

tabaco, ipadd e pupunha, que 0s pa 'miri masa vieram plantar no patamar terrestre.
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Anexo IV

Ipadu, parica e caapi

a) Padtu (ipadu, coca): p6 estimulante ndo refinado e ndo concentrado de folhas de coca
(Erythroxylum coca). Os tipos sdo: kd’ré-padtu (ipadu de abiu), yuki-padtu (ipadu de
arvore), weki-padtu (ipadu de anta) e sé’ed-padtu (ipadu de esp. piaba) etc. Sobre o
processo, as folhas sao tostadas em um recipiente (padtu #etihi) (hoje em uma chapa de
metal); moidas em um pildo (padtu dokekaha), feito da madeira de marupa (so kog#);
passadas para um cilindro oco (padtu paapihi), também de marupd, em média de 2,5 m
de comprimento por 0,25 cm de diametro; neste, com uma vara comprida (padtu paa
tuuki) que tem na extremidade um passador feito de tururi (padtu paari wasoro) se agita
varias vezes, enquanto o reduz mais e o passa como um po6 finissimo. O p6 esverdeado ¢
acrescido de cinzas das folhas de um tipo de embauba (padtu-moagi) (Cecropia spp.) ou
de cucura (¢’ségé) (Pourouma cecropiaefolia), o que lhe da o alcaloide. Para leva-lo a
boca, usa-se uma colher feita de osso de onca (yai 0 ’d-ko ro); em viagem, para suga-lo
de uma cabaga fechada (padtu yamdru), ou bolsinha de tururi (padtu ahiiro, padtu
wasoro), se usa um canudo feito da tibia de garca (yehé 6°d) ou de jacamim (t#tF 6°d)
(hoje se usa uma colher de metal). De inicio ¢ um pouco contrativo, mas ¢ umedecido

pela saliva, quando se vai engolindo-o pouco a pouco.

b) O wiho (parica) ¢ um po alucinogeno extraido da parte interna (felogénio) da casca de
certas arvores (Virola spp.), chamadas de parica. Os tipos podem ser: #oyd-ita-wiho
(paricé de carajura de pedra), bipo-wiho (parica de trovao), weari-masa-wiho (parica de
gente raptora [tipo de gente espiritual]), ad-paki-wiho (parica de gaviao-real), kaséri-wiho
(paricd de casca [de arvore]). A parte interna da casca ¢ raspada, cozida, decantada e
secada ao sol. A estas raspas junta-se o p6 vermelho de carajuru (#oya) (Arrabidaea
chica). Para insuflar o pd finissimo nas narinas usa-se a tibia do gavido-real (ad-paki 6°a),
sendo soprado por outra pessoa, mas ha uso também de dois pedacos de ossos encontrados

em V, neste caso aplicado pela propria pessoa. E cheirado em cerimoénias pelos yaiwa.

¢) O kapi (caapi) ¢ uma bebida alucindgena preparada a partir de cipds de mesmo nome
(Banisteriopsis caapi). Conhece-se os tipos: weko-kapi (caapi de papagaio), weta-kapi

(caapi de goma/esséncia), meré-kapi (caapi de ingd), dipiri-kapi (caapi de galho),
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ta’aroki-kapi (caapi esp. sapo). O cip6 € socado num pilao préprio (kapi dokekaha) e, da
pasta resultante, dissolvido em agua, coado em cumaté (t6hopaha — esp. coador de crivo
fino) e colocado em um tipo de camuti (kapiti — esp. vaso). Para servir usa-se uma cuia
pequena (kii-puu waharo). O kapi é de uso dos kumuda e bayarod, mas os yaiwa, em certos
dias de wiho, tomam um kapi especifico, chamado wa -kapi (caapi-de-peixe). Ao que
pude ver e também do que os velhos contam, as circunstancias de tomar o kapi geralmente
sdo as seguintes (em sintese): Ao anoitecer, os homens, adornados de plumas e com o
corpo pintado, reunem-se no interior da casa comunal (basaka wi’i), onde, sentados em
bancos, fumam, rememoram historias ancestrais, recitam falas rituais e cantam.
Ocasionalmente, gupos de homens se levantam para dancar ao som de wéo pa’ama
(carigu, flautas de pa) que possui varias melodias, alternando o kapi waaya (canto/danca
de kapr), que também possui varios cantos, acompanhados do compasso de dhupagié
(tubos de ritmo — batendo com a extremidade inferior no chdo) e/ou ydsaga (maracd) e
kitio (chocalho de tornozelo). Em ocasides mais solenes, os homens dancadores formam
pares com as mulheres e uma mulher, chamada y#higo (entoadora de som gutural), pde-
se de pé no centro do espago e sustenta a voz: ééeeeeeeeéeée... — ela representa a mae do
kapi. Um ou dois homens repartem a bebida, oferecendo-a em pequenas cuias aos outros,
que bebem o liquido com trejeitos de repulsa, pois ele € forte, amarguissimo e nauseante
(nas primeiras doses, pode provocar vomitos). Os homens que distribuem a bebida
aproximam-se com gestos ritualizados, as vezes caminhando quase saltitanto e
exclamando rapidamente: ma ma ma ma ma ma ma (toma!). Outras vezes alguém
exclama: wapiyd wapiya wapiyd... (traz bebida!). Continuam as dangas e cantos. Nos

intervalos sdo distribuidas novas doses, até sete ou oito vezes.
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Anexo V
Fotos

Foto 16. Bailadores (Graciliano Pena a esquerda) — Santa Isabel (ACIMRN 2016).
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Foto 17. Entrega de dabucuri (Graciliano, Vicente Garcia e esposas) — Santa Inés, Santa Isabel
(2013).

Foto 18. Danca de yapurutt (Mauricio Sarmento, Vicente Garcia e damas) — Santa Inés, Santa
Isabel (2013).
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Foto 19. Renato Venancio e Adriano Sarmento — Bacuri, Teid (2021).
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Foto 20. Flauta caricu de seis canos.
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