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RESUMO

Esta dissertacdo constitui uma reflexdo acerca da tematica “Kihti Bahsere e os Kumua Tuyuka:
0 cuidado e o bem viver na criagéo e na transformacao do povo Tuyuka Ytapindpona”. O foco
desse estudo tem a ver com varios questionamentos a partir da realidade em que vivemos, temas
relacionados com o ser humano e a natureza, tais como: as mudangas climaticas bruscas,
entender esses fendmenos a partir das nossas tradi¢@es culturais, visdo dos especialistas sobre
essas mudancas da natureza e a importancia da atuacdo dos Kumud, a partir dos seus
conhecimentos de Bahsere. No texto, aponto que o termo bahsere é um dos elementos
importantes de estudo e pesquisa para saber intervir diante dessa realidade presente. Para atuar
nos momentos certos, com as atuacdes eficientes, para fazer a diferenca. Para isso, 0 Kumu
precisa ter conhecimento sobre os acontecimentos do mundo e as rea¢Ges da natureza. A minha
autoetnografia, do Kumu Poani, ndo apenas fala do Cuidado e Bem-Viver, mas pretende
convocar, reescrever e compartilhar com o mundo o desafio de entender outras formas de
existéncias possiveis, mais plurais, mais cuidadosas, mais enraizadas na escuta da Terra e dos
seus povos. De modo geral, destaco que compreender o bahsere como Ciéncia Viva &
compreender o saber ancestral do povo Ytapindpona. E reconhecer uma forma de conhecimento
que nao separa 0 corpo do espirito, a cura da politica, a ciéncia da espiritualidade e a
convivéncia com a natureza. Concluo o texto elencando um dos principais elementos rituais das
praticas de cuidado dos Kumud Tuyuka para o bem viver, demonstrando a eficiéncia dos
bahsere por meio da atuacéo desses especialistas.

Palavras-chave: Autoetnografia Tuyuka; Saberes e Kumuad Ytdpindpond; Cuidado e Bem-
Viver.



ABSTRACT

This dissertation constitutes a reflection on the theme “Kihti Bahsere and the Tuyuka Kumua:
care and well-being in the creation and transformation of the Utapindpona Tuyuka people.” The
focus of this study involves various questions arising from the reality in which we live - topics
related to human beings and nature. These include: abrupt climate changes, the understanding
of such phenomena from the perspective of our cultural traditions, expert interpretations of
these environmental shifts, and the importance of the work of the Kumud, based on their
knowledge of Bahsere. In the text, | point out that the term bahsere is one of the key elements
for study and research to enable effective interventions in the face of today’s realities. It is about
acting at the right moments, with effective measures that make a difference. To do this, the
Kumu must have knowledge about world events and nature’s responses. My autoethnography,
as Kumu Poani, is not only about Care and Living Well (Bem Viver). It seeks to summon,
rewrite, and share with the world the challenge of understanding other possible ways of
existence—more plural, more caring, more rooted in listening to the Earth and its peoples.
Overall, I emphasize that to understand bahsere as Living Science is to understand the ancestral
knowledge of the UtapinGpond people. It is to recognize a form of knowledge that does not
separate body from spirit, healing from politics, science from spirituality, and coexistence with
nature. I conclude the text by listing one of the main ritual elements of the care practices of the
Tuyuka Kumué for Bem Viver, demonstrating the effectiveness of bahsere through the work of
these specialists.

Keywords: Tuyuka Autoethnography; Utdpindpona Knowledge and Kumud; Care and Bem
Viver (Living Well).



RESUMO NA LINGUA INDIGENA (Tukano)
KARO UKUKEOSE

Ate hoake kuosa nikard ukuse nirokase mera “Kihti Bahsese toho nika bahsera dikara: anurd
flanurdse afiurd kahtise na dikarad bahuake mahsa na dohke.” Ate boese kt0 pehe serifiase mari
nisetise merd mari kahtisemerd, na ukuse mahsamera #muko nisetise merd. Te nisa: ati «muko
duhkayuse tuofia tere wametise mariye ukuse mera, bahserd na fiasemera ati #muko nisetisere,
na bahsera afiuro bahse na mahsird poteord bahserd. Ati turi fieosa ate bahsesere uhputy afiurd
boaese ni mahsirare tao amuko nisetise ema boese ati #muko nistisere anurd tuofiasere. Na
afiurd mahsira bahse afiurd nisetise merd mehkékure ukuse. Toho wegu ku bahsega masisami
ati umuko nistisere, ati pati yutisere. Yu katirore woake, bahsegu Poani, afiurd fianurose afiurd
nisetise diake Mehta ukusa. Mehd pihsusa, ohpaturi woake ati amukomera dehkawa, afiurd
twofiase merd na nisetise merd pehe merd, afiurd fianurose, anurd ditare tao na mahsare tdo.
Nipetiromera, bahsesere afiurd taofia, mahsise kahtise weroho nisere na duporo kardpu dikaraye
mashisere mahsird nisa. Teomasiré na afiurd mahsise te duhkawatise te uhpu bauhtise merg,
afiuka wese, mahsise afnurd nisetise ati #muko kahtise. Atituri woapegu fieo uhputy nisetise ate
bahsesemera na fiandrd wese na dikara bahsera afurd nisetise na fieose te afiuro bahsemahsiré
na afiurd bahsese boakra fiangrosama.

Uhputu-Werese: Dikard katirore hoase; mahsise baserd Ytapirdpord; afiurd fiandrose afiurd
nisetise.
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INTRODUCAO

A tematica desta dissertacao € uma descri¢do sobre Bahsere (medicina indigena) e suas
funcdes a partir da atuacdo dos Kumua, especialistas indigenas na area da medicina. Sobretudo,
traz 0 apontamento das formas de saberes ancestrais da etnia Tuyuka, conhecidos também como
Utdpindpona (Filhos da Cobra de Pedra), nome mitoldgico, uma das etnias residentes na regido
do Alto Rio Negro/AM.

O objetivo desse estudo surge a partir de varios questionamentos sobre cuidado e bem-
viver, temas relacionados com o ser humano e a natureza. Pretende investigar e buscar possiveis
propostas de respostas acerca dos seguintes questionamentos: o que fazer com as mudangas
climaticas tdo bruscas? Como entender esses fendmenos a partir das nossas tradicdes culturais?
O que dizem 0s nossos especialistas sobre essas mudancas da natureza? E qual a importancia
da atuacgéo desses especialistas, Kumua, a partir dos seus conhecimentos de Bahsere?

No primeiro Capitulo, busco retomar o caminho metodoldgico da autoetnografia como
uma das formas de afirmacdo da prépria historia e da identidade como Kumu Tuyuka, autor e
idealizador, por compartilhar as formas de saberes ancestrais adquiridos com os demais
especialistas.

Nessa perspectiva, mostro que nao serei apenas um sujeito da minha prépria histéria
transcrita nesta dissertacdo, mas também serei parte de um sistema de conhecimento ancestral,
tradicional e originario — o Bahsere — que articula corpo, territério, memdria e cosmologia.
Nessa direcdo, tentarei fazer com que o leitor compreenda os elementos deste sistema integrado,
assim como nés Kumud o compreendemos.

Apresentando a trajetoria pessoal, em forma de autoetnografia, trago a trajetoria do meu
povo Tuyuka, com seus conhecimentos e praticas de rituais, que se transformaram e
modificaram ao longo do tempo e da realidade. A minha autoetnografia como Kumu Poani é
uma prova de resisténcia diante de tantas provagdes sociais e culturais que abafam as
manifestacdes de tantos conhecedores ancestrais, deixados a margem do caminho da ciéncia.

A minha autoetnografia também pretende ser uma memoria viva de tantos especialistas
que lutaram para cuidar do seu povo e da natureza, conforme as suas sabedorias adquiridas. Os
ancestrais que procuraram repassar esses conhecimentos para as futuras geragcdes deixaram
marcas profundas de dedicacdo com seus rituais de bahsese. Com isso, procuro deixar o legado
dos velhos conhecedores para que as novas geracGes também possam valorizar esses

conhecimentos sem se exaltar, mas com humildade e dedicacao.
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O Curso de Mestrado, de uma certa forma, despertou em mim a valorizacdo desses
conhecimentos, principalmente sobre a afirmacdo da nossa identidade cultural. Esse foi o
motivo de escolher o trabalho autoetnografico como uma das formas de manifestar os valores
culturais de um povo a partir de uma identidade pessoal. Eu fago parte de um povo, de um grupo
étnico que detém varios tipos de conhecimentos que precisam ser revelados e compartilhados
como ciéncia viva.

Para melhor apresentacao deste estudo, fez-se uma divisdo em capitulos. No primeiro
capitulo, a partir da concepcao do Kumu, apresento a definicdo do que é Bahsere. As variadas
funcbes que desempenha e a necessidade de o Kumu Tuyuka ser um bom conhecedor para
realizar bem os rituais e, assim, ter uma resposta de eficicia nas suas acles preventivas e
terapéuticas. O Kumu tem uma funcéo importante dentro de um grupo étnico, de modo que 0s
Tuyuka tém essa percepgéo e garantem que a sua presenga gere a seguranca.

No segundo Capitulo, aponto as narrativas de criacdo e transformacéo do povo Tuyuka.
Um estudo de caso a partir das historias narradas pelos especialistas Kumua Tuyuka. Essas
histdrias narram a forma como foi criado o Universo pelo Deus Criador (Umuko Nek), como
foi organizado e o cuidado que ele teve no momento da criacao. Esse fato mostra que o Universo
foi bem pensado e sem nenhuma ameacga, 0 que nés chamamos de Cuidado e Bem-Viver,
decorrentes da existéncia de harmonia entre seres humanos e natureza. Uma das funcgdes do
bahsese, justamente, é a de manter o equilibrio e a harmonia entres 0s seres, ou seja, uma vida
em reciprocidade.

Trago, também, alguns conceitos de autores indigenas sobre o Cuidado e Bem-Viver
nas suas concepcoes e reflexdes. Entende-se que ao compreender esses dois termos, a luz da
Epistemologia do Sul, estamos fortalecendo os conceitos dos Kumud Tuyuka sobre os rituais
de bahsese, referente ao cuidado com o ser humano e a natureza, de modo a entender sua
eficiéncia como ciéncia viva.

O ancestral Tuyuka Ytdpindpond emergiu com a Canoa de Transformacédo (Pamuri
Yukusord), juntamente com os demais grupos étnicos. Essa histéria faz parte da formacéo do
ser Tuyuka, que depois vem a ser chamado de especialista Kumu Tuyuka. Nessa etapa do
trabalho em questdo, tem-se o intuito de mostrar a trajetdria social e cultural de cada povo, 0
destaque dos especialistas, pois eles receberam a importante funcéo de intervir nos momentos
de riscos e de perigo. A partir dai, 0 Kumu ja veio com essa responsabilidade, destacando-se a
realizacdo dos seus rituais em forma de bahsese. Até hoje, um dos importantes rituais de bahsese

que o Kumu realiza é o de prevenir o ataque dos seres invisiveis.
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No terceiro Capitulo, destaco os elementos da Vida Ritual Tuyuka, etapa em que busco
elencar os momentos importantes, desde a formacdo e a transformacéo do povo Tuyuka até se
tornarem seres humanos, habitantes nesta natureza. A vida do povo Tuyuka é acompanhada por
esses elementos fundamentais, ou seja, faz parte do ser Ytdpindpofia — Filhos da Cobra de Pedra.
Esse nome ritual compreende o Ser Cosmoldgico, o Ser Criador. A Canoa representa o préprio
Ser Criador que traz 0os humanos no seu seio, no ventre, que aos poucos vao se transformando
em Seres humanos, de acordo com o que vai sendo percorrido pelas Casas de Transformacéo
(Pamuri Wiseri).

Os Kumua Tuyuka acreditam que esses conhecimentos foram adquiridos ao longo dessa
trajetoria de transformacdo. O proprio Ser Criador foi escolhendo e repassando esses
conhecimentos para que eles fossem a referéncia dos demais. Portanto, os Kumud sdo
escolhidos, destinados a deter esses conhecimentos com a fungéo de cuidar do seu povo.

Os bahsese acontecem somente quando s&o realizados os rituais pelo Kumu, especialista
em conhecimentos ancestrais.

Por fim, concluo enfatizando um dos principais elementos das praticas de cuidado e
bem-viver realizadas pelos Kumua Tuyuka. S&o aqueles rituais que fazem parte do cotidiano
nas préaticas dos Kumua, de manter o equilibrio e a harmonia entre ser humano e natureza. Toda
a vida do povo Tuyuka depende da acdo preventiva do Kumu, pois os seres da natureza e do
submundo ndo param de ameacar. Para isso, 0 conhecimento necessario dos rituais de bahsese
e a atuacdo eficiente do Kumu é imprescindivel para a vida e para o bem-estar do povo

Utdpindpona.

) CAPITULO 1
FUNDAMENTAGAO AUTOETNOGRAFICA DO KUMU POANI!

1 Nome dado como identidade da pessoa, feito com bahssere na hora do nascimento. E o nome que identifica o
grupo da etnia a que pertence e é a referéncia para o ritual de bahsese do coracéo da pessoa. Toda vez que o0 Kumu
faz o ritual se refere a esse nome da pessoa.

15



1.1 Metodologia: autoetnografia como instrumento de afirmagéo da identidade cultural
do Kumu Poani

A autoetnografia, como um método de pesquisa qualitativa, conecta a experiéncia
pessoal do Kumu Poani a compreensdo de fendmenos socioculturais mais amplos (SANTOS,
2017, p. 218-220; SAHLINS, 1997, p. 128-132). Isso se da por estar o autor compartilhando a
sua trajetoria como Kumu (especialista ritual) do povo Tuyuka.

O autor - Kumu Poani - construira uma autoetnografia como uma narrativa que nédo é
apenas autobiografica, mas profundamente coletiva (porque outros autores também serdo
mencionados, como veremos abaixo), ritualistica (no contexto da cosmovisao) e epistémica do
Sul Global, como “uma nova cultura politica emancipatoria” (SANTOS, 2009, p. 55-62),
visando afirmar que os conhecimentos tradicionais, que ora serdo apresentados e desenvolvidos,
tém o conddo de serem considerados cientificos.

Ciente de que as narrativas ndo devem ficar restritas ao universo do senso comum, ja
que sdo instrumentos de producdo de conhecimento cientifico qualificado. Esta é a meta deste
autor. Consequentemente, a autoetnografia, nesta dissertacdo, ndo se limita a introspecgdo ou a
uma fala desarticulada de um contexto cientifico, o que a desqualificaria como um exemplo da
“Ecologia de Saberes” (SANTOS, 2009, p.17-50).

Compartilho da analise de Pierre Bourdieu (2008, p. 76-82) de que nenhuma historia de
vida é uma sucessdo de acontecimentos lineares e aleatdrios. Creio no postulado dos autores do
chamado Sul Global, de que, a partir de histérias de vida, forjam-se construcdes tedricas e
epistemoldgicas. Ainda acrescento que o autor tomara todos os cuidados possiveis de ndo contar
0 que possa ser entendido pela audiéncia como historias ilusérias pela sua dimensédo narrativa.
A narrativa defendera tanto a identidade como a minha vida como sujeito/autor.

O objetivo de estudar em um Programa de Pos-graduacao na Universidade Federal do
Amazonas (UFAM), particularmente o que tem por objeto o estudo da “Sociedade e Cultura na
Amazonia” (PPGSCA), é o de tornar o campo de producdo de saberes ancestrais, memoria e
resisténcia da nossa cultura (ABU-LUGHOD, 2018, p.210) uma base epistemoldgica dos povos
formadores da sociedade amazonica. E mais: difundir este conhecimento para além da
Amazodnia, para todo o Sul e Norte Global, ressignificando e preenchendo o campo da
“Sociologia das Auséncias e a Sociologia das Emergéncias” (SANTOS, 2009, p.17-50).

A minha experiéncia, na qualidade de Kumu4, nio sera apresentada como um “objeto”

de pesquisa e analise, mas primarei em escrever as minhas memdrias e conhecimentos como
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referéncia epistemoldgica legitima, alinhando-se ao que Boaventura Santos (2010, pp.77-82)
explica ao criar a categoria de estudo “Ecologia dos Saberes”.

Para além, saindo da esfera da sociologia e entrando no campo da antropologia, percebo
que o entendimento é afim. Na perspectiva de Roberto Cardoso de Oliveira (1996, p.17-35), se
o trabalho do antrop6logo se refere a olhar, ouvir, escrever, o autor Poani acrescenta que pensar
na pesquisa a partir de saberes indigenas €, antes de tudo, um ato social e politico. Nao serei
apenas um sujeito da minha propria historia transcrita nesta dissertacdo, mas, também, serei
parte de um sistema de conhecimento ancestral, tradicional e originario — o Bahsere — que
articula corpo, territdrio, memoria e cosmologia e tentarei fazer com que o leitor compreenda
os elementos deste sistema integrado, assim como n6s Kumud o compreendemos.

As palavras de Silvio de Almeida Santos (2017, p. 229-231) indicam que “o fluxo de
saberes e cosmologias indigenas ndo pode ser reduzido a categorias ocidentais”. A minha
linguagem como Kumu Poani sera marcada pelo trancado de linguas e mitologias. A minha
narrativa historica possui “uma légica ritual de transmissdo do conhecimento que desafia os
modelos lineares e racionalistas da ciéncia ocidental” (SANTOS, 2017, p. 216-217).

Declaro que 0 meu relato se inscreve em um fluxo continuo de narrativas, em que o meu
eu individual esta imerso no coletivo de um povo, dos meus ancestrais e dos seres ndo humanos
que compdem a cosmovisdao Tuyuka. Contudo, seguindo os ensinamentos de Eva Maria
Lakatos e Marina de Andrade Marconi (2017, p. 54) tentarei transmitir os conhecimentos que
recebi, organizando uma narrativa compreensiva e coerente, ainda mais porque os relatos de
Kumué do meu povo, que acompanharam o meu relato de Kumu Poani ao longo da narrativa
nesta dissertacdo, demonstram como se deu a minha formacéao, bem como os detalhes da préatica
do Bahsese, como partes vivas dessa pedagogia étnica do sentir, ouvir e intuir — uma pedagogia
gue ndo separa o ser do mundo, nem o conhecimento do sagrado (RESENDE, 2010, p. 20-34).

Importante considerar também o entendimento de Kopenawa e Albert (2015, p. 299-
315) - a fala do Xama para esses autores e Kumua, para minha etnia - € uma fala do cosmo,
pois as narrativas “revelam o que esta escondido aos olhos coloniais” e “traduzem aquilo que
os brancos chamam de invisivel”. Portanto, a dissertagdo de mestrado, ora escrita, propde uma
ruptura epistemolodgica necessaria: a de reconhecer que ha mundos em que a ciéncia se faz por
meio da floresta, da fala dos ancestrais e do sopro dos espiritos — mundos onde eu, Kuma Poani,
caminho como aprendiz, e os Kumua poderdo contribuir como narradores de suas proprias

historias que se integram com a minha.
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Assim, antes de iniciar a conversa sobre os conceitos Kumu?, Kumu&® e bahsese, vou
apresentar o autor ou autores desse texto da dissertacdo. Além de ser uma historia pessoal de
vida, apresenta-se uma trajetoria de vida ritual com as praticas de bahsese, acompanhada de
relatos dos outros demais Kumud que contribuiram durante o processo de formacéo e ao longo

das praticas desses rituais.

1.2 Apresentando os autores da autoetnografia

Com o nome indigena Poani, sou pertencente a etnia Tuyuka Btapindpona (Filhos-da-
Cobra-de-Pedra), Dikaré (de argila) ou Dokapuara (que socam para tinguijar), do grupo/sib
Wesedokapuara (Tuyuka da roca)®. Esses sdo nomes mitoldgicos dados a etnia.

Nascido no dia 29 de junho de 1985 e criado na Comunidade Santa Maria®, rio Castanho,
pertencente ao distrito de Pari-Cachoeira, no Rio Tiquié, afluente do Rio Uaupés. Filho de
Joaquim Sarmento Lemos, Pord (Tuyuka) e mée, Maria Sara Prado Marinho, Pird Duhio
(Tukana Yepamas6/Sib Turopord). Falante das linguas indigenas Tukano, Tuyuka e da Lingua
Portuguesa. Entendo um pouco da Lingua Espanhola.

Venho de uma familia bem tradicional indigena, com os membros batizados na religido
catdlica pelos religiosos salesianos. Terceiro filho de cinco irmdos. Meus pais foram educados
no internato salesiano, ficaram frequentando as aulas académicas na catequese rigida da época.
Tiveram a experiéncia de lecionar nas escolas das comunidades ribeirinhas onde os religiosos
tomavam conta.

A minha familia paterna (Tuyuka) residia no igarapé Cabari (Miofia/Tukano,
Mifiod/Tuyuka), regido do Alto Rio Tiquié (acima do distrito de Pari-Cachoeira). Seus
membros eram de um dos grupos de divisdo da etnia/sib Wesedikard (em Tukano),
Wesedokapuara (em Tuyuka), os Tuyuka da ro¢a. E a familia materna (Tukano/Yepamasa)
morava na regido do baixo Rio Tiquié (Comunidade Barreira Alta), do grupo/sib Turopora.
Apos o casamento catélico, a pedido do meu avd materno, mudaram e passaram a residir no
igarapé Castanho (Bukwya/Comunidade Santa Maria), onde eu nasci e vivi a minha infancia

toda e a adolescéncia com a familia.

2 Refere-se a uma s6 pessoa/conhecedor de bahsese.

3 Refere-se a varias pessoas/conhecedoras de bahsesse.

4 Traducao literal dos termos, nomes dados e mitoldgicos da etnia Tuyuka.

° Uma pequena comunidade de trés familias Tuyuka, onde aconteciam varias atividades rituais e comunitarias,
pois 0 meu avd, meu pai e meu tio eram Kumua.
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1.3 Trajetoria pessoal e académica do Rogerio Marinho Lemos no sistema académico
ocidental

Iniciei os meus estudos frequentando as séries iniciais na escola Municipal “Sao
Lourengo”, proximo & comunidade. Fiz o ensino fundamental na Escola Estadual “Dom Pedro
Massa”, no distrito de Pari-Cachoeira, concluindo as séries do Ensino Fundamental no ano de
2000. De 2002 a 2004, frequentei o Ensino Médio na Escola Estadual “Sao Miguel”, no distrito
de lauareté, regido do Rio Uaupés.

Nesse mesmo periodo de estudos do Ensino Médio, ingressei para fazer uma experiéncia
vocacional, como seminarista, no Centro de Formacédo Indigena (CFI) que era dirigido pelos
missionarios salesianos®. Tive a oportunidade de viver uma nova aventura longe da minha
familia, construir lacos de amizades, enfrentando varias dificuldades e criando perspectivas de
vida social e pessoal. Essa experiéncia possibilitou-me ingressar no Ensino Superior
(graduacdof/filosofia), a que era quase impossivel ascender para qualquer jovem indigena logo
que concluia o Ensino Médio.

Em 2005, morando numa casa de formagao salesiana’ em Manaus, iniciei os estudos de
Filosofia na Faculdade Salesiana Dom Bosco (FSDB). Concluindo o curso em 2009, pude
assim, obter o titulo de Graduacdo em Filosofia (Licenciatura), tendo como o tema da
monografia “Musica e Dang¢a Tuyuka e a Estetizacdo dos Ritos Tradicionais a partir da
Estetica Kantiana”.

Durante esse periodo, fiz a experiéncia de viver numa cidade grande (Manaus e outras
cidades do pais), longe da familia e da minha cultura. Aprendi a conviver com as culturas
diferentes, de pessoas de varios lugares e a falar a lingua portuguesa, que ainda nédo era do meu
dominio linguistico. No lado académico, além do curso, tive a oportunidade de participar de
varios eventos importantes para o aperfeicoamento intelectual, como: simpdsios, mesas
redondas, palestras, conferéncias, feiras culturais, lancamentos de livros etc. Os estudos
filosoficos eram importantes para a formagdo académica e religiosa.

No periodo de 2009 a 2012, como seminarista Salesiano, atuei nos trabalhos das Obras
Sociais, Escolas e Pardquias em varios lugares das cidades onde os salesianos atuavam.

Coordenando e organizando as atividades sociais e religiosas, como Movimentos Juvenis:

¢ Salesianos de Dom Bosco, congregagdo fundada pelo padre Jodo Bosco (ltaliano).
" A etapa de formagdo chamava-se Pré-Noviciado, etapa que antecede os votos religiosos temporarios.

19



Articulacdo da Juventude Salesiana (AJS), Pastoral da Juventude Salesiana (PJS), Pastoral da
Juventude Universitaria (PJU), Rede Salesiana de Acdo Social (RESAS) etc., pude aperfeicoar
mais conhecimentos, as praticas de atuacdo nos grupos, nas associacdes, de gestdo e
coordenacao, de relagdes humanas e sociais.

No inicio do ano de 2013, depois de me afastar da Congregacdo Religiosa Salesiana,
retornei a Sdo Gabriel da Cachoeira, onde atuei, logo de inicio, trabalhando no Setor da Pastoral
da Crianca da Diocese como secretario e formador de voluntarios da pastoral nas paréquias. La
tive os momentos de compartilhar os conhecimentos adquiridos ao longo dos anos de formacao
no Seminario Religioso.

Em 2014 e 2015 lecionei na escola publica Estadual “Colégio Sdo Gabriel”, como
professor do RC (Regime Complementar) na disciplina de Historia, nas turmas do 9.° ano do
Ensino Fundamental, momento que me proporcionou por em pratica os conteudos assimilados
no periodo académico de graduacao.

De 2014 a 2016, atuei como coordenador Paroquial da Liturgia e Catequese na Paroguia
Catedral da cidade, momentos de partilha e de aquisi¢do de mais conhecimentos nos trabalhos
de Pastoral Social, destacando as visitas as Comunidades Ribeirinhas e o Encontros de
Formacao de Liderancas, que tiveram grande relevancia no fortalecimento de convivio social e
religioso.

Desde 0s 11 anos, interessei-me em aprender os instrumentos musicais (cordas, teclas e
percussdo). Aos 12 anos ja tocava violdo e piano nas celebragcfes na Igreja. O meu sonho era
me tornar um mdasico instrumentista profissional e tocar nas bandas de musicas. Contudo, ao
passar do tempo fui deixando de atuar e praticar os instrumentos, ajudando apenas nas
Celebracdes da Igreja e nos movimentos Juvenis religiosas.

No ano de 2012, conheci o Sr. Ademar Garrido, mais conhecido como Ademarzinho da
Gaita, musico e compositor, fundador do Grupo Marupiara de masicas regionais em Varios
ritmos e estilos antigos, conhecido como Kuximawara. Na ocasido, ele me convidou para
compor 0 grupo como guitarrista e contrabaixista. Participei de varios eventos da cidade com o
grupo, inclusive os festivais culturais, como: Festival das Tribos Indigenas (FESTRIBAL) e
Festival das Mdsicas das Bandas Locais. Em 2018, representamos o Municipio com o Grupo
no Festival de Musica Regional no Teatro Amazonas/Manaus. Infelizmente, ano passado ele
veio a falecer, deixando apenas o seu trabalho e as musicas compostas. Atualmente, continuo

no Grupo, atuando como guitarrista e/ou as vezes como contrabaixista. Ano retrasado, contribui
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atuando na musica com a Agremiacéo Filhos do Rio Negro, ocasido em que a musica defendida
foi vencedora do Festival Cultural Indigena (FESTRIBAL 2023).

Em setembro de 2017, participei da selecdo de Mestrado em Antropologia Social pela
UFAM, com o tema: Fendmeno Suicidio: uma analise antropoldgica na visdo dos Tuyuka,
no qual fui selecionado em 4.° lugar. Por diversos motivos pessoais, ndo pude prosseguir nos
estudos, mas foi um grande aprendizado o de conhecer a Institui¢do e os profissionais durante
0 periodo de selecéo.

No periodo de 2017 a fevereiro de 2023, trabalhei na entidade Diocese de Sdo Gabriel
da Cachoeira, como secretario administrativo, uma instituicdo religiosa sem fins lucrativos. Foi
um periodo de aprendizado como profissional na area da administragdo, secretaria e
contabilidade. Além da experiéncia com atendimento de pessoas de diversas realidades das
comunidades ribeirinhas ou vindas de outras localidades.

Em novembro de 2022, participei da Selecdo de Mestrado do Programa Sociedade e
Cultura na Amazénia (PPGSCA/UFAM) com o tema: O Cuidado e o Bem-Viver: narrativas
sobre os ritos e praticas medicinais dos Kumua Ytapindpond. Tema que me proporcionou
repensar as raizes da cultura de origem, as mitologias e as crencas.

E, em marco de 2023, iniciei os estudos no curso de mestrado, nas dependéncias do
prédio da Universidade Estadual do Amazonas - UEA/SGC. Assim, iniciei a trajetoria
académica e, ao mesmo tempo, 0 mergulho nas raizes e nas praticas culturais, voltado aos
conhecimentos tradicionais praticados pelos Kumua.

O curso me levou a direcionar o caminho que devo percorrer para aprender melhor os
valores da minha cultura, do meu povo, de suas tradi¢cGes e organizacdo social. Descobri e
redescobri os pensamentos indigenas sobre a medicina, bahsese de modo particular, para o que
se precisa fortalecer com as ideias de varios especialistas conhecedores nessa area. A
descolonizacdo dos pensamentos indigenas muda a forma de assumir o compromisso e
reafirmar as praticas de rituais. De tal forma, tem-se seguranca para a nova geracgdo indigena e

ndo-indigena.

1.4 Vozes que sopram o Bahsere ao Kumu Poani aplicadas a Trajetoria do Kumu Tuyuka
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Sou descendente de uma familia de conhecedores de Medicina Indigena e de dancas
(Kumu3 e Bayarod)®. Nasci com esse dom de ser Kumu (conhecedor em bahsese), pois, desde
minha concepgdo, o meu avd paterno fez o ritual do cigarro e parica, colocando no umbigo®
para repassar todos 0os conhecimentos de bahsese. Durante a minha infancia, ele me cuidou e
tive momentos de transmissdo desses saberes através dos contos de histérias, das mitologias
contadas por ele. Em varios momentos de convivéncia, estive perto dele nas atividades
cotidianas.

Convivi com o meu av paterno®® até meus 12 anos de idade. Lembro-me um pouco da
fisionomia dele. Acompanhei-o praticamente em quase todos 0s momentos das suas atividades
diérias. Ele gostava muito de pescar e cagar. Todos os dias acordava cedo, tomava mingau,
pegava seu aturd pequeno (cesto feito de cip0) e ia para a roca catar as folhas de ipadu para a
fabricacdo do pd, comida favorita usada para mais tarde contar suas historias ou momentos para
conversa com os demais Kumud. Isso era a rotina dele. Durante o dia, eu 0 acompanhava nos
seus afazeres: tecia rede com fios de tucum, com talas de aruma fazia cestos, tipitis e cumata
para 0 uso da minha mée e de outras noras. Durante esses momentos, ele me contava varias
histdrias antigas, de diversos personagens, as origens da humanidade, das coisas boas e ruins,
das doencas, dos alimentos, dos peixes, da natureza, dos lugares sagrados e mitoldgicos etc..
Ficava contando horas e horas.

Conheci também o meu avé materno*, mas foi por muito pouco tempo. Ele também era
um conhecedor de bahsese (Kumi). Por varias vezes, ele nos contava as histérias, as mesmas
do meu avé paterno, mas as versdes eram diferentes. Alguns termos diferenciavam, pois ele era
da etnia Tukano. Contudo, era mais facil de entender as histdrias porque j& as conhecia pela
versao do meu avd Tuyuka. De certa forma, ele me ajudou na compreensdo desses
conhecimentos tradicionais.

Apos o falecimento dos meus avos, ndo tive mais contato com essas historias, sO as
vezes meu pai contava algumas. Em parte da minha adolescéncia e da juventude, fiquei mais

empenhado em frequentar a escola e realizar outras atividades com a familia. Boa parte da

8 Tuyuka sdo especialistas em dancas e grandes rituais de cerimdnias; meu bisavé era grande mestre de cerimdnia.
Nesse grupo étnico, segundo 0s meus conhecimentos, nunca tivemos Pajé (Yai), somente Bayaroa e Kumua. Dessa
familia, a maioria sdo Kumua: meu av0 e seus quatro filhos (séo sete irmaos), todos tém esses conhecimentos de
bahsese. E sdo especialistas em tocar instrumento caricu (flauta péd).

% Sdo rituais feitos pelo Kumua para cuidar do futuro Kumu desde o seio materno, pois ja existe uma ligagdo com
0s sabios Kumud. Do meu bisavd, eu conheci ao longo das minhas visées/sonhos, quando fui apresentado pelo
meu avd. Ele sempre me aparece nos meus sonhos antes ou durante algumas situagdes delicadas.

10 Meu av6, Buhu4, Joaquim Sampaio Lemos, era Kumu e sabia tecer varios artesanatos com aruma e cipd.

11 Fortunato Cunha Marinho, Kumard, grande conhecedor de bahsese, da etnia Tukano.
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minha juventude passei na casa de formag&o salesiana e nos estudos académicos. Poucas vezes
tive contato com a minha familia, muito menos com suas praticas culturais. Mesmo assim,
guardava tudo comigo: o que aprendi com meus avos e com minha familia.

Depois que me desliguei da Congregacdo Religiosa, em 2013, retornei para junto de
meus pais, na cidade de S&o Gabriel da Cachoeira/AM, onde prossegui a minha vida normal,
convivendo e ajudando a minha familia, meus pais e irmédos, trabalhando na escola e na Igreja.
Durante esse tempo, participei de varios encontros sobre a ‘Catequese Inculturada Indigena’,
onde aprendi, aprofundei e compartilhei sobre as culturas de cada povo da regiéo.

Em vérios desses encontros, tive a oportunidade de conversar e ouvir as narrativas dos
especialistas/Kumua de varias etnias, em que eles me contavam as historias, mitos de diversos
povos, varias formas de bahsese para variados tipos de doencas. Eu ficava s6 escutando
atentamente. Assim foi acontecendo, entre outros momentos de partilha sobre esses
conhecimentos.

Certo dia, conversando com meu tio/Kumii da etnia Dessana, ele me perguntou por que
eu estava tdo confuso com as coisas na minha cabeca. Eu disse que ndo sabia de nada, sé sentia
muita dor de cabeca, cada vez mais forte e estava ficando surdo de um lado do ouvido. Entéo,
ele me disse assim: “Vocé tem um dom muito especial que precisa ser compartilhado. Vocé vai
ter que decidir e aceitar isso. Nao tem outra op¢ao”. E completou: “Vocé nasceu para ser
Kumii/Basegt. 1ss0 € que esta dando confusdo na sua cabeca. Decida, aceite e pde isso para
funcionar em beneficio das pessoas”. Ele me pediu para conversar com meu pai. E disse: “ele
deve saber explicar e, com certeza, eles fizeram isso desde o0 seu nascimento e 0
acompanharam”.

Antes disso, eu sofria muitas dores de cabeca e bem fortes. Durante o tempo em que tive
a experiéncia religiosa com os Salesianos, eu me submeti a varios exames com 0s especialistas
da area e me diziam que a dor que eu sentia era bem estranha. Nunca souberam diagnosticar a
causa dessa dor. Ainda bem que néo fizeram nenhum tipo de cirurgia. Somente tratamento com
uns medicamentos e isso aliviava s6 um pouco.

Na conversa com meu pai, que foi um momento muito dificil de escutar isso e sem saber
0 que fazer para aceitar tudo isso. Pensei em muitas coisas que teria de renunciar, pois teria que
levar uma vida diferente de antes. Dai, na conversa com meu pai, perguntei por que fizeram
isso comigo. E ele disse: “foi o teu avo que fez isso contigo desde o dia da concepgao na barriga
da sua mae e, no dia do seu nascimento, ele colocou o cigarro e parica no seu umbigo. Por isso

ele te cuidava”.
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Ai me lembrei das historias que meu avé contava para mim todos os dias. Ele me levava
para pescar, carregar lenha, catar as folhas de embadba para misturar no ipadu e cortar as folhas
de tabaco para moquear para o seu uso de fumo. Acompanhei o meu avo em todas as atividades
cotidianas dele, desde a coleta das folhas de ipadu, do tabaco, quando ia cavar minhoca, catar
camardo no igarapé em meio as folhas e pedras para a pescaria. lamos buscar palmeira de
paxiuba para tecer matapi, buscava aruma para fabricar peneiras, cestos e balaios. Comia junto
com ele os assados de peixe que ele mesmo fazia quando voltava da pescaria. Durante esses
momentos, ele me narrava todas as mitologias de origem dos povos da regido. Eu sempre
achava interessante, varias vezes pedi para que ele repetisse as historias.

Tudo isso fui me lembrando quando meu pai contava que fui escolhido para ser Kumu.
Mas eu perguntava: quando eu ia saber se ninguém me falava nada sobre isso? Mas meu pai
dizia: “cedo ou tarde vocé ia descobrir, ndo tinha como fugir disso”. Na verdade, fiquei bem
assustado com isso porque esses conhecimentos/bahsere requerem uma responsabilidade muito
grande perante a familia e as demais pessoas que dela fazem parte, pois tem a ver com o cuidado
da vida e da saude.

Assim, fui me conformando e aceitando. Tive um ano de preparacdo com meus tios e
meu pai antes de colocar a determinacdo em pratica, escutando as histdrias novamente,
rememorando tudo que ja tinha escutado, aprendendo as diversas formas de realizar o ritual
desses conhecimentos. Os primeiros momentos foram bem dificeis, pois estava com receio,
pensei que nao daria certo ou ndo funcionaria. Receio de pensar como eu ia lidar com tudo isso.
Aos poucos, fui ganhando confianca e reconhecimento dos proprios familiares, conhecidos
proximos e, por fim, das demais pessoas que vinham a minha procura para realizar os rituais de
bahsere em variados tipos de doencas.

Entdo, como o conhecedor de medicina tradicional, Kumu, ele tem uma vida a parte. A
partir de seus conhecimentos, realiza o atendimento das pessoas que o procuram para fazer os
rituais, para a prevencdo, cura e outros rituais. A prioridade de um Kumu €é pensar no bem
coletivo das familias. E um intermediario para nio acontecerem varios tipos de doencas e para
curar as doencas ja transmitidas aos pacientes. Por isso, ele tem a capacidade de prever e sentir
0 que venha a acontecer. Com seus poderes e habilidades detém esses perigos da natureza.

Tratando dos perigos da natureza, no livro Omerd: constituicdo e circulacdo de
conhecimentos yepamahséa (Tukano), os pesquisadores explicam com suas palavras quem € o
Kumu, indicando-o como um especialista. A explicacdo refere-se a tradicdo Tukano, que possui

similaridades:
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Todos os especialistas tém a mesma base de formacdo e a mesma tarefa, mas
no cotidiano, o kumu € aquele que tem a responsabilidade maior de
acompanhar os periodos temporais, por isso pode ser denominado de
fanuragy, “aquele que olha, cuida, vigia” € que estd sempre atento aos perigos
gue ameacam a seguranc¢a de sua bahsaka wii /bahsari wii (casa e espaco
comunal de vivéncia, de musicalidade e de dangas). O termo bahsakawi'i
refere-se a fonte da musicalidade e da harmonia e da convivéncia social,
também se pode entender como referente as casas tradicionais do passado,
locais das dancas dos Yepamahsa. O termo bahsari wii, por sua vez, abriga o
significado de casas culturais, onde se realizam as dancas contemporaneas, as

aulas, os encontros politicos ou qualquer evento religioso ou ‘“cultural”
(BARRETO et al., 2018, p. 66).

Posso citar a experiéncia dolorosa e interessante, ao mesmo tempo, durante a pandemia
da COVID-19, para ilustrar as palavras do autor citado: como kumu, aprendi a enfrentar o medo
da doenga, ajudando as pessoas doentes, mesmo sabendo que estava arriscado a me contaminar.
Foi bem gratificante e uma etapa de aprendizado, por um lado, vendo a confianca das pessoas
pelo esfor¢co que eu fazia. Por outro, o risco pela salde, a contaminacdo da doenga continuava
como ameaca. A maioria conseguiu superar a doencga. Essa foi a minha maior realizagdo e
atuacdo como Kumu, a de ajudar na recuperacdo da salde das diversas pessoas. E outras,
infelizmente, se foram, vitimas devido a gravidade e ao avanco da doenca na pessoa.

Acredito que esses conhecimentos de bahsese sdo fundamentais na prevengéo e no
cuidado com a saude das pessoas. A atuacdo de um Kumu continua sendo valorizada e
reconhecida. Contudo, temos a dificuldade de encontrar essas pessoas em varios lugares, em
meios as familias e comunidades, ao longo dos rios e igarapés. E importante a preservacao
desses conhecimentos e a transmissdo para a nova geracdo para dar continuidade no oficio de
prevencéo e de cuidado com o seu povo.

Os ritos de bahsere, o oficio dos especialistas (kumud) é comparado com o do médico,
que passa por diversos momentos rigidos de preparacdo, faz juramentos sigilosos de
comprometimento do cuidado com a vida das pessoas. Assim, um kumu/especialista se
compromete com as préticas de rituais, cuidados rigidos de si mesmo e momentos de resguardos
exigentes para preservar os conhecimentos, 0 uso nos momentos certos e de formas adequadas.

No primeiro momento, tive a oportunidade de me encontrar com minha prépria pessoa,
minha identidade e cultura, de conhecer as limitacdes, fraquezas, 0 medo, ao mesmo tempo em
que vi as oportunidades e as potencialidades para poder assumir esse oficio. O segundo
momento foi o de trazer novamente as histdrias ouvidas, aprender os rituais, as mitologias.
Escutar e dialogar com os demais especialistas Tuyuka (kumud) e de outras etnias para firmar

as praticas de rituais dentro das suas func¢@es. Tudo isso ajudou-me a mergulhar nesse mundo
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das préticas de medicina indigena (bahsere), a olhar para as necessidades de cada um, de acordo
com 0s acontecimentos e 0s males causados.

Eu entendi que, para se tornar Kumu, cada pessoa precisa de esforco pessoal para
aprender todos esses conhecimentos repassados e precisa saber além das orientagdes. Torna-se
a referéncia das pessoas quando se trata das doencas e do tratamento da salde. As técnicas e
habilidades de um Kumu sdo adquiridas ao longo das suas praticas e sdo fundamentais para a
sua realizacdo dos ritos. Isso eu percebi quando comecei a atuar na realizacdo dos rituais. Muitas
vezes, ndo sdo soO técnicas, mas algo de inspiracdo divina, de dom que se manifesta através da

sabedoria do Kumu®?.

1.5 Raizes Vivas: Historias dos Saberes do Grupo Etnico Tuyuka Ytapindpona®®

Os Tuyuka Ytapinopona residem na regido do Alto Rio Tiquié, noroeste do Amazonas,
nos afluentes do Inambu, Cabari e Onca Igarapé. Sdo uma das etnias existentes na regido do
Municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira/AM. A maioria deles reside no territério Colombiano
(Trinidad e Mitl). Ha ocupacdes no igarapé Castanha, afluente do rio Tiquié e em umas
comunidades do rio Machado (Komeya).

A Regido do Alto Rio Negro constitui-se de varios povos, culturas e linguas
diferenciadas. Compdem-se de mais de 23 etnias e linguas faladas. E uma rede de construcéo
de saberes ou teia de culturas e de variadas formas de transformacdo de valores. Como
menciona:

Os Tuyuka (Ytapindpond) estdo espalhados na faixa de fronteira Brasil-
Coldmbia. Seus povoados estdo situados tanto no territdrio brasileiro como no
territério colombiano: no rio Tiquié e no interflavio entre os rios Tiquié (Dia
Kahsa) e Papuri (Ohko Niriya), no Cand Inambu (Boaya). Ambos sio
principais afluentes do rio Uaupés. Diversas familias Tuyuka vivem no curso
do Uaupés e seus afluentes (DUTRA, 2010, p. 42).

12 Kumu ¢ alguém escolhido, dotado de dons e sabedoria, com a inspiracéo divina. Por isso, ele tem a facilidade
de ligagéo com as coisas além do mundo. Tem suas visdes e sonhos que se manifestam através das suas conexdes
de pensamentos com 0s seres sobrenaturais.
13 Este item do capitulo integra 0 meu conhecimento pessoal sobre os Tuyuka Ytdpindpona, bem como ha ideias
transversais que também podem ser encontradas no livro ANDRELLO, Geraldo (org.). Rotas de Criacdo e
Transformacéo: narrativas de origem dos Povos Indigenas do Rio Negro. Sdo Paulo/ISA; S&o Gabriel da
Cachoeira-Am/FOIRN, 2012. N&o houve citac6es diretas ou indiretas deste autor como dos outros abaixo citados
por serem as passagens transversais coincidentes com meu entendimento dos Saberes do Grupo Etnico Tuyuka
Utdpindpona.
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Os Tuyuka ocupam a &rea da regido entre o rio Tiquié e Papuri, sendo que ambos 0s rios
sdo cortados pela fronteira entre Brasil e Coldmbia. Dentro dessa regido existem os dois
subgrupos: o grupo do Inambu (rio Papuri) e o grupo do rio Tiquie, sendo que um conflito
gerado entre 0s dois grupos acarretou a separacao entre eles. Além dessa area, existem outras
regides de ocupacdo dos Tuyuka: baixo rio Tiquié (Vila Nova), no Castanha (afluente do
Tiquié), no Pira-Parana e em seus afluentes (Komeya e Timiya)

Na regido do alto Tiquié, a ocupacdo dos Tuyuka se define pelas comunidades: Séo
Pedro (M0poea), Cachoeira Comprida, Caruru e Fronteira, no lado brasileiro. E no lado
colombiano, Pupunha e Bela Vista. Além dos igarapés: Onga lgarapé e Inambu e a comunidade
do igarapé Abiu. A configuracdo das comunidades e familias varia com a realidade atual. “As
comunidades dos Tuyuka do alto Tiquié sdo proximas entre si, mantendo relagcdes sociais
intensas (coparticipacdo em ciclos rituais, colaborag@o nos trabalhos coletivos, trocas de bens
e trocas matrimoniais)” (CABALZAR 2010, p. 19).

Os Tuyuka mantém relagGes com diversos outros povos ou etnias, com alguns deles
estabelecem intensas trocas matrimoniais, principalmente com os Tukano, Barasana e
Yebamasa, etnias destinadas para os lagos de formacdo familiar. E com os demais grupos
étnicos sdo vetados esses tipos de aliangas matrimoniais, pois sdo considerados como grupos
irmaos mais proximos (primos-irmaos).

Na realidade recente, os Tuyuka habitam uma regido distante do territério onde vivem
0s grupos de origem Aruak, com os Baniwa e os Baré. Os grupos Baniwa e Koripako ja
conviveram com o0s Tuyuka na regido do alto Uaupés. A ocorréncia de guerra gerou o
afastamento entre os grupos.

Os Tuyuka tiveram contato com os ndo-indigenas desde a segunda metade do século
XVII, com a chegada dos Jesuitas na Regido do Alto Rio Negro. Sucedeu com a chegada dos
Carmelitas, Capuchinhos e Franciscanos. Com varias denuncias de abusos e provocagédo de
escandalos com as mulheres e as criancgas, relacionados aos instrumentos sagrados, foram
expulsos da regiéo.

No periodo da auséncia dos Missionarios, houve a presenca dos comerciantes
colombianos e brasileiros, que andavam fazendo os negdcios com o0s produtos da regido,
oferendo aos indigenas suas mercadorias, forcando-os a pagar suas dividas. As comunidades
ribeirinhas eram mais atingidas por esse tipo de humilhacgdes, o que forcou muitos grupos a

morarem nas areas mais distantes dos rios.
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A partir do ano de 1914, deu-se a chegada dos missionarios salesianos, vindos de Mato
Grosso, que passaram a ocupar a Regido do Rio Negro e Uaupés, com a missao de “civilizar e
evangelizar os indigenas”. Os missionarios dominaram, instalando-se nas diversas areas
estratégicas, com suas estruturas e objetivos.

A instrucdo do catecismo e a construcdo das capelas/igrejas era uma forma de garantia
para catequizar, convertendo os indigenas para a religido catélica. Eles achavam que o0s
indigenas ndo tinham religido e, portanto, ndo tinham alma para Deus. Com a educacao escolar,
que era uma das prioridades para o projeto de civilizagdo dos indigenas, iniciaram a construcao
das escolas com estruturas enormes, com 0 objetivo de fazer o trabalho em internatos. Os
internos eram cuidados pelos missionérios com o direito de estadia, estudo e catequese, com
disciplina rigida.

Com essas atitudes educativas e de catequese, aconteceu a repressao das praticas das
culturas indigenas. Eles tinham que rejeitar as suas proprias raizes para poder receber as praticas
educativas civilizatérias. Deixar de falar a propria lingua e aprender forcadamente a lingua
estrangeira (Portugués). Esquecer seus rituais e cerimdnias e aprender os ritos religiosos
impostos.

Essas e outras atitudes comecgaram a provocar revoltas por parte dos proprios indigenas
em relacdo a0 modo de atuacdo dos missiondrios. Os mais velhos comecaram a sentir
dificuldades para repassar seus conhecimentos aos seus filhos porque eram repreendidos. “A
visao dos indios acerca dos salesianos passou a ser a mais critica, sobretudo em relacéo a forma
violenta de sua atuacdo passada e as incoeréncias perpetradas pelos religiosos” (CABALZAR,
2009, p. 45).

Apesar dessas acgdes rigidas praticadas pelos “civilizadores”, as praticas e 0s
conhecimentos continuaram a existir por meios dos ritos desses povos, muitas vezes de forma
fragmentada ou superficial. As fontes principais estdo extintas por falta de conhecedores mais
apropriados de cada cla ou sibs. Mesmo em face dessas condi¢Oes, as geracdes atuais trazem
vastos saberes que apropriaram dos seus pais ou avos que, por meio de conversas, didlogos,

aprofundam, partilham com seus filhos nas familias e nas escolas.
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1.6 Sementes de Saberes: Entre Encantamentos e Ensinamentos da Pessoa do Tuyuka®*

A educacdo dos Tuyuka Ytdpindpond perpassa as atividades do cotidiano, na pescaria e
na cacada dos adultos para os jovens. Os filhos acompanham nas atividades diarias de seus pais,
buscando aprender as técnicas, as confec¢des e a producdo dos instrumentos para cada tipo de
caca e pesca.

Na observacdo e pela escuta atenta, vao se transmitindo todas as técnicas praticadas
pelos adultos para, quando chegar a sua vez, 0s jovens comegarem a praticar 0 conhecimento
aprendido. A transmissdo desses conhecimentos é oral e na pratica. Nesse momento, é
fundamental estar atento para assimilar todos os ensinamentos.

Dentro de uma familia, cada um tem sua funcdo. Os mais velhos cuidam da boa
organizacéo e funcionamento através do uso de seus conhecimentos (bahsese). O pai de familia
preza para 0 bom sustento e alimentacdo por meio da pesca e caca, a mulher cuida das
plantacdes de roca e das atividades domésticas. Os filhos ajudam, conforme a necessidade e
segundo os ensinamentos dos pais. Assim vai se formando um ciclo de construcao de saberes e
de formacdo do ser Tuyuka.

Os homens sdo responsaveis por ensinar os seus filhos conforme a sua sabedoria e
atuacdo nas atividades diarias. Sdo responsaveis pela escolha do terreno da roca, derrubar a
mata, ajudam no trabalho de plantio, na limpeza, na coleta das frutas e quando precisa arrancar
mandioca. Ajudam a carregar aturas de mandioca, carregar lenha para fazer farinha e beiju.
Voltam da roca e vé@o para a pescaria para poder garantir a comida para toda a familia.

A mulher cuida do plantio da roca, dedica-se as plantagdes e a limpeza da ro¢a. Volta
da roga, come seu beiju, quinhapira e toma chibé, para poder continuar os seus trabalhos de
raspar, ralar mandioca, enfim deixar tudo pronto para 0 momento da janta da familia. E um
processo longo, que exige conhecimentos e técnicas da mulher para preparar o beiju de goma,
farinha e manicoera (liquido tirado da mandioca).

Os meninos e as meninas, desde cedo, j& comecam a colaborar com todas essas
atividades, aprendendo as técnicas através das praticas. O menino cresce com 0s conhecimentos

repassados pelo seu pai. E a menina, conforme a sua idade, vai acompanhando a sua mae a

14 Este item do capitulo integra 0 meu conhecimento pessoal sobre os Tuyuka UtapinGpond, por ser um deles, bem
como ha ideias transversais que também podem ser encontradas no livio de REZENDE, Justino Sarmento. A
educacdo na visdo de um Tuyuka. Faculdade Salesiana Dom Bosco, Manaus/AM, 2010. N&o houve citagdes
diretas ou indiretas deste autor como dos outros abaixo citados, por serem as passagens transversais coincidentes
com meu entendimento da Educacéo da Pessoa do Tuyuka.
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acordar cedo, fazer mingau, ir para roca e cuidar das plantaces. Todo esse processo envolve a
educacdo e o ser da pessoa do Tuyuka.

O processo da educacdo Tuyuka prepara para a vida do individuo, com seus modos
préprios de ser mulher e de ser homem. Constroem seres que possam integrar na vida da
sociedade Tuyuka, com atitudes que fagam a diferenca. A educacéo se da no laco entre a familia
e com os outros membros (tios, primos). E construida com as coisas materiais e imateriais que
as envolvem.

O momento da partilha de quinhapira na comunidade é uma das formas de educagéo aos
filhos. Ai que o menino e a menina aprendem a lidar com os diferentes, com o publico. O
menino, com uma certa idade, da adolescéncia para a juventude, comega a participar junto com
0 seu pal, aprende a cumprimentar, considerando os graus de parentesco. Aprende a escutar,
ouvir historias contadas, compartilhar nos momentos das refeicdes.

A menina segue o ritmo da sua mae para participar dos momentos comunitarios. Prepara
mingau, quinhapira, ajuda a separar e por na mesa. Participa nas conversas, na partilha de
alimentos. No final, ajuda a recolher as panelas e pratos, seguindo todo o ritual que Ihes compete
fazer nos momentos publicos e comunitarios.

O Tuyuka constroi a sua prépria vida, se prepara para se inserir na vida social. Para isso,
ele passa por diversos momentos e etapas de formagdo. A iniciacdo é uma das etapas que 0
menino enfrenta para seguir na sua formagdo. Os conhecimentos sdo repassados conforme o
seu grau de aprendizado. Uns sdo mais especificos e outros sdo generalizados. Alguns meninos
sdo iniciados para exercer fungdes especificas como Pajé e Benzedor. Por isso, eles passam por
instrucdes rigidas desde crianca.

A menina, geralmente, passa por um processo diferente do menino. Contudo, é um
processo longo que acompanha toda a sua formagdo de como ser mulher.’®> As meninas so
destinadas para cuidar de casa, da familia, do trabalho na roca, por isso sdo cuidadas com
benzimentos desde cedo para fortalecer o seu espirito e o fisico.

Os Tuyuka vivenciam as culturas das oralidades, ndo é de escritas, mas guardada nas
memdrias vivas, através de seus conhecedores, e que sdo repassadas em cada geracdo. Os

saberes ancestrais e 0s valores culturais sdo repassados através das conversas, do dialogo, da

15 A menina Tuyuka, geralmente, é iniciada com o processo formativo especifico a partir da sua primeira
menstruacdo. A mde juntamente com o Kumu que vai fazer o ritual de bahsere acompanham toda a preparacéo do
ambiente onde a mocga vai permanecer durante esse tempo, recebendo orientagdes da méde ou da avé. Ao mesmo
tempo, recebe todo cuidado com o ritual do bahsere feito pelo Kumu. A partir dessas instru¢des, inicia a sua vida
social e familiar mais atuante, assumindo os trabalhos mais pesados.
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oralidade. Isso faz parte da tradigdo de todas as etnias. Esta forma de transmissdo é a forma
mais segura e pratica de transmitir os saberes aos seus descendentes.

A oralidade exige, do aprendiz, o exercicio da memoria, de captar todos os
conhecimentos da forma que eles sdo transmitidos, para ndo correr o risco de perder alguma
informacdo e/ou de compreender de uma forma errada (equivocada). Do mesmo modo, exige-
se mais ainda o esforgo de colocar no papel a escrita com os termos adequados, o pensamento
e as ideias transmitidas.

Os Tuyuka aprendem, também, através das praticas e da convivéncia diaria com os mais
velhos. Os conhecimentos exigem a vivéncia e a pratica para efetivar o seu funcionamento e
dar o significado na vida do aprendiz. As culturas Tuyuka sdo de praticas concretas,

“aprendendo na vivencia através das suas praticas”.

1.7 Medicina Tuyuka/bahsere e Tradicdo Intelectual: Saberes Tuyuka como Ciéncia Viva

O Kumu, com suas praticas de bahsese, fundamenta-se nos seus conhecimentos
recebidos e a ele confiados pelos seus formadores Kumud mais adultos e experientes. E
importante saber dessa parte, porque o Kumu néo atua sozinho, por conta dele. Ele age
conforme os ensinamentos e as orientacfes dos seus formadores. De certa forma, ele recebe a
aprovacao de outros Kumua mais experientes € mais conhecedores, que transmitem a “tradi¢ao
intelectual” Tuyuka.

Ratificando as minhas percepg0es dos fatos, trago os argumentos de Jodo Paulo Barreto

(2018, p. 609) a explicar o que ¢ a “tradigdo intelectual” indigena:

A “tradi¢do intelectual” indigena, de ver, de pensar e de organizar o mundo,
0S seres e as coisas, de relacionar, de manipular e perceber as mudancas, esta
ancorada numa epistemologia que ndo é aquela que aprendemos nas escolas e
nas universidades convencionais. Ela estd ancorada na cosmologia e na
cosmopolitica, que sdo a base de conhecimento e fio condutor de pensamento
e das praticas indigenas. Para as novas gera¢des sdo transmitidas de maneira
organizada e sistemdtica como “teorias de conhecimentos” pelos seus
detentores, conhecidos como yai, kumu ou baya.

A realizagdo dos rituais tem importancia estratégica na transmissao da nossa “tradi¢ao
intelectual” Tuyuka. A presenca de um kumu numa regido ou Comunidade ¢ sinal de seguranga,
de protecdo e de harmonia com a natureza (COSTA, 1995, p. 51). As pessoas confiam e tém a

referéncia na pessoa desse especialista.
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Nesta mesma linha de pensamento de Kumu Poani, Dagoberto Lima Azevedo (2016, p.
15-17) procura traduzir com respeito e forca poética a centralidade do Bahsese enquanto pratica
medicinal, espiritual, politica e cientifica, articulando o saber tradicional a sua poténcia como
objeto de pesquisa legitimo dentro de uma ciéncia mais plural e situada.

E preciso ter clareza a respeito do conceito de BAHSESE. Assim, seguem algumas
defini¢cbes para melhor compreensdo do assunto. Para mim, como Kumu, séo elementos
culturais em forma de historias contadas ou vividas pelos especialistas, conhecedores, Kumua.
Sdo casos oralmente transmitidos, como a “Canoa de Transformagﬁo”w, gue 0S NOSSOS
antepassados ja vinham contando essas historias, pois ja faziam parte da vida deles. Cada “Casa
de Transformagio™!’ tinha uma histdria de cada grupo que vinha emergindo. Portanto, a partir
da vivéncia dessas historias, os Kumua védo aprendendo a dominar os objetos da natureza e a se
comunicar com 0s seres que existem no mundo (cosmo) e além do mundo (submundo).

Dentro da cosmovisdo, mas traduzida em linguagem ocidental, segue a definicdo do
Jodo Paulo Barreto (2013, p. 74) do Bahsese:

O bahsese é um procedimento efetuado pelo kumu através de seu
conhecimento associado a um repertério de tramas miticas, palavras e
expressOes especificas que possibilitam a comunicacdo com 0s seres
invisiveis, “super-humanos”, os donos originarios de todos os espacos sobre a
plataforma terrestre, os Waimahsd. O bahsese é também, portanto, a
habilidade de um especialista em invocar elementos e principios curativos,
contidos nos diversos tipos de vegetais e animais.

Em outras palavras, a partir da escuta dos Kumua e da minha experiéncia, posso afirmar
que o Bahsese ndo € apenas um ritual de cura, mas um sistema complexo de protecdo e
equilibrio cosmopolitico da nossa comunidade.

Os bahsese séo fundamentais na vida dos Pamurimahsd, pois eles atendem as diversas
demandas da vida cotidiana das pessoas em relacdo aos seres humanos invisiveis que vivem
nos espagos ome pati'®, dita nahku'® e ahko pati?>. O kumu ou bahsegs comunica-se através
dos bahsese com os seres da natureza, os humanos, 0s invisiveis, 0s animais e todos 0s demais

gue se encontram no planeta terrestre e cdsmico.

16 Canoa de Transformagio ou Mahsari Yukuso, dentro da qual todos os grupos étnicos vieram, depois de
emergir e foram se transformando em pessoas.

17 Casa de Transformacio, onde a Canoa veio parando para que os grupos pudessem se transformar em pessoas e
adquirir seus instrumentos de uso de cada grupo.

18 Ome pati: mundo do ar/cosmo.

19 Dita nuhku: Mundo da terra.

20 Ahko pati: Mundo da agua.
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Na cosmopercepgdo Tuyuka, sem o Bahsere, o corpo torna-se um territorio exposto. Um
territério aberto as forcas invisiveis que atravessam o mundo (cosmo) e além do mundo
(submundo), que nunca foi conhecido pelos colonizadores e, agora, pelos cientistas médicos
ocidentais. E nesse entrelacamento de mundos que reside a importancia do Kumu, cuja posi¢ao
é profundamente relacional no Grupo Etnico do Tuyuka. Confirmo que transito por diferentes
camadas do cosmo, tornando-me ponte entre humanos e ndo humanos.

Justamente por isso, sou 0 primeiro a experimentar os efeitos dessa vulnerabilidade da
minha exposicdo. Embora, a minha exposicdo ndo seja uma fragilidade individual, mas o
reflexo de sua funcdo coletiva. Um Kumu é corpo-mundo, corpo-comunidade, e assim por
diante. Meu equilibrio fisico, emocional e espiritual é condi¢do para a saude de todos do meu
entorno.

Ainda posso acrescentar a explicacdo do autor citado que os Kumud dizem que sem 0s
Bahsese a pessoa fica exposta; sem a protecdo, fica vulneravel a todos os tipos de ataques das
doencas, ndo resiste a qualquer tipo de ameaca contra 0 seu corpo; atrai Varios tipos de doengas
provocadas pelos seres ndo humanos. Por exemplo, afirmo que a primeira pessoa que fica
vulneravel as doencas € o Kumu, porque ele é a referéncia de todos os seres humanos. Ele tem
contato com outras camadas do universo e pode se fragilizar com isso.

Portanto, compreender o Bahsese como Ciéncia Viva é compreender o saber ancestral.
E reconhecer uma forma de conhecimento que n&o separa o corpo do espirito, a cura da politica,
a ciéncia da espiritualidade e assim por diante. E acreditar e praticar a descolonizac&o do saber.

A descolonizagdo do saber, portanto, exige mais do que uma simples incluséo dos
saberes tradicionais nos curriculos ou nos sistemas académicos em Saude Puablica ou
Enfermagem (DE SOUZA et al., 2015, p. 1105). Entendo que a descolonizacdo do saber é o
caminho para uma profunda mudanca de paradigma, que reconheca 0s saberes originarios como
produtores legitimos de ciéncia, como modos validos de conhecer o0 mundo e de habita-lo (DE
SOUSA et al., 2015, p. 1106).

Seguindo esta mesma linha de pensamento, aplica-se 0 método etno-enfermagem no
campo da Saude Publica e da Enfermagem, como explicam os autores Fabianne de Jesus de
Souza, Fabiana do Socorro de Andrade, Dionisio Carvalho da Silva, e Maria do Perpetuo
Socorro (2015, p. 1106-7):

O método de pesquisa chamado etno-enfermagem foi desenvolvido por
Leininger com base na antropologia, com a finalidade de desvendar a
diversidade e universalidade cultural e obter novos conhecimentos em
enfermagem, conforme percebido ou experienciado pelas enfermeiras e
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individuos ou grupos. Os dados émics (locais) revelados pelos informantes
culturais geram interpretacfes e explanacdes de comportamentos e valores
culturais especificos e sdo comparados aos dados étics, que refletem os pontos
de vista e valores dos profissionais. Desse modo, as enfermeiras identificam e
comparam os dois diferentes pontos de vista, 0 que ajuda a prevenir e reduzir
as praticas de enfermagem impositivas, geradoras de possiveis conflitos éticos
e morais.

Embora o Bahsese ainda ndo esteja integrado as praticas protocolares do SUS?!, esta
sendo trazido a luz pelas dissertacdes de mestrado, teses de doutorado, artigos, livros de autoria
dos indigenas e ndo indigenas, que tém a compreensao de que Bahsese ndo é apenas técnica de
cura, mas é também territdrio de saber, corpo de ciéncia, voz cosmopolitica. Ao narrar a minha
trajetéria de formacdo enquanto Kumud, eu ndo mobilizo apenas memdrias pessoais, mas
saberes coletivos transmitidos por geracdes? em contextos rituais, territoriais e espirituais e
espero estar fortalecendo ainda mais a Epistemologia do Sul.

E mais, ao reconhecer o Bahsese como Ciéncia Viva, estou praticando a Ecologia de
Saberes, isto €, estou adentrando em um didlogo horizontal entre saberes diversos, sem que um
seja reduzido a logica do outro.

E digo mais. Ao narrar a minha historia, estou exercendo um gesto politico e ético de
insurgéncia contra 0 monopolio do saber hegemdnico, abrindo caminho para outras formas de
existir, curar, ensinar e transformar, ja que um Kumu tem uma participacdo importante nesse
processo de cuidado com a natureza, pois ele conhece os elementos da natureza e seus
funcionamentos. Sabe dialogar, sabe manusear e fazer a organizacdo conforme seu devido
lugar.

Quando ndo fazemos o que devemos fazer, a natureza se vinga porque ndo esta no seu
devido lugar, ndo funciona como deveria e parece que esta faltando algo para continuar na sua
normalidade.

O cuidado com a natureza tem sua finalidade Unica, é promover o Bem-Viver do ser
humano com a natureza. O Ser humano vive numa briga com os demais seres da natureza. O
tempo todo estd provocando e realizando a invasdo ou a destruicdo. Por isso, ter cuidado,
conhecendo a forma de cuidar, é necessario para ter essa paz e boa vivéncia com a natureza.
“Cuidar para ser cuidado.” Essa ¢ a fun¢dao fundamental dos Bahsesé com a acdo do Kumu e ¢

sobre isso que trataremos no Capitulo 2, a seguir.

21 Sistema Unico de Satde.
22 Represento as varias geragdes do grupo étnico Tuyuka, dos especialistas Kumué, detentores de saberes
tradicionais, 0 mais novo Kumu desta geracéo.
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CAPITULO 2
ESTUDO DE CASO SOBRE CUIDADO E BEM-VIVER NA CRIACAO E
TRANSFORMAGCAO DOS TUYUKA UTAPINOPONA - UTAPINOMAHSA OU
PAMURIBAHSOKA

2.1 Resisténcia Cultural e Autodeterminacgdo Tuyuka

Como destaca Silvio Matheus Alves Santos (2017, p.215), a autoetnografia rompe com
0 modelo da antropologia tradicional, ao reposicionar o pesquisador indigena como sujeito ativo

da narrativa. Essa mudanca de lugar epistemolégico é um movimento claro de
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autodeterminacdo do autor: “escrever é decidir como se apresentar ao mundo, o que lembrar e
o que continuar” (ANDRELLO, 2012, p. 53). E a partir dessa perspectiva que os Tuyuka se
colocam como autores da propria histéria, da propria cosmologia, do préprio corpo.

O povo Tuyuka, habitantes do Alto Rio Negro, enquanto comunidade, historia e
cosmologia, necessita que sua memoria seja escrita por eles mesmos. Ja existe algum material
acerca de como fazer pesquisa, do que e como registrar, de como tratar as historias contadas
pelos mais velhos e de como estimular os mais jovens a se envolverem nesse tipo de atividade
(ANDRELLO, 2012, p. 59).

Entretanto, a minha autoetnografia configura-se, ndo apenas como uma metodologia de
pesquisa para registrar as histérias do meu povo, mas como um gesto de resisténcia, visando
defender e preservar a nossa identidade e cultura, em resposta a forgas externas que as ameagam.
Ela sera uma ferramenta politica, espiritual e epistemologica para afirmar o direito de existir
segundo nosso modo de vida e de produzir conhecimento conforme nossa matriz cultural. Esse
gesto esta intimamente ligado a resisténcia cultural.

Obras como Casa de Transformacdo: Origem da Vida Ritual Ytdpinopona Tuyuka
(AEITU; HIGINO, 2005, p. 37) e Rotas de Criacédo e Transformacdo (ANDRELLO, 2012, p.
51) ndo apenas registram mitos e rituais, mas atualizam e performam saberes ancestrais,
resgatando oralidades vivas em forma escrita. Ao traduzirem seus mundos para o papel - sem
perder a densidade espiritual e politica da palavra -, 0s Tuyuka resistem a colonizacdo do saber
e reafirmam a centralidade de seus valores: o Cuidado com o corpo, com a floresta, com o outro
e com o tempo.

Como apontam Lila Abu-Lughod (2018, p. 221) e Stuart Hall (2006, p. 25), é preciso
desconfiar da “cultura” quando ela ¢ usada como categoria congelada que separa o sujeito de
sua agéncia. E isso que tento apresentar nesta Dissertacdo. E, como explica Geraldo Andrello
(2012, p.8-10), a escrita emergird, entdo, como narrativa insurgente, como forma de escapar da
taxonomia e reafirmard a autonomia de uma existéncia em continuo movimento - exatamente
como ensina a cosmologia Tuyuka nos ciclos de transformagéo. Para confirmar o meu ponto de
vista, exemplifico narrativas insurgentes como:

A) Justino Sarmento Rezende (2010), ao propor uma pedagogia enraizada nos

conhecimentos Tuyuka; e

B) Jodo Paulo Barreto (2018), que conta a histéria da fundacéo do Bahserikowi - Centro

de Medicina Indigena da Amaz6nia, em Manaus.
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Estes estudos demonstram que a autoetnografia ndo serve apenas para narrar o passado,
mas, sim, serve para projetar futuros, que sao o reflexo de uma escrita que atua, que educa, que
cura, que territorializa e que resiste contra as intempéries de um conhecimento que ndo nos
representa. NOs, 0os Tuyuka, quando escrevemos nossas histérias, expressamos uma experiéncia
viva e transformadora, recusando a “objetificacdo” dos nossos costumes e praticas.

Somos resisténcia porque combatemos o apagamento e a violéncia simbdlica sofrida
pelos povos originarios, reinscrevendo a historia em nossos préprios termos (SANTOS, 2008,
s/p). E exercemos autodeterminacdo porque apresentamos a legitimidade desses saberes, que
sdo modos validos de habitar o mundo, de cuidar, de ensinar e de transformar t&o necessarios a
humanidade neste momento de crise (PORTO-GONCALVES, 2015, p. 109).

Como argumenta Boaventura de Sousa Santos (2007, p. 80-83), é no marco da Ecologia
dos Saberes que essas experiéncias ganham poténcia politica. Nas minhas palavras, reivindico
ndo apenas o direito a diferenca, mas o direito a produ¢do do meu conhecimento como legitimo.
Continuando, o autor explica que essa pratica “reafirma a floresta como arquivo, o corpo como
territdrio e a ancestralidade como método” (Santos, 2007, p. 84-85).

Portanto, minha autoetnografia ndo apenas fala do Cuidado e Bem-Viver, mas pretende
convocar, reescrever e compartilhar com o mundo, o desafio de entender outras formas de
existéncias possiveis, mais plurais, mais cuidadosas, mais enraizadas na escuta da Terra e dos
seus povos. Quando a natureza é bem cuidada, ela cuida de nés. A terra é a nossa carne, nossa

vida humana. NGs somos himus da natureza.

2.2 Os Caminhos do Cuidado e Bem-Viver sob a luz de Saberes Ancestrais: Alguns
Conceitos e Teorias Indigenas

Os conceitos e teorias sobre Cuidado e Bem-Viver nos levam a refletir sobre o
significado e a razdo das suas origens para 0 bom servico da humanidade, proporcionando a
harmonia com a natureza. Eles nos apontam caminhos para uma sadde integral, uma educacgéo
mais sensivel e uma convivéncia mais justa entre ambientes e espécies.

O Cuidado tem relacdo com a forma de cuidar da natureza, para lidar com o mundo que
¢ a nossa casa maior. O Cuidado previne muitas consequéncias negativas e destruidoras. O
Cuidado requer uma sabedoria muito grande para garantir a seguranga de todos, assegurar para
que ndo aconteca a coisa pior. O Cuidado precisa ter habilidades culturais de se comunicar. Ai
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que os Kumud entram com seus conhecimentos de bahsese para ajudar no ato do Cuidado. O
Cuidado pode ser também visto como sinal de respeito com a natureza sagrada, com todos 0s
seres que habitam nosso universo. Sentir-se parte desta criacdo e entender que tudo isso gera
vida, se for cuidado.

Os indigenas tém o Cuidado em variados momentos, desde a hora em que vdo tomar
banho até o momento de descanso. Isso faz parte da cultura, que de geracdo em geragéo vai
passando. Contudo, aos poucos, essas praticas de Cuidado estdo desaparecendo devido a certas
influéncias ou mesmo devido a mudanca de habitos culturais.

O Cuidado gera o projeto do Bem-Viver, que é o seu objetivo principal. Cuidar bem da
natureza para que tenha uma boa vida, uma vida tranquila, de harmonia com a natureza. Como
ja dissemos antes, a natureza gera vida. Também possui alma. Por isso, quando é maltratada,
gera as consequéncias negativas.

O bem-viver é sabedoria de vida dos povos originarios, que provém da relagdo com a
natureza, como ser da criacdo. O Bem-Viver consiste em um Projeto de Vida em constante
mudanca. De tal forma, atualmente, nos sentimos desafiados a ter mais atencdo quanto a este
Projeto por conta das mudancas climaticas, do surgimento de varias doencas. Tudo isso exige
mudanca de mentalidade, visando assumir um compromisso mais radical com a vida da
natureza.

Caso o contrario aconteca, conforme a explicacdo de Joao Paulo Barreto (2021): Muitos
tipos de doatise encontram sua explicacdo nos Kihti ukiise e as formulas de bahsese também
estdo contidas, na maioria das vezes, nos Kihti ukiise. Por essa razio, é necessario falar de Kihti
ukiise e dos bahsese para assim entender, minimamente, as concepgoes e praticas discursivas
sobre os Cuidados da pessoa.

A intervencao dos Kumua é fundamental nesse processo de Cuidado, pois eles entendem
como lidar com a natureza, tém a capacidade de dialogar e de organizar tudo o0 que contém
nesse mundo. Diante desse cenario, ha mais uma dificuldade que enfrentamos, a falta desses
Kumué na realidade de hoje. Temos poucos conhecedores atualmente, a nova geracdo dos
indigenas ndo tem se preocupado com a formacdo de novos Kumud nas suas comunidades e
familias.

Assim sendo, 0 bem-viver tem relagdo direta com a saude integral e se estende para
acles educacionais na perspectiva sensivel, por meio de convivéncia equilibrada entre

ambientes e espécies. O bem-viver se manifesta através da sabedoria dos povos originarios.
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Trata-se de um Projeto de Vida que muda constantemente, ja que ha alteragcGes ambientais que

precisam de mudanca de pensamento e de acdes.

2.3 A criacdo da Humanidade: Narrativa da Criacdo e da Transformacdo dos
Utdpindpona — Filhos da Cobra de Pedra

O Universo, na compreensdo dos Kumud, é dividido em varias camadas. Isto é, cada
casa que compde o Cosmo, que chamamos de Ymukowi. Assim, Ymukofieku (avd do universo)
morava com seus poderes e habilidades, pensou que um dia seria diferente se tivesse pessoas
humanas habitando, pois ndo havia nada ainda. Era um vazio. A partir dessa ideia é que ele foi
organizando a cria¢do da humanidade.

A criacdo da humanidade e a transformacéo nas casas de emergéncia é vista como um
ato de gestacdo de uma mulher. A crianca é cuidada desde o ventre da sua mée, desde o dia
inicial da sua gestacdo para este mundo. O Kumu, especialista em bahsese, é responsavel por
cuidar de todo esse processo, por isso ele é dotado de conhecimentos e de habilidades para a
protecdo da crianca e da mée. Dessa forma que nés, Kumud, concebemos a explicacdo sobre
este ato da criacdo e de transformacédo dos grupos humanos.

Na concepcao dos especialistas Tuyuka, o projeto de criagdo humana, dos bayaroa e
Kumuad (bahsera) e a transmisséo de conhecimentos basere, ndo ocorreu nesse mundo terreno,
aconteceu no mundo sobrenatural e de seres espirituais. Os quatro irmdos, Pamuri Pind,
Ahsipod Nehkw, Yarebo e Muipiiri Piné, N30 eram 0s (nicos seres espirituais existentes no
mundo. Assim como, em quatro cantos do mundo, também existiam outros sabios e seres
espirituais como eles, que também eram netos de Deus do Universo (Bureko Nehkw).

Esses quatro irmdos eram sabios, especialistas em basere (Kumud), mestres de cantos e
dancas tradicionais (Bayarod), dotados de conhecimentos e forcas espirituais. Foram criados e
capacitados diretamente por Deus (Bureko Nehkw), para serem responsaveis pela criacdo dos
POVOS.

Entre eles, cada um foi criado para assumir uma funcéao especifica. O primeiro irméo, o
Pamu¥i Pind, era o chefe, irmdo maior e o principal responsavel pela criacdo de grupos
humanos; o Ahsipod Nehkd, segundo irmio, ficou como o responsavel para criar povos
originarios nas regides andinas; o Yarebo, terceiro irmao, ficou com a responsabilidade de ser

0 pai dos alimentos, o Deus da fartura para a humanidade; e Muipiiri Pino, 0 irmdo cagula, foi
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escolhido por Deus das Pedras (Uht& Nehks) para ser o especialista (Kumu) em conhecimentos
tradicionais (bahsere), o protetor dos grupos humanos.

O Pamuri Piné era chefe dos Tukano (Dahsed) e falava a lingua Tukano. Ele ancorou a
Canoa da Emergéncia (Pamuri Yukuso) em uma das praias do litoral do Rio de Janeiro, na Baia
de Guanabara - em Tuyuka, Ohpekd Tar6 (Lago de leite). E onde ficam os lugares historicos,
sagrados, onde Pamuri Pino passou com a Canoa da Emergéncia.

O Pamuri Piné era um Deus, um ser espiritual. Detinha muitos poderes espirituais, com
0s quais podia realizar diversas criagdes e povoamentos sem a ajuda de outros sabios como ele.
Sentia-se tdo poderoso a ponto de esquecer o seu avo (Deus da criacdo) e capaz de enfrentar
sozinho quaisquer ameacas de seres espirituais externos que existiam nessas regioes.

O Pamuri Piné se considerava o0 mais sabio, o mais forte e mais poderoso e quis ignorar
gue 0 mais poderoso entre todos os poderosos do universo era o seu Avo. O modo como pensou
em conduzir a criagdo de grupos humanos ndo deu certo, porque ndo era tdo poderoso para
enfrentar a forca espiritual da Porta da Emergéncia de Diasihti Mahkawi, que estava sob a
guarda de um ser espiritual chamado Sé, que Deus ali colocou. A Porta da Emergéncia de
Diasihti Mahkawi era uma porta de pedra de marmore. Ninguém, nenhum ser normal, ou
quaisquer seres espirituais ndo podiam ultrapassa-la. A porta era a unica via de acesso para a
emergéncia de novos grupos humanos para este continente. Era a Gnica porta para que Sunid
Parami entrasse com grupos humanos, para depois criar e os fazer emergir em diversas Casas
das Emergéncias (Pamuri Wihseri) espalhadas ao longo deste continente.

O primeiro obstaculo que Pamuri Piné enfrentou, ao tentar adentrar no novo continente,
foi a forca espiritual do Portdo da Emergéncia da Casa da Emergéncia de Diasihti Mahkawi.
Antes de tentar abrir o Portdo, Pamuri Pino juntou todas as suas forgas espirituais
materializadas em seus enfeites e adornos para se tornar poderoso. Enfeitou a sua cabeca com
um cocar (su6 duhpd); em suas orelhas colocou um par de brincos de ouro (yohsaripi); em seus
ouvidos introduziu objetos espirituais, fontes de sabedoria, que pareciam pequenas flores
(wihtokori); enfeitou-se com pecas artesanais de micangas (fiahké karé). Cada objeto formava
0 conjunto de seus poderes espirituais. Depois, pegou seu bastdo de poderes espirituais (yuhku
behsuré), com o qual cravou na parte lateral do Portéo para abrir.

O Pamuri Piné queria demonstrar aos sabios da Terra que era poderoso e que nao
precisava da ajuda de ninguém. Por isso, tentou usar apenas seus poderes para abrir a Porta da
Emergéncia e, assim, conduzir os grupos humanos para dentro do continente. No entanto,

percebeu que a Porta era muito forte, resistente e poderosa. Antes dele, nenhum outro ser
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espiritual ousou ultrapassé-la, porque a forca espiritual que a sustentava era a propria forga de
Deus presente nela através do ser espiritual Sé.

Até ai, ainda ndo existiam diferentes grupos humanos: Tukano, Desano, Tuyuka,
Wanano, Tariano, Miriti-Tapuia, Siriano, Karapand, Barasano, Maku e todos 0s outros povos
que habitam neste continente. Existia apenas uma so lingua. Ninguém dizia que esse ou aquele
era Barasano, Tuyuka, Desano, porque nao havia grupos diferentes.

O Pamuri pino queria passar de qualquer jeito pelo Portdo da Emergéncia (Pamuri
Sohpé). Essa Porta (Pamufi Sohpé) ficava em Diasihti Mahkawi; ninguém podia passar por ela;
era uma Porta de pedra muito dura, projetada pelo Sunia Nehks. O Sunid Nehku sabia que o seu
neto (Pamdri Pind) tentaria passar pela Porta da Emergéncia sem perguntar-lhe se isso daria
certo ou ndo, e por isso projetou a porta como prova de sua existéncia.

Antigamente, muitos Kumud (bahsera) ainda conseguiam visualizar o local da Porta da
Emergéncia e a esséncia de sua forca espiritual através de rituais. Segundo os kumud (bahsera)
Tuyuka, a Porta constitui pura forca espiritual de pedras (Yhtd Wehtiri Sohpé), forca espiritual
de reflexos de espelho (E7ié Wehtiri Sohpé), forca espiritual do fogo e da fumaca (Pehka Oméda
Wehtirisohpé) e forca espiritual dos rituais de pajelanca (Yai Wehteri Sohpé). Hoje, se féssemos
verificar a existéncia da Porta da Emergéncia com os olhares humanos, poderiamos encontrar
apenas uma pequena pedra, com formato de uma porta, que deve estar em algum ponto das
montanhas que cercam o litoral do Rio de Janeiro.

Na viséo espiritual de Pamuri Piné e de seus irmaos (4hsipoa Nehky, Yarebo e Muipiiri
Pind), a Porta era estreita. Atualmente, alguns Kumua (bahsera) ainda conseguem enxergar a
porta através dos rituais, e por meio de sonhos ou sob o efeito da kahpi e wid (substancia
alucindgena). A porta, aparentemente pequena, para 0 Pamu/i Piné e seus irmaos, era muito
poderosa e impossivel de ser ultrapassada. Além de parecer estreita, a parede de rocha que
constituia a porta tocava o céu e, na parte subterranea, ndo tinha fim, ultrapassava os limites do
leste e do oeste do planeta Terra. Ndo tinha por onde desviar. A Unica maneira de entrar neste
continente era pela Porta da Emergéncia. Foi isso que o Pamuri Piné tentou fazer usando seus
Unicos poderes, mas o seu bastdo de poderes ndo aguentou a forca espiritual do Portdo da
Emergéncia e quebrou.

O objetivo do Deus da criagédo, ao colocar essa porta, foi testar os conhecimentos e 0s
poderes de seu neto, que era arrogante e se considerava autossuficiente. Vendo que seu neto o
ignorava e desprezava a ajuda de outros sabios da Terra, Deus (Sunid Nehks), Buhp6 Nehky
(Avo do Trovao), Yhta Nehku (Avd das pedras), Buteko Nehky (Deus do Tempo e do Universo),
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Pensou: quero ver como meu neto conduzird os humanos e seus irmaos. Sunié Nehky era avo
de Pamuri Piné. Por isso, Pamuri Piné € chamado de Sunia Parami.

O Sunida Parami sentiu que o momento de ultrapassar a porta estava proximo. Antes de
iniciar a entrada, fumou tabaco, comeu ipadu e bebeu caxiri; em seguida, com o seu bastdo de
poderes (Yaigd), tentou abrir pela primeira vez a Porta, porém o Portéo era tdo forte que em
poucos segundos o bastdo se entortou. Foi a primeira tentativa de Pamuri Pin6, mas nao
conseguiu abrir. Nessa primeira tentativa, Sunia Parami ja perdeu o primeiro grupo humano
que se transformou em seres espirituais.

Depois de perder o primeiro grupo, parou e pensou: por que aconteceu isso? Apesar do
primeiro fracasso, tentou abrir a porta pela segunda vez, também ndo conseguiu, pois, mais uma
vez 0 bastdo amoleceu e a porta se fechou em poucos segundos, e assim perdeu o segundo grupo
humano. Tentou pela terceira vez e, de novo, o bastdo amoleceu, a porta se fechou e ele perdeu
0 terceiro grupo.

Pamuri Pino queria levar os futuros humanos para dentro do novo continente para criar
e povoar, porém nas trés tentativas ndo conseguiu vencer a Porta da Emergéncia. Por causa da
perda desses grupos humanos, que a Casa da Emergéncia de Diasihti Mahkawi, a Porta da
Emergéncia se chama Dianuhiriawi, em tukano, porque foi a casa e a porta onde o poderoso
bastdo de Sunia Parami amoleceu e sucumbiu diante da forca da Pamuri Sohpé (Porta da
Emergéncia). Desde entdo, a casa é denominada de Dianuhiriawi Mihsipewi e Kahpi
Mihsipewi. Para nos, Tuyuka, essa casa se chama Diakamefiariwi.

ApOs trés tentativas, Sunia Parami parou, pensou e lamentou as perdas e, em seguida,
pegou o seu yuhku behsuré (bastdo de poderes), colocou ao seu lado, retirou os ornamentos e
adornos do seu corpo, ficou somente com um cocar na cabeca. Em seguida, fumou e defumou
0 Seu corpo com o tabaco (munoro), parou mais uma vez para refletir diante de tudo que havia
acontecido com ele até aquele momento. Ele ainda tinha dentro dele forcas e poderes espirituais.

O Pamuri Pino estava muito decepcionado e triste consigo mesmo. Pensou melhor e
disse: Por que ndo deu certo? Naquele momento, percebeu que fracassou e reconheceu o seu
limite e seu erro por ter negado a ajuda de outros seres espirituais e de seus irmaos. Em seguida,
preparou-se para ir perto de seu avd. Olhou para o céu e pensou nele. Olhou para 0 oceano
Atlantico e pensou na terra de onde saiu com a Canoa da Emergéncia. Olhou para o norte, para
o sul, leste e oeste, e voltou a se indagar e falou consigo mesmo: tentei fazer do meu jeito, mas
ndo consegui. Antes, sempre achei que poderia criar grupos humanos sozinho, mas ndo deu

certo como planejei. Até agora ja perdi trés grupos humanos. Isso ndo € bom, porque se eu
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continuar desse jeito perderei mais grupos de pessoas. Por isso, vou atrds do meu avd para
receber orientacBes e pedir mais poderes para, na volta, conseguir vencer o Portdo da
Emergéncia.

Os trés grupos que se perderam em Diasihti Mahkawi, hoje, sdo os Wai-mahsa (peixes
gente): dihta wihseri mahkata (espiritos da terra), diyari mahkara (os espiritos que vivem na
agua), outros sdo 0s curupiras que vivem nas matas. Esses se tornaram nossos inimigos e rivais,
porque ndo conseguiram se tornar pessoas como nés, humanos. Por isso, fazem aparecer
constantemente diversas doencas pelo mundo. Para demonstrar a raiva que tém contra 0s
humanos, os Wai-mahsa dizem o seguinte: esses humanos pensam que sdo gente, mas nés que
éramos os primeiros, 0s chefes deles, s6 que para n6és ndo deu certo. Agora que sdo gente
guerem brincar conosco.

Alguns desses espiritos sdo: dihtiroa, kaydfoa, yahkominia, waikdfastira, pusiria, émua,
yamud, mayaroa, nimayua, yuhkabuemihsia, buemihsidbahsiroa, s¢, dahsé (tukano), nenird,
wa, konepihkd, yamika balerd, diatufod, bua (pombo), watoropoa, ohsé (morcego), ohso
pahku (morcego gigante), muipa durd, ohkdlo, behpapahkd (coruja). Sao espiritos que ficaram
no mundo sobrenatural para causar doencas e morte aos humanos. Querem que 0s humanos
também morram como eles, quando se perderam na porta de Diasihti Mahkawi. Os Wai-mahsa
podem causar doenga e matar os bebés na hora do parto, como forma de vinganca e raiva contra
nos. O parto de uma crianga tem 0 mesmo significado que a emergéncia de um grupo humano,
isto €, como se a crianca passasse pela Porta da Emergéncia de Diasihti Mahkawi sob a protecao
de Deus (Uhtd Nehkd), que, no nosso caso, seria sob a protecdo do Kumu através dos rituais de
basese do parto.

Depois de fumar tabaco de toasini, Sunia Parami parou e ficou em pé conversando com
seus irmaos menores — Ahsipoa Yai, Yalebé, Muipii Yai — que estavam junto com ele e
perguntou: O que sera que vai acontecer agora? VVocé que deve saber, respondeu seu irméo
Ahsipod Yai, que também era chamado Ahsipod Nehk.

Enquanto os quatro irmdos discutiam entre si, a Canoa da Emergéncia estava atracada
na praia. Nés, que seriamos humanos, estdvamos dentro dessa Canoa, bem guardados e éramos
invisiveis aos olhos de outros seres espirituais que ja existiam nesta Terra. Estavamos dentro
do espirito de patugd (pé de ipadu), de kahpida (pé de kahpi), de mahsakula wai koari (dentro
dos “o0ssos” dos Kumua). SO 0s quatro irmaos que sabiam da nossa existéncia e eram visiveis

aos olhos de outras divindades.

43



Novamente, Sunid Parami ficou em pé diante de seus irmaos, pensou consigo mesmo,
olhou para o céu, fumou tabaco, comeu ipadu, bebeu caxiri, pensou de novo e olhou para o céu.
Em seguida, de repente, abriu como o reflexo da luz, quando entrou no interior do mundo
espiritual de whta omékoda patipy, pehka omékodd patipy, éio omékoda patipy, yai omékoda
patipy, djaaaa. Depois de alcangar esse mundo, retornou para o lugar onde 0s seus irmaos e a
Canoa da Emergéncia se encontravam. Era apenas um ensaio, antes de viajar para o céu. Na
volta, viu que estava tudo como era antes, depois decidiu enfeitar e adornar de novo o seu corpo
com fiahkeka kariré (colares de miganga), ahsipod piriré (brincos de ouro), colocou o siodehpd,
p0s No seu pescoco 0s sé behtoriré (argolas de metais), a sua whtétenid (pedra de quartzo), o
seu sékute, wai war (esséncia e poder de peixes); também adornou com o wariiarida (corda de
origem vegetal) e todos kamdka (adornos tradicionais). Depois, estava pronto para partir até a
casa de seu avd. Olhou para o céu e abriu. Estava tudo muito lindo. Quando olhou para a casa
de Buhpowi (avd de Trovao), a casa do centro do universo, a casa do céu, percebeu que a porta
do céu estava fechada e retornou para perto de seus irmaos.

Essa casa deve estar bem em cima da Porta da Emergéncia (Pamuri Sohpé). Os Kumud
dizem que a superficie do planeta Terra fica bem no meio. E nesse meio que Sunid Pardami
pretendia emergir junto com os grupos humanos. Ai era o lugar temido pelos espiritos, dificil
de passar por causa da forca espiritual da Porta da Emergéncia que era poderosa.

Olhou mais uma vez para o céu, pensou em seu avo e disse aos seus irmaos: agora estou
pronto para ir perto de nosso avd. Na véspera de sua partida, realizou o ritual de pajelanca do
tabaco para tentar convencer o seu av, que o0 acolhesse em sua casa com cordialidade. Através
desse ritual evitou que seu av0 se negasse a conceder mais poderes. Depois de se defumar,
olhou para o céu, sentou-se, pegou seus principais poderes e guardou dentro do seu corpo.

Este é o exemplo para quem escutou e aprendeu os rituais de bahsere de seu pai. Um
dia, uma pessoa se torna 6rfdo. Por isso, depois que um pai morre, um filho obediente e
observador de principios que regem as nossas tradigdes sempre sera considerado sabio pelos
outros especialistas e pessoas comuns. Esses conhecimentos proporcionardo muita seguranca a
pessoa quando, um dia, ela decidir discutir e refletir sobre os rituais com outros Kumua, porque
sabera se defender conforme os ensinamentos de seu pai.

Depois disso, mais uma vez, Sunia Parami olhou para o céu, comeu ipadu, fumou
tabaco, bebeu caxiri e ficou pensativo. Apesar de ele estar entre 0s seus irmaos, 0 seu espirito
ja estava dentro de forgas espirituais, que os Kumud chamam de: #hta omékoda patipy, ¢htd

pehkad buhti omékoda, pehka sumeri, pehka dbue omékodd, tiya omékoda patipy, éio omékoda
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Adbué tiya dmakodéa patipu e pehka omekoda nidbyé ndatatu tiya omékodda patips, yai omékodad
Aabue rialakati tiya omékoda patipy (S840 as linguagens classicas de rituais de bahsese). De
repente, como um raio de luz subiu para o céu. O Pamuri Pino estava bem ornado, o seu corpo
brilhava e refletia como um feixe de luz.

Quando Sunia Parami avistou o alto do céu, viu que duas mulheres estavam sentadas,
eram filhas de Deus, uma a direita e outra & esquerda da porta, as quais costuravam e trangavam
cestinhos que, na verdade, criavam seus netos e 0s animais que causariam doencgas aos
humanos. As duas eram as seguintes: uma se chamava Asia Néhko (ana, jararaca e fiehkd, avo);
e a outra se chamava Patu Néhko (patu, ipadu e fiehkd, avo). Anhd Néhko era a avé de jararacas,
cobras, aranhas, bichos venenosos e pegonhentos. Patu Néhké era a avo do ipadu. As duas
mocas rapidamente viram que Pamuri Pind se aproximava da casa de Deus e murmuraram entre
si: “olha quem esta chegando! E o neto de nosso Pai, aquele que perdeu os grupos humanos”.

O Sunia Paramf ja se aproximava da porta do céu. Rapidinho, as duas mogas entraram
e chamaram o Pai, o YUhta Nehku: “Pai! Vocé se lembra daquele seu neto, que as pessoas
chamam de Pamuri Piné ou Sunia Parami, que tentou criar 0s grupos humanos na Terra,
achando que podia conseguir somente com seus poderes, mas que no final perdeu trés grupos?
Ele esta vindo para ca!”

E o velho ndo respondeu nada. Depois de tentar acordar o Pai, as duas mulheres entraram
na casa sem recepcionar e acolher o Sunia Parami. Ao chegar a porta do céu, Pamuri Pino fez
a seguinte saudacdo: “s0000000!” Depois, tocou 0 seu bastdo de poderes. E nada de o Velho
responder.

Mesmo assim, insistiu e fez outra saudago: “Como vai vocé Sunid Nehku (meu avé),
vocé Uhtd Nehka (avd de pedras), Burekd Nehku (avd do dia e da noite). Sou seu neto,
responsavel para criar e povoar grupos humanos no novo continente do planeta Terra”. E seu
avo ndo respondeu nada.

O Pamuri Pind jé sabia que isso aconteceria, porque tinha errado ao ignorar seu avé nas
trés tentativas de criar gentes, porém nao desistiu; pelo contrério, insistiu. O que Pamuri Piné
enfrentou naquele momento era o sinal que no futuro os Kumué (bahserd) humanos também
enfrentariam os mesmos desafios. Por exemplo, desde que existimos como Kumud, uma coisa
sempre aconteceu entre nos, um Kumu quando ndo consegue prevenir e curar algumas doencas
procura outros Kumua para perguntar e aprender novos rituais. Essas coisas sao assim. Nenhum

Kumu conhece todos os rituais de bahsese.

45



O Pamu#i Piné fez de novo a saudacio: “sooooooo! Yhta Nehks, Buteké Nehku. E
Deus, pela segunda vez, ndo respondeu. Sunia Parami saudou de novo: “sooooooo! Yhtd
Nhehky, Burekd Nehka=. Depois de trés saudagdes, o seu Avo suspirou 14 no fundo de seu
quarto: “hutut=. Estava no fundo de sua casa, atrds de uma parede, em um quarto bem
fechado, deitado na rede, se esquentava no calor do fogo ¢ “dormia”.

Por isso, antigamente, os velhos sabios (basera, kimua), 0s especialistas, apds os rituais
ndo saiam para nenhum outro lugar, ficavam em resguardos, ornados, defumavam-se com
tabaco benzido para fechar os corpos e seus espiritos, pintavam seus corpos com wardsoa
(carajuru) feito com bahsese. Ficavam no quarto durante um dia, dois dias ou até mais,
dependendo do tipo de ritual realizado. O Behpo (Deus do Trovao) demonstrava o que os kumua
humanos fariam no futuro, isto é, era um exemplo do que aconteceria conosco. Por essa razao,
atualmente, aquele que é sdbio Kumu ainda pratica esse ritual de resguardo para se proteger das
doengas espirituais.

Em seguida, Deus (Suni& Nehks) falou: “Como vai vocé, meu neto! Vocé esté ai? Nem
sabia que era vocé que estava na minha porta”. “Sim, estou aqui”, respondeu Pamui Pino.
Sunid Nehku disse: “Que surpresa! O que aconteceu com vocé, meu neto?” O Pamuri Piné
respondeu: “E vovd! Vocé sabe o que aconteceu comigo. Tentei criar os humanos como
ordenou. Tentei criar sozinho, do meu jeito, mas ndo deu certo. Nessa tentativa perdi trés grupos
de humanos. No comeco, eu ndo quis receber ajuda de ninguém, nem dos Kumud (baserd) da
porta do norte, do sul, do alto (céu); nem dos que vivem no outro lado do oceano Atlantico, de
onde sai com a Canoa da Emergéncia, porque achei que seria capaz de criar e povoar oS
humanos somente com meus poderes espirituais. Reconheco que errei e fracassei. Agora, tenho
certeza de que somente Deus (Whtd Nehku, Bureké Nehks) é quem manda em todas as coisas
existentes no universo; nenhum ser da Terra € mais poderoso que vocé. E, por isso, decidi
recorrer a vocé, meu avb. Além do mais, sou seu neto responsavel para criar grupos humanos.
N&o desistirei de minha responsabilidade somente porque perdi trés grupos, até porque ainda
existem outros grupos humanos que devo criar e povoar no planeta, mas, para isso, preciso de
sua orientacdo, para ndo perder mais humanos e nem cometer 0s mesmos erros”.

O avo respondeu: “E isso mesmo! Vocé pensou que estava criando humanos longe do
meu alcance e escondido de mim, porém estava aqui bem embaixo de mim; alias, vocé sempre
estd aqui pertinho, aos meus pés. Fiquei observando e perguntando: esse meu neto Sunid
Parami, por que sera que tenta ignorar a minha existéncia? O que pensa que ele é? O meu neto

sabe tudo, fala de tudo. Ouca bem e preste atencdo nas minhas palavras. Quem ¢é sabio deve
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ouvir o que os outros sabios tém a dizer e contribuir. Quem é sabio nunca se acha o melhor e/ou
0 maximo, insuperavel, mais poderoso. Vocé ndo foi justo com a sua sabedoria, por isso
cometeu erros infantis. Olhei para vocé e pensei: sera que 0 meu neto acha que é mais poderoso
e mais sabio do que eu? Depois que vocé perdeu trés grupos humanos, continuei pensando em
voceé e perguntando: seré que ele vai acabar perdendo todos os demais grupos humanos? Fiquei
muito preocupado. Ndo pense que durmo o dia inteiro, pelo contrario, acompanho diretamente
tudo que vocé faz. Estou constantemente de olho em seus atos”.

Depois de chamar a atengéo de seu neto, Deus do Tempo (Burekd Nehku) estava pronto
para conceder-lhe mais poderes espirituais. SO falou isso, para chamar a atencao de seu neto e
para lhe conceder novos poderes espirituais, Deus (Burekd Nehks) ndo saiu de seu quarto e
Sunia Parami também ndo entrou na Casa do Céu, ficou na porta. Também ndo teve contato
direto com seu av6. Mesmo deitado na sua rede, dentro de seu aposento, Deus comecou a
entregar os poderes materializados nos seguintes instrumentos, que chegaram até nas méos de
Sunid Paramr:.

1.° entregou 0 wehti kiimiiré (banco em que Sunia Parami se sentaria para benzer breu
e tabaco). Sunia Parami estava na entrada da porta do céu, quando recebeu os poderes através
de sua forca espiritual e ndo chegou a entrar na casa. Os pajés chamam esses instrumentos de:
whta omékoda patip, éio omékoda patipy, yai omékoda patipy, pehka omékoda patipt, djaaa,
gufutd (deu estrondo);

2.°entregou 0 muno puhti seneroré (suporte de tabaco), que mais uma vez Sunid Parami
recebeu através da forca de seus poderes de pajelancas;

3. entregou os mahsakdraré (a forca espiritual dos pajés mestres dos rituais de
Jurupari);

4.°entregou 0 yuhky behsuhtirigu (bastdo de poder e autoridade);

5.°entregou o poasti tirigy (bastdo dos rituais de bahsese).

Apbs entregar os poderes e os instrumentos, Deus (Buteké Nehka) disse: “daqui vocé
desce até onde vocé veio por meio da forca espiritual de fumaca de whta omékoda (fumaca de
pedra), toyé whta oméekoda (forga espiritual da fumaca branca de pedra), yai omékoda (fumaga
de yai), pehkda omékoda (fumaga de lenha, do fogo). Ao chegar perto de seus irmaos, fume
tabaco, coma ipadu, beba caxiri e, em seguida, olhe para o céu e se lembre de seu velho Avo,
que estard sempre contigo, e nas coisas que falei para vocé. Depois, com a forca espiritual de
whta omékoda, éno omékoda, yai omékoda, pehkda omékodad, defume a Porta da Emergéncia

(Pamuri Sohpé); em seguida, pegue o seu bastdo de poderes (yuhku behsuré) e finque na lateral
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da Porta para abrir. Seja rdpido para que 0s grupos humanos consigam ultrapassar a Porta,
porque a Porta da Emergéncia se fechara rapidamente. Garanto que vocé conseguira ultrapassa-
la, siga as minhas orientacdes que vocé conseguirad vencer o Portdo da Emergéncia. Quando
fizer isso, todos 0s grupos humanos passardo pela porta. Apos essa execucao, pare, fume tabaco,
coma ipadu, beba caxiri, olhe para o céu e lembre-se de seu Av0, que estarei ao seu lado. Vocé
e 0s grupos humanos estardo sob minha protecdo. Depois, defume com breu (wehté) e a forca
espiritual da fumaga de #hta omékoda, €6 omékoda, yai omékoda, pehka omékodd o caminho
onde 0s humanos passarao e percorrerdo durante a emergéncia e 0 povoamento”.

Depois de receber mais poderes, Sunia Pdaami retornou para perto de seus irmé&os.
Quando desceu do céu, fez de acordo com as orientacBes de seu avd. Abriu a Porta da
Emergéncia com o bastdo de poderes, que ndo sucumbiu a forca da Porta. Entdo, rapidamente
fez passar grupos humanos pelo Portdo da Emergéncia (Pamuri Sohpé) de Diasihti Mahkawi.
No entanto, a Porta era tdo poderosa que nao ficou aberta por muito tempo. Sunia Parami teve
que agir rapido, porque a porta se fechou em poucos instantes. Contudo, foi suficiente para que
0s humanos ultrapassassem o portdo, conforme havia dito o seu avo.

Depois de vencer a forca do Portdo, Sunia Parami parou, fumou tabaco, comeu ipadu e
bebeu caxiri. Olhou para o céu e agradeceu ao seu Avd. Em seguida, subiu para o céu para
contar ao Avo a sua faganha. Dessa vez, foi recebido rapidamente pelo Avo (Burekd Nehku).

Deus (Bureko Nehks) respondeu: “Foi isso que sempre esperei de vocé. Daqui em diante
as coisas serdo diferentes e tudo daré certo, Sunia Parami. Antes ndo deram certo, porque vocé
tentou ignorar a minha existéncia, tentou esquecer que existo. Eu ndo sou qualquer Deus, que
VOCé e outros seres podem desrespeitar. Sou seu Avo, Deus do tempo e do universo. Sou um
ser que nasceu antes de tudo, antes do universo. Agora, sim, os seus trabalhos e suas criagoes
sempre terdo resultados positivos. Peco que desca para a terra através da forca espiritual da
fumaca de @htad omékoda, éio omékoda, yai omékodd, pehka omékoda patipw. Ao chegar na
terra, envie o seu irmao Ahsipod Néhky para a porta do norte. E 14 que ele criara e povoara
outros grupos humanos. Depois envie o0 seu segundo irm&do, 0 meu neto Yalebo, que ird antes
de vocé para criar as plantas frutiferas, preparar a terra para plantacdes, criar kirikd (maniva),
preparar os kumiidahkati (coxos de caxiri), as stubshkupatd (panelas de barro que servem para
armazenar caxiri), construir as Bahsawihseri (Casas Tradicionais). Yarebo terd que preparar o
ambiente para criacdo e povoamento de diferentes povos”.

Deus (Burekd Nehkd) pressentiu que alguma coisa ndo daria certo para seu neto. Mesmo

assim continuou a conversa: “enquanto Yarebo estiver construindo as Casas das Emergéncias

48



(Bahsawihseri), criando as plantas frutiferas, criando maniva e mandioca, preparando o caxiri,
envie o seu irmdo Muipiiri Piné para realizar os rituais de pajelancas de novas habitacdes. Ele
tera que benzer todas as Casas (Bahsawihseri) que servirdo para criacdo de novos grupos
humanos até chegar na Casa da Emergéncia de Ohké Diawi ”.

Naquele momento, Deus (Bufeké Nehkd) ja sabia o que aconteceria na Casa da
Emergéncia de Ohko Diawi. Teve um pressentimento negativo. Por isso, alertou seu neto Sunia
Parami: “Uma coisa ndo dara certo para vocé. O seu irmao cacula, Muipiiri Pind, apesar de ser
seu irmdo, nao te obedecera. Depois que vocé perdeu trés grupos humanos, ele ndo confia mais
em vocé. Por esse motivo, duvidara de sua capacidade e de seus poderes. Ele ndo sabe que vocé
acaba de receber mais poderes e estd sob a minha protecdo espiritual. Fique atento e preparado
contra as acOes dele para que nada de mal ocorra durante a criacdo de gentes, Ele tentara destruir
0 que VOCé e 0s outros seus irmaos construirdo na terra, mas ndo conseguira”.

Muipiri Piné também era neto de Deus. Era um ser espiritual e sabio como seu irméo
maior, por isso ndo temia desobedecé-lo. Era tdo poderoso como Sunia Parami. Por causa de
sua desobediéncia, desconfianca e arrogancia, hoje existem entre os Tukano, Tuyuka, Desano
etc., individuos que se dizem conhecedores dos rituais de pajelancas, 0s que se acham mais
sabios que os demais e que ndo querem ouvir outros sabios. E, as vezes, alguns até dizem: “eu
também sei os rituais de pajelancas como vocé; posso pajelar sozinho e ndo preciso de vocé”.
Outros sdo irénicos: “como ndo sei as pajelangas, nunca digo a ninguém que vou fazer isso ou
aquilo; que um dia juntarei as pessoas, para construir uma Casa Tradicional (Bahsawi) e
comunidade”.

Antes de iniciar a criacdo dos humanos, Deus também previu o conflito que ocorreria
em Ohkd Diawi entre Sunia Parami e seu 0 irmdo cagula Muipiri Pino. Esse conflito era o
primeiro sinal de como seria a relacéo entre nds, pajés humanos, que constituimos de diferentes
povos. Realmente, os conflitos e as brigas sdo constantes entre os pajés. Deter o0 conhecimento
de rituais de bahsese € sindénimo de conflito, rivalidade e interfere diretamente nas relagdes de
convivéncia entre povos, familias e comunidades.

Quando Sunida Parami tentou enviar o seu irm&o cagula, Muipiiri Pind, para realizar 0s
rituais de habitacGes, ouviu a seguinte resposta: “Desde que chegamos aqui, em Diasihti
Mahkawi, vejo que vocé sé faz as coisas sem nos consultar e sem pedir nossas opinides. Se
vocé conduz as coisas dessa forma é porque vocé sabe o que faz e ndo precisa de mim. Estou
cansado de ser a sua sombra. De tanto ficar atras de vocé, vi vocé perder trés grupos humanos,

sem poder interferir para evitar que gentes se perdessem na Porta da Emergéncia. Agora, ndo
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quero ver de novo a mesma historia se repetir; nem quero ouvir as pessoas falarem que meu
irmao mais velho perdeu outros grupos humanos. Por causa da perda de trés grupos humanos,
muitas pessoas por ai comentam sobre o evento triste que ocorreu conosco. Tenho vergonha
quando ougo comentarios irbnicos que outros seres espirituais fazem sobre o seu fracasso. O
seu individualismo atingiu a nossa integridade, a nossa familia. Por isso, a minha resposta €
ndo. Nao vou realizar rituais de habitagcdes. Vai e faga vocé mesmo. Estou fora. Ndo conte
comigo”.

Ao ouvir a resposta de irmao cacula, Sunia Parami respondeu: “Tudo bem! Faca como
quiser.” Sunia Parami ja sabia que isso aconteceria, porque seu AvO havia alertado antes de
tudo e de todos. Os quatro irm&os eram sabios e poderosos. Eram filhos de Deus. A Unica
diferenca é que entre os quatro, Sunia Parami ndo era qualquer filho de Deus. Tinha um
diferencial entre seus irmaos menores pelo fato de ser o irmdo maior e por ser o principal
responsavel pela criagdo e povoamento de grupos humanos. A sua forca espiritual era
incomparével em relagdo aos seus irmdos menores, mas eles ndo sabiam. Era 0 mais sébio e o
mais poderoso. Era duhpu (chefe, cabeca, irmdo maior). Foi o Unico que conseguiu chegar perto
de Deus (Uhta Nehku, Bureko Nehks), que recebeu de seu Avd mais bahseré (rituais).

Deus criou 0s quatros irmaos porgue pensou o seguinte: se eu criar apenas um, o trabalho
de criagdo e povoamento dos humanos vai demorar muito. Criarei quatro irmaos, porque assim
o trabalho seré feito como mais rapidez e seguranca. Por isso, decidiu criar 0s quatro irm&os.
Ao criar, lhes deu poderes suficientes para enfrentar e superar as ameacas de outros seres
espirituais da Terra. Os poderes que Deus concedeu foram: muné omékoda (a forca espiritual
de tabaco e sua fumaga), yayari omékoda (a forca espiritual do ser yai), bayiari omékoda (a
forca espiritual do ser bayd), kiimiiari omékoda (a espiritual do ser kizmiz). Com esses poderes,
0s quatros se tornaram poderosos e sabios.

O Ahsipod Nehky cumpriu com seus deveres de acordo com a ordem de seu Avd. O
Yatebo também cumpriu com seus deveres: criou alimentos, espalhou diversas plantas frutiferas
pelo continente; criou a maniva, o ipadu, o tabaco etc. Yalebo era o pai e ser espiritual de
alimentos, do coracdo; era o Deus que também conhecia bem os rituais de pajelancas para
prevenir e curar as doencas de pessoas, das rogas, de manivas. Muipiifi Piné foi o Unico que ndo
obedeceu as ordens de seu Avd. Nao cumpriu com sua responsabilidade.

Assim como 0s quatros irméos, antigamente, em um grupo ou comunidade, sempre

havia pajés especialistas para realizar os rituais de habitacdo. Atualmente, com a auséncia de
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pajés especializados, fica cada vez mais dificil realizar rituais de habitacdo; por isso, 0s
conflitos, as brigas e as divisdes sdo constantes entre os indigenas do Uaupés.

Aproximava-se o tempo de Yalebo construir a Casa da Emergéncia de Ohkd Diawi.
Antes de chegar em Ohko Diawi e realizar a construgdo dessa Casa, Yafebo ja havia construido
outras Casas das Emergéncias espalhadas ao longo do territorio brasileiro. Ao iniciar a
construcdo de Ohké Diawi, convidou todos os animais terrestres, aquaticos e aves da regido do
alto rio Negro para que o ajudassem. Cito aqui alguns deles: ohk6 dahseé (tucanos da agua),
wayua (macacos guaribas), ydrod (inambus), wuaberi buhtod, kahkatod, imua (japus), yea
(garcas), uhkuata (macacos da noite), wihsoa (porcos-espinho) etc. Cada um desses trazia um
tipo de material para construgdo da Bahsawi. Esses animais eram seres espirituais, ndo eram
simplesmente animais como conhecemos hoje. Alias, na visdo dos pajés, sdo seres espirituais.

Quando Sunid Péarami esteve com seu Av, Deus (Uhta Nehks) disse: “Depois que seu
irmdo Yarebo concluir a construcéo das Bahsawihseri (Casas Tradicionais de Dancas), antes de
viajar com a Canoa da Emergéncia para realizar a criagéo e o0 povoamento dos grupos humanos,
passe em todas as casas para realizar os rituais de protecdo das casas. Proteja as casas contra as
acoes de Wai-Mahsa, boti bahsoka (espiritos causadores de doengas).

Os bori bahsoké existiam em todas as Casas das Emergéncias. Por exemplo, havia seres
em Diasihti mahky, que fica situada no litoral de Sdo Paulo, provavelmente nas montanhas;
Yhta Tuhturi mahkii, situada em Belém, estado do Pard; Dia Duird Yukawi mahks, localizada
no encontro das aguas entre rio Negro e Solimbes, Manaus, AM; Temedawi mahky, situada
abaixo de Barcelos, baixo rio Negro, AM; Behkowi mahky, Tapurucuara, hoje, Santa Isabel do
rio Negro, AM; Kanéparo mahkd, que fica localizada acima de Santa Isabel do rio Negro, AM;
Nahp&bowi mahky, em S&o Gabriel da Cachoeira, AM; Koohtu mahks, proximo & comunidade
da llha das Flores, foz do Uaupés, AM; Bahpowi mahks, hoje, comunidade Trovéo, no baixo
Uaupés, AM; Omawi mahku, situada acima da comunidade Trovdo, baixo Uaupés, AM;
Nécororiwi mahks, situada acima de Omawi, baixo Uaupés, AM; e Ohké Diawi mahk.

Depois de realizar os rituais de pajelancas das Casas das Emergéncias contra os Wai-
Mahsa que poderiam vir atras de Sunia Parami até Ohko Diawi para destruir os humanos, Sunid
Parami estava pronto para viajar com a Canoa da Emergéncia. O caminho estava protegido e
livre dos seres que ameacavam a emergéncia de grupos humanos. Se ele nao fizesse bahsese
nas Casas das Emergéncias, a viagem com a Canoa da Emergéncia se tornaria muito perigosa
para a sobrevivéncia dos humanos. Em todas as Casas das Emergéncias existiam Wai-Mahsa

prontos para matar quaisquer seres que ousassem impedir suas acdes contra os grupos humanos.
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Mesmo depois dos rituais, se houvesse qualquer vacilo e desatencdo de Pamuri Pino, 0s Wai-
Mahsé estavam prontos para atacar e matar os humanos. O Pamuri Pino sabia que os Wai-
Mahsa dessas Casas ndo ousariam atacar os futuros humanos e sua embarcacéo, porque ja havia
pajelado, por isso partiu de Diasihti Mahkawi, foi criando e povoando pessoas ao longo do
litoral brasileiro e em diversas regides.

Sunia Parami viajou com a Canoa da Emergéncia para criar 0os humanos, porque
confiava nas palavras e na protecao de seu Avd. O caminho até a Casa da Emergéncia de Ohko
Diawi ndo foi facil. Sunia Parami teve que enfrentar os Wai-Mahsa de difentes espécies. Nos
momentos mais dificeis, ele sentia a falta de seu irmdo cacula, Muipiiri Piné. Como falei
anteriormente, tudo que seu Av0 pressentiu e previu no comego, estava para acontecer em Ohkd
Diawi.

Muipiri Piné ndo veio com seu irmdo na Canoa da Emergéncia. Preferiu ficar em
Diasihti Mahkawi, atras de Pamuri Sohpé (Porta da Emergéncia). Muipiri Pino, além de ser
pajé dos rituais de habitacGes, também era o pai de muhsiroa (grilos que devoram as folhas de
carana ou palha utilizadas para cobrir as Bahsawihseri). E com os muhsirod (grilos) que em
poucos segundo devoraria a Bahsawi (Casa Tradicional de Danca) de Ohké Diawi. Ele
planejava chegar em Ohko Diawi antes de seu irmao Pamiiri Pino comegar quaisquer rituais de
pajelancas. Esse era o plano de Muipiri Piné para destruir o projeto de criagdo dos humanos
do Uaupés. Apesar de ser seu irmdo, apoderou-se de raiva e do 6dio, por isso queria acabar com
0 projeto de criacdo, do qual também fazia parte.

Apos longa e dura viagem, enfim, Pamiiri Piné chegou em Ohké Diawi. Para ele, ndo
existia distancia entre as Casas das Emergéncias, porque era filho de Deus. Pamiiri Pino
somente demorou um pouco para chegar em Ohkd Diawi, porque teve que parar e entrar em
outras Casas das Emergéncias para criar humanos e transmitir conhecimentos. Durante a
viagem, entrou e passou em todas as Casas das Emergéncias que seu irméo Yalebo construiu.
Em cada Bahsawi realizava o ritual de protecdo contra os Wai-Mahsa para que ndo o seguissem.
Depois de tudo isso, chegou em Ohko6 Diawi. Quando chegou na Bahsawi, olhou para o céu e
pensou em seu Avo, em Deus (Uhta Nehku, Burekd Nehkw). Sentiu que estava tudo bem.

O seu Av0 ja alertou o que aconteceria com ele em Ohké Diawi. Em seguida, fumou
tabaco, comeu ipadu e entrou em Ohko Diawi. Viu que seu irmdo Yarebo e seus amigos
deixaram a Pamuriwi (Casa da Criacdo, Casa da Emergéncia) pronta para realizagdo da festa
de criacdo de grupos indigenas do Uaupés. A casa estava pronta para rituais de pajelancas,

divisdo de povos e linguas dessa regido. Quando entrou, viu a casa cheia de coxos de caxiri e
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potes de kahpi. Havia caxiri de todos os tipos: caxiri de milho, caxiri de batatas, caxiri de cara,
caxiri de pupunha, caxiri de cana etc. A Unica coisa que ainda ndo tinha dentro daquela casa era
0 Kahpi, mas ja tinha os potes preparados para encher com a bebida. S6 ndo tinha a planta e a
bebida. Até aquele momento, Kahpi ainda ndo existia. Kahpi somente foi criado durante o ritual,
no centro da Bahsawi (Casa Tradicional).

Depois que entrou na casa, comecou a pajelar todas as coisas que tinham sido preparadas
pelo seu irmdo Yarebo: a Bahsawi, 0s potes, cochos, as bebidas, os instrumentos musicais etc.
Ao meio-dia, todas as bebidas estavam fermentadas, porém até as 15 horas, Pamiiri Pino ainda
ndo tinha concluido o seu ritual de prevencdo e protecdo contra as a¢des de Wai-Mahsa de seu
irmao cagula que se aproximava para destruir a grande Bahsawiré (Casa de Festa) e Pamiitiwiré
(Casa da Emergéncia) de Ohko6 Diawi.

Pamiiri Piné estava no centro de Ohko Diawi quando virou a cabeca e olhou até Diasihti
Mahkawi para ver se havia algo estranho ou ndo. Naquele instante, viu que seu irmdo Muipiiri
Pind voava rapidamente em direcdo de Ohk6 Diawi. Muipiri Pind vinha como o vento, estava
bem ornado com seus adornos que brilhavam de longe como a luz do sol. Estava muito bonito
e brilhava. Os demais seres que estavam em Ohkd Diawi também perceberam a chegada
repentina e assustados gritaram: “Muipiiri Piné ja vem”!

Pamiiri Piné N0 Vvirou para ver uma segunda vez. Somente pensou: 0 meu irmao ja
vem! A Unica coisa que me resta € proteger a Casa contra seus “sopros” para que esse louco
ndo destrua a Casa da Emergéncia de Ohko Diawi.

Enquanto Pamiiri Piné pensava e pajelava, Muipiiri Piné ja se aproximava de Nahp&pd
Mahkéwi (Casa da Emergéncia de Sdo Gabriel da Cachoeira, AM). Quando chegou em
Nahp@pd Mahkawi, o brilho de seus ornamentos refletia aqui em Ohké Diawi. Sunid Pardami
Vviu que seu irmao voava junto com o vento, sem parar em nenhum lugar, direto a Ohko Diawi.
Como ambos eram Deuses, para eles, a distancia entre Diasihti Mahkawi até Ohké Diawi era
como se ndo existisse, em pouco tempo estavam em lugares diferentes. Antes de chegar em
Ohké Diawi, Muipiri Piné passou em todas as Casas das Emergéncias construidas por Yarebo,
mas ndo destruiu porque ja estavam construidas e 0s povos criados.

Esse momento pré-anunciava os conflitos, as brigas e as guerras que um dia
aconteceriam entre os pajés humanos. Nés, Tuyuka, chamamos as boriwihseri (casas de
doencas, dos Wai-Mahsd) de ahtd@ wihseri (casas de pedra) behpd wihseri (casas de trovao),
sukaré wihseriré etc. Quando um pajé basei realiza o ritual de breu (wehté) e tabaco (mund), se
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ele ndo ficar em resguardo (behti tiriri), corre sério risco de ficar doente, ser picado por
jararacas, se envenenar e morrer; ser perseguido pelos seus rivais basera.

As boriwihseri sdo casas constituidas de doencas: boriti (doencas, tristezas), bori wai
ya (doencas de peixes remosos), bori numid numiéti (doencas de mulheres impuras,
menstruadas), bori yarigé (comidas impuras, ndo benzidas), bori waikura (doencas de animais),
bori mund (tabaco causador de doengas), bori patu (doengas de ipadu), bori kahpi (doengas de
kahpi), bori mahsdkura (doencas de seres espirituais). Foi nessas Bori Wihseriré (casas de
doencas) que Muipiiri Piné entrou e passou, antes de chegar em Ohko Diawi.

Sunia Parami viu que seu irmao se aproximava rapidamente do porto de Ohké Diawi.
Antes de ele subir até a Bahsawi de Ohko Diawi, defumou a Casa de Ohkd Diawi dentro e fora
com breu pajelado (wehté bahserikimend). Logo depois que Pamiiri Piné concluiu o ritual de
defumacdo da Casa e deixou o wehteki (pedaco de breu pajelado) no centro da Bahsawi,
Muipiiri Piné chegou e saudou: “s0000000”!

O objetivo de Muipiri Piné era entrar direto até o final da casa e pegar o pote de kahpi
para, em seguida, oferecer ao seu irméo, mas Pamiiri Piné 0 impediu. N&o permitiu que entrasse
na Bahsawi. Ao saudar, Muipiri Pino disse: “Esta tudo bem entre nds dois, meu irmdo maior”?
E Pamiiri Pino respondeu: “Esta tudo bem! Mas, vocé néo vai entrar dentro desta casa. Fique
na porta mesmo. Nao dé nenhum passo a mais, caso contrario, terei que agir de outra forma”.

Assim, impediu que Muipiri Pino entrasse até o final da Bahsawi e destruisse a Casa
de Ohko6 Diawi. Pamiiri Piné deixou o irmdo cacula ficar em pé na porta e ndo convidou para
sentar-se; somente depois da discussdo que convidou para que se sentasse no banco. Como ja
falei, Muipuri Pin6 queria entrar até o final da Casa e pegar o pote de kahpi, que estava no
altimo quarto, para em seguida beber e oferecer ao seu irmdo. Se tivesse feito isso, a Casa teria
desmoronado em poucos segundos. Muipiiri Piné estava pronto para destrui-la. Ndo aconteceu,
porque Sunia Parami ndo permitiu.

Sunid Parami, sabendo das intencdes de seu irmdo, gritou bravo: “Para destruir as
obras de seus irméos que, quando pedi que ajudasse na cria¢ao de grupos humanos, vocé nao
quis participar e desobedeceu? Eu sou seu irmdo maior. Vocé ndo pode desobedecer e querer
ser maior que eu. Vocé pensou que eu fosse qualquer pessoa, um fracassado que perdeu trés
grupos humanos e que mais uma vez perderia de novo, € isso? Vocé € o meu irmao cacula, o
altimo. Tem que obedecer. Senta ai na porta. Ndo entre e nem saia sem a minha permissao.

Fique sentado na porta. Aqui, na minha frente, ndo vai destruir nada. Vocé ndo tem poderes

54



suficientes para destruir esta casa. Se tentar destruir essa Bahsawi ndo conseguira, porque
todas as suas tentativas serdo anuladas .

Por isso, até hoje existe e aparece muhsiro (grilo) na porta de casas que ndo foram bem
benzidas. O muhsiré representa 0 Muipiri Piné que ficou em pé na porta da Casa de Ohkd
Diawi, pronto para destruir a Casa. A presenca de muhsiré é uma alerta para os membros que
habitam a casa, que alguém da familia corre risco de ficar doente e morrer. Quando percebemos
a presenca desse grilo, devemos procurar um pajé ou um benzedor que conhece o ritual de
pajelanca para expulsar o grilo e proteger a residéncia.

Depois dessa ocorréncia, em Ohkd Diawi, Sunid Parami se preparou para realizar o
ritual de criacdo de grupos humanos, se preparou para criar n6s, humanos, criar as mulheres,
criar os pajées e mestres de cantos e dancgas tradicionais, dividir as linguas e 0s grupos, transmitir
os rituais de pajelancas e, no final, envia-los em diversas regibes do Uaupés para que
emergissem na superficie terrestre em diferentes Casas das Emergéncias.

Os participantes da festa de criagdo foram os seres espirituais que colaboraram com a
construcdo da Bahsawi de Ohk6 Diawi. N&o tinham poucos animais, tinham milhares e milhares
de seres espirituais. Hoje conhecemos varios animais da regido. Naquele dia, esses animais ndo
eram simples animais, eram gentes, espiritos.

Durante a festa, em primeiro lugar, Sunia Parami criou o pé de tabaco (mund),
constituido de todas as espécies que conhecemos; criou o pé de kahpi, que também era
constituido de varias espécies que conhecemos; criou 0s mahsakua (0s pajés e mestre de rituais
de Jurupari); criou uma palmeira cheia de instrumentos de pajelancas (behsuda wd), que
possuia: wardsod behst wo (palmeira de carajuru), ewé behst wo, dii behsi wd (palmeira de
sangue), muhsa behsu wd (palmeira de urucum). Em uma s6 palmeira existia tudo isso. Na
palmeira de tabaco tinham as seguintes espécies: uma palmeira de sai mund wo (tabaco de peixe
mandi-piroca), behsaré mand wo (tabaco de peixe piroca), dihké mund wd (tabaco de sarapd).
Em uma s6 palmeira existia tudo isso. Kahpidé idem: ¢ht& kahpida (pé de kahpi de pedra), dii
kahpid& (pé de kahpi de sangue), wafésoa kahpida (pé de kahpi de carajuru), muhsa kahpida
(pé de kahpi de urucum), yari kahpida (...), kahpi yada (...), kahpi cutidd nimiatoahsubia (...),
wihtbkahpiro (...). Todos esses kahpi estavam em um sé pé. Ateé ai, sé fez isso.

Em seguida, preparou-se para criar e dividir a gente, dividir as linguas, os rituais de
Jurupari e os rituais de pajelancas, transmitir os conhecimentos musicais e dancas, entregar 0s

instrumentos musicais etc..
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Depois, criou os humanos. Entregou para cada chefe de grupos os conhecimentos
necessarios para a nossa sobrevivéncia, e no final disse: “vai ser assim”. No comego ndo eramos
humanos. Somente nos tornamos humanos depois que emergimos para esta superficie terrestre.
Entregou a gente aos Mahsakurapuré (pajés e mestres dos rituais de Jurupari) que foram
responsaveis por conduzir a nossa emergéncia e sobrevivéncia na superficie terrestre. Foi
através de Mahséakura (pajés, quase espiritos), que Sunia Parami realizou o projeto de criagéo,
divisdo e povoamento de povos indigenas do Uaupés.

No6s, humanos, emergimos para este mundo por meio de Mahsakdra (0s ancestrais
indigenas). Durante o ritual de criacdo, primeiro Sunia Patami criou 0 Tukano (em tuyuka,
Dahseayd); segundo, criou o Dessano (em tuyuka, Windys); terceiro, criou o Tuyuka
(Dohkapuatayy); depois criou Waimahke (Pira-tapuyo), Ahkotimahka (Wanano) etc; e por
altimo, criou 0 Pawataywd (Tariano).

Por isso, digo que Pamuri Pino é criador de todos nos. Criou-nos sob a ordem de Deus
(Uhta Nehks). Ainda continua criando através de rituais de bahsese que transmitiu e transmite
aos especialistas (Kumua ou basera).

Depois de criar os humanos, escolheu os chefes de cada grupo, pegou o pé de tabaco e
o dividiu em pedacos. Em seguida, pegou kahpida e dividiu em pedagos para entregar aos
chefes dos grupos. Nos, Tuyuka, recebemos kahpi das pontinhas dos dedos. Com behsu wd e
com o patu fez a mesma divisao.

Depois que todos os chefes de grupos indigenas foram criados e escolhidos, depois que
cada um recebeu tabaco e kahpi, enquanto bebiam kahpi, enquanto estavam sob o efeito
alucindgeno da bebida kahpi, Sunia Parami criou a primeira mulher a partir de um Mahsakurys.
A mulher se chamava Kahpi Sunida Mahk®é (filha de Kahpi).

Depois de criar a mulher, Sunia Parami a enviou para o igarapé de Sangue (Diiya), hoje
localizado abaixo de Mitu, alto Uaupés, Departamento del Vaupés, Colémbia. Foi naquele
igarapé que Kahpi Sunid Mahkd permaneceu gravida do filho que seria de Kahpi Sunid, apenas
durante o ritual de criagdo de humanos em Ohké Diawi. Foi tudo muito répido.

Enquanto Sunia Parami realizava a festa de criagdo, Kahpi Sunia fez o parto. Ela so
retornou a Ohkd Diawi, a0 meio-dia, apos o parto. No momento do parto, em poucos instantes,
a Casa da Emergéncia de hké Diawi ficou inundada de kahpi que era o sangue do parto, porém
na visao de pajés (mahsdkura) o sangue era a bebida kahpi. Dai em diante, os pajés (yaiwa,
basera, mahsékura yaiwa), 0s mestres de musicas e dangas tradicionais (bayaroa), e os chefes

de grupos indigenas, que naguele momento ainda eram seres sobrenaturais, beberam kahpi e
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ficaram embriagados. Apenas Sunia Parami e seu irméo Yalebo estavam totalmente cientes,
porque eram Deuses. Foi naquele momento que Sunia Parami dividiu as linguas, criou e dividiu
as mulheres para cada grupo.

O parto de Kahpi Sunid Mahkd foi o primeiro entre 0s partos que aconteceriam com as
mulheres indigenas do Uaupeés. Até naquele momento, além de Kahpi Sunid Mahkd, ndo existia
nenhuma mulher humana. S6 havia homens. Para criar mulheres, Sunia Parami escolheu alguns
pajés (mahsdkura yaiwa), que estavam sob o efeito de kahpi, pegou 0 mund puhtiri senerd
(suporte de tabaco), encostou entre as pernas de alguns deles, transformando-os em mulheres.
Foi assim que fez a vagina da mulher, a qual serviria para realizar partos.

Foi desse jeito que alguns seres espirituais, pajés (mahsakula yaiwa) se transformaram
em mulheres, as primeiras mulheres. E sob o efeito da bebida de kahpi que os diferentes grupos
reconheceram o0s seus parentes proximos, seus primos e cunhados.

A historia de Ohké Diawi demonstra que os povos indigenas do Uaupés foram criados
nesse lugar sagrado. Foi assim que aconteceu a nossa origem indigena, a divisdo de linguas, de
rituais de pajelancas, divisdo e distribuicdo de ipadu, tabaco e kahpi, divisdo de rituais de
Jurupari etc. Todos o0s grupos receberam os mesmos conhecimentos tradicionais. Por isso, hoje,
ninguém, nem o Tukano, nem o Tuyuka ou de quaisquer outros povos do Uaupés pode dizer
que para nés é assim e para vocés ndo. Quem € sabio e que ouviu falar essa historia por seus
pais, sabe que os conhecimentos tradicionais tém a mesma origem. Se alguém ousar falar o
contrario, terd que conhecer com profundidade a nossa historia de origem, porque ela é o
fundamento de nossa existéncia, de nossos rituais de pajelancas e da nossa vida como povos.

A criacdo dos povos do Uaupés ocorreu para que nds reconhecéssemos que a nossa
historia de origem €é Unica, que nenhum de nos é originario de lugares diferentes. A nossa
origem é a Casa da Emergéncia de Ohko Diawi. E aqui que quem ndo conhece bem a historia
de origem, é dominado por pessoas que acham que conhecem mais do que 0S outros ou por
aqueles que se consideram chefes. O individuo inseguro, que ndo pertence a uma linhagem de
sébios, pajés, fica envergonhado e com medo, porque ndo domina o0s conhecimentos
tradicionais. Por isso, muitas vezes acredita que o que os chefes falam esta certo: “Tudo bem!
Vocés estdo certos. Para vocés deve ser assim mesmo. Para mim, 0s meus pais nao eram sabios
como vocés. Eram a toa. Por esse motivo, ndo sei direito”.

Quando vocé discute e dialoga com outros sabios, nunca deve demonstrar inseguranca
e dizer o seguinte: “E! Eu nfo sei direito”. E nem achar que é melhor que os outros. Ninguém

pode achar que ndo sabe nada, ou que é o melhor, que € chefe, primeiro, cabeca, 0 mais
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importante, nem o Peogu (Hupda). O Peogd também tem a mesma origem, tem a mesma
historia, 0 mesmo criador e os mesmos conhecimentos tradicionais. A historia é a mesma. A
histdria parece ser diferente, quando as pessoas contam em suas linguas. Até aqui, meu filho, a
nossa origem se deu dessa maneira.

Pamuri Pino, depois de realizar o ritual de criagdo de grupos humanos em Ohko Diawi,
viajou para outras regides do alto rio Negro, onde continuaria a criagdo de novos povos. Um
dos lugares para onde viajou para criar e povoar grupos humanos foi o rio Icana.

Antes de ir embora para outros lugares, Pamuri Pino levou os chefes de cada povo para
mostrar as Casas das Emergéncias, no rio Uaupés, Tiquié, Papuri, onde emergiriam com seus
grupos. Na volta, entrou na Canoa da Emergéncia (Pamuri Yohkosoro), deu meia volta na Casa
de Ohko Diawi, e depois partiu para outras regides.

A Casa da Emergéncia de Ohké Diawi foi o lugar que Sunia Parami projetou para criar
e povoar alguns grupos indigenas. J& antes, havia planejado o nimero de povos que povoaria
na regido do Uaupés. Depois que a Canoa da Emergéncia foi embora, 0s grupos indigenas
também sairam de Ohkd Diawi para emergir nas Casas das Emergéncias espalhadas ao longo
do Uaupés e seus afluentes. Cada povo estava acompanhado por outros povos que seriam seus
primos: Desano, Tukano, Bara, Panérod, Auhira, Eduria, Kawiria, Yahuana etc.. No final,
todos os grupos se espalharam e povoaram em diferentes lugares.

Os Ytépindpona (Tuyuka) foram deixados em Sunid Poea (Cahcoeira de Sunid). Antes
de chegarem em Sunid Poea, 0s Tuyuka entraram ainda em Kataya (rio do Cujubim) para
prepararem 0S Seus ornamentos, seus instrumentos musicais e demais utensilios de danca. Esse
rio fica na direcdo de Wandpi Poea (Cachoeira de Mutum, atual Mitd). Foi ai nesse rio que eles
prepararam as suas mercadorias, para levarem com eles até Sunid Poea, onde haveriam de morar
fixados. Foi assim que eles criaram o seu Miri Kata Paa (Flauta Sagrada de Cujubim). Essa
flauta é de propriedade dos Ytdpindpona.

Subindo um pouco mais acima de Wandpi Poea (Cachoeira de Mutum) existe uma ilha
chamada Peyuru Yukusoro (llha do Coxo de Caxiri). Aqui os Tuyuka, prevendo o uso do
Peyuru Yukusoro (Coxo de Caxiri), criaram aqui esse coxo. Eles haveriam de preparar Caxiri
em grande quantidade, que colocariam dentro desse coxo, essa bebida. Depois de fermentada,
beberiam. Por isso € que essa ilha recebeu esse nome. Subindo dali, tem um igarapé chamado
de Merefa (lgarapé de Ingd). Tem outras ilhas com varios nomes de objetos e animais. Em
todas essas ilhas, que de fato eram casas, eles foram parando e preparando 0s seus ornamentos,
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suas flautas, instrumentos musicais e demais utensilios de danca. Assim eles haveriam de
chegar bem-preparados em Sunid Poea, com tudo e com todos 0s grupos.

Como acontece também conosco atualmente, quando chegamos em algum lugar,
chegamos sem casa. As vezes, ndo vamos ao lugar onde pretendiamos chegar e fixar. Foi assim
que aconteceu também com os Tuyuka. Eles deveriam ficar em Sunid Poea, mas acabaram
ficando em Merefia (Igarapé do Ingd). Em Sunid Poea, apenas chegaram e retornaram para
Merefia, onde fixaram sua morada. Por isso, dizem que la dentro do Igarapé de Inga é que esta
de fato a Grande Casa dos Ytédpindpona. Chegando, eles tiveram que fazer tudo: casa, rogas e
todos os demais trabalhos necessarios a vida humana.

Para nés, Tuyuka (Dohkapuara), foi o préprio Pamuri Piné que levou em companhia
de Yuri Yuhkurd (chefe dos Tuyuka) e o Bohtea (chefe dos Tukano) até a Cachoeira de Sunia
Poed. Sunia Poed constitui a nossa Pamuriwi (Casa da Emergéncia). Essa Cachoeira também
é chamada de cachoeira de Jurupari, atualmente localizada no territério colombiano. Foi nessa
casa, que nés, Tuyuka, emergimos para esta superficie terrestre. Saimos do mundo espiritual
para este mundo natural com todos os conhecimentos que recebemos de Sunia Parami.

O Yuri Yuhkuro6 era um Kumu, especialista, um ser espiritual do povo Tuyuka. O Bohtea
também era um Kumu (mahsékurayai), chefe do povo Tukano. Esses que nos conduziram pelo
rio Uaupés até a Cachoeira de Sunid Poea, localizados no alto Uaupés, acima da cidade de Mitd,
Departamento del Vaupés, Colémbia. Para nés, Tuyuka (BhtapinGpond), 14 é o nosso chao,
nossa terra, a nossa Casa. Em Tuyuka se diz: ¢htd misa, g#htd pamuri yehpd, ghtd pamuri

kumurt, yhtd pamuri nuhri, whtd pamuri wiaté. Somos os filhos da cobra de pedra!l
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CAPITULO 3
VIDA RITUAL DOS TUYUKA UTAPINOPONA

A vida ritual do povo Tuyuka, nos varios aspectos mitolégicos ou cosmolégicos, de
acordo com os contos historicos, compreende a origem e a transformacdo desta humanidade,
referindo-se as Casa Rituais (Pamuri Wiseri), Cerimodnias de canto e dangas (Basamori),
adornos cerimoniais (Apeye), instrumentos musicais (basa minia) e benzimentos
(basesé/baserd).

O lugar de origem dos Ytapindpond (Filhos da Cobra de Pedra) deu-se no Lago de
Leite?® (Opekdtaro ou Opekddia), que pode ser chamado, também, de Casa de Leite (Opekdwi)
onde a humanidade teria que surgir através de um lugar limpo como o Gtero, uma casa ou ventre
materno, como suporte para a vida dos Tuyuka. Para se transformar, precisou-se de assento, o
Banco de Leite (Opekd kumurd), a cuia de ipadu (padu watoro) para a sua sabedoria, do suporte
da Cuia (Yuiro) e do cigarro (Munord). Conforme as informacdes de Andrello (2012), notamos

a seguinte versdo:

Os Tuyuka, junto com os outros povos tukano, consideram uma origem
comum no Opekdtaro, o Lago de Leite. Onde a Gente de Transformacéo e
seus nomes foram gerados. A regido € associada a maior profundidade
temporal e a fonte de intenso poder ritual. Partindo do Lago de Leite, a Gente
da Transformacgdo (Pamuri Basoka), que inclui pelo menos todos 0s povos

23 Lago de Leite fica no Rio de Janeiro, na regido do P&o-de-Aglcar.
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tukano do Uaupés e Pira-parand, subiu o Rio de Leite (Opekddia) no bojo da
Cobra (ou Canoa) da Transformacdo (Pamuri Pino ou Pamuri Yokosoro).
Nesse percurso que compreende o rio Negro desde sua foz, esntrando pelo
Uaupés e seus afluentes, muitos locais sdo considerados parte da narrativa,
lembrados em benzimentos (rituais de basese) de atribuir nome ao recém-
nascido e nas ceriménias (ANDRELLO, 2012, p. 45).

O Lago de Leite (Opekdtaro) é chamado de porta, casa, assento e cuia de tdko?*, local
onde os Filhos da Cobra de Pedra emergiram como pessoas de transformacdo para a
humanidade. Desde a sua criacdo, o Deus-criador (Yepa Odku) viu as maldades e limpou todas
as Casas, preparando o surgimento e a transformacéo da humanidade. Transformou as Casas
boas e doces, as Casas de Leite (Opekdwi).

Atraveés das cerimonias, baseré, basamori e wederige, o Deus da transformacao arrumou
tudo o que levaria consigo ao longo do caminho. J& possuia consigo ipadu, fumo, caapi,
adornos, langa-chocalho, que pensavam em ter filhos e irmaos. Por meio dos basesé procuraram

as almas das criancas na Casa de Leite para a sua iniciagdo como menina ou menino.

3.1 A origem dos Ytépindbahsoka

No inicio, antes da origem dos povos, da humanidade, no mundo néo existia nada, ndo
tinha terra, 4gua e florestas, animais, era um vao infinito, um cosmo. Somente Deus, 0 espirito
que apareceu por si proprio andava com seus poderes. Esse ser era Sunid Neks ou Umuko Neku
(Deus do mundo). Ele vivia na forca vital da fumaca do cigarro, a fumaca do cigarro era a sua
moradia, a casa era movida por masica e danc¢a, que formava o0 mundo e o céu. Dentro desse
cercado da fumaca do cigarro, ele tinha sua respiracdo da vida.

Logo abaixo dele morava o seu irmdo Sunid Panami. Ele era o ser também de poderes,
apareceu por si mesmo, vivia movido pela forca da fumaca do cigarro, sua casa era cheia de
musica e danga. Na regido abaixo deles morava a irmd menor deles, a Yepa Bukuo (mée da
terra). Elatambém era o ser que apareceu por si prépria, com seu poder. A casa dela era formada
pela fumaca do seu cigarro e tinha forma de Basawi, que continha a sua musica e a sua danca.

Portanto, eram trés pessoas 0s Seres que ja existiam e que apareceram por si proprios, com seus

24 Toko é uma frutinha doce da capoeira, em lingua geral chama-se “buiu-buiu”. Assim refere-se a Casa de Leite,
de onde emerge e transforma a humanidade (um Utero materno — geradora da humanidade - Yepa mahsG, segundo
a versdo Tukano).
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poderes. Eles sempre existiram. Ninguém os criou. Eles eram Deuses. Eles eram Sunid Neku
ou Bureko Neku, Sunid-Parami e Yepa Bukuo.

Sunid Neku disse ao Sunia Parami e a YePa Kukuo: vocés dois fardo o que eu vos disser,
agirdo conforme minhas orientagdes, 0s meus conselhos e 0s meus ordenamentos. Dito isso,
dirigiu-lhes varias recomendacgdes importantes e especificas sobre tudo o que deveriam fazer a
partir desse momento. Ouviram atentamente suas orientacfes. Apds terem escutado as palavras
do Sunid Nekus—reuniram-se os dois, com muita atencéo, discutiram e planejaram tudo o que
deveriam fazer e como deveriam fazer, seguindo as orientagdes do Sunia Neks. O planejamento
foi feito detalhadamente, com muito Cuidado e durou varios dias.

O Sunid Neks ja havia determinado certo tempo para os dois iniciarem o seu trabalho
de criacdo do mundo e da humanidade, porém, depois de tudo isso, havia passado bastante
tempo sem que nada fosse feito das tarefas que Ihes foram solicitadas. O Sunid Pardmi néo se
manifestava sobre o compromisso do trabalho que havia assumido perante o Sunid Neks. Em
vista disso, a Yepa Bukto comegou a se preocupar muito com o desinteresse do Sunid Parami.
Viu que ele ndo tomava iniciativa e foi entdo visitar o Sunid Pardmi, e lembrar a ele do
compromisso assumido perante o Sunia Nekw.

Chegando na casa do Sunid Pardmi, disse: “Olha, passou muito tempo depois que o
Sunia Neks nos encarregou de providenciarmos a Criacéo da Terra e da humanidade e organizar
todas as outras coisas. Eu, mesmo sendo mulher, estou muito preocupada para a criagdo dos
que serdo 0S nossos netos. Temos que criar a Terra e organiza-la, para que 0s netos possam
habita-la. Quando faremos isso? Estou muito preocupada com a sua demora”.

Apos ter dito isso, partiu para a morada do Sunia Nekw, a fim de concluir o planejamento
e consultar os detalhes finais do trabalho da criagdo que estava prestes a iniciar. “Fiquei
pensando no trabalho da criacdo e resolvi vir aqui discutir e consultar os detalhes finais para
poder comegcar”. Sunid Neku disse: “Agora é que vocés vieram se lembrar disso? Ha tanto
tempo que tenho esperado por vocés”. Dizendo isso, ja foi colocando fora o que o Sunia Pardmi
estava precisando para executar o trabalho da criagdo. Primeiro veio saindo o Kumuno (banco).
Veio sozinho e parou junto dele. Em seguida veio o Yaigu (bastdo de autoridade). Veio sozinho
e parou também junto dele. Em seguida veio Sariré com Patu Waro (suporte para utensilios de
talas de paxiuba, contendo a cuia de coca). Sérird e Patu Waro vieram também por si proprios
e sozinhos e pararam junto dele. Logo apos veio Utika-Serero com Utika Muréro (suporte de

cigarro com cigarro cerimonial), também vieram sozinhos e pararam junto dele.
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Sunia Parami ficou olhando em pé por muito tempo, sem ousar tocar em nada. Um
tempo depois, enquanto ele permanecia olhando, Patu Waro foi retrocedendo, retrocedendo,
retrocedendo, até que sumiu por onde havia surgido. Ele ficou observando atentamente aqueles
objetos e havia reparado que Patu Waro estava cheia de variados bichos. Havia baratas, aranhas,
tocandiras, jararacas, surucucus, outras cobras peconhentas, escorpides, lacraias, formigas se
movimentando na beira da cuia. Sarird, Utika Serero e Utikaro encontravam-se também da
mesma forma. O cigarro fumacava e reluzia soltando fumaca. Assim o Utika Serero com
Utikaro comecaram a retroceder, retroceder e sumiram no lugar de onde haviam surgido.

NoOs seriamos eternos moradores da Terra, a velhice seria apenas passageira e a morte
ndo existiria. NOs seriamos como as cobras que periodicamente trocam de pele. Eles se tornaram
assim porque 0s seus ancestrais comeram o ipadu e fumaram o cigarro cerimonial, conforme se
apresentara primeiro, cheio de bichos e herdaram para si e a sua posteridade, essa propriedade
de rejuvenescimento periddico. Assim sdo as cobras, as aranhas, as tocandiras, os escorpifes,
as jararacas, as surucucus e as baratas. Todos esses bichos foram guardifes do cigarro
cerimonial e do ipadu. Com os seres humanos foi diferente porque Sunid Pardmi ndo fumou o
cigarro e nem comeu a cuia de ipadu cheia de bichos, somente depois, quando retornou sem 0s
bichos.

Apos ter ocorrido tudo isso, finalmente o Sunid Neku trouxe o punhado de terra e 0
entregou ao Sunid Parami, dizendo: “toma e leva, aqui esta esta terra que vocé tanto deseja”.
Nesse momento, foi entregue a terra. O Sunid Pardmi trouxe também consigo os demais
utensilios que havia recebido: Kumuro, Yaigs, Sarird, cuia de Ipadu, suporte do cigarro, cabo
do suporte do cigarro. Foram essas coisas que ele trouxe para que pudesse executar as suas

atividades criadoras.

3.2 Canoa de Transformacédo Cobra de Pedra — Ytapino Yukusoro

Sunid Pardmi chegou até no limite da Terra e do Céu. Dali olhou para todos os lados e
planejou tudo o que haveria de fazer dai para frente para completar a sua obra. Para evitar males
inesperados, fez o ritual com cigarro, acendeu, fumou, comeu o ipadu e assim se protegeu contra
todos os males. Com isso, refletiu, analisou e planejou todas as suas atividades futuras. Feito
1SS0, reiniciou a sua obra, com Sérird feito com a linha de forga vital do cigarro. Estava iniciando

nova fase de criacdo. Entdo, com o seu assopro da fumaca do cigarro, incorporou-se na fumaca
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e assim embrenhou-se no Sérird formado pela prépria fumaga do cigarro e do ipadu e em forma
de fumaca pousou na agua, onde se encontrava a Canoa de transformacao (Pamuri Yukusoro),
em que haveria de navegar, levando todos os habitantes da Terra durante a grande viagem no
litoral e nos rios adentro.

O Sunid Pardmi desceu na agua com a fumaga do cigarro, com Sérird do cigarro e em
forma deles percorreu toda a extensdo por onde o Pamuri Yukusoro haveria de percorrer com
0S NOss0S ancestrais, para que ndo corressem nenhum perigo durante a viagem rumo ao centro
da Terra onde Sunid Yeks, Sunid Pardmi e Yepa Bukuo haviam escolhido para os Pamuri Masa
habitarem. Foi assim, dessa forma também, que ele trouxe o Pamuri Yukusoro. Esse lugar é de
onde se deu a saida da Canoa da Transformacao na entrada do Lago do Leite (Opekdtaro). Aqui
também é conhecido como a Porta da Transformacdo (Pamuri Sohpé) dos nossos Ancestrais.

O Sunid Parami, quando veio para trazer a Canoa da Transformacao, caiu na agua em
forma de fumaca de cigarro e como Sarird de fumaca de cigarro, na parte posterior a0 nosso
mundo, que, na verdade, era outro mundo. Foi |4 que ele desceu, nas margens do Lago, no ‘Dia
Tadro’ (mundo subterraneo, parede de granito), no litoral do mar, na juncéo da terra e do céu.

Nessa Canoa da Transformacéo vieram todos 0s grupos étnicos: os Tukano, os Dessano,
os Tuyuka, os Baré, os Pira-tapuia, enfim todas as etnias existentes nesse mundo. A Canoa
estava lotada de todas essas pessoas de todas as etnias do mundo. A Canoa veio até que chegou
a Porta da transformacdo. Era também conhecida como lugar de leite de nossa vida, de nossa
transformacéo. Esse lugar era fechado ou separado por uma grande laje de pedra, naturalmente
intransponivel para seres comuns. Mas o Suni& Parami era Oaku (Deus), portanto, dotado de
imensos poderes, capazes de efetuar qualquer forga necessaria para o éxito da viagem da Canoa

dos nossos ancestrais.

3.3 Casas de Transformacdo — Pamuri Wiseri

Nessas Casas de Transformacdo foi que a humanidade conheceu e adquiriu varios
conhecimentos: basesé, basamori, wederige e seus comportamentos. Conheceram também as
principais casas ou pontos de transformacéo (Casas de Toko, as Casas de Tristeza e as Casas

de Flautas Sagradas).

A) Casas de Toko
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Nessas Casas, a gente de transformagdo conheceu e aprendeu os Varios tipos de basesé,
de protecdo contra maldades e doencas. A terra é cheia de maldades, de tristezas, varios seres
gue provocam os tipos de doencgas contra as pessoas: waimasa (gente-peixe), yukumasa (gente-
arvore), wogamasa (gente-sapo). Dos quais sempre ha que se proteger pelas varias formas de
resguardo. Desde ai 0s basesé comegaram a existir.

A Canoa de Transformacéo (Pamuri Yokosoro) deslocou-se numa grande viagem, desde
0 Lago de Leite, percorrendo varios lugares e procurando varias casas de transformacéo,
conforme é lembrado nas grandes cerimdnias, nos rituais de basesé, nas festas de dabucuri e em
outras cerimdnias importantes realizadas pelos Tuyuka.

As pessoas vinham dentro da Cobra, que era a propria Canoa. Chegavam aos lugares e
purificavam, transformando as Casas de Leite (Opekd) e de doce (T6ko), preparando os lugares
para a construcao das Casas de Cerimonias e dancas (Basamoriwi). Os Tuyuka tornaram-se a

partir dai os grandes mestres de cerimonias (bayaroa).

B) Casas de Tristeza (Boriwi)

Sdo as casas dos Waimaséa (gente-peixe), aqueles que ndo conseguiram se transformar
em humanos. Nao é Casa de Leite, € a casa onde os Dirod tomaram as armas do Trovédo para
trovejar as oncas de dente grande. Pode ser chamada, também, de Casa Temedawi, Casa-Pedra-
de-Trovao ou Casa-arma-de-tristeza.

Os Waimasa (gente-peixe) ndo queriam que os Pamurimasa (Gente de Transformacao)
aparecessem nessa terra e, por causa disso, provocaram Vvarias doengas contra as pessoas
humanas. Para se proteger, os Pamurimasd, através dos basese, cercaram-nas com talas de

paxiuba e esteiras de protecdo para passar perto dessas Casas, passando despercebidos.

C) Casas de Transformacao de Flautas Sagradas
Okodiawi ou Casa Rio de Agua, onde as Gentes de Transformagdo comecaram as
cerimonias de iniciagdo e as festas de dabucuri de frutas, recolhidas na beira do igarapé Wasoya
(seringa). Essa casa é o centro de tudo, onde apareceu Caapi (Cipd alucindgeno), que no
principio ndo era cipd, era uma crianca que nasceu de Kapi Sunia Makd; é o lugar onde a
primeira mulher deu a luz o filho (urumd), o sangue do parto escorreu num igarapé abaixo

formando o Igarapé de Sangue (Diiya). Conforme afirma Andrello (2012), nas suas descric¢des:

Para os Tuyuka, Diawi estd a meio caminho entre o Lago de Leite e a
Cachoeira de Jurupari (Sunapoea), inicio e fim da trajetéria do Filho da Cobra
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de Pedra. Situada no baixo Uaupés, é o local de episédios fundamentais. Ao
redor desse lugar tem vaérias historias, de diferentes personagens, que foram
muito importantes, que fazem parte deste universo de conhecimento. Esse
lugar permanece sendo importante, sempre (Nird makawi niadaku). Foi em
Diawi que nasceu Urumo, genitor das Flautas Sagradas. Urumo e 0s adornos
(posé) nasceram de duas irmds, Numia paramera numia (netas das mulheres).
Deus de trasnformacdo (Pamuri Koamaku) tinha poder de criacdo, e tinha
essas irmds. Eram Gente de Universo (umuko Basoka). N&o havia ainda
dimorfismo sexual. Eram duas irmas e dois irmdos. As irmds cismavam
porque 0s homens o tempo todo benzendo a cuia de ipadu. Esse benzimento
era para alcancar como fariam para continuar a humanidade. Quando eles
sairam, elas foram nas cuias e lamberam um pouco. Assim foram fecundadas
para a gestacdo de Urumo e dos adornos. E o lugar mais importante, Centro
de Transformacdo, centro de sabedoria (masire), onde originaram cip6s de
Kapi, as flautas, com seus distintos de sons, para eles poderem usar quando
viessem a se transformar, com medidas e nomes diferentes (ANDRELLO,
2012, p. 45-46).

Adquiriram as Flautas Sagradas (Masakura) e assim obtiveram o maior poder de
protecdo, por isso Diawi (Casa Rio de Agua) marca o inicio de nova fase da Gente de
Transformacgé@o como Casas de Transformacéo das Flautas Sagradas (Masakuwiseri). As flautas
sagradas sdo seres Vvivos, espirituais e sagrados, tém nomes especificos, possuem almas, sao
representadas, muitas das vezes, pelos instrumentos musicais (matéria fisica).

Na nota de rodapé ilustro outros exemplos, das Casas de Transformacao de acordo com
0s escritos no livro AEITU e Higino (2005).%

25 As Casas onde os Utdpinopona vieram se transformando sdo essas: Lago de Leite ou Casa de Leite (Opekdtaro,
Okosope Makawi): lugar de origem; Casa de Pabu (Pabu makawi): Casa de benzimento da alma da pessoa; Casa
de Morro de Ingd (Menebu Makawi): onde é entoado o aparecimento da Gente de Inga; Casa de Buara (Buara
Makawi): Casa de benzimento da alma; Casa de Quarto de Leite (Opekdsawi, Manau Makawi): Manaus; Mariwa
Makawi; Casa de Parica (Wihdwi; Parikatuba): onde a Gente do Universo, Bureko Basoka, descobriu o parica;
Casa de Preguica (Wunuwi): Airdo, onde benzem menstruacdo; Casa de Formiga Lavapé (Yepamoawi): Barcelos;
Casa de Gente Peixe (Temedawi); Casa de Tristeza; Casa de Buraco de Tapuru (Bekoakope Makawi); Casa da
entoacdo; Casa do Chefe das Lagartas (Hidburukawi): cigarrinha que canta antes de todas as lagartas; Casa de
Papagaio (Wekowi); Serra Bela Adormecida (Yarigebo Makawi, Warirogu); Casa de Forno (Kataro Makawi);
Casa de Sapo (Tuburowi); S&o Gabriel da Cachoeira; Casa de Pedra de Micanga (Nakeparo Makawi); Casa de
Toco de Flores (Koritutu Makawi), onde param para fazer entoacéo; Casa llha de Ipadu (Patufioa Makawi); Casa
Morro de Leite (Opek&tutu Makawi); cabeceira do Rio de Leite; Icana (Wisoya Makawi); Casa Dente de Ralo
(Sokdro Makawi), rio Tiriica ou Wisdya; Casa Entrada do Parana de tatu (Pamoyuti); Casa Morro de Pau (Yukubu
Makawi); As casas de Flautas Sagradas; Casa Rio de Agua (Okodiawi, Diawi); Casa Ilha de Rabo de Arara
(Mapiko Nukurd Makawi); Casa Parand do Acai; Casa de Surgimento do Pau de Bastdo de Ritmo (Wakura
Makawi): Casa de entoacdo; Casa llha de Anands (Senafioa Makawi); Casa de Surgimento de Caapi Inga
(Menekoanafioa Makawi), Taracua; Casa Porta Cigarro (Munoputiya Makawi); Casa dos Utdpinopona,
Urubuquara; Casa Buraco de Tocandira (Petakope Makawi); Morro de Cumaté; Casa de Fumo (Munoro Makawi);
Okosenero Makawi; Casa Lago de Cobra Bé (Berataro Makawi); Boaya; Pabu Makawi; Casa Urubu-papagaio
(Wekoyuka Makawi), onde receberam as Flautas Sagradas; Casa de Cuia de Td (T6wa Makawi): cuia para basese;
Casa da Foz do lgarapé Paca (Semefia Pito Makawi); Casa Cachoeira Mutum (Wanopipoea Makawi); Casa
Cachoeira Tatu (Pamopoea Makawi); onde surgiram as Flautas Sagradas; Casa Igarapé Kata (Kataya Makawi);
Casa Morro de Wapé (Wapebu Makawi); Casa Cachoeira Monte de Beiju (Busepoea Makawi), onde surgiram os
adornos; Casa Foz do Igarapé Umari (Wamufiapito Makawi), onde os kumua encontraram seus avés; Casa Morro
de Umari (Wamubu Makawi), onde surgiu Umari; Casa Cachoeira de Mandi (Ikiapoea Makawi); Casa Morro de
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3.4 Cerimonias de canto e dancas (basamori)

Os cantos e dancas sdo fundamentos das Casas de Transformacdo dos Tuyuka. Os
mestres e os entoadores (bayarod) sdo grandes conhecedores de todas as cerimdnias e rituais
das festas. Desde a origem, o Deus da transformacéo (Yepa Odaku) vinha cantando, dancando,
usando basesé e realizando vérias entoagdes de ritos.

A Gente de Transformacédo, em meio a entoac@es de cantos, vinha subindo através das
Casas de Transformacao. A principio, havia somente trés mestres de rituais, o irmdo maior, do
meio e o irm&o menor (cagula). O irmdo cagula fez uma cerimonia diferente, os demais irmaos
nédo gostaram do ritual realizado, ficando com raiva dele. Os mais adultos explicaram a melhor
forma de realizacdo e seguiram realizando o rito dessa forma com muito respeito.

Na origem, o mundo foi criado em camadas, era o tempo da Gente de Aparecimento
(buarimasd). Dai origina-se no Lago de Leite e sobe rio acima na barriga da Cobra de
Transformagdo. A trajetoria dessa cobra vai através do Rio de Leite (Opekdma), parando em
varias Casas, realizando cerimdnias e aos poucos surgindo na camada da superficie.

Ao longo da trajetoria do Rio de Leite, a Gente de Transformacao veio entoando cantos,
ensinando aos demais e, assim, 0s nossos avos foram fortalecendo seus conhecimentos. A
emergéncia da humanidade e a ocupacdo na regido do Uaupés se d& em vérias etapas e em
diferentes lugares. No6s, Utdpinopona, emergimos na Cachoeira de Caju (Sunapoea), na
cachoeira de Jurupari, alto Uaupés. Dai passamos a entoar os cantos nesse mundo. Segundo
Andrello (2012):

Cada grupo ou gente apropria-se de seus instrumentos de jurupari, nessa fase
da transformacdo ainda ha uma indiferenciacdo entre humanidade e outras
espécies (basoka). Algumas narrativas trazem detalhes dessa diviséo, cada
parte do caule da paxiltba sendo apropriado por uma gente, o que define sua
fala, voz e canto. Comeca ai uma certa diferenciacao entre gente e seres, que
se da inicialmente através de vozes e linguas, que vao se separando. Nesse
sentido, os Juruparis (Miniapond), aos serem incorporados, produzem uma
forma ou identidade prépria a cada um. Na narrativa Tuyuka, fala-se em

Onca (Yaibuwi); Casa Foz do lgarapé Gavido (Kaya Pito Makawi); Casa Serra de Méascara (Sutirogu Makawi):
transformacdo de poose suti; Casa Igarapé Cabaga (Wastoaya Makawi); Casa Cachoeira de Caju (Sunapoea
Makawi)” (AEITU; HIGINO, 2005, p. 125-127).
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yemekari wasoriro, trocando-se as linguas, formam-se as diferentes falas,
linguas, cantos e vozes (ANDRELLO, 2012, p. 46).

A partir desse lugar, Cachoeira de Caju ou Jurupari, os Tuyuka comegaram a se
dispersar, construindo Casas ou Moradias em diversos lugares. Por isso, nds vivemos,
atualmente, espalhados em varios lugares. Cada local possui seus especialistas, mestres e
entoadores de cantos e dancas. Assim vao repassando 0os conhecimentos e ensinando as novas
geragdes os rituais e as ceriménias proprias, que vém desde a origem da Humanidade nas Casas
de Rio de Leite.

As Casas de Transformacdo sdo mencionadas nas entoacdes do Baya, da forma que veio
cantando e ensinando aos demais no surgimento da Humanidade, conforme citado nos escritos
do livro, AEITU e Higino (2005):

As Casas de Transformacdo: Sutirowi, Menebu Makawi, Pabu Makawi,
Buabu Makawi, até chegar na Cachoeira de Caju (Sunapoea), a partir de onde
os Utdpinopona cantaram ja transformados. Estas sdo as principais Casas onde
se faz entoacgdes, as principais Casas citadas pelos entoadores desde o Lago
de Leite (Opekotaro, Okosope Makawi) até o igarapé de Caju (Suna Makawi).
Afluente onde termina a entoacdo a cada ceromdnia de canto e danca,
cerimdnias para dar nome, cerimdnia de primeira menstruacdo da moga:
Mariwa (acima de Manaus); Tapuruquara (Hid Bukurafioa Makawi);
Umarituba (Wamudiro Makawi); Serra Bela Adormecida (Yarigebo Makawi);
Ilha das Flores (confluéncia das aguas — Okosenero Makawi); Sdo Joaquim,
Toco das armas (Besuttu makawi); Igana (Wisoya Makawi); Morro de Pau
(Yukubu Makawi); Caixa da Noite (Naikoro Makawi); Ilha Veado (Namafioa
Makawi); Morro de Cuia (Wabu Makawi); Rio de Agua (Okodiawi Makawi);
Rabo de Arara (Mapikd Makawi); Parana do Agai (Mipifioyuti); llha do
Ananas (Senafioa); Surgimento do Caapi Inga (Menekoararioa); Porta-Cigarro
(Muno Putiya); Buraco de Tocandira (Petakope); Casa de Fumo (munorowi);
Lago de Cobra Bé (Berataro); Jandia (Pabu Makawi, no Papuri); Casa Gavido-
Papagaio (Wekoyukawi); Cachoeira Mutum (Wanopi Poea); llha de Wape
(Wapenukurd); Cachoeira Monte de Beiju (Busepoea); Morro de Agua Siri
(Okosiribu); Serra de Méscara (Sutirowi); Cachoeira de Caju (Sunapoea);
Igarapé Caju (Sunafia Makawi). As principais Casas de Flautas Sagradas,
Casas de EntoagOes sdo: lgarapé Papagaio (Wekoya Makawi); Morro de
papagaio (Wekobu); llha das Flores (Kori Nukurd Makawi); Cachoeira de
Casca ou Tunui (Kaseropoea Makawi); Rio de Agua (Diawi); Cerrado de
Coro-Cor6 (Kotoduri Makawi); Ilha de Pacu (Huaniri Nukuré Makawi);
Buraco de Tokandira (Peta Kope); lauareté (Okosenero Makawi). Nessa Casa
terminam as entoacgdes (AEITU; HIGINO, 2005, p. 147).

Para ser cantor e dancador (baya) € preciso ter talento e ter o dom da vocacao. Tornam-
se baya apenas aqueles que escutam e aprendem junto com os adultos. Desde crianga, ja se
interessa pelos instrumentos e pelos cantos, dai os adultos notam que aquele vai ser o futuro
entoador e dangador. A partir dai, o baya adulto acompanha durante as cerimonias e ensina 0s

68



grandes rituais, como as cerimonias de Dabucuri de frutas, assim como as confecgdes de
instrumentos.

O baya € o primeiro, o chefe. Ele retine os demais irmé&os, parentes, realizando grandes
cerimonias de canto e danga. Acompanha nas cerimdnias de iniciacdo, protecdo de criangas, a
ceriménia de recém-nascido etc.. A maioria dos baya acompanha desde o inicio os basese, para
resguardo de certos alimentos, dieta e protegfes. O baya (entoador) e o kumu (benzedor)
realizam cerimonias juntos. Enquanto o baya estiver dancando, o kumu estard fazendo a
cerimdnia de protegéo.

Todas as cerimbnias sdo entoadas em linguagem ancestral (mitolégica) que ndo é
possivel de ser traduzida nas linguas faladas. Esta linguagem tem a referéncia da Gente de
Transformacéo, usada antes que cada povo surgisse nesse mundo. Cada canto e danca deve ser
entoado conforme foi criado, de acordo com os estilos e repertorio de cada baya, que
corresponde ao ciclo da festa, seguindo o calendario (Calendario Ritual — Nokoétero), podendo
durar um dia e uma noite ou ate varios dias.

Descrevemos a seguir as dangas cerimoniais entoadas, conforme os escritos no livro
AEITU e Higino (2005, p. 149):

Witire pamd (danca de lugar cerrado); Nukuawu (danga macaco-da-noite);
Buko (danca do bicho preguica); Wanari (danca abelha grande preta); Wapiri
(danca wapiri); Wekadupuri (danca galho de taboca); Was6 (danca da sorva);
Nasadaro (danca do chocalho pequeno); Watikafio (danca da envira da sobra
do mato); Nasé Basa (danca do maracéd); Umua Basa (danca do japu); Kamoka
basa (danga do chocalho em fieira); Hid basa (danca da lagarta); Yuku basa
(danca da vara); Dasia basa (danca do camardo); Yua basa (dan¢a do calango
pequeno); Suti basa (danca da mascara); Ikiga basa (danca do Inaja); Netepuri
basa (danca da folha de Inajd); Wai basa (danc¢a dos peixes); Haud basa (danca
do bastdo de ritmo); Piyabasare (danca fora de Casa de Rituais); Webure
(cantos de brincadeiras). Estas cerimdnias sdo consideradas boas, puras, toko
wiseri.

O baya é o grande conhecedor de todas as letras e estrofes dos cantos, também conduz
0s passos das dancas conforme os ritmos tocados. Os demais conhecedores e aprendizes
acompanham os passos acompanhados de mulheres, em pares, conforme a performance das
dancas e cantos. “Cada estrofe ou corpo do canto (opawo) ¢é repetida exatamente igual duas
vezes, com uma pequena pausa no meio (kena, kema, keno kapi, mano, dupi), sdo as repeti¢oes
comuns” (AEITU; Higino, 2005).

Apenas uma mulher entoa 0s cantos durante as cerimonias, ela é especialista em

participar nos momentos de rituais. Através das suas entoacgdes (Yugo/yuse) vai acompanhando
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0S movimentos, 0s passos dos ritmos, ocupando o espaco do meio enquanto os demais
dancadores vao se formando em circulo ou em fileira. Ela sabe 0 momento certo de entoar a
sua voz potente e demorada, sustentando a mesma tonalidade. Assim vai interrompendo, em

varios momentos ao longo das dancas.

3.5 Adornos cerimoniais (apeye)

Os adornos constituem-se 0 corpo, 0S 0ss0os, a vida do proprio Baya
(entoador/dancgador), assim formando as Casas de Transformacdo. Na origem, o baya veio
dancando com seus companheiros nas Casas de Tdoko e de Flautas Sagradas, usando os adornos
cerimoniais, sempre jejuando e respeitando varias restricdes de uso e na confec¢do de cada
instrumento.

Os Utépinopona vieram se transformando com as cerimonias de dangas nas Casas de
Transformacéo, transferindo os adornos de pai para o filho. Por isso, os Tuyuka s&o
especialistas entoadores e dancadores (baya), pois, desde a origem, ja receberam esse dom de
organizar grandes rituais e dirigir as cerimonias de cantos e dancas conforme o ciclo de
comemoragoes.

Os Tuyuka emergiram na Cachoeira de Caju (Sunapoea), no Rio Uaupés, com uma s
caixa de adornos cerimoniais. Conforme os grupos dos clas foram se dividindo e separando os
adornos e as caixas, a primeira caixa ficou com os irmdos maiores e outra com 0S irmaos
menores, da forma que cada grupo tivesse o0 baya e seus adornos para realizar as cerimonias.

A vida dos Utdpinopona esta nesta caixa de adorno. Todo o corpo da pessoa envolve e
pertence a esta caixa. Quando o baya adoece, 0os kumua dirigem-se a essa caixa, pois em tudo
dela estd a sua vida. Todos os adornos ou ornamentos guardados na caixa ja vinham sendo
usados pela Gente de Transformacao durante a sua emergéncia.

O baya cuida dessa caixa, guarda-a em sua casa ou num canto reservado dentro da Casa
de Rituais (Bahsawi) num esteio ou no girau adequado feito para a caixa. Somente nas
cerimonias, a caixa é tirada novamente para a utilizacdo dos ornamentos. A maior parte dos
adornos da caixa é utilizada somente pelo baya nos momentos de rituais e de cerimonias.

Segundo os especialistas em dancas Tuyuka (bayaroa), os tipos de adornos que ficam
guardados na Caixa sdo o0s seguintes, mencionados no livro AEITU e Higino (2005):
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A Caixa de Adornos dos Utédpinopona: Penugem de Mutum (Wanopi Sibo),
junto com Yuyuri sitia; Pingente cerimonial de curaud (Yuyuri sitia); Cordao
de pena de japu (umupik®d sitia); Divisdo de tecido de entrecasca; um par de
faixas emplumadas (mapoari); Divisdo de tecido de entrecasca (wediro
sdtaro); outros pares de faixas emplumadas; Rabos de arara (mapikdri);
Varinha de plumas (witdgu); Pente de penas de garca (uka); Cordas de pelos
de guariba (emoapoafapori); bracadeira (dikayosaripa); Asas de garca
(Yekasero); Cordas de curaud e pelos (poasiarida); Ossos de onga
(Kdadukari); Flauta weru weru (AEITU; HIGINO, 2005, p. 167).

Apols 0os momentos de cerimdnias, a maior parte dos adornos, principalmente as
plumaérias e de cascas ou tecidos, sdo colocados no varal, ao calor do sol para secar, e mesmo
sem uso devem ser secados, pois assim se evita a deterioracdo das suas partes, ou 0s proprios
insetos e piolhos (mapoakia) podem comer. Apds secar bem, guardam-se novamente na caixa
e num canto reservado para isso.

Segundo a mitologia, os Tuyuka tinham apenas uma Caixa de Adornos (mapoaritiba)
quando emergiram, juntamente com os demais grupos. Quando chegaram a Cachoeira de Caju
(Sunapoea) viram gue a Caixa era feita de ouro, depois é que se transformou em palha. Depois
de um tempo, comecaram a trocar alguns adornos, colares, dentes de onca, pentes de pena com
outros grupos. Alguns grupos Tuyuka “venderam”, por motivos de descendéncia, ja que ndo
teriam filho homem para herdar os adornos e ser um baya, ou por causa de brigas entre grupos
(irm&os maiores e menores).

Os adornos ou ornamentos sao retirados de varios tipos de animais (waikurdmasa), aves
(minikudmasa), arvores, cascas ou folhas (yukumasa), sementes (yukudukamasa). Portanto,
todos esses instrumentos tém sua origem e tém almas (vidas). O baya e o kumu tém a funcéo
de ajeitar, organizar e evitar todas as malezas que podem ser provocadas, desde a sua confeccéo,
antes, durante e apds o uso. Os instrumentos, sem a prevencdo com o basesé, atraem VAarios

tipos de doencas provocadas pelos donos de origem.

3.6 Instrumentos musicais (basa minia)

Os primeiros homens da humanidade, a Gente de Transformacdo, eram dois:
Diatayukuro e Petupord. Eles puderam ensinar todas as musicas, sabiam todas as dancas,
cantos, basesé, 0s ritmos e 0s toques de todos 0s instrumentos. Ensinaram como construir as
Casa Rituais de dancas, como organizar as festas e os rituais de benzimentos (basese). Assim

foram organizando a vida ritual do povo Utdpinopona na camada de superficie da terra.
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Todos os instrumentos musicais foram confeccionados em Diawi (Casa Rio de Agua) e
tocados pelos proprios Utdpinopona sob o efeito do Caapi (bebida alucindgena), juntando o
som de todos os instrumentos tocados (cabeca de veado, flautas de 0sso, cabeca de tatu, casco
de jabuti etc.). Cada instrumento e seu toque reflete um acontecimento (histéria) do povo,
contado em forma de sons. E a forma de expressdo de memoria viva dos Utipinopona.

O instrumento Carico (flauta pd), por exemplo, significa 0s 0Ssos de morcego ou 0SS0
de mulher e de homem, existem desde a origem desse instrumento, fazem parte das ceriménias
desse povo. Quando se usa sem benzer (basese), fica gorduroso (usesd), causando certas
doencas. Desde a confeccdo, o baya e 0 kumu ja benzem (basese), prevenindo todos os tipos de
malezas que contém ou podem atrair, ao longo do uso.

O Carico, desde antigamente, ja eram tiradas e confeccionadas para o uso nas cerimonias
e nos rituais, tocavam-no nas festas de Caxiri (bebida fermentada), dabucuri (festa de frutas) e
outros momentos de dangas. O instrumento serve para alegrar e dangar com as mulheres, desde
0s mais novos até os adultos. Existem Varios tipos de toques, passos de dancas e ritmos,
acompanhados de coreografias e nominados (cada tipo de toque tem um nome de danca), como
“pedido de mulher”, “plantar pimenta” etc..

Tocar o instrumento Carigo compete aos aprendizes de rituais, 0os que ndo tém o dom de
ser baya, mas aprendem a tocar certos instrumentos para ajudar a animar nas grandes cerimonias
e nos momentos simples de festas comunitarias. Para entoar o instrumento Carico, precisa de
grande competéncia e dominio. O puxador (maestro) e o que responde (0 acompanhamento)
sdo dois importantes instrumentistas para uma boa execu¢do da musica.

Assim acontece com os demais instrumentos: além das habilidades instrumentais, 0s
musicos precisam ter bom preparo fisico (acordar cedo, cuidar da higiene e da alimentacédo) e
espiritual (jejum, resguardo, ser cuidado pelo kumu) para ter um bom desempenho na execucéo

e ndo atrair doencas.

3.7 Benzimentos (basese/basera)
O baya e 0 basegu (entoador e kumu) sdo os que protegem a vida do povo Utépinopona.

Desde a origem, tém a funcdo de prevenir as doengas, cuidar da vida espiritual atraves do uso
de basesé, cigarro, breu e ipadu. Tém seus conhecimentos adquiridos desde a criagdo da
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humanidade, através das Casas e dos Ritos de Transformacdo (Opekdwi e Okodiawi). Assim

descreve o Andrello (2012) nos seus escritos a respeito:

Continuaram juntos ainda até Ipanoré (Peta Kope), onde todos emergiram
nessa terra, para conhecer o mundo, incluindo os peord (Hupda). Saem,
dancam. Depois cada um pega sua canoa-flauta e segue seu rumo, comegam a
se espalhar. Ai que se consolida essa transformagdo, cada grupo com a sua
lingua, seus benzimentos (basese), seus conhecimentos (masise) [...] seu
territério (pamuri yepari). Cada vez vdo se humanizando, aprendendo seu
manejo através de benzimentos (basese) (ANDRELLO, 2012, p. 47).

O Kumu (baseg) utiliza o cigarro, breu, a cuia de ipadu e o suporte para fazer a protecao
das doencas, cuida das familias usando cigarro e breu benzido para cercar os varios tipos de
malezas da natureza e de outras pessoas. A crianca € protegida quanto ao seu corpo desde cedo,
no ventre materno, durante a sua concepcao e ao longo do seu crescimento, no seu primeiro
banho, na comida e na bebida.

A nominagdo de uma crianca (benzimento da alma/basekewame) é um suporte e
protecdo contra as maldades do mundo. Protecdo contra pesadelos, mau olhado, picadas de
cobra, contra doencas provocadas pelos raios de trovéao, nos dias de grandes festas (dabucuri),
rituais de iniciacdo (Amoyese), festa de jurupari (Miniamasa), nas épocas do ano (calendario
mitoldgico), contra gente-peixe (waimasa), gente-arvore (yukumasa), gente-cobra (pinoamasa),
gente-trovao (bupomasa), gente da noite (yamirimasa), gente-sapo (wogamasa) etc..

Cada grupo ou cld tem sua forma de proteger através do uso de benzimentos (basere).
Ficam atentos quanto ao tempo e a natureza, dialogando atraves de seus sonhos e visoes.
Qualquer provocagdo ou acontecimento ja sabem como prevenir e proteger contra os males
(doencas). Assim seguem protegendo de doengas, cercando e escondendo os corpos pelas Casas
de Origem, as Casas Rituais e de Transformacédo, de onde emergimos com as nossas almas, ai

esta a protecdo do povo Ytdpindpona.

3.8 Saberes Tradicionais, Epistemologias do Sul e a Harmonia com a Natureza

As préticas de Cuidado nas comunidades indigenas se baseiam em uma cosmovisao
distinta da perspectiva ocidental hegeménica. Elas integram o corpo, o espirito, a comunidade
e a natureza em um processo continuo de cura e bem-estar coletivo. No contexto do Sistema
Unico de Satde (SUS), a incorporacgdo dessas praticas culturais e de salde tradicionais de
comunidades indigenas, ribeirinhas e rurais representa uma tentativa concreta de valorizacdo
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dos saberes locais e de construcdo de uma salde verdadeiramente integral. As acOes de salde
que respeitam e dialogam com as praticas culturais desses povos estdo diretamente ligadas a
Epistemologia do Sul (SANTOS, 2007, p.79), que reivindica o reconhecimento de formas de
conhecimento historicamente marginalizadas.

Autores indigenas, como Daniel Munduruku (2015; 2021), sdo referéncia fundamental
para entender como o Cuidado é concebido dentro de uma ldgica de respeito a ancestralidade,
ao territorio e a vida em todas as suas dimensdes. Nas suas obras, 0 autor destaca o papel da
oralidade e da escuta como formas de ensinar e curar, promovendo uma educacdo em saude
baseada no diélogo.

Autores ndo indigenas, como Fabianne de Jesus de Sousa et al. (2015), destacam as
praticas com o Cuidado dos indigenas em comunidades amazonicas incorporando o uso de
plantas medicinais, rituais, rezas e a escuta como parte do processo terapéutico. O artigo da
primeira autora mostra como os agentes de salde, ao compreenderem e respeitarem essas
praticas, conseguem estabelecer uma relacdo de confianca e efetividade com a populacéo,
respeitando sua cultura e cosmovisdo. Assim, a medicina amazonica se torna uma ferramenta
pedagdgica e de Cuidado no exercicio da enfermagem e da educacdo em saude. Essas praticas
nédo se dissociam da Ecologia dos Saberes, conceito tambem desenvolvido por Boaventura de
Sousa Santos (2007, p.78-85), que propde o reconhecimento da pluralidade de saberes sem
hierarquiza-los. No SUS, isso pode se traduzir em praticas integrativas e complementares em
salde, em politicas de atencdo a satde indigena e ribeirinha, e na formacao de profissionais
sensiveis as realidades culturais locais.

Como apresentado no texto, o Cuidado, quando compreendido a partir das
Epistemologias do Sul, torna-se uma pratica de resisténcia, de valorizacdo da diversidade e de
reencontro com a natureza, como parte inseparavel do bem-estar humano. A origem desses
saberes esta profundamente conectada a formas de vida que ndo separam o ser humano do meio
em que vive, propondo, portanto, ndo apenas um modelo de atengdo em saude, mas um modelo
de existéncia - comunitério, espiritual, harménico e sustentavel, o que serd aprofundado a

sequir.
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] CAPITULO 4 S
AS PRATICAS DE CUIDADO E BEM-VIVER DOS KUMUA UTAPINOPONA
(A TITULO DE CONSIDERAGOES FINAIS)

4.1 Wima Buaka Bahsero: ritual de Parto Tuyuka

O ritual do parto Tuyuka consiste em um conjunto de rituais de bahsese que fortaleceréo
e acompanhardo espiritualmente a vida de crian¢a recém-nascida. O ritual constitui a principal
prética de protecéo e prevencdo do grupo étnico. A efetividade do Kumu no ritual de bahsese
garantira a existéncia e a prosperidade da pessoa e do grupo. E um ritual que a maioria dos pais
Tuyuka conhece e pratica nessas ocasifes. De acordo com a tradi¢do do grupo, todo homem
que casa deveria saber pelo menos alguns rituais do parto.

O ritual do periodo gestacional Tuyuka é o conjunto de normas e cuidados vivenciados
pelos pais da crianca sob 0 acompanhamento e a orientacdo direta de um Kumu e familiares.
E o primeiro de maior ponderaco disciplinar vivenciado pelo pai e pela mae da crianca. Pai
e mde sdo considerados gravidos. Qualquer imprudéncia dos dois genitores interfere
diretamente na vida da crianca, na salde e no espirito. Por isso, desde o inicio de gravidez, ha
a necessidade de ter o acompanhamento de um Kumu (bahsegd), para que a crianga e a mée
se desenvolvam com salde e seguranca.

A crianga que estd no utero da mae € como se 0s grupos humanos estivessem dentro
da Canoa da Emergéncia (Pamiiri Yohkosoro), pois o Utero da mae é a Casa de Leite. A crianca
se prepara para emergir do mundo espiritual para 0 mundo natural. O Gtero da mae tem o
mesmo significado e importancia, segundo os Kumud, como se fosse a Canoa da Emergéncia.

A partir dessa compreensao histdrica e cosmogonica Tuyuka, o nascimento de uma
crianca significa tal qual a emergéncia dos povos indigenas do Alto Rio Negro. O parto é um
evento crucial para a sobrevivéncia da méie e da crianca. E fundamental e tem a maior
importancia a presenca do Kumu para proteger a crianga com os rituais de bahsese. E através
desses rituais que o Kumu previne e protege o recém-nascido de doencas e outros males. O
Kumu representa a figura espiritual de Sunid Parami, o ser criador.

Para os Kumua Tuyuka, a crianca s vai nascer com seguranca e salde se 0 primeiro
ritual for realizado, sendo o ritual do chédo, para preparar bem o local do parto. O chao
representa o lugar onde a crianca terd o primeiro contato com o mundo terreno. Se 0 Kumu
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ndo souber realizar bem o ritual do ch&o, a crianga, ao sair do Utero de sua mée, podera sofrer
ataques mortais de seres espirituais. Os elementos materiais usados para o ritual, defumar o
chéo e a casa onde a crianga morara séo: breu preto (ohpé) e cigarro (mandro).

Depois do parto, os pais podem permanecer em resguardo rigido no minimo durante
uma semana. Nesse periodo, os dois ndo podem realizar nenhum tipo de trabalho que exija
esforgo fisico: ndo podem carregar peso; ndo podem acender ou fazer fogo; ndo podem pegar
em metais e materiais de caca e pesca; ndo podem consumir bebidas alcodlicas (caxiri ou
cachaca); ndo podem ir a roca para trabalhar e nem ter relacbes sexuais. Durante os trés
primeiros dias, a crianga recém-nascida ndo pode ser exposta fora de casa. Os pais Tuyuka
sabem que o mundo natural estd cheio de doencas de origem espiritual, que podem causar
varias consequéncias ruins ou até a morte.

O resguardo do recém-nascido € responsabilidade dos pais. A observancia das regras
de resguardo ndo é feita diretamente pela crianca, mas, sim, pela mée, porque o bebé depende
totalmente da mae. Durante esse periodo, é fundamental o acompanhamento do Kumu para
realizar diversos rituais de protecdo da crianca e para recuperacao da mée, para que, assim,

possa cuidar bem da crianca.

4.2 Heripora bahsero: ritual de nominacéo da identidade Tuyuka

Os povos indigenas do Alto Rio Negro, desde a sua criacdo por Sunida Parami, na Casa
da Emergéncia (Ohk6 Diawi), tém seus proprios nomes tradicionais, que podem ser postos
nas criangas no seu nascimento (bahseré wamé). Cada povo recebe as nominages masculinas
e femininas. Esses nomes se originaram dos primeiros ancestrais de cada grupo.

Os Tuyuka tém dez nomes tradicionais para nominagdes masculinas e sete para
nominagdes femininas. Os nomes masculinos sdo: Poani, Paikurd, Pao, Yuhkurd, Poro,
Duhp6, Nord, Yhtard, Bua e Niripy. E nomes femininos s&o: Dia, Kamd, Yohsokamd, Somé,
Send, Sand e Yabé.

As nominacdes dos Tuyuka se originam dos primeiros ancestrais do grupo, que eram
os grandes sabios Kumud (especialistas em bahsere) e Bayaroa (mestre de cerimdnias). Para
0s Ytdpindpond, os primeiros ancestrais ainda representam a fonte de vida e sabedoria, forga
vital e espiritual do ser Tuyuka, que sdo considerados intermediadores entre a forga divina e

a sabedoria do Kumu. A nominacao, além de ser importante, significa fazer parte de um grupo
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étnico ou uma sociedade.

O ritual de nominacdo dos Kumua é o mais importante na vida do povo Tuyuka. Por
ele, ingressa a pessoa tanto na vida social, como cultural e religiosa. Em qualquer situacéo
que venha por em risco a vida de uma pessoa Tuyuka, para fechar espiritualmente o corpo, o
Kumu faz ritual a partir de principios espirituais que sustentam o nome tradicional, a
identidade da pessoa. A vida de um Tuyuka depende da forca espiritual do nome, que somente
podera ser efetivada através do ritual de bahsere.

Para nominacdo entre os Tuyuka, quem escolhe os nomes tradicionais € o Kumu
(bahsegy). A escolha desse nome é feita de acordo com a ordem de nascimento de criangas
da familia, seja menino ou menina. N&o pode ser feita de qualquer jeito, pois segue as regras
conforme a origem na Casa da Emergéncia (Ohké Diawi). Os nomes ja sdo destinados para as
pessoas, de cada grupo ou sib, desde a origem e a transformacéo do povo Tuyuka.

Ja antes do nascimento da crianca, 0 Kumu (bahsegs) escolhe os nomes para nomea-
la. Durante o ritual de nominacdo, o Kumu j& sente espiritualmente qual dos nomes sera a
referéncia, a identidade, que fortalecera de fato a salde fisica e espiritual da pessoa. Portanto,
ndo sdo os pais da crianca que escolhem os nomes de seus filhos. Caso o pai da crianga seja
um conhecedor Kumu, ai ele escolhe o nome para seu filho(a). H& mulheres que também
sabem os rituais de nominagé&o, por isso escolhem e definem qual o nome apropriado para a
crianga recém-nascida. E as outras que ndo tém o dominio desse conhecimento, apenas
acolhem o que o kumu escolhe e pGe a nominacédo na crianca Tuyuka.

No ritual de nominacao, além do breu, cigarro e outros, um dos objetos mais utilizados
para realizar o ritual é o p6 de carajuru (wardsod ou uréfia), pé vermelho tirado em uma
planta. Depois que o corddo umbilical da crianga é cortado, o p6 de carajuru “benzido” é
passado no umbigo, na testa e no peito da crianca recém-nascida para prevenir as doencas de
origem espiritual e da natureza.

O pd de carajuru “benzido” no umbigo da crianga significa introduzir a forga espiritual
do primeiro ancestral Tuyuka, que fortalecera a saude e o desenvolvimento mental do recém-
nascido. A partir do momento em que o corddao umbilical é cortado, separa-se a crianca da
ligacdo vital com a mae. Para os Kumud Tuyuka, o recém-nascido precisa de outra forca que
proteja e fortaleca o seu estado fisico e espiritual para enfrentar os novos desafios da vida
terrena frente aos seres espirituais que poderdo colocar em risco a vida da crianca.

Para o povo Tuyuka, podem receber a nominagdo Tuyuka somente os descendentes de

homens Tuyuka. Ou seja, s6 é Tuyuka, quem € filho da parte paterna ou patriarcal. Os filhos
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de mulheres Tuyuka ndo sdo Tuyuka e, por isso, ndo recebem nominagdes Tuyuka. Eles tém

que seguir a linhagem do pai, de acordo com os principios da exogamia vivenciada pelo grupo.

4.3 Kumu wetidarerd: ritual de protecdo do especialista

A figura de kumu Tuyuka é muito respeitada e valorizada entre os Ytdpindpona pela
sua capacidade de prevencao, protecdo e cura de doengas. A palavra kumu, no entendimento
dos Tuyuka, deriva-se do banco de sentar-se. Agquele que tem lugar fixo, sabe dominar seu
lugar.

O kumu Tuyuka pode ser destacado pela sua formacao e especialidade: wihseri Kumu
(Kumu dos rituais de habitacdo), yehpari Kumu (pajé dos rituais do chdo, da terra), niiyare
Kumu (Kumu dos rituais do parto) bori Kumu (Kumu dos rituais de protecéo e cura de
doengas), wehteri Kumu (Kumu dos rituais de breu), mun6ri Kumu (Kumu dos rituais de
tabaco), kumudghkari Kumu (Kumu dos rituais dos cochos de caxiri), kahpiprtg Kumu (Kumu
dos rituais de kahpi) e mahsdkura Kumu (Kumu dos rituais de Jurupari). Um especialista
Kumu pode conhecer todos esses rituais, ou apenas se especializar em um ou alguns desses.

O especialista kumu representa um dos pilares espirituais, culturais, sociais e politicos
mais importantes do povo Tuyuka. Ele é simbolo de poder. E o intermediador entre 0 mundo
dos humanos e dos seres espirituais. Com os seus rituais, fortalece a relacéo de equilibrio entre
o mundo fisico e o metafisico. O kumu é aquele que cura as doencas através dos rituais de
kumuére (ritual de especializagdo do Kumu).

O kumu Tuyuka procura ndo se expor tanto em publico para se proteger das ameagas
da natureza. Sabe que seus rivais podem estar presentes em qualquer momento e lugar (visivel
e/ou invisivel). Mesmo sabendo das ameacas externas, 0s Kumua nao se preocupam com 0
que os outros podem provocé-los, porque sabem se proteger com o ritual de fechamento do
corpo. O basegefKumu conhece diferentes rituais que servem para fechamento do corpo e do
espirito, como forma de se proteger contra os agressores. Dependendo do nivel de
conhecimento e de especialidade que ele tem sobre a realizacdo dos rituais.

Ser descendente de uma linhagem de Kumua ou bayaroa é sinbnimo de poder, conflito
e desentendimento; é ter status social dentro do grupo, da comunidade e diante de outros
povos. E ficar exposto a qualquer conflito, pois 0 Kumu é a primeira pessoa a ser atingida

pelas provocacbes dos adversarios ou até mesmo pelas mazelas da propria natureza. E
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fundamental ao Kumu ter visdes e sonhos, pois, através disso, ele passa a ter avisos do que
vai ocorrer e ja fica atento quanto a esses acontecimentos, prevenindo-se com a realizacdo dos
rituais de bahsese.

O basegu Tuyuka, ao realizar os rituais de bahsese, entra em contato espiritual, para
invocar forgas espirituais de seres que sustentam a vida humana, para afastar os seres
espirituais que tentam destruir a vida de uma pessoa ou comunidade. Quando o Kumu realiza
esses rituais, repete os mesmos que Pamuri Piné (Cobra de Transformagdo) vivenciou na

Casa da Emergéncia de Ohkd Diawi.

4.4 Doatise wetidarero: protecdo contra as doencas

O ritual de prevencdo de um povo, familia ou comunidade serve para proteger contra
outros conhecedores invejosos e rivais que podem estragar a terra para a pratica de agricultura
da comunidade; é para cercar contra os rituais que podem estragar as planta¢des frutiferas que
ficam nos arredores das casas de nossas familias.

Na visdo dos Kumud, todos 0s recursos naturais existentes na superficie terrestre que
0 ser humano usa (0s vegetais, animais e minerais) sdo de origem do mundo de seres
espirituais (Wai-Mahsd, Pinda Mahsa, Yukd Mahsa, Ahko Mahsd), que podem utiliza-los
como meios de gerar doencgas contra 0s humanos.

Ao realizar o ritual de prevencdo das casas, 0 Kumu busca proteger espiritualmente os
materiais usados na construcao da casa para evitar que cupins, brocas ou grilos devorem a
estrutura fisica; proteger cada peca, material e instrumento e 0s ornamentos tradicionais
usados por mestres de dancgas de Kapiwaya e mestres de dancas dos rituais de Jurupari, que
ficam guardados nas cumieiras de suas casas; previne doencas que possam proceder dos
materiais utilizados por mulheres nos trabalhos domesticos (ralador de mandioca, aturas,
panelas de barro e de aluminio, peneiras, balaios, cumatas, tipitis, jiraus, fornos etc.); procura
proteger os alimentos (mandioca, frutas das florestas, carne de animais silvestres e aquaticos)
consumidos por membros da habitagao.

Quando o especialista Kumu realiza o ritual de pessoas, previne contra as picadas de
jararacas, aranhas e doencas provenientes de seres invisiveis. Ele utiliza o breu (wehté) para
realizar esse ritual de pajelanca. Durante o ritual, ele se comunica espiritualmente com os seres
espirituais (Wai-Mahsd). O Kumu se comunica e entra em acordo amigével para que 0s seres

super-humanos fiquem dentro de suas Casas das Emergéncias sem ameacar 0s membros da
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comunidade. Realiza a defumacdo de breu e fecha em diregdo as portas do norte, sul, leste e
oeste, onde ha Casas das Emergéncias habitadas por seres invisiveis. Quando o Kumu néo sabe
realizar bem esse ritual de prevencdo, os Kumud humanos e os seres do mundo podem vir a
causar epidemias contra qualquer membro de um povoado.

Existem outros materiais que sdo solUveis para usar nos rituais e curar as doengas, que
denominamos de bahserikd. O bahserikd é o material que retiramos de plantas e vegetais e
misturamos com a agua para realizar os rituais de curas de doencas. O bahseriko serve para
curar a dor de barriga, cabeca, estbmago, dor de parto. Para que tenha efeito medicinal, o
Kumu realiza o ritual de bahsese conforme o tipo da doenga que vai combater.

Atualmente, varios Kumua ou bahsera se apropriaram de materiais provenientes da
cultura ndo-indigena para realizar alguns rituais de bahsese e utilizam com bahserikd, tais
como: perfumes, sucos artificiais, gel etc.. A experiéncia do uso desses materiais demonstra
que o efeito de prevencdo e de cura de algumas doencas € 0 mesmo. O perfume é muito
utilizado para fechamento do corpo contra inveja e inimizade. Os sucos sdo mais utilizados
na cura de doengas ingeridas internamente e o gel que serve para massagear os locais de dores.

Antigamente, cada Kumu Tuyuka tinha o seu Unico banco destinado que pertencia
unicamente a ele, ninguém mais podia se sentar nele e tinha um significado importante e
profundo da sua funcdo. O banco dava a sustentacdo espiritual aos rituais de bahsese.
Nenhuma mulher ou crianca podia sentar-se nele, porque pertencia apenas aos especialistas
para uso nos seus rituais.

Atualmente os especialistas Kumué Tuyuka e os demais da regido do Alto Rio Negro
ndo tém mais esses bancos e nem vivenciam mais o seu significado. Como ndo ha mais esses

bancos sagrados, sentam-se em quaisquer bancos de madeira ou de metal.

4.5 Patu, munord e kahpi: uso do ipadd, tabaco e bebida alucindgena

O ipadu (patu), tabaco (munord) e kahpi (bebida alucindgena) sdo os principais
complementos constitutivos para a aprendizagem e a préatica dos rituais de bahsese dos Kumua
Tuyuka. Esses trés objetos sdo cultivados desde 0s nossos antepassados, 0s ancestrais Tuyuka
e demais povos da regido. Segundo as informacdes deste estudo, nas Casas Tradicionais, 0S

jovens Tuyuka consumiam somente ap6s o ritual de bahsese, preparados pelos Kumué
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especialistas. Isso, atualmente, ndo ocorre mais devido ao desconhecimento de certos rituais de
preparo.

Segundo os especialistas Kumud, existem cinco espécies de ipadu cultivadas por
indigenas dessa regido: ipadu de abil (kané patu), ipadu de cucura (&hsé patu), ipadu sirigs,
(sirigd patu), ipadu de arvore (yuhkd patu) e ipadu de anta (wehku patu); e quatro espécies de
tabaco: tabaco de mandi (sai mundd), tabaco de peixe-piroca (bthsard mundy), tabaco d’agua
(ohk6 mundy) e tabaco de sarapo (dihké mundu).

O ipadu foi criado por Suria Parami na Casa da Emergéncia de Ohké Diawi. Além do
Ipadu (patu), também foram criados o pé de tabaco (mundd), de kahpi e hd mestres dos rituais
de Jurupari (mahsékura). Foi nessa Casa que cada chefe de grupos humanos recebeu esses
elementos das maos de Suria Parami (ser criador), 0S quais até hoje alguns povos indigenas
cultivam e consomem.

As folhas tradicionais usadas para embrulhar tabaco séo: folha de sororoca, folha de
tawd, folha de ybhsod e folha de wai komdri. Antigamente, os velhos usavam fios préprios
para amarrar o tabaco: fio de tucum e o de buriti. Também usavam um palito especial para
empurrar o fumo para dentro do tabaco. Esse palito tinha significado e sentido especial.

Para o especialista Kumu, ao realizar o ritual de bahsese, o ipadu e tabaco tinham como
objetivo preparar espiritualmente o jovem ou adulto Tuyuka para que consumisse com
sabedoria as substancias para a pratica dos rituais de bahsese e para que tivesse capacidade de
concentracdo e reflexdo.

Um Kumu Tuyuka, ao comer o ipadu e ao fumar o tabaco, ndo exagera na quantidade.
Ele tem autocontrole e disciplina, s6 consome nos momentos certos e em quantidade
necessaria. Sabe que as duas substancias, se forem consumidas de maneira exagerada, passa
a ser prejudicial para a saude. Antes de consumir, 0 Kumu realiza um ritual com os que véo
participar dessa roda de conversa e, assim, o consumo do ipadu e do tabaco fica mais
controlado, principalmente quando ha os iniciantes no grupo.

Os velhos conhecedores produziam o ipadu em grande quantidade para consumir e
compartilhar como seus parentes convidados em eventos tradicionais como festas e
cerimonias realizadas dentro de Casas Tradicionais (Bahsawihseri). Hoje, a maioria dos
Kumud ainda consome ipadu e o tabaco durante os rituais de bahsese, nas rodas de conversas
e nas festas tradicionais.

O especialista Kumu que consome ipadu sofre vérias reacdes: ndo sente fome, ndo tem

sono, pode passar varios dias sem comer e sem dormir; a sensacdo de medo desaparece; uma
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pessoa agressiva torna-se mansa, docil e paciente; eleva o grau de concentragdo para a pratica
dos rituais de pajelancas; gritos e choros de criancas ndo o incomodam; o nivel de apreensao
dos conhecimentos aumenta e, a0 mesmo tempo, outros conhecimentos fluem na mente. O pd
é apetitoso, quanto mais a pessoa come mais tem vontade de comer, no entanto, 0 consumo
prolongado provoca o desgaste fisico, 0 emagrecimento; a pessoa ndo tem vontade de comer
outros alimentos. Assim, o consumo tem de ser na medida certa e no tempo certo.

O tabaco também serve para abrir a mente dos Kumua e de pessoas que passaram pelo
ritual de bahsese. Além de servir como consumo dos Kumud, o tabaco serve para outras coisas:
é usado para rituais de bahsese, defumar as pessoas e ambientes naturais como: casas, sitios,
rocas, cachoeiras, lugares sagrados etc..

Também o tabaco era muito usado entre os Kumua desta regido como arma para
destruir comunidades e familias inimigas. Para eliminar os inimigos nédo precisava defumar o
tabaco na frente de inimigos. O tabaco funcionava como missil de longa distancia, bastava
acender e enviar de uma comunidade para outra. O cigarro voava como um missil teleguiado
pelo ritual de bahsese, até atingir o alvo. Quando caia, provocava grande explosdo e
destruicao.

Quanto ao Kahpi, de acordo com os especialistas, era um ser espiritual transformado
em uma espécie de vegetal, do qual havia oito espécies: ¢htd kahpida (cipd de kahpi pedra),
dii kahpida (cip6 de kahpi sangue), wardsod kahpida (cip6 de kahpi carajuru), muhsa kahpida
(cipé de kahpi urucum), yari kahpida, kahpi yada, kahpi curida nimiatoahsubia e
wihtbkahpird. Entre essas espécies, existem algumas mais fortes que as outras, que,
dependendo da espécie e do ritual, feita a bebida pode ser forte ou fraca.

Para Kumua Tuyuka, kahpi é sindnimo de vida, de nascimento de um povo. A histéria
de origem dos povos do Alto Rio Negro testemunha que a bebida kahpi se originou da primeira
mulher indigena chamada Kahpi Sunia Markd que deu a luz o menino chamado Kahpi Sunia
Mahku. O sague desse parto € que se transformou em bebida, originando, assim, uma bebida

especifica aos Kumud na realizagdo dos seus rituais.

Todos esses elementos praticos de rituais realizados pelos Kumua Tuyuka mostram a
importancia do Cuidado para o Bem-Viver dos seres humanos e da natureza. Acredito que
essa reflexdo nos leva a pensar no sentido da nossa existéncia, como elemento fundamental,
nesse compromisso de sermos guardifes de conhecimentos cientificos, na transmissdo da

“tradi¢do intelectual” Tuyuka, através das praticas culturais cotidianas.
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Ha algumas questdes que dificultam a transmissdo da “tradigdo intelectual” Tuyuka.
Listarei fatos da contemporaneidade que, mesmo aparentemente de senso comum, Sao
importantes de serem apontados e debatidos nesta dissertacdo, com a intencdo de clarificar
como os especialistas Tuyuka podem minimizar as dificuldades da transmissdo da tradicdo
intelectual Tuyuka (bahsese):

A) Os saberes e as praticas da medicina indigena Tuyuka (bahsese) vividos pelos
antepassados estdo sendo esquecidos pelo falecimento dos mais velhos antes da
formacéo completa das novas geracoes.

B) Atualmente a “tradi¢do intelectual” Tuyuka é pouco conhecida e valorizada devido a
perda dos mais adultos conhecedores das culturas e pela falta de interesse da nova
geracao.

C) Os impactos com a cultura ndo indigena: a tecnologia, a midia e a informatica.

D) As mudancas de tempo, situacdes climaticas alarmantes, doencas provocadas pela
prépria natureza e pelo ser humano.

E de suma importancia que estes fatos que nos provocam sejam o conddo para retornar
e mergulhar nas origens buscando possiveis respostas para as questfes postas e permitir que se
encontrem solucdes para as realidades do mundo em que vivemos atualmente.

Sinto-me realizado com este trabalho, até aqui, ndo so por ter concluido a pesquisa,
mas por ter dado o primeiro passo importante na construcdo do conhecimento indigena para
o conhecimento cientifico. Os Kihti bahsere e a acdo dos Kumua Tuyuka precisam ser
divulgados para 0 mundo da ciéncia, como uma forma de parceria para a ciéncia ocidental.
Dessa forma, poderemos buscar propostas polivalentes, pioneiras, para a reconstru¢do de uma
nova sociedade.
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ANEXO: GLOSSARIO DE TERMOS EM TUYUKA E TUKANO
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TUYUKA

TUKANO

1. UTAPINOPONA: Filhos-da-Cobra-de-Pedra

(nome mitoldgico da etnia Tuyuka).

UTAPIROPORA:
Cobra de Pedra

Filhos da

2. TUYUKA: da argila (tipo de barro), nome

apelidado pelos povos de outras etnias.

TUKANO: Yepamahsa

3. KOMEYA: rio machado

KOMENA: rio machado

4. MOPOEA: cachoeira de sal

MOAPOEYA: cachoeira de sal

5. OHKO YIRIYA: rio de agua preta

OHKO YIRIMA: rio de &gua

preta

6.BAHSERE:

especialistas Kumua e Bayaroa.

rituais medicinais dos

BAHSESE: rituais medicinais dos

especialistas Kumua e Bayaroa.

7.KUMUA/KUMU ou
especialistas em rituais de bahsere.

BAHSERA:

BAHSERA: especialistas, Kumua.

8. BAYAROA: especialistas em cerimdnia de

cantos e dancas Bahsamori.

BAHSARA:

cerimonia de cantos e dangas

especialistas  em

Bahsamori.

9. BAHSAMORI:

exercidos pelo Baya.

rituais de cerimOnias

BAHSASE: rituais de cerimonias

exercidos pelo Baya.

10. PAMURI WISERI: Casas de Rituais de
surgimento dos UTAPINOPONA.

PAMUSE WISERI:
Rituais de

Casas de
surgimento  dos

Pamurimahsa.

11. APEYE: sdo o0s adornos cerimoniais e

instrumentos para ornamentar.

BUSATISE: sdo o0s

cerimoniais e instrumentos para

adornos

ornamentar.
12. BASA MINIA: acessorios de instrumentos | MIRIA: acessorios de
musicais/corpo e 0ssos de Jurupari. instrumentos  musicais/corpo e

0ss0s de Jurupari.

13. OPEKOTARO OU OPEKODIA: Lago de

OPEKODITARA: Lago de Leite,

Leite, lugar de surgimento dos | lugar de  surgimento  dos
UTAPINOPONA UTAPINOPONA
14. OPEKOWI: Casa de Leite, lugar de | OPEKOWI: Casa de Leite, lugar

transformacéo dos Filhos-da-Cobra-de-Pedra.

de transformacdo dos Filhos-da-
Cobra-de-Pedra.
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15. OPEKO KUMUNO: banco de leite, assento

dos UTAPINOPONA no momento de

OPEKO KUMURO: banco de

leite, assento dos

transformaco. UTAPINOPONA no momento de
transformacéo.

16. PATU WATORO: cuia de ipadd, alimento | PATU WARO: cuia de ipadd,

ritual dos Filhos-da-Cobra-de-Pedra. alimento ritual dos Filhos-da-

Cobra-de-Pedra.

17. YUIRO ou SANIRO: suporte para a Cuia.

SARIRO: suporte para a Cuia.

18. MUNORO: cigarro ritual.

MURORO: cigarro ritual.

19. PAMURI PINO: Cobra da Transformacdo. | PAMURI PIRO: Cobra da
Transformacao.

20. PAMURI YOKOSORO: Canoa da| PAMURI YUKUYSY: Canoa da

Transformacao. Transformacao.

21. PAMURI KOAMAKY: Deus da| Yepa Oéku: Deus da

criacao/transformacéo.

criacdo/transformacéo.

22. WEDERIGE:

especialistas.

histéria contadas pelos

WERESE: historia contadas pelos

especialistas.

23. WAIMASA: gente-peixe

WAIMASA: gene-peixe

24. YUKUMASA: gente arvores/natureza

YUKUMASA:

arvores/natureza

gente

25. WOGAMASA: gente-sapo/ra.

26. OKODIAWI: Casa Rio de Agua

27. WASOYA: igarapé de seringa/sova

WASOMA: igarapé de seringa

28. KAHPI: bebida ritual alucindégeno

29. DIIYA: rio de sangue

DIIMA: rio de sangue

30. BURIKO BASOKA: gente do Universo

UMUKO MAHSA: gente do

universo

31. SUNAPOEA: Caju cachoeira ou cachoeira

de Jurupari.

32. NOKOATERO:

mitoldgico

calendario ritual ou

33. OHPE: breu

34. MINIA BAHSOKA: Jurupari
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35. PINOA BAHSOKA: gente-cobra

36. BUPO BAHSOKA: gente-trovao

37. YAMIRI BAHSOKA: gente da noite

38. YUKUDUKAMASA: gente das frutas

39. WAIKURAMASA: gente animais

40. BAUARI BAHSOKA: gente de surgimento
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