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No ano de 2009, o Programa de Pós-Graduação em Antro-
pologia Social da Universidade Federal do Amazonas (PPGAS-FAM) 
recebe o primeiro indígena para o curso de Mestrado, o Tukano 
João Rivelino Rezende Barreto. Abordando aspectos da hierarquia 
social do Alto Rio Negro, João Rivelino se dedicou a identificar al-
gumas categorias fundamentais do pensamento tukano e a refletir 
sobre a vida social, com especial atenção para o sistema hierárqui-
co no Alto Rio Negro.

No ano de 2011, agora sob a égide da política afirmativa do 
PPGAS, ingressou no Mestrado em Antropologia o também Tuka-
no João Paulo Lima Barreto, cuja proposta de investigação recaiu 
sobre a produção de conhecimentos científicos com peixes, tendo 
como seu campo de observação os laboratórios de pesquisas em 
ictiologia do Instituto Nacional de Pesquisa da Amazônia (INPA). 
Tal investimento arremessou João Paulo para um inevitável exer-
cício de reflexividade1 sobre a natureza e os modos e de conhe-
cimento tukano, levando-o a uma compreensão nada trivial da 
consagrada imagem conceitual “peixe-gente”, tão decantada no 
contexto sociocosmológico do noroeste amazônico. 

1	 Inspirado na obra Cultura com Aspas, de Manuela Carneiro da Cunha (2010), o termo reflexividade, adotado 
no conjunto da obra resultante do Projeto Rios e Redes, refere-se ao esforço dos estudantes indígenas de, a partir 
da Antropologia, extrair e identificar conceitos e categorias nativas (no caso, Tukano) que melhor exprimem 
suas noções, discursivas e práticas, sobre a natureza e a ordem das coisas e das relações entre humanos e não 
humanos.

NOTA INTRODUTÓRIA
Gilton Mendes dos Santos

Em 2014 ingressaram no PPGAS dois novos candidatos 
tukano (Gabriel Maia e Dagoberto Azevedo) que, cientes do que 
seus colegas João Rivelino e João Paulo haviam desenvolvido, 
imediatamente se aproximaram do Núcleo de Estudos da 
Amazônia Indígena (NEAI) e se somaram ao time de estudantes 
indígenas. Esses novos pesquisadores, diferentemente de seus 
colegas, agora se deparavam com um campo de investigação já 
mapeado, em que poderiam encontrar sem muita dificuldade 
um lugar para sua contribuição no vasto terreno da reflexividade 
indígena no campo antropológico.

Assim, Gabriel Maia passou a se interessar pela astronomia 
tukano, particularmente pelas estações anuais indicadas nas 
constelações e o conjunto de atividades cerimoniais dinamizadas 
em torno delas. De modo especial, buscou descrever em 
detalhes os marcadores do tempo e as práticas rituais (póose) a 
eles associadas. 

Dagoberto Azevedo, por seu turno, dedicou-se a explorar o 
sentido e as categorias de entendimento do espaço Terra/Floresta 
(dita-nʉhku). Por meio do escrutínio do bahsese (os conhecidos 
“benzimentos”) foi possível vislumbrar uma lógica classificatória 
de ambientes por onde circulam os animais e habitam seus donos, 
os waimahsã2, tipos vegetais, geomorfológicos, dentre outros 
elementos contidos nos textos orais dos bahsese. 

Agora os índios estavam na Antropologia, os observados 
tornaram-se observadores e sujeitos da disciplina e uma 
dupla torção deveria ser feita. Por um lado, desfazer-se das 
estabelecidas categorias e conceitos aprendidos ao longo da 
formação acadêmica pregressa (como os de natureza, cultura, 
indivíduo, sociedade, humano, animal, vegetal, sagrado 

2	  Uma discussão mais detalhada sobre essa categoria será discutida ao longo desta obra e também está 
presente nas demais publicações do Projeto Rios e Redes na Amazônia Indígena.
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e tantos outros) e, por outro, investigar e encontrar, na 
floresta epistemológica indígena, novas noções que dessem 
conta de exprimir uma lógica outra, que melhor e mais fiel 
pudesse traduzir a compreensão, as práticas e as relações 
estabelecidas entre pessoas e mundos diversos. Em última 
instância requeria-se uma habilidade de bem traduzir ou 
explicar o pensamento indígena. 

Portanto, o acesso à Antropologia não se dava apenas para 
aprender e aplicar as teorias antropológicas, mas, por ela, acessar 
novas chaves explicativas e construir “outra antropologia” (seria, 
será possível?), proceder a um mergulho profundo e – como diria 
Herman Melville – “voltar à superfície com os olhos injetados de 
sangue”. Tarefa difícil, mas imprescindível ao desafio anunciado. 
Ter a língua tukano como primeira língua e conhecer a tradição 
indígena foram dois ingredientes, por si só insuficientes, mas 
fundamentais para tornar suportável tal mergulho. 

Em suma, a proposta não é formar conhecedores 
indígenas (kumuã), mas (trans)formar antropólogos, invertendo 
procedimentos “clássicos” (em termos de teoria e método), 
para o exercício de uma antropologia que sonhamos florescer 
no coração da Amazônia. 

Outra novidade-desafio surgia nesse cenário:  a tradicional 
pesquisa de campo daria lugar, agora, ao deslocamento de 
alguém “do campo” para outros espaços de conhecimento. 
Fazia-se necessário vasculhar e perscrutar o conteúdo das 
experiências vividas e dos ensinamentos adquiridos nos tempos 
de aldeia, que estavam ali adormecidos, era preciso trazê-los à 
superfície da memória e submetê-los ao escrutínio do exercício 
antropológico.

O que está em jogo, portanto, é um tipo outro de tradução, 
de buscar explicações que possam ser melhor explicitadas em 
outra linguagem e outro encadeamento, tomando a antropologia 
como entrada e fluxo ao mesmo tempo. 

Encontramo-nos, assim, diante daquilo que bem professou o 
antropólogo francês Claude Lévi-Strauss: 

(...) quer nos regozijemos, quer nos inquietemos, a filosofia 

está novamente no centro do palco antropológico. Não mais 

a nossa filosofia, aquela de que minha geração queria se 

livrar com a ajuda dos povos exóticos, mas, em uma notável 

reviravolta, a deles3.

Os quatro livros que compõem esta coleção Reflexividades 
Indígenas são frutos desse exercício, dessa produção de 
uma antropologia feita pelos próprios indígenas. Dois deles, 
resultado de dissertações defendidas em 2016, estão em edição 
bilíngue, português e tukano, uma vez que foi a partir deste ano 
que conquistamos, no âmbito do Programa de Pós-Graduação 
em Antropologia Social (PPGAS/UFAM), o direito de os indígenas 
estudantes se expressarem em suas próprias línguas maternas.

3	  Lévi-Strauss, 2000, Apud Eduardo Viveiros de Castro. Metafísicas Canibais. Cosac Naify, 2015: 31

Fo
rm

aç
ão

 e
 t

ra
ns

fo
rm

aç
ão

 d
e 

C
O

LE
TI

V
O

S 
IN

D
ÍG

EN
A

S 
do

 n
or

oe
st

e 
am

az
ôn

ic
o

d
o
 m

it
o
 à

 s
o

c
io

lo
g

ia
 d

a
s 

c
o

m
u

n
id

a
d

es



SUMÁRIO
PREFÁCIO

INTRODUÇÃO	 9

PARTE 1

AUTOBIOGRAFIA COMENTADA	 15

	 São Domingos Sávio	 17

	 Experiência no garimpo colombiano	 26

	 O Garimpo Tukano	 34

	 São Gabriel da Cachoeira	 41

	 Santa Isabel do Rio Negro e Manaus	 43

	 Apontamentos conclusivos (da autobiografia)	 51

PARTE 2 

(DO MITO À SOCIOLOGIA DAS COMUNIDADES)

FORMAÇÃO E TRANSFORMAÇÃO ENTRE OS  
SARARÓ YÚPURI BÚBERA PÕRA	 55

	 Kehtí Ukunse e Kehtí Werésse	 55

	 Kehtí Ukunse	 59

	 Kehetí Ukunse interpreta a mitologia Tukana	 64

	 Kehtí Ukunse: a propósito da formação da Terra	 69

	 Kehtí Ukunse: ritual de chamamento dos seres humanos	 79

	 Kehtí Ukunse: o primeiro mundo, seu espaço e tempo	 85

	 Kehtí Ukunse: canoa e casas de transformação	 87

	 Kehtí Ukunse: Yepa Oãkhë e a Cobra Sen	 90

	 Kehtí Ukunse: casas de transformações (Pamūri Wisery)	 95

Fo
rm

aç
ão

 e
 t

ra
ns

fo
rm

aç
ão

 d
e 

C
O

LE
TI

V
O

S 
IN

D
ÍG

EN
A

S 
do

 n
or

oe
st

e 
am

az
ôn

ic
o

d
o
 m

it
o
 à

 s
o

c
io

lo
g

ia
 d

a
s 

c
o

m
u

n
id

a
d

es



Fo
rm

aç
ão

 e
 t

ra
ns

fo
rm

aç
ão

 d
e 

C
O

LE
TI

V
O

S 
IN

D
ÍG

EN
A

S 
do

 n
or

oe
st

e 
am

az
ôn

ic
o

d
o
 m

it
o
 à

 s
o

c
io

lo
g

ia
 d

a
s 

c
o

m
u

n
id

a
d

es

	 Pamūri Wisery (casas de transformações) inerentes no novo 
mundo	 95

	 Pamūri Wisery: casas de transformações no Rio Negro	 96

	 Pamūri Wisery: casas de transformações no Rio Waupés  
	 (parte I)	 98

	 Pamūri Wisery: casas de transformações presentes no Rio 
Tiquié (Kūrsa)	 100

	 Pamūri Wisery: casas de transformações no Rio Waupés  
	 (parte II)	 102

	 Kehtí Ukunse: história de Dyá Wii	 109

	 Kehtí Ukunse: conflito entre Yepa Oãkhë e Darsé Pinro 
(cobra Tucano)	 112

	 Mūnropaū Ussétise: a formação dos grupos Tukano	 115

	 Pamūri Pe Poea Wii (Cachoeira de Ipanoré)	 117

	 Mūnropaū Ussétise: a formação da segunda turma dos 
grupos Tukano	 121

	 Pamūri Pe Poea Wii (Cachoeira Ipanoré, rio Waupés, Brasil) 
e Suriã Poea Wii (Yuruparí, rio Waupés, Colômbia)	 125

	 Trajetórias Sararó Yúpuri Búbera Põra	 127

	 De Mionha Piitó a São Domingos Sávio: aspectos da
organização social	 134
	 Barséke Wamé: nome de benzimentos	 142

	 Novas migrações e retornos	 150

CONSIDERAÇÕES FINAIS	 155

REFERÊNCIAS BIBLIOGRÁFICAS	 159

AGRADECIMENTOS



Fo
rm

aç
ão

 e
 t

ra
ns

fo
rm

aç
ão

 d
e 

C
O

LE
TI

V
O

S 
IN

D
ÍG

EN
A

S 
do

 n
or

oe
st

e 
am

az
ôn

ic
o

d
o
 m

it
o
 à

 s
o

c
io

lo
g

ia
 d

a
s 

c
o

m
u

n
id

a
d

es

14 15

João Rivelino é daqueles alunos que ensinam ao professor. 
Sorte a minha tê-lo tido como meu primeiro aluno de mestrado. 
Aprendi com ele o que hoje sei sobre os Tukano. Lembro-me da 
satisfação que senti, em novembro de 2009, quando li seu projeto 
na banca de seleção do PPGAS/UFAM, propondo pesquisar a 
filosofia do Ser Tukano. Era exatamente o que mais me estimulava 
naquele momento e muito me interessa ainda hoje: afinal, 
o que eles (indígenas) pensam sobre o que deles pensamos 
(antropólogos)?

Graduado em Filosofia, Rivelino anunciava um interesse de 
voltar a atenção para o universo tukano em seus próprios termos. 
Era então um jovem indígena com trajetória tão distinta e disposto 
a enfrentar questões (filosóficas?) de seu próprio mundo. Feliz 
encontro, pensei – e penso.

Como narra em detalhes no seu livro, nasceu no Departa-
mento de Guaviare, no território colombiano, e muito pequeno foi 
trazido para uma pequena aldeia no alto Rio Tiquié pelos pais que 
retornaram ao Brasil depois de um longo tempo na Colômbia onde 
foram a trabalho nos seringais e posteriormente como coletores 
de folha de coca para os mafiosos da região, e foi levado muito 
cedo a viver em contextos urbanos do Rio Negro. Inicialmente em 
São Gabriel da Cachoeira com a família, em busca de tratamento 
médico para a mãe; em seguida, no garimpo e comunidades dis-
persas com o pai, além de Santa Isabel do Rio Negro, cenário de 
sua infância e juventude; em seguida, no garimpo e comunidades 
dispersas com o pai, cenário de sua infância e juventude. Tempos 
difíceis de batalhas e conquistas até encontrar os salesianos em 
seu caminho, junto aos quais encontra abrigo necessário, forma-
ção acadêmica (e espiritual) e, enfim, uma chance de fazer esco-
lhas em sua vida.

PREFÁCIO
(notas de uma nova cruzada antropológica)

Carlos Machado Dias Jr.
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Este livro é uma importante contribuição à etnologia 
rionegrina porque nos apresenta dados etnográficos sobre o que 
João Rivelino chama de “arte do diálogo”. Em termos tukano: Ukuse 
e Muropau Usetise... Talvez, o mais importante porque, de certo 
modo, temos aqui uma teoria indígena do conhecimento. Não é só 
um conhecimento da teoria indígena. Ele também dá o contexto 
dos discursos que podemos ler nos Narradores Indígenas do Rio 
Negro.... É uma chave para entender e compreender do que falam e, 
precisamente, é isso que não está nos Narradores. Se esses livros nos 
dão os fatos, os dados, Rivelino faz uma reflexão sobre esses fatos.... É 
original também, porque traz observações muito interessante entre a 
sociologia, a antropologia e sociologia tucano. A antropologia é mais 
que todo um exercício em analise e comparação, mas a sociologia 
tukana anunciada pela “arte do diálogo” é ao mesmo tempo teoria e 
pratica, pensamento e ação, estrutura e história.... Isso é um ponto 
bem importante pois, a discussão sobre a “arte do diálago” (ukuse 
e muropau usetise) apresenta dados originais. Não só dentro da 
etnografia indígena, feita por indígenas, mas dentro da etnografia 
do waupes feito por gente como eu, Jean Jackson, os estrangeiros.... 
É bem importante como teoria indígena de conhecimento e pode 
impulsionar outras analises mais densas.... Finalmente, temos 
aqui uma reflexão tukana sobre as categorias que utilizamos os 
antropólogos como mito, identidade, organização social, etc.... 
Mais que tudo quando organização social é entendida como algo de 
parentesco e genealogia, eu acho que é uma distorção fundamental 
das ideias tukano, como Rivelino demonstra em seu livro....

Stephen Hugh-Jones
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Uma vez formado em filosofia, João Rivelino se lançou 
em mais uma batalha. Com maturidade e juventude partiu para 
uma outra “viagem de volta”, ingressando no Programa de Pós-
graduação em Antropologia Social da UFAM com a proposta de 
estudar os Yupuri Sararó Porã, seu próprio grupo, no alto Rio Tiquié. 
Desde então, quando me honrou com o convite para orientá-lo no 
mestrado, fomos acertando alguns pontos no projeto e passamos 
a estabelecer uma troca justa e produtiva, na qual sempre 
me policiei para não o inundar improdutivamente em termos 
“bibliométricos” Lattes. Ao longo da trajetória, experimentamos 
juntos dificuldades, limites, desafios. Ao final, Rivelino apresentou 
uma expressiva argumentação das teorias tukano.

Àquela altura, pendia num horizonte distante a possibilidade 
de instituirmos uma efetiva presença indígena na Pós-graduação, 
pautada pelos “novos agentes” que passaram a ocupar a posição 
de pesquisadores e produtores do saber antropológico. Rivelino 
emergiu como figura de proa nesse movimento. Discutíamos temas 
e autores clássicos da antropologia, mas também, e sobretudo, 
nos debruçamos sobre uma literatura mais específica, voltada 
à questão da afinidade na Amazônia indígena, cujo rendimento 
parece ter sido decisivo para a abordagem de Rivelino em relação 
às teorias tukano. O resultado, como demonstra seu livro, aponta 
para uma virada, que apenas começamos a conhecer, na etnologia 
praticada no alto Rio Negro – e pelos rionegrinos. Ou, como bem 
observou uma autoridade como Steven Hugh-Jones, na banca 
de defesa da dissertação: “... vemos aqui uma teoria indígena do 
conhecimento, não só um conhecimento da teoria indígena...”

Finalizado seu mestrado, com apoio do Projeto Rios e Redes 
na Amazônia Indígena (UFAM/Natura), somos agora brindados 
com a tão rápida transformação de sua dissertação em livro. Mas 
essa trajetória está, felizmente, longe de alcançar seu termo, 

já que Rivelino foi em seguida aprovado para o doutorado na 
Universidade Federal de Santa Catarina, onde atualmente leva 
adiante seus interesses e investimentos acadêmicos.

Seu livro, este que agora temos nas mãos, expressa de 
modo contundente uma importante contribuição para a literatura 
antropológica do Alto Rio Negro. Além disso, aponta para a 
possibilidade de uma nova produção em etnologia nas terras 
baixas sul-americanas – uma feita pelos próprios índios, que 
temos denominado “antropologia cruzada”. A dissertação de 
Rivelino apresenta uma versão tukano dessa antropologia, senão 
uma verdadeira cruzada antropológica que se destina a devolver a 
palavra para aqueles de quem falávamos. O sucesso deste processo 
só se deixa acontecer se a palavra, uma vez distribuída, puder 
emergir como dialógica. Era enfrentar entendimentos e equívocos 
cruzados sem, com isso, nos quedarmos paralisados – senão bem 
ao contrário. E agora, em forma de livro, com a palavra, os leitores.

Por fim, vale destacar, constatar e louvar que o presente livro 
de João Rivelino integra a série Reflexividades Indígenas, que se 
somará a três outros livros em fase de finalização. Difícil imaginar 
promessas mais auspiciosas para a produção indígena no Alto Rio 
Negro. Difícil, ainda, supor que aquela velha figura do orientador, 
diante de uma tal experiência cruzada, permaneça a mesma. Aqui, 
o aprendizado é eminente e radicalmente cruzado, operado por 
mão dupla. Pois cruzemos os dedos, as mãos e os saberes para 
desejar vida longa a esses “novos agentes” da antropologia e do 
conhecimento compartilhado.
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INTRODUÇÃO

Penso que é importante iniciar com alguns elementos 
pessoais relevantes: sou Tukano do Alto Rio Negro. Lugar onde eu 
cresci e aprendi a olhar e ver, a escutar e ouvir, a pensar, a falar, 
a ler e escrever. Lugar onde aprendi a sistematizar e classificar 
o mundo sem me preocupar formalmente com sistematizações 
e classificações dos mundos. “Dados”, esses, que me permitem 
sentir e experimentar a diferença entre duas referências sociais 
claras e complexas e tudo o que isso implica. Posso distinguir com 
firmeza o universo social tukano do universo social manauara, 
porém, tenho muitas dificuldades para traduzir uma coisa na 
outra e tudo se torna mais difícil para botar no papel. De todo 
modo, grafar o ambiente complexo deste trânsito em meu próprio 
pensamento, num sentido ou no outro, é o desafio maior deste 
trabalho. Entendo que a antropologia é uma disciplina que se 
preocupa com essas traduções e meus esforços, aqui, estarão, 
entre outros mais pontuais, voltados para esse exercício.

Sei também com clareza que ao mesmo tempo que se 
distinguem esses dois mundos, eles são contínuos e passo de um 
ao outro sem nenhuma dificuldade e quase mesmo sem perceber. 
Ainda que pareça bobagem, é importante destacar que esses 
mundos estão interconectados de tal forma que são também 
interdependentes em seus conteúdos e realizações práticas.

Casei-me em Manaus, num típico ritual cristão, com minha 
mulher (não índia) entrando grávida e de branco na igreja. Meu 
primeiro filho foi benzido por meu pai que veio de São Gabriel da 
Cachoeira, exclusivamente, para lhe dar um nome em um típico 
ritual de benzimento tukano.

Devo iniciar, portanto, dizendo também que não tenho 
nenhuma pretensão de trazer uma grande contribuição para 
a antropologia. Não tenho interesse, nem competência, 
para realizar uma revisão crítica da bibliografia etnográfica 
e etnológica sobre o Alto Rio Negro. Menos ainda penso 
em estabelecer uma reflexão teórica ou metodológica que 
possa alargar os horizontes da antropologia. Isso não significa 
simplesmente uma desculpa ou uma defesa antecipada de 
minhas limitações, apenas penso que é importante situarmos 
todos esses pontos para não frustrar o leitor.

Em linhas gerais, a questão é descrever o coletivo social 
Sararó Yúpuri Búbera Põra (doravante Búbera Põra), coletivo, 
este, difuso e disperso a partir do qual buscarei anotar mais 
do que traços culturais diferenciados e narrativas mitológicas 
específicas, mas a forma de integração e articulação das pessoas 
que a ele se vinculam. De modo pontual, trato de olhar, ainda 
que indiretamente, para o que disseram alguns antropólogos a 
respeito de unidades sociais no Alto Rio Negro para iluminar 
a descrição e a análise do material que me propus reunir ou 
“construir”. Sendo índio e propondo etnografar meu próprio 
coletivo, a forma que mais bem nos pareceu para enfrentar esse 
desafio (“transformar o familiar em exótico”) foi partir de uma 
autobiografia comentada e acrescida de alguns levantamentos 
etnográficos pontuais. Neste contexto, não pude me furtar por 
completo de lidar com algumas considerações fundamentais 
da antropologia sobre as noções de “cultura”, “sociedade”, 
“tribo”, “grupos” e “unidades sóciais”. O que entendo ter feito 
dentro de meus limites e sem pretensões, selecionando algumas 
definições que mais iluminaram minhas indagações, deixando 
de lado grandes balanços, revisões ou comparações.
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Os Tukano Búbera Põra localizam sua origem na comunidade 
indígena São Domingos Sávio no Alto Rio Tiquié, noroeste 
amazônico, denominada por eles de Miõnhã Pitó (boca de 
cabarí) ou Ïnremiri’pa (Lage do Rouxinol). A história de migração, 
veremos, faz parte da estrutura cosmológica tukana de surgimento 
e ocupação da plataforma terrestre. A partir das décadas de 
1980, 1990 e 2000 muitos passaram a migrar para Manaus e 
atualmente estão dispersos pela cidade (bairros São Francisco, 
Praça 14, Redenção, Chapada, Monte das Oliveiras, Cidade Nova, 
Educandos, Tarumã e São José); em comunidades mais afastadas 
e Santa Maria, que fica a quatro horas de Manaus subindo o Rio 
Negro). Cada um com sua trajetória, finalidade e perspectiva de 
vida, além do contínuo reconhecimento ao coletivo Búbera Põra 
ao qual, por autoadscrição, todos afirmam pertencer.

O primeiro contato para tratar da pesquisa propriamente 
dita ocorreu em janeiro de 2010, ocasião em que iniciei as 
conversas e gravações tanto em língua tukano como em língua 
portuguesa. As entrevistas levantaram, além de dados pessoais, 
como o local de nascimento, moradia, estado civil, local de 
casamento, questões como: quando veio a Manaus, por que 
morar na cidade, quais as relações que ainda são mantidas com 
os parentes no interior e nas comunidades aldeãs; e também 
alguns conhecimentos das narrativas míticas escatológicas: 
origem, distinção e ocupação da plataforma terrestre pelos 
homens, os Tukano e os Búbera Põra.

A faixa etária dos integrantes desse grupo varia de zero a 
cinquenta e quatro anos de idade, sendo que alguns dos mais 
novos (crianças) nasceram em Manaus ou ainda muito jovens 
deixaram a aldeia para viver na cidade. Todos os mais velhos 
nasceram nas aldeias São Domingos Sávio ou Parí-Cachoeira. 
Quando questionados por que decidiram vir morar em Manaus as 

respostas variam de uma experiência para outra, mas aparentam 
algumas semelhanças, em particular, o fato de todos se sentirem 
de passagem pela cidade e, mesmo os que têm perspectivas 
de permanecer por longo período, deixam sempre aberta a 
possibilidade do retorno para o lugar de origem.

Cada um tem lá a sua história de vida e um dia muitos 
desses pensam em retornar para aldeia, principalmente os 
homens, enquanto algumas mulheres, já constituídas com suas 
famílias, preferem continuar a vida na cidade, por questões como 
busca de trabalho, mercadorias, parentes, trocas, transformações 
associadas à dinâmica sociocosmológica do modo de ser tukano 
(Cf.: Lasmar, 2005). Portanto, muitas são as particularidades 
dos casos e podemos constatar que não é possível generalizar 
facilmente a ideia de retorno envolvendo homens e mulheres, 
sejam estes Tukano ou integrantes de outros grupos indígenas. 
Além disso, a saída de suas aldeias se alarmou como um processo 
migratório para contato de culturas diversas proporcionando 
novas metodologias de sustentabilidade, assim como a aquisição 
formativa do próprio pensamento “diferenciado” e rotulado 
nas escolas e faculdades. Enfim, veremos que esse processo 
representa uma transformação constante, ou seja, o fato de 
estarmos, hoje, nas cidades não significa o fim da cultura e 
tradição dos indígenas. Pelo contrário, proporciona uma nova 
reflexividade do ser indígena: o Tukano Búbera Põra, transformada 
e em transformação, desde os tempos primordiais.

Neste contexto, trato de destacar elementos para uma 
autobiografia comentada, contextualizando o processo de 
transformação social vivenciado no âmbito interno e externo 
do coletivo onde eu situo minha comunidade. Meus esforços 
estarão voltados para situar o ambiente de “reflexividade” 
sociológico e discursivo no qual nasci, cresci e hoje me esforço 
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para descrevê-lo. O termo entre aspas é aqui usado em acordo 
com a sugestão da antropóloga Manuela Carneiro da Cunha 
(2009, p. 356), quando observa que os efeitos da “reflexividade” 
sob certos tópicos correspondem a uma “questão geral”. Neste 
contexto, uma noção de cultura (sem aspas) se distingue 
de outra “cultura” (com aspas), definindo essa última como 
“reflexiva”, como “metalinguagem”. Notemos, de saída, uma 
equação entre as noções antropológicas sugeridas pela autora 
e o que estou chamando aqui de ambientes interno e externo. 
Algo que, no plano discursivo, pode ser equacionado afirmando 
que a “cultura” (com aspas) está para o âmbito externo assim 
como a cultura (sem aspas) para o âmbito interno.

É importante observar, desde já, o ambiente em que tudo 
isso se dá, a comunidade São Domingos Sávio, onde tenho as 
lembranças de minha primeira infância, até a cidade de Manaus, 
onde crio meus filhos. É neste contexto que me ponho a pensar na 
cultura e no discurso antropológico sobre a “cultura” tukano. Ao 
mesmo tempo, trato de estabelecer em linhas gerais um discurso 
tukano sobre a “cultura” manauara, que também compõe meu 
universo de socialidade. Outros locais se destacam, mas, como já 
observei, tomemos esses dois (a comunidade aldeã e a metrópole 
urbana) como limites de uma só extensão, onde importa menos o 
lugar em si do que as relações experimentadas em cada um.

Em seguida, a partir da construção de um quadro genealógico 
e da contextualização de narrativa mítica, busco descrever a 
construção do pensamento tukano de um modo geral e, mais 
especificamente, do pensamento Búbera Põra sobre a origem 
do mundo, seus componentes e ocupantes. Neste contexto, os 
conceitos Kehtí Ukunse e Mūnropaū Usétise foram importantes e 
penso que puderam abrir um diálogo promissor, podendo mesmo 
estimular uma conversa com a antropologia consagrada (dos 

antropólogos) e uma possível antropologia, digamos assim, tukana 
(dos Búbera Põra).

Os conteúdos que compõem esta obra estão circunscritos 
em forma de uma autobiografia comentada e de um mapeamento 
genealógico, que, por sua vez, foram construídos a partir de 
entrevistas com as pessoas que fazem parte do grupo, tanto da 
comunidade de São Domingo Sávio no Alto Rio Tiquié, como 
daqueles que se encontram na cidade de Manaus4. Sendo, 
sobretudo, construídos a partir do conhecimento do kumu Luciano 
Barreto que, diante de dúvidas, indicou outros especialistas do 
grupo para esclarecer certas passagens e composições.

Espero que o esforço desta “tradução” possa contribuir 
para alimentar o diálogo entre formas distintas de saberes. De 
modo ainda mais pontual, espero que essa obra possa estimular 
tanto a reflexão que “nós-outros” (antropólogos) construímos a 
partir dos povos indígenas do Alto Rio Negro, quanto a reflexão 
que “outros-nós” (tukano) construiremos sobre os humanos e 
suas unidades sociais.

4	 Foram listadas as seguintes pessoas em Manaus: Adriana, Cláudio, Estevão, Filadélfia, Imaculada, Ivam, João 
Paulo, Leda Maristela, Miquelina, Otacila, Pedro e Rosilda. Todos de sobrenome Barreto, conforme explicarei a 
seguir.
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PARTE UM

AUTOBIOGRAFIA 
COMENTADA

Meu pai, Luciano Barreto, é Tukano da comunidade São 
Domingos Sávio e minha finada mãe, Maria Clélia Rezende, era 
Tuyuka da comunidade São Pedro (as duas comunidades estão 
situadas no Alto Rio Tiquié, noroeste amazônico). Somos quatro 
irmãos (vivos): Maria Neuza Rezende Barreto (Pirõ-duhigo), José 
Paulo César Rezende Barreto (Doé), Luis Ademar Rezende Barreto 
(Buú) e eu; outros irmãos morreram quando eram crianças: 
Manoelito, Antônio Maria e Luciano Filho. Atualmente, uma parte 
de meus familiares está em Manaus e outra, na cidade Novo 
Ayrão, até que seja ajustado em definitivo o retorno à aldeia São 
Domingos Sávio, nossa localidade de referência maior em termos 
sociocultural e de territorialidade. Esse retorno em definitivo 
geralmente significa o efeito dinâmico de ter um estabelecimento 
na aldeia assim como em Manaus. Dessa forma passar um tempo 
na aldeia e outro na cidade torna-se projeto de vida de muitos 
tukano no Alto Rio Negro, questões novas em ato que remetem à 
ideia de um eterno processo de transformação.

Eu nasci no município de Miraflores, Departamento de 
Guaviare, na Colômbia, no dia 29 de outubro de 1980. Minha 
mãe faleceu aos 40 anos quando eu completava meus 11 anos, 
na Ilha de Caju, Baixo Rio Negro, município de São Gabriel da 
Cachoeira. Tanto meu pai como minha mãe foram alunos dos 
missionários salesianos.

Meus avós paternos, Manoel Juliano Barreto (Tukano) e 
Luiza Borges (Tuyuka), se uniram pelo sistema de rapto, muito 
utilizado para formações conjugais em seus tempos. Esse 
sistema ocorria quando o grupo do pretendente (do homem) se 
dirigia para buscar mulheres em outra localidade. A estratégia 
para efetivação era bem estudada e, geralmente, se aplicava no 
alvorecer do dia quando as daréba wankasé (atividade específica 
das mulheres) se iniciavam. A partir das 3 horas da madrugada em 
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diante, quando o grupo pretendente, depois de cercar a maloca, a 
invadia para iniciar o diálogo, mas sempre terminava no confronto 
direto entre os grupos locais e visitantes, por causa da mulher. 
Quando o grupo pretendente conseguia raptar a mulher do grupo 
vizinho, começava, então, o sistema de relacionamento de trocas 
matrimoniais e, assim, o grupo da mulher raptada tinha por direito 
a reposição de outra mulher.

Já em meados de 1952, meu pai foi levado para o internato 
da missão salesiana de Parí-Cachoeira, aos 12 anos de idade5. 
Para ele, foi o primeiro choque com a cultura não indígena, que já 
antecedera com meus tios e avôs também. Nos diálogos memoriais 
de seu tempo de aluno, ele sempre descreve a realidade educativa 
estabelecida pelos salesianos como contendo disciplinas rígidas 
e uma relação de poder abusiva no combate aos conhecimentos 
tradicionais dos povos indígenas. Da geração de Tukano de São 
Domingos Sávio, o meu pai fez parte da segunda turma de alunos 
salesianos. Os salesianos chegaram ao Rio Negro em 1914, 
primeiro em São Gabriel da Cachoeira; e em Pari-Cachoeira, a 
partir dos anos 1940, onde instalaram internatos e escolas para 
evangelização catequética. O sobrenome Barreto, que assinamos 
hoje, foi proposto também pelos missionários salesianos, a partir 
da formação dos seus primeiros alunos. A seguinte dinâmica foi 
proposta para cada grupo: escreveram vários sobrenomes na lousa 
e os meus tios escolherem, então, o sobrenome Barreto, pelo 
qual somos conhecidos atualmente. Antes disso, o que equivalia 
nominalmente era a denominação tradicional de cada coletivo, isto 
é, nós éramos conhecidos (até hoje somos) como Sararó Yúpuri 
Búbera Põra (Darsea)6. Em decorrência disso, muitos grupos no 
Alto Rio Tiquié e suas adjacências são conhecidos pelo sobrenome 

5	  Essa data é posta em dúvida, porque meu pai fala que quando foi batizado já teria seus quatro anos e que 
lembra bem o rito do batismo na igreja. Sendo assim, sua idade começou a ser contada a partir da data do seu 
batizado e não do ano do seu nascimento e o meu pai acredita que tenha nascido antes de 1941.
6	  Os Tukano.

que passou a equivaler como família Barreto, família Pena, família 
Bastos, família Nery etc. Uma forma de reunir diferenças que se 
fez importante para todos, índios e não índios.

O sistema educativo salesiano trouxe benefícios e 
também muitos desafios, sobretudo, pelo choque cultural de 
conhecimentos, indígena e salesiano, associados às práticas 
rituais de “benzimento”, que foram sendo proibidas e limitadas, 
passando a ser entendidas ou classificadas como ininteligíveis para 
o novo modelo de educação em curso. Para cercearem as práticas 
rituais, os missionários passaram a ter apoio mais aproximado nas 
ações a partir de seus primeiros alunos, que se tornaram peças 
importantes de suas ações e, com isso, alargarem as proibições 
de tais práticas, confiando a eles a função de “delegados” em 
cada área. Um dos exemplos claros que meu pai conta ocorreu 
na comunidade São Domingos Sávio. Os então “delegados” (ex-
alunos) nomeados pelos salesianos eram responsáveis no controle 
das proibições em cada setor do Alto e Baixo Rio Tiquié e seus 
afluentes. Meu pai, já ex-aluno, retornou à comunidade depois 
de uma viagem até São Gabriel da Cachoeira (ele trabalhava 
como marinheiro numa pequena embarcação dos salesianos) 
e organizou uma “festa”. Era o momento certo para o toque do 
carriço, sempre acompanhado da tradicional bebida fermentada 
(caxirí) que sua mãe, Luiza, sabia preparar muito bem. De repente, 
seu primo Antônio Barreto, que era “delegado”, foi alertá-los para 
que parassem com aquela “brincadeira”, pois, se continuassem, 
iria denunciá-los aos padres superiores. Meu pai ignorou o alerta e 
continuou com sua animação. Passados alguns minutos, tio Antônio 
retornou novamente, tomou com violência o conjunto de carriços 
das mãos do meu pai e quebrou todos na sua frente. A reação do 
meu pai quase sucedeu em desastre, pois buscou sua espingarda e 
deu um tiro por cima do meu tio Antônio que teve de se esconder 
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na sua casa e, posteriormente, se dirigiu à missão salesiana para 
denunciar o fato. Passado algum tempo, meu pai foi chamado para 
uma audiência com os padres salesianos que ocorria mensalmente. 
Os “delegados” esperavam que os salesianos dessem uma punição 
ou um alerta severo, mas a sorte atuou, pois o padre nessa ocasião 
era seu antigo diretor. Foi um momento em que meu pai teve a 
oportunidade de expressar sua opinião em relação a todas as 
ações perplexas realizadas pelos salesianos por meio dos seus ex-
alunos (delegados) com relação aos próprios princípios tukano. 
Além de meu pai, outros indígenas questionavam sobre as atitudes 
arrogantes que os “delegados” passaram a adotar em relação aos 
próprios conhecimentos indígenas, ou seja, os próprios sendo 
contra os conhecimentos indígenas. Isso durou um tempo e deixou 
marcas fortes. Esses mesmos “delegados” que um dia foram contra 
os conhecimentos indígenas se tornaram, mais tarde, benzedores 
e mestres de músicas em cerimônias e rituais tukano.

Meu pai completou seus estudos, trabalhou como alfaiate e 
recebeu uma proposta para se tornar salesiano de Dom Bosco, mas 
meus avós não gostaram da ideia de ele se afastar e, assim, meu pai 
continuou na comunidade. O tempo foi passando e a exploração da 
borracha na Colômbia trouxe grandes transformações. Já adulto, 
meu pai recebeu a proposta de se casar com uma mulher Tuyuka 
de Onça Igarapé, mas ele não aceitou. Diante disso, mandou 
recado para seu tio Xavier Sierra7 para que viesse buscá-lo.

Em 1963, aproveitando a visita do seu tio Xavier Sierra na 
comunidade São Domingos Sávio, meu pai foi para a Colômbia com 
propósito de passar pouco tempo, mas acabou ficando 20 anos. 
Como ele não retornou, seus pais foram buscá-lo e levaram junto 
uma jovem de 22 anos, Maria Clélia Rezende (Tuyuka), que veio a 

7	  Seus familiares pertencem ao Sib Tukano Ɨnremiri Sararó, porém, seu ancestral era irmão de Yúpuri Búbera, 
por isso se diz que são um mesmo grupo.

se casar com meu pai, que já estava com 32 anos. Ambos não se 
conheciam, mas a importância do meu avô, que era um grande Yai 
(pajé), falou mais alto. Meu pai já tinha conhecido grande parte 
do Território Colombiano, falava o castelhano e tinha se tornado 
um bom coletor de seringa. Foi assim que eles se uniram, não pelo 
sistema de rapto violento, mas diretamente pela iniciativa do meu 
avô, que buscou sua nora para seu filho, pelo rapto negociado, 
mantendo o jogo das relações de trocas matrimoniais com os 
Tuyuka.

O funcionamento ideal do sistema de trocas matrimoniais 
informava que minha irmã mais velha deveria ser entregue para 
casamento ao grupo Tuyuka de minha mãe, mas ela contrariou 
essa regra e se casou com um índio do grupo Tariano, quebrando, 
assim, o ciclo ideal das trocas. Isso não significa que a dinâmica 
de trocas entre os grupos tenha se fechado, pelo contrário, hoje 
ela depende muito da iniciativa de cada um e todos respeitam 
os fundamentos do sistema. Assim, quando um Tukano se casa 
com uma mulher Tuyuka, por exemplo, não é mais obrigação dar 
sua irmã ou tia como recompensa, como era exigido no tempo 
dos meus avós. Nota-se, ainda que transformado, um princípio 
estrutural (de hierarquia e afinidade), associado a um expressivo 
esquema sociológico (de filiação unilateral) entre os Tukano8.

Uma vez casado, meu pai procurou se organizar como 
proprietário de um seringal junto com seus familiares nas 
proximidades da cidade de Miraflores (Rio Waupes). Passado 
algum tempo, a borracha foi perdendo seu valor monetário e as 
atividades foram substituídas pelas plantações de coca. Meu pai e 
meus tios passaram a trabalhar como empregados de cocaineiros, 

8	  Princípio estrutural” e “esquema sociológico” identificados com o auxílio de vasta produção etnográfica, 
acumulada a partir dos anos 1970, a qual extrapola a particularidade do coletivo Tukano e nos remete a um 
coletivo maior que abarca os povos ameríndios das Terras Baixas Sul-americanas (ver Seeger, DaMatta & Viveiros 
de Castro, 1979).
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tudo na base do silêncio e em lugares longínquos das selvas 
colombianas. Chegaram a ter sua base de produção de cocaína, 
mas não conseguiram sucesso. Meu tio José Barreto faleceu e seus 
filhos perderam o controle do negócio.

Em meio a esse contexto, na Colômbia, nascemos meus 
irmãos e eu. Hoje, somos quatro irmãos vivos, o menor Luis 
Ademar é o único que nasceu no Brasil. Antônio Maria, Manuelito 
e Luciano Filho morreram na Colômbia com sequelas de sarampo. 
Quando meus pais retornaram ao Brasil, eu tinha seis meses de 
vida e os meus avós já tinham antecipado o retorno a São Domingos 
Sávio, só a família do meu tio José Barreto que não quis retornar 
e estão até hoje na Colômbia, mas há expectativas de que, em 
pouco tempo, retornarão à nossa comunidade, sendo que, isso, 
depende muito do esforço de reunir a família. 

Além disso, tenho também uma tia que mora na Venezuela, 
ela casou-se com um Colombiano que tinha envolvimento com 
as FARC9 e que até hoje é perseguido pelo governo colombiano, 
não tendo um lugar fixo para viver. Enfim, tenho primos, tios e 
tias na Colômbia e na Venezuela; é claro que cada um constrói 
sua história, mas não deixamos de ser Tukano e reconhecer que 
pertencemos ao coletivo Búbera Põra. Uma extensão difícil de 
situar e de escrever.

A produção da borracha na Colômbia passou a atrair muitos 
indígenas que deixaram suas comunidades locais dos rios Tiquié, 
Waupés e Negro. Muitos foram com previsão de passar seis 
meses e nunca mais retornaram para suas comunidades. Esse 
foi um dos maiores períodos de migração dos integrantes da 
Comunidade São Domingos Sávio, local onde os Tukanos Sararó 
Yúpuri Búbera Põra situam e reconhecem sua origem. Mesmo que 

9	 Forças Armadas Revolucionárias da Colômbia.

as novas gerações tenham nascido em diferentes localidades, os 
pais têm como referência primordial de sua origem a Comunidade 
São Domingos Sávio. Assim, hoje em dia sabemos que muitos 
querem retornar para lá e viver com os parentes em seus modos 
tradicionais de vida, porém, acredita-se ainda que, mesmo 
que exista essa possibilidade, seja difícil na construção de uma 
readaptação. Dessa forma, muitos dos meus tios, tias, primos e 
primas que não conheço pessoalmente existem em minha pessoa 
como integrantes dos Sararó Yúpuri Búbera Põra, e continuam 
construindo a unidade Tukano em diversos lugares e em meio às 
culturas diferenciadas. Essas unidades podem ser situadas, mas 
não fixadas, no espaço.

Certamente, a migração para terras colombianas trouxe 
muitas consequências, como o esvaziamento e abandono de 
um local importante. Estando no contexto cultural colombiano, 
passaram a viver dentro dos sistemas culturais diferenciados, mas 
não deixaram de viver suas particularidades culturais como as 
danças (carriço, capiwaya, mawaco) e os diversos procedimentos 
de benzimentos. A transmissão de conhecimentos também foi 
afetada, já que muitos Tukano foram à Colômbia ainda quando 
jovens e foram submetidos a se adaptarem ao novo local. Com 
isso, mesmo que tenham aberto mão de muitas coisas, muitos da 
geração de meu pai conseguiram assimilar suficientemente alguns 
dos conhecimentos dos velhos, por exemplo, a continuação dos 
pajés (yaiwa) foi desestruturada, mas hoje temos os benzedores 
(kumuã) e alguns mestres de música (bayaroá); é o que diz a 
maioria.

Nasci no território colombiano, mas fui levado para o Brasil 
em 1981, com seis meses de vida. O retorno ao Brasil não estava 
nos planos dos meus pais, mas aconteceu em consequência da 
violência que assolou a região onde estavam morando. Havia 
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muita disputa e perseguição por parte dos guerrilheiros e também 
por parte do governo colombiano, que tentava combater o crime 
organizado. O fato que posso relatar é que meu pai retornou ao 
Brasil como fugitivo e que acabou deixando pra trás tudo o que 
tinha conseguido construir materialmente para salvar a própria 
vida e a família. Assim, estava ele na cidade de Mira-Flores 
(Rio Waupés), junto com seus amigos de trabalho, quando um 
mafioso, envolvido com tráfico de cocaína na região, o abordou 
num bar com três tiros errôneos e no quarto disparo a arma 
não disparou, e meu pai reagiu com tiro certeiro no ombro do 
mafioso. Na mesma hora, ele e os colegas saíram do bar e, no dia 
seguinte, conseguiram embarcar num voo até a cidade de Mito 
(departamento de Waupés). Conforme os relatos do meu pai, o 
homem que tentou matá-lo sobreviveu, mas os dois braços foram 
amputados. Em seguida, embarcamos no outro voo até Burtuá 
(Cupim, nome de um lugar no Rio Papurí) e seguimos pelo caminho 
até as proximidades do Distrito de Pari-Cachoeira, no Rio Tiquié, 
chegando a São Domingos Sávio.

O envolvimento com o trabalho e a produção de cocaína 
na Colômbia trouxe sequelas para o meu pai, entre as quais, as 
reações violentas e temerosas quando envolvia discussões com 
os meus tios na comunidade ou até mesmo com a família. Meus 
irmãos César e Neuza me relataram que, em uma ocasião festiva 
na comunidade São Domingos Sávio, um dos meus tios começou a 
se desentender com seu sobrinho Cláudio Barreto e, numa reação 
inesperada, meu pai sacou um canivete para resolver a intriga. Por 
sorte nada de grave aconteceu, mas aquela reação de violência 
armada por parte de meu pai surpreendeu a todos. Hoje em dia, 
meu pai é uma das referências para efetivação dos benzimentos 
(barsessé) que envolvem a formação e transformação social do 
homem Tukano, do nascimento da criança até adolescência, 

sendo que os benzimentos para os meninos e meninas envolvem 
o nascimento, o banho, a comida (peixe, carne, aves, frutas...) e a 
nominação espiritual. Por sua vez, a menina recebe ainda atenção 
na sua primeira menstruação e nas sequências menstruais que 
cada mulher tem mensalmente até seus 40 anos de idade. 
Isso porque, a cada menstruação, a mulher corre risco de ter 
problemas de saúde se não se abster de comidas inadequadas. 
Praticamente, o corpo da mulher, no período da menstruação, 
fica exposto aos olhos dos “encantados” (“peixe-gente”) que 
podem atacar com suas armas; claro que, nós humanos, não os 
vemos, mas sabemos que existem “seres-humanos” para além 
dos nossos olhos, compostos por animais e peixes. Essa condição 
de agenciamento no mundo, distribuída para além dos humanos, 
que permite cambiar a condição de sujeito entre formas distintas, 
foi o que Viveiros de Castro (2002) traduziu nos termos do 
“perspectivismo” ameríndio.

Em geral, essa questão pode ser mais bem entendida nos 
procedimentos formativos e no desenvolvimento da criança. Para 
essa relação de sustentabilidade do corpo humano com o universo 
“cultural de seres humanos”, para além dos nossos olhos, é que 
se torna necessário o benzedor fazer o trabalho que equilibre o 
relacionamento do bem-estar da saúde e o desenvolvimento do 
ser humano como um todo. Desse modo, praticamente todos os 
primeiros processos da formação de um Tukano são estabelecidos 
pelos acompanhamentos rigorosos efetivados com benzimentos. 
Assim, conta meu pai que os primeiros benzimentos que ele pôs 
em prática como consequência de sua sabedoria adquirida foi 
quando benzeu a carne bovina para que eu me alimentasse, uma 
vez que minha mãe, Clélia, não tinha leite (materno) suficiente 
para meu sustento. Enfim, ele disse que ao benzer a carne bovina 
ficou receoso pensando que não teria sucesso.
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Esse foi o marco de um retorno para São Domingos Sávio, 
ou seja, eu não nasci na comunidade, mas cresci e passei a 
me identificar com aquele lugar, porque ali meus avós se esta-
beleceram um dia e meus pais continuaram se identificando com o 
lugar. Isso é suficiente para eu acreditar que meu filho também terá 
as mesmas considerações que eu, por maior que seja a quantidade 
de transformações que assimile em sua vida. São Domingos Sávio 
existe no lugar (Alto Tiquié) e no coletivo (Sararó Yúpuri Búbera 
Põra) que lhe confere sentido. Isso é uma forma de unidade.

São Domingos Sávio
As histórias de vida minha e da minha família na Comunidade 

São Domingos Sávio começaram em 1981 quando meus pais 
retornaram ao Brasil. Sem dúvida, esse retorno exigiu novas 
perspectivas e organização da parte dos meus familiares, mas, 
em vez de nos firmarmos na comunidade, em pouco tempo, 
começaríamos a vida longe das aldeias, no contexto externo, que 
perdura até os tempos modernos.

Em 1984, eu entrei na escola formal da comunidade, da qual 
pouca coisa eu me lembro, apenas que tudo era novidade, desde as 
figuras que víamos nos livros, e que tínhamos no professor, que era 
um dos meus primos, uma referência predileta de conhecimento. 
Outra imagem que me recordo é a merenda escolar que vinha da 
prefeitura para nossa pequena escola; alguns alimentos, como leite 
em pacotes de 25 litros, não faziam bem para nossos organismos, 
uma vez que causava muita diarreia, e hoje entendo que essa 
situação ocorria devido ao exagero no consumo desses alimentos 
que, inclusive, eram feitos por minha mãe e minhas tias em uma 
espécie de beiju embrulhado com folhas de bananeira junto ao forno. 

Em casa comíamos peixe e carne de caça, tomávamos mingau de 
goma e farinha pela manhã, acompanhado da quinhampira, mujeca 
e manicuera preparadas na noite anterior. Praticamente, toda a 
noite, minha mãe, assim como as outras mulheres da comunidade, 
preparava manicuera tirado do caldo da mandioca, que era fervida 
em alta temperatura. Assim, o ritmo de vida na comunidade era 
dinamizado entre as atividades familiares e comunitárias. Geralmente, 
meu pai pescava mais à noite e durante o dia acompanhava minha 
mãe na roça ou, então, simplesmente se dirigia para conhecer 
e explorar a floresta em busca de frutas silvestres. Havia também 
tempo para derrubar e plantar roça e cada um tinha seu ponto 
de referência. A verdade é que cada família vivia da melhor forma 
possível. Nossa casa era bastante humilde, tanto a cobertura como 
as paredes eram feitas de palhas, não havia divisão de quartos, com 
uma entrada e saída nos fundos, sem janela, dormíamos nas redes 
enfileiradas, isto é, meus irmãos e meus pais dormiam nas redes. 
Eu, quando pequeno, dormia com meus pais, até a chegada do meu 
irmão menor, Luis Ademar.

Meus irmãos Neuza e César foram estudar no colégio 
dos padres salesianos, quando ainda havia internato10. Pelo 
pouco serviço que prestavam para os salesianos recebiam como 
pagamento algumas roupas e material escolar, além da moradia; 
meus pais, assim como outros familiares, colaboravam com farinha 
e peixe para ajudar nas despesas. Foi assim que comecei a ouvir 
especulações da descoberta de ouro no Rio Traíra entre os anos 
1984/85. Conforme os relatos do meu pai, o pessoal de Taracuá 
tinha descoberto um garimpo em Muminhã (Rio de Mel, tributário 
do Rio Tiquié), mas não abria espaço para outras pessoas. Dessa 
forma, meu pai e meus tios, liderados pelo meu primo Cláudio 
Barreto, se dirigiram até o Rio Castanho, que é afluente do Rio 

10	 César ficou sob as ordens do Padre Guerrino Sartori, que faleceu recentemente no município de Humaitá, e 
do senhor Jarbas Valença, falecido em Manaus.
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Traíra, em busca de ouro e descobriram então o Garimpo Tukano. 
A partir daí, muitos indígenas do Rio Tiquié se dirigiam à Serra 
do Wahti Sipé Marinkhū (numa tradução livre significa diabo sem 
ânus) no Rio Traíra. Quando foi descoberto o Garimpo Tukano 
pelos meus familiares, as atenções se desdobraram em todos os 
níveis regionais e até mesmo em contexto nacional.

Nessas ocasiões minha mãe e minhas tias se responsabilizavam 
pelas famílias na comunidade, já que a maioria dos homens estava 
em busca de ouro. Lembro que minha mãe fazia de tudo para que 
nada faltasse em casa. Meu pai passava, praticamente, meses fora 
da comunidade e, quando as coisas se tornavam mais difíceis, nos 
dirigíamos até a aldeia dos meus avós maternos, Emílio Rezende 
(Tuyuka) e Joaquina Campo (Desana), na Comunidade São Pedro 
(Tuyuka). Em uma dessas ocasiões, lembro que eu era o único 
menino que falava a língua tukano entre as crianças Tuyuka e, 
percebendo que o diálogo não combinava bem, me esforcei para 
aprender a falar a língua tuyuka, mas ainda que eu já a entendesse 
perfeitamente (por questão maternal), as crianças Tuyuka me 
corrigiam constantemente, ora de forma sensível, ora até de forma 
grosseira, diante da minha verbalização errônea. Lembro-me que 
no início eu tinha medo dos pequenos Tuyuka, pois pareciam ter 
mais preparo físico que eu. Porém, o espírito tukano fez-me sentir 
seguro e hábil no convívio intercultural.

Nessas ocasiões, embora estando nas suas origens familiares, 
minha mãe já não se identificava com aquela comunidade e, sim, 
com a do meu pai; parecia que aquela comunidade estava fora 
dela e já não fazia parte de sua vida, a não ser pelos seus pais e 
familiares vivos. Essa questão se observava, também, da parte das 
minhas tias Tukana que se casava com os Tuyuka e, dificilmente, 
vinham nos visitar na comunidade, a não ser em festividades e por 
questões de necessidades. Em outras palavras, era o efeito dinâmico 

de uma organização social subordinada ao sistema patrilinear, ou 
seja, ao passo que a mulher que se casa tem por obrigatoriedade 
morar na comunidade de seu esposo, essa transição estabelecia 
uma relação social de uma aliança. Assim, em consequência do 
efeito de uma aliança matrimonial, eu, por exemplo, crescia na 
comunidade do meu pai (Tukano) e podia morar na comunidade 
dos meus avós maternos (Tuyuca), enquanto minha mãe Tuyuca, 
tendo se casado com meu pai Tukano, passou a se identificar 
como pertencente à comunidade São Domingos Sávio, localidade 
primordial dos Tukano Búbera Põra.

Na comunidade São Domingos Sávio, a vida obedecia 
a um ciclo contínuo em caráter particular de cada família e se 
estabelecia em conjunto no contato com outros grupos linguísticos, 
especialmente com os Tuyuka dos igarapés Onça e Cabarí. 
Diariamente, cada Tukano construía sua vida e sua atividade, 
desde a particularidade familiar até a exploração da floresta e 
dos rios, atividades que podiam ser realizadas individualmente 
ou em coletividade. Um dos exemplos claros era a jornada de 
pescarias que cheguei a acompanhar nos igarapés Onça e Cabari. 
O primeiro é de água cristalina, onde se pescava peixes pacu e 
aracu, cercando-os às margens do igarapé com telas de parí que 
serviam de jaulas; porém, até os peixes entrarem no cercado, era 
muita batalha. O segundo igarapé, Cabarí, tem águas negras e 
era o mais farto em pescaria. A arte mais adequada era o cerco, 
que se fazia na foz do igarapé com enormes telas de parí; uma 
semana antes, eram colocadas muitas iscas ao longo do rio até a 
Cachoeira de Periquito (Kerkéro Poea) e, assim, peixes de variadas 
espécies eram atraídos e, na véspera do pescado, cercava-se a foz 
do igarapé, só restando espaço para colocar o puçá (malhadeira). 
Então, havia a turma que ficava com as malhas junto ao cercado 
e a outra turma que vinha batendo a água desde a cachoeira até 
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a foz do igarapé, e, claro, se pescava muitos peixes. Geralmente, 
as pescarias ou as caçadas de grande porte são realizadas pelos 
indígenas com vista às festividades envolvendo a partilha entre 
os grupos linguísticos diferentes ou até mesmo entre os grupos 
locais. Outra modalidade acontecia no tempo em que vários 
peixes adentravam nos rios11 para se reproduzirem (fenômeno 
conhecido como piracema) e a Cachoeira do Periquito12 no 
Igarapé Cabarí era o ponto referencial para construir a arte de 
pesca natural.

Quanto aos roçados, cada um fazia conforme seu alcance; 
assim, quem tinha filhos homens se sobressaía na produção de 
roças, mesmo havendo também um trabalho coletivo. Nesse caso, 
como eu e meus irmãos éramos ainda meninos, não podíamos 
ajudar nosso pai, e, muitas vezes, devido às longas viagens do 
meu pai em busca de ouro, chegamos a passar necessidades pela 
falta de roça. Quando isso ocorria, minha mãe buscava mandioca 
junto à sua irmã Raimunda, também casada com um Tukano do sib 
Merigū Baya Põra, que morava na Comunidade São Tomé. Outras 
vezes era a minha tia que vinha socorrer à sua irmã.

Diante disso, fui aprendendo a construir minha identidade 
observando o ritmo diário na comunidade, desde os trabalhos dos 
meus pais até o relacionamento com meus tios, primos, primas, avôs 
e avós. Porém, a escola formal proporcionava um novo horizonte 
racional e, com isso, a imagem que meu pai falava ou lembrava 
em seus contos mitológicos e históricos não existia mais na minha 
época, simplesmente estava na memória dos mais velhos e pouco 
se praticava àquilo que falavam ser “nossa cultura”. Ou seja, não se 
produzia o banco tukano, as danças e os ensinamentos orais dos 
conhecimentos tradicionais se particularizaram no encontro entre 

11	 Em Tukano se diz waí wamūse nūmūri.
12	 Kerkéro: periquito; poea: cachoeira.

pai e filho e não se formavam mais em coletividade. Além disso, não 
se via mais a realização de grandes festas cerimoniais que meu pai 
costumava relatar, realizadas longamente e em tempos específicos.

Dentre as atividades cerimoniais que persistiam, estavam 
as festas de oferecimentos (dabucuri) que ocorriam tanto na 
comunidade interna como nas comunidades vizinhas. No meu 
tempo de criança, meus pais ainda realizaram uma festividade 
de oferecimento e cheguei a observar os preparativos, porém, 
na hora da execução dessa festividade eu estava longe do centro, 
isto é, fazendo companhia aos meus amigos Tuyuca. Havia, ainda, 
momentos em que meu pai não acompanhava meus tios devido à 
saúde debilitada de minha mãe ou simplesmente não aceitava o 
convite, devido a problemas e desentendimentos na comunidade.

No que diz respeito ao ritual ou festividade de oferecimento, 
as atividades começam desde a saída da comunidade para o local 
do grupo anfitrião até os dias de retorno para a comunidade 
local novamente. Meus pais13 se preparavam em períodos 
antecedentes à organização de instrumentos musicais e materiais 
de consumo a serem oferecidos, como peixe, carne de caça, 
frutas silvestres etc. Cada festividade tem sua denominação, 
conforme o tipo de matéria que será oferecida. A comunidade 
visitante sempre chega no dia da festa e, conforme a distância, 
pernoita nas proximidades com sinalizações para no dia seguinte, 
pela manhã, adentrarem em ritmo de festa. As preparações 
para as festividades, principalmente nas vésperas, incluem os 
benzimentos de Cigarro14, de Epadu15 e de Breu16, feitos tanto pelo 
grupo visitante como também pelos grupos anfitriões, conforme 
seus conhecimentos e sabedorias tradicionais.

13	 Esse termo, no plural, incluem meu pai, tios, avôs, tias e avós, mas não irmãos, irmãs, primos e primas 
consanguíneos.
14	 Mūnrô (tabaco, cigarro) barsese (benzimentos).
15	 Paatu (pó de folha de coca) barsese.
16	 Orpé (breu) barsese.
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Participei de poucas festividades nesse estilo e pouca coisa me 
vem à memória, até porque a minha participação e a de meus primos 
nesses eventos estavam no nível das crianças, ou seja, andávamos em 
conjunto com outras crianças da comunidade local que mostravam sua 
territorialidade e suas habilidades no conhecimento da natureza, como 
florestas e rios. Assim, enquanto meus pais estavam na festividade, 
nós tomávamos banho no porto, nas cachoeiras, andávamos nas 
clareiras da floresta, subíamos nas árvores frutíferas da comunidade, 
pescávamos, enfim, procurávamos construir nossa história de contato 
e partilha de conhecimentos, que já nascia no coração de cada um. 
Outras vezes, promovíamos “guerras” entre crianças Tukano e Tuyuka, 
entre as moitas, que para nós serviam de esconderijos durante o dia e, 
para os mais velhos, serviam de motéis durante a noite. Promovíamos, 
também, disputas de futebol, quando, algumas vezes, nós saíamos 
vitoriosos e, outras, éramos derrotados. Já quando as festividades eram 
na comunidade São Domingos Sávio, explorávamos o nosso território 
como bem quiséssemos, sob o olhar atento dos nossos pais, ou seja, 
atentos aonde devemos ir e aonde não devíamos, ao que devíamos 
fazer e o que não devíamos, mesmo estando a distância deles, o que faz 
parte do processo de educação tukano.

Desta forma, enquanto as flautas do carriço se formavam pelo 
sopro, o ritmo com habilidade dos pés levantava a poeira, o eco dos 
sorrisos dos nossos pais se estendia à longa distancia da comunidade, 
nós construíamos nossa identidade, entre medo, coragem e liberdade, 
no contato com a natureza florestal e aquática, com a presença 
relâmpago na comunidade, mas, claro, quando as festividades 
aconteciam durante a noite estávamos mais próximos. Em outras 
palavras, flechar os peixinhos, calangos, balar passarinhos e andar de 
canoa no rio eram nossas atividades prediletas. Isso também é uma 
forma de unidade. Esse ritmo de vida, porém, se desmontava quando 
deixávamos a comunidade rumo a outros lugares, como o garimpo.

Experiência no garimpo colombiano

Figura 1 – Em Pista, garimpo colombiano, 1994. Da esquerda para a direita: 
César, Luis, Rivelino, Neuza (Luciene) e José Maria.

Fonte: arquivos do autor.

Em 1986, então com seis anos de idade, tive os meus primeiros 
desafios na vida, na ausência dos meus familiares, que resolveram 
ir para o Garimpo Tukano e que, posteriormente, seguiram à Vila 
Biteincourte na Foz do Rio Traíra. Nessa ocasião, frequentei os 
primeiros anos de escola. Antes disso, entre três a quatro anos de 
idade, já tinha ido a um garimpo colombiano nas margens do Rio 
Traíra, quando andamos pelo caminho entre o Rio Peneira (afluente 
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do afluente do Rio Tiquié), descendo na Cachoeira Machado (Rio 
Traíra), percurso esse feito em três dias de viagem pela floresta. 
Éramos um grupo de dez pessoas comandadas pelo meu pai. 
Lembro-me também de uma viagem longa que fiz com meu pai 
quando passamos pela Cachoeira Machado (Rio Traíra) a caminho 
de um garimpo colombiano. Como era de pouca idade, viajava nos 
ombros do meu pai e da minha mãe. Pernoitávamos, sempre, as 
margens de igarapés. Durante a viagem, éramos surpreendidos por 
diversos tipos de animal silvestre, que eram abatidos para consumo 
do grupo e, com isso, não tinha que se esforçar para buscá-los à 
longa distância. Além disso, a natureza sempre nos surpreendia. 
Essa questão é muito cultural, ou seja, estando em viagem distante 
da comunidade local, os indígenas procuram tomar todo cuidado 
para não serem prejudicados na saúde pessoal e no bem-estar do 
grupo. Esse cuidado começa desde o reparo da panela no fogo até 
a conservação da alimentação e do corpo17. Dessa forma, evita-se 
a reação violenta da natureza, como chuvas e trovejadas, e mesmo 
qualquer acidente inesperado, como ataque de cobra venenosa, de 
onça, de curupira e de outros seres existentes na floresta.

Nas proximidades da Serra Pula-Pula (Bupu Khʉ), de belo 
espetáculo, quando acampamos nas margens de um igarapé 
conhecido como Bicho-do-Pé, que já deságua no Rio Traíra, ao 
entardecer, minha irmã foi ferver no fogo o que seria o nosso jantar 
e, num descuido, deixou a panela passar no fogo18. Em questão 
de segundos, o tempo se transformou; o dia, que entardecia de 
forma esplêndida, escureceu rapidamente; a água do igarapé, que 
a nosso ver era pouca, se avolumou e alagou nosso acampamento; 

17	 Nesse sentido, a alimentação só pode ser consumida quando bem esquentada; o homem não pode tomar 
banho no rio quando estiver suado; a mulher quando está menstruada ou grávida deve tomar uma série de 
cuidados, pois está num momento que põe em risco a própria vida.
18	 Esse fenômeno pode ocorrer quando o caldo de peixe ou de carne na panela, ao efeito da fervura, se derrama 
no fogo. Para os indígenas, esse sinal é de muita periculosidade, pois acreditam que pode custar à própria vida 
e de quem está presente naquele momento, assim sendo, a presença de benzedor é de suma importância para 
acalmar a reação da natureza e dos “seres” que habitam nas florestas, rios e serras.

a ventania parecia arrancar as raízes de grandes árvores, que com 
suas copas pareciam tocar o chão e soltavam seus galhos abaixo; 
e caíam as bolas de cupins das árvores. Esse espetáculo era de 
amedrontar qualquer um. Nessa hora, vale a importância do 
kumu (benzedor) para acalmar, por meio do seu benzimento, as 
forças naturais. Meu pai, que respondia por esta função naquele 
momento, benzeu com breu e, juntamente com a brasa do fogo, 
pediu que defumassem o local e, posteriormente, jogassem nas 
águas do igarapé. Coincidência ou fato, tudo se acalmou, e pouco 
depois parecia que nada tinha acontecido.

Enfim, seguimos para o Rio Traíra, precisamente na temerosa 
Cachoeira Machado, mas, nas proximidades do rio, um fato chamou 
nossa atenção, havia grandes pegadas que cortavam as florestas 
em linha reta, medindo aproximadamente seis metros de largura, 
que se estendiam longamente e se cruzavam em vários caminhos. 
Quanto mais nos aproximávamos das margens do rio, mais pegadas 
se entrecruzavam, e nós estávamos com expectativas enormes 
querendo saber que tipo de pessoa estaria fazendo aqueles longos e 
projetados caminhos. Chegando às margens do Rio Traíra, o mistério 
se desvendou, pois se tratava dos trabalhos de Paranapanema, uma 
firma de mineração. Os integrantes do Paranapanema estavam 
acampados logo abaixo da Cachoeira Machado, no Rio Traíra, do 
lado brasileiro, na divisa com a Colômbia.

Dormimos nesse acampamento e no outro dia seguimos 
caminho pelo lado colombiano até a localidade do nosso destino: 
o garimpo. Estavam lá um grupo de índios Makuna, conhecidos do 
meu pai e primos cruzados de minha mãe, e um grupo de brancos, 
que se tratavam de membros da guerrilha colombiana FARC como 
esclarecido posteriormente pela convivência. Até então, o governo 
colombiano não estava presente nessa área, que estava nas mãos 
da guerrilha. Foi quando outro fato curioso aconteceu.
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Na sua juventude, quando ainda seringueiro na Colômbia, 
meu pai e um grupo de amigos tinham sido sequestrados pelos 
guerrilheiros19 das FARC, precisamente para serem estivadores20, 
e ficaram por seis meses nas selvas colombianas até quando 
conseguiram fugir pelas longas e distantes margens do Rio Meta. 
Nesse período, uma coisa interessante que meu pai conta foi o 
encontro com um grupo Tukano no Rio Meta, já nas proximidades 
da fronteira com o Peru. A única diferença entre eles e esse grupo 
era a expressão linguística de algumas palavras, como diaye e kee, 
ou seja, as duas palavras têm o mesmo significado, “cachorro”, mas 
a primeira é falada pelo grupo do meu pai e a segunda pelo grupo 
Tukano que eles encontraram no Rio Meta. Tendo êxito em fugir 
das FARC, retomaram às suas vidas e aos trabalhos no seringal, 
porém, ficaram na memória de meu pai nomes de alguns chefes 
da guerrilha, entre os quais Joel Marin e Cláudio Moreno, este 
último era ainda menino e no campo de treinamento de armas 
era o melhor. Quando meu pai soube que os dois estavam no 
comando regional da guerrilha ficou temeroso, pois aos fugitivos 
da guerrilha a morte era certa. Para a surpresa do meu pai, o fato 
só foi revelado quando estávamos no acampamento e não tinha 
mais como escapar dele. Na barraca, só estavam bagagens de Joel 
Marín e seus integrantes. Logo que meu pai viu o Joel Marín tratou 
de fazer as pazes e conversaram longamente, como se estivesse 
dando justificativas da fuga; enfim, lembro-me que meu pai falou 
algo assim: “Bueno, don Joel Marín, ahora stoy de vuelta”. Era uma 
pequena grota, mas que tinha pouco ouro, por isso, seguiríamos 
logo para Garimpito, a dois dias de viagem pela selva colombiana.

Garimpito estava sob as ordens das FARC, comandada por 
um homem de estatura baixa que se chamava Cláudio Moreno, o 

19	 Conforme os relatos do meu pai, na Colômbia, “os guerrilheiros sequestravam crianças, moças e rapazes 
para serem integrantes da guerrilha”.
20	 O estivador é um trabalhador responsável em acondicionar mercadorias nos porões e convés das 
embarcações navios, na exportação e importação de produtos.

menino bom de tiro que meu pai tinha visto na sua juventude que, 
agora, era comandante da guerrilha, e sua companheira Rosita; 
esta, certamente, aparentava ser indígena, precisamente do grupo 
Cubeo, muito numeroso na região de Mitú (Waupés, Colômbia). 
Como era um garimpo de grandes promessas de ouro, atraiu 
muitos civis de várias cidades colombinas, obviamente. Instalamos 
nossa barraca próximo a do comandante. Semanalmente, meu pai 
e sua tropa, além dos Makuna, eram convocados para reuniões 
secretas, fora do garimpo, com Cláudio Moreno e Joel Marín. Em 
uma dessas reuniões, na qual fui com meu pai, ficou acertado 
que os mais jovens iriam fazer incursões nas selvas e, de fato, isso 
ocorreu várias vezes.

A vida no garimpito seguia tranquilamente, quando um fato 
mudou totalmente o ambiente. Estando ao comando das FARC, 
os garimpeiros tinham que obedecer às suas ordens impostas 
e sob as orientações de Cláudio Moreno, sendo que uma delas 
era a proibição de bebidas alcoólicas. Certo dia, um garimpeiro 
chegou com algumas garrafas de bebida alcoólica e, nessa 
noite, os boêmios se animaram até altas horas. Ao amanhecer, o 
comandante foi até o “garimpo”, como era chamado o cidadão, 
para alertá-lo a não fazer mais isso, pedindo-lhe que se retirasse 
de imediato. Assim, foi a primeira e depois a segunda orientação, 
mas parece que o cidadão estava querendo realmente conhecer 
o “outro mundo”, quando voltou ao garimpo pela terceira vez 
portando novamente bebida alcoólica. Desta vez, Cláudio Moreno 
não estava na sua barraca, mas logo que chegou no dia seguinte 
da selva ficou sabendo da notícia. Assim, como da primeira e 
segunda vez, a noite tinha se passado com muito barulho dos 
beberrões. Nessa tarde, caía chuvisco, meu pai e companheiros 
chegaram do trabalho, quando da nossa barraca escutamos os 
três tiros de pistola. Em poucos minutos já circulou a notícia de 
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que Cláudio Moreno tinha executado “garimpo” no setor de seu 
trabalho. Logo, as pessoas se dirigiram para o local onde estava 
estirado o corpo. Eu segui minha mãe e só me lembro da imagem 
de um homem estendido na lama de cabeça para baixo. Mas logo 
minha mãe tratou de me tirar do local. Muitas pessoas estavam 
assustadas e apavoradas, eu chorava de medo, pois nunca tinha 
visto pessoas morrerem assim. Durante a noite, o corpo foi velado 
a poucos metros da nossa barraca.

No dia seguinte, estando no coração da selva, todos os 
garimpeiros se juntaram para sepultar o corpo com preces, cantos 
e orações católicas. Até então, de integrantes da guerrilha só 
tínhamos visto Cláudio Moreno e Joel Marín, mas no dia seguinte 
ao assassinato, o acampamento foi tomado por eles, que saíam 
da selva em pequenos grupos de duas a três pessoas, mas que, ao 
amanhecer, já estava repleto de homens fortemente armados, e foi 
quando ocorreu o boato de que o exército do governo colombiano 
viria ocupar o garimpo e expulsar a guerrilha. Rapidamente, as 
pessoas foram tomadas pelo medo da possibilidade de conflitos 
entre a guerrilha e exército colombiano e, em questão de dois 
dias, o acampamento se esvaziou, só ficando nossa barraca e a do 
comandante, estávamos cercados sob a guerrilha. Nessa ocasião, o 
comandante fez uma reunião afirmando que se preparariam para 
guerra, se fosse preciso, e que mandariam de volta o exército do 
governo colombiano ou que só retornariam para suas casas como 
almas. Meu pai foi armado com uma escopeta e pistola, assim 
como os outros que faziam guarda no acampamento, porém, não 
tinham treinamentos. A tensão durou 15 dias, mas as especulações 
só ficaram nas expectativas.

Sem querer e por acaso, meu pai estava preso novamente 
com as FARC. Certamente, o medo parecia consumir o seu 
coração, quando resolveu voltar ao Brasil, mas sob uma condição: 

que deixasse os mais jovens e retornasse ao garimpo com mais 
pessoas para serem integrantes da guerrilha. Essa foi a nossa 
salvação, para podermos retornar à nossa comunidade. Parece-
me que todos os outros que ficaram lá conseguiram escapar de 
uma forma ou de outra, embora meu pai tenha recebido muitas 
críticas dos pais dos jovens tukano que ficaram na guerrilha, já 
que poderiam nunca mais ver seus filhos. Particularmente, tenho 
muitos questionamentos, como o porquê de matar um homem 
cruelmente e a reação das pessoas de largarem tudo para salvar 
suas vidas, que estavam sob o domínio de um pensamento um 
tanto ideológico e cruel.

O Garimpo Tukano
Ainda no ano de 1986, morei na casa do meu tio Ovídio 

Barreto, a fim de prosseguir com os estudos, enquanto meus 
familiares foram ao Garimpo Tukano21, no Rio Castanho (afluente 
do Rio Traíra) e, posteriormente, seguiram até Vila Biteincourte. 
Estive no Garimpo Tukano por duas vezes e cada uma dessas 
viagens marcou diferentes momentos e desafios em minha vida.

Não tenho a memória de tudo o que se passou nesse ano 
em que estive na casa do meu tio Ovídio, mas algo que me marcou 
foi a presença das irmãs salesianas, que aplicavam exames de 
avaliação nas escolas rurais. Nós, alunos, aprendíamos a ler e a 
escrever conforme as orientações dos livros, mas não sabíamos 
falar a língua portuguesamemo. Mesmo assim, nos saíamos bem 
na avaliação e eu até mesmo recebia elogios das irmãs. No fim 
do ano letivo, fui avisado de que, juntamente com meu primo 
Anacleto Barreto e sua esposa, Sandra, eu deveria ir ao Garimpo 
21	 O garimpo recebeu esse nome por ter sido descoberto pelos Tukano de São Domingos Sávio, sob a liderança 
de Cláudio Barreto; hoje, as suas atividades continuam na produção de subsistência.
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Tukano para encontrar-me com meus familiares. A viagem foi longa 
e sacrificante, mas superei esse desafio até chegar ao destino. 
Porém, meus familiares ainda estavam nas proximidades da Vila 
Biteincourte e, assim, tive que aguardar alguns meses até que eles 
retornassem. Enquanto isso, me virei como pude, levava comida 
para os trabalhadores, carregava água, olhava panela no fogo, 
até me transferirem para outra família, a do senhor Manuel Lima 
Tuyuka, que estava em companhia de sua filha Anita e seu esposo 
Luis Miranda (indígena Desana). Junto a esta família, procurei me 
comportar da melhor forma possível, atendendo às ordens a troco 
de comida e lar. Sofri muitas repreensões verbais pelos que se 
responsabilizavam por mim naquele momento, mas a coragem e a 
busca pela liberdade falavam mais alto no meu pensamento.

Certo dia, quando o tempo parecia estar melancólico, eu 
avistei de longe duas pessoas se aproximando, poucos metros os 
separavam de mim quando reconheci que eram meu pai Luciano 
e meu irmão César e, pelo espírito infantil que eu carregava, 
não segurei as lágrimas. Logo tratamos de descer ao porto do 
Garimpo Tukano22 (até então, estávamos no Garimpo Desana23) 
para encontrar com minha mãe que me aguardava aos prantos. 
Eu esperava rever minha mãe saudável como na comunidade, mas 
ela estava enferma e a partir de então nunca mais seria a mesma. 
Havia contraído uma doença que a levaria ao seu falecimento 
22	 Nesse porto, pouco tempo antes, havia ocorrido um conflito entre os indígenas e grupo de peões, como 
eram conhecidos os brancos, liderados por Luis Moreira. Os indígenas, sob o efeito da magia de urpi mūnro 
(cigarro de armas de guerra) do pajé Karsawū (matapi), foram atacar os peões, enquanto estes estavam tomando 
café da manhã. Essa ação foi para conter a invasão dos brancos no garimpo, porém, estavam no meio dos 
indígenas alguns que também eram vistos como peões, mas que eram casados com indígenas Tukano, como é o 
caso de Silvio França, de Santa Isabel, que era casado com senhora Alexandrina, índia Tukano de Pari-Cachoeira; 
esse efetivou tiros mortais contra os peões, outros utilizaram armas brancas. Só Luis Moreira é que escapara do 
massacre, inclusive, surgiram muitas lendas a respeito do homem que era negro: que o golpe de machado só 
havia deixado um risco em sua pele e que ele tinha saltado na mata ultrapassando em grande estilo um toco 
de pau que era bastante alto. Ocorreu que os corpos foram enterrados em uma única cova do outro lado do 
acampamento, por isso, o local era temido, pois havia muita visagem durante a noite e até mesmo durante o dia, 
ao menos para quem estivesse em grande grupo. Contudo, os indígenas conseguiram conter a invasão que se 
especulava da parte dos peões. Tudo isso, só ouvíamos pelas noticias na comunidade.
23	 Assim como o Garimpo Tukano, descoberto por índios Tukano, o Garimpo Desana foi descoberto pelos 
índios Desana, porém, em pouco tempo a sua exploração de ouro esgotou, ao contrário do Garimpo Tukano que 
persiste até os tempos hidiernos.

em 1991, na Ilha de Caju, no Baixo Rio Negro, município de São 
Gabriel da Cachoeira.

Retornamos à Comunidade São Domingos Sávio. Toda a vez 
que ocorre um retorno para uma comunidade, há procedimentos 
para reestruturação, ou seja, capinar roça ou fazer uma nova, 
construir ou reformar casa, limpar o terreiro da casa, limpar 
o caminho do porto, capinar ao redor das plantas frutíferas 
como pé de abacate e bananeiras. Enfim, o ritmo de vida na 
comunidade precisa ser reconstituído novamente, por meio de 
uma família nuclear.

São Gabriel da Cachoeira 
Eu considero que saí da aldeia aos sete anos de idade, porque 

desde que minha mãe adoeceu nunca mais nos fixamos em São 
Domingos Sávio. Como a saúde dela se agravava cada vez mais, 
precisando de tratamentos em São Gabriel da Cachoeira, passamos 
a nos dispersar. Enquanto minha mãe estava em São Gabriel, meus 
irmãos César, Neuza e Luis ficavam em Parí-Cachoeira com o meu 
tio Raimundo Barreto, e eu e meu pai ficávamos na comunidade, 
morando na casa do meu primo Cláudio Barreto.

Entre as idas e vindas de mamãe e papai, acabamos seguindo-
os a São Gabriel da Cachoeira e fomos morar na Casa do Índio, 
onde fica a atual base da Aeronáutica. Só meu irmão César que 
permaneceu em Parí-Cachoeira, devido aos estudos. Foi lá que 
minha irmã Neuza conheceu seu futuro esposo José Maria Lizardo da 
Silva (etnia Tariana), que, devido à trajetória histórica de seus pais, 
tinha se radicalizado na Ilha de Caju e falava a língua portuguesa e 
nhengatú. Com o agravamento da saúde da minha mãe, surgiram 
possibilidades de encontrarmos cura na Comunidade de Cajurí, Baixo 
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Rio Negro, onde moravam integrantes de um grupo Tukano, que eram 
conhecidos e próximos do meu pai. E, assim, nos deslocamos de São 
Gabriel para essa comunidade e, em pouco tempo, fomos à Ilha de 
Caju (que pertence à Comunidade Itapera), devido às prévias do 
casamento da minha irmã. E lá que, em 1991, aos 40 anos de idade, 
minha mãe veio a falecer, quando eu contava 11 anos de idade.

Antes de ir a São Gabriel, eu tinha passado da terceira para 
quarta série, mas, no mesmo ano do falecimento da minha mãe, 
estudei na comunidade fazendo novamente a terceira série, já que 
estávamos sem boletim para comprovar a aprovação.

No ano seguinte, 1992, retornamos para a comunidade São 
Domingos Sávio e eu tinha passado para quarta série novamente. 
Porém, tive que esquentar de novo o banco da terceira série, pois 
meu pai tinha esquecido meu boletim na comunidade de Itaperera 
e somente depois pude passar para a quarta série. Finalmente, em 
1993, fizemos a segunda viagem ao Garimpo Tukano, desta vez, eu 
levei na bagagem o boletim que justificava minha aprovação para 
quarta série, o que muito me ajudou depois.

Ficamos no Garimpo Tukano por um ano e meio, até 
abril de 1994. Antes, trabalhamos como garimpeiros, depois 
como pescadores, já que parecia dar mais lucro, porém, não 
tivemos sucesso e chegamos a passar dificuldades24. A aventura 
de trabalharmos como pescadores levou-nos até o Rio Traíra 
novamente. Antes, seguimos até as proximidades de uma 
base brasileira que dava acesso a um garimpo25 que não tive 
oportunidade de conhecer (na verdade, era o garimpo frequentado 
por muitos indígenas antes da descoberta do Garimpo Tukano, que 

24	  Para os indígenas, passar fome representa a ausência de farinha e beiju. A roça é a principal fonte alimentícia, 
mas certamente os alimentos dos brancos ajudam. No nosso caso, porém, nem isso havia, apenas água e peixe, 
faltando algo para complementação. Por sorte, fomos salvos por um viajante que nos forneceu alimento em 
últimas instâncias.
25	  Wartin Sipé Marikhū (na tradução livre significa Serra do Diabo sem Ânus).

já descrevi anteriormente, onde do lado colombiano havia uma 
pequena vila de comércio e uma casa das meretrizes colombianas). 
Depois de algum tempo, subimos rio acima para acamparmos 
nas proximidades que levavam a um vilarejo colombiano que se 
chamava Pista. Ali havia uma pequena cidade com delegacia, casa 
das freiras, comércios e um quartel do exército colombiano. Este 
vilarejo ficava a pouca distância do Garimpito, mas nesse momento 
as guerrilhas já não comandavam a área daquela selva, que estava 
nas mãos do governo colombiano.

Logo na primeira viagem, fomos parar no quartel do Exército, 
pois só eles compraram nossos peixes, já que outros garimpeiros 
só queriam peixe bom (jatuarana, aracu, pacu). Praticamente 
trocamos nossos peixes com rancho. Nessa ocasião, meu pai, por 
acaso, estava com um boné do Exército brasileiro e o tenente que 
nos recebeu disfarçou uma conversa, pois andava desconfiando 
do meu pai, entretanto ele sabia que éramos brasileiros e passou 
a recomendar mais pescado para abastecer as 200 bocas que 
estavam sob as suas ordens. Passados alguns meses, seguimos à 
Cachoeira Machado onde estava o grupo dos índios Makuna, sob 
as ordens do senhor Lourenço, que, naquele momento, havia se 
estabelecido com casas e roçado. Além disso, ficamos sabendo da 
existência de um pequeno garimpo acima da Cachoeira Machado, 
para onde nos dirigimos em seguida. Lá havia ouro, porém, nós 
andávamos sem materiais suficientes para exploração. Vendo que 
as coisas não andavam bem, resolvemos retornar ao Garimpo 
Tukano, mas, antes, nos aventuramos como pesquisadores de 
ouro na Serra Chapeleta, a três horas de distância selva adentro.

Na Serra Chapeleta, a natureza era exuberante, com 
esverdeadas imagens das serras e coloração das rochas de 
pedras, havia muitas frutas silvestres, mas pouca caça. Logo se 
espalhou a notícia de que um novo garimpo havia sido descoberto, 
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chegando um grupo de índios Tuyuka e Desana, mas, como dito 
anteriormente, havia ouro, entretanto, a sua extração só era 
possível com o uso de bom equipamento. Enquanto isso, nós 
estávamos com expectativas de retornar para a Comunidade 
Itaperera. Seguimos ao Garimpo Tukano, onde permanecemos por 
dois meses. Conseguimos um pouco de ouro que proporcionou o 
nosso retorno em abril de 1994. O percurso do nosso retorno foi 
realizado pelo rio e floresta. Tínhamos providenciado uma canoa 
junto aos Tuyuka que encontramos na Cachoeira Machado. Essa 
canoa passou por água e por terra até chegar à outra cabeceira, 
que levava até o Rio Tiquié. Em vez de retornarmos a São 
Domingos Sávio, seguimos em direção a São Gabriel da Cachoeira 
e à Comunidade de Itaperera; depois de alguns meses, descemos 
rio abaixo com destino ao município de Santa Isabel do Rio Negro, 
quando já findava o ano de 1994. Ano em que comecei a assistir 
à televisão com mais precisão, quando o Brasil ganhava a Copa do 
Mundo nos EUA.

Santa Isabel do Rio Negro e Manaus
Conforme anunciei, chegamos ao município de Santa Isabel 

do Rio Negro em dezembro de 1994 e fomos morar na Ilha de 
São Salvador, a 2 km da cidade onde, praticamente, sem nenhuma 
expectativa, começamos a nos estabelecer junto ao desconhecido. 
Tudo era novidade, com fantasias de que estaríamos chegando à 
grande cidade de desenvolvimento esplêndido, porém, essa visão 
deixou de existir à medida que fomos conhecendo o ritmo de vida 
e os procedimentos formativos desse município.

Já no ano de 1995, meu pai e meu irmão foram conversar 
com os salesianos e conseguiram trabalho para tomar conta da 

vacaria e dos gados. Meu cunhado e minha irmã trataram de 
fazer uma roça à longa distância, já que nas proximidades não 
era permitido derrubar floresta. Eu e meus irmãos Luis e César 
fomos para escola das irmãs salesianas, exceto César que estudava 
na escola estadual Padre José Schineider; agora com boletim na 
mão, eu pude recomeçar os estudos na quarta série. Para irmos à 
escola, tínhamos que remar até a cidade, diariamente.

Posteriormente, passei a trabalhar junto ao meu pai e meu 
irmão na vacaria, agora sob as ordens do Revmo. Padre João Fagan, 
um irlandês rústico, mas que para mim foi um grande amigo e 
defensor nos momentos difíceis. Quando tudo parecia caminhar 
bem, meu pai juntamente com minha irmã e meu cunhado 
resolveram voltar ao garimpo. Desta vez, decidi não o acompanhar 
mais, pois eu havia sido aprovado para a quinta série e não queria 
perder a oportunidade, foi quando passamos a morar na casa de 
uma conhecida do papai que se radicara em Santa Isabel do Rio 
Negro. Em pouco tempo tudo passou a ficar muito difícil, como 
alimentação e moradia, isto é, a dona da casa era de temperamento 
bastante difícil e tudo se tornou restrito, comida, espaço até que 
um dia o Padre Carlos Zuckett (que hoje em dia vive na Itália) 
convidou-me para morar no internato salesiano. Esse convite foi 
um alívio para mim, mas meus irmãos continuaram enfrentando 
dificuldades na casa da conhecida de meu pai.

Morei no internato salesiano por sete meses e já previa 
permanecer ou voltar no mesmo lugar no ano seguinte, quando 
ele foi suspenso devido à ausência de verbas e às consequências 
de fatores históricos junto às culturas tradicionais, precisando 
passar por reformulações profundas. No período que fiquei 
no internato, já não havia normas tão pesadas, como aquelas 
vivenciadas pelo meu pai no seu tempo de interno na Missão 
Salesiana de Parí-Cachoeira. Então, em 1996, eu passei para 
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a quinta série, em 1997, para a sexta série, em 1998, para a 
sétima série e, em 1999, para a oitava série. Quando passei 
para a sexta série, meu pai retornou do Garimpo Tukano 
e meus irmãos voltaram a morar com ele; mais tarde, nos 
juntamos novamente e, em 1998, meu cunhado retornou para 
a Comunidade Itaperera com minha irmã e meu pai. No mesmo 
ano, meu irmão César entrou para o Exército Brasileiro. Fiquei 
em Santa Isabel do Rio Negro para seguir com meus estudos, 
juntamente de meu irmão Luis Ademar.

Ao acaso, meu irmão Luis Ademar começou a fazer amiza-
de com um colega na sala de aula e passou a frequentar a casa 
da família do seu amigo. Essa amizade proporcionou um acolhi-
mento familiar inesquecível, mas, antes de morar nessa casa, pas-
sei a trabalhar como garçom na pequena barraca da família que  
ficava no centro da praça municipal. A barraca media 4 metros 
de largura e 5 metros de comprimento, e ela foi meu lar durante 
alguns meses, onde, pouco a pouco, fui chegando e ocupando  
o espaço familiar de dona Sandra Gomes Castro e seu esposo  
Edílson Rabelo Castro, que além dos seus seis filhos tiveram cora-
gem de acolher mais dois, eu e meu irmão Luis Ademar. Confor-
me o tempo, fomos aos poucos ganhando confiança, mesmo que  
contra vontade deles, talvez, mas percebi que nessa família en-
contrei um lar que me proporcionou proceder com meus estudos, 
além da atenção e cuidado que a família tinha comigo e com meu 
irmão. Tudo foi possível sonhar novamente, a partir dos estudos, 
convivência, atenção, dedicação, amor, respeito, confiança, liber-
dade, segurança, tranquilidade que passamos a ter e encontrar 
nesta família. As esperanças pareciam estar no meu inconscien-
te, que precisava continuar tendo objetivos na vida, superando 
os desafios diários, na ausência da minha família biológica, do 
meu território cultural, das fronteiras do uso e prática da minha  

linguagem. Essa família não só me adotou, como senti que passei 
a ter duas famílias, biológica e adotiva. Aprendi que os desafios, 
quando queremos, surgem para serem transformados em suces-
so, em superação, para o novo caminho, surgem para mudanças, 
exige que você seja diferente, não o mesmo, que seja uma pessoa 
que pense diferente, que faça a diferença, que viva os desafios 
como um meio de transformação, e tudo isso passei a encontrar 
a partir de escola, que pra mim foi uma ponta de mudança para 
diferença. Assim, como em todos os desafios vivenciados que fo-
ram também ponte de minha transformação, de superação, de 
mudança, seja lavando louças, limpando o quintal, limpando a 
casa (varrendo, passando pano), tomando conta e atendendo os 
clientes no pequeno bar que tínhamos na praça municipal. Assim, 
como aprendendo a reconhecer o meu potencial cultural, mesmo 
estando no “estrangeiro cultural”. E, sei que não terei dinheiro 
que pague por tudo que passei a vivenciar na família de dona 
Sandra e Edilson Castro.

Depois de ter saído do Ensino Fundamental (na Escola Santa 
Isabel, dirigida pelas irmãs salesianas), no ano de 2000, comecei o 
Ensino Médio na Escola Estadual Padre José Schneider, que vim a 
concluir em 2002. Terminado meu Ensino Médio, só me restavam 
três alternativas: procurar emprego de gari na prefeitura, me alistar 
no exército ou entrar no seminário salesiano. Desse modo, decidi 
ingressar na Congregação Salesiana e, em 2003, fui encaminhado 
a Manaus para o Colégio Dom Bosco-Leste, um colégio particular. 
Passei a morar na casa dos padres e sob as ordens das normas 
religiosas. No primeiro semestre, um dos grandes desafios foi 
trabalhar como Assistente de Pátio, onde só estudavam crianças 
com alto poder aquisitivo. Passei a viver segundo as normas da 
formação salesiana, entre estudo, trabalho, vida de oração e 
comunitária, por seis anos.
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A experiência de vida salesiana valeu por me proporcionar 
viajar por boa parte do Brasil e conhecer várias culturas que, 
com suas diversidades, se mesclam entre si, permitindo ainda 
uma abertura formal do horizonte cultural. Em 2003 e 2004, 
residi em Manaus onde comecei a cursar Filosofia na Faculdade 
Salesiana Dom Bosco; em 2005 fui ao Estado de Mato Grosso do 
Sul (MS); em 2006 me encaminharam à cidade de Recife (PE) para 
dar continuidade aos estudos no segundo ano de Filosofia; em 
2007 retornei a Manaus para cursar o terceiro ano de Filosofia, 
e, finalmente, em junho de 2008, me desliguei da vida salesiana 
e passei a projetar-me para um novo projeto de vida: a família e o 
conhecimento tradicional tukano.

Hoje, sou casado com Jussara Garcez Barreto (manaura) e, 
tempos três filhos: João Carlos Garcez Barreto (Yúpuri), que nasceu 
em Manaus (AM), Ruan Diego Garcez Barreto (Buú), que nasceu na 
cidade de Florianópolis (SC) e Maria Kauane Garcez Barreto (Amô 
Pirodhio) de 2018, em Manaus (AM). São três Tukano em todas as 
condições culturais administradas por meu pai, Luciano Barreto, 
kumu, cada um se identificando a partir de uma realidade cultural, 
manauara e florianopolitana, mas sem perder as raízes culturais 
tukano. Meus filhos foram benzidos quando ainda estavam no 
ventre, no nascimento e no banho; receberam nomes Tukano 
de Yúpuri26 e Buú, assim como a filha caçula recebeu o nome 
Tukano, e benzimento para todo o tipo de alimentação27, seguindo 
os procedimentos que nos levam de volta para certo princípio 
e esquema social genericamente ameríndio e particularmente 
Tukano.

26	  Em Tukano se diz heriporã barsese (benzimento do coração). O nome indígena é para dar sequência nominal 
do Sib.
27	 Embora estando na cidade, meu pai cuidou de fazer todos os procedimentos rituais para os casais com 
meus filhos e minha esposa acompanhou todos os detalhes, às vezes, incrédula, mas sempre respeitou a cultura 
indígena com maior delicadeza, conforme as minhas explicações e transmissão de ensinamento. 

Apontamentos conclusivos  
(da autobiografia)

O tempo que vivi em São Domingos Sávio, por mais que tenha 
sido descontínuo, marcou minha experiência cultural com princípios 
muito particulares. Partir para o garimpo e me aventurar nas selvas 
brasileiras e colombianas foram uma experiência radicalmente 
distinta, cuja dinamização perdura também até hoje, assim como 
toda a formação que depois vim a concluir junto aos salesianos. 
Reconheço esses extremos como parte da minha pessoa Tukano.

Minha trajetória revela uma faceta da dispersão do coletivo 
Búbera Põra ao qual integro e, esse movimento, me permitiu 
menos um esquecimento do que um conhecimento formal sobre 
meu próprio coletivo. A familiarização de ambientes tão diversos 
permitiu-me notar com mais clareza cada diferença, com seus 
desenvolvimentos socioculturais específicos.

Minhas experiências nos Garimpos Tukano (Brasil e 
Colômbia) elevaram-me, fazendo-me experimentar a diferença. Na 
vida na comunidade aldeã, os homens têm uma efetivação cultural 
marcada pela união e liberdade, em fazer fluir o ritmo de vida 
associado a roçado, peixe, farinha, beiju, quinhampira, mujeca, 
moquiado (defumado); suas festas comunitárias com danças de 
carriço, mawaco, capiwaya, yapurutú e suas bebidas como caxiri 
de variadas frutas, warapo, além das frutas silvestres. Nesses 
termos, a experiência indígena se inspira nos conhecimentos de 
uma cosmologia específica, na qual fatos míticos e cosmogônicos 
constituem parte da matriz teórica do pensamento tukano, que 
se manifestam por diálogos, como também por meio das danças 
e dos rituais da vida cotidiana. Tudo isso faz parte e está presente 
na vida aldeã.
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Vivendo na cidade, muitas vezes fui indagado se eu tinha 
perdido a “identidade” indígena por ter saído da aldeia. Ao que 
sempre respondi que não, dado que “identidade”, nos termos que 
os brancos pensam, é algo que não fez parte da pessoa Tukano (Cf.: 
CASTRO, 2005). Mesmo estando em diferentes lugares, continuo 
sendo Tukano, com reconhecimento de um coletivo específico 
(Búbera Põra) que, como vimos, embora se situe no espaço, não 
se limita a um lugar. Talvez, o que se perde, quando saímos de 
uma aldeia para cidade, não é a “identidade” indígena, e, sim, as 
práticas cotidianas dos conhecimentos tradicionais. Penso assim.

Estando na cidade, não temos o mesmo curso de vida, assim, 
até coisas simples tornam-se difíceis, como tocar carriço, derrubar 
roça, fazer pescaria e caçar. Na cidade, vamos para a escola, 
aprendemos na faculdade, buscamos emprego, circulamos de 
ônibus, enfim, hábitos da vida urbana. Fora da comunidade aldeã, 
um indígena depende da inserção profissional no mercado de 
trabalho para obter um salário e, para isso, é preciso se dedicar a 
outras formas de conhecimento. Na aldeia, os indígenas possuem 
sua farinha, seu peixe e beiju, quando chegam ao garimpo passam 
a depender de comidas como charque, arroz, feijão e a própria 
farinha e beiju que são comercializados a preços absurdos.

A saída da aldeia para cidade me proporcionou um ambiente 
cultural diferente. Esse contato mostrou que a minha cultura 
não era a única no mundo e muito menos a melhor e, sim, uma 
das formas de viver diferenciada, a de ser Tukano. Por muito 
tempo, fiquei me questionando se não haveria outra forma 
que salvasse a vida do garimpeiro assassinado cruelmente e se 
aquele pensamento alimentado pelos chefes da guerrilha poderia 
servir para minha vida na Comunidade São Domingos Sávio. Foi 
importante conhecer esse mundo, ue é diferente do Outro para 
melhor situar o meu próprio.

Ao fim de todas essas coisas que narrei de modo confuso e 
limitado pelas minhas dificuldades com o português escrito, eu 
encerro esse contexto observando que, muitas vezes, a minha 
própria trajetória espelha de modo exemplar a trajetória de muitos 
índios Tukano do Alto Rio Negro. De modo ainda mais preciso, 
expressa também a trajetória do coletivo Búbera Põra de São 
Domingos Sávio. Como vimos, marcada por seguidos movimentos 
pendulares de idas e vindas, no espaço e no tempo, nos princípios 
e nos esquemas, um modo particular de ser, pensar, agir e atuar 
no mundo. Vejamos um pouco mais de perto, não nos esquecendo 
das mesmas dificuldades com a tradução e a língua portuguesa, 
como esse modo particular pode ser ilustrado seguindo uma 
trajetória não mais pessoal e íntima, mas coletiva e cosmogônica.

Passemos para o esforço de tradução de uma morfogênese, 
da criação do mundo à ocupação e dispersão dos humanos na 
plataforma. O esforço aqui, importante lembrar, é sempre voltado 
para abordar formas de construção de unidades sociais, coletivos, 
construídos a partir do conhecimento elaborado e narrado por 
Luciano Barreto, meu pai.
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PARTE DOIS

(DO MITO À SOCIOLOGIA  

DAS COMUNIDADES)

FORMAÇÃO E TRANSFORMAÇÃO 
ENTRE OS SARARÓ YÚPURI 

BÚBERA PÕRA

Antes de tratarmos da descrição sobre a formação e 
transformação no pensamento Búbera Põra é importante tratar 
de alguns conceitos relevantes que poderão conduzir ao discurso 
mítico do pensamento tukano a cerca do seu modo de ser, viver, 
relacionar e se transformar.

Ao tratarem de assuntos de grande importância referentes 
aos seus conhecimentos, os Tukano têm a convicção de que aquilo 
que estão falando descreve sua culturalidade.

Neste contexto, destacam-se palavras conceituais que reificam 
modelos práticos correspondentes às experiências no tempo e no 
espaço. Noutros termos, o que é descrito traz sempre um significado 
importante que está associado à própria experiência do narrador 
e, portanto, aos procedimentos transformativos de determinado 
coletivo. Kehtí Ukunse e Mūnropaū Ussétisse são exemplos que nos 
conduzem à forma do pensamento tukano. Vejamos

Kehtí Ukunse e Kehtí Werésse
Numa comunidade Tukano como São Domingos Sávio é 

notório o ritmo de vida sendo dinamizado no dia a dia e um dos 
ensinamentos dos pais é contar os fatos vivenciados por eles na 
sua juventude, quando eram alunos, seringueiros, garimpeiros etc. 
Histórias essas que vão sendo passadas pelos pais aos seus filhos.

Da mesma forma, um indivíduo que esteve fora da 
comunidade em viagem à cidade de São Gabriel da Cachoeira, por 
exemplo, ou tenha ido para o Garimpo Tukano, ou simplesmente 
chega da visita de outra comunidade, costuma contar os fatos que 
marcaram sua viagem. Como estão as pessoas naquele lugar, se 
aconteceu alguma coisa interessante no período em que esteve 
na cidade, se encontrou conhecidos, enfim, toda experiência 
vivenciada é relatada para as pessoas que permaneceram na 
comunidade. Esse ato de contar é denominado Kehtí Werésse 
(contar notícias) e pode acontecer como relato público sem 
restrições, qualquer pessoa pode ouvir. Vejamos um exemplo 
desse diálogo.

Luciano: Heati mūn niha (você chegou, meu irmão/menor?);

Ovídio: Heapū mamí (cheguei sim, meu irmão/maior)!

Luciano: Deró niãti nãpū (como estão as pessoas por lá?);

Ovídio: Anhum niama mamí, mari arkawerera kera 
anhuro ninkama, nhamika dūrporata heaniami hopū 
governador, Manaus nikū atiapū, kūan) heaka nha, kūnre 
ekatípeo, barsa´nhô, borsebá weama´na. Toho ninka taha, 
arpera doatira niama, heõ purin bhutiasse buhakaro 
niapū, na marinka petirotawe maha niãma... Toho niãpū 
mamí... (estão todos bem meu irmão/maior, inclusive 
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nossos parentes também estão bem, anteontem chegou 
governador vindo de Manaus, assim que ele chegou 
fizerem festa, apresentaram danças e teve muita comida 
para as pessoas. Além disso, há pessoas que estão doentes 
também, pois, surgiu gripe muito forte, mas muitas pessoas 
disseram que a gripe já estava no seu fim.... É assim que 
está por lá meu irmão/maior).

Luciano: Tohota niãpa niha, tohota nisetiwū tepūa… 
(deve ser isso mesmo meu irmão/menor, nesses lugares 
costuma acontecer isso mesmo…). Lembrando que notícias 
variantes começam a circular na comunidade...

Atualmente o relato Kehtí Weressé costuma ocorrer no 
centro comunitário, preferencialmente nos finais de semana após 
a celebração do culto dominical. Numa comunidade Tukano há 
vários fatores que marcam as características próprias e que são 
construídas diariamente, manifestações que se conectam muitas 
vezes com fatos míticos. Dessa forma, surgem outras noções 
que proporcionam à interpretabilidade de narrativas míticas 
denominadas Kehtí Ukunse28.

A fala enquanto ato de transformação está sempre 
presente entre os Tukano e é caracterizada por um viés jocoso, 
marcada pelo domínio de um espírito alegre. Além disso, existem 
momentos específicos em que ocorrem diálogos precisos que 
se refere à formação da vida tukano, é o momento em que um 
pai ou avô conta para seus filhos e netos/sobrinhos fatos que 

28	  Conforme Luciano Barreto Kehtí Ukunse não é totalmente independente de Kehtí Werése, ou seja, o 
narrador no momento em que se expressa verbalmente está fazendo o ato de Kehtí Ukunse/Werése. Assim, 
quem narra (locução/verbalização) está desenvolvendo Kehtí Ukunse, enquanto seus interlocutores, por estarem 
ouvindo/escutando, reconhecem que o narrador está contando histórias/fatos míticos e se estabelece em Kehití 
Werése, ou seja, Kehtí Werése é a ação que resulta da recepção de interlocutores (de quem escuta) diante do 
narrador. Enfim, é a relação do narrador (é o que profere Kehtí Ukunse) e ouvintes (recepcionam a narração e 
interpretam na condição de que o narrador está fazendo Kehtí Werése).

explicam os fenômenos no mundo. Esses diálogos ocorrem em 
famílias nucleares (pai, filhos e esposa), mas também se estende 
ao coletivo em momentos oportunos de encontro comunitário, 
nas refeições conjuntas, nos trabalhos etc. Nessas condições 
Kehtí Ukunse significa falar/contar histórias (Kehtí: história; 
Ukunse: que se fala).

É importante notar que os Tukano têm momentos precisos 
para proferimento de Kehtí Ukunse, mesmo que sejam os fatos 
do dia a dia. Em outras palavras, significa que há momentos 
específicos que ocasionam narrativas de fatos míticos, o que 
ocorre mais frequentemente em ambientes mais privativos. 
Nessas condições é que se dá o sentido preponderante de Kehtí 
Ukunse enquanto forma narrativa, por exemplo, quando se trata 
dos feitos de Yepa Oãkhë (herói da mitologia tukano); da viagem 
da Sagrada Canoa de Transformação (Pamūnri Yurkūsū); Casas 
de Transformação (Pamūnri Wisery) etc. Esses fatos tratam, 
portanto, de questões que envolvem formas narrativas e que são 
desenvolvidas por meio de Kehtí Ukunse como uma anamnese 
enquanto uma revivência retrospectiva acerca dos procedimentos 
formativos e transformativos que envolvem a formação do próprio 
pensamento tukano.

Kehtí Ukunse é uma forma narrativa exclusiva a pessoas 
preparadas e que têm conhecimento acumulado suficiente dos 
fatos míticos, na maioria das vezes são pessoas que se distinguem 
pelo conhecimento especializado: Yaí (pajé), kumu (benzedor) e 
Bayá (mestre de música).

De outra forma, nem todas as pessoas estão preparadas 
para assimilar e proferir Kehtí Ukunse, pois, segundo Luciano 
Barreto, “embora esteja aberto para todos, ninguém pega, isso 
depende muito de pai para filho”. Embora isso não significa 
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dizer que a prática de Kehtí Ukunse esteja restrita somente a 
Yaí, Kumu e Bayá, pois faz parte da vida no dia a dia das pessoas, 
portanto, está aberta para o coletivo. Luciano observa que 
mesmo que Kehtí Ukunse esteja aberto, acessível, nem todos 
têm e podem “pegar” (assimilar). Trata-se de um preparo que 
cada pai ou benzedor estabelece no dia do benzimento do 
coração de uma criança, ou seja, a ação do benzimento do 
coração de uma criança passa a estabelecer um dom específico 
onde futuramente o indivíduo passa a se formalizar como um 
benzedor (kumu), cantor (bayá), pajé (yaí) etc.

Kehtí Ukunse é, assim, do ponto de vista tukano, uma 
forma de compreensão que exige certos conhecimentos míticos 
e ao mesmo tempo descreve o momento contemporâneo; é 
interpretação que teoriza o mundo e o conhecer das narrações 
é um mediador que tanto possibilita teorizar quanto intervir 
no mundo.

Kehtí Ukunse
Em termos práticos Mūnro: singular; mūnropaū: plural) se 

refere à planta que produz folhas de tabaco, enquanto Ussétisse 
está na esfera de um discurso ritualizado, assim a fala torna-se um 
ato cerimonial de grande responsabilidade. O que não diminui o 
lugar e importância de Kehtí Ukunse. A ideia de Mūnropaū Ussétisse 
é planta de Tabaco cujo significado remete à árvore da vida que 
cada um dos coletivos indígenas (tukano) possui; enquanto 
Ussétisse passa a subsistir na esfera de um discurso onde não é 
mais simplesmente falado, mas ritualizado. É que representa a 
ilustração a seguir.

Figura 2 – Darseá Mūroūn: árvore de tabaco e da vida dos Tukano.

Fonte: o autor.

A imagem acima ilustrada representa a ideia de um Mūroūn, com sua distribuição, 
representação, ordenamento, nominações e sequencialidade. 

Entre os Tukano Mūnropaū Usétise por ser entendido como parte 
de um discurso ritual, é sempre posto em observação uma vez que 
não está ao alcance de todos na sua efetivação, assim, cada coletivo 
sistematiza uma interpretação acerca de sua formação hierarquizada 
na ordem de irmãos maiores e menores. Essa forma de classificação 
ou interpretação acerca da formação dos grupos representa a prática 
de Mūnropaū Usétise, entre os quais a descrição sobre a divisão e 
fundamentação, no caso Tukano, de dois grupos: o primeiro liderado 
por Yúpuri Waúro e o segundo por Ïnremiri Sararó. Ambos passam 
a corresponder a fatos míticos que trazem informações acerca da 
formação e disposição hierárquica dos grupos de irmãos, nesses 
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termos aqueles que se seguiram a Yúpuri Waúro são todos Wauroa, 
enquanto os que se seguiram a Ïremiri Sararó são Sararoá 29.

Nesses termos os Tukano pensam e afirmam que são 
protagonistas de Mūnropaū ao seu modo, assim como cada 
um dos grupos indígenas (Tuyuka, Desana…). Como se nota na 
representação gráfica, o ordenamento social tukano é comparado a 
uma árvore que produz folhas de tabacos, assim a vida (associadas 
aos galhos) determina o ordenamento hierárquico tukano. Desse 
modo, seguindo a metáfora, cada galho é um grupo bem situado em 
seu devido lugar, acima de uns e abaixo de outros e cada unidade 
maior pode ser representada por uma árvore semelhante. Tukano, 
Tuyuka, Desana etc., podem ser associados a árvores específicas 
e a árvore Tukano não é a mesma dos Tuyuka, aparentemente é 
semelhante, mas cada uma revela sua particularidade em forma e 
conteúdo de relações entre suas partes. Assim, Mūnropaū Ussétisse 
descreve uma hierarquização tukano ou de qualquer grupo 
indígena do noroeste amazônico, como também pode descrever 
diferenças que extrapolam o coletivo tukano e mesmo de outros 
grupos indígenas ao seu modo e conforme a sua descritividade.

Mūnropaū Ussétisse é uma fórmula ritual discursiva, uma fala 
ritualizada que nos remete a um momento importante e ocorre 
em ocasiões extraordinárias de barsâ nūmū (dia festivo), dabucurí 
nūmū (festa de oferecimento), mîria nūmū (festa de Yurupari), 
amoyêse nūmū (festa de iniciação), heripora barserí nūmū (festa 
de benzimento de coração). Esses rituais devem ser sempre 
acompanhados do consumo de Epadú (pó resultante da folha 
de coca), cigarro e mihsipé (Kahpí/Ayahuaska), substâncias que 
potencializam palavras e sentidos, fermentando mesmo o discurso 
mūropaū ussétisse que é sempre dirigido por um especialista (nesse 

29	  Waúro e Sararó são cognomes dos ancestrais Tukano que com o tempo passaram a designar nome de dois 
grupos (sib) Tukano, mas que no pensamento dos Búbera Põra os dois ancestrais são matrizes da fundamentação 
hierárquica dos grupos Tukano.

caso um kumu). Mas, do que é que se trata o discurso de mūnropaū 
ussétisse? A princípio é a fórmula que descreve a organização 
social em termos hierárquicos; apresenta a distinção de irmãos 
maiores e menores; descreve a forma de ser de cada coletivo; fala 
da formalidade da vida tukano; das casas em que são habitadas 
pelos Tukano; em geral, é o que descreve a socialidade tukano.

Nesses discursos deve estar sempre presente o cigarro, a cuia 
contendo ipadu e o bastão sagrado (yaigū). Quando acontecem 
entre diferentes grupos de irmãos os anfitriões concentram-se 
em personagens centrais: o mestre de música – bayá; o chefe da 
casa – wisery khūn; e o benzedor – kumu. É o momento em que 
os conhecedores tukano trocam seus saberes (com integrantes de 
outro coletivo como Tuyuka, como exemplo através do discurso 
ritual Mūnropaū ussétisse marcado por momentos específicos que 
não acontecem de uma só vez. Chegada e partida marcam o início 
e o fim de um encontro entre grupos de irmãos hierarquizados. 
Quando o encontro é marcado pelo discurso mūnropaū ussétisse, 
faz-se uma divisão de momentos específicos e distintos: Péru 
Diaporo; Héri saha durtísse; Naynho kunri barsámo; Mūnropaū 
Tuaró; Mūnropaū Ukunse e Būrū sirinsé.

Péru Diaporo é o que acontece na abertura, é o discurso 
de recepção e troca cerimonial que acontece nos dias festivos 
de oferecimento (Poori Nūmū). Neste caso durante a realização 
do discurso ritualizado de Péru Diaporo os visitantes efetuam a 
entrega material da festa de oferecimento, é o momento de troca 
de conhecimento, aonde o visitante oferece e quando termina de 
fazer o discurso de Péru Diaporo se inicia a dança. Geralmente quem 
realiza esse discurso é o visitante, portanto, toda responsabilidade 
para apresentação das danças pertence ao grupo visitante. A dança 
depende do mestre de música (Baya), pode ser Warpíri, irki punri 
(folha de inajá), irkia (Inajá), khetió barsá (dança dos chocalhos), 
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darsía barsa (Dança do Camarão). Esses momentos não se realizam 
em dias qualquer, não é como os benzimentos que podem 
acontecer a qualquer dia e hora. Assim, tudo deve se passar por 
um planejamento prévio.

O segundo ato é herisaha durtísse, é o momento em que o 
anfitrião e o visitante transmitem (verbalmente) calma dos seus 
espíritos, que de forma geral significa o desejo de acalmar o coração 
de um para o outro. O terceiro momento é naynha kunri barsamô 
(ritual de boa noite) que ocorre a partir das dezesseis horas.

Outro momento marcante é mūnropaū tuataro (momento 
em que os mestres cerimoniais se aproximam com seus cigarros, 
munidos de bastão sagrado e cuias repletas de ipadu em suas 
proximidades), seguido pelo discurso ritualizado de Mūnropaū 
Usétise, é quando os mestres cerimoniais passam horas em 
discursos e os cerimonialistas (Kumu ou Baya) descrevem a posição 
dos grupos de irmãos marcados hierarquicamente (marsa kurarire 
bersemorose). Tratam da vida dos homens, sua responsabilidade, 
sua habilidade, seu dom e sua característica; é o momento em que 
não há danças, pois é reservado somente para mūnropaū usétise. 
Tendo sido finalizado mūnropaū ussétisse (a partir das três horas 
da manhã) ocorre outro momento de dança, com outro ritmo 
e modalidade como o ritual de Buá Parká (flauta sagrada), é o 
momento que se estende até por volta das treze horas. Por fim, 
ocorre o momento de būrū sirinro, um espetáculo à parte, estando 
a casa cheia os jovens é que passam a servir bebida, na verdade 
é a partilha coletiva aonde todos consomem o caxiri (bebida 
fermentada), é o momento do consumo liberado na alegria de 
dinamizar a brincadeira no interior da casa.

Todavia, Mūnropaū Ussétisse se faz em momento específico 
e apropriado, no tempo e no espaço propiciado, não se manifesta 

em qualquer momento por ser um discurso efetivado em tempos 
de Poori nūmūn (festa de oferecimento), kapiwaya na weri nūmū 
(no dia em que só apresentado as danças) conforme a combinação 
organizativa; quando há inauguração das malocas, por exemplo, faz-
se a dança de Buá, Kenrõ (jatobá) etc. No caso da festa de iniciação 
(Amoa numia nūmūn: dia da primeira menstruação feminina) se 
faz a dança do camarão (darsiá barsa); no dia em que acontece o 
benzimento de peixe para o consumo da criança se realiza também 
o ritual da dança do camarão, isso também ocorre no dia do 
benzimento do coração, e no dia de mîria pora nūmū (yuruparí) se 
faz o ritual de kay bârsa (dança).

Tanto Kehtí Ukunse como Mūnropaū Ussétisse são noções 
que nos ajudam a pensar os fatos míticos tukano, ao mesmo tempo 
condicionam para a contextualização da realidade sociocultural no 
dia a dia. Enfim, são fontes da racionalidade dos coletivos, assim 
o fator da questão mítica não está desvinculado da vida, mas 
presente e sempre sendo repensada.

Kehetí Ukunse  
interpreta a mitologia Tukano

Uma vez descrito o significado de Kehtí Ukunse e Mūnropaū 
Ussétisse, podemos dizer agora que tudo o que for descrito aqui 
está se tratando de Kehtí Ukunse porque está sendo verbalizado, 
ao passo que o que consta nesta descrição passaria a ser um 
discurso de Mūnropaū Ussétisse. Nosso discurso aqui é de Kehtí 
Ukunse porque vamos falar das histórias míticas compartilhadas 
pelos Tukano, para saber o que eles pensam e no que isso contribui 
para sua transformação continuada.
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Conforme o pensamento Tukano Búbera Põra (um Darseá Kurá: 
coletivo tukano do Alto Tiquié)30, a referência mítica sobre a instituição 
do homem e da terra no universo existe a partir das fundamentações 
de Kehtí Ukunse. Trata-se de uma constituição do pensamento tukano. 
Mas Kehtí Ukunse entre os Tukano não é uma teoria homogeneizada 
em que a fala de um determinado darsea kurá (coletivo tukano) não é 
idêntica ao pensamento manifestado por diversos darsea kurarí (outros 
coletivos tukano), mesmo que seja de um Darsea kurá. De um discurso 
para outro envolve um aspecto prático do sistema ético e moral. 
Portanto, os Tukano mesmo que pertençam ou formem diretamente 
um Darsea Kurá (subdivido por darsea kurári), manifestam pontos 
de vistas distintos e independentes fundados nos grupos de irmãos 
a que pertencem. Como observou Luciano, “ao mesmo tempo em 
que tratamos de uma mesma questão, como no caso da instituição 
do mundo e da formação do homem, apresentamos variações sobre 
o tema ou que nossa descrição depende muito da transmissão que 
ouvimos dos nossos pais”.

Esse critério instaura certo equilíbrio na efetivação de Kehtí 
Ukunse entre os Tukano (darsea kurári) onde cada darsea kurá 
apresenta uma versão de acordo com seus conhecimentos e 
saberes, diferenciada pela inspiração e o desenvolvimento prático 
fundados na obediência à apreciação e restrições normativas. 
Por isso, não podem ser expostas discursivamente em quaisquer 
ocasiões, mas sim em momentos significativos aonde se busca um 
autoconhecimento especificamente do ponto de vista de Kehtí 
Ukunse e Mūnropaū Ussétisse.

Para os Tukano, a busca de autoconhecimento parte das 
noções míticas que proporcionam um modo de desenvolvimento 

30	  Darseá: formação de um grupo falante da mesma língua (Tukano); Darseá kurá: formação de um grupo 
de irmãos (unidades hierárquicas definidas por idade), pessoas que se identificam com um passado mítico e 
grupo local (coletivo que se identifica com um lugar); Darseá kurári: formação de grupos de irmãos. Contudo, 
Marsa Kurári (Tukano, Tuyuka, Desana etc.) diz respeito à formação dos grupos étnicos, então quando se fala 
de Marsa Kurá está se referindo a um determinado grupo étnico, Tukano, por exemplo.

da razão e compreensibilidade acerca da formação do mundo 
e do próprio homem. Sendo Kehtí Uknuse uma compreensão 
particularizada que possibilita um alcance parcial da formação dos 
marsa kurári (grupos indígenas), em particular uma elucidação 
expansiva associada à formação de unidades sociais menores 
estabelecidas hierarquicamente. No caso Tukano proveniente 
de darsea kurári. E para chegar a esta efetivação é preciso 
congregar-se à potencialidade da ação criadora de Yepa Õãkhë 
(imagem masculina), Yepa Būrkūo (imagem feminina) e Būrpo 
(trovão enquanto ideia) para situar uma investigação acerca da 
formação do mundo e do homem. Conforme informam os Sararó 
Yúpuri Búbera Põra quem instituiu o mundo e formou o homem 
foi Yepa Oãkhe (Criador, imagem do homem), toda a atividade 
da formação dos homens foi desenvolvida por Yepa Oãkhe; nesse 
caso Yepa Būrkūo (imagem feminina) não é a criadora, mas uma 
espécie de cocriadora. Assim informam os diálogos entre os 
conhecedores. Luciano Barreto diz que esses diálogos existiram 
desde o momento que nós surgimos como seres humanos e assim 
nossos saberes e pensamentos surgiram conosco também.

O modo de pensar tukano que estamos recortando é 
uma descrição parcial, como vimos, disponibilizada por um 
grupo específico (Darsea Kurá), Yúpuri Sararó Búbera Põra. 
Assim construímos um pensar que proporciona a noção parcial 
da formação do homem Tukano e suas respectivas unidades 
e hierarquizações. Vale lembrar então que aqui não se busca 
alcançar uma narrativa totalizadora, trata-se de uma construção 
estabelecida entre outras unidades com suas devidas criações 
descritivas e interpretativas. Ao final, se a longa narrativa que 
veremos nos auxiliar a circunscrever os Yúpuri Sararó Búbera 
Põra, daremos por satisfeitos. Se, por ventura, ela nos permitir 
ir além ecoando entre outros coletivos indígenas do alto 
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Rio Negro, instituindo um debate entre outros especialistas, 
será bem mais satisfatório. Vejamos o que nos informa nosso 
colaborador principal:

Nós Yúpuri Sararó Búbera Põra pertencemos à segunda turma; 
depois da primeira turma de irmãos maiores, “encabeçada” por 
Yúpuri Waúro, formamos uma nova turma de irmãos maiores, 
ou seja, Yúpúri Waúro tem seus irmãos que se originaram 
com seus respectivos ordenamentos, no nosso caso somos 
irmãos maiores de outro patamar. Se formos avaliar bem, 
nós somos do segundo patamar, depois do grupo do Waúro, 
formamos nova sequência de hierarquia e assim quem nos 
antecede é Ïremiri Sararó, logo depois é que vem o nosso 
ancestral Yuúpuri Búbera, e hoje somos conhecidos como 
Yúpuri Sararó Búbera Põra (Luciano Barreto, 2010).

Apesar das descrições tukano divergirem é possível notar 
um esquema de organização hierárquico instituído em acordo 
com uma leitura coletiva. Desde os tempos passados o diálogo 
do pensamento manifestado por diferentes Darseá Kurári não 
podia ser desvinculado do modo de compreensão que cada um 
havia herdado dos ancestrais na medida em que articulavam a 
vida coletiva. Isso marca os limites dos coletivos que continuam 
sendo demarcados como parte do pensamento deste ou 
daquele. Isso quer dizer que o pensamento Tukano é algo que 
está sendo sempre (re)construído, o que significa também que 
tal processo de construção obedece certas continuidades. Uso 
o termo "continuidades" associado às questões dos saberes 
(tukano), enquanto valores da vida, pois, se "transformação" 
é a palavra que revela a estrutura da socialidade Tukano, ela 
deve sempre seguir certos preceitos. Vejamos mais uma vez nas 
palavras de Luciano essa preocupação:

Na verdade parece que a modalidade do nosso pensamento 
passou a ser considerada como forma de autopromoção 
ou até mesmo pessoas que não possuem conteúdos e 
conhecimento dos saberes tukano passaram a se constituir 
como autores e conhecedores; digo isso porque nem todos 
estão apitos ou que são responsáveis em sua integridade 
do saber tukano, assim é constituído conforme a destinação 
hierárquica ou conforme a vocação de cada membro a partir 
da formação e preparação necessária ou ainda conforme a 
exigência e tempo adequado que envolve a característica 
da nossa realidade. Nem todos podem dizer que são 
conhecedores e se autopromoverem como Yai (pajé) kumu 
(benzedor) ou bayá (mestre de cerimônias), entre outras. 
Aqui podemos considerar que há pessoas equivocadas 
quando querem tratar no que corresponde a esse tipo de 
temática, e muitas vezes passaram a descrever com muitas 
invenções falando assim de coisas que nunca existiram 
ou que nunca foi vivenciado pelos ancestrais. Não quero 
dizer que é uma proibição, mas que se deve ter respeito 
por aquilo que pertence a nós e é o que, certamente, nos 
identifica ou que é preciso ser evidente no que falamos e 
compreendemos. (Luciano Barreto, 2010).

Vê-se que existem algumas exigências preliminares para 
seguir o desenvolvimento prático de Kehtí Ukunse. E, depois desses 
comentários iniciais, passemos ao modulamento de Kehtí Ukunse 
desenvolvida a partir do pensamento Yúpuri Sararó Búbera Põra. 
Vale destacar mais uma vez o que apresentarmos aqui não tem por 
finalidade esgotar a temática em geral.
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Kehtí Ukunse 
a propósito da formação da Terra

Esse é o primeiro passo que conduz à longa narrativa mítica 
Yúpuri Sararó Búbera Põra31, claro, não existe forma única de 
narrativa, neste sentido vamos descrever uma possível.

Poderíamos começar com relatos da vida social 
construído na comunidade São Domingos Sávio (localidade do 
coletivo), mas a questão aqui é fazer um mergulho que viabilize 
um alcance maior da formação e transformação tukano em 
busca de entendimento acerca da fundamentação enquanto 
manifestação de um coletivo maior (Darsea kurá) acerca de 
suas diferenciações permanentes.

Segundo este pensamento Tukano (Búbera Põra) o espaço 
existia e o homem não. O Universo em si existia, o mundo existia, 
mas com a ausência do homem, enquanto ser, e da terra, enquanto 
lugar. Dessa forma, o espaço era caótico e sombrio. Enquanto 
isso existia desde o princípio os irmãos Yepa Oãkhe (imagem 
masculina) e Yepa Būrkūo (imagem feminina), ambos anteriores a 
todas as coisas que iria se formar no mundo e ao próprio homem, 
este instituído pela promoção da sabedoria de Yepa Oãkhe e Yepa 
Būrkūo que existiam mesmo sem matéria. Enquanto isso, o Avô do 
Universo Būrpo (trovão), que também já existia na Casa do Céu, com 
suas respectivas tradições e potencialidades divinas diferenciadas 
em relação à Yepa Oãkhe e Yepa Būrkūo. Assim, enquanto Yepa 
Oãkhe e Yepa Būrkūo se organizavam na plataforma terrestre que 
iria formar o mundo (terra), Būrpo, vivia na casa do Céu (noção do 
patamar superior) com a imagem de o Avô do Universo.

31	  Disponibilizo a versão em Tukano para que possa estimular o debate entre os intelectuais de vários grupos 
étnicos (marsa kurári) do noroeste amazônico.

Foi assim que Yepa Oãkhe começou a pensar no que se 
efetivaria o labor de sua projeção para a formação do mundo e 
do homem enquanto ser transformativo. Em detalhes dirigiu 
seus questionamentos à sua irmã Yepa Būrkūo para saber o que 
achava da ideia. Yepa Būrkūo respondeu: “eu não sei, você é quem 
deve saber Yepa Oãkhe, pois você é homem”. Percebendo que 
Yepa Būrkūo tinha razão Yepa Oãkhe quis saber se o que estava 
projetando teria um resultado positivo. Yepa Būrkūo garantiu 
que tudo daria certo pela competência de Yepa Oãkhe, mas que 
precisava ter espírito corajoso para a iniciativa ter sucesso em sua 
projeção: a formação do mundo (terra) e do homem (ser). Nessas 
condições, o auxílio de Yepa Būrkūo foi preciso e fundamental para 
estabilidade e proliferação do pensamento de Yepa Oãkhe.

Consequentemente Yepa Oãkhe instituiu o ritual com seu 
Miriã Põra way Õã (referência a Yaigū) que recebeu as seguintes 
denominações: ūhtabho Yaigū e Siõ Punri) Yaigū32. Tomando 
em mãos seu Yaigū (objeto de simbologia sagrada), Yepa Oãkhë 
introduziu perfurando o espaço inferior do abismo para alcançar 
nas dependências de Wamūn Dya Paati (patamar inferior) e no 
mesmo estilo estendeu o objeto no espaço para alcançar o teto 
superior (ūmūse wii: Casa do Céu). Assim foi instalado o primeiro 
objeto simbólico que passou a assegurar-se como suporte no 
centro do universo, como sustento permanente. Tendo sido 
instalado o suporte principal (Yaigū) no centro do universo 
Yepa Oãkhe enlaçou um pequeno escudo (Bartípakaro: escudo 
protetor) e deste símbolo surgiu o primeiro espaço onde Yepa 
Oãkhe (imagem masculina) e Yepa Būrkūo (imagem feminina) 
se estabeleceram com seus respectivos bancos sagrados (nãye 
kumu mera). Até então, eram invisíveis, sem matéria. Uma vez 
estabelecido o primeiro espaço passaram a sentar-se em cima do 

32	  São várias denominações. Recomendo aos leitores Tukano que vejam no texto que disponibilizo na língua 
tukano que segue em anexo.
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pequeno escudo (Bartípakaro). Ainda não existia terra, o horizonte 
interligava com abismo infinito, o Universo era inabitado, nada 
existia enquanto materialidade.

Percebendo que sua projeção se encaminhava com êxito 
Yepa Oãkhë disse à Yepa Būrkūo: “precisamos iniciar nossos 
rituais com benzimentos de cigarro e ipadu para formularmos 
nossos pensamentos” (tūonhase)33. Esse pensamento formalizou 
simbolicamente o modo de organização adotado pelos mais velhos 
(būrkūra) antes da realização de atividades como trabalhos na roça 
e construção de casa comunal (Barsari Wii). Em geral o pensamento 
de Yepa Oãkhe é uma luminescência para o pensamento do kumu 
(benzedor), yaí (pajé) e baya (mestre de música), ou seja, é um 
raciocínio preestabelecido e matriz do pensamento tradicional do 
homem Tukano34.

Os deuses Yepa Oãkhe e Yepa Būrkūo prosseguiram 
elaborando sua racionalidade através do benzimento com cigarro 
buscando uma solução para a aquisição de terra enquanto 
matéria. Diante disso, Yepa Oãkhe dirigiu-se novamente à sua 
irmã Yepa Būrrkūo para saber da sua ideia; ao ser questionada 
Yepa Burkūo garantiu que as possibilidades para aquisição de 
terra existiam. Essa influência continuava sendo de grande 
importância nas atividades de criação protagonizada por Yepa 
Oãkhë; isto é, que a representação da imagem feminina de Yepa 
Būrkūo condicionava o nível da luminescência para a imagem 
masculina de Yepa Oãkhë35.

33	  Tūonha: refletir, fazer reflexão de algo.
34	  Significa que há uma precedência para efetivação de um trabalho através dos benzimentos que norteiem 
pressentimentos positivos e pontos negativos; assim, a construção de uma casa comunal, por exemplo, seguia 
normas detalhadas, acompanhado do cigarro. Benzidos, os homens se dirigiam à floresta em busca de madeiras 
e palhas para armação e cobertura. O objetivo desses benzimentos era justamente a eliminação dos pequenos 
insetos, ou qualquer bichinho que ocupa no corpo de uma madeira ou folha de caraná (palha para cobertura da 
casa).
35	  Toda a representação de Yepa Būrkūo tem a ver com a imagem feminina. Nas comunidades ainda hoje os 
homens se destacam não pela sua individualidade, mas pelo conjunto com a mulher.

Nesse sentido Yepa Būrkūo, representando a imagem 
feminina, dirigiu-se com as seguintes palavras a seu irmão 
Yepa Oãkhë: “é bom procurar a terra, você é o responsável.  
Por isso, pois, você é homem”. Ao que respondeu Oãkhë: 
“tudo bem, vou procurar sim, realmente precisamos buscar, 
isso porque existe também nosso Avô Būrpo (Trovão), ele 
certamente vai interferir nessa tarefa”. Consecutivamente, 
ambos consumiram Ipadu e fumaram tabaco, continuaram 
“raciocinando” (tūonhapara) através de profunda inspiração. 
Neste mesmo ínterim, sentaram-se cada um no seu banco 
sagrado (naye kumu´pū), convictos acerca da promessa que 
começava a pairar como realidade. Conforme o pensamento 
Tukano Búbera Põra, Yepa Oãkhë não era um homem simples, 
tanto ele como Yepa Būrkūo possuíam poderes divinos e, 
portanto, foram eles que começaram a construir as fórmulas 
de pensamento hoje também desenvolvido pelos homens 
(Tukano)”. (Luciano Barreto, 2010).

Tendo os poderes divinos específicos, e depois dos primeiros 
ritos iniciais efetivado no espaço formado por Bartípakaro (escudo 
de proteção), Yepa Oãkhë resolveu transcender para o patamar 
superior (ūmūse wii: casa do céu) onde habitava o Avô do Universo 
(ūmū kho nherkū) Būrpo (trovão) que, por sua vez, recebeu Yepa 
Oãkhë com muitas cerimônias que inspiram ainda hoje as formas 
de etiqueta entre visitantes e anfitriões:

Yepa Oãkhë: Né parkū’ho (Olá vovô).

Būrpo: Marsa buhari marsū, Yepa Oãkhë (Ô criador dos 
homens, Yepa Oãkhë).

Yepa Oãkhë: Niti mūn ūmū kho nherkūn nipū (Como está o 
senhor avô do universo).
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Būrpo: Niê Yepa Oãkhe nipū; atiti mū nipū (Estou bem, Yepa 
Oakhë, então, você veio?).

Yepa Oãkhë: Aatii yū, mūnreta warkun’ti yū nipū kūn) (Vim 
sim, vim pensando no senhor)

Esse encontro entre Yepa Oãkhë e Būrpo condimentou a 
conectividade de ambos para materialização da terra e o formato 
do mundo. Yepa Oãkhë e Būrpo (trovão) prosseguiram dialogando 
acerca dos seus propósitos. Tendo sido recepcionado pelo avô do 
universo (ūmū kho nherkūn), trovão, Yepa Oãkhë começou a falar 
dos seus propósitos e o motivo que o fizera transcender para a 
casa de Būrpo (trovão):

Yepa Oãkhë: Vim até você com finalidade de encontrar a 
terra para que possa ocupar no espaço do universo em que 
estou pensando formar. A terra vai proporcionar um espaço 
adequado para ocupação dos homens e animais, com este 
objetivo é que vim até você grande avô do universo (Luciano 
Barreto, 2010).

Ouvindo as palavras de Yepa Oãkhë o avô do universo Būrpo 
não ficou surpreso ou que não era novidade para ele, isto porque 
já ouvira falar desse plano tão complexo a seu ver. Būrpó (trovão), 
sendo o avô do universo, garantiu que não haveria problema para 
sua interferência na aquisição de terras para Yepa Oãkhë. Com 
esta possibilidade é que Būrpó (trovão) passou a afirmar que 
tinha consigo semente da terra que Yepa Oãkhë buscava e Būrpó 
entregou nas mãos de Yepa Oãkhë semente de tabaco (mūnro 
karpe) que se transformaria em terra enquanto materialidade. 
Com este simples gesto (entrega da semente de tabaco) Būrpó 
(trovão) desejava o sucesso e prosperidade acerca dos propósitos 
de Yepa Oãkhë para complementaridade da formação da terra.

Nesse mesmo ínterim, enquanto Yepa Oãkhë recebia das 
mãos de Būrpó (trovão) a semente de tabaco (mūnro karpe) 
começou a descer sobre Bartípakaro (escudo de proteção aonde 
estava sentada Yepa Burkūo, irmã de Yepa Oãkhë e representação 
da imagem feminina) já transformado em terra. Descendo do 
patamar superior (casa do céu habitada por Burpo) começou 
a encher o espaço formado pelo disco de escudo enlaçado 
(Bartípakaro) no suporte do universo (Yagū: bastão sagrado). 
Tendo completado o auxílio inicial Būrpó (trovão) recomendou 
a Yepa Oãkhë que continuasse trabalhando para que seu plano 
se concretizasse acerca da formação da terra e que procurasse 
ainda seres humanos (pessoas) com ritual de chamamento36. 
Neste contexto, quem vai pensar na formação da espécie humana 
(pessoas) são precisamente Yepa Oãkhë e Yepa Būrkūo através 
de suas forças espirituais e pela força de sua divindade que se 
realizavam através do benzimento de Cigarro (mūro) e Epadú 
(patu: pó oriundo da folha de coca).

Para o pensamento Tukano Búbera Põra as figuras centrais 
que proporcionam as narrativas acerca da formação do mundo e 
dos homens são Yepa Oãkhë e Yepa Būrkūo, através do proferimento 
do ritual de chamamento. De fato, acatando o conselho de Būrpó 
(trovão) Yepa Oãkhë motivou-se mais no compromisso que herdara 
para realizar a difícil tarefa de instituição do mundo assim como na 
formação dos homens para que habitassem no tempo e espaço e 
essa iminência estava à vista dessas três figuras (Yepa Oãkhë, Yepa 
Būrkūo e Būrpo) mitológicas.

36	  Conforme a narrativa de Luciano Barreto, Yepa Oãkhë encontrou os homens pelo ritual de chamamento, isto 
é, foi com a força dos benzimentos de longo tempo que Yepa Oãkhë conseguiu encontrar os homens. “ūrsama 
Yepa Oãkhë marsa niahare amaū meho phikū niwi, kūn phisé pūre tūo wakati’para na marsa mha. Atiro nii tūonha 
ūrsa, thota tūonha mūhūa’atikara niwa ūrsa parkū’sūmūa pū’kera”: para nós que somos Sararó Yuúpuri Búbera 
Põra quando Yepa Oãkhë começou a procurar àqueles que seriam homens foi pelo chamamento, ouvindo o 
chamado de Yepa Oãkhë é que os homens (pessoas) começaram a se aproximar de Yepa Oãkhë. É assim que 
nós pensamos, era isso que nossos pais também já pensavam (Luciano Barreto, 2010). No caso Phi ou pirsú é 
quando um indivíduo chama alguém verbalmente à longa distância, mas nesse caso não era um simples chamado 
e sim um chamado sacralizado, ou seja, antes de cada chamado proferido por Yepa Oãkhë foram feitos longos 
benzimentos que preparavam cada momento de chamado efetivado por Yepa Oãkhë.
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Tendo conseguido semente de tabaco (mūro khape) que se 
transformou em terra Yepa Oãkhë retornou para o espaço onde 
sua irmã Yepa Būrkūo o aguardava e se deparou com um motante 
de terra em cima de Bartípakaro (escudo de proteção enlaçado no 
suporte do universo, Yaigū e transmitiu informações que obtivera 
com Būrpo (trovão), da responsabilidade que pairava em suas 
mãos. Assim, Yepa Oãkhë e Yepa Burkūo começaram a organizar-
se para ordenamento e formação da terra e do mundo em sua 
íntegra no decurso de esparramamento (tusteóse37) da terra que 
estava acumulada em cima de Bartípakaro (escudo de proteção). 
Fato é que Yepa Oãkhë era responsável, por isso, procurou se 
concentrar ao domínio de seu raciocínio (tūonha nūkahapo38). 
Fumou seu cigarro benzido, consumiu o ipadu e iniciou o ritual 
de esparramento da terra. Com intuito de que algo inesperado 
poderia acontecer Yepa Būrkūo alertara seu irmão Yepa Oãkhë para 
que houvesse diligência no rito de esparramamento. Tomando em 
mãos seu Yaigū (bastão sagrado) Yepa Oãkhë começou a cerimônia 
de esparramamento posicionando-se no centro de Bartípakaro 
(escudo de proteção), logo no centro do universo, este ainda 
ocupado apenas pelo espaço que Bartípakaro garantia. Acontece 
que, em vez de esparramar pela direita, Yepa Oãkhë se equivocou 
e acabou direcionando o impulso de suas mãos fortemente para 
esquerda, e por pouco o mundo não se desmoronou. Graças à 
intervenção de Yepa Būrkūo que segurou firmemente com suas 
mãos para que não se destruísse pelo lapso de Yepa Oãkhë39. Esses 
dados da narração Sararó Yúpuri Búbera Põra remetem à ideia de 
que toda causalidade que surgia da ação divina e do poder de 
Yepa Oãkhë se realizava para que passassem a existir inúmeros 
módulos de benzimentos (barsese ukunse watehere wera wepã: 

37	  Tusteo significa esparramar algo, no caso a terra quando desceu/caiu estando amontoado em cima de 
Bartípakaro (escudo de proteção) precisou ser esparramado para formalização complementar da terra.
38	  Raciocinava enquanto estava em pé.
39	  Essa precipitação mítica significa muito para os kumua (benzedores) no investimento do saber Tukano e 
como potencialidade do conhecimento tradicional que se reveste no saber oral e memorizado.

estavam fazendo sobre tudo o que passaria a corresponder os 
benzimentos) que se fundamentam acerca da ação ritualizada 
pelos criadores Yepa Oãkhë, Yepa Būrkūo e Būrpo40. A produção 
de conhecimentos e saberes Tukano começaram a surgir a partir 
da ação e idealização de Yepa Oãkhë e sua irmã Yepa Būrkūo. 
Dado o descuido de Yepa Oãkhë, sua irmã Yepa Būrkūo tratou 
de repreendê-lo veementemente e assumiu responsabilidade 
complementar para concluir o esparramento da terra girando 
o impulso de suas mãos para o lado direito com Yaigū (bastão 
sagrado). Foi assim que Yepa Būrkūo conseguiu completar a tarefa 
e disse:

Yepa Būrkūo: Está vendo? Agora está tudo bem, não falei 
para você que tudo transcorreria bem?

Yepa Oãkhë: Está bem Yepa Būrkūo, nós acabamos de 
encontrar o que tanto queríamos: a terra. Agora precisamos 
trabalhar para encontrarmos aqueles que serão pessoas 
visíveis, os homens, isso vai completar nossos planos 
formativos e transformativos como cume da nossa vontade. 

Yepa Būrkūo: Não sei, mas vai ocorrer isso sim, porque, 
para isso temos aqui Epadu (paatu) e tabaco (mūnró) que 
se transformará na constituição de seus ossos (nãye oãpuri 
niãteheta), estão aqui também nossos bancos, assim como 
nossa forquilha de cigarro (Utíka Yarpuri) e Sío Yarpuri (cabo 
de enxó); ao mesmo tempo todos esses materiais passarão 
a concretizar-se na existencia “permanente” dos homens 
(Luciano Barreto, 2010).

Vendo que tudo se estabelecia da melhor forma, ambos se 
sentaram em seus bancos para buscar nova concentração através 

40	 Esses fatos míticos são uma das narrações que apresentam fundamentações do conhecimento Tukano. 
Claro, existe uma variedade de narrações que proporcionam à interpretabilidade dos fatos que descrevem a 
própria existência do homem. 
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de profunda inspiração (tūonha nuhapara41). Esse fato passou a 
ter um significado para os Tukano onde uma inspiração profunda 
faz com que busquem uma concentração de suas forças espirituais 
(herisaro darero). No caso de Yepa Oãkhë e Yepa Būrkūo o que 
fizeram foi estabelecer a formação dos corações de ambos, 
assim como na corporação de sua espiritualidade (na heripora 
borka nuhakaro maha); depois da formação da terra faltava 
muita coisa ainda para ser criado. Sendo que, com o resultado 
positivo do primeiro trabalho, os dois procederam com o ritual 
sagrado fumando Cigarro e consumindo Ipadu com a expectativa 
de que precisavam trabalhar para a formação do homem. Yepa 
Oãkhë disse para sua irmã Yepa Būrkūo: “é preciso procurar os 
homens”. Yepa Būrkūo: “é isso mesmo, Yepa Oãkhë, realmente 
precisamos fazer essa busca. Assim como conseguimos a terra 
vamos encontrar os homens que a habitarão” (Luciano Barreto, 
2010). Com essas expectativas começaram a trabalhar com os 
benzimentos de Cigarro (mūnro barsepara maha) para encontrar 
os seres humanos (marsã amãratira weeparã atopū’ma mha).

Tal fato explica que, para o pensamento Sararó Yúpuri 
Búbera Põra, foi assim que Yepa Oãkhë encontrou a terra, isto 
é, foi por intermédio de Būrpo (trovão) e pela conectividade 
racional formulada pelos deuses Yepa Oãkhë e sua irmã Yepa 
Būrkūo. Entretanto, o fato de terem encontrado e posteriormente 
organizado a terra no rito de esparramento não lhes satisfazia 
plenamente, precisavam agora trabalhar para encontrar homens 
que pudessem viver e se organizar na terra.

41	  Sentaram-se (em seus bancos) para racionalizar.

Kehtí Ukunse  
ritual de chamamento dos seres humanos

Yepa Oãkhë (imagem masculina) e Yepa Būrkūo (imagem 
feminina) retomaram a estratégia formal dos benzimentos de 
Cigarro (mūnro barsé) e Ipadu (patu barsé) a fim de garantir o 
efeito de sua sabedoria. Os Sararó Yúpuri Búbera Põra afirmam 
que “ainda não era este mundo que vivemos”.

Entre uma e outra atividade de benzimento sempre faziam 
um intervalo para fumar o cigarro e consumir o Ipadu, assim como 
aproveitavam o momento para o diálogo preciso de sua sabedoria 
e se questionarem sobre os fatos que ocorriam naquela instância. 
Nessas circunstâncias Yepa Oãkhë fez o seguinte questionamento 
à sua irmã Yepa Būrkūo:

Yepa Oãkhë: Como você está sentindo a respeito disso?

Yepa Būrkūo: Não sei, mas sinto que ainda falta um pouco, é 
preciso ter calma. E você o que é que está prevendo?

Yepa Oãkhë: Do meu ponto de vista ainda não há nenhuma 
sinalização.

Yepa Būrkūo: Por este motivo como ainda não há nenhuma 
sinalização é que sugiro que você não tenha pressa e evite o 
domínio de sua angústia (Luciano Barreto, 2010).

Nestas condições Yepa Oãkhë e Yepa Būrkūo estabeleceram 
estratégia nova de benzimentos, e, em certo momento, Yepa 
Būrkūo tomou a palavra para dizer que precisavam proceder com 
os benzimentos para que houvesse garantia e sustento quando 
fossem chamar/buscar (phíkare) os seres humanos (marsare). 
Uma vez que possuíam elementos primordiais para a formação dos 
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seres humanos a partir do efeito de suas sabedorias; e Yepa Būrkūo 
(imagem feminina) disse:

Yepa Būrkūo: É por meio disso que vamos fortalecer a vida 
humana fazendo com que tenham sua alma bem estabelecida, isso 
vai depender de nossa sabedoria para darmos vida a eles (kartiró 
dahasãpeo, kartiró herisapeo); com essa certeza e garantia que 
vamos procurar os homens (Luciano Barreto, 2010).

Esse cuidado potenciou-se em otimismo e ambos retomaram 
novamente a estratégia dos benzimentos de Cigarro e Ipadu, 
assim como sempre faziam com intervalos, e em uma dessas 
pausas disse Yepa Oãkhë a Yepa Būrkūo: “qual é o sentimento que 
se abarca em seu pensamento?” Yepa Būrkūo: “penso que ainda 
falta um pouco, pois o meu pensamento não está estabelecendo 
no momento nenhuma sinalização”.

A fórmula estratégica do benzimento já se prolongava quando 
Yepa Oãkhë perguntou se era o momento para chamar os seres 
humanos, pois em sua percepção a primeira sinalização da vida 
humana estava iminente. Yepa Būrkūo, por sua vez, dizia que era 
preciso calma e os benzimentos se prolongaram por uma terceira e 
longa fase envolvendo o trabalho da corporalização dos seres humanos 
que começava a se estabelecer a partir do efeito de Cigarro e Ipadu.

Nestas condições é possível imaginar a angústia do pensamento 
de Yepa Oãkhë, ou seja, que uma inquietação passou a dominar o 
pensamento (marsa phiiti wepin mūha: ele estava pronto para chamar 
os seres humanos). Enquanto isso Yepa Būrkūo, por sua vez, continuava 
resistente a essa ideia, pois no seu pensamento ainda não era o momento 
certo, como afirmou: “ainda falta Yepa Oãkhe, não é o momento certo, 
você não precisa se precipitar”. Ao passo que Yepa Oãkhë continuava 
insistente, pois no seu pressentimento o momento era propício para 
encontrar os seres humanos, não podia mais ser adiado.

Insatisfeita com a insistência de Yepa Oãkhë que gerava 
desconforto entre ambos Yepa Būrkūo (imagem feminina) 
concordou que fosse feita a vontade de Yepa Oãkhë (imagem 
masculina); decisão e ordenamento precipitados que resultou da 
falha da personalidade de Yepa Oãkhë (wie mha waū wepin kūã). 
Conforme os Sararó Yúpuri Búbera Põra afirmam, essa falha de 
Yepa Oãkhë reflete hoje na vida do homem (Tukano) que passa 
por momentos de precipitações (tho wey Marin wieséti noporo). 
Obedecendo sua irmã Yepa Būrkūo, Yepa Oãkhë tomou em mãos seu 
instrumento sagrado (Yaigū) e começou a expressar verbalmente 
o ritual de chamamento: Yepa bhauari marsa, (criaturas de Yepa), 
marsã bahauari marsã (gente de transformação), ūmū kho diro 
marsã (gente de carne do mundo), porém, ao final desse discurso 
tudo continuou em silêncio no ermo do universo. Vendo a reação 
negativa desse primeiro momento Yepa Būrkūo pediu para que 
reforçasse o ritual mais uma vez com a mesma fórmula discursiva, 
mas a cena se repetiu no mesmo silêncio do ermo do universo. 
Pela terceira vez Yepa Būrkūo pediu que repetisse a fórmula de 
ritual de chamamento, sem sinal algum. Com este resultado 
negativo Yepa Būkūo repreendeu seu irmão alegando que àquela 
hora era desfavorável.

Novamente procuraram se concentrar em seus respectivos 
bancos sagrados aonde fumaram seus Cigarros e consumiram 
Ipadu para fortalecimento de seu raciocínio, assim como para 
que continuasse fluindo um aspecto positivo na reelaboração 
de novos planos. Yepa Oãkhë questionava-se sobre as possíveis 
consequências a partir daquele momento, enquanto sua irmã Yepa 
Būrkūo, por sua vez, estava convicta de que nada iria acontecer. 
Porém, era preciso retomar as ritualizações de benzimentos de 
Cigarro. Além disso, Yepa Būrkūo anunciou mais um alerta para que 
Yepa Oãkhë não fosse conduzido pelas precipitações emocionais.
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Com calma e tranquilidade poderiam sim encontrar os seres 
humanos. Assim, reiniciaram o ritual de benzimentos com Cigarro 
e Ipadu demoradamente, sempre com pausas recorrentes para um 
raciocínio prévio.

A dimensão articulativa de Yepa Oãkhë e Yepa Būrkūo 
continuava fluindo e através da extratégia de benzimento seguiram 
para uma quarta tentativa. Yepa Oãkhë se angustiava cada vez 
mais acreditando que estava potencializado para promover o ritual 
de chamamento dos seres humanos, mesmo que sua irmã Yepa 
Būrkūo ainda continuasse hesitante. A insistência de Yepa Oãkhë 
superou mais uma vez o espírito cauteloso de Yepa Būrkūo que 
concordou para que mais uma vez efetuar o ritual de chamamento 
dos seres humanos.

Foi assim que Yepa Oãkhë, inspirando-se nos poderes de 
criação proporcionado pelos benzimentos tomou em mãos seu 
Yaigū (bastão sagrado), posicionou-se no centro do universo, 
incorporou todos os instrumentos e iniciou novo chamamento: 
“Yepa bahauari marsã (gente de criação de Yepa, ūmū kho díro 
marsã (gente de carne que habitam o mundo), Yepa Tunua 
marsã (gentes que habitarão este mundo) ūūūūūūū…”. Feito 
isso percebeu que o silêncio continuava.

Sua irmã Yepa Būrkūo recomendou que repetisse mais uma 
vez o proferimento do ritual de chamamento. Ouvindo um 
parecer otimista de sua irmã Yepa Oãkhë refez o ritual do 
chamamento: “Yepa bahauari marsã (gente de criação de 
Yepa), ūmū kho díro marsã (gente de carne que habitam 
o mundo), Yepa Tunua marsã (gentes que habitarão este 
mundo) ūūūūūūū…” (idem). Finalmente, surgiram os 
primeiros sinais, mas no lugar das vozes humanas foram as 
cachoeiras que atenderam ao chamado de Yepa Oãkhë.

Assim se formaram os rios, as pedras e cachoeiras que 
se constituíram primeiro do que mesmo o homem, ou seja, 
antecederam a humanidade. Conforme a descrição Búbera Põra 
essa premonição (dhiári), as cachoeiras, as pedras e os rios 
surgindo antes do homem ganharam a imortalidade. Após esse 
episódio o clima elevou-se novamente entre a vidência cautelosa 
de Yepa Būrkūo e as constantes precipitações de Yepa Oãkhë que, 
no domínio de sua angústia, seguia chamando os humanos.

A precipitação de Yepa Oãkhë permite uma interpretação 
Búbera Põra que associa os sonhos com as cachoeiras42, um ponto 
de vista que não abarca todo o universo Tukano necessariamente, 
como bem notou mais uma vez meu colaborador:

É isso que nossos avôs falavam para nós (ni ukuwa maríma, 
tradução livre em tukano), percebe-se com isso que há 
diferença do nosso ponto de vista em relação a tudo que foi 
falado por outros autores, na verdade para eles deve ser isso 
mesmo, isso tanto para os nossos irmãos maiores e irmãos 
menores; eles também estão falando conforme seu modo de 
interpretação e o seu modo de pensar, assim, estaríamos sendo 
injustos se disséssemos que este ou aquele grupo comete 
erros, pelo contrário, eles estão falando o que seus pais e seus 
avôs transmitiram para eles (Luciano Barreto, 2010).

Todo esse procedimento da criação (terra e homens) 
estabelece como princípio norteador no pensamento tukano, 
associado à cautela que protagoniza todas às narrativas míticas. 
Voltemos a elas.
42	  É mais viável dizer que funciona como interpretação dos conhecedores como kumu (benzedor) e Yaí (pajé), 
assim como pode ser interpretado por um pai e mãe, desde que sejam os mais velhos, isto é, quando houver um 
sonho em que a pessoa se aproxima de uma cachoeira ou nela cair com uma canoa, ou ainda que simplesmente 
ouça o ruído (arkorotiro) de uma cachoeira significa que naquele lugar, seja na família de quem sonhou, haverá 
doenças, e dependendo do grau do sonho pode haver até morte, daí a representação de luto (dhiari). Diante 
disso é que se apresenta a importância de um benzedor (kumu) que procura proteger a comunidade, ou em 
particular à família de quem teve determinado sonho (há vários tipos de sonho além das cachoeiras que podem 
representar um princípio de luto na comunidade Tukano).
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Yepa Būrkūo (imagem feminina) continuou com suas 
repreensões acerca da precipitação cometida pelo seu irmão Yepa 
Oãkhë e por ele ter precipitado os esforços de busca aos seres 
humanos. E, após seis tentativas com benzimentos, foi que Yepa 
Būrkūo deu parecer favorável e que Yepa Oãkhë passaria a ter 
êxito e na “construção” e transformação da humanidade.

Estando imersos na sabedoria, Yepa Oãkhë e Yepa Būrkūo 
fumaram cigarro e consumiram Ipadu, ambos sagrados e 
que possuíam poder imposto por eles, que contribuíam para 
concentração e execução do ritual de chamamento. A esse 
proferimento, finalmente, a potencialidade de Yepa Oãkhë, 
consagrou-se verbalmente e fez com que vozes humanas 
começassem a atender ao chamado de seu criador, e aos poucos 
com o toque dos pés no chão começaram a se aproximar de 
Yepa Oãkhë e Yepa Būrkūo que recepcionaram os seres humanos 
classificando-os como seres humanos de vida.

Yepa Oãkhë conseguiu encontrar seres humanos no terceiro 
ato. Satisfeitos, passaram a existir junto aos humanos, e finalizaram 
a recepção com as seguintes palavras: “vocês gente-carne do 
mundo, gente do mundo, criaturas de terra, gentes visíveis, gentes 
e mulheres de visibilidade dos dias (mūrsã ūmūkho diro marsã nipū 
kūn, ūmū kho marsã nipū kūn, yeba bahuri marsã, marsã bahuri 
marsã nipū, marsã bahuri marsã numiã nipū, ūmūkho bahuri 
marsã numia nipū).

Assim, em clima de festa Yepa Oãkhë recebeu os seres 
humanos que conseguiu encontrar e trazer para junto de si após 
ter encontrado e formalizado a terra no espaço onde, antes, só 
existiam Yepa Oãkhë e sua irmã Yepa Būrkūo no pequeno espaço 
que se transformou em uma vasta medida de terra.

Kehtí Ukunse  
o primeiro mundo, seu espaço e tempo

Para o pensamento Búbera Põra aqueles primeiros 
delineamentos do processo de formação (da terra, cachoeiras 
e dos humanos) não nos levam diretamente ao mundo vivido 
nos dias de hoje. Supõem que todos os fatos mitológicos que 
descrevem a primeira instância tenham ocorrido fora deste 
mundo em que vivemos hoje, mas que com o processo da viagem 
realizada com a Canoa de Transformação (Pamūri Yurkūsū) 
Yepa Oãkhë ingressou juntamente com os seres humanos 
(encontrados pelo mesmo) numa longa viagem até alcançar o 
Lago de Leite (BAÍA DA GUANABARA, RJ). Assim, tudo começou 
em Dyá Taʉro Wi’Pʉ, casa e espaço que na concepção tukano 
Búbera Põra é alfa e ômega de sua história cosmogônica.

A viagem da Sagrada Canoa de Transformação conduz a 
outro momento importante que podemos chamar de um Segundo 
Mundo. O mundo em que vivemos hoje.

Se o Primeiro Mundo é o tempo e espaço de Yepa Oãkhë 
e sua irmã Yepa Būrkūo, o Segundo é dos humanos e, portanto, 
esse em que vivemos nos tempos de hoje. Trata-se, então, da 
primeira instância formativa e segunda instância que também 
promoveu a formação e transformação dos seres humanos no 
sentido social e cultural. Como veremos a segunda instância do 
processo navegativo está associado à Canoa de Transformação 
(Pamūri Yurkūsū). Dessa forma, tudo o que se formou na terra 
se estabeleceu com suas devidas transformações obedecendo ao 
pensamento e raciocínio de Yepa Oãkhë, ou seja, se formalizou 
conforme o desejo e vontade do pensamento de Deste.
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Estando ainda na primeira instância da formação (o 
Primeiro Mundo), Yepa Oãkhë firmou novos compromissos que 
passariam a ser arcados no percurso da viagem com a Canoa de 
Transformação (Pamūri Yurkūsū). A primeira instância equivale à 
casa sagrada Kara´ko Wii43 e Orpen’ko Wii44 de onde partiu a Canoa 
de Transformação (Pamūri Yurkūsū) com os humanos guiados 
por Yepa Oãkhë. Tratava-se de uma grande cobra45, mas que do 
ponto dos seres míticos se tratava de uma grande embarcação 
que trafegaria no leito do rio (Dya Kurtíro). Ocorre que a princípio 
não havia uma distinção clara dos seres humanos em seu interior, 
ainda não estavam estabelecidos em grupos distintos. Tratava-
se dos ancestrais humanos; e nesta primeira instância envolve a 
presença de toda ancestralidade dos grupos Tukano. Exceção aos 
Tariana e Wanana, entre outros, que não tiveram seus ancestrais 
na Canoa.

Essa primeira instância é onde Yepa Oãkhë começou a 
estabelecer os primeiros passos da viagem da Canoa de Transformação 
(Pamūri Yurkūsū), sendo que essa viagem é narrada por diversos 
grupos do noroeste amazônico (Cf. Narradores Indígenas, ISA). 
Podemos afirmar que todo o coletivo tukano formado possui sua 
narrativa. Assim, iniciada a viagem deram-se os processos formativos 
e transformativos dos humanos para que se desenvolvessem como 
gente de leite e gente de karãko46, instrumentalizando assim a vida 
dos homens com seus respectivos objetos sagrados e como cunho 
transformativo de sua força espiritual.

43	  Karãko: vinho de Buiuiu; Wii: casa. Karãko Wii: Casa de Vinho de Buiuiu.
44	  Orpen’ko Wii (Casa de Leite). Orpe ko: leite; Wii: casa.
45	  Nesse caso não há especificação, apenas segue a forma narrativa, isto é, nenhum dos Tukano chegou a dizer 
como era a aparência desta referida canoa, apenas narram que era a Canoa de Transformação com aparência de 
uma cobra.
46	  Karãko: Vinho de Buiuiu.

Kehtí Ukunse  
Canoa e Casas de Transformação 

Providenciado os materiais necessários para a longa viagem, 
os humanos cumpriram a ordem de Yepa Oãkhë para embarcarem 
na Canoa de Transformação e que traria uma consequência de um 
processo construtivo para a formação da humanidade. Essa viagem 
foi marcada por tempo, espaço e realidades diferentes que, em sua 
integridade, se torna indecifrável para dizer quanto tempo durou 
ou ainda quanto tempo permaneceu num determinado lugar e 
assim por diante. Mas o que está em jogo nessa questão, menos 
do que origens e datas, é o processo de formação e transformação 
dos humanos.

Tendo permanecido na primeira Casa de Transformação 
(Orpen’ko Wii: Casa de Leite) a Canoa de Transformação seguiu 
para Karan’ko Wii (Casa de Vinho de Buiuu) aonde foram formados 
como gente de leite e gente de carne de karã47. Esta era a dinâmica 
de Yepa Oãkhë que, além de dar nome às Casas de Transformação, 
pensava ainda na formação dos seres humanos ou que as ações 
nas Casas de Transformações eram pensadas para que estas 
construíssem a condição social diferenciada de outras espécies 
(animais)48, para que houvesse também a virtude da natureza 
humana (anhunra heõgū wepū49: ele estava transformando em 
pessoas de boas/gentis).

Enquanto isso, as Casas de Transformação foram 
denominadas por Yepa Oãkhë com nomes que foram tornando-se 
referências singulares. Assim, Karãko Wiiseri (Casas de Vinho de 

47	  Fruta Buiuiu. Conforme os procedimentos da viagem os seres humanos foram obtendo diversos 
complementos formativos ordenados por Yepa Oãkhë, dando origem a essas denominações.
48	  Sabemos que os humanos também são animais, mas neste sentido estamos distinguindo entre animal 
irracional (anta, cutia etc.) e animal racional (homem).
49	  Tradução livre: anhurã: bonitos, bons (pessoas que são boas); heogū: dizendo.
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Buiuiu) e Orpen’ko Wisery (Casas de Leite) passaram a representar 
lugares de prosperidade e perfeição. Por este motivo, ainda não 
havia punrise (coisas que causam dores, doença) que passarão a 
surgir em Maloca de Mihsipé (Dyá Wii)50, ou seja, para os Tukano foi 
a partir de Maloca de Mihsipé é que os males se difundiram (Dya 
wii mera dohokaro niwū mha, tradução livre em Tukano51). Como 
estamos descrevendo os dados da primeira instância (Primeiro 
Mundo) alertamos que há uma coincidência entre os dois mundos 
interpretados pelos Búbera Põra, ou seja, os nomes das Casas 
de Transformação do Primeiro Mundo correspondem também às 
Casas de Transformação do Segundo. O que marca o limite entre o 
Primeiro Mundo (primeira instância) e o Segundo Mundo (segunda 
instância) é precisamente o Lago de Leite (Orpen’ko Dihitara: Baía 
da Guanabara, RJ) de onde os seres humanos partiram na Canoa 
de Transformação52.

Foi assim que os primeiros ancestrais prosseguiram a viagem 
sob ordens de Yepa Oãkhë para Dya Ewūra Wii53 e seguiram para 
as seguintes Casas de Transformação: Dya Parsira Wii (Casa do 
Rio de Argila Amarela); Dya Nirtira Wii (Casa do Rio de Carvão); 
Dya Numira Wii (Casa do Rio das Mulheres). Ao passo que entrava 
em cada Casa de Transformação (Pamūri Wisery) Yepa Oãkhëa 
promovia aos seres humanos a formação e transformação da 
natureza humana. A Canoa de Transformação continuou a viagem 
50	  Precisamente esta Casa de Transformação se encontra na segunda instância (Segundo Mundo, hoje no Rio 
Waupés). Ocorre que a nossa descrição ainda está movida pelos dados da primeira instância (Primeiro Mundo).
51	  Tradução: Foi a partir de Dyá Wii (Maloca de Mihsipé) que o estrago começou a fluir. Dyá aqui não se 
confunde com dyá (água), mas sim no sentido de ser casa em que pureza de mihsipé se consolidou, é a casa onde 
a força do mihsipé se constituiu. Em Tukano mihsipé é o que popularmente se chama de kahpí ou ayahuasca. 
Dohó: traz o sentido de uma falha. Ex: motor dohawapū: o motor falhou, quebrou, deu prego. Desse modo, a 
perfeição das coisas e do mundo pifou.
52	  Ati paati karse pamūse wiseri nūrkū nipa topū kerare, soonpū mhūati; ati paatiré taha, kūn mi saha nūkaūnti 
taha orpen’ko dirtara pū saha nūnkaūnti, toronta atopūre ninpa tha pamūse wiseri (Luciano Barreto, 69). 
Tradução livre: as Casas de Transformações deste Mundo eram idênticas às das Casas do Outro Mundo. Ele 
(Yepa Oãkhë) veio subindo de longe e antes de entrar no Segundo Mundo (segunda instância) ele chegou então 
no Lago de Leite (Orpen’ko Dihitara), sendo que a partir do Segundo Mundo as Casas de Transformações estão 
representadas tão quanto os que existem no Primeiro Mundo (primeira instância).
53	  Devido à inexistência de termos próprio de significados para a Língua Portuguesa, manteremos as 
palavras radicais em língua tukano. Dyá: Rio; Ewūra: lugar onde existe muita argila; Wii: casa. Logo: Casa de 
Argila Amarela.

a fim de alcançar a divisa do rio (dya derko ninsasato, tradução 
livre em Tukano) que, sendo uma mesma casa, levava os seguintes 
nomes: Dya Sarinra Wii (Rio da Casa de Cerca), Dya Merera Wii 
(Rio da Casa de Ingá), Dya Karan’ko Wii (Rio da Casa de Buiuiu), 
Barsé Karan’ko Wii (Rio da Casa de Benzimento), Dya Wahatora 
Wii (Rio da Casa de Cuia) e Dya Máhamira Wii (Rio da Casa do 
Olhar para Trás).

A partir dessa base Yepa Oãkhë e os homens passaram 
a avistar uma porta que dava acesso à segunda instância onde 
continuariam a viagem e que, ao mesmo tempo, diferenciados 
fatos históricos: “este Segundo Mundo é onde vivemos nos dias 
de hoje, saindo do Primeiro Mundo é que Yepa Oãkhë entrou no 
Segundo Mundo” (Luciano Barreto, 2010).

Precisamente a passagem do Primeiro Mundo para o Segundo 
não ocorreu de imediato e muito menos com tranquilidade. 
Foi preciso vencer as imposições e dificuldades colocadas pela 
pelos inimigos como a Cobra Sen (Sem Pinro), esta por sua vez é 
entendida como grande Serpente que ocupava todo o espaço da 
segunda instância.
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Kehtí Ukunse 
Yepa Oãkhë e a Cobra Sen

De acordo com a interpretação Búbera Põra para entrar 
no interior da segunda instância Yepa Oãkhë precisou enfrentar 
muitas resistências dos seres54 que dominavam o tempo e espaço 
no local. Nesse contexto, de diversas arbitrariedades, perante 
os humanos na Canoa de Transformação (Pamūri Yurkūsū), Yepa 
Oãkhë continuou comandando a longa viagem que sustentava 
como ideal à transformação dos seres humanos. Em meio a esses 
episódios é que Yepa Oãkhë se deparou com o primeiro desafio 
de enfrentar a Cobra Sen que estava pronta para devorar os seres 
humanos em procedimento transformativo. Yepa Oãkhë precisava 
eliminar a Cobra Sen para seguir a viagem. Fato é que quando se 
aproximou com a Canoa de Transformação (Pamūri Yurküsū) junto 
à entrada do Novo Mundo não podia seguir pelo empecilho da 
Cobra Sen. Ela dominava aquele Mundo e desejava devorar os 
humanos da Canoa de Transformação. Travaram muitos combates 
e, finalmente, Yepa Oãkhë conseguiu vencer55.

Os humanos foram devorados muitas vezes pela Cobra 
Sen e Yepa Oãkhë teve que organizar seguidas vezes o processo 
para formar a segunda, terceira e quarta turma de humanos que 
fizeram o mesmo trajeto da viagem com a Canoa de Transformação 
(Pamūri Yurkūsū). A Cobra Sen, portanto, conseguiu devorar os 
quatros primeiros grupos de humanos que foram extintos e em 
todos os novos procedimentos Yepa Oãkhë utilizou-se dos mesmos 
54	  Nesse caso para os Tukano do sib Yúpuri Sararó Búbera Põra se tratava de seres enquanto animais, ou 
seja, antes dos seres humanos quem dominava a instância do Segundo Mundo (o mundo/terra de hoje) eram 
as grandes cobras, além de outros animais que estabilizados com seus respectivos modo de vida, nesse caso há 
ainda a noção muito próxima de que se tratava também de pessoas, ou seja, que todos os tipos de animal viviam 
como se fossem gente, disso é que surge a interpretação de que em tal lugar vivia determinado ser (Cutia por 
exemplo), no caso o que vamos descrever foi o primeiro desafio de Yepa Oãkhë.
55	  A narrativa Sararó Yúpuri afirma que desse confronto tenha surgido causas e efeitos das tensões e conflitos 
(warparã tíse) existentes no contexto social da humanidade, assim como as invejas (nhan tutise) que levam aos 
atritos e confrontos entre os homens.

procedimentos. Dessa forma, foi somente com a quinta turma de 
seres humanos que Yepa Oãkhë conseguiu entrar com a Canoa de 
Transformação no Mundo Novo. Para tanto, Yepa Oãkhë precisou 
eliminar a Cobra Sen.

Durante os procedimentos de seu ataque, a Cobra Sen 
devorava os seres humanos e a Canoa de Transformação conseguia 
fazer o retorno depois das investidas da referida cobra. Como se 
sentia inseguro diante da potencialidade da serpente (Cobra Sen) 
Yepa Oãkhë, resolveu transcender pela segunda vez junto à casa do 
avô do Universo (trovão) para solicitar armas (Zarabatana, flechas e 
veneno kurári) que permitissem eliminar a Cobra Sen. Na verdade, 
o que estava acontecendo era uma luta dos deuses, ou seja, tanto 
Yepa Oãkhë como a Cobra Sen eram seres divinos em suas essências.

Indignado pela ousadia da Cobra Sen que já estendia a longo 
tempo, Yepa Oãkhë contou com a intermediação parcial do avô 
do Universo Būrpo (trovão), transcendendo para o reino Deste, 
na Casa do Céu (patamar superior). Ao perceber que Yepa Oãkhë 
se aproximava de sua casa, o avô do Universo (Būrpo: trovão) 
o recepcionou de forma costumeira56, convidando-o para que 
entrasse em sua residência e quis saber como andava os planos 
de sua obra referente à formação dos humanos. Diante dos 
questionamentos do avô do Universo (Būrpó: trovão), Yepa Oãkhë 
passou a relatar os desafios que estava enfrentando, compartilhou 
com Este que a referida cobra estava impedindo sua passagem 
para o Mundo Novo e que já tinha devorado os quatro grupos 
de seres humanos de sua criação. Informou que o quinto grupo 
de seres humanos a bordo na Canoa de Transformação (Pamūri 
Yurkūsū) também corria o mesmo risco.

56	  Geralmente trata-se de uma recepção na qual o dono da casa convida o visitante para que ele se acomode 
em algum banco. Posteriormente, o recepcionista procura estar a par do visitante no sentido de intermediar no 
diálogo enquanto é preparada alguma refeição (no caso dos Tukano não pode faltar chibé, farinha com água). 
Estamos descrevendo, dessa forma, no que se trata a “recepção costumeira”, pois é uma prática mitológica 
também e que hoje continua perpetuando nas culturas dos grupos étnicos do noroeste amazônico em geral.
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Tendo conhecimento dos obstáculos de Yepa Oãkhë o avô 
do Universo (Būrpo: trovão) cedeu uma parte do veneno kurári 
(ninma), uma vez que o referido material estava sob seu controle 
e que de imediato serviria para eliminar a Cobra Sen. Foi assim 
que Yepa Oãkhë recebeu das mãos do avô do Universo todo tipo 
de veneno kurári (ninma), conseguiu também outros armamentos 
importantes como Zarabatana (Burpuwū), flexinhas (Burpu 
warkári) e cesto (Burpu sarinro).

Sen tinha hábito rigoroso na observação do horário quando 
efetuava cântico sinalizando uma emboscada conflituosa com 
o inimigo Yepa Oãkhë. O tempo se estendia e Yepa Oãkhë não 
conseguia atrair o inimigo, além disso, a angústia também pairava 
pela resistência da Cobra Sen que não abria pista para que Yepa 
Oãkhë pudesse efetivar seu ataque57. Fato é que mesmo sabendo 
que se tornara alvo de Yepa Oãkhë a Cobra Sen acabou executada, 
pois a exposição corporal da tal serpente fez com que a mesma 
quebrasse as regras de sua conduta58; enquanto Yepa Oãkhë 
conseguiu atingir flechas venenosas de zarabatana (burpuwū) no 
pescoço da cobra.

O que no momento é possível descrever é que dessa 
rivalidade surgiram diversos fatores arquetípicos dos benzimentos, 
assim como a formação dos princípios de várias enfermidades 
(como nhemea dūpoka), birpikha (são tumores que atacam a 
garganta) que, segundo pensamento Búbera Põra, surgiu da 
ação entre Yepa Oãkhe que matou a Cobra Sen ao atingir flechas 

57	 Essa narrativa Sararó relata o confronto ocorrido entre Yepa Oãkhë e a Cobra Sen, correspondendo a 
vários fatos explicativos na vida do homem (Tukano). Marca a íntegra dos ideais do pensamento e da sabedoria 
dos kumuã, sendo o significado e sustento de sua intelectualidade. Entre outros dons os kumuã (benzedores) 
conectados à sua inteligibilidade são capazes de prever o investimento inimigo, assim como estão possuem 
preparo para se proteger e proteger uma comunidade, na verdade ainda não foi possível descrever todo o 
perfil de um kumu (benzedores), o que se sabe são pequenas partículas de conhecimento que eles descrevem 
conforme a oportunidade e precisão.
58	 Assim como informamos anteriormente a Cobra Sen obedecia rigorosamente ao horário em que costumava 
efetivava seus cânticos. A falha da referida serpente no caso tem a ver com o desequilíbrio causado pelo Uúro de 
Yepa Oãkhë, pois, Uúro causou um efeito desequilibrante no setor psicológico da referida serpente.

venenosas de zarabatana (burpuwū) no pescoço da cobra. Sendo 
muito característico do pensar dos benzedores (kumuã), pois 
se fundamentam dos fatos míticos para descrever certo tipo de 
doença, assim como para solucionar a cura no paciente.

Segundo a descrição do pensamento Búbera Põra, tendo 
eliminado a Cobra Sen finalmente Yepa Oãkhë pôde entrar no 
Segundo Mundo e seguir a viagem com a Canoa de Transformação 
(Pamūri Yurkūsū), assim, a Canoa de Transformação finalmente 
chegou ao Lago de Leite59 (Ohpen’ko dhitara / karan’ko dhitara: 
Lago de Leite e Lago da Água de Fruta Buiuiu60).

Para nós o Lago de Leite (orpen’ko dhitara) já é da segunda 
etapa, ou seja, não podemos dizer que tudo começou no 
Lago de Leite (Rio de Janeiro), mas que é uma continuação do 
Primeiro Mundo, de Dya Taʉro Wi, para o Segundo Mundo e 
quando a Canoa de Transformação chega ao Lago de Leite se 
eleva então para a segunda etapa da viagem sob às ordens, 
orientações e à força espiritual de Yepa Oãkhe. Ao entrar 
na Casa de Leite ou Lago de Leite Yepa Oãkhë classificou os 
seres humanos em homens de leite e de karan’ko (Luciano 
Barreto, 2010).

Esta etapa da narrativa marca a sequência da viagem 
realizada por Yepa Oãkhë via Canoa de Transformação em viagem 
da primeira instância. Como já mencionamos, existe uma forte 
conexão estabelecida entre as Casas de Transformação. O Lago de 
Leite não é o início, mas sim uma continuação e isso é preciso 
descrever conforme sua particularidade.

59	  Conforme a descrição do pensamento tukano trata-se da Baía de Guanabara (cidade do Rio de Janeiro).
60	  Ohpen’ko: leite; dhitara: poço, lago, baía. Karan’ko: Vinho de Buiuiu; dihitara: poço, lago, baía.
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Kehtí Ukunse 
Casas de Transformações (Pamūri Wisery)

Tendo eliminado o inimigo (Cobra Sen) Yepa Oãkhë realizou 
a transposição da Canoa de Transformação para o Novo Mundo; 
assim passou pelo Lago de Leite (Dya Orpen’ko dhitara e Dya 
Karan’ko Wii) e em todo o percurso da viagem os navegantes da 
Canoa de Transformação, sob a ordem de Yepa Oãkhë, passaram 
adentrar-se em diversas Casas de Transformações (Pamūri Wiséry). 
Mas o que são essas Casas de Transformações?

De imediato as Casas de Transformações (Pamūri Wisery) 
apresenta sua notoriedade relativa aos princípios estabelecidos por 
Yepa Oãkhë. E para não repetirmos o que já foi dito, o que faremos 
agora é a apresentação composta das Casas de Transformações 
denominadas Pamūri Wisery. Conforme o pensamento Búbera 
Põra no interior do Novo Mundo existem as seguintes Casas de 
Transformações:

Pamūri Wisery (Casas de Transformações) 
inerentes no Novo Mundo

Dya Orpen’ko Wii (Casa Lago de Leite), Dya Karan’ko Wii 
(Casa do Rio de Buiuiu); Dya Ewūra Wii (Casa do Rio de Argila 
Amarela); Dya Parsíra Wii (Casa do Rio de Argila Marrom); Dya 
Darsíra Wii (Casa do Rio de Camarão); Dya Nirtinra Wii (Casa do 
Rio de Carvão)61; Dya Arkopepa Wii (Casa do Rio) do olho dá água: 
fica nas redondezas do Estado da Bahia); Dya Merera Wii (Casa do 

61	  Essas seis Casas de Transformações se instalam aos redores da Baía da Guanabara no Rio de Janeiro, ou seja, 
mesmo que seja um Lago de Leite (Dya Orpen’ko Wii) estão também em suas proximidades outras cinco casas 
citadas acima, no sentido de que as Casas de Transformações estejam muito próximas uma da outra.

Rio de Ingá: precisamente onde se localiza a cidade de Belém no 
Estado do Pará) - Dya Sarinra Wii (Casa do Rio de Suporte de Cuia) - 
Dya Whatora Wii (Casa do Rio de Cuia) e Dya Mahamira Wii (Casa 
onde Yepa Oãkhë olhou para trás para saber se estava mesmo no 
centro da viagem, pois mahámi está relacionado à ação corporal, 
um olhar para trás, neste sentido é que esta casa também foi 
denominada a partir da ação corporal de Yepa Oãkhë)62.

Essas Casas de Transformações (Pamūri Wisery) antecedem 
às Casas de Transformações que conhecemos hoje no Rio Negro.

Pamūri Wisery: Casas de Transformações no  
Rio Negro

Dya Mhanuhuari Wii (nesta casa Yepa Oãkhë os seres humanos 
saíram em terra, ou seja, Mhanuhuari significa sair para terra, assim 
esta casa foi denominada a partir da ação de Yepa Oãkhë e os seres 
humanos que saíram em terra, obviamente o lugar se refere onde 
atualmente está localizada a cidade de Manaus) e Dya Bára Wii (é 
mais uma denominação dada a Dya Mhanuhuari Wii, mesmo que 
seja uma casa que recebe os dois nomes)63; Dya Pinroko Wii (Rio 
do Lago da Cobra, segundo as informações este lugar fica acima de 
Manaus), Dya Baráro Wii (atual cidade de Barcelos); Iandiara Wii 

62	  Na verdade Dya Merera Wii (caso do Rio de Ingá (cidade de Belém) é uma Casa de Transformação que, 
além do seu nome principal, é denominada Dya Sarinra Wii, Dya Whatora Wii e Dya Mahamira Wii; ou seja, 
mesmo sendo uma só Casa de Transformação recebe as quatro denominações (claro, cada uma a seu modelo de 
significação e interpretação).
63	  No casão de Dya Bára Wii, perguntou ao meu informante o que significava Bára para que pudesse dar uma 
tradução mais viável. Para minha surpresa trata-se de uma transculturalidade, ou seja, é uma menção dada à 
Barra do Rio Negro, nesses termos Bára (está na fala da língua tukano) quer dizer Barra, bom mesmo que seja 
assim, isso não desconstrói os fundamentos teóricos do pensamento tukano, até porque o contato com os povos 
indígenas no Brasil se dá a partir de 1492, enquanto os Tukano (entre outros grupos étnicos) já existiram antes 
mesmo dessa data transcrita.
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(Casa dos Tapuru)64 ou Dya Wihtonra, Wii ou Dya Berkoápe Wii (Casa 
dos Buracos dos Tapuru); Dya Warúra Wii (comunidade Arurá, Baixo 
Rio Negro) ou Dya Dūrkūpū Wii (Rio da Casa das Maniva) ou Dya 
Númira Wii (Casa do Rio das Mulheres) ou Dyà Arkowahari Wii (Casa 
do Rio das Cuias de Água); Dya Dūrkūpū Arkoma (Rio Marié: Casa do 
Rio das Águas de Maniva; além disso, é conhecido também como 
Diphirinha, isto é, Rio das Espadas); Dya Wertara Wii (Casa do Rio das 
Goma) ou ainda Dya Basébo Wii (Rio da Casa de Fartura Alimentícia) 
e Dya Dūrkūpū Wii (Casa do Rio das Maniva, precisamente é a 
Serra da Bela Adormecida que fica abaixo da cidade de São Gabriel 
da Cachoeira); Dya Wahátora Wii (Casa do Rio das Cuia: Porto de 
Kamanaus); Dya Warinra Wiï (Casa do Rio dos Peixe Acará); Dya 
Tapajó Wii (Casa do Rio Tapajó, nome de uma comunidade que fica 
entre o trecho Kamanaus e São Gabriel da Cachoeira); Dya Artáro 
Wii (Casa do Rio de Forno) ou Dya Poka Whari Wii (Casa do Rio das 
Cuias de Farinha); Dya Dūrkūpaū Pookawi (Casa do Rio da Farinha 
de Maniva, onde está localizado o Bairro da Praia na cidade de São 
Gabriel da Cachoeira; Dyà Nhahakara Wii65 (Serra Boa Esperança em 
São Gabriel, é conhecida ainda como Serra de Imbaúba); Dya Ïmisa 
Wii (Casa do Rio das Telas de Parí) ou Dya Whatoroa Wii (Casa do Rio 
das Cuias) ou Dya Numíra Wii (Casa do Rio das Mulheres, ponta da 
fortaleza em São Gabriel da Cachoeira); Dya Soran Wii (Casa do Rio 
de Caju; Barsériko Wi: é a casa que produz matéria de benzimento); 
Dya Mionra Wii (Casa do Rio de Cabarí); Dya Arpūnra Wii (Casa do 
Rio de Caranguejo ou Arpūn Surpé como é conhecido também: Porta 
de Caranguejo); Dya Oori Wii (Casa do Rio das Flores, atual Ilha das 
Flores, Rio Negro, acima de São Gabriel da Cachoeira).

64	  Atual cidade de Santa Isabel do Rio Negro. O lugar mesmo fica na ponta de uma ilha. Sendo nesta casa Yepa 
Oakhẽ não entrou devido à emboscada que uma espécie de Tapuru (berkoawū) e suas crias armavam no lugar. 
Por este fato, fez recuo para buscar um atalho que formou o Paraná do Uinewixi, dividindo assim a Ilha Grande. 
É por esta via que Yepa Oãkhẽ pode seguir a viagem saindo acima da Casa dos Tapuru. Em termos de sacralidade 
a casa, por sua vez, tem nome duplo: Ian Diara Wii (Casa de Tapuru) e Dya Wintõra Wii.
65	  No momento não foi possível trazer em detalhe a tradução para língua portuguesa, mas se trata de uma 
planta que existe ao redor das capoeiras, assim como nas beiradas dos igarapés e que na sua ponta produz uma 
fruta idêntica de um caju, porém é incomestível.

Pamūri Wisery: Casas de Transformações no  
Rio Waupés (parte I)

Dya Burpuwū ūrsero Wii (Rio da Casa de Zarabatana); Uhu 
Nūrkūnro Wii (Casa da Ilha de Pacú); Portá Nhõa Wii (Casa da Ponta 
dos Espinhos); Dya Wii (Casa do Rio ou Maloca do Rio) ou Dya 
Mirsinpé Wii (Casa de Khapí: Ayahuaska) ou Dya Miriã Põra Wii 
(Casa do Rio das Flautas Sagradas); Dya Baríra Wii; Dya Barsákū 
Warsò Wii (Casa do Rio dos Ornamentos Artísticos)66; Muhipu 
Wii(Casa do Sol); Dya Petara Wii; Dya Warkūra Wii67; Dya Senra 
Nhoa Wii (Casa do Rio de Abacaxi); Bu Wii (Casa da Cutia)68.

66	  Assim como outras casas de grande renome, Dya Wii mesmo sendo uma única casa recebe várias 
denominações que remetem a seus significados específicos.
67	  Fica nas circunstâncias da comunidade Matapí (Rio Waupés), é conhecido também como Foz do Lago de 
Tamuata. Nesta casa Yepa Oãkhë realizou ritual de elevação da formação dos seres humanos que passaram a 
ser conhecidos como Mirsinpe Marsa (homens de ayuahaska). Além disso tomou a frente na realização das 
danças e diveros rituais, tudo se dava no efeito de Mūropaū Usétise. Em outro sentido essa é a casa das frutas 
silvestres, e tendo efetivado os detalhes fundamentais da formação dos homens seguiu a viagem com a Canoa 
de Transformação.
68	  Yepa Oãkhë não entrou nesta casa embora que estive em seus planos. Ocorre que havia obstáculo armado 
pela Cutia (Bú), assim buscou outra saída uma vez que a finalidade da Cutia era arruinar os planos de Yepa Oãkhë 
e os seres humanos, era mais um investimento eventual do inimigo. Yepa Oãkhë teve seus inimigos desde os 
princípios dos tempos, por isso o ato de inimizade entre os homens continua permanente nos tempos modernos. 
Diante do obstáculo Yepa Oãkhë metamorfoseou-se em rouxinol para se aproximar e ter conhecimento dos 
planos do inimigo, enquanto Cutia permanecia sentada nos confins de sua casa. Nesse ínterim as filhas da Cutia 
começaram a avistar à longa distância o percurso da Canoa de Transformação no rio acima e começaram a 
anunciar entre elas que os seres humanos transformação (pamūri marsa) estavam subindo e que Yepa Oãkhë 
estava levando na Canoa de Transformação, isso elas conversavam estando sentadas na porta da casa. Deitado 
em sua rede no interior da casa o pai Cutia perguntou: “essa canoa realmente está subindo?” E as filhas o 
repreenderam dizendo que não devia dar atenção, até porque elas já tinham conhecimento do plano malicioso 
do pai que queria causar obstáculo à Yepa Oãkhë. Yepa Oãkhë, metamorfoseado em rouxinol, ouvia tudo o que 
estavam falando nas proximidades da casa, certamente tenha pousado em plantação como açaizeiro. Enquanto 
Yepa Oãkhë buscava as informações o pai Cutia disse então: “minhas filhas, deem-me informações completas”. 
As filhas respoderam: “pra que o senhor que saber de todas as informações?”. A Cutia disse: “é pra seguir e dar 
susto neles e ao mesmo tempo fazer mal a todos que estão na Canoa de Transformação”. Tendo ouvido os planos 
negligentes da Cutia Yepa Oãkhë retornou às dependências da Canoa de Transformação e relatou a todos o que 
a Cutia estava planejando contra eles, assim aceleraram a viagem com rapidez para chegar na Ilha de Parada 
(tohari nūrkūnro), também conhecido como Ilha de Mandi, é onde pararam para fugir da armadilha da Cutia. 
Enquanto se refugiavam na Ilha de Mandi a Cutia passou por eles, mas como estavam seguros nada (a cutia) pôde 
fazer, após a passagem direta da Cutia saíram do esconderijo e puderam retomar a viagem passando próximo à 
residência de Cutia, mas sem nenhuma ameaça.
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Pamūri Wisery: Casas de Transformações presentes 
no Rio Tiquié (Kūrsa)

Dya-Warpéra Koo, Dya-Wertara Koo ou Dya Wertápera Koo 
Wii (Casa de Rio das Gomas  - Foz do Rio Tiquié); Taronū)69 (Serra do 
Sapo); Dya Ware Yuro Wii; Dya-Kortora Wii (Rio de Casa do Corocoró); 
Dya-Mumíra Wii (Casa de Rio de Mel); Dya Umura Wii (Casa do Rio 
de Japú); Dya Warpūya Wii (Casa do Rio de Cunurí); Dya-Dūrkūpū 
Arkopari Wii ou Dya Dūrkūpū Arkoma Wii (Casa das Águas do Rio da 
Maniva — refere-se ao Igarapé Cunurí); Dya-Yerséra Wii (Casa de Rio 
dos Porcos); Dya Nhamára nhoa Wii (Casa do Rio da Ilha do Veado); 
Dyá Yurkara Wii (Casa de Rio dos Urubus); Dya Yaira-Wii (Casa de Rio 
das Onças); Dya OA Wii (Casa de Rio da Mucura); Dya Waria Turkunro 
Wii (Casa do Rio e do Poço dos Peixe Acará); Dya Maha Wii Turkunro 
(Casa de Rio/poço de Peixe Pirará); Dya Arko Nhinri’ko Wii (Casa do 
Rio de Águas Negras); Dya Busara Wii (Casa do Rio de Samaúma); 
Dya Weá Wii; Dya Darsé Poea Wii (Casa do Rio de Tucano, Cachoeira 
Tucano); Dya Werkūra Wii (Casa de Rio da Anta); Dya Warpū Nūrkūn70 
ou Dya Dūrkūpū Wii (Casa do Rio da ilha de Cunurí ou Casa do Rio 
das manivas); Dya Nhumura Wii (Casa de Rio das Bacabas); Dya 
Pamora Wii (Casa de Rio dos Tatus); Dya Burukuya Wii (Casa de Rio 
das Maracujás — terras dos Miriti Tapuya); Dya Darsura Wii (Casa de 
Rio do Pássaro Darsú/Wira Poço); Dya Yuyusa Wii (Casa de Rio das 
Armadilhas/comunidade Barrera); Dya Botea Purin Wii (Casa de Rio 
das Ambaúbas/comunidade São José); Dya ūrta Tuhutíta Wii (Casa de 
Rio da Caverna de Pedra/comunidade São Francisco); Tūonhari Nhoa 
(Ilha de Raciocínio/comunidade Maracajá); Dya Ukára Wii (Casa de 

69	  Quando a viagem alcançou esta casa, todos os homens de transformação começaram a inquietar-se 
pela demora e longa viagem. De fato, fazia muito tempo e todos estavam exaustos da viagem, disso surgiram 
reclamações direcionadas a YO. Por esse motivo a viagem nesse trajeto transcorreu com rapidez.
70	  Casa Sagrada onde o interlocutor e benzendor Tukano Búbera faz o discurso da consagração oral de caxiri 
(peeru diapose) como finalização de um trajeto discursivo iniciado em Dya Warua Wii ainda no Rio Negro. Esta 
casa recebe as seguintes denominações: Dya Dūrkūpū Arkowaha Wii, Dya Dūrkūpū Būrsasepa Wii, Dya Dūrkūpū 
arkoro Wii, Dya Dūrkūpū Arko Wahari Wii; Dya Durkūpū Põape Wiii. Sobre esta casa, Warpū Nūrkū, os safos 
Tukano fazem um longo discurso credenciado pela qualidade e virtude do conhecimento tukano. O local fica 
acima da Cachoeira Tucano no Rio Tiquié.

Rio do Uuka: objeto plumária); Dya Baya Péri ou Barsaka Wii (Casa 
de Rio dos Buracos para Mestres de Música); Dya Whatô Wii (Casa de 
Rio das Cuias); Dya Uanū Wii; Dya Mionra Wii (Casado Rio de Cabarí); 
Dya Mirpira koo Wii ou Warusera ko Wii (Casa do Rio de Açaí); Dya 
Mahara Wii (Casa de Rio das Araras); Dya Buhuara Wii (Casa de Rio 
dos Pombos); Dya Wamūn’ra Wii (Casa de Rio dos Omarí); Dya Būrpo 
Phin Wii (Casa de Rio e da Lage de Trovão — abaixo da Comunidade 
Bela Vista), Dya Parsira Wii ou Dya Nirtirã Wii (Casa de Rio da Argila 
Marrom/Casa do Rio dos Carvões); Dya Surpu Tūrū Wii; Dya Perutū 
Wii, Dya Arkowahari Wii e Dya Minria Põra Barsasepa Wii (Casa do 
Rio de Pote de Caxirí); Dya Portári Wii (Casa de Rio dos Espinhos/
Poço dos Espinhos); Dya Ásaro Wii (Casa de Rio do Gavião — lado 
direito da primeira cachoeira em Pari-Cachoeira); Dya Busára Wii-Dya 
Winrtonra Wii-Dya Barsa Buusa Wii-Minria Põra Põa Pee Wii (Casa do 
Rio de Samaúma - Cabeceira do Igarapé Samaúma). Retornando para 
a Foz do Rio Tiquié temos: Dya Botea Punrinha Wii ou Dya Burtíra 
Wii (Casa do Rio de Ambaúba); Way Peeri-Dya Parsíra Wii-Dya Ewūra 
Wii-Dyà Inmisa Wii (Piracoara, conhecido também como Casa de 
Rio das Argilas Amarelas e Marrom ou ainda como Casa de Rio das 
Telas Parí); Botea Punrinha Wii (Casa de Rio/Igarapé de Ambaúba); 
Way Peria-Dya Parsíra Wii-Dya Arpoara Wii (Piracoara/Casa de Rio 
da Argila Marrom); Dya Mūrora Wii ou Dya Mūnropaū Wii (Casa de 
Rio dos Cigarros); Dya Saan’ra Wii (Casa de Rio do Peixe Elétrico); Dya 
Numira Wii-Dya Nunmia Põra Arkopari Wii (Casa do Rio das Mulheres); 
Dya Arko Nhõa Wii (Casa do Rio e da Ponta da Água); Doe Kumu Wii 
[Casa do Kumu (benzedor) Dóe: privora]; Dya Nunmira Wii (Casa 
do Rio das Mulheres); Seã Nhinripe ou Dya Surpúra Wii (buraco das 
piabas negras); Dya Buusara Wii ou Dya Wirtonra Wii [Casa do Rio das 
Samaumas (ornamentos)]; Dya Inmisa Wii-Dya Mirsin Pee Arko Whari 
Wii-Dya Barsa Buusa Wii-Dya Whatora Wii-Dya Numira Wii [Casa do 
Rio das Telas de Parí (uma parte da ilha que divide em dois canais com 
fortes correntezas no Distrito de Parí-Cachoeira)].
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Pamūri Wisery: Casas de Transformações no Rio 
Waupés (parte II)

Dya Merera Wii [Casa de Ingá (Taracuá)], recebe a mesma 
denominação da Casa de Transformação constada na cidade de 
Belém, por este motivo é: Dya Kãrakó Wii (Casa do Rio de Água 
de Buiuiu), Dya Nunmira Wii (Casa do Rio das Mulheres), Dya 
Whatora Wii (Casa do Rio das Cuias) e Dya Sanrira Wii (Casa do 
Rio do Suporte de Cuia), Ian Diara Wii (Casa das Lagartas ou Ponta 
das Lagartas: Ian Nhoa; Yūrsūari Nhõa ou Yūrsūari Wii [Casa (Ponta 
do Frio)]; Dií Péeri [Buraco de Tuyuca (espécie de argila para 
confecção de panelas e pratos de barro)]; Dya Úra Wii (Rio da Casa 
de Jabuti); Dya Waí´ma Wii (Casa do Rio dos Peixes); Dya Kirtiora 
Wii (Casa do Rio dos Chocalhos, dos pés); e finalmente alcançaram 
Pamūri Pe Poa Wiii (buraco da Cachoeira de Transformação), Peeta 
Pee, Dya Thumpa Wii (Rio da Casa de Cumata), Dya Nihitin Peeri 
Wii (Rio da Casa dos Buracos de Carvão), Dya Marsa) Buhari Wii 
(Rio da Casa do Surgimento dos Seres Humanos) e Dya Herisahari 
Wii (Rio da Casa de Respiração).

Este é o que deriva como conhecimento dos integrantes do 
grupo Tukano Sararó Yúpuri Búbera Põra, narrado por Luciano 
Barreto. Sem dúvida, outros caminhos já foram descritos pelos 
próprios Tukano, Tuyuka ou Desana, e essa experiência tem 
demonstrado o desejo de evidenciar o pensamento diferenciado 
que se manifesta dos grupos indígenas no noroeste amazônico. 
Esse fato levanta uma questão importante que toca à essência 
de Pamūri Wisery (Casas de Transformações), ou seja, o que isso 
tem a ver com o homem Tukano, e qual a relevância de falarmos 
novamente, quando muito já se falou sobre isso?

A esse respeito desde há muito tempo se considera que a 
noção de Pamūri Wisery remete a um privilégio marcante que 

não se esgota enquanto arquétipo de pensamento diferenciado 
onde há uma dinâmica contínua na sua interpretação em estilo 
transformativo do tempo e do espaço. De fato, o que ocorre 
é uma coincidência denominativa de Pamūri Wisery com a 
localidade de um lugar ou de uma cidade como o Rio de Janeiro 
(Dya Ohpeko Wii: Lago de Leite); Estado da Bahia (Dya Arkope 
Wii); cidades como Belém (Dya Mhamira Wii) e Manaus (Dya 
Mahanuhuari Wii). São casas que possibilitaram a ascese e a 
transformação dos seres humanos e em muitos casos Yepa 
Oãkhë foi deixando durante a viagem pessoas para que se 
estabelecessem em diversos lugares viáveis:

A classificação e denominação surgem dessas referências 
quando costumamos abrir nossas conversas, ou seja, quando 
falamos, por exemplo, de Belém não estamos nos referindo 
à cidade que pode ser visto pelos olhos humanos, mas sim 
numa referência mítica, onde a Cidade de Belém está em 
cima de um Pamūri Wii (Casa de Transformação). Por este 
motivo, quando um Kumu (benzedor) efetiva o benzimento 
do coração de uma criança Tukano fundamenta-se a 
alguns dados de Pamūri Wisery (Casa de Transformação), 
isto depois da fundamentação recorrente a Karein (pé de 
abiú, que, segundo esse ponto de vista, está estabelecido 
como suporte no centro do universo ligando assim os três 
patamares: lado inferior, centro e lado superior do universo. 
É o que costumava falar também meu pai Kuriano e é o que 
continuamos pensando (Luciano Barreto, 2010).

Outra questão são os nomes que marcam um lugar e que 
surgiram de uma ação vivenciada pelos homens de transformação, 
Pamūri Marsa, é o que os Búbera Põra acreditam que tenha 
acontecido com o nome de muitas cidades. Ao aportarem em 
Manaus os seres humanos e o próprio Yepa Oãkhë tenham saído 
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em terra para seus devidos descansos. Isso ocorreu em diversos 
lugares como Dya Baráro Wii (Barcelos) e Dya Ian Diara Wii 
(Tapurucoara, Santa Isabel do Rio Negro). Além disso, a Serra da 
Bela Adormecida na cidade de São Gabriel da Cachoeira também e 
um Pamūri Wii (Casa de Transformação), assim como outras tantas 
casas de transformações.

Considerando os seres humanos ancestrais que viriam a 
proporcionar à formação dos grupos do noroeste amazônico e 
conforme a descrição e narrativa Sararó Yúpuri Búbera Põra, 
os ancestrais dos Makuna (Aū nira) seguiram a viagem pelo 
rio Solimões. Para os Makuna o Solimões é importante e seus 
afluentes para os Tukano expressam à existência de Pamūri 
Wisery (Casas de Transformações) que se estendem pelos 
Rios Solimões, Japurá, Caquetá, Traíra etc. Isso expressa um 
traço característico do ordenamento dos rios da Amazônia 
compartilhado por muitos com suas diferenças associadas a 
Pamūri Wisery (Casas de Transformações).

Essas relações, embora tenham acontecido em outros 
tempos e sejam tratadas aqui na condição de relatos míticos, é 
importante observar, fazem parte das formas de classificação, 
organização e compreensão do mundo Tukano. Por exemplo, 
quando eu viajava pelo Rio Waupes com destino a São Domingos 
Sávio para realizar meu campo de pesquisa, o motorista que 
me acompanhava ficou interessado em me dar informações do 
seu conhecimento. Em certo momento, entramos num igarapé 
bastante conhecido por ter sido local onde se deu uma dessas 
passagens míticas. Chegamos junto a enormes pedras que 
emergiam das águas profundas e formavam uma parede natural 
com fendas expressivas e semelhantes a marcas de dedos 
humanos gigantes. Disse o barqueiro:

Estão vendo as marcas dos dedos nas pedras? Aqui está o 
que se fala de Oãkhë Turturo (Toco de Deus), percebe-se as 
marcas dos dedos nas pedras. Quem tem bom conhecimento 
a respeito pode falar melhor. Esse lugar é sagrado (wamétiro 
ni rowe atoa). Confesso que meu pai me mostrou até aqui, 
mais para frente deve ter outras coisas, mas se evita seguir 
adiante devido à possibilidade de se dar com yorkosese 
(previsão negativa) ... Como estamos vendo estão aqui as 
marcas dos dedos, nós éramos no passado gente-pedra, por 
isso, quando se tocava na pedra ficava a marca dos dedos 
nesse tempo. Aqui não estou mentindo, assim como aqueles 
que falam sobre isso não cometem erros... São coisas que 
têm coração (heripõratise ninrowe), são coisas importantes. 
(MOURA, 2010).

É comum a opinião de que acerca do pensamento indígena 
(Tukano) diversos lugares correspondam a uma evidência peculiar 
de uma sequência racional. De imediato é isso que marca em 
sua particularidade a noção de que Pamūri Wisery não significa 
praticar um pensamento marginal e singular, mas reúne em torno 
de si uma série de fatos e fenômenos que se multiplicam.

Pamūri Wisery (Casas de Transformações) anunciada por 
Yepa Oãkhë a partir de sua viagem com a Canoa de Transformação 
(Pamūri Yurkūsū) informa um mecanismo de criação e classificação. 
O que se deu na medida em que o demiurgo transformava os seres 
humanos em sua criação. Entretanto, Yepa Oãkhë não adentrou 
em Pamūri Wisery em muitas Casas de Transformações, em 
especial naquelas que apresentavam ameaças de inimigos. É o que 
aconteceu com Ian Diara Wii (Tapuruquara: Santa Isabel do Rio 
Negro, Baixo Rio Negro); Óri Turturo Wii (Ilha das Flores, Alto Rio 
Negro); Muhipu Wii (Casa do Sol, Wuapés), Buú Wii (Casa da Cutia, 
Waupés); Dya Buusa Wii [Casa-Rio de Samaúma (Waupés)].
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O que caracteriza essa realidade é a importância do tempo 
e espaço pelo qual ocorreram as transformações, a partir da 
viagem da Canoa de Transformação. Os animais como Cutia eram 
“humanos”, assim como os peixes e aves. Surgem assim noções 
como Wai Marsa (Gente-Peixe); Yurkū Marsa (Gente-Árvores); 
Ūrta Marsa (Gente-Pedra); Diita Marsa (Gente-Terra); Ūrūri 
Marsa (Gente-das-Serras); Arcô Marsa (Gente-Água); Hiõ Marsa 
(Gente-Pariká)71 que passaram a habitar o universo social.

Durtitíse (doença) na concepção tukano é consequência da 
ação negligente de Way Marsa (Peixe-Gente). Por isso é importante 
a ação de um Kumu (benzedor) e de um Yaí (pajé), responsáveis 
diretos pela proteção e integridade da vida humana e ao mesmo 
tempo para promover um ato pacificador nos investimentos 
negligentes de Way Marsa (Peixe-Gente), Yūrkū Marsa (Gente-
Árvores) etc.! Daí a relevância de Barsesé (benzimentos) em 
conectividade a diversos fatos míticos como a da viagem da Canoa 
de Transformação que foi passando nas Casas de Transformações.

 Pamūri Wisery (Casas de Transformações), para os Tukano, 
são casas sagradas que constroem explicações dos fatos presentes 
acerca de fenômenos e intuições que compõem a vida. Em sua 
parcialidade, a noção de Pamūri Wisery continua sendo fonte 
de extrema importância para a compreensão dos aspectos que 
constituem a realidade homem. Desta forma, os Sararó Yúpuri 
Búbera Põra descrevem um modelo de transformação esquemática 

71	  Na concepção dos Tukano do sib, Sararó Yúpuri Búbera Põra são “seres imortais” que deixaram de se 
transformar e que passaram ou continuaram a viver em Pamūri Wisery (Casas de Transformações), como é a 
noção equivalente a Way Marsa (Gente-Peixe). Desta forma, a representação de Pamūri Wisery se estabelece de 
vários símbolos naturais: cachoeiras, ilhas, poços grandes desde que sejam interpretados como Wametise Poepa, 
Wametise Nūrkūri, Wametise Dirtari (reconhecidas com nomes míticos que dão o sentido da transformação. 
Assim, wametise se refere ao modo de denominar algo. Seria um termo comparado a algo batizado e reconhecido 
por um nome). Existe outra noção que diz respeito à Wisery: Ūrūri Wisery (Casas das Serras) e Diita Wisery 
(Casas das Terras). São casas ocupadas pelos diversos animais e bichos ferozes (anta, paca, porcos, onça, curupira 
etc.) que no seu contexto real são humanos. Mas nesse caso essas referidas casas não são de transformações 
idênticas a Pamūri Wisery, são simplesmente casas que em seu tempo tenham existido em modelo real, e que 
hoje continuam existindo em formato de natureza aos olhos humanos, enquanto em sua realidade são estruturas 
morádicas.

das casas sagradas que parte do Oceano Atlântico, segue para os 
Rios Negro, Waupés e Tiquié. Vimos apenas um breve esboço 
desse esquema, voltarei a uma descrição mais precisa relacionada 
a determinada casa, a da transformação (Pamūri Wisery). Isso 
apresenta o teor de uma transcendência tukano dentro dos seus 
limites transformativos que vão ocorrendo conforme o percurso 
da Canoa de Transformação. Por outro lado, notificamos que a 
integridade racional Búbera Põra abrange com maior riqueza 
de detalhes as casas sagradas no Rio Tiquié, onde habitam hoje 
integrantes de vários grupos. Para os Búbera Põra nenhum grupo 
completou seu procedimento transformativo para ocupar o Rio 
Tiquié, exceto o Miriti-Tapuya. Assim, apresentamos as Casas de 
Transformações (Pamūri Wisery) existentes no Rio Tiquié e que 
tem como limite a Casa Buusa Poea Wii (casa e Cachoeira de 
Samaúma) que fica ao redor do Distrito de Parí-Cachoeira. Essa 
é a casa de transformação que marca para os Tukanos e muitos 
outros grupos a fronteira da viagem da Canoa de Transformação 
que retornou para continuar o percurso pelo Rio Waupés a fim de 
alcançar finalmente Pamūri Pee Poea Wii (Cachoeira de Ipanoré). 

Nessas condições o lugar em que se encontra a Comunidade 
São Domingos Sávio é vista como terras dos inimigos pelos Sararó 
Yúpuri Búbera Põra devido à migração ocorrida de lugares diferentes 
e por diversos grupos como Tuyuka, Desana etc. Significa dizer 
que os grupos existentes no Rio Tiquié hoje são todos imigrantes 
(buatá nūkakara) de terras distantes, muitos provenientes do Rio 
Papurí, assim como vindos do território colombiano. Observo 
que não será possível transcrever todos os fatos ocorridos nas 
Casas de Transformações, mas assegurar um discurso maior a 
fatos marcantes como a do confronto entre Yepa Oãkhë e Cobra 
Tucano (Darsé Pinro), além de formular um discurso maior na 
consistência investigativa da interpretação de Dyà Wii (casa do rio) 
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onde ocorrem transformações importantes em vários aspectos da 
vida dos ancestrais viajantes da Canoa de Transformação (Pamūri 
Yurkūsū). Entre as quais a heterogeneidade linguística e a mudança 
interpretativa das Casas de Transformações que de Karãko ou 
Orpen’ko Wisery (consagradas como casas de leite, portanto, 
casas boas) passam a ser chamados como Mirsinpé Wisery (Casas 
de Ayuahaska), Miriã Põra Wisery (casas das flautas sagradas) e 
Mūropaū Wisery (casas de tabaco), assim a noção de Orpen’ko 
Wisery (casas de leite) passa a se restringir em sua denominação.

Vejamos dois fatos míticos que podem nortear a ideia da 
representatividade das Casas de Transformações, precisamente 
no âmbito de Dya Wii (Casa do Rio).

Kehtí Ukunse: história de Dya Wii

Aqui é Dya Wii, é uma grande maloca (barsári wii), conhecida 
também como ilha de Dya Wii. Aqui é onde se costuma 
buscar o fundamento da nossa vida e ao mesmo tempo 
onde retornamos após a nossa morte premeditada pelos 
benzedores (Edmundo Moura, Tukano Diipé).

É marcante o lugar que Dya Wii (Casa do Rio) ocupa conforme 
a descrição do pensamento tukano. Assim como outras Casas de 
Transformações (Wamétise Wiseri), ganha expressiva significação 
no âmbito da noção do que vem a ser Casa de Transformação. 

Dya Wii não surge como fato isolado, mas sim como 
consequência transformativa que se estabelecia no processo 
formativo dos ancestrais dos povos do noroeste amazônico que 
emergiram da Canoa de Transformação (Pamūri Yurkūsū). Mas 
se aí se busca o fundamento da vida e o retorno desta após a 

morte, torna-se complexo na medida em que o pensamento 
Búbera Põra não apresenta esta versão, assim como não negam 
também a forma diferente de pensar expressa pelos integrantes 
de outros grupos Tukano. Desse modo, assim como acontece com 
outras casas de transformações, Dya Wii é conhecido ainda como 
Dya Mirsinpé Wii (Casa de Khapí: ayahuaska) e Dya Miriã Põra 
Wii (Casa das Flautas Sagradas), lugar ou precisamente Casa de 
Transformação. Segundo o pensamento Búbera Põra, Yepa Oãkhë 
instituiu a espiritualidade de Miriã Põra (Flautas Sagradas) com 
auxílio das mulheres72 para que originasse Khapé Nihi (pai da 
bebida kahapi: ayuahaska) e Miriã Põra (pai das flautas sagradas).

Em geral, o nascimento de Khapé Nihi (pai do kahapí: 
ayahuaska) e Miriã-Põra passou a estabelecer transformação 
significativa para os ancestrais dos grupos indígenas que viajavam 
na Canoa de Transformação, principalmente na aquisição e no 
desenvolvimento das diferentes línguas. Dizem os Búbera Põra 
que antes desse evento todos os ancestrais dos grupos indígenas 
falavam uma única língua.

 O nascimento de Khape Nihi ocorrido a certa distância da 
maloca Dya Wii (Casa de Mihsipé) onde a mãe deste começou a 
ornamentá-lo com pinturas no corpo da criança ainda no lugar 
em que nascera (nihi utu). Nesse ínterim, começou a ecoar um 
efeito sonoro de Mihsipe (kahpí ou ayahuaska enquanto bebida, 
doravante Mihsinpé) na consciência dos ancestrais dos grupos 
indígenas (homens) que estavam em Dya Wii. O efeito de Mihsipé 
72	  Os Tukano Sararó Yúpuri Búbera Põra supõem que em Dya Wii morava Dya Kumu (Benzedor do rio) e que 
possuía duas filhas. O filho da mais velha se chamou ūnramo, Miria põra marsū ou bisiu como representação de 
um ser da negatividade. Da segunda filha surgiu Karpe Nihi (era também miriã põra marsūn e mirsin’pe marsūn) 
que trazia prosperidade para a vida dos seres humanos. Numa distinção precisa vamos chamar o primeiro 
de Miria Põra Marsūn e o segundo de Karpe Nihi. Precisamente, estando em Dya Wii, as filhas de Dya Kumu 
entraram num quarto onde se encontrava um recepiente carregado de Ipadu e junto deste estava um cigarro, 
ambos sagrados. Cheias de curiosidade ambas consumiram o Ipadu assim como fumaram o cigarro, dessa ação 
é que as duas mulheres engravidaram. Como não possuíam canal específico para o nascimento de uma criança, 
mesmo que tenham tentado resolver entre elas mesmas, precisaram da intervenção de Yepa Oãkhë que tendo 
em mãos um dente afiado de Acutiwaia abriu um canal que serviria de passagem para o nascimento da criança, 
e, posteriormente essa abertura se tornou a vagina da mulher (Nihi surpe).
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foi se estabelecendo em sua totalidade. A mãe do Khape Nihi 
(coração do Mihsipé) continuou com o arranjo cerimonial onde 
aos poucos começou a sair com o filho nos braços e o trajeto 
realizado por ela é descrito como um processo transformativo. Ao 
passo que se aproximava na maloca com o filho no colo o efeito do 
Mihsipé era pressentido pelos homens que se encontravam dentro 
da maloca.

Khapé Nihi parou no centro do terreiro, e, quanto mais 
se aproximava da maloca, mais se potencializava o efeito do 
Mihsipé. Quando alcançou a porta de entrada da maloca tudo se 
consumiu na consciência e nos olhos dos homens, ninguém mais 
se reconhecia, todos estavam imersos pelo efeito do Mihsipé. 
Alguns animais, estando inconscientes, como anta, macacos, 
cutia, paca, entre outros, afetados pelo efeito de Mihsipé 
começaram a devorar suas próprias caudas. Tendo entrado com 
a criança (Khápe Nihi) a mãe entregou o filho para Yepa Oãkhë, 
que atendia às demandas da maloca Dya Wii, para que a estrutura 
corporal do menino fosse retalhada, ou então distribuída para os 
ancestrais dos grupos indígenas que participavam desse evento 
transformativo.

Assim, alguns ancestrais da mitologia tukano se ocuparam 
dos braços; outros das mãos, dos dedos, tórax etc. Cada um 
formaria um grupo com a parte que lhe cabia e passaria a se elevar 
numa característica própria na preparação e surtimento do efeito 
da bebida Kahapí. A criança que nasceu e que se chamou Khape 
Nihi (pai do Kahapí) nasceu não para ser mais um homem junto 
a Yepa Oãkhë, mas para protagonizar na formação da potência 
e vitalidade da bebida Mihsipé. É “gente” e coração de Mihsipé. 
Esse fato propiciou aos grupos indígenas a se apropriarem das 
principais partes do corpo de Khapé Nihi.

A permanência em Dya Wii foi longa e importante, tendo 
atribuído à corporização e transformação das virtudes dos 
homens de leite e suas denominações. Yepa Oakhë estabelecia 
ao mesmo tempo a estrutura da casa coletiva. Isso fez com que 
se estendesse a permanência de Warsoaya onde buscou barsakū 
warso73 para realização de suas danças. Existem muitas narrativas 
que descrevem os contínuos obstáculos que foram surgindo ao 
longo do tempo. Vejamos, por exemplo, o conflito entre Yepa 
Oãkhë e cobra Tucano (Darsé Pinro).

Kehtí Ukunse: conflito entre Yepa Oãkhë e Darsé 
Pinro (cobra Tucano)

Costuma-se estabelecer um trajeto parcial para delineamento 
de um pensar e todo pensar nunca consegue ser universal, assim 
sempre há algumas pendências numa apresentação descritiva, 
é nesta perspectiva que abordaremos a narrativa mítica do 
confronto entre Yepa Oãkhë e Cobra Tucano (Darsê Pinro), ocorrida 
em Karawatana (Zarabatana, Rio Wuapés). Ainda hoje podem ser 
observados alguns elementos que ilustram o fato. A passagem é 
muito semelhante àquela que vimos no confronto com a Cobra 
Sen (Sem Pinro).

A Cobra Tucano armara uma emboscada no centro do 
buraco de uma serra (às margens do Rio Waupés). Prevendo o 
risco naquele espaço Yepa Oãkhë preservou-se da emboscada 
e imediatamente pensou em acionar Būrpô. Desta forma, Yepa 
Oãkhë transcendeu à Casa do Céu (ūmūse wii) em busca do Avô 
do Universo Būrpo (ūmūkho nherkū), (trovão) para que este lhe 
cedesse o ninma (veneno kurári, doravante ninma). Tendo sido 
73	  Material para produzir tangas longas que ocupam a parte da frente dos dançantes.
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acionado por Yepa Oãkhë Būrpó não recusou em lhe ceder ninma; 
enquanto Yepa Oãkhë, depois do aval do Avô do Universo, logo 
retornou para o campo de batalha. Mas Yepa Oãkhë quis saber 
se realmente podia confiar no Avô do Universo. Precisava de um 
teste que comprovasse a potencialidade do veneno investindo 
com seu burpuwū (Zarabatana) nos porcos.74 Ao serem atingidos 
pelas setas de Zarabatana os porcos reagiram com fortes vômitos, 
mas para a surpresa de Yepa Oãkhë logo se recuperaram.

Yepa Oãkhë transcende novamente para Casa do Céu, agora 
de forma invisível. Entra em jogo nessa causalidade a disputa de 
poder entre Yepa Oãkhë e o Avô do Universo; e o clima entre 
ambos se tornou tenso. Sentado no seu banco sagrado o Avô do 
Universo consumia seu Ipadu. A atenção do Avô do Universo criou 
um obstáculo para Yepa Oãkhë descobrir o lugar em que o mesmo 
escondia o veneno; na verdade não estava exposto ao ar livre, 
mas sim no interior do próprio corpo. Ao notar o obstáculo que 
o Avô do Universo impunha, Yepa Oãkhë passou a buscar solução 
que pudesse lhe conduzir para o interior do corpo do Avô do 
Universo, assim se transformou em Mutuca, Mūrtenporo (espécie 
de carapanã grande), porém só consegui alcançar o seu objetivo 
ao se transformar em Dupúsu (bicho do pé).

Tendo se inserido no interior do corpo do Avô do Universo 
Yepa Oãkhë finalmente pôde colher o veneno guardado no fígado 
do Avô do Universo (kū nhemeturi‘pū ninropū), e tomando em 
mãos seu arpõa phiri (em espécie de lâminas) Yepa Oãkhë raspou 
o veneno que serviria para eliminar a Cobra Tucano. Raspou quatro 
vezes sempre indicando os quatros lados, ou seja, era como se 
estivesse dentro de um quarto cercado pelas quatro paredes que 

74	  O ato de Yepa Oãkhë marca também a formação dos diversos tipos de animais, peixes, a natureza enquanto 
detentora de árvores frutíferas ou não, enfim, toda corporização do mundo em geral surge como consequência 
da ação divina de Yepa Oãkhë. No caso do porco surgiu de uma metamorfose, ou seja, Yepa Oãkhë para tirar a sua 
dúvida teceu uma cesta com folhas de bacaba e jogou no chão (baarimã suá dorkekūn’pū) de onde surgiu(ram) 
então o(s) porco(s), claro, aqui não há uma precisão para saber que tipo de porco se dava no momento.

representavam ainda os quatro cantos do mundo (Leste, Oeste, Sul 
e Norte), mas não havia uma saída. Yepa Oãkhë teve que enfrentar 
o desafio de sair do corpo do Avô do Universo. Mas Yepa Oãkhë 
era um ser divino e, portanto, com poderes transformativos:

Yepa Oãkhe era homem divino e assim possuía seus 
poderes. Vendo que as esperanças se tornavam mínimas se 
transformou em Yuu (soluço) e começou a inquietar no nariz 
do Būrpo que, por sua vez, apertava as duas saídas no nariz 
a fim de evitar a saída de Yepa Oãkhë, mas não foi possível 
suportar a tentação e no espirro do Būrpo pôde então, Yepa 
Oãkhë, sair do corpo do avô do universo, Būrpo (Luciano 
Barreto).

Yepa Oãkhë com o veneno em seu Burpuwū (Zarabatana) 
e burpu warkári75 começou a atacar a Cobra Tucano com três 
disparos no “pescoço”. Desse fato é que a pequena ilha que se 
vê hoje no Rio Waupés ficou conhecida como Burpuwū ūrsero 
(boca de Zarabatana), existem sinais que marcam os lugares 
onde permaneceu a Zarabatana (direcionada ao centro da serra 
aonde se encontra a Cobra Tucano), assim como locais por onde 
permaneceram seus Burpu Warkári (flechinhas).

A cobra Tucano, por sua vez, estava no grande buraco que 
fica no centro da serra de onde saía para emitir seu cântico e armar 
emboscada contra Yepa Oãkhë; tinha aparência de um pássaro 
Tucano, mas todo corpo envolvendo a calda era de cobra. A cobra 
Tucano caiu na armadilha de Yepa Oãkhë, dominada pelo veneno 
caiu onde hoje é uma Cachoeira no Rio Tiquié. Eliminada a Cobra 
Tucano Yepa Oãkhë seguiu viagem com a Canoa de Transformação 
rumo às Casas Sagradas (Pamūri Wisery) nos Rios Waupés e Tiquié. 

75	  Flechinas específicas que se usa com Zarabatana que, em muitos casos para efetivação de uma caçada 
maior, se usa veneno kurari. Além disso, pode ser também um fato de diversão para crianças na aldeia, mas sem 
aplicação de veneno kurári para caçar pássaros de pequeno porte.
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Mūnropaū Ussétise: a formação dos grupos Tukano

Os relatos do grupo Tukano Oyé (2004, pp. 98-100) e de 
Gabriel Gentil (2005, pp. 45-48) mostram as denominações 
variantes que formam o coletivo tukano. Os Oyé apontam um 
quadro que destaca a localidade e quem habitava certos lugares, 
enquanto Gentil apresenta um quadro genealógico composto por 
47 grupos Tukano (que ele denomina sibs)76.

Nota-se, de modo geral, que todos os ancestrais Tukano 
surgiram e se formaram da Canoa de Transformação com suas 
respectivas características. Dessa ação passou a se estabelecer o 
ordenamento hierárquico tukano dividido em grupos de irmãos 
maiores e menores. Assim, todos os ancestrais Tukano saíram 
em terra e se formaram seguindo uma fila a qual o primeiro a 
sair da Canoa de Transformação passou a ocupar o primeiro nível 
hierárquico e assim sucessivamente.

É neste sentido que a Cachoeira de Ipanoré no Rio Waupés 
(Pamūri Pe Poea Wii: Casa da Cachoeira de Transformação) 
passou a consistir como localidade onde todos os ancestrais 
Tukanos emergiram. Podemos afirmar então que a formação dos 
grupos Tukano passa a condizer com a formação de um grupo de 
pessoas que se identificam com um passado mítico representado 
por um ancestral surgido definitivamente em Pamūri Pe Poea 
Wii (Cachoeira de Ipanoré, Rio Waupés). Um grupo de irmãos 
articulados em unidades hierárquicas definidas por idade que se 
identifica com um lugar.

O mesmo pode ser notado entre outras narrativas como Tuyuka, 
Desana, Piratapuya etc. Assim, a leitura de um coletivo tukano e sua 
composição em grupos distintos proporcionam abertura discursiva 
76	  A transcrição feita por Fulop (2009) mostra que “os ancestrais dos sibs Tukano surgiram todos no Lago de 
Leite (Orpen’ko Dihítara), e, portanto, participaram da viagem mitológica, já estabelecidos com seus devidos 
nomes que posteriormente garantiria a formação de um sib Tukano”.

que possibilita uma interpretação aproximada em relação aos 
diversos grupos no noroeste amazônico. Cada grupo (marsa kurári) 
se destaca ou se identifica com uma língua, que se subdivide em 
grupos de pessoas que se identificam com um passado mítico. Ao 
mesmo tempo essas unidades podem ser pensadas como coletivo 
que se identifica com um lugar. Isso envolve os Tukano orientais 
em geral e pode ser um bom ponto de partida para pensarmos nas 
formações dos coletivos, as unidades sociais.

Pamūri Pe Poea Wii (Cachoeira de Ipanoré)

Yúpuri Waúro é o primeiro homem Tukano saído da Canoa 
de Transformação e, portanto, o primeiro na linhagem hierárquica 
tukano. O segundo ancestral Tukano a sair foi Yepara Oa Karpea. 
O terceiro foi Seribihy Oyé. O quarto, Yúpuri Pamo, e assim 
sucessivamente. Outros ancestrais Tukano continuaram saindo da 
Canoa de Transformação como Yaipiri Doagū (cozidor dos dentes 
de onça); Yeparã Meru (possuía um rosto com forte reflexo); Yúpuri 
Wahasóro Marigū (este não tinha sua tanga); Arkūto Põrero (era 
fanho)77; Mimi Sipé (ânus de beija-flor); Yeparã Kukugū (era gago); 
Warpékara Būrugū (em certa ocasião se dirigiu a uma cacaueira 
para espiar as mulheres na roça, mas acabou caindo. Daí originou 
o seu nome) e remiri Nhinra Pee.

Cada ancestral Tukano surgiu com seu respectivo dom 
e virtude envolvendo o domínio de Ukunse (a arte do diálogo), 
Barsesé (benzimentos), Barsámori (dom da arte musical) etc. Por 
exemplo, da primeira turma, tem-se o quarto ancestral Tukano 
Yuúpuri Pamo, que saiu da Canoa de Transformação com muito 
arpeká (bens/mercadorias) que surgiram consigo e que pertencem 
77	  Era fanho, assim, em todo discurso era inseguro, mas era um grande sábio também.
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diretamente aos seus descendentes hoje formados por um grupo 
(Pamo Põra: filhos de Tatu), como: Sion Punri, Darsiatu (cesto que 
guardava diversos tipos de ornamentos), Nharkenra Poro, Darsíri; 
esses arpeká (mercadoria) são materiais que surgiram com o 
ancestral Tukano Yúpuri Pamo.

Os integrantes dos primeiros grupos Tukano, de acordo com 
os Sararó Búbera, são conhecidos como Wauróa (turma do Waúro), 
cerca de 12 grupos distintos. Hoje é impossível afirmar se todos os 
Tukano da primeira turma ainda têm representantes. É o caso do 
próprio Yúpuri Waúro. Uma das hipóteses é que existem indícios 
de que seus descendentes tenham migrado para as proximidades 
da cidade de Belém (Pará), há muito tempo, em consequência da 
crise que teria assolado no convívio com os seus irmãos de grupos 
menores. Uma vez que estes se foram os Tukano precisaram fazer 
novos reestabelecimentos nomeando um novo chefe maior Tukano, 
Seribihy Oyé, terceiro na linhagem que passou a ser Kūmaro 
Waúro. Vale ressaltar que não se excluiu Yúpuri Waúro da ordem 
hierárquica, pois sempre será o irmão maior de todos os Tukano.

Yúpuri Waúro segue, portanto, sendo reconhecido como o 
chefe maior, o irmão mais velho Tukano. Outro fato ocorrido se trata 
de Yaipiri Doagū (quinto grupo na hierárquica da primeira turma), 
cujos descendentes migraram para o território colombiano, na 
Vila Bitencourte, e foram se transformando em muitos sentidos, 
como não mais falando a língua materna e se misturando com os 
Karapanã (Mūhtea).

A lógica desse sistema nutre o seguimento que está 
formando-se em série de pessoas em linha reta, ou seja, na medida 
em que cada ancestral Tukano emergia da Canoa de Transformação 
(Pamūri Yurkūsū), posicionava-se na fila obedecendo à ordem da 
saída liderada por Yuúpuri Waúro (Primeira Turma). A segunda 

instância hierárquica da formação foi liderada pelo ancestral 
Tukano remiri Sararó. No entanto, nota-se, mais uma vez, que 
a primeira Turma de Yuúpuri Waúro não perde a referência de 
seus irmãos Tukano de grupos menores, como é o caso de remiri 
Nhinrape (último na linhagem de Yúpuri Waúro), que é irmão 
maior de remiri Sararó, e assim sucessivamente. De outra forma, 
o pensamento dos Sararó Yúpuri Búbera Põra descreve que entre 
os Tukano existe uma conectividade de relacionamento contínuo 
no âmbito da construção hierárquica e de estabelecimento 
de parentesco patrilinear entre os grupos de irmãos maiores e 
grupos de irmãos menores.

Temos muita estima e consideração por eles (primeira 
turma de irmãos maiores), mas aqui é uma situação que 
envolve outra turma de irmãos maiores Tukano, assim 
representamos a segunda turma de Tukanos que também 
lidera uma sequência hierárquica. O que eu quero que 
fique bem claro é em relação aos grupos hierárquicos de 
irmãos maiores liderados por Yúpuri Waúro. De fato eles são 
nossos irmãos maiores e não negamos isso, agora quando 
apresentarmos Iremiri Sararó como novo líder da segunda 
turma não estamos renegando nossos irmãos maiores 
(primeira turma), mas apresentando como aquele que saiu 
para liderar os demais Tukano, dando dessa forma nova 
sequência de hierarquização. Enfim, somos irmãos maiores 
dos Tukano a partir da segunda turma que inicia com remiri 
Sararó e finaliza com Yairó. Depois disso vem outra turma de 
irmãos maiores e assim sucessivamente (Luciano Barreto, 
d.p. 2010).

Tendo se estabelecida a primeira linhagem (formando uma 
fila ao sair da Canoa de Transformação), Yepa Oãkhë recomeçou 
novamente um novo momento para a saída da segunda turma 
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Tukano. Assim, o primeiro a sair (Yúpuri Waúro) constituiu uma 
fila hierárquica. Em seguida, sai o segundo ancestral remiri Sararó 
e forma uma nova fila. Ambos os ancestrais se posicionam lado 
a lado, cada um com seu grupo de irmãos hierarquicamente 
ordenados, como pode se notar na árvore da genealogia em 
anexo. Assim, o grupo remiri Sararó está no mesmo nível de 
Yúpuri Waúro porque traz representatividade da segunda turma 
dos grupos Tukano. Isso não significa que ele seja irmão maior 
dos grupos Tukano que estão na linhagem do Yúpuri Waúro, 
mas que remiri Sararó protagoniza o ordenamento da sequencia 
hierárquica dos Tukano da segunda turma em formação.

Assim como Yúpuri Waúro, que tem seus irmãos menores 
subordinados a ele, remiri Sararó também tem os irmãos menores 
contínuos hierarquicamente. Vejamos em detalhes como isso se 
deu para a formação do segundo grupo ao qual pertencem os 
Yúpuri Sararó Búbera Põra.

Mūnropaū Ussétisse: a formação da segunda turma 
dos grupos Tukano

Em segundo momento emergiu da Canoa de Transformação 
o ancestral Tukano Yúpuri Sararó Búbera. Como dito anteriormente 
a segunda turma de irmãos que teve como ancestral remiri 
Sararó, à segunda posição na fila hierárquica de irmãos Tukano. 
Os descendentes do grupo remiri Sararó vivem hoje no território 
colombiano cujo sobrenome ainda é conhecido como Família Sierra78.

Para maior compreensão de tais nomes, portanto, explico 
a seguir suas origens. O nome Sararó é subordinado à segunda 

78	  Foi com os integrantes desse grupo que o antropólogo Marc Fulop (2009) fez sua pesquisa.

turma Tukano, liderado pelo ancestral remiri Sararó; Yuúpuri, nome 
de benzimento; Búbera é um nome relacionado ao estômago da 
cutia e Põra trata-se de filhos. Yúpuri Sararó Búbera Põra, portanto,  
significa numa tradução livre e literal, filhos do estômago da cutia. 
Aqueles homens que sucederam a eles, integrando a fila daquela 
turma, são hoje conhecidos como Yúpuri Sararó Búbera Põra. 
Um ancestral reconhecido por suas habilidades de simplicidade, 
humildade, extroversão e invejável domínio de Ukunse e Mūnropaū 
Ussétisse (a arte do diálogo tukano). Nota-se, é o segundo irmão 
da segunda turma na hierarquia tukano. Yúpuri Sararó Búbera 
surgiu com diversos objetos de sua propriedade, e entre os 
mais preciosos dons e a arte da oratória que estamos buscando 
descrevê-la or meio da noção de Ukunse e Mūnropaū Ussétisse.

O fato de os Yúpuri Sararó Búbera Põra apresentarem o 
seu ancestral com virtudes na arte do diálogo tukano (Mūnropaū 
Ussétisse) não significa que essa característica seja exclusiva 
aos Yúpuri Sararó Búbera e seus descendentes, mas que entre 
os ancestrais Tukano tal característica é reconhecida como dom 
proeminente deste coletivo. Da mesma forma, outras habilidades 
são características de outros grupos e reconhecidas por todos.

Após Yúpuri Sararó Búbera surgiu Nhahri Diipé. Em 
seguida vieram os seguintes ancestrais: Arkūto Meringū; 
Kohãpa; Nhahri Duuka e Yairó, completando a segunda turma 
Tukano subordinada diretamente a nremiri Sararó. Todos eles 
são denominados Sararoá. Na sequência, sem apresentar em 
destaque o ordenamento preciso em termos hierárquicos, 
Luciano Barreto passou a descrever os seguintes grupos que 
seguem após os integrantes do grupo Yairó:

Papera Põra (filhos de Papéra); Buú Põra (filhos de Tucunaré); 
Sacuró Põra (Sacuroá); Haunsiro Põra/Turo Põra; Kūnmaro 
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Põra; Borsô Kahapery Põra (filhos dos olhos de Acutiwaya); 
Baá Põra; Arpūn Kérya (pata de caranguejo); Baya Põra; 
Yūhūro Põra (Yūhūroa); Būrpūá Põra (filhos de Aranha); 
Omeperí Põra (Omeperyá); Arupery Põra (Aruperya); Yepa 
Baíry Põra (segundo meu informante este sib foi extinto); 
Umun Sisi Põra (Umu) Sisía; Yiagū Põra; Borsó Põra; Yepa 
Nuhiro Põra.

Este fluxo da realização formal de Yepa Oãkhë assegurou a 
seu modo o surgimento dos grupos Tukano saídos da Canoa de 
Transformação (Pamūri Yurkūsū), e consequentemente a formação 
e transformação que se efetivam na socialização dos ancestrais 
Tukano, embora razoavelmente descritas ainda esteja incompleto 
ou limitado ao conhecimento de Luciano Barreto. Pode ser, 
portanto, completado por outros conhecedores Tukano, conforme 
o próprio Luciano reconheceu e indicou.

Formados, os homens passaram a participar da viagem para 
o desenvolvimento de uma organização social com a construção 
de casas, roças e outras habilidades como pesca, caça, coleta, etc. 
Passaram a conduzir a vida conforme as suas caracterizações, no 
seu modo de ser e produzir a condição Tukano.

Por certo, o leitor pode estar pensando que tudo seria 
mais simples se ao apresentarmos a árvore genealógica Tukano 
alinhássemos todos os ancestrais em uma só fila. Pode parecer um 
tanto confuso dizer que após cada ancestral estabelecer sua turma, 
outro estabelecia a sua e assim entre eles instaurou-se uma relação 
hierárquica na qual o mesmo princípio hierárquico foi instituído 
no interior de cada turma. Aparentemente seria mais simples se 
organizássemos numa única sequência, mas aqui é que entra a 
importância da arte do diálogo Tukano (Ukunse e Mūropaū Ussétisse) 
enquanto fundamentação teórica das categorias do pensamento. 

Assim como a história não é concebida em um plano linear para os 
Tukano, a estrutura também segue orientações particulares.

Ukunse e Mūnropaū Ussétisse, enquanto arte do diálogo 
Tukano são fundamentações teóricas Tukano que descrevem e 
envolvem ao mesmo tempo a teoria e prática, o pensamento e o 
ato, a estrutura e a história. Portanto, sigamos com a sequência 
hierárquica liderada por Yúpuri Waúro (chefe maior de todos 
Tukanos), por remiri Sararó (o segundo) etc. Sigamos com a 
metáfora da árvore genealógica. Cada galho representa um grupo. 
E para seguirmos com os valores Tukano pensemos, como sugere 
literalmente Luciano Barreto, na planta do tabaco que representa 
a árvore da vida Tukano e de outros coletivos, como, por exemplo, 
Tuyuka e Desana.

Dessa forma significa dizer que cada grupo possui seu 
Mūnroū79 (planta das folhas de tabaco) que suplementa a vida e 
respectivamente a formação de unidades hierárquicas.

Mūnropaū Ussetisé é um discurso que vai além da arte do 
diálogo sustentada por Ukunse e Mūnropaū Ussétisse que, por sua 
vez, expressa a sociologia tukano. Ukunse e Mūnropaū Ussétisse. 
Não perde a importância enquanto uma fundamentação teórica 
e fundamentação prática, pois, é a noção que proporciona 
o aprofundamento dos fatos míticos, da viagem Canoa de 
Transformação, das Casas de Transformação. Ao mesmo tempo, 
suscita a sociologia dos coletivos Tukano, envolvendo benzimentos, 
música, dança etc. Mūropaū Ussetissé não é uma noção isolada, 
mas uma conectividade com Ukunse que, por sua vez, está 
conectada também a Mūnropaū Ussetísse. Assim, enquanto a 
noção de Ukunse pode nos remeter aos fatos míticos vivenciados 
pelos ancestrais primevos em sua exterioridade, Mūnrapaū, 

79	  Marsa kurári nūhkūn kūosa’má mūropaū. Dii Khara, Winra, kūosama nãye Mūnropaū Ukunse kūosa’má: 
Cada grupo étnico possui sua Árvore da Vida.
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Ussetissé nos permite pensar o homem Tukano na interpretação 
sociológica de sua virtude e habilidade, assim como descreve a 
classificação dos grupos e a formação hierárquica de um coletivo.

Todavia, Mūnropaū Ussetísse é o que descreve o coletivo; 
desta forma descreve o discurso da árvore da vida e da formação 
dos coletivos na íntegra. Um arranjo social de conhecimento que 
se constitui em seus complementos por meio da arte de Mūnropaū 
Ussétisse ou simplesmente Ukunse.

Pamūnri Pe Poea Wii (Cachoeira Ipanoré, rio 
Waupés, Brasil) e Suriã Poea Wii (Yuruparí, rio 
Waupés, Colômbia)

Emergidos os ancestrais Tukano e feito o ordenamento 
em unidades hierárquicas (darseá kurári), Yepa Oãkhë seguiu rio 
acima para outra Casa de Transformação Suriã Poea Wii (Casa de 
Caju), hoje também é conhecido como Cachoeira de Yuruparí, Rio 
Waupés, Colômbia. Esta Casa é de grande importância para muitos 
povos, como Tuyuka, Desana, Bará, Karapana, Siriano, Yurutí e 
outros. Pois foi lá que seus ancestrais emergiram da Canoa de 
Transformação (Pamūri Yurkūsū).

A partir do trajeto entre Pamūri Pe Poea Wii (hoje Cachoeira 
de Ipanoré, Rio Waupés, Brasil) e Suriã Poea Wii (Cachoeira de 
Yuruparí, Rio Waupés, Colômbia) os ancestrais Tukano passaram 
a viajar materialmente (bahuro wakapa maha: eles viajavam 
visivelmente agora) em companhia de Yepa Oãkhë para se 
estabelecerem em Nūrinha (Rio Turí, ajusante do Rio Papurí). 
Ali passaram a se organizar socialmente na maneira de ser e de 

viver em conjunto. Yepa Oãkhë seguiu a viagem pelo Rio Waupés. 
Isto indica que, em certo momento, os ancestrais Tukano tenham 
permanecido no mesmo lugar (a princípio em Nūrinha: Rio Turí, 
jusante do Rio Papurí) por um longo tempo quando começou a 
fase migratória dos grupos Tukano para diversos lugares, entre os 
quais a região do Alto Tiquié. Mas voltemos com a descrição da 
viagem da Canoa de Transformação (Pamūri Yurkūsū). 

No trecho entre Pamūri Pe Poea Wii (Cachoeira de Ipanoré) 
e Suriã Poea Wii (Cachoeira de Yuruparí), onde existem diversas 
outras Casas de Transformações, sua trajetória encerra em Nūrinha 
(Rio Turí). Segundo Luciano Barreto, as terras que sucedem a 
região de Nūrinha passaram a ser de propriedade daqueles que 
emergiram em Suriã Poea Wii. Como vimos, os Tukano ficaram no 
Rio Nūrinha (Rio Turí), onde começaram a organizar a vida social, 
construindo suas casas comunais, roças, matrimônios etc.:

[…] foi em Nūrinha que Yepa Oãkhë deixou nossos ancestrais 
para que vivessem naquelas terras que precisamente são 
nossas. É onde se formou nossas capoeiras, nossos rios, 
enfim, a vida dos nossos ancestrais passou a se estabelecer 
em Nūrinha. Esses lugares ficam nas cabeceiras do Rio 
Nūrinha, creio que seja nas proximidades da comunidade 
Santa Luzia, as pessoas que moram nesses lugares devem 
ter conhecimento sobre isso que estou falando, ou seja, 
sobre as nossas terras. Mas os nossos avôs sempre falaram 
que é lá que ficam nossas terras propriamente ditas (Luciano 
Barreto).

Fato é que tendo deixado os Tukano em Nūrinha (Rio Turí) 
Yepa Oãkhë, seguindo com a Canoa de Transformação, chegou 
em Tohári Nūrkūnro (nome de ilha, fica abaixo da cidade de Mitu, 
Waúpes, Colômbia), onde Yepa Oãkhë precisou parar (daí o nome 
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da ilha) devido à emboscada de outro inimigo, a cobra Mutum 
(Wanropi Pinro). Ali, tudo se repete com um agravante, Yepa 
Oãkhë foi engolido pela cobra. Yepa Oãkhë utilizou-se de seus 
poderes para manter-se vivo estando dentro da barriga da Cobra 
Mutum. Enquanto isso, a Cobra Mutum passou a ingerir (colocar 
para dentro da sua barriga) diversos tipos de material como argila, 
areia, pedras […] no propósito de poder eliminar Yepa Oãkhë, mas 
tudo que a Cobra Mutum ingeria parava em cima de bartípakaro 
(escudo de proteção) que Yepa Oãkhë fez para se proteger. Estando 
nesse impasse é que Yepa Oãkhë tomou em suas mãos seu Urpitū 
e começou a assoprar uma corrente de som para os ouvidos da 
Cobra Mutum que incomodada ficou com bastante tremor em seu 
“corpo”. Yepa Oãkhë inspirou-se em seu poder (Uuro) e através 
do pensamento arremedou seu bastão sagrado (Yaigū) na beirada 
do rio e puxando seu arpõa phiri (brincos em espécie de lâminas) 
perfurou a barriga da Cobra Mutum. Assim, com forte impulso 
auxiliado pelo seu bastão sagrado (Yaigū) conseguiu se arremessar 
para fora da barriga da Cobra Mutum.

Vencida a batalha, Yepa Oãkhë pôde chegar à Suriã Poea Wii 
(Casa de Transformação) onde passaram a emergir os ancestrais 
Tuyuka (Dii khara), Desana (Winra), Karapana (Mūrteã), Siriano 
(Sūria), Bará, Yurutí (Wainhara), e outros que foram para o 
território colombiano (como conhecemos hoje). Desta forma, 
tendo completada a formação dos ancestrais dos diversos grupos, 
Yepa Oãkhë retornou para a Casa de Transformação em Dyá 
Orpen’ko Wii (Lago de Leite) onde se estabeleceu para transcender 
definitivamente para a Casa do Céu (ūmse Wiipū mūhūa nūnkapū: 
ele, Yepa Oãkhë transcendeu para Casa do Céu).

Desse modo, voltemos de modo mais pontual para o contexto 
da sociologia específica Sararó Yúpuri Búbera Põra.

Trajetórias Yúpuri Sararó Búbera Põra

Retomemos a árvore genealógica que conduz aos ancestrais 
Tukano, como também nos permite pensar os grupos de irmãos 
com suas particularidades. Vejamos assim, um pouco mais de 
perto, a trajetória Sararó Yúpuri Búbera Põra situada hoje na 
comunidade de São Domingos Sávio, Alto Tiquié, e suas derivações 
da organização social.

Os integrantes do grupo Yúpuri Sararó Búbera Põra costumam 
afirmar que o local onde hoje está localizada a comunidade São 
Domingos já foi local de ocupação de inimigos que migraram para 
o Tiquié. Fato é que o ancestral conviveu longo tempo na casa 
comunal (Barsarí Wii) de Yúpuri Waúro, nas mediações do Rio 
Papurí, em um local denominado Buraco de Peixe (Way Peeri: Pirá 
Coara). Mas com o desgaste da vida comunal começaram a organizar 
um plano migratório para o Rio Tiquié com um número de pessoas 
bastante reduzido, isso significa que “nos tempos primevos nosso 
ancestral era um só, enquanto outros se multiplicavam em número 
maior (José Maria Lima Barreto, 2010)”.

Para os Yúpuri Sararó Búbera o primeiro local de ocupação 
foi de Nūrinha (Rio Turí), seguido de Way Peeri (Pirá Coara) e 
depois migraram para o Rio Tiquié. Mas no aspecto da descrição 
migratória dos grupos Tukano para o Rio Tiquié ou da formação 
mitológica dos grupos Tukano é notório que:

[…] cada um dos grupos apresenta seu caminho feito na 
Canoa Cobra Grande, assim nosso grupo tem sua versão. 
Diante disso seria interessante também ouvir as pessoas 
que moram no Rio Papurí para ver qual é a versão deles a 
respeito dos Tukano que migraram para o Rio Tiquié. Isso 
seria importante para ouvir o que eles têm a dizer, ou seja, 
dos Tukano que estão no Papurí sobre a própria cobra-canoa, 
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assim como o ponto de vista que eles têm em relação a nós 
Tukano que moramos no Tiquié (Domingos Barreto, 2010).

Em muitas ocasiões a ocorrência da migração dos grupos 
Tukano está associada a atritos violentos. No caso do primeiro 
ancestral Yúpuri Sararó Búbera80 a descrição dos seus descendentes 
é que o mesmo tenha morrido pelo sopro do veneno (doha weheha 
maha panra) investido contra ele quando seu filho criança ganhou 
seu mesmo nome. Este segundo Yúpuri Sararó Búbera (também 
morto por envenenamento) herdou além do nome, toda sabedoria 
de seu pai. Tendo morrido o segundo Yúpuri Búbera Sararó, repete-
se a transmissão do nome e dotes, e o filho ainda pequeno passou 
a ser terceiro Yuúpuri Sararó Búbera. Este terceiro Yúpuri Sararó 
Búbera com a morte do seu pai passou a viver sob a guarda do 
chefe maior dos Tukano Yúpuri Waúro.

Mas o tempo passou e na sexta geração Sararó, enquanto 
ainda viviam na casa de Yúpuri Waúro; iniciaram novo processo 
migratório, partindo para o rio Tiquié sob a ordem de Pirodiho 
ou Amo kho (nome de benzimento). Esta, por sua vez, ficou 
responsável pela integridade de seu irmão Yúpuri Sararó Búbera 
(sexta geração), depois da morte do pai. Acontece que, o pai 
Yúpuri Sararó Búbera (quinta geração), enfermo passou seus 
dotes para sua filha Pirodiho que herdou a sabedoria Tukana com 
a recomendação de no momento oportuno repassar para seu 
irmão Yúpuri Sararó Búbera da (sexta geração)81 aqueles dotes. O 
80	  É de praxe que, conforme os integrantes do sib Sararó Yúpuri Búbera Põra, todos os ancestrais que firmariam 
os 35 dos sibs Tukano surgiram em Pamūri Pe Poea Wii (Cachoeira de Ipanoré, Rio Waupés) onde teria acontecido 
o cume da transformação humana, enquanto criaturas do deus Yepa Oãkhe e por terem surgido na segunda 
instância da criação divina (na primeira tentativa foram as cachoeiras que surgiram tomando assim o privilégio 
da imortalidade que a princípio pertenceria a humanos) eram mortais que vivenciaram diferentes períodos de 
transformações marcadas pela viagem da Sagrada Canoa de Fermentação e em cada passo vivenciado nas Casas 
Sagradas.
81	  “Por este motivo é que nossos benzimentos ou nosso Mūnropaū Ussétisse se reduziram como afirmara 
o velho ‘inspeturo’ para meu finado pai Kuriano. O mesmo reconhecia que eles já cresceram no tempo em 
que a redução já vinha se proliferando. Além disso, nossos tataravôs já reconheceram que a redução do nosso 
conhecimento já fazia parte de sua vida por vários motivos e ao mesmo tempo reconheciam que o que faziam em 
seus tempos já não tinha comparação ao que se fazia no tempo dos seus ancestrais e que muita coisa era feira 
sem muita importância e fundamentação (Luciano Barreto, 2010)”

menino se tornou rapaz e ainda sob cuidados de sua irmã Pirodiho 
começou a pensar no processo migratório que os levaria para rio 
Tiquié (Kūrsá).

Assim, seguindo todos os protocolos cerimoniais Yúpuri 
Sararó Búbera passaram a morar em sua casa (Barsary Wii) com 
seu grupo que já era de um número maior. Em momento oportuno 
organizaram uma excursão pesqueira ao Rio Tiquié, descendo 
precisamente em Baya Pee (buraco que produz ritual sonoro), atual 
Comunidade Santo Antônio (margem direita do Rio Tiquié). Essa 
primeira excursão não passou de uma viagem de reconhecimento 
para as observâncias precisas sobre o novo lugar. Passado algum 
tempo houve a segunda excursão onde construíram uma casa 
e uma roça; assim como ocorreram retornos para queimação 
e plantio de manivas; cada atividade obedecendo ao tempo e 
cuidados precisos de sua efetivação.

Percebendo que tudo estava encaminhado resolveram então 
migrar para o rio Tiquié, além dos integrantes Yúpuri Sararó Búbera 
vieram alguns Nhahori Dii Pee, só depois é que Yúpuri Waúro soube 
da notícia de que Yúpuri Sararó Búbera partira para Kūrsa (rio 
Tiquié) e, bastante irritado, quis rever a partilhara que havia feito 
com Yúpuri Sararó Búbera. Sentindo-se traído Yúpuri Wáuro enviou 
homens para resgatar os bens partilhados. Yúpuri Sararó Búbera 
não estava mais só, tinha consigo um número maior, entre os quais 
Arkūto (que passaria a ser conhecido como “Inspeturo”), seu primo 
de temperamento fortíssimo que fez com que os grupos enviados 
por Yuúpuri Waúro retornassem arrependidos e de mãos vazias.

Aqui merecem destaque alguns nomes que participaram 
dessa migração: Amô Pirodhio (morreu sem ter marido) e seu 
irmão Yuúpuri Sararó Búbera, seus primos: Arkʉto (posteriormente 
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se chamou Francisco, mais conhecido como “Inspeturo”)82 e seu 
irmão Seribhy. Além destes, vieram alguns Nharih Dii Pe conforme 
anunciamos anteriormente. De Yúpuri Sararó Búbera (sexta 
geração) nasceu Eremundo Buu (nome de benzimento, Tucunaré), 
marcando assim a sétima geração, que veio junto com seu pai 
como migrante para Kūrsa (Rio Tiquié) ainda menino, além do 
seu primo Seribhy ou Kome Yaí. No entanto, só a linhagem de 
Eremundo Buu é que dará continuidade na formação à linhagem 
Yúpuri Sararó Búbera Põra, pois da linhagem de Arkūto (Inspeturo) 
e seu irmão Serybhy foi extinto, inclusive o próprio filho de Kome 
Yaí que se chamava Aríke sumiu na região do Solimões. É o que 
conta a história Yúpuri Sararó Búbera Põra.

Neste contexto Eremundo Buu, por sua vez, sobrinho de 
“Inspeturo”, por ser filho do seu primo Yúpuri Sararó Búbera da 
sexta geração, teve dois filhos. O mais velho Doé (Antônio) e o mais 
novo Arkūto Yaí (Mandu). Ambos são os ancestrais de todos os que 
hoje têm São Domingos Sávio como referência local do coletivo. É 
importante notar, a referência não está limitada ou condicionada à 
permanência no local. Não só aqueles que nasceram e hoje moram 
em São Domingos possuem tal referência, mas, sobretudo, muitos 
que nunca moraram lá e hoje vivem espalhados por muitos lugares 
distantes (São Gabriel da Cachoeira, Santa Isabel, Manaus, São 
Paulo, Cuba83, etc.). E isso depende da transmissividade patrilinear 
sobre a localidade que remete aos princípios de identificação de 
um lugar e de pertencimento a um coletivo Tukano.
82	  Koch-Grümberg (2005, p. 296) em sua viagem realizada no noroeste amazônico relata parcialmente sua 
estadia nas proximidades da atual Comunidade São Domingos Sávio e em detalhe mostra a foto com o nome 
Inspetor Antônio (nome errôneo, quando se trata de Francisco) Tukano, na verdade, conforme meu informante 
Luciano Barreto, se trata de Arkūto que passou a ser conhecido como Francisco e consequentemente “Inspeturo” 
que na foto aparentar estar com idade bastante avançada. Sobre “inspeturo” há muitas histórias de que o mesmo 
tenha passado muito tempo em diversos lugares como Rio de Janeiro, Belém a trabalho com os “brancos”. “No 
tempo que meu pai Kuriano era menino chegava cartas para ‘inspeturo’, que já tinha retornando até então, 
escrita por suas filhas que pediam para que fosse buscá-las. Seus sobrinhos, primos e irmãos sempre deram 
apoio para que fosse buscar suas filhas, mas ele sempre recusou: ‘eu não vou buscá-las meus netos porque elas 
são mulheres, mesmo que eu vá buscá-las não darão nenhuma influência para vocês, elas são mulheres meus 
netos’” (Luciano Barreto, 2010).
83	 Durante a realização da pesquisa tinham alunos Tukano do grupo estudando em Cuba.

Migrando para o Rio Tiquié foi que os Yúpuri Sararó Búbera 
Põra se estabeleceram em Way Peeri (atual comunidade Santo 
Antônio, Rio Tiquié). Tempos depois, outros grupos Tukano, 
como Haunsiro Põra também migraram para o Tiquié e foram se 
estabelecendo nos lugares onde vivem nos dias de hoje. Além 
desses grupos, vieram também os remiri Sararó que ficaram 
no Igarapé Cabarí (acima da Comunidade São Domingos Sávio). 
Assim, os trajetos migratórios de Tukano para outro, ou ainda 
de um coletivo étnico indígena para outro, varia a descritividade 
sendo narrada por este ou aquele grupo indígena no Rio Tiquié.

No caso do(s) remiri Sararó tendo conhecimento de que 
seu irmão Yúpuri Sararó Búbera (pai do Eremundo Buu) estava 
morando em Way Peeri, remiri Sararó foi ao seu encontro e 
convence-o para que fosse morar em suas proximidades, uma vez 
que naquele lugar tinha mais recursos (se referia a dois Igarapés 
Onça e Cabarí, ambos com cachoeiras). Convencidos pela 
oferta os Yúpuri Sararó Búbera Põra resolveram se mudar para 
Cachoeira Periquito84 (Igarapé Cabarí: Mionhã), e ainda antes 
de ser estabelecerem na atual Comunidade São Domingos Sávio 
ocuparam diversos lugares, entre os quais, Kerkéro Poea (Cachoeira 
Periquito), misa Boárima Pitó (Boca do rio onde apodreceu uma 
tela de parí) e Natáru Nhoa (Ponta do Natal). Todas as mudanças 
ocorriam a partir da morte de um patriarca de grande importância 
ou mesmo um ente querido do grupo. O sepultamento ocorria no 
interior da casa comunal e para se reconstituírem, espiritual e 
emocionalmente, sentiam-se obrigados a procurar um novo lugar, 
mesmo que fosse a pouca distância.

84	  Assim se separou do seu irmão menor do sib Nharir Dii Pe que permaneceu em Way Peeri e seus 
desncendentes hoje moram ainda na Comunidade Santo Antônio e em Maracajá. “Minha finada tia Sabéra sabia 
disso tudo e dizia que moraram em Way Peeri por um longo tempo, mas ela falou pouca coisa, me disse uma vez: 
‘foi justamente naquele lugar que nossos ancestrais desceram meu sobrinho. A mesma se de pouca coisa, mas 
chegou a ver finado Woo Nii’ho (do sib Dii Pe e que viera junto com Yúpuri Sararó Búbera de Way Peeri (Piracoara, 
rio Papurí), como era conhecido, ainda morando no local onde desceram pela primeira vez no rio Tiquié (Luciano 
Barreto, 2010)”
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São Domingos Sávio, portanto, não é o lugar onde os 
ancestrais Yuúpuri Sararó Búbera Põra chegaram vindo do 
Papurí, mas que com o decorrer do tempo é que passaram a 
se estabelecer definitivamente ali. O lugar, portanto, passou a 
ser a localidade principal dos integrantes do grupo hoje. Neste 
contexto, vejamos alguns elementos da ocupação sociológica 
contemporâneos na comunidade São Domingos que hoje, dada 
as devidas transformações, é conhecida também como o local 
da família Barreto. Nota-se, sobretudo, que o lugar de referência 
não se limita a um ponto fixo, mas a uma região construída com 
estruturas fundadas em um plano mítico de saberes e ações.

De Mionha Piito a São Domingos Sávio:  
aspectos da organização social

São Domingos Sávio, vimos, é o lugar atual dos Yuúpuri Sararó 
Búbera Põra que são reconhecidos hoje também como integrantes 
da família Barreto. Significa que, quando se refere aos Yúpuri Sararó 
Búbera Põra, se refere ao mesmo tempo aos Barreto e vice-versa. É 
o que se nota na identificação de cada integrante.

Vimos também que antes de se estabelecerem em São 
Domingos Sávio os Búbera Põra passaram por diversos lugares. 
Mas é importante notar que os restos mortais de importantes 
ancestrais estão nas proximidades de São Domingos, inclusive 
Yuúpuri Sararó Búbera (6ª geração) e sua irmã Pirodiho. Nos 
tempos de Dóe (Antônio, primeiro filho de Eremundo Buu) foram 
para Mionha Piito buí (acima da foz do Cabarí) onde em meados de 
1906 o padre salesiano João Balzola batizou o lugar com o nome 
de Cabarí São Domingos. Tempos depois os Tukano Pamo Põra 
foram morar junto a Dóe. Mas por questões de desentendimentos 

Doé (Antônio) instalou-se onde fica atualmente o cemitério. Neste 
mesmo lugar faleceram Komé Yaí, “Inspeturo” e Joanico.

Diante da debilitação de seu pai (Inspeturo), Manoel 
Antônio Yepara (2º filho de Doé, conhecido como Kuriano) se 
mudou para o lugar da atual comunidade São Domingos Sávio, 
onde fica nos dias de hoje o porto do senhor Tarcisio Barreto, e 
onde queremos chegar. Isso se deu em meados de 1930. Período 
em que Antônio Buú (mais tarde Antônio Barreto) ingressou no 
internato salesiano.

 Com o falecimento de seu pai Doé (Antônio) e sua mãe 
Maria Antonia Monteiro (Tuyuka Arko bayaroa), Manoel Antônio 
Yepara (Kuriano) e sua família partiram para Aca - raricoara 
(Colômbia). O senhor Marcos Sierra, Xavier Sierra e Manoel Sierra 
(Tukano remiri Sararó) vieram buscar a família de Manoel Antônio 
Yepara (Kuriano) para que fossem morar em suas proximidades. 
Ponciano morava junto ao seu sogro Tuyuka no rio Cabarí, outros 
como Francisco (Pacíco) e Belezário (Birí) acompanhavam a mãe 
junto aos Bará, isso depois do falecimento de seu pai Yarka Yaí 
(Mandú)85. Assim, houve mais uma dispersão dos Yúpuri Sararó 
Búbera Põra. Como não se acostumaram em Acaricoara (Colômbia), 
Manoel Antônio Yepara (Kuriano) resolveu retornar e se instalou 
em Natáru Nhoa (Ponta de Natal, abaixo de São Domingos Sávio), 
onde começou a reunir seus irmãos (primos paralelos) Ponciano 
Barreto, Francisco Barreto e Belezário Barreto. Neste período 
José Barreto, Amália Barreto, Ovídio Barreto e Raimundo Barreto 
ingressaram no internato salesiano, já em meados de 1940.

Vendo que o grupo se organizava novamente o senhor Manoel 
Antônio Barreto (Kuriano) resolveu fundar o atual lugar, onde fica 
hoje a comunidade São Domingos Sávio, aproximadamente em 

85	  Mandú Yarka Yaí (irmão menor de Dóe, ambos os filhos de Doé) é pai de Ponciano (com a primeira mulher, 
Desana), Francisco e Belezário (com a segunda mulher, Tuyuka).
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1948/9. O líder, ou “capitão”, como passaram a chamar era Antônio 
Barreto (filho de Joanico); o Vice-capitão e catequista, José Barreto 
(filho de Kuriano); e o animador ficou sendo Francisco Mandu 
Barreto (Pacíco, filho de Yarká Yaí). Esse foi um marco importante 
para o grupo porque seus integrantes realizaram uma eleição para 
escolha de dirigentes que estariam envolvidos na organização 
e animação da comunidade. Assim, o antigo nome Cabarí São 
Domingos, batizado pelo Pe. Balzola passou a ser conhecido como 
comunidade São Domingos Sávio. Nessas condições notamos o 
porquê de tantas mudanças a pouca distância de um lugar para o 
outro; de imediato podemos afirmar que o que levava a tomarem 
essas atitudes era as mortes86.

A comunidade em si passou por diversos momentos 
significativos de dispersões desde que foi fundada. Muitos saíram em 
busca de oportunidades para cidades como São Gabriel da Cachoeira, 
Manaus, São Paulo, Rio de Janeiro, Cuiabá, etc.; outros resolveram 
migrar para o território colombiano no momento oportuno da 
valorização da borracha em meados da década de 1960.

São Domingos Sávio está no noroeste amazônico (alto Tiquié) 
e se limita a Leste com o rio Cabarí (mora um grupo de Tuyuka no 
seu interior), ao Sul com o Distrito de Parí-Cachoeira, ao Norte 
com a comunidade São Paulo (moram os integrantes do grupo 
Tukano Merin Baya Põra, também hoje conhecido como Família 
Bastos), e a Oeste com Onça Igarapé (no interior deste rio existe 
uma comunidade Tuyuka). Ao Sul: o marco principal é Erea Poea 
(pequena cachoeira que divide com a turma de Parí-Cachoeira, 
precisamente os Birinho Põra87); ao norte: Yurkū Turturo Duhiró 
(acima da Comunidade Santa Rosa, onde mora atualmente um 

86	  Quando um Bayá (mestre de música) viesse a falecer, todos os materiais de sua ornamentação artística 
eram postos no caixão para sepultamento.
87	  Sobre os moradores de Parí-Cachoeira faremos apenas uma observação no momento preciso, pois, é 
bastante complexo, mas tentaremos por em clarividência a respeitos dos mesmos.

grupo Tukano Pamo Põra, conhecido também como Família Pena; 
à Leste: Serra Bacaba, Nhumugū, na cabeceira do rio Cabarí); e, 
a Oeste: cabeceira do Onça Igarapé e se estende a Berarã Buá 
(Monte das Abelhas, rio Castanho, ajusante do Tiquié). Hoje em dia 
a nova geração Yúpuri Sararó Búbera Põra segue em dispersão e o 
estilo de vida ainda é pautado pelos princípios da transformação. 
As mudanças seguem princípios que estruturam o pensamento 
e a práxis Tukano. Nem todos vivem de roças e pescado como 
um dia foi. Das casas comunais passaram a viver em unidades 
domésticas separadas fisicamente, casas nucleares que em 
conjunto constituem o que hoje chamamos de comunidades. Estas 
variações encontram fundamentos próprios e se estendem por 
outros planos da organização social. Além do nome de benzimento 
é conhecido também o nome de Batismo. Visto assim, podemos 
nos aproximar de modo mais adequado ao novo contexto e, sem 
menosprezar as mudanças, reconhecermos as continuidades.

Conforme informou Luciano Barreto a última maloca 
Yúpuri Sararó Búbera Põra foi construída em Natáru Nhoa (Ponta 
de Natal) à margem esquerda do rio Tiquié, acima da Pedra de 
Rouxinol, abaixo da atual comunidade São Domingos Sávio. Sua 
arquitetura segue orientações que acompanha o nascer e o pôr 
do sol. A parte da frente (Barsáwi Diápoa) dá para o nascer do sol 
e o fundo (Duakaro) para o pôr do sol. A estrutura da maloca é 
concebida como a do corpo humano com joelhos e mãos em terra, 
representando os quatros esteios principais da casa. Os caibros 
são as costelas; a porta de entrada, a face e o fundo da maloca as 
nádegas. Neste contexto, viver nas dependências de uma maloca 
é como viver no interior de um corpo humano. Na vida cotidiana 
está tudo mudado no que diz respeito à arquitetura das aldeias, 
mas a vida ainda segue orientações antigas em São Domingos.

Antes, na estrutura das casas coletivas, logo na entrada 
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em paralelo existiam Sámūri Turkum (salas de apoio). Espaço 
concebido especialmente para recepção de visitantes com um 
canto especial entre as duas primeiras colunas reservado para 
o diálogo cerimonial. No centro, um espaço livre que levava às 
duas colunas do fundo, onde homens escolhidos se situavam. 
As mulheres visitantes ocupavam o lado direito, enquanto que 
anfitriãs à esquerda. Todas com funções cerimoniais específicas em 
acordo com o cerimonial. Os lados da maloca podem ser pensados 
em termos primários e secundários, os primeiros ocupados pelos 
donos da casa que eram dançarinos (kapiwaya), e os secundários 
pelos visitantes. Esta forma de ocupação, portanto, se dava em 
ocasiões cerimoniais com a presença dos visitantes. Os visitantes 
mais frequentes do grupo Tukano eram os Tuyuka, no caso dos 
Yúpuri SararBúbera Põra, em especial os Tuyka de Onça Igarapé. 

Em Natáru Nhora (Ponta de Natal) o chefe era Kuriano e o 
segundo (Kū’mera khūn) era seu primo Ponciano. No cotidiano, 
cada núcleo doméstico tinha seu espaço marcado por um fogo 
e também tinha um espaço reservado (Turcum), onde mantinha 
seus bens como farinha, cesto de beiju, panela de quinhapira, giral 
para defumação, cigarro e padú, entre outros utensílios de uso 
particular e coletivo. No centro um espaço comum aos homens 
onde guardavam ipadú e forquilha de cigarro e um fogo coletivo 
para as mulheres. As refeições diárias eram de suma importância 
para a vida de uma maloca e estava na responsabilidade do chefe 
promovê-la. Em geral cada núcleo doméstico, formado pelo casal 
e seus filhos, tinha seu espaço privativo reservado.

Quanto ao contexto externo, o espaço mais importante era 
a roça comunal que pertencia diretamente a todos os residentes, 
seguindo os mesmos preceitos da divisão interna da maloca, isso 
é, com espaços também reservados para unidades menores.

A transição da maloca para as comunidades, embora 
revele mudanças radicais impostas muitas vezes com rigor e 
intolerância pelos salesianos, vista de perto, guarda elementos 
estruturais importantes. Passou a existir o capitão, o catequista 
e o animador, todos responsáveis pela comunidade, em termos 
espirituais e sociais. O capitão passou a ser responsável pela 
conduta da organização social na comunidade, o catequista era 
o responsável pela vida espiritual (católica) e o animador passou 
a ter responsabilidade para as outras atividades esportivas e 
organização das festividades. Percebe-se mudanças expressivas 
no contexto arquitetônico e na arquitetura social dos coletivos, ao 
mesmo tempo é notável como a metáfora do corpo humano ainda 
pode ser observada nos novos tempos e espaços. O que antes era 
a casa comunal, agora é a maloca da comunidade. Lugar de todos 
em tempos atuais, a maloca é a forma convencional de seguir com 
as transformações em acordo com as invenções e inovações da 
história. E todas as formas da mudança são apreciadas e buscadas 
por todos em todos os sentidos:

Trabalhamos com a comunidade, com a escola e também 
nos reunimos para rezarmos juntos aos Domingos, sempre 
na esperança de uma vida boa para nossos filhos e que um 
dia sonhamos que nossos filhos se formem bem através dos 
estudos, e isso será uma satisfação enorme para todos nós. 
É com esta expectativa que temos nossa escolinha, para que 
nossos filhos estudem para nos ajudar, para nos dar forças 
e isso é um motivo de alegria e satisfação para nós (Otávio 
Barreto, 2010).

Essas convicções passam a delinear um entrelaçamento 
bastante significativo como a importância de uma escola na 
comunidade visando não só questões de interesses exógenos 
como leitura e escrita, mas como motivo de sustentabilidade da 
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própria existência do coletivo. Uma forma de “domesticação do 
mundo dos brancos”, como se observa em muitos outros casos de 
encontros interculturais (SAHLINS, M., 2002; ALBERT & RAMOS, 
2000). Trata-se, assim, de especificar a forma e o conteúdo desses 
novos impulsos históricos que devem ser articulados aos princípios 
estruturais Tukano. Noutros termos, uma mudança controlada que 
não coloque em questão as condições diferenciadas da existência 
Tukano. Como vimos acima, transformações são princípios Tukano 
instituídos desde a origem. Nesse contexto, a escola passou a ser 
um equipamento importante para a vida em uma comunidade 
hoje, e essa importância está associada às possibilidades que ela 
abre para novas transformações:

Nós continuamos vivendo aqui com muita coragem, mas 
vendo que a situação só queria piorar nos reunimos para 
traçar propostas que pudessem nos dar mais segurança e 
assim é que pensamos na implantação da nossa escola para 
nossos filhos aqui. Isso foi pensado porque nós temos nossas 
esposas, e filhos que estão crescendo e que precisam de uma 
escola e nós também muitas vezes não temos condições de 
levar para outros lugares e isso seria injusto com a nossa 
comunidade mesmo, pois, se colocarmos nossos filhos para 
estudarem em outros lugares a comunidade aqui ficaria 
totalmente abandonada, essa foi a nossa iniciativa. Por 
exemplo, lá em Pari-Cachoeira tem escola, lá é bom sim, 
sem dúvida, mas quando a gente pensa bem, Pari-Cachoeira 
está tirando todas as pessoas de suas comunidades, ou 
seja, devido seus filhos muitas famílias se mudam pra lá e 
acabam abandonando suas próprias comunidades (Narciso 
Barreto, 2010).

É claro que a escola traz um desafio direto à continuidade 
quando expressa a possibilidade de “ser alguém na vida”. Mas a 

escola também expressa novas possibilidades para a organização 
da coletiva. Hoje um pai Tukano não está preocupado apenas que 
seu filho se torne um bom pescador, caçador, trabalhador, enfim, 
um bom pai. Ele espera que seu filho seja “alguém na vida”, isso é, 
um bom professor, advogado, médico etc. Mas, ao mesmo tempo, 
olhando para a mesma história podemos situar também as escolas 
tukano e tuyuka, por exemplo, preocupada com a “educação 
indígena” diferenciada.

Estampa orgulho no novo rosto de muitos Tukano nas co 
- munidades no alto Tiquié por possuírem escola (diferenciada). 
Temos aqui um motivo bom para pensar na “reificação cultural”, 
considerando o processo de transmissão de saberes (que são 
maiores do que os educacionais) onde podemos destacar 
novamente o momento na maloca e o momento na comunidade. 
A história das transformações ganha amplitude e podemos situar 
todas essas mudanças em contexto de continuidade, não apenas 
rupturas. Desse modo, o processo de transmissão de saberes, 
que nos permite situar as mudanças está para além dos muros da 
escola. Vejamos mais um exemplo, a partir dos contextos que de 
modo geral podemos chamar de festas.

Organizar uma festa no tempo da maloca era algo diferente. 
Sem dúvida. Mais uma vez a diferença do antes e depois se torna 
explícita e compreensível em uma estrutura de continuidade. Do 
mesmo modo, não são menos explícitas certas continuidades 
quando olhamos para certas ocasiões como: Poori Nūmū (festa 
de oferecimento), Barsáwi Darerí Nūmū (inauguração da casa 
comunal/maloca), heripõra barserí nūmū (benzimento do coração 
de uma criança); etc. São exemplos de festas em que se nota o 
barsâmori (música cantada pelos homens na dança de kapiwayá), 
onde se faz necessário a presença de um convidado importante, 
com divisões de papéis e tarefas coletivas específicas. É importante 
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perceber esses momentos ganhando novas formas e, ao mesmo 
tempo, mantendo certas convenções. Sejam eles realizados nas 
comunidades do alto Tiquié ou em Manaus, como foi o caso do meu 
próprio filho. Todavia, há muitos desafios, pois os mais velhos hoje 
costumam lembrar do passado associando aos bons tempos onde 
eram os protagonistas das festas e hoje seus filhos já não têm tanto 
interesse pelos seus conhecimentos. Isso talvez seja um dilema 
eterno entre gerações. Portanto, passemos para uma questão que 
nos remete de modo mais pontual a uma outra questão, digamos, 
mais Tukano.

Barséke Wamé: nome de benzimentos

Figura 4 – O Kumu Luciano Barreto

Fonte: o autor.

Barséke wamé é um sinônimo possível para a construção 
Tukano dos benzimentos. Está associado, por exemplo, à 
representação efetiva de um “batizado”, uma vez que a criança 
nasce recebe um nome dado por um determinado benzedor.

Em tempos idos, mas não muito, heripõra barserí nūmū ou 
heripõra darerí nūmū88 (tradução livre, “dia do batismo Tukano”) 
era um momento importante, pois, tratava-se de uma das raras 
ocasiões em que um benzedor transmitia seus conhecimentos. 
Hoje eles ainda acontecem e seguem as mesmas orientações 
hierárquicas, transformadas como tudo mais, estabelecida por 
grupos de linhagens (sempre patrilineares) e geração. Desse modo, 
articulando coletivos Tukano como os mitos assinalam, como a 
história e as etnografias revelam, como muitas trajetórias pessoais 

88	  Heripõra: coração; barserí nūmū: dia de benzimento / heripõra: coração; darerí nūmū: dia de molduramento.
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contemporâneas ilustram (a minha propriamente). Vejamos, em 
linhas gerais, outro exemplo onde o problema colocado expressa a 
mudança e a continuidade, o antes e o hoje, a teoria e prática em 
contínuas transformações.

Aconteceu com uma Tukana que se casou com um homem 
Tariana e só tiveram filhas que nasceram em contextos urbanos de 
Santa Isabel do Rio Negro e São Gabriel da Cachoeira. Os familiares 
do seu marido migraram para uma comunidade (Taperera) abaixo 
da cidade de São Gabriel da Cachoeira há muito tempo vindos 
do alto rio Waupés e com o decorrer do tempo passaram a falar 
apenas a Língua Geral (nhengatu). Seus filhos passaram a falar 
Língua Portuguesa. Nesse contexto observou a mulher:

Eu sou casada com um homem tariano, mas só que ele só fala 
português e não tem conhecimento da sua cultura. Quem 
benzeu minhas filhas foi meu pai que é um Tukano, papai 
não sabia como era a cultura tariana, a gíria (linguagem) para 
benzimentos, aí ele benzeu como se fossem da tribo Tukano, 
assim elas têm coração de benzimento da tribo Tukano, mas 
aí elas pertencem à tribo Tariana né. Minha filha Tatiana 
disse: “mãe, papai não ensina nós falar língua tariana”. Eu 
respondi pra ela: Mas como é que ele vai ensinar se ele não 
sabe também? Ela disse, “nós vamos ficar tukano já”; isso 
deu problema na escola quando vieram perguntar da etnia 
de cada aluno. Eu acabei dizendo que iria ficar assim mesmo, 
mas a escola não permitiu e disseram que mesmo que o 
pai não saiba falar a língua tariana elas pertencem à tribo 
tariana. Assim, o espírito delas é tukano, no coração todas 
são tukana. Minha primeira filha, por exemplo, tem como 
nome de benzimento Piroduhigo que é também meu nome, 
a segunda se chama Yepário e terceira se chama Diatoho e 
quarta filha se chama Yusío (Neuza Barreto, 2010).

Devido às linhagens patrilineares as situações contrárias ao 
caso de Neuza, isso é, quando um homem Tukano se casa com 
outra mulher qualquer, o fato não causa problemas. É mais um 
bom lugar para destacarmos mais uma vez as continuidades 
nas mudanças (Cf.: LASMAR, 2005). É importante lembrar que 
São Gabriel da Cachoeira é uma cidade, de fato (e de direito) 
diferenciada na República do Brasil. Possui uma língua indígena 
oficialmente reconhecida e os povos indígenas há bastante tempo 
ocupam as funções administrativas de modo geral, articulando a 
política e a economia no Município. Novamente minha própria 
biografia pode ajudar a aprofundarmos no ponto. Observou 
Luciano Barreto:

Acontece que minha nora Jussara é branca, ela é de Manaus. 
Com isso resolvi benzer o coração dela também (koore 
heripora darekawū maha) para não haver problema. Por 
isso transformei o coração dela conforme nossos costumes 
e ela passou a ter um coração (espírito) diferenciado. Mas 
isso não faz com que ela deixa de ser branca, apenas foi um 
modo de familiarização. Agora, se uma de nossas filhas se 
casasse com um homem branco aí sim seria difícil. No caso 
do meu neto João Carlos, embora que sua mãe seja branca, 
e por ele ser filho do meu filho, cumpri todas as normas de 
benzimento que ele tem direito, e por ele ser homem usei 
toda sabedoria que tenho para cuidar dele através dos meus 
benzimentos, mesmo que ele tenha nascido na cidade. Mas 
eu falei para o meu filho que orientasse João Carlos desde 
pequeno pra dizer que somos Tukano, pra dizer onde é que 
estão nossas terras, falar pra ele sobre a nossa comunidade, 
sobre as terras dos nossos pais e avôs, são essas coisas que 
pedi pra que meu filho tivesse atenção. Isso, porque, os meus 
filhos embora não tendo nascido na nossa comunidade São 
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Domingos Sávio, mas reconhecendo que os pais nasceram 
em São Domingos reconhecem São Domingos Sávio. Isso 
não está errado, eles estão dizendo coisa certa, podem até 
não terem nascido em São Domingos, mas se criaram lá; 
talvez outras pessoas não pensem igual nós, mas pra nós é 
isso (Luciano Barreto, 2010).

Enfim, escola, festa, nomes, benzimentos e lugares são 
alguns fenômenos importantes que nos permitem assinalar as 
formas particulares dos Tukano, de modo geral no alto Rio Negro. 
E assim, nos permite estabelecer as mudanças em acordo com 
certos princípios.

Isso também pode ser observado em termos das relações 
de troca matrimoniais. Vimos, era comum uma forma de 
relação denominada utamõse associada às trocas matrimoniais 
estabelecidas pelo rapto de mulheres. Hoje isso não acontece mais, 
no entanto, é importante notar que os grupos vinculados pelas 
trocas matrimoniais ainda se pautam muitas vezes nessas parcerias, 
mesmo que não mais na forma dos modelos ideais. Mas vejamos 
alguns detalhes do último utamõse que tive notícia envolvendo os 
Yúpuri Sararó Búbera Põra por volta dos anos de 1950/60.

Os integrantes do grupo Yúpuri Sararó Búbera Põra de São 
Domingos Sávio estavam em uma ocasião em terras Tuyuka e Bará 
nas cabeceiras do rio Tiquié e participavam de uma festividade 
tradicional promovida pelos Tuyuka. Francisco Barreto de São 
Domingos Sávio já estava no lugar antes mesmo da chegada dos 
seus parentes. Fato é que, em certo momento, os Tukano Kurino e 
seu primo Ponciano resolveram procurar ou firmar o matrimonio 
de um dos seus integrantes, Francisco Barreto (Pacíco, já falecido) 
com Catarina Borges (Tuyuka, ainda viva). O problema é que a 
mulher escolhida estava comprometida com um homem de outro 

grupo (Bará), quando em uma festa atraiu os olhos do Francisco 
Barreto (Pacico), ou que o processo de relacionamento já estaria 
acontecendo há algum tempo. O resultado acabou envolvendo 
fortemente os princípios de uma velha ordem. Velha e atual como 
podemos acompanhar nas palavras de um dos protagonistas:

Eu era pequeno ainda, estávamos participando de uma 
festa junto à moloca dos Tuyuka onde moravam parentes 
da minha mãe (Luiza Borges), estavam também muitos 
Bará. Na verdade, aconteceu no dia que iriamos retornar a 
São Domingos Sávio quando derepente meu pai Kuriano se 
levantou e começou a falar que iria levar a jovem Catarina, 
no meio daquela multidão, dizendo que ela iria com ele para 
ser esposa do seu irmão Francisco (pacico). Eu estava com 
medo, porque, enquanto eles eram muitos, o nosso grupo 
era menor, só era meu pai Kuriano e meu tio Ponciano, eles 
eram pajés respeitados. Meu pai falava como se estivesse 
gritando fortemente com os Tuyuka e Bará que não estavam 
concordando, porque, ela já era uma mulher comprometida, 
mas mesmo assim, enquanto meu pai enfrentava com suas 
fortes palavras meu tio Ponciano foi até o fundo da maloca 
puxar Catarina para levar pra fora, ela estava deitada na 
rede quando meu tio Ponciano começou a puxá - la, ele era 
bem magrinho, enquanto que o filhinho dela chorava muito. 
Demorou um pouquinho pra ela sair com meu tio Ponciano 
que no meio de muita gente foi levando pra fora. Por outro 
lado, tinha alguns Tuyuka que concordavam, enquanto que 
os Bará não estavam de acordo. Em certo momento Catarina 
começou a desabafar com os seus parentes Tuyuka, ela 
dizia que assim como apoiavam para que ela fosse com os 
Tukano também deveriam ajudar em muitas coisas que ela 
precisaria como tipiti, peneira, aturá, e ela chorava muito.
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A cena que me vem mente é sempre o meu tio Ponciano bem 
magrinho levando Catarina para fora da maloca. Foi assim que 
meu pai Kuriano e meu tio Ponciano conseguiram encontrar 
uma esposa para o meu tio Francisco Barreto (pacico), mas 
não demorou muito, pois, no meio da viagem já vinham 
sentados no mesmo banco da canoa, acho que já tinha alguma 
coisa entre eles, até porque meu tio estava morando por lá há 
algum tempo. Só sei que isso ainda causou rivalidade entre os 
nossos pais (Kuriano e Ponciano) e os Bará.

Inclusive, eu e meu primo Ovídio quase morremos porque 
os Bará investiram contra nós, mas nossos pais também 
eram preparados, por isso com seus benzimentos é que 
fomos curados, na verdade até hoje tanto ele como eu ainda 
continuamos sentindo a dor de reumatismo. Com certeza 
os Bará também tenham adoecido, porque, nossos pais 
(Kuriano e Ponciano) também eram pajés e tinham muitos 
conhecimentos (Luciano Barreto, 2010).

Percebe-se que utamõse não surge como um fato obrigatório 
para a mulher, mas sim que se constitui a partir de um consentimento 
em que ambos envolvidos (homem e mulher, e grupos relacionados) 
se conhecem e, de certo modo, planejam o matrimônio, no caso, ela 
como mulher Tuyuka e ele como homem Tukano. Outros encontram 
suas futuras esposas bem mais distantes e muitas vezes contrariando 
o modelo ideal. Utamõse é uma forma de aproximação entre grupos 
afins (homem e mulher que sejam de coletivos diferentes). Como 
vimos cima, para os Yúpuri Sararó Búbera Põra o ordenamento 
hierárquico se deu por ação mítica ocorrida em Pamūri Pe Poea Wii 
(Cachoeira de Ipanoré, Rio Waupés) de onde emergiu o ancestral 
Sararó Yúpuri Búbera. Este, por sua vez, formou o grupo hierárquico 
Yúpuri Sararó Búbera Põra, a partir do qual o processo de trocas 
matrimoniais se instituiu com outros grupos indígenas.

Pamūri Pe Poea Wii (Cachoeira de Ipanoré, Rio Waupés) 
é o lugar onde os Tukano localizam o início do processo de 
organização hierárquico entre os diferentes grupos. Como 
vimos esse ordenamento estabelece diferenças em um plano 
englobante que pode ser pensado em termos de marsa kurári (a 
continuidade da fila de irmãos ancestrais que saíram da Canoa de 
Transformação), como também em unidades menores definidas 
em termos de darseá kurá (a descontinuidade da mesma fila de 
irmãos ancestrais que saíram da Canoa de Transformação). Ao 
mesmo tempo, o princípio hierárquico estabelece diferenças mais 
restritas a unidades menores que nos remetem aos termos das 
relações interpessoais.89

89	  Mamí (irmão maior), nihã (irmão menor), mee (tio), meekhū (sobrinho); yū mámi markūn (filho do meu irmão 
maior), yū mami põra numia (filhas do meu irmão maior) ou markõ (ou filha), yū khabhira (termo usado para 
dizer meus irmãos menores), yū khabhira numia ou numiõ (minhas irmãs menores, mas se resume em numiõ, é 
o mais utilizado), pãra mhakõ (filha do primo/paralelo, nível: irmão maior e irmão menor), pãramhakū (filho do 
primo/paralelo, nível: irmão maior e irmão menor), yū mámio põra (filhos (as) de irmã maior considerada por 
um homem, nesse caso são primos afins, ou seja, filhos de uma mulher Tukana com um homem de outro grupo 
étnico); wameõ (tia paterna); yū parami (meu neto), yū paramera numiá (minhas netas); mūĝo (tia, mas aquela 
mulher que não é Tukana, geralmente pode ser uma mulher Tuyuka casada com um Tukano etc!); wameokho 
(avô Tukana, pode ser irmã/prima de um avô Tukano), Maun (mãe Tuyuka), maa’kho (formas de dizer avó a 
uma mulher Tuyuka no caso), parkūho (da linhagem do avô paterno); barsukū (primo cruzado), barsúko (prima 
cruzada), penhū (cunhado), parko põra (primos), parko panūmū (tio maternoo), peesu (sócio, mas a expressão se 
efetiva quando dois homens (Tukano de sib diferentes) têm como esposas duas mulheres (Tuyuka) que são filhas 
de um mesmo pai (Tuyuka) e de uma mesma mãe, no caso pode ser uma Desana). 
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Novas migrações e retornos

Nossa comunidade não acabou. Nós continuamos vivendo 
com nossas famílias mesmo que muito de nossos irmãos, 
primos e sobrinhos tenham nos deixado para morar em 
outros lugares. Uns vão para passar um tempo e retornam, 
outros nunca mais retornaram, mas estão sempre em nossos 
pensamentos e de vez em quando chegam notícias de que 
querem vir morar na comunidade novamente (capitão 
Otávio Barreto, São Domingos Sávio, 2010).

Em geral, o efeito migratório dos marsa kurári do noroeste 
amazônico vem acontecendo desde tempos remotos, como vimos 
nas narrativas míticas. O fluxo constante desse fenômeno foi se 
concretizando no tempo e no espaço e expressando períodos 
históricos distintos que podemos notar em termos de fusão e 
fissão, aglomeração e dispersão.

Para um Tukano deixar a comunidade, de certa forma, é 
se dispor a enfrentar duras consequências, entre outras não ter 
um lugar para fazer a roça, tirar madeira, pescar. Essas atividades 
são importantes para a sobrevivência, mas não só. Elas estão 
associadas a outros aspectos importantes da vida.

Nós vivíamos bem na nossa comunidade São Domingos 
Sávio, com danças de kapiwaya e festas de oferecimento 
(poosé), trabalhávamos na roça, plantávamos maniva, era 
assim que nos sustentávamos. Mas enquanto vivia em São 
Domingos é que começei a conhecer o meu fututo marido 
com quem vivo hoje. Ele é Tuyuka, assim eu fui morar na 
comunidade dele na Fronteira (Brasil/Colombia). Tempos 
depois seguimos para Mitú (cidade colombiana) em 1998, 
mas como estava havendo conflitos entre os guerrilheiros 
(FARCS) e soldados (militares do governo) nós resolvemos 

retornar novamente, mas não para permanecer em nossa 
comunidade. Resolvemos vir morar em São Gabriel. Eu penso 
em retornar à minha comunidade, mas meu marido não 
pensa assim, porque a gente já se acostumou a viver por aqui 
também com nossa família e com certeza se retornássemos 
para nossa comunidade encontraríamos muitos desafios, 
pois, as comidas e outras coisas por lá são difíceis e quando 
têm é caro também. É pensando desta forma que estamos 
morando hoje aqui, claro, continuamos nos sustentando 
com as nossas roças (Lucimar Rezende Barreto, São Gabriel 
da Cachoeira, 2010).

Penso que é importante você ser e sentir - se como membro 
de uma tribo (um grupo étnico). Eu sou Tukano, isso porque 
nossa origem vem dos nossos pais, vem dos nossos avôs 
Tukano. Hoje, a maioria (pessoas) está acordando através 
da Funai, através de estudo mesmo; através de faculdade 
eles querem saber qual é sua etnia, mesmo pra trabalhar 
na Foirn, na Funai ou para qualquer coisa a pessoa tem que 
estar por dentro sobre a importância de uma etnia, assim 
como saber falar também sua língua” (Telma Barreto, São 
Gabriel da Cachoeira, 2010).

Eu queria conhecer muito Manaus, isso porque, pra gente 
que morava no interior era novidade, por este motivo 
é que saí de São Domingos para São Gabriel, só depois 
é que vim a Manaus para trabalhar na casa de família 
aprendendo fazer as coisas, hoje ainda sou doméstica. 
Tempos depois conheci uma pessoa (marido) e me 
ajuntei com ele, até hoje eu “to junto” e agora eu tenho 
minha família, tenho minhas coisas, minha casa (Maria 
Leda Barreto, Manaus, 2010).
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Em 1997 eu entrei no movimento da Associação de 
Mulheres Indígensa do Alto Rio Negro (AMARN), também 
entrei no movimento da Coordenação Indígena da Amazônia 
Brasileira (COIAB), ajudei lá, trabalhei durante quase oito 
anos e atualmente trabalho na secretaria estadual dos povos 
indígena (SEIND), como gerente de atenção às mulheres 
indígenas. Mas eu nunca esqueci dos meus parentes e do 
meu lugar de origem, para onde um dia eu ainda penso 
voltar (Miquelina Barreto Machado, Manaus, 2010).

Eu pretendo retornar à minha aldeia, mas só que agora, por 
um lado, a questão não é simplesmente retomar à aldeia, 
é você contribuir com sua própria cultura na forma de 
melhorar as condições de vida. Aqui eu tenho acesso pra 
falar com governador, deputados e com outras autoridades 
para que possam ajudar em ações das políticas públicas para 
população indígena, coisas que não poderia fazer estando 
na aldeia. É esse outro motivo que deixa permanecer dentro 
da cidade. Minha ideia é retornar numa boa para aldeia, 
tranquilo, sabendo que cumpri com meu dever enquanto 
cidadão ao meu povo. Eu tenho essa ideia, eu preciso nesse 
momento criar condições pra eu manter, pra manter a 
minha família e meus filhos estudarem, sem esquecer esse 
lado cultural (Estevão Lemos Barreto, Manaus, 2010).

O “retorno à comunidade” implica um modo de vida 
diferente. Fazer sua casa, sua roça, construir sua canoa, armar seu 
caniço de pesca, criar seu cachorro para ser caçador, fazer caxiri 
e convidar outras comunidades para festejos, fazer seu remo, 
seu matapí, sua armadilha, coletar folhas de coca para fazer seu 
padú ou andar na mata atrás de frutas. Isso é importante. Penso 
que o “retorno” que está em jogo é do conhecimento enquanto 
instrumentalização Tukano para um modo de vida. Geralmente 

quando se fala de conhecimento tukano vem em mente a forma 
de vida que foi constituindo-se de geração em geração, suas 
práticas e seu modo de se organizar enquanto um coletivo. Mas 
também a vida tradicional continua fluindo nos tempos de hoje 
com o modo de vida organizada pelas pessoas que hoje vivem em 
sua comunidade local ou mesmo fora dela. Todos esses relatos me 
levam a pensar isso. São muitas coisas, como se nota, todas elas 
apontando para um constante processo de transformação em que 
cada novo conteúdo não se concebe senão depois de ser inserido 
em uma forma particularmente tukana. 
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APONTAMENTOS FINAIS

Se esta obra lograr êxito, devê-lo-ei, em grande parte, à 
grandiosidade do assunto; no entanto, não creio que me haja 
faltado o gênio. Quando vi o que tantos homens notáveis… 
escreveram antes de mim, admirei as suas obras, porém não 
perdi a coragem. E […] disse: e eu também sou pintor.

Montesquieu

Penso que fazer etnografia na região do Alto Rio Negro 
noroeste amazônico, considerando as muitas e importantes obras 
já pintadas por vários etnólogos, é um exercício que me remete ao 
pensamento de Montesquieu, colocado na epígrafe acima.

Tratar da noção de cultura pertinente ao material em foco e 
das sugestões construídas pela etnologia sobre unidades sociais 
indígenas do noroeste amazônico exige um esforço imenso. 
Poderíamos situar alguns pontos selecionando as contribuições 
de Marshal Sahlins (2007), Manuela Carneiro da Cunha (2009) 
e Roy Wagner (2010), bem como os estudos consagrados de 
antropólogos que trataram, direta ou indiretamente, das unidades 
sociais na região do Alto Rio Negro, entre outros, Sorensen (1967), 
Jackson (1972), Hugh-Jones (1979), Kaj Arhem (1981), Lasmar 
(2005), Andrello (2006) e Cabalzar (2008).

O alto grau de complexidade apresentado pelos sistemas 
sociais do Alto Rio Negro sempre apresentou grandes desafios para 
os etnólogos, sobretudo, quando o poto foi definir as unidades 
sociais. Se olharmos para as denominações utilizadas em busca de 
limites sociais percebe-se uma multiplicidade de termos e noções 
se sucedendo. Ora a noção de “tribos” (GOODMAN, 1963), ora 
de “grupos exógamos” (HUGH-JONES, 1979), ora a de “grupos 
linguísticos” (Jackson, 1983), “nexos” (CABALZAR, 2008), todas 
elas buscando descrever as unidades sociais.

Autores como C. Hugh-Jones (1979) e Jackson (1983) 
definiram a noção de “fratrias” em referência às unidades sociais 
formadas por grupos exógamos, pois, segundo eles nem todos 
os grupos exógamos podem trocar mulheres em consideração 
e prevalência do sistema de parentesco. Estudos posteriores, 
seguindo as orientações de Viveiros de Castro (1993 e 2000), 
estabeleceram uma revisão do alcance do parentesco para o 
entendimento das unidades sociais na Amazônia e, de certo modo, 
para o Rio Negro.

Falou-se que os Tukano ocupam a “área cultural do Alto Rio 
Negro” (RIBEIRO, 1995, p. 17), com caracterizações de um sistema 
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de troca de bens e de especialização artesanal que funciona como 
mecanismos de diferenciação cultural e de laços de dependência 
recíproca (Chernela, 1982).

Do ponto de vista histórico podemos constatar que a região 
em foco foi abordada de modo privilegiado, destacando entre outros 
autores Ramos (1980); Oliveira (1981) Meira (1994, 1996); Wright 
(1991, 1992a, 1992b), que abordam em larga escala o processo 
de contato entre os diversos coletivos no Alto Rio Negro, desde 
o século XVII. Essa questão já tinha sido notada nos trabalhos de 
Koch-Grumberg (2005), quando este fez viagem de dois anos entre 
os indígenas do noroeste amazônico, o qual relata a presença de 
missionários e comerciantes que, na ocasião, detinham “domínio 
espiritual” e despejo da mercantilidade pelos quais os indígenas 
eram subordinados por questões da necessidade material e 
transcendência escatológica. Segundo Lasmar (2005, p. 29) “os 
primeiros contatos dos brancos com os grupos indígenas do rio 
Negro foram estabelecidos a partir de meados do Século XVII”.

Abordando os estudos de gênero, Chernela (1984; 1993) e 
Lasmar (2005), referem-se à figura e a posição social da mulher 
no Uaupés e em São Gabriel da Caxoeira, respectivamente. 
Destacaram a migração das comunidades ribeirinhas para cidade, 
em especial, onde se encontra diversos grupos indígenas e não-
indígenas. Neste contexto, a imagem representada pela mulher 
aproxima-se do padrão, remetendo-nos ao que Cabalzar (2000) 
denominou de “nexos endogâmicos”. Unidades constituídas 
por grupos residenciais próximos que estabelecem relações 
econômicas, políticas, rituais e matrimoniais estreitas. Aspectos 
estes, vale notar, que já haviam sido anunciados por Arhem (1981).

Todavia, sabe-se que a etnologia no noroeste amazônico, 
além do mapeamento geográfico, construiu um campo de reflexão 

teórico significativo que, de uma forma ou de outra, procura dar 
interpretação geral aos grupos étnicos residentes na região do 
Alto Rio Negro. Certamente, há proximidades formais das culturas 
indígenas que se expandem ou se desenvolvem da particularidade e 
coletividade, porém, cada grupo tem sua trajetória transformativa 
no sentido cultural e social que lhe é específica. Assim, é difícil 
uma interpretação homogênea da formação cultural do noroeste 
amazônico, pois, cada grupo tem seu ponto de vista quando o 
assunto é cosmogonia, antogênese ou etno-história.

Em linhas gerais essas teorias nos remetem a possíveis 
unidades sociológicas (clãs, sibs, fratrias, comunidades, nexos 
etc.) construídas pelos estudos etnográficos na região. Como 
já observamos, construindo certo “olhar” (antropológico) que 
nos remete às estruturas sociais em foco e suas transformações 
conhecimento em suas múltiplas formas.
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