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Parceria ApoioRealização

Omerõ, como conceito, designa o 
poder do pensamento, da intui-
ção e do propósito do especialis-
ta Tukano, a potência que habita 
e circula em seu corpo, que assim 
o conecta ao movimento do uni-
verso e de seus criadores. Essa 
potência é injetada na criança no 
ato de sua nominação, tornando-a 
plena de vida e membro da comu-
nidade cósmica. 

Omerõ é a força que emana da 
“porta da boca” do especialista na 
sua ação sobre as coisas e o mun-
do, e na sua comunicação com as 
pessoas humanas e não humanas.

Omerõ, o livro, é resultado de uma 
tarefa coletiva, de antropólogos 
indígenas e não indígenas pesqui-
sadores do Núcleo de Estudos da 
Amazônia Indígena (NEAI/UFAM), 
que busca esboçar os princípios 
de uma epistemologia que acolhe 
diferentes domínios e temas que 
caracterizam a cosmopolítica ye-
pamahsã (Tukano) do Alto Rio Ne-
gro. Para tanto, ele explora e, ao 
mesmo tempo, se apoia no tripé 
conceitual constituído pelo Kih-
ti, corpus das narrativas míticas, 
o Bahsese, práticas de cura ou 
agressão, e o Bahsamori, conjunto 
das ações cerimoniais, etiquetas e 
discursos rituais. 

Esta obra pretende, pois, contri-
buir com o esforço de muitos na 
compreensão da complexidade 
prática e discursiva dos povos in-
dígenas do noroeste amazôni-
co. Ela enseja, enfim, possuir os 
atributos da potência original do 
Omerõ para os Tukano.
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INTRODUÇÃO

Antecedentes

São caros à antropologia a narrativa, o depoimento, a descrição 
e o mito. Nada mais justo, pois, abrir esta obra contando um 
pouco de sua história, um pouco do muito que antecede sua 
publicação. 

Dez anos atrás. Tudo era uma ideia confusa, de certa forma in-
gênua, mas também audaciosa e inspiradora. Falávamos em “as-
pectos de uma antropologia indígena”, que reuniríamos velhos 
conhecedores para uma conversa sobre seus próprios conheci-
mentos. Aquilo que batizamos de Oficinas de Saberes embalava 
nossos desejos e investimentos mais reais e primeiros. Mesmo 
sem muita precisão estávamos seguros e fechados com aquela 
ideia. Recém-doutores, desembarcávamos na cidade de Manaus 
com uma missão muito especial: criar um programa de pós-gra-
duação em Antropologia Social na Universidade Federal do Ama-
zonas (UFAM). Missão nobre, alta e lúcida alimentada pela ideia 
de alcançar uma “epistemologia do pensamento indígena”. A 
questão central era: o que os índios têm a dizer sobre a nossa 
antropologia? 

Dez anos atrás, críticos da militância indigenista acadêmica, re-
cusávamos a “condescendência científica” embutida num tipo 
de exercício (prático e teórico) que não nos interessava. Não 
sabíamos com clareza onde chegaríamos, mas a ideia era explo-
siva e o clima escaldante de Manaus fermentava, em caldo de 
tucupi, a nossa missão amazônica, quase quixotesca. 

Um mês depois de nossa chegada ao Norte, o antropólogo 
Eduardo Viveiros de Castro estava em Manaus a convite do Ins-
tituto Socioambiental e da Fundação Vitória Amazônica para 
participar do evento Visões do Rio Negro. Ocasião em que cien-
tistas, professores, autoridades governamentais e lideranças 
indígenas discutiriam os efeitos imediatos e preocupantes do 
aquecimento global.

Na véspera de sua palestra, tivemos a oportunidade de partici-
par de um café com Eduardo Viveiros de Castro e aproveitamos a 
ocasião para falar de nossa ideia das Oficinas de Saberes. Dentre 
outros assuntos, o antropólogo comentou a preocupação que o 
inquietava, pois, sabendo que estaria diante de um público de 
cientistas não queria deixar de informá-los com rigor (teórico e 
metodológico) o que a antropologia tinha a dizer a partir de ou-
tra perspectiva, a dos índios. O risco seria cair num vazio para os 
próprios donos dessa (outra) perspectiva, afinal, dez anos após 
anunciar a teoria do perspectivismo para a academia, pela pri-
meira vez Eduardo a apresentaria para uma plateia com tantos 
notórios intelectuais indígenas. 

No dia do evento, ao findar sua densa, longa e ilustrada expo-
sição, para o espanto geral, uma fila de índios rapidamente se 
formou em frente ao microfone que franquearia a palavra para o 
público. A despeito de termos e noções conceituais anunciados, 
os índios pareciam ter entendido o recado e mais, tinham ques-
tões para o antropólogo.

Infelizmente o tempo fora limitado pela agenda do evento e pelo 
embarque do palestrante, que voltaria em seguida para o Rio de Ja-
neiro. Valendo da proximidade que tínhamos com os organizadores 
do evento, conseguimos embarcar no mesmo carro que o levaria 
ao aeroporto. Ao longo do trajeto, retomamos a ideia das Oficinas, 
confessando que elas tinham completa inspiração no seu “perspec-
tivismo ameríndio”, e ouvimos, do mestre palavras de ânimo e in-
centivo. 

Ao longo dos anos, sob o regime das águas amazônicas, subimos o 
Solimões, descemos o Negro, navegamos pelo Purus e tantos ou-
tros rios e igarapés, por cidades, aldeias, metrópoles e comunida-
des. Navegar é parte do método que aplicamos em nosso ofício 
de antropólogos. Se não sabíamos ao certo por onde ir, tínhamos, 
porém, a certeza de por onde não seguir, o que não fazer. Recu-
sávamos a bandeira da proclamada “política de cotas”, de “vagas 
reservadas” ou de “tutela acadêmica”. Nosso entusiasmo era outro, 
falávamos de reflexividade indígena, de antropologia cruzada, de 
descolonização do pensamento. 

Imbuídos desse ânimo, elaboramos uma proposta de pesquisa (o 
mais apropriado seria, talvez, “de busca”) em torno do que cog-
nominamos de Oficina de Saberes: proporcionar o encontro de  
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reconhecidos detentores de conhecimentos indígenas provenientes 
de diferentes cantos e contextos etnográficos da Amazônia brasilei-
ra para a troca de ideias, conceitos, narrativas e teorias nativas1.  
O projeto ambicionava:

À luz das teorias antropológicas sobre as sociedades indígenas 
da América Tropical produzidas nos últimos anos, este projeto 
de pesquisa propõe uma investigação da epistemologia ame-
ríndia a partir da realização de Oficinas de Saberes entre in-
telectuais indígenas de diferentes procedências geográficas e 
culturais da Amazônia.

A proposta, ao pé da letra, era “buscar a compreensão e a ela-
boração teóricas daquilo que o outro se esforça por construir, 
pensar a produção intelectual indígena”. Chegamos a submeter 
o projeto das Oficinas por três vezes aos editais do CNPq, tendo 
sido reiteradamente recusado. Mas perseguimos a ideia. 

Entre os anos 2010 e 2011 passamos a organizar, no âmbito do 
Núcleo de Estudos da Amazônia Indígena (NEAI), mesas-redondas 
sobre conhecimentos indígenas, em que convidávamos reconhe-
cidos detentores do conhecimento, residentes ou de passagem 
por Manaus, para falarem sobre temas diversos relacionados 
a seus universos práticos e conceituais. Esses encontros eram 
abertos ao público em geral, mas com a presença interessada de 
alguns professores e estudantes de Antropologia do novo progra-
ma que acabara de ser implantado.

No entanto, a quase totalidade do discurso dos convidados – qua-
se sempre acompanhados de jovens estudantes tradutores – ver-
sava sobre temas já bastante explorados nas narrativas míticas 
publicadas e conhecidas do grande público. Em suma, a natureza 
e a linguagem míticas repetiam-se, com pouco rendimento analí-
tico e epistemológico.

1	 Em 2009 publicamos na Revista de Antropologia o artigo intitulado “Ciência da Floresta: por uma antropologia 
no plural, simétrica e cruzada” (Mendes dos Santos e Dias Júnior, 2009). Este texto era a base teórica e nosso guia 
do projeto das Oficinas de Saberes e de tudo o que se derivou daí. 

A chegada dos indígenas

Naquele mesmo momento, embarcavam no Programa de Pós-
-Graduação em Antropologia da Universidade Federal do Ama-
zonas (UFAM) os primeiros candidatos indígenas. Vindo da fi-
losofia, João Rivelino Rezende Barreto (Tukano: Yepamahsã2) 
apareceu com um projeto de mestrado que visava explorar al-
guns conceitos nativos a partir da máxima filosófica da arte do 
diálogo. Incipiente e ainda confusa, sua pretensão antropoló-
gica encontrava, incrivelmente, coro na proposta das Oficinas 
de Saberes. 

Abordando aspectos da hierarquia social do Alto Rio Negro, 
João Rivelino defendeu sua dissertação no ano de 2012 dentro 
dos prazos estabelecidos e, de quebra, teve a honra de ter na 
sua banca de avaliação o antropólogo especialista em povos 
rionegrinos Stephen Hugh-Jones, da Universidade de Cambrid-
ge, que, dentre outras observações de sua arguição ao traba-
lho, destacou:

É uma contribuição ao conhecimento porque temos dados et-
nográficos sobre o que chama Rivelino de arte do diálogo. Em 
termos tukano: ukũse e murupu usetise. Talvez, o mais impor-
tante da dissertação, de certo modo, porque lá vemos uma 
teoria indígena do conhecimento, não é só um conhecimento 
da teoria indígena.

No ano de 2011, agora sob a égide da política afirmativa, in-
gressou no mestrado em Antropologia o também Tukano João 
Paulo Lima Barreto, cuja proposta de investigação recaía sobre 
a produção de conhecimentos científicos com peixes, tendo 
como campo de observação os laboratórios de pesquisas em 
ictiologia do Instituto Nacional de Pesquisa da Amazônia (INPA). 
Tal investimento arremessou João Paulo Barreto para um ine-
vitável exercício de reflexividade sobre a natureza e os modos 
de conhecimento formulados pelo seu povo, levando-o a uma 
compreensão nada trivial da consagrada imagem conceitual 
“peixe-gente”, tão decantada no contexto sociocosmológico do 
Noroeste Amazônico. 

2	  Singular ♂ Yepamahsʉ ♀ Yepamahso
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Como demonstrou em sua descrição e análise, era importante re-
parar o equívoco da tradução e (re)direcionar o foco de entendi-
mento da categoria nativa waimahsã3, grafada com hífen, wai-mah-
sã, decomposta, entendida e explorada como “peixe-gente”. Passo 
essencial para uma aproximação aos processos epistemológicos e 
construção de um novo equívoco antropológico, marcados pela re-
flexividade tukano, levar a construção de uma (outra) antropologia 
para um ambiente terminológico e analítico que, de modo inédito, 
permitia aos especialistas do conhecimento (kumuã) acompanhar 
tal tradução para além da construção dos dados. Nesse contexto, 
João Paulo destaca a relevância das noções de kihti e bahsese para 
a compreensão Tukano de mundo.

O ingresso de João Rivelino e João Paulo Barreto no programa de 
pós-graduação inaugurou uma nova fase da jornada de investi-
mentos antropológicos que vínhamos empreendendo a partir da 
proposta das Oficinas de Saberes, animada pela ambição de uma 
Antropologia plural e cruzada. 

Agora os índios estavam na Antropologia, os observados (ou objetos) 
tornaram-se observadores e sujeitos da disciplina, e uma dupla tor-
ção deveria ser feita. Por um lado, desfazer, rachar os clássicos con-
ceitos aprendidos ao longo da formação acadêmica pregressa (como 
os de natureza, cultura, indivíduo, sociedade, humanidade, anima-
lidade, sagrado 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 tra-
duzir 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, aces-
sar novas chaves explicativas e construir “outra antropologia” 
(seria, será possível?), proceder a um exercício filosófico, mergu-
lhar profundamente 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 ingre-
dientes, por si só insuficientes, mas fundamentais para tornar su-
portável o mergulho. 

3	  Singular ♂ Waimahsʉ ♀ Waimahso

Em suma, a proposta não é formar conhecedores indígenas (ku-
muã), mas (trans)formar antropólogos, invertendo procedimen-
tos “clássicos” (em termos de teoria e método), para o exercício 
de outra Antropologia que parece nascer no coração da Amazô-
nia. Vemo-nos, assim, diante daquilo que bem professou o antro-
pólogo 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 deles 4.

Outra novidade-desafio surgia nesse cenário: o método da in-
vestigação e da reflexividade indígena. A tradicional pesquisa de 
campo daria lugar, agora, ao deslocamento de alguém “do cam-
po” para outros espaços de conhecimentos. Fazia-se necessário 
vasculhar e perscrutar o conteúdo das experiências vividas e dos 
ensinamentos adquiridos nos tempos de aldeia. Eles estavam ali, 
como que adormecidos, era preciso trazê-los à superfície da me-
mória e submetê-los ao escrutínio do pensamento antropológico. 

Além disso, e intrinsecamente aliado à busca de elementos na 
própria memória, fez-se imprescindível a interlocução com ve-
lhos conhecedores, reconhecidos especialistas na arte do bah-
sese e responsáveis pela transmissão do conhecimento. 

4	  Lévi-Strauss, 2000, Apud Eduardo Viveiros de Castro. Metafísicas Canibais. Cosac Naify, 2015: 31.
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Assim, ambos, João Rivelino e João Paulo, recorreram a seus 
pais, os kumuã Luciano e Ovídio, respectivamente, trazendo-os 
para perto de si em Manaus. Mais do que colaboradores, eles 
foram suas fontes confiáveis, seus verdadeiros interlocutores, 
seus “amigos das ideias”. Ao longo desse processo de produção 
e sistematização, filhos e pais foram tomando consciência de 
seus papéis claramente diferentes e complementares. Não se 
tratava, como pareceu num primeiro momento, de uma tradu-
ção e transcrição direta das falas em tukano para o português 
com o objetivo de publicar mais um livro de autoria indígena, 
a exemplo da coletânea Narradores Indígenas do Rio Negro, 
nem tampouco de uma formação de jovens Kumuã, que os pais 
especialistas deveriam transmitir num contexto deslocado dos 
espaços sociais das aldeias. 

O que estava em jogo era um tipo outro de tradução. Buscava-se 
encontrar conceitos e ideias que pudessem ser explicitados em 
outra linguagem e em outro encadeamento, tomando a Antro-
pologia como entrada e fluxo ao mesmo tempo. 

Estávamos enfim, todos (dois estudantes, João Rivelino e João 
Paulo, dois kumuã, Luciano e Ovídio, e dois orientadores acadê-
micos, Carlos e Gilton) envolvidos nesse exercício que levou à 
produção das dissertações dos dois primeiros mestres indígenas 
em Antropologia da Universidade Federal do Amazonas.

O Projeto Rios e Redes

Foi sob essa atmosfera que, no final do ano de 2013, submetemos 
o Projeto Rios e Redes na Amazônia Indígena5 ao Edital Natura-
-Campus, uma parceria entre a empresa Natura e a Universidade 
Federal do Amazonas. As duas principais atividades da “frente 
Rio Negro” eram a realização de um encontro entre nós profes-
sores, estudantes indígenas e reconhecidos conhecedores locais 
– o termo oficina foi logo descartado e substituído por Simpósio 
de Kumuã – e a produção de um Dicionário de Filosofia Tukano. 

Antes do início das atividades programadas sucedeu-se um pe-
ríodo de seis meses para a negociação e a articulação da pro-
posta dentro e fora da UFAM. Nessa fase, a equipe foi até a 
cidade de São Gabriel da Cachoeira, onde promoveu uma série 
de reuniões com pessoas e organizações indígenas e não indí-
genas da região. Realizamos um seminário com a presença da 
Federação das Organizações Indígenas do Rio Negro (FOIRN), do 
Instituto Socioambiental (ISA), da FUNAI e da Secretaria Munici-
pal de Educação. Além de uma simples apresentação, o projeto 
suscitou o apoio e o interesse dessas organizações, sobretudo 
pela possibilidade de uma aproximação e diálogo com o pro-
gramado Instituto do Conhecimento elaborado pela FOIRN em 
parceria com o ISA. 

Nesse período, o projeto viveu também uma via-crucis interna à 
UFAM, sendo submetido por várias vezes ao seu Comitê de Ética 
em Pesquisa que, dentre outras manifestações, não considera-
va os seis primeiros meses como uma construção da proposta, 
mas a sua efetiva execução, o que requereria autorização ante-
rior do Comitê, sem a participação das organizações locais; nem 
conseguia enxergar o protagonismo indígena, exigindo autoriza-
ções e anuências de lideranças e organizações para a ação dos 
próprios pesquisadores indígenas entre seus pares, parentes e 
comunidades. Depois de superado esses entraves e refeito seu 
cronograma, o projeto seguiu, enfim, suas atividades.

Nesse momento, acabavam de ingressar no Programa de Pós-Gra-
duação em Antropologia dois novos estudantes Tukano (Gabriel 
Maia e Dagoberto Azevedo) que, cientes do que seus colegas 

5	   O Projeto Rios e Redes na Amazônia Indígena (CAAE 5574214.0.0000.5020, Parecer CONEP 961.083) foi 
o resultado de uma convergência de duas importantes frentes de pesquisas levadas a cabo no NEAI, uma no 
Médio Purus, com investimentos em pesquisas etnográficas, e outra no Alto Rio Negro, a partir da presença dos 
estudantes indígenas Tukano na pós-graduação em Antropologia. 
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João Rivelino e João Paulo haviam desenvolvido, imediatamente 
se aproximaram do NEAI, somando-se ao time do projeto. Esses 
novos pesquisadores, diferentemente de seus colegas, agora se 
deparavam com um campo de investigação já mapeado, onde po-
deriam encontrar com certa facilidade um lugar para sua contri-
buição no extenso terreno da reflexividade indígena.

Assim, Gabriel Maia passou a se interessar pela Astronomia tuka-
no, particularmente pelas estações anuais indicadas nas conste-
lações e o conjunto de atividades sociais dinamizadas em torno 
delas. De modo especial, buscou descrever em detalhes os mar-
cadores do tempo e as práticas rituais (póose) a elas associadas 
– material apresentado na parte três desta obra. 

Dagoberto Azevedo, por seu turno, se dedicou a explorar o espa-
ço Terra/Floresta (di'ta-nʉkʉri). Por meio do escrutínio do bah-
sese (os conhecidos “benzimentos”), foi possível vislumbrar uma 
lógica classificatória de ambientes por onde circulam os animais 
e habitam seus donos, os waimahsã, tipos vegetais, geomorfoló-
gicos e de terras – material apresentado na parte dois. 

Integravam-se à equipe do projeto, ainda, três novos técnicos 
pesquisadores, bolsistas da FAPEAM: os antropólogos Ernesto 
Belo e Lorena França e o mestrando em Psicologia Felippe Otavia-
no, que atuaram sobretudo no processo de produção, discussão e 
revisão dos textos elaborados para este livro. 

Assim, a equipe do projeto completava-se: dois professores, três 
bolsistas colaboradores, dois kumuã, quatro mestrandos e mais 
dois jovens indígenas estudantes de graduação (Ivan Barreto e 
João Kennedy). 

O Simpósio de Kumuã

A equipe passou alguns meses se preparando para o Simpósio de 
Kumuã, que aconteceu na cidade de São Gabriel da Cachoeira en-
tre os dias 24 e 27 de agosto de 2015. Nesse tempo de prepara-
ção, foi elaborado um material que resolvemos chamar de "aporte 
teórico-metodológico", isto é, um roteiro que nos orientasse para 
o encontro e a conversa com os velhos conhecedores (kumuã) du-
rante aqueles dias. Organizamos tudo o que sabíamos em torno de 
três grandes temas que, para nós, conseguiriam, de certa forma, 
exprimir a epistemologia tukano, alocar seus conceitos, concep-
ções e práticas. Imitaríamos o que a ciência faz ao classificar sua 
produção em grandes áreas, como ciências humanas e ciências da 
natureza. Assim, construímos o triângulo, formado pelo kihti-ukũ-
se, bahsese e bahsamori. Trindade indissociável na rede cosmoló-
gica tukano, essa separação, sabidamente cartesiana, nos possibili-
taria, estrategicamente, desenvolver os inumeráveis assuntos que 
pretendíamos abordar com vistas à produção de um compêndio. 

Vale sublinhar, porém, que essa trindade não foi identificada sem 
muita reflexão e debate entre a equipe. Então, o que acordamos e 
elaboramos? Na base kihti-ukũse assenta-se o corpus mítico tukano, 
isto é, o conjunto das narrativas que versam sobre os feitos e as 
tramas vivenciadas pelos demiurgos e heróis culturais, responsáveis 
pela origem e organização do mundo, dos seres e das coisas. 

O bahsese, por sua vez, é o repertório de palavras, expressões e 
discursos que possibilitam tanto a comunicação de um conhece-
dor especialista (kumu, yai, baya)6 com os waimahsã7, como a ca-
pacidade de proteção ou agressão, e ainda de invocar elementos 
curativos, contidos nos diferentes tipos de vegetal, animal, mine-
ral, objeto e outros, com vista à “assepsia” dos alimentos. Arte 
de domínio dos velhos conhecedores, traduzida literalmente pelo 
termo cristão “benzimento”, o conteúdo cosmológico do bahsese 
vai muito além, remetendo-nos ao plano de imanência conceitual 
tukano. Extravasa, portanto, em muito, os limites católicos literá-
rios impostos e expandidos no Alto Rio Negro.

O terceiro elemento do tripé é o bahsamori, conjunto de expressões 
rituais que envolvem cantos, danças, instrumentos musicais, bebidas 

6	  A última seção deste livro será dedicada ao tema dos especialistas e sua formação.

7	  Como veremos ao longo desta obra, os waimahsã são seres que habitam e protegem os lugares (ambientes), 
suas moradas e com quem os humanos mantêm um constante vínculo, uma vez que deles depende o bem viver.
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Brazilino Borges Barreto, Tukano, Yúpuri Búbera Sararó, morador 
da comunidade de Pari-Cachoeira, Rio Tiquié, município de São 
Gabriel da Cachoeira. Professor indígena, graduado em Ciências. 
Bahsegu, colaborador e informante de vários antropólogos. 

Adão Amaral Barbosa, Yebá Seera, Aūnigū, morador da comunida-
de São Pedro, Rio Tiquié, município de São Gabriel da Cachoei-
ra. Bahsegu, baya, colaborador e informante de vários antropó-
logos não indígenas e da escola indígena municipal Tuyuca.

Rafael Marques, Tukano, Bairi Borso Poraū, morador da comuni-
dade Caruru, Rio Tiquié, município de São Gabriel da Cachoeira. 
Bahsegu, baya e colaborador e informante de vários antropólo-
gos não indígenas e da escola indígena municipal da comunidade.

Severiano Paz Sampaio, Tukano, Hausiro Turo, morador da comu-
nidade São Francisco, Rio Tiquié, município de São Gabriel da 
Cachoeira. Kumu, baya, colaborador e informante de vários pes-
quisadores antropólogos não indígenas. Acompanha e orienta 
os encontros dos AIMA.

Emílio Tuyuca, Tuyuca, Orpaya Dikhara, morador da comunidade 
Fronteira, Rio Tiquié, município de São Gabriel da Cachoeira. 
Kumu, baya, colaborador e informante de vários antropólogos 
não indígenas e da escola indígena municipal Tuyuca.

Cada dia de trabalho foi dedicado a um dos pilares do tripé que, 
depois de apresentado, era detalhadamente dissecado e debati-
do, em língua tukano, nos “grupos de trabalho”. As noites eram 
reservadas para a exposição dos resultados do esforço de cada 
grupo, que apresentavam as novidades e os avanços.

A reflexão estabelecida nessa troca (de mão dupla) entre nós an-
tropólogos e os kumuã solidificou as bases que apoiam o tripé 
conceitual que levamos para o diálogo.

Em São Gabriel da Cachoeira, mais do que apoio, encontramos 
a adesão de lideranças da Federação das Organizações Indí-
genas do Rio Negro (FOIRN) e da coordenação (indígena) da 
FUNAI, que acompanharam e também participaram em vários 
momentos do simpósio.

Em termos de teoria e método, é importante precisar o contexto 
da troca estabelecida pela equipe em que, por exemplo, a condição 
de “ensinar” (antropologia) impunha a de “aprender” (Tukano).  

(conhecidos em Língua Geral – Nheengatu, como dabucuri e na língua 
tukano como póose) e, complementarmente, sua sincronia no tempo, 
devendo acontecer em épocas específicas do calendário, que têm a 
ver com o aparecimento ou a fartura de frutas, de animais de caça, 
de insetos e de peixe. Tudo isso, por sua vez, associado ao surgimento 
das constelações, compondo assim um ciclo que implica a organiza-
ção e a marcação do tempo pelos povos da região. 

Montado esse quadro, partimos em direção a São Gabriel da Cachoeira, 
no Alto Rio Negro. Logo no primeiro dia do evento apresentamos o triân-
gulo conceitual, que foi explicado e analisado cuidadosamente, granjean-
do a aprovação dos velhos reconhecidos detentores do conhecimento 
tukano. Em síntese, segundo a avaliação dos kumuã, o tripé representava 
a contento um modo de explicação das teorias tukano. 

Provenientes de diferentes comunidades rionegrinas (a maioria 
do Rio Tiquié), participaram do simpósio os seguintes kumuã:

Moisés Maia-Akʉto, Tukano morador da comunidade Pato Cachoei-
ra do distrito de Yauarete, município de São Gabriel da Cachoeira. 
Pertecente aos wiorã Yepamahsã (líderes tukano). Kumu e baya, 
coladorador de vários pesquisadores antropólogos desde a déca-
da de 1980. Narrador do livro ʉsâ yẽkʉsʉmʉa mahsĩke: O conhe-
cimento dos nossos antepassados – Uma narrativa Oyé. COID/
FOIRN, Vol. 6 (Coleção Narradores Indígenas do Rio Negro).

Luciano Barreto, Tukano, Yúpuri Búbera Sararó, nascido na comu-
nidade São Domingos, no Alto Tiquié, município de São Gabriel 
da Cachoeira. Kumu, baya e membro colaborador da equipe de 
pesquisa do NEAI. 

Ovídio Lemos Barreto, Tukano, Yúpuri Búbera Sararó, nascido na 
comunidade São Domingos, no Alto Tiquié, município de São 
Gabriel da Cachoeira. Kumu, baya e membro colaborador da 
equipe de pesquisa do NEAI. 

Avelino Nery, Tukano, Yai Toro Bu’u Porãū, morador da comuni-
dade Jabuti, Rio Tiquié, município de São Gabriel da Cachoeira. 
Kumu e baya, colaborador da escola indígena de Pari-Cachoeira 
e das oficinas dos AIMA.

Tarcísio Borges Barreto, Tukano, Yúpuri Búbera Sararó, morador da co-
munidade São Domingo Sávio, Rio Tiquié, município de São Gabriel da 
Cachoeira. Kumu e baya, colaborador e informante de vários antropó-
logos não indígenas e da escola indígena municipal da comunidade. 
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Os termos da relação em nosso experimento expressam novas 
condições e possibilidades para a construção da “reflexividade” 
anunciada: entre a figura do pesquisador (antropólogo) e a ima-
gem dos filhos diplomados e com interesses em seus próprios 
saberes, a arte do diálogo instituída ganhou, inegavelmente, di-
mensão elaborada. 

O material colhido durante o simpósio, escrito e gravado, foi sis-
tematizado pela equipe em Manaus nos meses subsequentes. 
Os esquemas iniciais se sofisticaram, ganhando o status de “má-
quina”, uma poderosa engrenagem que partia de cada base do 
triangulo e se desdobrava em campos cada vez mais específicos e 
detalhados (conf. abaixo). 

Dessa maneira, os textos produzidos a partir da “máquina” (ini-
cialmente organizados no aporte teórico-metodológico e nos 
resultados do simpósio), somados àqueles concluídos e aos em 
elaboração pelos estudantes de mestrado em Antropologia, 
membros da equipe – com fins à produção de suas dissertações 
– constituíram-se na matéria-prima para a montagem deste livro 
que ora apresentamos.

A elaboração do livro 

Inicialmente, o resultado final do Projeto Rios e Redes seria a pro-
dução de um Dicionário de Filosofia Tukano. Assim, chegamos a 
identificar mais de uma centena de verbetes, palavras e categorias 
indígenas que deveríamos nos empenhar em traduzir e explicar. 
No entanto, à medida em que avançávamos na tarefa, notamos 
que as coisas se fragmentavam demais em léxicos e expressões sol-
tas e separadas. Foi então que redefinimos a obra, abandonando 
a ideia de um dicionário e investindo na produção coletiva de um 
texto que pudesse mostrar sua composição menos fragmentada, 
demonstrando a existência de um campo bastante amplo e com-
plexo em que as teorias e práticas indígenas se expressassem de 
modo mais coeso e articulado.

Foi isso que nos levou ao encontro, ou melhor, à busca do triângu-
lo conceitual kihti-bahsese-bahsamori, três elementos integrados, 
mas que não podem ser confundidos. Com ele ambicionamos nes-
ta obra esboçar os princípios de uma epistemologia tukano que dê 
conta de abarcar as diferentes áreas do conhecimento e os temas 
diversos que caracterizam sua cosmopolítica. 

U
K

Ũ
S

E

Cada um dos vértices desse triângulo, por sua 
vez, se decompõe ou se ramifica numa miría-
de de conexões e inter-relações. Nesse con-
texto, o sentido de ukũse aparece como um 
quarto elemento, invisível e englobante, que 
sustenta e conecta os três componentes do 
sistema. Ukũse é uma partícula linguística que 
confere sentido formal e e erudito ao termo 
que a acompanha. Por exemplo, kihti, toma-
do isoladamente, pode referir-se tanto à des-
crição de um acontecimento histórico quanto 
a uma fofoca, mas quando acompanhado do 
complemento ukũse (kihti-ukũse) significa tra-
tar necessariamente de uma narrativa épica, 
de origem dos seres, das coisas e das práti-
cas. Assim, impregnado de um sentido teóri-
co, ukũse é o amálgama e o englobamento da 
trindade kihti-bahsese-bahsamori, sendo en-
tendido, em última instância, como o domínio 
do conjunto das teorias tukano. 
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As narrativas míticas (kihti) serão exploradas a partir da alocação 
dos demiurgos e heróis culturais nas duas grandes categorias, a 
saber, criadores e organizadores do cosmos. As ações e os feitos 
executados por esses personagens serão identificados no contexto 
das tramas, intrigas, disputas e estratégias vividas e adotadas por 
eles. A principal fonte dessas narrativas será a coleção Narradores 
Indígenas do Rio Negro (ISA/FOIRN, 1995-2007), especialmente os 
volumes 5 e 6, dedicados à mitologia dos grupos tukano. 

O bahsesé é um repertório de palavras com poderes (omerõ) de pro-
teção, cura e destruição, bem como de comunicação extra-humana. 
Elementos como a água, o tabaco, o breu (resina vegetal), o sal, a 
pimenta, a urtiga e o urucu são comumente utilizados como veículo 
dessa comunicação. Ele será aqui explorado em três principais tipos: 
waimahsãya turi–wetidarese (de comunicação com os waimahsã), 
mahsãya turi–bahsese/wetidarese (sobre relações entre humanos) 
e baseakase (de cuidados ou assepsia de alimentos). O primeiro 
permitirá classificar os diferentes espaços ou patamares do cosmos 
tukano – subterrâneo (wamʉdiá), terrestre-florestal (di'ta-nʉhkʉri), 
aéreo (ome) e aquático (ahko) – e, a partir daí, identificar ambientes 
menores, onde habitam e atuam os waimahsã. Esse tipo de bahsese 
possibilita acessar uma chave de identificação da taxonomia sobre 
os elementos que compõem os espaços e ambientes, a exemplo dos 
tipos de terra, das unidades de paisagem e vegetação, dos grupos de 
animais de caça, de peixes, de insetos, de frutos etc.

O segundo tipo de bahsese é constituído pela natureza das relações 
entre os humanos e seus espaços de circulação, como a casa, a roça 
e os caminhos. São eles: bahsese de proteção (wetidarese), de cura 
(doatise bahsese) e de agressão (useró behtise).

O terceiro e último tipo, baseakase, diz respeito ao bahsese de cui-
dado e assepsia dos alimentos em geral, provenientes das mais di-
ferentes fontes e atividades – caça, pesca, agricultura, coleta e até 
mesmo de produtos industrializados. É no conteúdo do discurso des-
se tipo de bahsese que vamos encontrar uma lógica de agrupamento 
dos animais terrestres e aquáticos e dos vegetais comestíveis. Aqui 
estão presentes os ambientes por onde circulam os animais, suas 
características físicas, comportamentais e habilidades, suas formas 
de alimentação, suas presas, seus exploradores e seus predadores.

A decomposição do terceiro componente da trindade, o bahsamo-
ri, será feita a partir do agrupamento das principais constelações 

em dois grandes grupos. O primeiro compreende 6 constelações e o 
segundo, 11. Essa astronomia é a base do conhecimento e da orga-
nização do tempo, identificado por um conjunto de bioindicadores, 
marcando o ritmo da vida social. As principais atividades coletivas 
e rituais (póose, em língua tukano, mas também conhecidas como 
dabucuri, em língua Nheengatu) são realizadas de acordo com esses 
marcadores. Assim, durante o período das constelações da Garça 
(Yehe) e da Onça (Yai), ambas do primeiro grupo, acontecem o da-
bucuri de frutas (Yukudʉka póose) e o de peixes (wai póose), respec-
tivamente. Ao longo das constelações Ariranha (Diayoá) e Formigas 
(Yãmiã) realizam-se os dabucuri de animais de caça (waikurã) e o de 
insetos e larvas (iã póose). Além do tempo de seu acontecimento e 
da base alimentar que lhe caracteriza, cada póose será aqui descrito 
a partir de músicas, instrumentos, danças, utensílios, bebidas e ou-
tros componentes que o identificam.

Em suma, este livro é uma tentativa de explicar o esquema derivado 
do tripé kihti-bahsese-bahsamori, a partir dos enunciados e tópicos 
mencionados acima. Importante dizer também que ele toma como re-
ferência um “tipo ideal” de vida social de um certo passado. Por outro 
lado, a natureza do modelo é a diferença, jamais a identidade. Não há 
consenso ou harmonia entre as interpretações ou as narrativas perpe-
tradas, sejam elas herdadas por parentes do sibs, clãs ou mesmo das 
parentelas mais próximas. O toque da diferença numa narrativa ou 
numa verdade filosófica é o tempero das teorias tukano. 

Por fim, queremos destacar a dinâmica do trabalho que culminou com 
a publicação desta obra. Inicialmente elaborados pelos Tukano, tendo 
como base as pesquisas de pós-graduação dos quatro mestrandos e 
doutorandos, os textos produzidos eram circulados entre todos os 
membros da equipe que, além de se comprometerem com a leitura 
e os apontamentos individuais, traziam as questões para o deba-
te. A partir daí, o material retornava aos autores indígenas que, com 
a colaboração de outros membros da equipe, se comprometiam em 
retrabalhar os textos. A produção desta obra foi, de fato, fruto de um 
empreendimento coletivo, trabalhoso, exaustivo e de muito aprendi-
zado para todos. Nela se pretende oferecer apenas uma chave de lei-
tura da cosmopolítica tukano a partir do tripé conceitual, sem nenhuma 
pretensão de esgotar o seu complexo sistema de conhecimento. 

Gilton Mendes dos Santos
Carlos Machado Dias Júnior
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	 KIHTI UKŨSE
No kihti ukũse encontramos as lições, as regras, as obrigações, 
a origem das doenças e dos bahsese, as etiquetas e os compor-
tamentos exigidos nas relações entre os humanos e destes com 
os não humanos, especialmente com os waimahsã. Além disso, 
a leitura e interpretação dos kihti ukũse nos permite entender a 
origem e dinâmica das relações entre os diferentes povos da re-
gião rionegrina, seus grupos e suas comunidades. 

Acreditamos que fazendo uma exegese dos kihti ukũse seja possí-
vel extrair e identificar certos conceitos que estruturam as teorias 
yepamahsã, como os de pamurimahsã (gente da transformação), 
betise (conjunto de abstinências e restrições), dohise (conse-
quências da quebra de regras), waimahsã (“super-humanos”), 
bahsese (benzimentos), bahsakawiri (residências), póose (festas 
e ritos de oferta), doatise (doenças) etc. O kihti ukũse é, assim, 
um conteúdo de filosofia, um repositório de conhecimentos e de 
entendimentos sobre o mundo, o sentido da existência, a fonte e 
a orientação do pensamento e da prática dos Yepamahsã.

O kihti ukũse é um extenso texto (oral) que lança mão livremente 
de certos elementos para falar da formação e constituição dos 
grupos sociais, dos tabus alimentares, das normas e regras que 
as pessoas devem seguir. Assim, por meio de uma mensagem su-
bliminar, um sentido por trás do que é contado, ele fala de uma 
moral e de uma ética. 

Os elementos componentes do kihti ukũse são, na maioria das ve-
zes, as espécies animais e vegetais, mas também os seres sobrena-
turais e objetos de vida e de transformação. De modo geral, esses 
componentes são personagens dotados de atributos e qualidades 
semelhantes aquelas dos humanos, além de possuírem suas pró-
prias capacidades extraordinárias. No kihti ukũse, um bicho pensa, 
fala, ouve e trama contra um inimigo; uma palmeira sente, reage e 
dá origem a um animal; uma menina transforma-se numa planta ou 
numa roça cultivada; um garoto transmuta-se num peixe ou numa 
ave. Em suma, o kihti ukũse utiliza dos animais, plantas, coisas e 
utensílios para falar dos (e para os) humanos.

Os animais e todos os outros componentes arrolados no kihti ukũse 
não são escolhidos aleatoriamente, eles aparecem para emprestar 
um comportamento, uma morfologia e habilidades singulares. Em 
outras palavras, os seres humanos e os temas da vida social são 
pensados por meio dos animais, dos vegetais e das coisas.

Kihti ukũse é o conjunto das narrati-
vas míticas dos Yepamahsã. Essas nar-
rativas tratam das aventuras e tramas 
vividas pelos demiurgos e outros per-
sonagens e heróis responsáveis pela 
origem e pela organização do mundo, 
da humanidade, dos seres, das coisas, 
das técnicas. O kihti ukũse fala de um 
tempo em que os humanos ainda não 
existiam, de um tempo em que o mun-
do era habitado apenas pelos waimah-
sã. Assim, podemos dizer que os kihti 
ukũse formam um conjunto de histó-
rias sobre os waimahsã. JA
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A constituição do cosmos

O ponto de partida do kihti ukũse é a existência de dois mun-
dos primordiais, umuse pati (superior) e wamʉdiá pati (inferior). 
Entre eles existe um espaço vazio, onde foi erguida uma coluna 
central (yagu), separando os dois mundos. No centro dessa co-
luna foi apoiado um pequeno disco, a partir do qual se originou 
a plataforma terrestre (ati pati). Nele foram criados a terra, a 
floresta, as fontes e os cursos d’água e todos os seus habitantes, 
com exceção dos seres humanos, que apareceram posteriormen-
te, ainda que este tenha sido o principal objetivo dos criadores 
do cosmos. Tudo isso foi feito por intermédio do bahsese pelos 
demiurgos Yepaoãkʉ e Yepálio, descendentes diretos de Buhpó.

Os criadores do cosmos

O conjunto das narrativas míticas possibilita uma primeira dis-
tinção entre os criadores ou construtores e os organizadores do 
cosmos. Buhpó é o primeiro e mais importante personagem do 
panteão tukano. Conhecido também como Humuko Ñeku, “Avô 
do Universo”, é um ser não criado e sempre foi morador do hu-
muko wi, o “mundo primordial”. Nas concepções tukano, Buhpó 
é também compreendido como o princípio e a natureza de todo 
o conhecimento, a força criadora, o poder que rege o cosmos, a 
linguagem, o modelo, o começo e o fim de todas as coisas.

Essa potência buhpó é incorporada pelo especialista no ato do 
bahsese, seja para curar seja para agredir alguém. Ao discorrer 
sobre essa força, os kumuã, relacionam os elementos vitais que 
completam o poder do buhpo, que são: kumurõ (banco), patu 
(ipadu), kahpi (bebida alucinógena) e murorõ (tabaco). Os ele-
mentos ipadu e tabaco funcionam como agenciadores de conhe-
cimentos, ou seja, como aplicativos que permitem navegar no 
cosmos e acessar os conhecimentos nos domínios dos waimahsã, 
que são os detentores de todo o conhecimento. 

O kumu Avelino Nery diz: “Os padres nos ensinaram a traduzir 
Buhpó por Deus. Mas ele é de duas faces ao mesmo tempo, é 
ser do bem e ser do mal, pode lançar relâmpagos e trovoadas 
sem dó”. 

Os especialistas yai, kumu e baya associam buhpó ao próprio  
bahsese, uma vez que ele é uma “fórmula” usada para comuni-
cação e interação com os waimahsã, de assepsia de alimentos 
(descontaminação e despotencialização de alimentos) e de força 
e habilidade para invocar elementos e princípios curativos conti-
dos nos tipos de vegetal e animal. De igual modo, essas mesmas 
fórmulas de bahsese podem ser utilizadas como veículo de agres-
são, seja por useró ahpehtise (maus desejos e feitiço), por trovões 
mortíferos (buhpo pase), por desafeto (heriporã ñese), por picada 
de cobra etc. 

Buhpó e seus filhos viviam confinados num espaço estrito no mun-
do superior (umuse pati). À revelia do pai, Yepaõako e Yepálio cria-
ram outro mundo onde pudessem viver suas aventuras. Yepaõako 
criou uma pequena plataforma a partir do escudo (wetiro) do seu 
braço, localizada no ponto equidistante entre o mundo superior 
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e o inferior. Para manter a estabilidade dessa plataforma, criaram 
por meio do bahsese, quatro grandes pilares – correspondentes 
às direções norte, sul, leste e oeste – aos quais fixaram esse pe-
queno disco. Esse é o ponto de partida da construção do patamar 
terrestre onde viverão posteriormente os humanos.

    

Na parte central da figura, está presente um pequeno lago com 
peixes. A importância do lago está na explicação de que os peixes, 
desde o principio, foram transportados do mundo primordial pelos 
Demiurgos com a preocupação de garantir o alimento aos futuros 
humanos. 

JO
SI

VA
M

 B
A

R
R

ET
O

Os bancos, feitos de pedra resistente, carregam o sentido do po-
der de concentração. Yepaoãkʉ e Yepalio passavam tempos senta-
dos neles, lançando mão de bahsese para intuir novas ideias após 
cada etapa vencida de seu projeto. Por isso, o banco, o ipadu e o 
tabaco são elementos de uso dos especialistas para a produção, 
reprodução e aquisição de conhecimentos. 

Nessa base ainda fizeram brotar os três principais tipos de murõ-
-kape (plantas de tabaco): sai-murõgu, duhpuri-murõgu e ahko-
-murõgu [localizadas no quadrante inferior esquerdo da figura] 
que correspondem respectivamente às veias, ao esqueleto e aos 
líquidos constituintes do corpo humano. No quadrante inferior 
direito da figura, estão os três principais tipos de patu (plantas 
de ipadu): kãre-patu, yuku-patu e weku-patu que representam o 
tecido, as artérias e os músculos do corpo humano. 
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negrinas. Por mais que os mitos sejam contados por representan-
tes de diferentes grupos étnicos ou clânicos, cada um dos volu-
mes dessa obra inicia-se com um mesmo tema, a construção do 
mundo e o surgimento dos humanos e em seguida a origem das 
coisas e dos demais seres. 

Inúmeros são os personagens presentes nas narrativas míticas do 
povo Yepamahsã. No entanto, tomaremos aqui apenas aqueles 
que foram destacados como fundamentais e recomendados pelos 
kumuã durante o Simpósio dos Kumuã na cidade de São Gabriel 
da Cachoeira. São eles: Yupuri bahsebo, Buhtuyari oãku, Diroá, 
Dehsubari oãku, Ñokoãtero e Diadoé siõpuriweku e Ereia, Wati-si-
pé-marigʉ, Kamaweri e See. Suas ações inventivas e organizativas 
se deram por meio de dramáticas aventuras vividas por eles, mar-
cadas por trocas, raptos, vinganças, traições, infrações, feitiçaria 
e morte. 

A seguir, apresentamos um resumo dos acontecimentos que esses 
personagens protagonizaram (identificando o volume da coleção 
em que se encontra), tecendo alguns comentários e destacando o 
que deles se originaram, especialmente os tipos de bahsese. Com 
isso, pretendemos mostrar a importância ou as lições de cada 
kihti no ordenamento do pensamento tukano.

Temidos, venerados, seduzidos, respeitados, os personagens mí-
ticos transmitem seus conhecimentos e suas práticas, repassando 
não apenas os elementos essenciais da cultura material, mas so-
bretudo os cuidados e as conexões que instituem o arranjo mais 
amplo da vida social. Toda essa rede de conexões que os kihti 
ukũse apontam na saga dos heróis culturais, do mesmo modo, 
revela a possibilidade de situar aspectos de uma ontologia ye-
pamahsã para o entendimento dos fenômenos e da ação prática 
dos especialistas. 

 

Os organizadores do cosmos

As aventuras e as tramas vividas pelos waimahsã dão origem 
tanto às espécies vegetais da Terra/Floresta (dita nʉhkʉri), da 
água (ahko) e do ar (ome) quanto às técnicas de caça, pesca, 
agricultura, construção civil, produção de objetos e utensílios, 
aos instrumentos, à arte culinária, às doenças e aos bahsese co-
nhecidos pelos Yepamahsã. 

Os Bahuarimahsã são heróis culturais do grupo dos organizado-
res do cosmos. Eles entraram em ação depois que o mundo foi 
construído pelos demiurgos. Foram dotados de bahsese e de po-
deres especiais capazes de transitar entre o mundo terrestre, re-
cém-formado, e os mundos primordiais superior (Umuse pati) e 
inferior (Wamʉdiá). 

Ao mesmo tempo que Yepaoãkʉ acompanhava a viagem dos 
waimahsã, iniciada no Opeko ditará (Lago de Leite) indo até 
Opekodiã (Rio de Leite), os Bahuarimahsã viviam suas aventu-
ras na região do Alto Rio Negro. 

Todas as peripécias protagonizadas por eles ocorrem no Alto 
Rio Negro, nas proximidades da atual cidade colombiana Mitú 
e, com maior intensidade, nas proximidades das corredeiras 
de Ipanoré, no atual município brasileiro de São Gabriel da Ca-
choeira. Para os kumuã, esses acontecimentos primordiais são 
indicativos de uma origem inegável dos Pamurimahsã no Alto 
Rio Negro, o lugar opekõdiá, onde “corre leite e mel”.

Seus feitos e aventuras são responsáveis pela origem das técnicas 
de pesca, de agricultura e caça, da fabricação de bebidas (espe-
cialmente o caxiri), de instrumentos musicais, pinturas, artefatos, 
armas etc., que viriam a ser empregadas pelos futuros humanos. 
Foram eles que, por meio das tramas vividas, fizeram surgir as 
paisagens, o bahsese, os ritos cerimoniais de bahsamori, as re-
gras de betise e a grande maioria das doenças. 

Um amplo registro da mitologia dos povos do Alto Rio Negro pode 
ser encontrado nos volumes da Coleção Narradores Indígenas do 
Rio Negro9, que mostra uma estrutura comum das narrativas rio-

9	  Organizada pela Federação das Organizações Indígenas do Rio Negro (FOIRN) e pelo Instituto Socioambiental 
(ISA), entre os anos 1995 e 2007, essa coleção é constituída por oito volumes: quatro da mitologia desana (volumes 
1, 2, 7 e 8), dois de mitos tukano (vols. 5 e 6), um de tariano (vol. 4), um de baniwa (vol. 3).
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Buhtuyari-oãkʉ11 

São várias as aventuras vividas por Buhtuyari-oãkʉ ao longo 
da sua viagem em busca do irmão no poente. A primeira de-
las é aquela em que ele encontra com as filhas de Wasõwi 
(irara) e com elas mantém relações sexuais. Em vingança a 
essa atitude, Wasõwi prendeu e isolou Buhtuyari-oãkʉ na 
copa de uma árvore de sorveira, a mais alta da floresta. De-
pois de muito tempo, com a ajuda dos pássaros que viaja-
vam para construir uma nova maloca, foi parar na casa de 
Amo, a avó de todas as aves. Abandonado pelos pássaros 
e sem poder retornar, Buhtuyari-oãkʉ permaneceu na casa 
de Amo e também com ela, sem seu consentimento, teve 
relações sexuais. Em vingança, a vítima atiçou os animais pe-
çonhentos que moravam em seu púbis, fazendo com que o 
pênis do atrevido ficasse completamente inflamado e exage-
radamente crescido. Por sorte ele foi curado por Wariãmah-
sã (gente Cará). Vivendo por muito tempo na casa da avó 
dos pássaros, Buhtuyari-oãkʉ acabou por apoderar-se dos 
diversos ingredientes (cera, cola, penas, urucum etc.) e das 
técnicas de confecção de artefatos, adornos e pintura corpo-
ral que somente ela possuía. 

As peripécias de Buhtuyari-oãkʉ tematizam a origem de re-
gras, etiquetas e comportamentos em relação ao casamento e 
aos afins diretos, sogros e cunhados; os comportamentos en-
volvidos no jogo da sedução e das relações sexuais (consenti-
mentos, regras, moderação etc), isso é, regras de betise. Dizem 
respeito também à origem das armadilhas de caça, pesca e co-
leta de insetos, o surgimento de animais peçonhentos (formi-
gas, lacraias, escorpiões, aranhas etc), os bahsese de prote-
ção e cura contra o ataque desses animais, bem como aqueles 
utilizados para retirada ou cura de engasgamentos. Esse kihti 
trata ainda de elementos e técnicas de confecção de pluma-
gens, artefatos e seus respectivos betise durante a confecção 
de adornos. Também diz respeito à origem das paisagens da 
região de Urubucoara, Cayari e Uapés, à origem do grupo de 
peixes jeju, um tipo pouco apreciado pelos Yepamahsã. Trata 
também das etiquetas de respeito entre os casais, regra moral 
de casamento. 

11	  Síntese retirada da Coleção "Narradores Indígenas", vols. 1 e 5.

Yupuri Bahsebo10

Após o conflito com seu filho, o detentor das manivas, Yupu-
ri Bahsebo, decidiu sair do Alto Rio Negro e viajar rio abaixo. 
No percurso, encontrou a família (pai e filhas) de Wariro, 
que morava numa serra na atual cidade de São Gabriel. Wa-
riro, que não conhecia a técnica de fazer roçado não possuía 
maniva e muito menos dominava o processo de extração de 
produtos à base da mandioca, ordenou que as filhas sedu-
zissem Yupuri Bahsebo. Foi isso que aconteceu. Conquistado 
pelas belas mulheres, o herói passou a morar na casa de Wa-
riro e a ensinar as técnicas de roçado, de plantio da maniva 
e de outras plantas do roçado. 

Esse kihti traz como tema a origem da agricultura e dos diversos 
elementos e práticas envolvidas nessa atividade, como os tipos 
de terra recomendados para a implantação dos roçados, a origem 
dos utensílios (ralo, tipiti, cumatá), do caxiri e de todos os alimen-
tos à base da mandioca e outras plantas cultivadas, as etiquetas 
comportamentais que a mulher deve adotar ao plantar e cuidar 
do roçado, as regras comportamentais durante o processo de ex-
tração de produtos da mandioca e as doenças causadas pelo des-
prezo das etiquetas. Este mito é a fonte dos bahsese proferidos 
durante as atividades agrícolas (abertura e plantio) e os utensílios 
utilizados no processamento dos alimentos, evitando assim doen-
ças e ataques que podem causar, sobretudo às mulheres. Ao falar 
da relação entre pai e filho na trama, trata do respeito e do valor 
que se deve dar às pessoas mais velhas como detentoras de co-
nhecimentos. De igual modo, os velhos devem cuidar dos filhos, 
ainda que seja ruim. Fala da formação da paisagem da serra “bela 
adormecida” e das plantas e frutas nativas do seu entorno.

10	  Síntese retirada da Coleção “Narradores Indígenas”, vols. 2, 3, 4, 5 e 7. 
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Diroá12 

Yetoã tinha um filho muito namorador, que um dia resolveu 
aproximar-se de suas lindas primas do grupo Yai-wa Pahka-
rã. Por ocasião da revoada de formigas tanajuras, os pais 
das meninas resolveram construir um girau para facilitar a 
captura dessas formigas, evitando assim que elas caíssem no 
chão e fossem devoradas pelos predadores. Enquanto as mo-
ças coletavam as tanajuras, o jovem namorador, camuflado 
(vestido com a roupa) do pássaro tesoura, voava em rasan-
te e tocava a bunda das meninas debruçadas sobre o girau. 
Cansadas de serem importunadas, resolveram liquidar com 
o audacioso, surpreendendo-o com um golpe de pau. Para 
dar fim ao pássaro, resolveram comê-lo sem deixar qualquer 
vestígio de seu corpo. Para isso trituraram seus ossos, que 
foram servidos junto com carne durante a refeição da família. 
O pai da vítima “transformou-se” em yetoã, um tipo de vespa 
(caba) e foi até a casa de seus cunhados, certo de que en-
contraria algum vestígio de seu filho. Depois de muito vascu-
lhar as sobras da refeição, encontrou um pedaço minúsculo 
de osso do rapaz-pássaro. Desse pequeno fragmento, Yetoã 
conseguiu criar os seres Diroá, que vingaram a morte do filho 
devorado.

Nesse kihti é identificada a origem da cutia, da planta de aru-
mã, dos cestos (aturá) para carregar raízes de mandioca, fru-
tos e peixes, das armadilhas de caça e pesca, do surgimento 
do puçá (coletor de pequenos peixes) e de diferentes armas 
de guerra (arco e flecha, zarabatana, borduna, venenos/curare 
etc). É o principal kihti manejado para o lançamento de raios e 
trovões e para o bahsero de cura de doenças, como a obstru-
ção urinária e a náusea. Ele se relaciona também aos bahsese 
de antídoto dos venenos contidos na carne do animal de caça, 
de cura às enfermidades causadas pelo ataque de aranha e de 
formiga tucandeira. Por fim, essa história sobre os feitos de 
Yetoã e Diroá também deram origem aos bahsamori.

12	  Síntese retirada da Coleção “Narradores Indígenas”, vols. 2, 3 e 7

Dehsubari-oãku13

Depois de ter raptado Buhú mahsõ (mulher Piranha) durante 
uma coleta de ucuqui, Dehsubari-oãku casou-se com ela. Acon-
teceu que, depois de certo tempo, a esposa lhe fez um pedido 
especial: visitar seus pais, que moravam no domínio da água, 
especificamente num lago. Não podendo resistir ao pedido da 
esposa e tendo que oferecer alimento a ela e ao sogro, acabou 
atendendo seu desejo. Antes de partir, porém, ela pediu ao ma-
rido que juntasse o máximo possível de alimentos para levar 
para os pais, especialmente gafanhotos, grilos, formigas, tana-
juras, saúva da noite etc. Dehsubari-oãku pôs-se a trabalhar, 
construiu armadilhas e juntou uma boa quantidade de provi-
mento para a viagem. Feito isso, partiram. Logo na primeira pa-
rada, no Lago Borera, a mulher jogou parte da comida na água, 
que logo foi consumida pelos peixes. Continuaram a viagem. Na 
segunda parada, no Lago Ciripira, a mulher fez a mesma coisa, 
arremessando parte do provimento aos moradores daquele lu-
gar. Depois de muito viajar, finalmente chegaram ao Lago Wai-
turawi, onde moravam seus pais e outros parentes. Ali, a mu-
lher pediu para que o marido e os demais acompanhantes da 
viagem – os pássaros serenroa (tesoura), yukuparo (pica-pau), 
ahunbuhku (socó) e vários outros – fechassem os olhos. Em se-
guida pingou algumas gotas de uma poção em seus olhos, per-
mitindo assim que adentrassem ao domínio da morada de seus 
pais, que eram waimahsã. Quando abriram os olhos, todos já se 
encontravam no porto da aldeia. Ainda antes de desembarcar, 
a esposa repassou as instruções a todos, falou sobre as etique-
tas e os comportamentos que deveriam seguir quando da che-
gada e do encontro com seus pais. Depois das instruções, todos 
foram conduzidos para a maloca. Quando a comitiva chegou, os 
pais de Buhú mahsõ estavam na roça. Avisados pelas crianças 
e outros moradores da aldeia, eles chegaram pela porta dos 
fundos da casa, aparecendo à comitiva na forma de uma cobra 
grande e logo os saudou, roçando em seus ombros. Em seguida 
retornaram para o aposento e reapareceuram na forma huma-
na. No dia seguinte, ao amanhecer, depois do banho, o velho 
convidou Dehsubari-oãku e seu grupo para a colheita de folhas 
de ipadu. Enquanto isso, sua esposa foi acompanhar a mãe no 
roçado. Durante a colheita do ipadu, o sogro provocava certos 
fenômenos naturais para testar Dehsubari-oãku. Primeiro, fez 

13	  Síntese retirada da Coleção “Narradores Indígenas”, vols. 5 e 7
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arder um sol escaldante sobre o grupo, ao que Dehsubari-oãku 
protegeu a todos com seu bahsese. Depois, fez aparecer um en-
xame de abelhas, ao que o genro fez bahsese evitando seu ata-
que. Enfim, o genro conseguiu superar todas as provocações do 
sogro. Ele continuou provocando-o, pois queria vingar-se pelo 
rapto de sua filha. Num belo dia, quis oferecer uma festa com 
vinho de pupunha ao seu genro e pediu para as suas filhas e es-
posa preparassem o encontro e a bebida. Dehsubari-oãku ficou 
muito interessado na semente da pupunha e queria roubá-la, 
mas as mulheres tinham bastante cuidado para não perder ne-
nhum caroço, sabendo da intenção do herói. Porém, com o uso 
de bahsese ele fez com que duas sementes chegassem até ele 
no momento em que a esposa despolpava a fruta. Vendo isso 
acontecer, as mulheres perceberam e puseram-se a investigar, 
reviram todos os pertences e o corpo do herói, mas ele havia 
engolido as sementes. Depois de algum tempo, tendo recolhi-
do as sementes das fezes, combinou com seu primo calango 
para que pudesse retirar as sementes e a plantasse no quintal 
de sua casa. O herói retornou da viagem quando a pupunha já 
estava madura e pôs-se fazer festa de vinho de pupunha como 
aprendera com seu sogro. 

Essa trama vivida por Dehsubari-oãku e seu sogro tematiza, no 
pensamento tukano, a origem das paisagens aquáticas (cachoei-
ras, corredeiras, vegetação, lagos), a origem de diferentes ti-
pos de armadilha de pesca, grandes e pequenos (kaia, kasawu, 
imirõ, muhipusun, buhkuapwu e puçá grande). Evoca também a 
origem das frutas que aparecem nas margens dos rios e servem 
de alimentação para os peixes, que são atraídos para as armadi-
lhas. Ele se relaciona ao bahsese para as pescarias, que invoca 
as frutas silvestres, os insetos e as minhocas para a captura dos 
peixes durante as pescarias; ao bahsero de prevenção de infes-
tação de insetos na cobertura da casa, ao bahsero para cura de 
problemas de coluna (sukuã purinse), de engasgamentos e de 
outros males. 

Ñokoãtero-oãku e Diadoé14

O filho de Ñokoãtero-oãku (“ser estrela”) estava infestado de 
feridas e com muita secreção no corpo. Seu pai aproveitava 
da condição do filho para ser bem-sucedido nas pescarias. Le-
vava-o todos os dias para a beira do rio para atrair os peixes 
com as secreções e aproveitava para alvejá-los com sua flecha. 
Com bastante facilidade, pescava e logo retornava para sua 
casa, passando a dedicar o maior tempo ao seu roçado. Des-
confiados da facilidade com que Ñokoãtero-oãku capturava os 
peixes, os jovens da aldeia resolveram espioná-lo e acabaram 
descobrindo seu verdadeiro método. Certo dia, resolveram 
aplicar o mesmo recurso, conduzindo a criança para a beira 
do rio, porém, não tomaram os devidos cuidados, razão pela 
qual a serpente doe-pirõ (cobra-traíra) foi atraída pela secre-
ção da criança e acabou por devorá-la. Quando soube do acon-
tecido, Ñokoãtero-oãku saiu à procura da serpente assassina. 
Ao encontrá-la nas águas do Rio Negro, nas corredeiras de São 
Gabriel da Cachoeira, capturou-a com a armadilha, arrastou-a 
para a terra firme, arrancou suas escamas e a cortou por intei-
ro. Arremessadas em todas as direções, suas escamas deram 
origem aos peixes do grupo doe, as traíras grandes. As escamas 
jogadas na direção norte deram origem ao grupo de traíras pe-
quenas e médias. Aquelas jogadas na direção sul deram origem 
ao pirarucu.

14	  Síntese retirada da Coleção “Narradores Indígenas”, vol. 5.
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O conteúdo desse kihti é a referência do surgimento das paisagens 
montanhosas, das pedras e das corredeiras de rio; da origem dos 
peixes do grupo da traíra e das minhocas de grande porte. Associa-
-se ao bahsero de cura de feridas do corpo. Ele fala ainda da origem 
dos nimá, venenos (curare) usados na caça de animais e também 
para vingança.

Hãdeyʉ 15 

Após a transformação, os Pamurimahsã permaneceram por 
muito tempo juntos em Diapehtawi (lugar onde aportou a Ca-
noa da Transformação, Ipanoré). Notando a homogeneidade do 
grupo, o líder Doetiro resolveu realizar um grande dabucuri e, 
durante momento do uso do kahpi, ele dividiu o grupo, dotan-
do cada um de uma língua diferente. Esse feito permitiu que 
houvesse casamento entre os grupos. Antes disso, porém, Doe-
tiro recebeu um convite de Diapirõ, que morava na maloca de 
Diawi, no Rio Uapés, para visitá-lo. Doetiro aceitou o convite, 
mas mandou em seu lugar o irmão, Hãdeyʉ(Inambu rei), que 
era um exímio mestre de cerimônia (baya). Durante a festa, Hã-
deyʉ caiu na graça das filhas de Diapirõ, que ficaram encantadas 
com sua habilidade musical. Nesse momento, encontrava-se aí 
também seu primo Oá (raposa), morador da Serra de Oanu no 
Rio Tiquié, que também esforçava para conquistar as moças, 
mas sem sucesso. Ao fim da festa, Hãdeyʉconvidou as moças 
para visitá-lo em sua casa. Para tanto, disse-lhes que sinaliza-
ria o caminho para que não se perdessem. No dia em que elas 
partiram para a festa, entretanto, Oá fez com que elas desvias-
sem do caminho, tomando a direção de sua maloca, e lá aca-
bou namorando com elas, que ficaram impregnadas com seu 
cheiro forte. Tendo descoberto que estavam no lugar errado, 
as moças partiram imediatamente ao encontro com Hãdeyu. 
Ele recebeu-as em sua maloca com alegria, mas logo notou o 
cheiro forte impregnado no corpo das moças. O anfitrião saiu 
à procura da planta papuaku (sabão vegetal) para dar banho 
e eliminar o mau cheiro de suas visitas especiais. Isso feito, as 
moças pedem a Hãdeyʉque cante para elas. Depois de muito 
resistir, o herói canta, cedendo ao pedido das visitas. Quando 
cantava pela terceira vez, o cantador foi raptado pelo apahkarã 
(gavião-real). Depois de devorado, Hãdeyʉteve suas penas usa-
das como instrumento musical (weopari) por apahkarã.

15	 Síntese retirada da Coleção “Narradores Indígenas”, vols. 4, 5 e 7.

Essa narrativa tematiza a origem do bahsamori e de todos os 
elementos que dele fazem parte, como os ornamentos de plu-
mas e os instrumentos musicais; evoca os bahsese aplicados an-
tes e depois do póose da construção de uma residência (basa-
kawi ahpose), os de dissolução de conflitos antes e durante o 
póose e aqueles de incentivo à musicalidade dos indivíduos. Por 
fim, esse kihti é tido como explicação da origem do odor forte 
das axilas. É uma narrativa que alerta as moças para tomarem 
cuidados com as falsas promessas de jovens sedutores e cuida-
dos que devem ter com viuvês precoce.

Wati-sipé-marigʉ16 

Wati-sipé-marigʉ tinha devorado o filho de Wahsu, seu 
primo-inimigo, que resolveu vingar-se. Para tanto, usou 
como estratégia propor a Wati-sipé-marigʉ que resolve-
ria o grande problema da sua vida, a localização do ânus 
fora de lugar, isso é, embaixo do queixo. Assim, utilizan-
do-se das folhas de palmeiras como gancho, extraiu vio-
lentamente as vísceras e intestinos de Wati-sipé-marigʉ, 
descartando-as nas águas do rio. Delas surgiram os peixes 
dihqueá (sarapó), mehperoã (sarapó fino), dihkepuá (sa-
rapó grande) e poá (acará). 

Esse kihti é o tema central da origem dos ritos de iniciação mas-
culina: a dieta que se deve manter durante o período de passa-
gem do menino à vida adulta, isso é: evitar alimentos como carne 
assada, peixes e frutas para não ter transtornos mentais, morte 
súbita, sons ensurdecedores no ouvido e “reprovação” na forma-
ção. Também trata da origem do grupo de peixes sarapó, peixes-
-espada e todos os demais que têm ânus na proximidade da boca. 
Alerta às mulheres para não consumirem tais peixes no período 
de gestação e, assim, evitarem os transtornos de gerar vidas com 
deficiências fisicas. Trata do bahsero de despotencialização e as-
sepsia para fins alimentares dos peixes desse grupo.

16	  Síntese retirada da Coleção “Narradores Indígenas”, vol. 4.
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Kamaweri 17

O chefe da aldeia, vendo aproximar-se um período de fartura de 
peixes, convocou dois jovens irmãos para fabricarem os cocares que 
seriam usados durante um póose a ser oferecido por ele. Os jovens 
foram recomendados a fazer betise, isso é, se submeter a uma dieta 
restrita, jejuar e se abster de práticas sexuais. Depois de muito tem-
po de abstinência, tendo saído para urinar, o irmão menor sentiu o 
cheiro de peixe moqueado vindo da direção de uma praia. Caminhou 
até lá e se deparou com belas mulheres, que o convidaram para o 
banquete. O rapaz, faminto, devorou boa porção daqueles peixes, 
quebrando assim as regras de abstinência e, como consequência, 
seu corpo foi avolumando-se mais e mais. Certo dia, durante uma 
pescaria, sentiu seu corpo desintegrar-se e suas partes acabaram 
sendo levadas pelas águas. Delas surgiram muitos tipos de peixes, a 
exemplo do yukuboteá (aracu-madeira). A cada parte de seu corpo 
que se desgarrava, ele amaldiçoava os peixes, impregnando-os de 
substâncias prejudiciais a saúde humana. 

Esse kihti traz em questão a origem das técnicas de confecção de artefatos 
à base de plumagens e das abstinências e restrições (betise) a serem 
adotadas no ato de sua fabricação, como a abstinência sexual, o isolamento 
social e a prescrição alimentar. Ele tematiza também a origem de vários 
tipos de doença (emagrecimento e obesidade) e serve de base para a 
elaboração do bahsero realizado durante o uso desses adornos. Esse mito 
fala ainda da origem dos peixes gordurosos ou reimosos, como aqueles do 
grupo dos aracus e dos pacus, dentre outros. Esses peixes são impregnados 

17	 Síntese retirada da Coleção “Narradores Indígenas”,vol. 4 e 7.

de “substâncias perigosas”, devendo ser submetidos aos procedimentos 
do bahsese, que os torna adequados para alimentação. Alerta que os 
jovens não podem consumir tais peixes excessivamente sob risco de 
contrair preguiça demasiada, perder a vontade de trabalhar. Alerta às 
mulheres grávidas a evitarem consumir tais peixes para não contrair 
doenças para a criança ainda na gestação.

See18

O herói cultural Yepaoãkʉ, decidindo eliminar aqueles seres 
(waimahsã) que apareceram indesejavelmente no patamar ter-
restre de sua criação, convocou a gigante serpente See para que 
obstruísse com sua nadadeira o fluxo d`água primordial que cir-
culava entre os dois domínios do cosmos, o que provocou uma 
grande enchente, inundando toda a terra. Concluído seu tra-
balho, Yepaoãkʉ notou que nem todos os indesejáveis haviam 
desaparecido – aqueles que escaparam refugiaram-se nas altas 
serras da região –, resolvendo então promover um grande incên-
dio sobre a terra. Feito isso, vendo que a terra ficara estéril pela 
inundação seguida do incêndio, o demiurgo resolveu criar cama-
das de solo sobre a terra, possibilitando assim que os futuros 
humanos pudessem cultivá-la. 

A ação do herói Yepaoãkʉ evoca o tema central dos bahsese para 
tornar o ambiente fértil para a implantação do roçado, a origem 
das diferentes camadas da terra (horizontes pretos, vermelho, 
amarelo etc.), bem como a explicação das marés. No bahsese 
executado no momento do plantio do roçado, o kumu lança mão 
desse kihti para elaborar o seu discurso, que carrega o poder tan-
to de evitar o alagamento do terreno quanto o de tornar fresca a 
terra que ficou aquecida durante a queimada. 

Erea e Siõpuri Wekʉ19

Siõpuri Wekʉ (anta-ouro) era o waimahsã morador de Si-
palira, “casa do Norte”, em uma das serras existente próxi-
mo à atual cidade de Bogotá, na Colômbia. Ele era o dono 
da noite. Na “casa do Sul”, onde hoje é a cidade do Rio de 
Janeiro, vivia Erea, o dono do sal. No começo dos tempos, 
existia somente luz. Apenas Siõpuri Wekʉ gozava da noite. 

18	 Síntese retirada da Coleção “Narradores Indígenas”, vols. 3, 4, 6 e 7. 

19	 Síntese retirada da Coleção “Narradores Indígenas”, vols. 5 e 7.
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Durante o dia ele trabalhava e de noite descansava. Todos 
comentavam sobre o fato e o privilégio de Siõpuri Wekʉ, o 
único que podia controlar a produção de alimento e dispor 
de um tempo para descansar. Entretanto, Siõpuri Wekʉ não 
tinha o sal para dar sabor a seus alimentos. Para temperar 
sua comida ele extraía, à custa de muito trabalho, um tipo 
de sal vegetal. Erea, por sua vez, era o único waimahsã que 
possuía o sal. Da mesma forma que se falava sobre aquele, 
comentavam sobre o privilégio de Erea por ser o único dono 
do precioso produto e assim poder temperar seus alimen-
tos. Siõpuri Wekʉ ficou interessado no sal de Erea, e este na 
noite, que era domínio exclusivo de Siõpuri. Ambos queriam 
trocar o que tinha pelo que lhe faltava. Certo dia eles se 
encontraram e negociaram a permuta. Antes disso, porém, 
cada um alertou ao outro sobre os perigos daquilo que deti-
nham. Érea disse: eu tenho sim o sal e ele é muito precioso 
para a alimentação, mas comê-lo de qualquer modo é um 
perigo grande para a saúde, ele pode causar uma série de 
doenças e levar à morte. É preciso ter muito cuidado com 
seu uso. Proferido o discurso, Erea entregou o sal ao inte-
ressado. Ao recebê-lo, Siõpuri Wekʉ tratou logo de armaze-
ná-lo em sua casa, na serra. Siõpuri Wekʉ disse a Erea: eu 
tenho sim o que você quer, a noite. Mas, da mesma forma eu 
lhe digo: dormir não significa apenas descansar da fadiga do 
dia, dormir é também experimentar a morte. No sono é que 
vemos antecipadamente os infortúnios, os acontecimentos 
tristes da vida, dos outros e da sua própria. Alertas trocadas, 
Siõpuri Wekʉ pediu então a Erea que enviasse seus mensa-
geiros até sua casa Sipalira, no Norte, a fim de buscar a noi-
te. Dias depois, Erea enviou seus dois irmãos à casa do dono 
da noite. Eles chegaram aí durante uma sessão de kahpi20 e 
logo receberam a mala da noite das mãos do próprio Siõpuri 
Wekʉ, que a entregou dando instruções de como proceder 
ao abrir a mala. De posse da mala da noite, no dia seguin-
te os irmãos de Erea partiram de volta em direção ao Sul. 
Essa era, na verdade, a segunda tentativa de busca da noite. 
Durante a jornada, sentindo cada vez mais o peso da mala, 
os irmãos desconfiaram se ali de fato estava a noite, uma 
vez que Siõpuri Wekʉ já os tinha enganado anteriormente, 
colocando no interior da mala uma enorme quantidade de 

20	  Kahpi é uma bebida alucinógena feita do sumo de cipó, utilizada durante as cerimônias (póose) para se 
comunicar com os waimahsã e assim acessar seus conhecimentos. 

feridas. Resolveram parar e conferir21. Assim que abriram a 
mala, houve uma explosão da noite contida, que logo tomou 
conta do mundo, escurecendo-o completamente. Desespe-
rados, tentaram lembrar de como voltar ao mundo da luz. 
Depois de muitas tentativas, conseguiram separar igualmen-
te o dia e a noite, mas perderam a condição de waimahsã, 
transformando-se em boraró (curupira).

O mito acima tematiza o encontro de saberes e modos distintos 
de duas cosmologias, de duas tradições. De um lado, Erea, re-
presentando o mundo dos brancos, a cultura da manufatura e da 
produção industrial, da habilidade e da tecnologia, fabricante das 
roupas, dos motores, das panelas, do machado e da arma de fogo. 
Ele é o ancestral dos brancos, admirado, temido e dominador. Do 
outro, à noite, domínio de Siõpuri Wekʉ, conhecedor dos perigos e 
mistérios noturnos, detentor das forças que dão ordem e equilíbrio 
ao cosmos. Siõpuri Wekʉ é oriundo do poente, do Alto Rio Negro, 
de gente guiada pelo kahpi e pelo bahsese, habilidades ancoradas 
no domínio dos segredos das forças invisíveis. Siõpuri Wekʉ é ainda 
o habitante das casas de ouro das serras do Norte, o detentor da 
arte plumária, das peças de cerâmica, dono do arco e da flecha. Ele 
é o ancestral e a fonte dos conhecimentos indígenas.

É preferencialmente durante a noite que os especialistas tukano 
fazem suas viagens de comunicação e aprendizado com os wai-
mahsã. Além das cerimônias com o uso de kahpi – ocasião especial 
de contato com estes ancestrais – é também durante o sono que 
eles acessam outros domínios do cosmos, as residências dos wai-
mahsã, recebendo as revelações sobre acontecimentos futuros na 
vida das pessoas. É por meio dessas viagens que os especialistas 
(kumu e yai) atuam na vida cotidiana, servindo-se de mediadores 
com os waimahsã, por meio do bahsese. Essas ações convertem-se 
em práticas de curas, agressões e prevenção das doenças.

Ser “dono da noite” significa, enfim, ter o poder de comunicação 
com os waimahsã, uma prática executada especialmente durante 
o efeito do kahpi, da viagem onírica ou da arte do bahsese, habi-
lidades indígenas por excelência.

21	  Esse local ficou conhecido como Ñamiriwi, “casa da noite”, e situa-se nas margens do Rio Tiquié, afluente do 
Rio Negro.
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A origem e a saga dos Pamurimahsã 

Concluído o mundo terrestre, Yepaoãkʉ e Yepalio viveram um lon-
go período de concentração, alimentando-se apenas de ipadu e 
fumando tabaco para descobrir o meio mais apropriado para fa-
zer surgir os humanos na plataforma terrestre. O sucesso só se 
realizou depois de três tentativas frustradas. Nas duas primeiras, 
os irmãos passaram dia e noite invocando bahsese, fumando e 
soprando sobre o ipadu, na esperança de que os humanos sur-
gissem de dentro da cuia. Exaustos e angustiados, os Demiurgos 
saíram para fazer suas necessidades fisiológicas. Aproveitando-se 
desse momento, as duas filhas do Muhipu, que a tudo assistiam, 
se aproximaram para ver o que estava sendo feito, que exigia tan-
ta concentração e abstinência. Ao se aproximarem, constataram 
que ali se encontrava uma cuia com ipadu. A irmã mais velha se 
mostrou interessada em consumir o ipadu, ao que a mais nova 
alertou que ali enxergava uma criança. Ignorando o que disse, a 
mais velha abocanhou uma porção de ipadu e em seguida ficou 
grávida. Ao retornarem, os heróis notaram o consumo do produto 
e logo trataram de investigar. Ao descobrirem, passaram a cuidar 
da mulher que já estava grávida, acompanhando todo seu período 
de gestação22. Quando a criança nasceu, e notando que isto não 
estava de acordo com o projeto traçado para a origem da huma-
nidade, levaram a criança para viver com o avô Buhpó. A segunda 
tentativa de criação dos humanos também foi por meio de ipadu, 
mas, antes, Yepaoãkʉ gritou ritualmente em cada uma das quatro 
direções do mundo. Da direção Norte, ouviu a resposta dos pás-
saros, do Oeste ouviu-se o barulho de cachoeiras, do Leste veio 
o barulho da queda de árvores. Finalmente, do Sul veio um grito, 
algo como um choro de criança e vozes de pessoas, indicando a 
presença humana. O desejo era de que os humanos se perpetuas-
sem no mundo terrestre. Para recuperar essa possibilidade, os 
irmãos heróis tomaram novamente a cuia com ipadu, formularam 
bahsese de transformação (suhtivehtiro). Esperaram, desejosa-
mente, os futuros humanos, mas no lugar desses apareceram pe-
quenos lagartos e serpentes, que comeram o ipadu. Passado um 
longo período de angústia e de busca, os demiurgos finalmente 
intuíram que a melhor forma de fazer aparecer os humanos seria 
por via aquática, por meio de uma longa viagem pelas águas. As-
sim, após a construção de uma embarcação especial, Yepaoãkʉ, 
22	 Kihti continua com os cuidados que tiveram de fazer o orgão genital da mulher que antes não existia e todo 
cuidado para o nascimento da criança.

com a força de bahsese, vestiu a embarcação com a roupa e as 
qualidades de uma grande serpente-cobra, dando-lhe a condição 
de navegar no leito do rio. Feito isso, embarcou aí a “potência” 
humana na condição de peixe, isso é, wai-sutiro (uma roupa de 
peixe), começando a viagem a partir do Lago de Leite em direção 
ao Rio Negro, no coração da Amazônia. Durante a longa viagem, 
o herói dedicou seu tempo na instrução e repasse de conheci-
mentos a todos os tripulantes. Contou a história da construção 
do mundo, suas habilidades e feitos maravilhosos, mostrou-lhe as 
plantas portadoras de poderes curativos, contou sobre o ordena-
mento do cosmos, ensinou a arte do bahsese, ukũse e bahsamori; 
ensinou a construir casas (bahsakawi'i) e instrumentos musicais, 
a elaborar os adornos e os motivos gráficos rituais, dentre tantas 
outras coisas, e distribuiu kahpi e instrumento de jurupari. Impor-
tante lembrar que cada parada demandou um tempo muito longo 
de permanência da embarcação e em cada parada o demiurgo 
ensinava determinado conhecimento até a parada final. Ao longo 
da viagem, em cada parada, seus tripulantes iam, aos poucos, 
deixando a canoa, já transformados em humanos (pamurimahsã), 
dando origem a alguns povos que hoje habitam a terra. Da mesma 
forma, alguns grupos de waimahsã também passaram a povoar as 
“casas aquáticas”, sob orientação de Yepaoãkʉ. 

Os locais de parada da embarcação são conhecidos pelos Tukano 
como pamuri wisseri (“casas”), nomeadas e respeitadas como de-
tentoras da história humana, da trajetória e formação dos povos, 
bem como de um repositório de acervo material e imaterial dos 
diferentes grupos e povos que vivem na região do Alto Rio Negro. 
Essa memória é atualizada e revivida nos momentos da prática de 
bahsese e póose. Inúmeros foram os locais de paragem da cobra 
embarcação ao longo de sua jornada. Dentre eles estão a casa 
dia mairiwi, onde hoje se encontra erguida a cidade de Belém, 
no Estado do Pará. Nesse local, Yepaoãkʉ olhou para trás, identi-
ficando o trajeto percorrido e planejando o restante do percurso. 
Aí, ensinou ao grupo a construção do bahsakawi'i e os primeiros 
bahsamori. Outra casa importante situa-se nas proximidades do 
encontro das águas dos rios Negro e Solimões, conhecida como 
dia barawi, onde hoje está a cidade de Manaus. Nesse lugar havia 
uma quantidade absurda de piranhas, que oferecia grande risco 
para os navegantes da embarcação especial. Para livrar-se delas, 
Yepaoãkʉ fez brotar uma explosão de águas, de onde a embarca-
ção emergiu sob pressão da água à superfície, de modo ríspido. 
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Nesse momento, pamʉrimahsã saiu voando na forma de pássaro, 
e em seguida pousaram nas margens do Rio Negro, na Praia Pon-
ta Negra, sob forma humana. Permaneceram nesse lugar por um 
longo tempo, puderam apreender os ensinamentos da cerimônia 
de miriã, a dança e a confecção de instrumentos. Em seguida, 
regressaram à canoa e continuaram a viagem na condição inicial 
de seres aquáticos, que só deixariam a embarcação na última pa-
ragem, em Ipanoré. A partir desse momento, portanto, ninguém 
mais desembarcou da cobra-embarcação até seu destino final.

Durante a parada da embarcação na casa Merenrãwi, na foz do 
Igarapé Seaña, Yepaoãkʉ tomou a importante decisão de esco-
lher entre os que permaneceriam na condição de waimahsã e 
aqueles que sairiam para a superfície terrestre, na condição e 
forma de humanos. Aqueles que foram preteridos pelo demiurgo, 
porém, continuaram sua existência como waimahsã, passando a 
habitar os diferentes espaços da plataforma terrestre, isso é, na 
Terra/Floresta, na água e no espaço aéreo. Tal decisão foi uma 
estratégia de Yepaoãkʉ para que todos os espaços do cosmos fi-
cassem protegidos. Essa proteção é garantida até os dias de hoje 
pelas mais diferentes categorias de waimahsã.

Quando a embarcação definitivamente aportou na Cachoeira de 
Ipanoré, na residência dia-petawi, destino final da aventura, toda 
a sua tripulação humana emergiu. Cada grupo, que já possuía uma 
identificação no interior da canoa, tomou seu próprio destino. As-
sim, os Tukano, que se autodenominam Yepamahsã, resolveram 
permanecer na região de Ipanoré; os Tuyuka (Hutãpirõmahsã) 

partiram em direção à Cachoeira de Jurupari no Alto Rio Uaupés, 
os Barassana (Ñamirimahsã) decidiram tomar o mesmo destino 
dos Tuyuka; os Oámahsã, Suriã, Wagueyarã23 foram para o Rio 
Tiquié; os Detuarã, Buámahsã, Yahuana, Pitiyoroá, Buhpuamah-
sã, Waú-nirã seguiram em direção aos rios Caquetá e Apapori; 
os Sairoã, Serãmahsã, Pamoã seguiram para o Rio Machado, em 
território colombiano.

O branco (Pehkasʉ) também foi integrante da viagem de trans-
formação, tendo sido expulso por Yepaoãkʉ para longe da região 
do Alto Rio Negro por se apossar da arma de fogo no momento 
de seu desembarque, o que o fez retornar para além-mar, sob a 
condição original de waimahsã, dando origem às diversas parti-
cularidades de grupos humanos. 

Dessa maneira, os Tukano definem o Pehkasʉ como dotado de 
qualidades, de invenção, de construção, que exerce uma ação de 
transformação sobre o mundo terrestre. Isso se deu porque ele se 
apossou da espingarda que Yepaoãkʉ destinava a Doetiró, o que lhe 
permitiu ter acesso a toda uma série de tecnologias de produção e 
de fabricação, das quais se destaca a tecnologia da escrita como for-
ma principal de produção e transmissão dos pehkasa mahsise, o con-
junto dos conhecimentos dos brancos. Numa atitude contrária à de 
Pehkasu, Doetiró apossou-se inicialmente do conjunto do buakate 
(arco e flecha) que passou a fazer parte e marcar a diferença de seu 
modo de vida e existência depois da emersão na Cachoeira de Ipa-
noré. Por sua vez o patu, o murõ, o yaigu e o kumurõ são símbolos e 
marcadores do Yepamahsã mahsise, o conhecimento dos Yepamah-
sã, atualizados nos conjuntos do kihti ukũse, bahsese e bahsamori.

Com o tempo, os Pamurimahsã foram se segmentando e se dis-
persando. Assim, por exemplo, o clã Huremirin Sararo Porã dei-
xou a região da Cachoeira de Ipanoré em direção ao Alto Rio Ti-
quié, onde passaram a se estabelecer e a reivindicar como seu 
novo território – região abandonada pelos primeiros habitantes, 
os Oámahsã, Suriã e Wagueyarã. 

Os grupos, por sua vez, são também identificados por um esto-
que de nomes pessoais e por uma hierarquia organizada pelo par 
conceitual irmão maior/irmão menor. Essa hierarquia é lembrada 
e presentificada durante o discurso ritual de murupu ukũse.

23		   Esses grupos foram atacados pelos colonizadores, e seus jovens e crianças foram aprisionados e vendidos 
como escravos.
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Waimahsã
De modo geral, o termo waimahsã tem sido traduzido lite-
ralmente como “gente-peixe”, sendo decomposto em wai 
(peixe) mahsã (gente), ou definido como “espíritos da flores-
ta ou da água”. Grafado aqui sem o hífen, waimahsã tem ou-
tra conotação. Refere-se, na verdade, aos seres que habitam 
todos os espaços do cosmos (o domínio terrestre-florestal, a 
água e o ar), onde possuem suas residências, seus roçados, 
suas canoas, seus bichos de estimação. Os waimahsã são se-
res que possuem as mesmas qualidades e capacidades dos 
humanos, inclusive sua morfologia, mas que não são visíveis 
pelas pessoas comuns na vida cotidiana. Eles só podem ser 
vistos por um especialista (xamã) ou em sonhos. São os res-
ponsáveis, guardiões ou protetores dos lugares, paisagens e 
espaços onde estão e circulam todos os seres. Cada waimah-
sʉ (termo no singular) tem seu nome próprio. Esse nome, 
por sua vez, é tomado de empréstimo de um animal, de um 
vegetal, de um objeto ou de um componente da paisagem. 
Isto é, os waimahsã são chamados de Yukumahsã (gente-flo-
resta), Buamahsã (gente-cutia), Ahkeamahsã (gente-maca-
co), Buhumahsã (gente-piranha), Wekuamahsã (gente-anta), 
Wariãmahsã (gente-acará), Neeta wiseri mahsã (gente-buri-
ti), Poya wisere mahsã (gente-cachoeira) etc. Seu nome iden-
titário está vinculado, mais especificamente, à abundância 
de um elemento ou de uma espécie em determinado am-
biente. Assim, num barreiro onde há ocorrência frequente 
de antas, existirá um waimahsʉ cujo nome é “gente-anta”; 
num lago, onde há presença significativa de piranhas, aí terá 
um waimahsʉ residente com o nome Buhumahsã, “gente-pi-
ranha”. Em suma, os waimahsã estão diretamente relaciona-
dos a um ambiente ou topônimo da paisagem, chamado de 
bahsakawii (residência ou casa tradicional) pelos Yepamah-
sã. Essa imbricada associação entre um waimahsʉ e a (nome 
da) espécie faz com que um pesquisador desatento confun-
da uma coisa com a outra tomando as características huma-
nas sociais do waimahsʉ e endereçando-as ao animal ou ve-

getal que lhe empresta o nome. Cada residência encontra-se 
sob a responsabilidade de um ou vários waimahsã e todo 
animal ou vegetal aí existente é um bem ou um bicho de 
estimação seu, gozando de seus cuidados e de sua proteção. 
Por essa razão, todo acesso a um desses “bens”, feito por ati-
vidades de caça, coleta, pesca, agricultura, extrativismo, ou 
mesmo pela simples presença de alguém no lugar, deve ser 
precedido por um pedido de permissão aos waimahsã que 
aí residem. Esse pedido, por sua vez, é competência de um 
especialista tukano, yai ou kumu. Alguns animais perigosos, 
como as onças e as cobras peçonhentas, são usados pelos 
waimahsã para servirem de guardiões de suas residências, 
atacando os intrusos, saqueadores de seu patrimônio ou 
desobedientes das regras e etiquetas que exigem o acesso 
aos seus domínios. Os waimahsã são especialmente atraídos 
pelo cheiro de sangue menstrual ou de nascimento de uma 
criança. Nesses momentos, as pessoas estão mais vulnerá-
veis aos seus ataques, que resultam em diversos tipos de 
doença. Os waimahsã possuem a extraordinária capacidade 
de assumir a forma humana ou animal – fenômeno expresso 
pelo termo sutiró, o uso de um traje ou uma “roupa”. Assim, 
é comum nas narrativas míticas um waimahsã camuflar-se 
de animal e adquirir suas qualidades. Seja para se deslocar 
com maior rapidez pelo ar ou pela água, para alimentar-se, 
para sondar, perseguir ou aproximar-se de alguém, o sutiró 
é uma excepcional estratégia dos waimahsã para alcançar 
seus objetivos. Os waimahsã são os originais detentores de 
conhecimentos, já que foram a eles que o herói e demiurgo 
Yepá oãku repassou seus conhecimentos, que depois foram 
transmitidos aos humanos; são detentores de kihti, bahsese 
e bahsamori. Eles são ainda a fonte de todo conhecimento 
e da própria criatividade humana; da própria extensão hu-
mana, devendo sua existência e reprodução ao fenômeno 
da continuidade da vida após a morte. Isto é, quando uma 
pessoa morre, ela se transformará em um waimahsã.
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Doetihiro 
Os especialistas Yepamahsã afirmam que existiram quatro 
Doetihiro, conhecido também como Ser Quartzo. É um wai-
mahsã que conduziu a embarcação da “Canoa de Transfor-
mação” sob a orientação do Demiurgo Yepaoãko, responsável 
pelo repasse de conhecimentos e de espaços a serem habita-
dos pelos futuros humanos. O primeiro líder Doetihiro orien-
tava o próximo, que passava a ter o comando, e assim suces-
sivamente até o quarto. Quando considerava que sua missão 
estava cumprida, ele se recolhia para Wãmetise wi’iseri (casa 
de transformação).

Os especialistas dizem: após a separação dos diferentes gru-
pos dos Dessana, os Yepamahsã começaram a se preparar 
para fazer o mesmo. (...) Doetihiro viu que tudo corria bem, 
pois as coisas aconteciam de acordo com seu pensamento. 
Ele concluiu que os Yepamahsã haviam amadurecido o su-
ficiente no domínio de conhecimentos para continuarem o 
seu caminho sem sua orientação. E assim tomou a decisão 
de permanecer ali no centro do universo, junto a uma das 
principais fontes dos instrumentos de vida e transformação 
que até hoje os Yepamahsã dispõem: Doêra wi’i, a casa de 
transformação localizada no Lago da Traíra. Entrou nessa 
casa e ali permanece até hoje, sendo, porém, invisível aos 
nossos olhos. Sua existência é comparável a dos waimah-
sã, que podem ser vistos apenas pelos especialistas. Porém, 
seu lugar foi assumido por seu filho. O segundo Doetihiro 
deu prosseguimento ao trabalho de conduzir os Yepamahsã. 
Este escolheu o lugar conhecido como Tʉoweri wi’i (“Casa da 
Percepção”), porque dali ele poderia saber de tudo o que se 
passaria com os Yepamahsã que seguiriam viagem. 

O terceiro Doetihiro foi até um lugar chamado Wahkʉ wiake 
(Casa da Percepção), onde ficou. Então, os demais Yepamahsã 
seguem até o TʉTʉ wi’i (Casa do Jacamim), que fica nas media-
ções da Serra dos Porcos, local de moradia definitiva do quar-
to Doetihiro. Essa casa é muito importante na trajetória dos 
Yepamahsã, pois, ao saírem dessa casa, os Yepamahsã saem 
da condição de waimahsã e formam o grupo social Tukano.  
A partir de então, já não são chamados de Ʉtãmahsã (iden-
tificados como “Gente Pedra”), nem tampouco de waimahsã 

(guardiões do espaço). Foi Doetihiro que, ao notar a homoge-
neidade dos Pamurimahsã, resolveu realizar um grande póose 
e, com o uso do kahpi, dividiu o grupo, dotando cada um de 
uma língua diferente, possibilitando, assim, os casamentos. 

O organograma mostra os quatro Doetihiro e suas respectivas 
Wãmetise wi’iseri (Casas de Transformação) – Doêra wi’i, Tʉo-
weri wi’i, Wakʉ wiake e Tʉtʉ wi’i –, onde eles se encontram até 
hoje reclusos. Aqui apresentamos a hierarquia dos primeiros 
Yepamahsã. 

DOETIHIRO
(1)

DOETIHIRO
(2)

DOETIHIRO
(3)

DOETIHIRO
(4)

Doêra wi’i

Yehe wi’i

Tuoweri wi’i

Tutu wi’i

Ʉtãmahsã 
ou 
Waimahsã

Na nova etapa da trajetória dos Yepamahsã, os dois princi-
pais serão Yu’upuri e Yeparã (representantes da hierarquia 
tukano). 

Yu’upuri

Yeparã

Apekõ dihtara

Ahko Yĩĩsa
Yepamahsã

Para os Yepamahsã, esse conjunto de conhecimentos rela-
cionado aos lugares específicos onde cada Doetihiro se en-
contra é fundamental, estabelecendo uma distinção dos co-
nhecimentos dos demais grupos étnicos da família Tukano 
oriental. Todos os feitos dos Doetihiro ficaram marcados nas 
pedras das cachoeiras e serras como signos com os quais os 
Yepamahsã se identificam.
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Wamʉdiá

Wamʉdiá Pati é um dos três patiri, patamares cosmológicos (mundos) 
que compõem o cosmos yepamahsã. Junto a esse patamar subterrâneo 
inferior, os dois outros patamares cósmicos são: Ati Pati, “este nosso 
mundo”, patamar intermediário dividido em várias camadas de águas, 
de terras, de florestas, de dia e ar, de chuvas, de nuvens e de ventos; e 
Umuse Pati, patamar celeste superior.

Antes do mundo atual existir, isto é, antes do patamar intermediá-
rio, Ati Pati, ser construído pelos Demiurgos, como narrado pelo 
conjunto dos kihti ukūse sobre a construção do mundo, o patamar 
subterrâneo inferior formava, junto com o patamar celeste supe-
rior, o cosmos primordial. Os kumuã o descrevem como um espa-
ço vazio e sombrio que produzia nos Demiurgos, quando olhavam 
lá embaixo, um sentimento profundo de medo, de tristeza e de 
ausência – sentimento análogo ao atual sentimento humano de 
saudade, de perda, de privação e de ausência provocados pela 
morte de parentes e de pessoas queridas. Em suas atuais inves-
tigações e ações metafísicas (tʉoyasẽ e bahsese) dizem os kumuã 
que este espaço é um reservatório de doenças, males e outras 
aflições que afetam os humanos; assim sendo, é para lá, embaixo 
que o kumu, servindo-se dos bahsese, envia-os de volta quando 
surgem no Ati Pati e na existência dos humanos.
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No período de formação do mundo e de origem da futura huma-
nidade, Pamʉri mahsã, o patamar inferior do Wamʉdiá Pati, ou Ka-
raku Pati na linguagem dos kumuã, era habitado por Sepirõ, um ser 
aquático de características morfológicas semelhantes a uma cobra 
monstruosa. Sepirõ capturava os futuros humanos com seu corpo 
em forma de armadilha, impedindo-os de emergir, e devorando-
-os. A emersão e aparição dos futuros humanos foram tornadas 
possíveis pelo demiurgo Yepaoãkʉ e conduzida pelo herói ancestral 
dos Yepamahsã, Doetiro. A saída heroica do Wamʉdiá se deu pela 
pamʉri sohpe (porta de emersão) ao Opekõ Dihtará (Lago de Lei-
te) situado no patamar terrestre intermediário. Assim, foi seguin-
do os estratagemas e planos elaborados por Yepaoãkʉ que Doetiro 
conseguiu desarmar todas as ações ardilosas e escapar ao ímpeto 
predador de Sepirõ, guiando os futuros Pamʉri mahsã para fora do 
Wamʉdiá Pati – isso é, liderando a emersão no Opekõ Dihtará situa-
do no patamar intermediário (Ati Pati). Aqueles seres que foram 
deixados para trás pelo demiurgo Yepaoãkʉ e pelo herói Doetiro no 
processo de saída do patamar inferior Wamʉdiá ali permaneceram 
na condição originária de waimahsã.

O mundo subterrâneo atual tem na cosmografia yepamahsã uma 
conotação aquática: Wamʉdiá significa “Rio de Água de Umari” ou 
simplesmente “Rio de Umari”. Trata-se de um espaço atravessado 
por um grande e imponente rio subterrâneo e seus habitantes, 
os wamʉmahsã (Gente Umari), são pessoas não humanas de vá-
rios tipos e cores, que vivem em suas casas aquáticas (diáwiiseri). 
Existem caminhos e passagens pelos quais é possível transitar nos 
dois sentidos entre os patamares intermediário e subterrâneo. 
Assim, os wamʉmahsã frequentam de tempos em tempos o pata-
mar Ati Pati, onde vivem os humanos, durante excursões coletivas; 
um humano pode se perder (ou ser enganado por um wamʉmah-
sʉ) e vagar por um tempo indeterminado no Wamʉdiá. Esse trân-
sito entre patamares cosmográficos diferentes tem implicações 
não só topológicas, mas temporais importantes: assim, em um re-
lato feito pelo kumu Luciano Barreto (Yuúpuri, 75 anos) sobre um 
humano que vagou perdido no Wamʉdiá Pati, observamos que se 
na sua autopercepção temporal o humano perdido havia passado 
um tempo de aproximado de duas semanas no patamar cosmoló-
gico subterrâneo, durante o mesmo lapso de duração haviam-se 
passado mais de dez anos no seu patamar cosmológico interme-
diário originário.
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Os kumuã afirmam que o patamar inferior subterrâneo é um mun-
do perigoso para os humanos, mas dizem também que se trata de 
um lugar “mais perfeito que o nosso” e algumas especulações 
cosmológicas elaboram uma imagem do Wamʉdiá Pati como um 
mundo hiperavançado e sofisticado tecnologicamente: por exem-
plo, debaixo da cidade de Manaus no Wamʉdiá Pati existe uma 
riquíssima megalópole subterrânea dos wamʉmahsã, com uma 
extensa rede de metrô e de veículo leve sobre trilhos (VLT), edifí-
cios refinados e de grande porte e altura, rede Wi-Fi em toda sua 
extensão, largas avenidas por onde circulam veículos movidos a 
eletricidade numa velocidade harmoniosa e sem acidentes. “Nós 
somos os atrapalhados, os imperfeitos, os confusos e os que es-
tão mal”, dizem, dos humanos atuais, alguns Yepamahsã. “Nos-
so mundo é um reflexo deteriorado, imperfeito e incompleto do 
Wamʉdiá Pati”, dizem outros. 

O Wamʉdiá Pati comunica-se, contínua e circularmente, com os 
outros patiri (patamares) que compõem o cosmo: a imagem grá-
fica e geométrica do universo yepamahsã pode ser concebida 
e esquematizada como uma esfera com seus três níveis (mun-
dos) e suas diversas camadas próprias a cada patamar (mundo) 
e onde acima e além do nível celeste situa-se um espaço vazio e 
infinito. Elementos-pessoas circulam ciclicamente entre os pa-
tamares: as pessoas-astros [sol, lua e estrelas], as constelações, 
os rios, os ventos e alguns waimahsã. Assim, quando é meio-dia 
no patamar subterrâneo do Wamʉdiá Pati é meia-noite no pata-
mar terrestre desse (nosso) mundo, Ati Pati. Da mesma maneira 
quando é vazante aqui é cheia lá. 

Relato sobre o Wamʉdiá Pati8 

Viviam neste nosso mundo (Ati Pati) um homem (mahsʉ: huma-
no no masculino singular) e seus parentes. Não se sabe o nome 
dessa pessoa, muito menos o nome do lugar onde teriam acon-
tecido os fatos que vou contar, mas é certo que ele vivia com 
sua esposa e seus filhos ainda crianças, além de seus parentes 
próximos. Um certo dia, um conhecido seu veio convidá-lo para 
uma pescaria nas proximidades da aldeia. O lugar não era tão 
distante, portanto, tratava-se de um local conhecido e onde pra-
ticamente todos os dias passavam para suas caçadas e pescarias. 
Ao entardecer, como haviam combinado, passou a se preparar 
para a tal pescaria que realizariam na entrada de certo igarapé. 
O propósito do convite era uma atividade de pesca muito cos-
tumeira, em que cercariam a entrada de um igarapé. O horário 
entre o começo e o meio da noite é o período em que os peixes 
entram no igarapé; de meia-noite em diante, ao contrário, os 
peixes começam a sair em direção ao rio de grande porte. Esse 
método de pescaria é conhecido pelos Yepamahsã como sirtesé, 
ou seja, cercar a entrada de um igarapé e no momento preci-
so, pegar os peixes enquanto buscam saída para o rio. Uma vez 
que o cerco envolve toda a extensão de determinado igarapé, só 
resta buscar a saída no espaço ocupado pelos puçás (pequenas 
redes de malha), as armadilhas dos pescadores. Pensando bem, 
era esse o objetivo planejado para tal pescaria. Ocorre que o 
homem que tinha feito o convite foi dominado pelo sono e se-
quer seguiu para chamar o companheiro. O homem que tinha 
sido convidado ficou aguardando algum sinal do companheiro. 
Mas, enquanto as esperanças se evaporavam, finalmente ouviu 
um chamado a certa hora da noite que já avançava para horas 
matinais. Não tinha como duvidar, realmente era a voz de seu 
conhecido. O tal companheiro, estando fora da casa, falou para 
o homem convidado à pescaria que iria na frente e pediu que 
viesse logo depois. Surpreso e pensando que o tal companheiro 
já tivesse organizado tudo chegou à conclusão de que só preci-
sava se dirigir para buscar o pescado com suas técnicas e seus 

8	 Pelo kumu Luciano Barreto [Yuúpuri] Narrativa traduzida ao português por João Rivelino Barreto
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patamar cósmico: Wamʉdiá Pati. Uma vez que o retorno à sua 
aldeia se tornou complicado o homem, perplexo e confuso em 
seu estado psicológico, passou a esquivar-se ao limite da an-
gústia e do medo, uma vez que estava no patamar subterrâneo. 
Passando horas remando, o homem, agora bastante exausto, 
ouviu a certa distância uma embarcação se aproximando. Aos 
poucos, a tal embarcação, um navio a motor e uma voadeira, 
ambos dourados e pertencentes ao Homem Sol, vinha subindo 
naquelas instâncias quando, na verdade, no mundo humano, o 
sol nascia pela manhã. O homem se aproximou da embarcação 
do Homem Sol e falou que estava perdido; além de falar do que 
tinha acontecido com ele, quis saber onde estava. Diante disso, 
o Homem Sol lhe explicou que ele estava em Wamʉdiá e que 
a terra em que o homem vivia ficava no patamar superior. De 
fato, havia uma possibilidade de retorno com o Homem Sol, mas 
ele disse que não poderia levá-lo consigo, porém, orientou-o 
sobre o percurso que deveria seguir a partir do lugar em que 
se encontrava. E, tendo se despedido do Homem Sol, o homem 
perdido seguiu rio abaixo na esperança de encontrar moradores 
daquele espaço. O homem perdido seguiu a viagem baixando 
o rio com sua canoa e quando já perdia todas suas esperanças, 
avistou a certa distância sinais de um lugar e de seus morado-
res. Estando exausto e esfomeado, logo remou aceleradamente 
sua canoa. Mas, ao passo que se aproximava, as crianças e as 
mulheres distanciavam-se do porto e quando se dirigia para ter-
ra, aquelas pessoas adentravam em suas casas. Vendo aquela 
situação estranha, o homem resolveu entrar numa casa onde 
encontrou comidas típicas, como peixe moqueado, quinhapira, 
beiju e farinha. Com a fome que estava, aproveitou para fazer 
uma rica refeição, descendo em seguida para o porto. E, para 
sua surpresa, enquanto descia, aquelas pessoas começaram 
surgir novamente nas portas e janelas de suas casas para obser-
vá-lo; enfim, nesse lugar não se podia conversar com ninguém. 
Saindo daquela aldeia, retomou a viagem solitária e quando 
perdia as esperanças novamente, avistou outro lugar. No porto 
percebeu que algumas crianças e mulheres que tomavam banho 
no rio, pelo contrário, não saíram e receberam-no com cordia-

métodos tradicionais. Passado um pouco de tempo, o convida-
do foi atrás do companheiro com sua canoa e seus materiais 
de pescaria, como a zagaia, o cigarro, seu puçá e seu feixe de 
turí para iluminar quando necessário. O percurso era no senti-
do rio abaixo, a pouca distância da aldeia. Ao chegar à entrada 
do igarapé, o homem convidado notou que já estava cercado e 
como estava escuro na madrugada imaginou que fosse seu com-
panheiro pescando com seu puçá. Como era de costume, cada 
um se ocupou de seu espaço a uma distância próxima um do 
outro. Uma vez ou outra cada um fazia um barulho, sinalizando 
que tinha malhado peixe no puçá. Assim se estenderam na ma-
drugada adentro com fartura de peixe. Em certo momento, no 
alvorecer do dia, o que foi chamar começou a se preparar para 
finalizar a pescaria. Assim, quando o dia começava a clarear, 
falou ao companheiro que já estava saindo e disse que fizesse 
a mesma coisa quando bem quisesse. Diante de tal situação, 
o segundo homem continuou pescando e minutos depois ficou 
perplexo, uma vez que o homem não retornou rio acima em 
direção à aldeia, mas viu que ele se dirigiu rio abaixo, baixando 
o rio a bordo de sua canoa. A situação se tornou estranha e 
o segundo homem resolveu então segui-lo. Assim, terminando 
de organizar seus materiais, foi em busca do companheiro. Aos 
seus sentidos não se distanciou muito e logo encontrou a canoa 
encostada em determinada localidade à beira do rio. Curioso 
com a situação, viu que a canoa estava com os materiais de pes-
ca, além dos peixes. Assim, começou a soltar gritos para ver se 
o companheiro poderia lhe responder, mas não obteve sucesso. 
Diante disso, resolveu seguir um certo caminho que adentrava 
na floresta e pensado que o companheiro tivesse seguido na-
quele caminho, avançou por alguns metros. Não encontrou o 
companheiro, mas um grande tronco caído em estado de putre-
fação. Tratava-se de algo estranho e também do fim do pequeno 
e ilusório caminho. Sem saber ainda o que estava acontecendo, 
o homem voltou para sua canoa e começou a retornar subin-
do o rio, mas nunca chegava à sua aldeia e aos poucos, então, 
começou a perceber que não se tratava mais do lugar em que 
vivia, mas que estava em lugar diferente, portanto, em outro 
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lidade. Enquanto ele conversava com aquelas pessoas, desceu 
um homem e convidou-o para o centro da aldeia. Esses eram, 
portanto wamʉmahsã, Gente Umari. Em momento oportuno, o 
homem perdido começou a relatar para os wamʉmahsã o que 
tinha acontecido com ele e descreveu todos os fatos ocorridos 
até aquele momento. Entre outras informações, os wamʉmah-
sã passaram a entender que ele era de um patamar superior, 
portanto, da terra (Ati Pati). O patamar de onde viera o homem 
perdido era um lugar frequentado pelos wamʉmahsã em suas 
excursões coletivas. Essa aproximação e contextualização pas-
saram a ser nova oportunidade de um retorno. Assim o homem 
perdido perguntou aos wamʉmahsã se eles podiam levá-lo de 
volta para sua casa, ao que os wamʉmahsã responderam que 
sim, poderiam levá-lo de volta. No dia seguinte ou passados 
alguns dias, os wamʉmahsã começaram a se preparar para a 
viagem, torrando farinha, fazendo beiju, defumando peixes e 
outros preparativos que pudessem sustentá-los quando estives-
sem ausentes da sua aldeia e, no momento oportuno, partiram 
para a excursão.

O homem perdido esperava por algo misterioso na transcendên-
cia, mas, para sua surpresa, começaram a fazer percurso por uma 
trilha que saía da aldeia dos wamʉmahsã. Praticamente todos os 
wamʉmahsã partiram para a excursão. Aos seus olhos, seguiam 
pelo caminho da trilha, praticamente não fizeram nenhuma su-
bida ou ascensão, pelo contrário, fizeram uma longa caminhada 
reta até alcançarem determinado lugar em que não podiam mais 
continuar. Os wamʉmahsã disseram ao homem perdido que até 
ali era o percurso que o grupo podia fazer. Nesse lugar, estava 
um magnífico pé de umari, que era de grande porte e expressivi-
dade. Em certo momento, o homem começou a observar a ação 
dos wamʉmahsã que subiam no pé de umari, se penduravam nas 
pontas dos galhos para em seguida se soltarem para baixo; mas ao 
caírem do umarizeiro não paravam na superfície do chão, pois re-
tornavam de imediato para sua casa no Wamʉdiá Pati. Assim acon-
teceu com maior parte do grupo dos Gente Umari (wamʉmahsã). 
Momentos depois, alguns dos wamʉmahsã que ainda estavam 

em ao seu lado, disseram que chegara a vez do homem perdido. 
Assim, usando de sua agilidade, o homem subiu até as extremida-
des e se pendurou em determinado galho e, no momento certo, 
se soltou em direção ao chão, mas não transpassou a superfície 
para o subterrâneo como ocorria com os wamʉmahsã. Ao contrá-
rio, o homem, por sua vez, caiu do galho para o chão. Assim, ao 
chegar ao chão, depois da queda, não viu mais os wamʉmahsã, 
pelo contrário, viu que caíra ao pé de um umarizeiro que parecia 
ser de seu conhecimento. Observando bem, o homem passou a 
reconhecer que realmente se tratava do lugar em que ficava a sua 
casa, enfim, reconheceu que estava de volta para sua casa. [Con-
ta Luciano Barreto que o homem não passara tanto tempo assim.  
Em suas percepções, teria vivenciado isso em duas sema-
nas desde a sua perdição até o retorno; vamos pensar que 
em Wamʉdiá Pati o homem tenha vivido por duas sema-
nas. Enquanto isso, aqui na terra, dez anos se passaram].  
Ao perceber que realmente estava de volta para sua casa, 
o homem perdido ouviu vozes humanas se aproximan-
do e de fato eram seus filhos e sua esposa, que agora es-
tava grávida. Ao se aproximarem do umarizeiro, os meni-
nos perceberam que havia algumas pegadas humanas, e 
disseram para a mãe: “– Mãe, aqui têm pegadas de gente!”.  
E a mãe respondeu: “– Pode ser o espírito do pai de vocês”. Quan-
to mais se aproximavam do pé de umari, perceberam que as pe-
gadas eram mais constantes. Ao se se adiantarem, os meninos 
viram-no atrás do umarizeiro e falaram para a mãe que tinha um 
homem. Aproximando-se dos filhos, a mãe então confirmou que 
aquele homem era o pai deles. Praticamente seus familiares já 
tinham vivido muitas transformações. A esposa, diante da ausên-
cia do marido e dos desafios e dificuldades passou a viver com 
um dos irmãos do marido, isso é com seu próprio cunhado. Os 
filhos, ainda meninos quando o homem se perdera, agora eram 
rapazes e não o reconheciam mais. A mulher então começou a 
questioná-lo sobre o que tinha acontecido com ele. O homem 
respondeu, contando o que tinha acontecido, enfim, relatou os 
fatos vivenciados em Wamʉdiá Pati. Sendo assim, explicou para 
a mulher que ele não queria abandonar a sua família, pelo con-
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trário, foi contra a sua própria vontade. A mulher, por sua vez, 
passou a informá-lo da sua situação, dizendo que, como o tempo 
se estendera demasiado depois do seu sumiço e não tendo mais 
condições de sustentar os filhos, passou a viver com seu irmão 
menor, de quem estava grávida. O homem respondeu que não 
teria problema já que se tratava de uma questão de hierarquia 
e regras de parentesco clânicas. Assim, retornaram para a casa e 
o irmão mais novo, tendo conhecimento da volta do irmão mais 
velho, agora o esposo atual da mulher, não quis vê-lo, enquan-
to, como se tratava de seu antigo esposo e pai de seus filhos, a 
mulher passou a cuidá-lo como esposo atual. O clima se tornou 
tenso, mas tempos depois passaram a se entender melhor. Além 
disso, como o tempo do seu desaparecimento se estendeu mui-
to, o homem perdido foi informado de que tinham jogado fora 
todos os seus ornamentos de cerimônias e danças; mas o homem 
perdido garantiu que isso eram coisas substituíveis e, portanto, 
poderiam ser trocadas com novas buscas de penas de araras e 
outros materiais necessários para fabricar novos ornamentos de 
cerimônias e danças. Em geral, a intenção do irmão mais novo era 
eliminar o irmão mais velho já que, em disputa, estava a mulher. 
Certo dia, os dois irmãos resolveram capturar filhotes de arara a 
certa distância da aldeia, assim aos poucos eles iriam confeccio-
nar novos ornamentos de danças e cerimônias. Como de costu-
me, os filhotes de arara estavam num certo buraco de uma árvore 
bastante alta conhecida pelos Tukano como Borséi (Yakayaka). A 
árvore era de grande porte e bastante alta, portanto, havia muitos 
obstáculos. Assim, precisaram derrubar uma árvore menor que 
passou a se escorar na árvore em que se encontrava o ninho da 
arara. O mais velho se dispôs a subir até o ninho. Estando pronto, 
subiu até a altura do ninho e estendeu a mão para capturar os 
filhotes, quando a árvore se soltou, deixando-o pendurado com a 
mão segura no buraco em que estava o ninho da arara. A árvore 
não caiu por acaso, foi o irmão mais novo que a empurrou para 
que o irmão mais velho caísse mortalmente, porém o próprio ir-
mão mais novo acabou sendo atingido, uma vez que o impulso 
de suas mãos fez com que o tronco escorregasse em sua direção.  
Assim, atingido pela ponta do toco da árvore, acabou morrendo. 

Enquanto isso, o irmão mais velho ainda resistiu se segurando no 
buraco do ninho, mas, minutos depois, não aguentando mais se 
segurar, caiu e se espatifou no chão. Assim, os dois irmãos morre-
ram. Apenas o filho caçula do irmão mais velho é que sobreviveu 
e retornou para casa com notícias da tragédia. Seus familiares 
nada podiam fazer, assim só restava-lhes lamentar e chorar pelos 
entes queridos. Agora se desconhece com quem a mulher tenha 
passado a viver integralmente.
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BAHSESE Bahsese foi traduzido usualmente pelo termo cristão “benzimen-
tos”. Seu conteúdo cosmológico remete-nos, entretanto, ao pla-
no de imanência conceitual yepamahsã. Extravasa, portanto, em 
muito, os limites católicos literários impostos pela influência dos 
missionários salesianos no Alto Rio Negro.

A linguagem dos bahsese possibilita o ukũse e o utamóse (formas 
de comunicação e diálogos) dos especialistas – yaíwa, kumuã, ba-
yaroa e bahserã25 – com os seres que, em condições normais, são 
invisíveis para os não especialistas, os waimahsã. Seu vocabulário 
é de difícil compreensão ou interpretação para as pessoas comuns. 

Bahsero é a habilidade de um especialista em evocar e pôr em ação 
as qualidades sensíveis (amargura, doçura, acidez, frieza etc.) que 
produzem efeito de abrandamento sobre dor ou doença, elementos 
e princípios curativos contidos nos diversos tipos de vegetal e animal. 
Para agir sobre ñaro tʉoñase (sintomas dolorosos e mal-estar) de uma 
pessoa, o especialista em bahsese analisa e procura elaborar uma “ta-
xonomia” completa dos tipos de vegetais, animais, ambientes, seres, 
cheiros, parasitas, incluindo suas características. Por exemplo, se uma 
pessoa se acidenta com uma ferramenta de trabalho (um terçado, 
uma faca ou um machado), o especialista procura relacionar os tipos 
de fogos26, segundo as diferentes cores das chamas metalúrgicas, pe-
los quais esses instrumentos metálicos possivelmente passaram em 
seu processo de fabricação. Dessa forma, o bahsegʉ abranda a sensa-
ção de ardor e queimadura originada nesses fogos do metal, para que 
seu doatigʉ (doente/paciente) não sinta a dor do corte, isso é, a sen-
sação de queimadura da perspectiva do bahsegʉ. Feito isso, ele evoca 
as qualidades sensíveis e os princípios curativos dos vegetais amargos 
e associados aos kihti ukῦse para tratar das feridas. 

Os especialistas desse tipo de conhecimento são responsáveis por 
mobilizar os ahpose por meio dos bahsese: ordenar, arranjar, dire-
cionar e equilibrar a casa, o mundo, para que os Yepamahsã vivam 
bem e em um mundo seguro e harmonioso. Assim, na véspera dos 
grandes ciclos das estações kʉmã (período de intenso calor) e puekʉ 
(período de enchente), que acompanham o calendário cosmológico 
e regulam o período dos póose, os especialistas, por meio de um 
conjunto de fórmulas verbais dos bahsese e da força de pensamen-
to tuoñase, põem em ordem, arrumam, arranjam a casa comunal e 

25	  Respectivamente plural de yai, kumu, baya e yagu.

26	  Existem três tipos principais de fogo: pehka soãrimé (fogo vermelho), pehka buhtirime (fogo branco) e pehka 
ñirime (fogo preto).

Os bahseses24 são um vasto repertório 
de fórmulas, palavras e expressões es-
peciais retiradas dos kihti ukũse (nar-
rativas míticas) e proferidas ritualmen-
te pelos especialistas yepamahsã. Os 
bahsese possibilitam a comunicação e 
interação entre os mahsã (humanos) e 
os waimahsã. É também uma prática 
terapêutica de prevenção, proteção e 
cura de doenças a partir da habilida-
de  de  ativar verbalmente  elementos 
e princípios curativos, contidos em ti-
pos de vegetal e de animal e, por fim, 
de limpeza e despotencialização dos 
alimentos, tornando-os próprios para 
consumo humano. Cada um desses 
aspectos e objetivos dos bahsese será 
desenvolvido e esclarecido a seguir. 

24	  Bahsero no singular.
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seus círculos invisíveis de defesa e proteção (wetiro). Dessa maneira, 
colocam em posição, metafisicamente, os weti imisa (esteira de pro-
teção de pari) e kahsapawʉ (matapis) de defesa e proteção situados 
nos quatro pontos cardeais da casa coletiva. Eles funcionam como 
para-raios, neutralizando os ataques por raios, relâmpagos e tuoña-
se (força do pensamento que nesse contexto é aplicada à agressão e 
destruição) – dos kumuã e yaíwa inimigos hostis. 

Todos os especialistas têm a mesma base de formação e a mesma 
tarefa, mas no cotidiano, o kumu é aquele que tem a responsabili-
dade maior de acompanhar os períodos temporais, por isso pode 
ser denominado de ñanʉrʉgʉ, “aquele que olha, cuida, vigia” e 
que está sempre atento aos perigos que ameaçam a segurança de 
sua bahsaka wii/bahsari wii (casa e espaço comunal de vivência, de 
musicalidade e de danças). O termo bahsakawi'i refere-se à fonte 
da musicalidade e da harmonia e da convivência social, também se 
pode entender como referente às casas tradicionais do passado, 
locais das danças dos Yepamahsã. O termo bahsari wii, por sua vez, 
abriga o significado de casas culturais, onde se realizam as dan-
ças contemporâneas, as aulas, os encontros políticos ou qualquer 
evento religioso ou “cultural”. 

 

 

Tipos de bahsese

O conjunto dos bahsese pode ser distribuído (dʉhkawahtise) em três 
subconjuntos distintos: waimahsã turi wetidaresé (interação, comu-
nicação e troca com os waimahsã), baáse bahse ekasé (limpeza ou 
assepsia dos alimentos) e mahsãya turi bahsese wetidarese (intera-
ção, comunicação e troca entre as pessoas). Cada um desses subcon-
juntos pode ser organizado em categorias menores e mais específi-
cas. As duas primeiras estão diretamente relacionadas à organização 
de espaços, conforme representado na figura abaixo:

B
A
H
S
E
S
E 

Waimahsãya turi bahsese wetidarese 
Comunicação com waimahsã

Baáse bahse ehkase 
Limpeza de alimentos

Mahsãya turi bahsese wetidarese  
Interação entre pessoas

O tipo waimahsã turi wetidarese é um bahsese de prevenção e pro-
teção contra ataques dos wiorã (título de waimahsã donos dos luga-
res) que olham, cuidam e vigiam pelos seus waikʉrã (animais), yokʉ 
dʉhka (vegetais) e di’ta dohka nise (componentes do solo) que vivem 
e habitam nos três grandes espaços: água, Terra/Floresta e ar.

Mahsãya turi bahsese wetidarese (autoação, interação e comunica-
ção entre pessoas) é para manter as relações sociais equilibradas por 
meio de uma ação de proteção e harmonização das relações interpes-
soais. O bahsese de wetidarese consiste na prevenção e proteção dos 
ataques de wahparã (inimigos) ou dos ñarô tuoñase (as má-intenções) 
de potenciais inimigos. Essa categoria de bahsero está relacionada 
ao campo de relações e convívio entre humanos. Assim, quando um 
grupo de po’orimahsã (ofertantes do póose) está a caminho da casa 
de seus anfitriões cerimoniais, na noite do último dia, o kumu exe-
cuta o bahsero wetidarero para proteger os visitantes de possíveis 
agressões dos seus anfitriões. Complementarmente, ele desarma o 
eventual espírito de hostilidade e potências de conflito, sensibiliza 
e prepara um ambiente alegre e festivo aos anfitriões, lembrando a 
eles que se trata de encontro entre nikʉporã (“filhos de uma única 
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origem”). Também se faz bahsero wetidarero quando se visita os ah-
kawererã (parentes consanguíneos) ou os mañekʉsʉmʉã e peñarã 
(os sogros e cunhados) para neutralizar o potencial das agressões 
verbais e físicas, fazer esquecer as más lembranças de ukahsé (rumo-
res, fofocas e difamações) e proporcionar uma recepção calorosa, 
amigável e alegre.

Segundo os kumuã, os behsu (veículos) de proteção usados nas 
duas formas de wetidarese contra os ataques são breu, cigarro, 
carajuru e jenipapo. Na falta desses itens e, em contextos atuais, 
usa-se também perfume, xampu, sabonete, cremes e óleos para 
cabelo e protetor solar. 

Existem dois tipos desses bahsese: Nisiose, voltado para os wai-
mahsã a fim de abrandar a eventual raiva e vontade de revide ou 
agressão; e Kamotase, proteção e blindagem por imiçari (esteira 
de paxiúba) executado antes das atividades de abertura, derrubada 
e queima das roças e de coleta de frutos como caranã e buruti.

Baase bahse ehkase (limpeza ou assepsia de alimentos) consiste 
na descontaminação de alimentos em que os especialistas lançam 
mão de uma ordenação (taxonomia) de animais e vegetais presen-
tes principalmente em dois espaços, aquático e terrestre-floresta.  
Para realizar esse procedimento, o kumu deve conhecer bem os ali-
mentos, os ambientes em que vivem e a constituição dos corpos 
desses animais e sua alimentação. 

Além da clássica assepsia da primeira alimentação do recém-nasci-
do, todos os alimentos passam pela descontaminação quando forem 
consumidos pelas pessoas em estado sensível, como no pós-parto, 
pós-uso dos instrumentos miriã, na recuperação de picada de cobra, 
na a’mosé (menarca) e em período de recuperação de doenças gra-
ves. Em todas essas ocasiões o especialista procede do mesmo modo 
em seus bahsese, iniciando a classificação dos alimentos a partir dos 
menores representantes das espécies (piaba, formiga, pequenos fru-
tos frutas) aos maiores (peixes grandes e animais de caça). 

Atualmente, as comidas industrializadas e processadas, tais como 
carnes de frango e de boi, enlatados, arroz, feijão, pão, leite, açú-
car, café, refrigerantes e outras bebidas ou mesmo as verduras 
e frutas vindas de longe, como maçã, pera, uva também passam 
pela ação do bahsero, exigindo do kumu a incorporação de infor-
mações sobre a produção desses alimentos para melhor exercer 
sua prática e tornar mais eficaz seu bahsese. 

A seguir, detalharemos cada um dos espaços relacionados aos 
bahsese aqui mencionados:

Waimahsãya turi wetidarese  
(interação, comunicação e troca com os waimahsã 
dos espaços)

Ditá nᵾkᵾri pati  Terra/Floresta

Ahkó pati  Aquático

WAIMAHSÃYA 

TURI BAHSESE 

WETIDARESE

Omé pati  Aéreo
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Ome pati (Espaço Aéreo)

É o conjunto de elementos que constitui o espaço aéreo. Os wai-
mahsã que habitam nesse espaço são denominados de omemahsã. 
Os principais são: Muhipo mahsʉ (Homem-sol), Buhpó mahsʉ (Ho-
mem-trovão), Ñokoã mahsã (Gente-constelação), Atimoko Sohpe-
rikãrã mahsã (Gente das portas deste mundo). Esses waimahsã são 
os ñanʉrʉrã (responsáveis) por cuidarem e controlarem o equilí-
brio térmico e climático da Terra e o ciclo das estações. Antes da 
chegada do verão e do inverno, o especialista põe em ação o bah-
sero e comunica com Muhipo mahsʉ para que não haja aquecimen-
to demasiado este mundo, e com Buhpó mahsʉ para que não faça 
chover em demasia. Quando o especialista domina esse tipo de 
comunicação, ele adquire a capacidade de modificar os fenômenos 
climáticos, controlando chuvas, raios e trovoadas. 

Nas agressões contra os humanos, os omemahsã podem usar 
como behsu (veículo) de ataque os ventos fortes, acompanhados 
de trovoadas, relâmpagos e tempestades. Por exemplo, depois 
do primeiro banho após o período do resguardo do casal e do re-
cém-nascido, a chuva que cai é concebida como consequência da 
alimentação inadequada consumida por eles. Isso é, essa chuva é 
uma forma de retaliação dos omemahsã àqueles que, em estado 
de vulnerabilidade, se comportaram mal. Analogamente, o recém-
-nascido não pode ser exposto à ahsiro wehõsé (luz solar), pois os 
raios podem provocar nele dohkesekease (tontura, desmaio instan-
tâneo ou perda de consciência). Os pais do recém-nascido, por sua 
vez, não podem ficar expostos à noite, às correntes de ar ou ao 
ñokoá-ʉhsêko (saliva das estrelas). 

Atualmente, os especialistas afirmam que o desequilíbrio climáti-
co no Alto Rio Negro ocorre porque as condições ideais, como os 
grandes póose ou os círculos cotidianos de comedores de ipadu, 
não são mais promovidos com a frequência devida e nos períodos 
adequados. Era nessas ocasiões que se dialogava, se refletia sobre 
os acontecimentos atuais e o tempo por vir, e se colocava em ação 
o bahsero de ʉmʉkoho ahpose para fazer a comunicação com os 
resposáveis pelas condições do tempo (waimahsã). 

Assim, observa-se que o período de kʉmã (verão) tem se extendido 
por mais tempo, que o puekʉ (enchente) tem se prolongado fora 
do normal, e que as chuvas têm aparecido fora de época,que não 

ocorrem mais a presença dos bioindicares no tempo certo, o que 
torna difícil prever o momento adequado de fazer roçado, de reali-
zar o póose, entre outras atividades cotidianas e rituais. 

Uma nova marcação de tempo instituida pelos missionários trou-
xe mais preocupações aos Yepamahsã, uma vez que implantou um 
novo calendário, que passou a proporcionar encontros inesperados 
entre grupos e pessoas diferentes para comemorar os eventos cris-
tãos. Esse novo calendário, completamente distinto do calendário 
nativo com datas conhecidas e planejadas, desequilibrou comple-
tamente os preparativos e ações dos kumuã em suas práticas de 
proteção, seja contra o ataque de pessoas ou dos waimahsã.

O espaço aéreo é composto pelos omedari (ventos), ahkokurari 
(nuvens) e ahsisedari (luzes). Os omedari por sua vez subdividem-
-se em vento do dia e vento da noite, os quais se diferenciam em 
forte e fraco, rápido e lento. Ahkokurari (nuvens) são distinguidas 
de acordo com as tonalidades das cores que vão do branco ao ne-
gro: omekurari buhtise (nuvens brancas) e omekurari ñise (nuvens 
negras que carregam chuva). Ahsisedari é a luz que emana do sol e 
da lua, das constelações e das estrelas. Os omemahsã são os agen-
tes controladores e responsáveis por esses espaços.
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Omedari 
ventos

Ahsisé 
luz

Ñamikase 
vento da noite

Umukokase
vento do dia

Umukokase 
nuvem do dia

Butisé 
branco

Muhipuã 
sol e lua

Ñokoã 
estrelas

Tutuatisé  fraco

Tutuatisé  fraco

Tuasé  forte

Tuasé  forte

Ahkokurari 
nuvens
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Di’ta nʉkʉri (Espaço Terra/Floresta)

Os waimahsã são agentes provocadores de doenças. Eles mantêm 
uma relação de conflito com as pessoas por terem sido preteridos 
no momento da escolha do Demiurgo Yepaoãkʉ de fazerem surgir os 
humanos na plataforma terrestre. Por outro lado, eles também são 
fonte de conhecimentos quando tratados com wiopehsaro, o devido 
reconhecimento e respeito. Não se deve fazer muito barulho quan-
do se pernoita na beira do rio ou de um lago. Ao contrário, deve-se 
manter silêncio, uma atitude calma, andar devagar e, em percursos 
específicos, não se pode olhar alguns paredões de terra ou de pe-
dras. Antigamente se colocava por cima dessas pedras pedaços de 
beiju, de peixe e outros tipos de alimentos em sinal de respeito. Na 
Serra de Mucura, no Rio Tiquié, o sangue de O’á foi parar no patamar 
celeste e retornou à serra por meio da chuva. Quando se anda por aí, 
é necessário pedir a ele: “Meu avô, meu avô (avô é um sinal de res-
peito) estou passando em frente de sua serra/casa, não faça chover 
na minha andança para baixo do rio...”.. 

Essa interação é fundamental para controlar determinadas doenças 
provocadas por ataques, que são lançadas pelos waimahsã, que to-
mam os animais e as frutas como bihsu weõse (veículo) de waimahsã 
wêhse (ataques e agressões). Às vezes, por falta de wetidarese, acon-
tecem acidentes nos trabalhos da roça ou da caça – na derrubada da 
roça, uma árvore pode cair em cima da pessoa, ferindo-a gravemente; 
ou pode ocorrer a queda da pessoa durante a coleta de frutas. 

Outra maneira dos waimahsã atacarem os humanos é pelo wah-
pihí, uma dor que surge de forma repentina no corpo. A dor pode 
surgir na coxa, nas nádegas, e comprometer o movimento da pes-
soa. Pode também atingir o braço da pessoa, de forma que ela não 
consegue sequer levantá-lo, mas ocorre principalmente na barriga, 
abaixo do umbigo, provocando sufoco e dificuldade em respirar. 

As dores aparecem mais frequentemente após grandes relâmpagos 
e raios explosivos. Os especialistas explicam que, em consequência 
da ação do trovão e do relâmpago, as doenças que estariam guar-
dadas no interior das casas de waimahsã se espalham pelos espaços 
frequentados pelos humanos. As doenças, uma vez expulsas do re-
servatório original, atingem as pessoas pelo wahká (formato seme-
lhante ao de flechas). O kumu, como procedimento padrão, precisa 
saber com detalhe as narrativas míticas (kihti ukũse), que servem 

de base aos bahsese, bem como proceder ao diagnóstico correto, 
perguntando pelos lugares onde o paciente andou, o que fez, o que 
comeu, o que bebeu, com que objetos entrou em contato e usou.

O espaço di’ta nʉkʉri é um conjunto formado por terra e flores-
ta, incluindo os diferentes tipos de terra (tipos de solo) e os di-
ferentes tipos de vegetais. De igual modo, como veremos mais 
adiante, a distribuição dos waimahsã no espaço di'ta nʉkʉri está 
associada aos diferentes tipos de terra e diferentes tipos ou con-
centração de certas espécies vegetais. Assim, por exemplo, o Nee 
mahsʉ (Homem Buriti) é o dono/chefe do buritizal. 

 O espaço di'ta nʉkʉri (Espaço Terra/Floresta) é constituído por: 

•	 Nuku yokʉ bʉkʉro (vegetação de terra firme).
•	 Nuku tahtaboa (vegetação aberta). 
•	 Nuku diakoe (vegetação de igapó, floresta inundável). 
•	 Nuku tari (vegetação de área úmida). 
•	 Nuku urupubupa (vegetação predominante nos morros). 
O yokʉ bʉkʉro caracteriza-se pela formação di'ta ñiro (terra 
preta), omã di'ta (terra piçarrenta) e di'ta waharo (terra arenosa 
amarelada). Essas terras quando cultivadas costumam produzir 
bem e a colheita é sempre boa. Além dessas, temos pahsí di'ta 
(tabatinga), nukupori-di'ta (terra arenosa branca) e di'ta soãro 
(terra vermelha). 

Os seres habitantes do espaço di'ta nʉkʉri podem ser classifica-
dos em três categorias distintas:

•	 Waimahsã: seres super-humanos, donos e protetores dos lu-
gares e dos seus “animais de estimação”.

•	 Nʉkʉrimahsã: criaturas humanóides que perambulam pela 
floresta.

•	 Yokʉmahsã: animais que vivem nos diferentes espaços, no 
solo, no subsolo, nas árvoes e no ar. 

As duas últimas categorias são usadas pelos waimahsã como 
veículos de seus ataques aos humanos, seja por meio da ali-
mentação ou pelo ataque direto contra as pessoas. Os Nʉkʉri-
mahsã normalmente não são vistos (ou percebidos apenas por 
suas pegadas), mas podem aparecer em algumas ocasiões, es-
pecialmente quando uma pessoa entra na mata sem os devidos 
cuidados, oferecidos pelo bahsero de proteção – wetidarese de 
nisiose e kamotasé. 
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Nuku Yokʉ bʉkʉro
(vegetação de terra firme)

Nuku Tahtaboha
(vegetação aberta)

Nuku Diakoe 
(igapó)

Nuku Tari 
(vegetação de área úmida)

Nuku urupubupa 
(vegetação de morros)

Na ausência do procedimento de proteção e prevenção por meio 
do wetidarero, os Nʉkʉrimahsã podem, na forma de aparição re-
pentina, aparecer à pessoa que invadiu seu espaço-domínio e cau-
sar-lhe eheriporã bahtase (captura da vitalidade humana). Esse en-
contro pode provocar também uma série de distúrbios na pessoa, 
tanto corporal (dores, enfraquecimento corporal), quanto mental 
ou emocional (medo, angústia, obsessão da figura humanoide 
que apareceu etc.). Os Wearimahsã (seres raptores, categoria de 
Nʉkʉrimahsã) podem também enganar e capturar uma pessoa fa-
zendo-a desaparecer por um tempo ou de maneira definitiva. Os 
Nʉkʉrimahsã podem causar doenças, caso não se cumpra com as 

normas e etiquetas adequadas do betise antes de entrar nesses 
espaços povoados por diferentes tipos de Nʉkʉrimahsã. 

Nʉkʉrimahsã pode se apresentar sob diferentes formas e ações. 
Uma delas é o Boraró humanóide que tem os pés alongados e vi-
rados para trás, completamente coberto de pelos. Batendo palmas 
com suas mãos de macaco, ele produz um som semelhante ao dispa-
ro de uma espingarda de grande calibre, que produz uma vibração e 
um tremor capaz de envolver a pessoa, tornando-a uma presa den-
tro de sua armadilha. Boraró é waikurã wiogʉ, isto é, chefe/dono 
dos animais de caça. Para o Boraró, o cachorro é semelhante à suru-
cucu (sokõsero), quando sente seu cheiro ou ouve o seu latido, foge 
desesperadamente. Por isso que os Yepamahsã têm estima por seus 
cachorros, e quando vão para a floresta estão sempre acompanha-
dos por seu animal. Caso aconteça de alguém ir sem seu cachorro, a 
pessoa lança mão do bahsero conhecido como hãã sutiro wehsayãro 
(revestir-se de inambu) para se proteger dos eventuais ataques de 
Boraró. Mas, se acontecer de a pessoa encontrar o Boraró, este pri-
meiramente libera o seu suhtise (cheiro fedorento), que ao ser inala-
do faz a pessoa se sentir fraca, com as pernas bambas, sem reação, e 
logo desmaia. Vendo o desmaio, o chefe da floresta amassa a cabeça 
da pessoa até que ela fique bem mole – então o Boraró chupa todo 
o seu cérebro. Depois disso, ele libera a vítima, que paulatinamente 
se enfraquece e morre. 

Boraró sente muita atração pelo cheiro da mulher menstruada, pois 
o sangue, em sua perspectiva, tem o cheiro de fruta doce. Quando 
a mulher nesse estado se expõe na mata sem o devido bahsese de 
wetidarero, o Boraró solta um cheiro insuportável que a deixa des-
norteada. Então, ele suga seu kahtiro (substância que dá a vida) por 
um orifício sensível no crânio chamado mahsapé e, em seguida, infla 
a pessoa com seu sopro (como um balão). Ela, de volta para casa, 
encontra-se visivelmente atordoada e se deita na rede, dizendo “Bo-
raró sisikãsî” (fui sugada por Boraró). Invariavelmente seu corpo se 
esvazia progressivamente e acaba morrendo. 

Dizem os kumuã que durante as caçadas de animais como a quei-
xada, nos espaços situados nos declives topográficos (pé de serra, 
nʉhkʉ bʉhkʉro), o wiogʉ e condutor da vara de queixadas é o 
próprio Boraró, por isso, o caçador deve matar apenas as queixa-
das seguidoras para não receber retaliações. O kumu sabendo do 
hábitat e dos hábitos dos diferentes waimahsã oferece por meio 
do wetidarero: ekatise patu (ipadu preparado como agenciador 
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de sentimento alegria), ekatise mʉrorõ (tabaco preparado como 
agenciador de sentimento alegria), ekatise peru (caxiri preparado 
como agenciador de sentimento alegria) como troca pela caça. 
No caso da caçada de queixadas, ele oferece esse conjunto de 
ekatise mʉrupʉ a Boraró, assim, esse waimahsʉ se sente bem e, 
consumindo a oferta feita pelo kumu, se mantém no seu lugar e 
não nota a falta dos kʉyarã waikʉrã (seus animais de estimação). 

Outra criatura sob manifestação de Nʉkʉrimahsã é o Saropaʉ 
(batedor do tronco de árvore) ou saro wãhti, de pequena esta-
tura, cabelos longos e amarelados é de boa índole, mas gosta de 
assustar as pessoas batendo, com um jabuti, seu machado, assus-
tando sobretudo as crianças. 

Outro é o Biru, criatura de baixa estatura, olhos vermelhos, pele 
e cabelos pretos (ñigʉ), vagueia pela margem dos rios e iga-
rapés, assustando os pescadores assobiando com um pequeno 
instrumento feito de barro (tipo de apito), que produz um som 
agudo e forte “biiiiiiiiiiiiiiiru, biiiiiiiiiiiiiru, biiiiiiiiiiiiiiru” que al-
cança o ponto mais profundo dos tímpanos da pessoa. Quando 
ouve um Biru, a pessoa deve se afastar imediatamente do lugar, 
pois o seu assobio pode atordoá-la, podendo até deixá-la surda. 

Nʉkʉrimahsã também se apresenta na forma de Wahtiã, seres que 
vivem nas árvores de grande porte, fazendo buraco no seu tronco ou 
nos troncos já caídos que possuem ocos. Fazem algum tipo de mal 
menor, pois não possuem muito poder.

Nʉkʉrimahsã se apresenta ainda como Ʉmʉãro wahti – criatura 
de corpo e membros alongados e com aparência de macaco, tem 
muitos pelos e exala um cheiro desagradável, causando desmaio 
e náusea às pessoas. Tem um ímpeto predador sagaz, se joga no 
chão e persegue sua vítima, quebra o seu pescoço e a devora. 
Na maioria dos casos, o encontro com um Ʉmʉãro wahti resulta 
numa perseguição, preferencialmente às mulheres menstruadas 
e àquelas pessoas que infringiram as regras do betise.

Outra criatura que pode ser uma manifestação de Nʉkʉrimahsã 
é Pũu wãhti, que se apresenta como sombra noturna, usa roupas 
de fibra de tucum, e quando a pessoa sai sozinha pelos arredores 
da casa, ele a assusta, mas não é um ser perigoso.

Temos também o Ta’puhti wãhti, cujos cabelos são de capim, e que 
vive assustando as pessoas. Os Ohopuri wahti têm cabelos de folha 

de banana, e também assustam as pessoas. Os Pehka wahti têm o 
corpo coberto de feixes de lenha e quando anda produz um som de 
lenha sendo arrastada. Os Botepuri wahti possuem cabelos e pelos 
de folhas de embaúba, assustam as pessoas durante à noite. Os 
Waro wahti possuem o corpo em forma de cuia (waro), produz um 
som de cuias se atritando entre si (kurukurukuru). 

Esses seres, como formas de aparição de wahtiã, tentam, princi-
palmente, roubar, capturar ou trocar o heriporã (vida) da criança 
pelo seu próprio heriporã, causando a morte. Seu heriporã é leva-
do para a casa do wahti que o roubou. Eles assustam as crianças 
recém-nascidas, produzindo uma crise de choro repentina. O sus-
to e o choro da criança recém-nascida dão um sinal de alerta aos 
pais, para que logo procurem um especialista (kumu, yai, bahsegʉ 
e bayá) para um bahse ahporo, que irá resgatar a essência de vida 
da criança. O especialista usa o ʉrʉña (carajuru) na criança apli-
cado no peito, no umbigo, nas palmas das mãos, nas solas do pé, 
orifícios auriculares, nas virilhas, na ponta da língua, assim como 
defuma a criança com breu ou cigarro. 

Os yokʉmahsã abarca o conjunto dos waikurã nuhkuka siarã 
(animais terrestres), di'ta kohperi sañara ou di'ta mahsã (aque-
les que fazem da terra sua morada, a exemplo da paca, do tatu, 
da aranha e determinados tipos de cobra), os wurã ou wuri mah-
sa (pássaros), os yoku kohperi sañara (abelhas e outros “inse-
tos” que vivem em oco de paus) e os tutipᵾ sañara ou tuhti 
mahsa (animais das árvores caídas, a exemplo da queixada e 
da cutia), yoku duhpuripu nirã ou duhpuri mahsã (aqueles que 
vivem na copa das árvores, como macacos, esquilos e preguiças) 
ñeripu sañara ou ñeri mahsã (aqueles que vivem na camada de 
matéria orgânica e raízes aéreas). 

Os yokʉmahsã podem também ser behsu (veículo) de ataque dos 
waimahsã e como muitos deles são utilizados para alimentação 
humana é necessária a ação despontencializadora, de limpeza e 
assepsia para transformá-los em alimento bom e sem perigo.

Os cuidados começam antes mesmo de a pessoa nascer, duran-
te a gestação e seguem até o primeiro banho pós-parto dos ni-
pahkʉsʉmʉã (pais da criança em gestação). O bahsegʉ ou kumu 
procede ao wetidarero, evitando e prevenindo eventuais ataques 
dos yokumahsã e dos Nʉkʉrimahsã. A nipahko (mulher gestante), 
assim que sabe do seu estado de gravidez, procura apoio e con-
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selho com sua mãe, que por sua vez solicita acompanhamento do 
especialista durante toda sua gravidez, para que ele a proteja, por 
meio de bahsero e de wetiro bahsero, do perigo potencialmente 
letal de heriporã dohkayusé (troca de heriporã por um waimahsã). 

Periodicamente o bahsegʉ faz wetidaresé, prevenindo possíveis 
ações dos waimahsã, dos yokʉmahsã mencionados acima, tais como: 
ñasaputisé (acidente com toco, quando a pessoa pisa e é perfurada 
por um pedaço de madeira), bʉrʉsé (queda de cima de uma arvore), 
pʉatusé (tropeço), niãrotarisé (náusea aguda e desmaio durante o 
trabalho na roça), dʉhtesé (acidente com instrumentos de corte), 
tarisé (queda de árvore ou galhos). Tudo isso acontece quando se 
desconsidera a importância de wetiro, kamotasé e nisiosé. 

Além de servir como referência para o kumu durante suas ações 
de bahsero, as diferentes categorias identificadas no interior do 
grande espaço di'ta nʉhkʉ também orientam as atividades habi-
tuais como abertura de roças, construção de casas e escolha de 
mahkapãro (abertura de aldeia/comunidade). 

No espaço di'ta nʉhkʉri podem ser distinguidas e classificadas três 
formas de acidentes geográficos: buakearo (plano inicial em leve de-
clive), dehko (nível intermediário em declive mais forte), muhapearo 
(superfície plana da parte alta do declive). Em cada uma dessas for-
mações podem haver diferentes tipos de di'ta (solos/terras): wah-
ari bua nʉhkʉ (terra arenosa de floresta), di'ta ñiri bua nuku (terra 
preta de floresta), di'ta witari bua nuku (terra argilosa de floresta), 
omã dia ñiri bua nuku (terra-rã de floresta), omã dia nuku soãri bua 
(terra-rã vermelha de floresta), sawari/tari (terras encharcadas) e 
pahsí (tabatinga), dividida em: ewu buhtisé (tabatinga branca), soãsé 
(tabatinga vermelha) e ñisé (tabatinga preta). 

No ambiente de buakearo encontram-se árvores de médio porte e 
mais resistentes, sendo utilizado para abertura de roças, isso quan-
do ainda é yokʉ bʉhkʉro (floresta madura). Encontram-se também 
vários tipos de cipós úteis, sejam para armação da casa, sejam para 
a confecção de balaios, de armadilhas de pesca e de caça.

Determinados espaços no interior do dita nʉhkʉri são também 
lugares por onde frequentemente circula Boraró especialmente 
nas nascentes dos igarapés, nos locais onde se encontram con-
centrações de palmeiras diversas (buritizal, pataúazal, açaízal, 

caranãzal, palha branca), em serras e lugares distantes das al-
deias por onde as pessoas não costumam andar com frequência. 

Todos esses espaços e seres, como veremos, podem ser descri-
tos e classificados por bahsese específicos. Assim, nas fórmu-
las verbais dos bahsese, o kumu elenca os diversos elementos 
presentes no espaço di'ta nʉhkʉ. Os quatro espaços classifica-
dos (yoku buhkuro, tahtaboha, wiakaro, diakoe) podem ser ain-
da subdivididos entre aqueles que já foram utilizados um dia e 
estão se regenerando e aqueles que nunca foram alterados. Os 
primeiros ainda são divididos entre o de uso mais recente e os 
de uso mais antigo. 

Importante repetir também que, como se afirma no bahsese, to-
dos os espaços originalmente são bahsakawi'i (casas) de waimah-
sã e que alguns espaços podem ser negociados pelos kumuã para 
que as pessoas possam viver conforme um modo de existência co-
letivo e harmonioso, nas atividades de roça, pesca, caça e coleta. 
Todos os espaços di'ta nʉhkʉ construídos e vividos pelos huma-
nos são, inicialmente, domínio dos waimahsã e retornarão a eles 
quando não forem mais utilizados. Por esta razão, antes de abrir 
uma roça, retirar madeiras e cipós faz-se necessário que o kumu 
proceda ao bahsese de wetidarero (proteção), kamotasé (cerco) e 
nisiosé (abrandamento). 

Dentre tantas outras árvores utilizadas pelos Yepamahsã se desta-
cam o ʉtañimi (a sorveira), árvore de madeira extremamente dura 
e resistente, com a qual se fabrica o yaigʉ, bastão-lança insígnia 
da liderança, de domínio de conhecimentos e de conexão ontoló-
gica com Bʉhpo, usado pelo baya, yaí e kumu, também usada para 
esculpir o banco kumurõ, bʉhpo ori (“flor do trovão”). Da mesma 
maneira, da palmeira buhpú (jupati) se faz imiçá (pari, uma esteira) 
que é um elemento fundamental nas formulações dos wetidarese 
de cercamento inteiro de proteção para que a pessoa não seja atin-
gida pelos ataques agressivos dos waimahsã e dos ñaro ahkuaseti-
rã (especialistas com intenções malevolentes). 

Para seu uso cotidiano, os Yepamahsã retiram também do espaço 
di'ta nʉhkʉ algumas madeiras conhecidas por wasõri (acaricuara), 
sopisu (madeiras de lei, itaúba, karepʉ) para levantar suas casas; 
da palmeira buhpú ( jupati) se confecciona imiçá, kahsawʉ, wairó, 
ewá (diferentes tipos de armadilha de pesca); três tipos princi-
pais de terra para pintura e decoração da frente e dos esteios da 
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residência coletiva bahsakawi'i: pahsibutise (tabatinga branca), 
ewʉpahsi (tabatinga amarela) e pahsi iñise/dii (tabatinga preta). 
Os grafismos feitos com estas terras coloridas são reprodução 
de imagens provenientes das viagens das pessoas sob o efeito 
do kahpi e associadas, por sua vez, à viagem da embarcação dos 
Pamʉrimahsã.

Ahko pati (Espaço Aquático)

Do bahsese de baase bahse ehkase pode ser extraída a organiza-
ção do grande espaço ahko pati: makã (igarapé), dihtara (lago) e 
diá (rio), que por sua vez são subdivididos em ambientes meno-
res, conforme a predominância de determinados elementos. Ao 
longo da ação do kumu, a formulação de um bahsero associado 
ao ahko pati, por exemplo no baase bahse ehkase para alimen-
tação com peixes, inclui-se a classificação dos grupos de peixe 
dos igarapés, em seguida dos peixes de lago e na sequência dos 
peixes de rio. 

O sub-espaço makã (igarapé) se compõe de ambientes como poe-
pá (corredeiras), ñerisari (raízes submerssas nas margens dos iga-
rapés) e puritiwari (concentração de folhas caídas); o sub-espaço 
dihtara (lago) se compõe de ʉhtã kutiró (leito de laje de pedra), 
pahsí kutiro (ambiente com predominância de terra tabatinga) e 
pamori (ambiente com concentração de troncos, galhos e plantas 
aquáticas); enfim, o último sub-espaço diá (rio) se compõe de poe-
pá (cachoeira), poeyakã (corredeira) e nukupori (praias), todos eles 
sob domínio de waimahsã específicos e nominados.

Makã 
igarapé

Dihtara 
lago

Diá
rio

A
H
K
O
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A
T
I
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á
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Os participantes do “Simpósio dos Kumuã”, em São Gabriel da Ca-
choeira, em agosto de 2015, informaram que cada nirõ (lugar/es-
paço) é a morada de um coletivo de waimahsã e possui um wiogʉ 
(chefe/mestre/dono). No momento de cerimônia ritual (póose), 
especialmente durante as sessões de kahpi e wiõ peose (consumo 
de bebida e rapé alucinógenos), é com esses waimahsã que os 
especialistas interagem, dialogam, trocam conhecimentos e com 
quem os aprendizes de especialistas iniciam suas interações.. 
Além disso, nesses momentos de ingestão de kahpi e aplicações 
de wiõ (paricá), os ñekʉsʉmʉã (os antepassados) aparecem e 
transmitem, pelo diálogo, os conhecimentos sobre kihti ukῦse, 
bahsese, bahsamori, mʉrʉpu ukũse. Segundo o kumu Ovídio Bar-
reto, durante a sessão de kahpi e de wiõ peose e por meio da ação 
simultânea desses veículos e das ações de bahsero, os wametisé 
wiiseri (cachoeira, morro, lago, pamʉri wiiseri) se abrem para o 
acesso dos participantes das sessões rituais e, juntamente com os 
moradores (waimahsã) desses lugares, cantam, trocando expe-
riências de bahsese, kihti ukῦse, bahsamori, mʉrʉpu ukũse. 

Passada a sessão de kahpi e wiõ, os especialistas se reconectam 
ao póose e continuam a festa, compartilhando os conhecimentos 
adquiridos nesses domínios com outras pessoas. Para dar conti-
nuidade a essa interação, diálogo, comunicação e troca por meio 
dos kẽse (sonhos) com os ñekʉsʉmʉã e waimahsã deve-se obser-
var e praticar o betise de forma rigorosa, depois do póose – auxi-
liados pelo uso de patu (ipadu) e mʉrorõ (tabaco). 

No atual contexto, pós-missão salesiana na região do Rio Negro, 
a formação dos especialistas passa principalmente pelo uso de 
um bahsero personalizado de mʉrorõ bahsekaro (tabaco que foi 
submetido ao bahsero) como veículo que potencializa e reforça 
a disposição, o aprendizado e a memorização dos conhecimen-
tos transmitidos de pai para filho, de avô para neto, isso é, pelo 
kumu que intui que seu potencial aprendiz está interessado: o 
sentido da transmissão é muito importante no contexto rionegri-
no, o que tem a ver com sua organização social por “coletivos de 
descendência”, que a Antropologia chama de patriclã, sib, fratria 
ou linhagem.

Os waimahsã que habitam o espaço ahko pati usam principalmen-
te os peixes, cobras (sucuri, coral) e a própria água como behsu 
(veículos/instrumentos) de defesa de seu espaço-domínio e de 
ataque aos intrusos. Assim, por exemplo, quando uma pessoa se 
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alimenta de peixe sem os devidos cuidados (baase bahse bahse-
ro) e se engasga com uma espinha ou uma escama é, na verdade, 
de um revide, uma contra-predação dos waimahsã, pela invasão 
de seu espaço-domínio ou abuso cometido pelos humanos. Para 
transitar em tais lugares pela primeira vez, é recomendável pro-
ceder com antecedência à proteção do wetiro. A lógica é que os 
nirõ wiorã, os donos dos lugares, podem atacar preventivamente 
por desconhecer e considerar a pessoa ou o grupo de humanos 
como invasor ou invasores do seu espaço. Em situações sensíveis, 
como o primeiro banho do período pós-parto (pais e recém-nasci-
do) e menstruação, deve-se obrigatoriamente passar por proces-
so de wetidarese antes de andar pelos espaços, mesmo que esses 
lugares façam parte da vida cotidiana.

A classificação dos espaços e seus respectivos habitantes em es-
paços menores é fundamental para o diagnóstico de doenças. Para 
um doente, o primeiro passo que o especialista toma é seriãse 
(perguntar, diagnosticar) por seu circuito de andanças e comida 
consumida para descobrir a causa da doença, seja ela consequên-
cia de ataques de waimahsã ou consequência de ingestão de ali-
mentos que não passaram pelo processo adequado de baase bahse 
bahsero.

Mahsãya turikãse bahsese wetidarese  
(interação, comunicação e troca entre as pessoas)

O segundo grupo de bahsese refere-se a mahsãya turikãse, 
que pode, por sua vez, ser dividido em três tipos diferentes:  
wetidarese (proteção), doatise bahsese (cura) e ʉseró pehtise 
(agressão).

Wetidarese

Wetidarese é um tipo de bahsese que visa a proteção de um es-
paço, de um indivíduo ou de seu grupo, contra a ofensa de um 
waimahsã ou de uma pessoa ou seu grupo. 

Mahkãri wagʉ wetidarese

Consiste na formulação de um conjunto de wetidarese antes da 
visita aos ahpe mahsã (parentes distantes) ou aos utamorĩ mahsã 
(parentes por aliança), que são os mañekʉsʉmuã (os sogros) e os 
peñarã (os cunhados) que moram distantes. Pressupõe-se que as 
pessoas podem estar com seus aparatos de proteção armados ou 
mal-intencionados contra o visitante. O ato de wetidarese busca de-
sarmar as eventuais más intenções dos anfitriões ou dos visitantes e 
apaziguá-los. Assim, o especialista (kumu, yaí, bayá, bahsegʉ) pro-
cede à formulação de mahkãri wagʉ wetidarese antes da partida ou 
da chegada, muitas vezes à noite, de madrugada antes do encontro. 

No entardecer do dia, o viajante ou sua esposa leva o veículo das 
formulações do wetidarese (cigarro, breu, carajuru) para o espe-
cialista, explicando suas intenções e objetivos (viajar ou receber 
visitas) e numa ukũ naĩñose (noite de conversa e orientação) fala 
longamente com o especialista, que aproveita a oportunidade para 
transmitir seus conhecimentos de kihti ukῦse, sobre os bahsese, 
os bahsamori, dá conselhos de como se comportar, narra fragmen-
tos do murupu ukũse, conta sua experiência de visitas e fala das 
etiquetas e regras a obedecer. Por fim, o viajante deixa o cigarro, 
o breu ou o carajuru (o veículo) com o especialista que, durante a 
madrugada, entra discretamente em ação. Fumando e mascando 
ipadu, intuindo e pensando, sentado ou deitado em sua rede, ele 
formula o bahsero, direcionando sua fala ao veículo. Pela manhã, 
antes ou depois do banho matinal, ele o entrega à pessoa que o 
solicitou. Nesse contexto, ele conversa e compartilha com o viajan-
te os ahkuasetise (intuições e previsões), a partir da faculdade de 
ʉhpʉ dohkewãse (interpretação de sinais por uma sensação cor-
pórea aprendida durante sua formação). Por exemplo, ele sente 
ñumise, isso é, pequenas vibrações trêmulas em partes do corpo, 
como ʉhsero ñumise (ao redor lábios), no coração, kahpea ñumise, 
nas pálpebras e intui que herisarõ niasʉ (um fôlego/inspiração de 
acolhida harmoniosa) os receberá, apesar dos ahkuasetise e, por 
fim, deseja boa viagem: “añuro siayá”.

Essa mesma lógica do fazer wetidarese pode ser aplicada para que, 
por meio das qualidades do mamasʉose, uma pessoa se torne 
sedutora, simpática, atraente (na aparência e na fala) e elegante 
aos olhos, sentimentos e afetos das outras pessoas; desarmando 
também os potenciais sentimentos e afetos de hostilidade e agres-
são. Em resumo, consiste em fazer esquecer e neutralizar o ímpe-
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to agressivo: ahkobohse darenʉko (provocar esquecimento) e na 
wamõ nisionʉkõ (desarmar os instrumentos de agressão).

Wiiseri bahse kamotase

Trata-se do conjunto de bahsese contra possíveis ataques feitos contra 
o mahkãpa (o espaço de moradia) de um nikʉporã (determinado gru-
po local), um grupo doméstico ou, na atualidade, do centro comunitário 
de uma localidade. Um especialista com intenções agressivas, de revide, 
no intuito de se vingar de uma agressão ou ofensa pratica o wiiseri bah-
se kamotase quando, por exemplo, os utamõrimahsã (afins) negam a re-
ciprocidade de numiã oose (troca/dádiva de mulheres). Às vezes, com a 
intenção de provocar e competir com outros especialistas, pode deferir 
purise pãrõ, buhpóparo e kumukã de agressão, usando como veículo o 
cigarro e nãro tuoňase, a projeção da força do pensamento para provo-
car desagregação e a dispersão do grupo ou o surto de doenças (diarreia, 
gripe, febre intensa etc.), que pode atingir todas as pessoas do grupo.  
É contra esses tipos de ataque e agressão que se faz wiiseri bahse kamotase. 

No caso de ataque purise pãrõ (literalmente “soltar doenças”), o 
especialista pode lançar mão da comunicação com os waimahsã 
para que abram suas casas e solte seus animais de estimação como 
cobra, escorpião, onça etc., ou ainda para fazer surgir surtos diretos 
de doenças contra seu inimigo. 

Em outro caso, os ataques seguem as constelações que são sempre 
acompanhadas por waimahsã e (seres das) doenças. Assim, duran-
te o período da constelação de Aña (cobra venenosa) ocorrem aña 
kõse (acidentes com cobras venenosas). O risco de picada de cobra 
se intensifica mais ainda se uma pessoa ingerir kahpi ou entrar em 
contato com os miriã e não seguir os betise, os comportamentos e 
as prescrições alimentares exigidos.

Na estação de Yaí (onça), aparecem os seres-doenças dʉpokari 
purise (dores musculares nos membros inferiores), dʉhpoa purise 
(dores de cabeça), amukari purise (dores musculares nos membros 
superiores), paa purise (dores de barriga). Para prevenir e mitigar 
estes seres-doenças faz-se bahsese do tipo wetidarese de wiiseri 
bahse kamotase de modo que as pessoas sejam protegidas em suas 
atividades diversas do cotidiano.

O conjunto de ataques e agressões desses seres-doenças é também 
conhecido por ʉmʉkoho purĩse (aflições deste mundo).

Nirõkase bahsese 

É um conjunto de bahsese que incide especialmente sobre o nas-
cimento e formação do corpo, sendo por isso muito importante 
para a saúde da pessoa. Refere-se aos cuidados a serem tomados 
pelos casais durante a gestação e o parto, contra a infecção do 
umbigo após o corte, dentre outros, como pode ser observado na 
tabela abaixo. 

Bahsese Descrição

Nihî-u’tu ka’móta’ro Proteção contra ataque de waimahsã 
no lugar em que a mulher fará o parto.

Sumûa yoo bahsero Contra infecção do umbigo da criança 
após corte.

Ehêri põ’ra bahsero Nominação da criança.

Paâ-po’o-ou’ake bah-
sero

Proteção contra o ataque de waimahsã 
durante o primeiro banho dos pais após 
o período de resguardo, bem como 
para o banho da menina após o res-
guardo da primeira menstruação.

Nihîsope aporó
Preparação do útero e boa dilatação da 
mulher para dar à luz um bebê sem dor 
e demora.

Ahko base-tiuáro Assepia de água para consumo do casal 
durante o pós-parto.

Nihî wã’kogo u’sêsoro 
bahsero

Contra náusea constante nos primeiros 
meses de gestação da mulher.

Wasô-meha bahsero Tratamento dos órgãos genitais

Po’ratí sahâ-nuhuhkã 
bahsero

Proteção para a mulher entrar na casa 
(bahsakawi) com a criança logo depois 
do parto. 

Põ’ratíka be’ro numiô 
yekâri doke-dupóro 
bahsero

Contra o inchaço das pernas da mulher 
durante a gestação.

Buhpó poókaro bah-
sero

Contra os efeitos causados ao ser atin-
gido por raios fortes. 

O’mêpero dokakãha 
bipikahá bahsero

Tratamento de furúnculo que surge na 
parte de trás da orelha.

Wahtiose 

Despedida da alma do morto para a 
di’awahpirawii (casa do retorno das 
pessoas Yepamahsã), que fica situada 
no pohsaya (Igarapé Macucu, afluente 
do Rio Papuri).
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Doatise Bahsese (tratamento de doenças)

Outra categoria de bahsese é doatise bahsese, isto é, a prática 
de tratamento e cura de doenças, que são causadas por quatro 
tipos de ação: waimahsãyé (pelos waimahsã), baábokasé (por 
ingestão de alimentos), ʉseró pehtise (por palavras) e ʉmʉko 
purise (por raios, trovões, tempestades, enchentes e altas tem-
peraturas). 

Para identificar a causa de uma doença, a primeira ação do especia-
lista é o seriãse (diagnóstico): saber em que ocasião se manifestou o 
mal, quais alimentos e bebidas foram ingeridos pela pessoa, de quais 
eventos ela participou (póose com miriã), por onde circulou ou se 
ela está em situação de pré ou pós-parto.

A seguir, detalharemos as doenças causadas por ingestão de alimen-
tos e por fenômenos naturais (raios, tempestades). As demais causas 
estão descritas nas outras categorias de bahsese.

Baábokasé  
(doenças causadas pela ingestão de alimentos)

Baábokasé são doenças que podem ser contraídas pelo consumo 
de waikʉrã (animais), wai (bichos aquáticos) e yukʉdʉhka (vege-
tal). Em se tratando de situações sensíveis ou vuneráveis, vividas 
pelas pessoas, uma das recomendações é moderar o consumo de 
certos alimentos que contenham muita ʉsé (gordura), presentes 
em alguns peixes e carnes (conhecidos como remosos). Metafi-
camente, essas gorduras ficam impregnadas (ʉseesãse) no corpo 
da pessoa que a ingeriu: no sangue, no estômago, no fígado, no 
coração, nas veias, na pele e nos músculos. As gorduras impreg-
nadas fazem surgir as kamibʉkʉ (feridas e infecções dermatológi-
cas). Da mesma forma pode acontecer com o consumo de frutas 
ou legumes da roça ou do mato consideradas ʉsekʉose (oleosas 
e gordurosas), como o açaí, patauá, buruti, umari, inajá, ucuqui, 
cunuri, uacu que também provocam esse fenômeno de ʉseesãse.

Outra recomendação importante é a moderação no consumo de 
pʉõbaase ou tãbaase (assados), que pode causar, além do ka-
mibʉkʉ, uma série de omeperi bʉsʉse (distúrbios auditivos), wi-
sisé (salivação excessiva noturna), dipetisé (palidez excessiva), 

pʉapetisé (emagrecimento), dimehâ (obesidade), kematise (so-
nhos estranhos), witõda ʉuhsé (destruição da memória) e matisé 
(loucura). Essas consequências incidem especialmente, mas não 
exclusivamente, sobre aqueles que passaram pela formação de 
especialistas (concluída ou não) e que não observaram as prescri-
ções alimentares ou deixaram de submeter seus alimentos à ação 
do bahsero. Todas as pessoas devem tomar as mesmas precau-
ções na alimentação cotidiana. 

A carne dos animais abatidos com nimá (curare) é muito perigosa. 
Nessa condição, a carne fica contaminada com o veneno do cura-
re e para consumi-la deve ser feita a “descontaminação” ou seja, 
o bahsero. As doenças ou sintomas mais comuns com a ingestão 
dessas carnes são chagas, náuseas e vômitos, diarreia, definha-
mento, amarelão, babação, dor de cabeça, desmaio, descontrole 
emocional, perda da memória ou dormência corporal. Seguindo 
a mesma lógica, os peixes capturados com os vários tipos de heú 
(timbó) são os mais wiosé (perigosos) porque ficam impregna-
dos e imbuídos pelo próprio veneno. Para tanto, antes de serem 
consumidos, devem-se passar pela ação de limpeza do bahsero. 
As doenças mais comuns nesse caso são desmaio, perda de cons-
ciência, deformação da criança durante a gravidez, diarreia, dor 
de cabeça e feridas no corpo.

Uma pessoa que já se encontra doente ou em fase de recupera-
ção deve redobrar a atenção para não haver uma recaída ou piora 
no seu estado, seguindo uma prescrição alimentar, levando siste-
maticamente as comidas preparadas ao especialista para que seja 
feito baase bahse ehkase.

Umuko purisé (outros tipos de doenças) 

Essas doenças são comuns durante o tempo que o rio está en-
chendo, e quando está bem cheio. Nessa época estão caindo as 
frutas no igapó e da beira do rio, nas redondezas dos lagos e são 
essas frutas que contém algumas propriedades (veículos de ata-
ques dos waimahsã) que podem provocar sintomas ruins. Por 
outro lado, no auge da seca, a água esquenta, os peixes ficam 
concentrados com todas as suas sujeiras que contaminam a água 
e o ar. Nesse período, o processo de florescimento, como do ingá, 
pode também provocar mal aos pamurimahsã pois são veículos 
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de ataques dos waimahsã. Além disso, é necessário doahtise 
bahsese em períodos de intensos raios e trovoadas ou de al-
tas temperaturas, evitando assim o surto de doenças.

Ʉseró pehtise (agressão)

Outra categoria de causa de doenças é ʉseró pehtise, isso é, o 
uso de palavras agressivas feitas por um especialista, o que en-
globa dohase (feitiçaria) e apekase (provocação de maldade).

As relações entre os humanos no convívio coletivo cotidiano, 
nikʉporã nisetise, nem sempre é algo harmonioso, sendo a atua-
ção do especialista, kumu, yaí, baya ou bahsegʉ, de fundamental 
importância para a vida saudável em comunidade: seu papel os-
cila entre mitigação, harmonização e regulação dos conflitos (di-
plomacia) e proteção, defesa e revide de ataques (guerra metafí-
sica). Por isso, eles são ñanʉrʉrã (pessoas vigilantes), sempre em 
alerta por meio dos sonhos e também da interação, comunicação 
e troca com os waimahsã. Buscam, assim, minimizar os efeitos, 
fazendo bahsero de prevenção, tanto individual, quanto coletivo.

Ʉseró pehtise é um assunto complexo e delicado, pois, embora 
seja um tipo de bahsese, seu objetivo é contrário à cura. Mes-
mo aqueles que sabem e têm conhecimentos a respeito não 
estão dispostos a comentar e informar os não especialistas so-
bre o tema para não revelar como se formula. Eles limitam-se a 
indicar o que acontece com a vítima e seus possíveis sintomas. 
Nesse sentido, quase todos conhecem as doenças provocadas 
por ʉseró pehtise, mas nem todos conhecem o tratamento e a 
cura, somente alguns especialistas. 

Os especialistas afirmam que a pessoa com habilidade de 
agressão por meio dos bahsese tem uma vida curta, na me-
dida em que o agressor pode ser atingido por weopeose e 
biâ dohase (“antídoto de feitiçaria”) de sua própria agressão. 
Weopeose é um revide que consiste em devolver o ataque ao 
autor por meio de fervência de pimenta. Biâ dohase é um re-
vide pós-morte, quando o agressor é descoberto depois do 
falecimento de sua vítima por diversos métodos conhecidos, 
mas não revelados.

Dohase (feitiçaria)

A ação de dohase consiste em invocar os princípios e as quali-
dades metafísicos prejudiciais contidos nos animais e vegetais 
a fim de desferir intencionalmente e secretamente contra um 
desafeto e futura vítima um “sopro” agressivo, utilizando di-
ferentes veículos de ataque, mas sobretudo o cigarro e sua 
fumaça. A pessoa atingida pode vir a falecer se não for feito 
bahsero de cura a tempo. Dohase é considerado uma causa 
significativa de doença e morte. Nem todos os especialistas 
sabem fazer o doahse e sua cura somente pode exercida por 
aqueles que minimamente conhecem sua origem mitológica, 
sua estrutura lógica e a lógica organizativa de animais e vege-
tais extraídos para fins de dohase. O dohasepihagʉ (feiticeiro, 
especialista praticante de dohase) é visto como nimapihagʉ: 
as pessoas evitam o seu contato, principalmente as crianças, 
evitam expor objetos pessoais ou roupas no varal e não conso-
mem os alimentos oferecidos pelo suspeito dohagʉ. 

Ahpekase (invocação do mal)

A agressão de ahpekase consiste em provocar a desordem 
social e o surto de doenças para atingir determinado gru-
po ou comunidade. Quando o grupo é atingido, pode sofrer 
epidemias, descontrole social (brigas, intrigas, suicídios) que 
provocam a dispersão e seu deslocamento. Também o sujei-
to de agressão pode provocar infestação de bichos (formigas 
jiquitaia, gafanhotos, sangue-suga) contra uma população, de 
modo que os moradores desistam do lugar. Somente um es-
pecialista que tenha conhecimento sobre o ahpekase bahsero 
pode resolver tal problema, desconstruindo este tipo de ação.



90 91

B
A

H
S

E
S

E
O

M
E

R
Õ

 C
o

n
st

it
u

iç
ão

 e
 c

ir
cu

la
çã

o
 d

e 
co

n
h

ec
im

en
to

s 
Y

ep
am

ah
sã

 (
Tu

ka
n

o
)

Ba’ase bahse ekasé (limpeza de alimentos)

O terceiro conjunto de bahsese, ba’ase bahse ekasé, é aquele que 
incide sobre vários momentos da formação do corpo e da pessoa, 
desde a sua primeira alimentação, a primeira menstruação, momen-
tos cerimoniais, pré ou pós-parto e em momentos de doença. 

Toda criança Yepamahsã passa em sua vida por esse processo de 
ba’ase bahse ekasé, que consiste na limpeza de todos os alimen-
tos consumidos por ela. Ela deixa progressivamente de se alimen-
tar exclusivamente do õpekõ (leite materno) e começa a consumir 
outros alimentos como nukũmehkã-biaporã (formiga tanajura e 
saúva) e mehkã (maniuara) peixes, carne de caça e frutas. Essa 
ação de bahsero é um evento coletivo, com participação de toda 
a comunidade. Os mahka kaharã (moradores da aldeia) iniciam os 
preparativos às vésperas do evento chamado de wimʉrẽ ba’aseeh-
kari nʉmʉ. Os homens saem para pescar e caçar, as mulheres pre-
param peeru (caxiri), os bʉhkʉrã preparam patu (ipadu) e mʉrorõ 
(tabaco). Os pais e a criança ficam em um lugar reservado e rela-
tivamente isolado dessas atividades.

No dia do wimʉrẽ ba’aseehkari nʉmʉ, o pai e os avós da criança 
vão ao encontro do bahsegʉ. Sentado e concentrado, fumando 
tabaco, ele dá início ao bahsekaro: começa pelos tipos de wai 
(peixes e animais aquáticos), nomeados dos menores aos maio-
res; em seguida, os diferentes tipos de waikʉrã (animais do es-
paço ditá nʉhkʉ) e, por fim, os diferentes tipos de yukʉdʉhka 
(frutas silvestres). 

Os bahsese de limpeza dos alimentos de waikᵾrã e diakaharã par-
tem da seguinte ordem: primeiro se identifica o tipo de animal, 
depois, o grupo ao qual ele pertence, em seguida, de que se ali-
menta e que tipo de parasita carrega em seu corpo, o espaço em 
que ele se encontra e as qualidades a ele atribuídas. O kumu, por 
meio dessa ação do bahsero, transforma os alimentos, antes peri-
gosos e contaminados, em karõkõ wa’ikurã, isso é, livres e prote-
gidos do potencial de ataque à saúde humana. Além de limpá-los 
para o consumo, os transforma em potencializadores de vida, de 
força e vivacidade do corpo.

Essa mesma lógica e sequência é usada em outros eventos sociais 
nos quais é necessário lançar mão do ba’ase bahse ekasé. 

Waikurã bahseakase

Para a formulação de bahsese de assepsia de animais, o espe-
cialista lança mão da “classificação” dos animais (waikurã), que 
podem ser organizados em três grupos: waikurã nuhkukã-siarã 
(animais que andam ou rastejam na terra), waikurã-yukʉpʉkarã 
(animais arborícolas, que habitam ou circulam pelas árvores), e os 
waikurã-wurã (aqueles que se movimentam pelos ares, as aves). 

De modo geral, a origem dos animais está associada às tramas 
protagonizadas pelos heróis míticos e narradas nos kihti ukũse e 
que são tidos como perigosos para alimentação humana, a exem-
plo da wekʉ (anta), ñama (veado), ahke (macaco), pamõ (tatu).

Vejamos um trecho de bahsero de assepsia de alimento à base de 
carne de animais de caça (em língua “clássica” Tukano com tradu-
ção livre direta para o português).

Kohpe bohso, tuhti bohso, ki bu, puti bu, epesa bu, seme soã-
gʉ, seme ñigʉ nã buhkʉrã nisama, nã ia, nã nokeã, teheã 
omarãkã, bohso tehẽ, bu tehẽ, wehkʉ tehẽ soãgʉ, ñigʉ, ah-
sipagʉ, buhtigʉ. Nã dʉhpopare tunoã yamʉthõ, uhpiri yabu-
re ñemetasami. Narẽ bʉhkʉrã whẽthagʉta, na dʉpokarĩrẽ piti 
ñañenʉkʉ, kãrõko sopo ñehkãrĩ, õhpekõ sopo ñehkarĩ, wara 
yʉhsʉawe kusama. Berore nã baase atimãha: simiõ, wahpʉ, 
wahsõ, buwara, bohpe, wahpe, buha wahpʉ, bati pahka, dia 
bati, ohso bati, nʉhkʉ karẽ peri, miõgʉ dʉhka, tohtogʉ dʉhka 
peri, mʉhpʉrĩ dʉhka peri, puhpia, kii, ñahpĩ, ñamu, merẽ peri, 
neẽ. Tee yuhkʉ dʉhkare nimata seowesama. Tee yuhkʉ dʉhka 
pihkoãrẽ dʉhpopa tunoã, ñamʉhtõ uhpiri yabure ñemetasama. 
Tee yuhkʉ dʉhka dʉpokari kharãrẽ bʉhkʉrã wehsami. Arã ni-
sama, bohso nuhkumoã, nuhkumoã ñamiã, emoã, pirõ mehkã, 
ñahsã, merẽ wãrã, kaka, bʉero nisama. Narẽ dʉhpopa tunoã, 
ñamʉthõ uhpiri yabure ñemetasami. Añuse wai, kãrakõ wai, 
õhpẽko wai, mukũse wai, seroweri wai nisama. Arã narẽ baa-
rã marikã, mehẽka waa wetima. A pahkʉ, a deyʉ, a pihkõyoa, 
wehse a. Ohopurĩ ya, mihsĩkʉ tukuro, bu yaiwa, ẽõrõ yaiwa, 
yai soãgʉ yai dorogʉ, yai ñigʉ. Nã weronohta amabaasetigʉ, 
kahtirotigʉ nigʉsami ʉmʉ nigʉ, numiõ nigõ. Ʉmʉ nikãrẽ pahko, 
pahkʉ, numiõ nikarẽ pahkʉ pahko27.

27	  Texto extraído da obra Nirõ kahse ukuri turi: Yepa Pirõ Porã tᵾoñase bueri turi. ISA/AEITYPP. São Paulo: 
Imprensa Oficial do Estado de São Paulo, 2011, p. 103-104.
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(...) cutiara do buraco, cutiara do tronco oco, cutia mandioca branca, 
cutia massa de mandioca... paca vermelha, paca preta...

São seus parasitas: piolhos, pulgas e micuins, carrapato pequeno, 
carrapato da cutiara, carrapato de cutia, carrapato de anta verme-
lha, carrapato preto, metálico, branco... suas cabeças serão que-
bradas e trituradas, seus dentes serão arrancados e neutralizadas 
suas ações. Destruídos esses agentes, seus pés irão se firmar... pés 
de sumo doce, pés de sumo leite... limpa, neutraliza esses agentes 

São seus alimentos: uacu, cunuri, cunurizinho, buwara, bohpe, 
wahpe, unuri de pombo, japurá grande, japurá do rio, japurá de 
morcejo, caroço de abiú, fruta de cabari, fruta da árvore matá-ma-
tá, semente da árvore turi, caroço de ucuqui, mandioca, batata, 
cará, caroço de ingá, buriti. Dessas frutas serão neutralizadas seus 
venenos, dos bichos das frutas arrancadas suas cabeças, triturado 
seus dentes, neutralizada sua ação... destrua também os bichos 
dos pés das fruteiras: formiga de fogo cutiara, formiga de fogo à 
noite, formiga de fogo das árvores, maniuara de cobra, formiga 
táxi, taracuá, kaka, formigas flecheiras... arranque suas cabeças, 
tritura seus dentes, neutraliza sua ação.

Alimento livre de bichos, alimento sumo doce, alimento sumo leite, 
alimento sumo amargo, seroweri wai... Assim como estes comem as 
caças, também não serás atingido pelas doenças...

Gavião grande, gavião pequeno, gavião de rabo comprido, gavião 
da roça...

Onça-sororoca, onça-de-cipó, onça-de-cutia, onça-de-espelho, on-
ça-vermelha, onça-pintada, onça-preta... A exemplo destes, come-
rás caça, terás saúde... 

Neste excerto de bahsero, o kumu ou bahsegʉ lista os diferen-
tes tipos de cutia (possivelmente diante de um alimento à base 
de carne desse animal), seus bʉkʉrã (parasitas) mais comuns e 
enumera alguns tipos de frutos de preferência alimentar do ani-
mal. Em seguida, sua ação de bahsese consiste em, metaficamen-
te, “arrancar e triturar os dentes dos parasitas”, neutralizando 
assim o potencial patogênico do alimento. Por fim, evoca dife-
rentes tipos de gavião, exemplo de predação e resistência aos 

alimentos à base de carne animal, e diz: karõko sopo e ohpeko 
sopo, expressões referentes a substâncias vitais e fortalecedoras 
do organismo. Feito isso, a carne dos waikurã nʉhkʉkã siarã e 
waikʉrã yukʉpʉkarã que passaram pela ação de bahsero torna-
-se apropriada para a criança que vai se alimentar pela primeira 
vez de carne animal. Ao proceder a este bahsero, a criança passa 
a adquirir as ʉhpʉsutiro (qualidades digestivas daqueles animais 
predadores, como a onça, o gavião, dentre outros), ficando assim 
apta e forte para o consumo de carne. 

Nesse tipo de bahsese (waikurã bahsero) de assepsia de carne 
de caça para a primeira alimentação da criança, o kumu procede 
a uma verdadeira “ação classificatória”, normalmente evocando 
os animais, indo dos de menor porte para os de maior grande-
za, identificando o seu grupo e, em seguida, as características 
morfológicas dos membros do grupo, seu hábitat, suas fontes de 
alimento e seus parasitas. 
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O quadro  a seguir mostra um conjunto de grupos de animais e os elementos que compõem 
o sistema de classificação geral feita pelo especialista no ato do waikurã bahsero. 

Waikʉrã wame 
(grupo)

Na bahuse  
(morfologia)

Na nirõ  
(hábitat)

Na baase  
(alimentos)

Na bʉkʉrã 
(parasitas)

Biî pohta  
(ratos)

Butigʉ (branco) 
Ñigʉ (preto) 
Soãgʉ (vermelho)

Tahtaboa (mata aberta)
Dihtara sumuto (beira do lago)  
Diakoe sumuto (igapó)
Wií sumuto (próximo da casa)

Umari
Pupunha
Buriti

Micuim branco e  
vermelho

Semê  
(pacas) 

Soãgʉ (vermelho)  
Dorogʉ (pintado)  
Ñigʉ (preto)

Dia bui (beira do rio)
Nʉkʉri (terra firme)
Tahtaboa (mata aberta)
Di´tara sumuto (beira do lago)

Umari           Uacu                Cunuri         Japura
Ucuqui         Batata              Buriti           Semente de ingá
Wahsõ          Buwara            Bohpe          Batata-doce
Mandioca     Abiu da mata   Miõgʉ dʉhka

Buû  
(cutias)

Butigʉ (claro)  
Soãgʉ (vermelho)  
Doragʉ (pintado)  
Ñigʉ (escuro)

Wipʉto (próximo de casa)
Diakoe miriri bua (igapó)
Dihtara sumuto (beira do lago)

Bosó  
(cutiaras)

Butigʉ (claro) 
Soãgʉ (vermelho) 
Ñigʉ (escuro)

Wipʉto (próximo de casa)
Diakoe miriri bua (igapó)
Dihtara sumuto (beira do lago)

Ñama  
(veados) 

Ñama kahaboro (pin-
tado) Ñama soãgu 
(vermelho)

Wesema (caminho da roça)
Nuku (mata de terra firme)
Tahtaboa (mata aberta)
Wekua nererõ (barreiros)

Purĩ (folhas)                         Dʉhkʉpurĩ (folhas de mandioca)
Wãmʉta (tipo de capim)     Ñamapurĩ (planta do roçado)
Yuhkʉputi (vegetação baixa)
Ñahpĩ (batata)                      Bia (pimenta)

Amosoã (micuim)
Nʉkoeã (piolho)
Teheã (carrapato)

Niti weku  
(antas)

Utasataro (sem tradu-
ção)  Johta (branco 
algodão)  
Butigʉ (claro)
Mosã (vermelho 
urucu) Ʉroña (ver-
melho carajiru) Ñigʉ 
(escuro)
Bararitigʉ (pintado)

Urupʉ dupokã (nos pés de morros e 
serras)

Kahpo purĩ (batatas silvestres)
Wiakaro kahpo purĩ (folhas de batata)
Buhtise (folhas brancas de batata)
Yasase (folhas verdes...)
Soãse (folhas vermelhas)
Botea purĩ (folha de embaúba)
Wamʉ (umari)
Ahsibuhsukʉ purĩ (sem tradução)
Puhpia (ucuqui)
Neẽ (buriti)

Amosoã (mucuim)  
Nʉkoeã (piolho)
Teheã (carrapato)

Pamõ  
(tatus) 

Butigʉ (claro)
Soãgʉ (vermelho)
Ñigʉ (escuro)

Wiake (capoeira)
Nʉkʉ (mata de terra firme)
Tahtaboa (mata aberta)
Umuripʉ (troncos)

Ahuã (minhoca) 
Wahsikʉrã (minhocão) 
Buhtua (cupim)

Yehse  
(queixadas) 

Yehsé buru (escuro)
Ki yehsé (branco man-
dioca)
Yehsé sʉtira (branco 

Di´ta wiseri kahara (buraco na terra firme)
Ʉrʉpʉ wiseri kahara (mata de pé de morro)

Ahuã (minhoca)                    Wahsĩkʉrã (minhocão)
Kahpo (batata silvestre)        Bahpaa (minhoca do igapó) 
Dia kahpo (batata silvestre da beira do rio)                 
Dia behta (tucumã da beira do rio) 
Behta (tucumã da terra firme) 
Wahpʉ (sem tradução)            Símio (sem tradução) 
Wahsõ (sem tradução)            Buha wahpʉ (sem tradução)

Bʉko  
(tamanduás)

Kagʉaka (pequeno) 
Pahígʉ (grande)
Soãgʉ (vermelho)
Butigʉ (claro)
Ñigʉ (escuro)

Nʉkʉ bupa (terra firme)
Tuti (tronco)

Ahuã (minhoca)
Wahsĩkʉrã (minhocão)
Me´kã (formiga maniuara)

Yai (onças)
Soãgʉ (vermelha)
Ñigʉ (preta)
Dorogʉ (pintada)

Yukʉpu (árvores de terra firme)
Butuapa bui (cupinzeiro)
Wiake (capoeira)

Waikʉrã (animais em geral)
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É importante dizer também que os animais domésticos, conheci-
dos posteriormente pelos Yepamahsã, são arrolados nos procedi-
mentos de bahsese, sendo submetidos à mesma lógica classificató-
ria dos silvestres mencionados na tabela da página anterior, muito 
embora sobre eles não haja uma caracterização muito detalhada.

A seguir outros dois fragmentos de waikᵾrã bahsero que incluem 
aves e animais arborícolas, seguidos de tradução comentada.

Waikᵾra wᵾrã bahse ehkaro 

Nã arã wᵾrã nipetirã amosoã, ia kᵾorã, teheã nisama. Toho werã 
nare bᵾhkᵾrã wehesama. Na dᵾhpopa tunoã, yamᵾhtõ, yawagᵾa, 
uhpiri yabure ñemetasami. Ararẽ nipeo wegᵾta añuse wai heõsami. 
Karãkõ sopo wai, Ohpekõ sopo wai, kᵾ wimagᵾre kami boase wari 
nigᵾ dero buhuse wabosa nii. Toho bero nisa ta nã wᵾsé, na ñihkari. 
Tere Kãrako Sopo Wᵾro, Õhpeko Sopo Wᵾro ya dohtoa herisãpeomi. 
Tere omerõta wara yᵾsᵾawe piti ñañepeomi. Kãrako sopo ñihkari, 
õhpeko sopo ñihkari. Tere omerõta, wara yᵾhsᵾawe piti ñañekuõpi. 
Kahperi pabiari nii, kahperi oastesãri nii. Toho werã nisama taha 
nare baarã: Â pahkarã, Â deyᵾ, Ã pihkoyoa, wehse Â, ohopuri yai, 
buyaiwa, eõrõ yaiwa, yai soãgᵾ, yai dorogᵾ, yai ñigᵾ. Toho ni toha 
wegᵾta nisami namarikã noõ baa wisi wetima, nare baarã marikã. 
Nã werohota amabasetigᵾ, kahtirotigᵾ, nisami kᵾ wimagᵾ. Nã we-
rohota ñemekariti, naã werohota wamᵾsamati nisamikᵾ28.

Todos os pássaros possuem parasitas como micuins, piolhos e car-
rapatos. Com os bahsese são eliminados todos esses bichos: suas 
cabeças são arrancadas e seus dentes jogados fora, limpando-se 
assim todo seu poder de contaminação. O bahsero executa uma 
assepsia nos peixes, dizendo que eles que dão vida, pois são peixes 
do lago de fruta doce, peixe de leite. A criança que se alimentará 
deles não terá mal algum, como feridas e outras doenças. O bah-
sero transforma as asas dos pássaros e seus pés em asas boas com 
espuma de fruta doce, com espuma de leite, coloca poderes nelas 
soprando-lhes forças de alívio e tranquilidade; transforma os pés 
(pernas) em pernas boas com espuma de fruta doce, espuma de 
leite, coloca poder neles soprando-lhes forças para fortalecê-las, 
harmoniza o ambiente e o fixa. O bahsero fortalece os seus olhos 
da pessoa para que nada de mal o atinja ou o prejudique; evoca os 

28	  Nirõ kahse ukuri turi: Yepa Pirõ Porã tᵾoñase bueri turi. ISA/AEITYPP. São Paulo: Imprensa Oficial do Estado de 
São Paulo, 2011, p. 109-111.

predadores de pássaros, tais como os gaviões grandes, os peque-
nos, gavião de rabo comprido, gavião da roça, enumera os tipos 
de onça: onça-de-bananeira, onça-de-cutias, onça-de-espelho, on-
ça-vermelha, onça-pintada, onça-preta. Informa que esses animais 
nunca foram prejudicados por se alimentarem dos outros animais, 
por isso o menino (ou a menina) também não será atingido por ne-
nhum mal, mas terá boa saúde, se tornará um bom caçador e cheio 
de vida, falando sua língua e sabendo andar no mundo. 

Waikᵾrã yokᵾdᵾhpᵾri sihárã bahsero 

Dᵾtᵾ, wihsoã, meresi ñigᵾ, buhtigᵾ, ohko wau, pehka wau, kᵾma wau, 
mahsã ahke, pihkõturo, sey soãgᵾ, buhtigᵾ, emo, wᵾrᵾ, wamᵾkari 
bᵾhgᵾ, mᵾhpᵾ, mihpi pahigᵾ, kagᵾãka, ahᵾᵾ, ahke ñi. Arã waikhᵾrã 
na, te mihsi kahpire poteri ñekarã nisama, tho werã wihsiorã nisama, 
nare baakã; tore naã seowe bahsema. Nã waikhᵾrã miriã porá nihti 
poteri bakarã nisama arã waikhᵾrã tho werã wihsiorã nisama. Karã-
ko wai, õhpeko wai. Amusoã kᵾorã nisama: tehã omarãkhã, bohso 
tehã, tehã soãrã, buhtirã, ahsiparã. Nã ia, naã nukoeã. Na dᵾhpopa 
tunoã, naã uhpiri yabure, ñemetasami. Tere nimata piti seowe, wãh-
kirõta. Marã we dihosami nare baarã marikã noõ. Baa wihsi wetima 
naã weroho amabaseti, ahkokati, diroti nigᵾsami. Wimᵾ nikare ni-
sami. Kãrako sopo wai, ohpekõ sopo wai, añuse wai nigᵾ nisami. Na 
waikhᵾrare baasama arã. Â pakᵾ, deyᵾ, Â pikõyoa, wehse á, oho 
puri yai, mihsi kᵾturo, bu yaiwa, yai soãgᵾ, dorogᵾ, eorõ yaiwa, yai 
nigᵾ nisama. Nã marikã noõ baa wihsi wetima na weroho amabaseti 
wamᵾsamati, ñemekariti, ahkokati, diroti herisari mahsᵾ nisamikᵾ. 
Wimᵾ nikare pahko, pahkᵾ. Numiõ nikare pahkᵾ, pahko. Karãko wai, 
õhpeko wai. Ñigᵾ wesamikᵾ kᵾ bahsegᵾ. Ni wegᵾta baase se ehka-
sami, herisãpeosami (AEYTPP, 2011, pg 113-114)29.

Os diferentes tipos de macaco: macaquinho preto, branco, macaco 
zog-zog da chuva, da lenha, do verão, macaco-prego, macaco-de-ra-
bo-curto, macaco barrigudo, vermelho, branco, preto, guariba, pregui-
ça, macaco-mão-grossa, ahʉ e mʉhpʉ (sem tradução), esquilo, quati 
grande e pequeno. Esses animais são aqueles que, segundo as nar-
rativas míticas, primeiro se apossaram do cipó de kaapi, por isso sua 
carne pode prejudicar a saúde humana, o que exige bahsese antes da 
primeira alimentação. Os animais evocados são aqueles que primeiro 
tocaram os instrumentos especiais (os miriã porã). Peixe-de-fruta-do-

29   Nirõ kahse ukuri turi: Yepa Pirõ Porã tᵾoñase bueri turi. ISA/AEITYPP. São Paulo: Imprensa Oficial do Estado de 
São Paulo, 2011, p. 109-111.
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ce, peixe-de-leite. Os animais têm parasitas como micuins, carrapatos, 
carrapato-de-cutiaia, carrapato-vermelho, carrapato-branco, carrapa-
to-brilhoso... pulgas e piolhos. O ator do bahsero quebra suas cabeças, 
quebra e descarta os seus dentes, corta seu efeito, expurga seu vene-
no, retira o que pode causar tosse e outros males. Retira sua “poeira” 
maligna, dizendo que assim como os animais se alimentam deles não 
adquirem doenças, da mesma maneira a criança, será livre das doen-
ças, mas se tornará caçadora e cheia de energia (corado). Quando é 
para criança, diz-se que ela tornará como o peixe-de–espuma-de-lei-
te; se tornará peixe da melhor qualidade. Os predadores como gavião-
-grande, gavião-pequeno, gavião-de-rabo-comprido, a onça-de-bana-
neira, mihsi kʉtʉro (sem tradução), a onça-de-cutia, onça-vermelha, 
onça-pintada, onça-de-espelho e a onça-preta não ficam doentes por 
se alimentarem de animais, mas, antes, se tornam fortes, também o 
menino (ou a menina) se tornará forte, bom caçador e cheio de vida, 
dominará a sua língua e viverá cheio de saúde e equilíbrio. 

Wai bahseakase 

Os animais aquáticos são classificados, primeiramente, de acordo 
com o meio em que vivem: marikarã (de igarapé), dihtarakarã 
(de lago) e diakaharã (de rio), a exemplo do que mostra a tabela 
abaixo30: 

Marikarã 
(igarapé)

Dihtara-karã 
(lago)

Diakarã 
(rio)

Tumuapé Kuisereá Seã dia karã 
Vária Sibiokurã Johá
Wariã Wapá Viraria
Buhpoá Ahkoroã Waitiporoã
Muhã Ñoson wai Miowiá
Poá Massabariá Puwia
Yaká Buá Uhuá
Pehkatiã Doeá Mahkoã
Dihqueá Georã Dohpariã
Mehperoã Soá Boteá Nihtimaritirã
Buhkawiá Kahseró wai
Buekurã Duhpo duhpoá
Seã marikarã Akiroã
Batiá Rori wai beroá
Wereã Pirõseroá
Seã pihkarã Buhsá
Boteá mari kahrã Ihkiá
Kiwiá Wai siporoá
Wai wuriã Oreroá
Buhtu wai Bua´a
Búpia

30	  Serão privilegiados aqui os nomes em língua Tukano, uma vez que os autores desconhecem muitas das 
espécies ou grupos de espécies correspondentes em português.
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Fragmento de um bahsese para assepsia de alimento à base 
de animais aquáticos, sem especificação de um grupo parti-
cular, seguido da tradução comentada em Português:

Tikerã amabasamikʉ, tikerã buhkurãtisami, ni vehta koe bʉrowi. 
Kʉ ba´arãre nʉkawi, ahuã, poreroa, buhtua, bahpa, biaporã, duh-
diarã, tepʉre karã ko sopo waí, ohpekõ sopo waí. Kʉ behkoá. Karã 
ko sopo waí, ohpekõ sopo waí ni wehta koewi. Kʉ yâ nisama soãra, 
buhtirã, ñirã, na uhpikarire ñabure, wehta koe ohpekõ sopo waí ni 
weta koewi. Kʉ behkoa nisama, na uhpikarire ñaburekeho, bʉh-
kʉrã wehe wehta koe bʉrowi. Karã ko sopo waí, ohpekõ sopo waí, 
yapurá wehtawi ni kʉrẽ vehta koewi. Karã ko sopo waí, ohpekõ 
sopó waí, ku wimagʉre wame peo, kʉ amabarã waí nirãsama na, 
karãko sopo waí, ohpekõ sopo waí kʉre bahse se ehka peo burowi, 
to wi moastiro koã kehowi. Kʉ kahtiro wahto papʉre, kʉ kahtiro 
oãripʉre moastiro koã kehowi. Karã ko sopo waí, ohpekõ sopo waí, 
bʉhkʉrota, wehta koebʉro bahse sãpeo eõño peowi. Kʉ wimagʉ 
kahtise ʉhpʉri pohsé nirasama na, kʉ ama ba´arã nirãsama ni 
bahse se ehka peo bʉrowĩ31. 

O kumu conhece a alimentação dos peixes e os parasitas que neles 
vivem, por isso faz sua limpeza (assepsia). Limpa também aquilo 
que faz parte da alimentação dos peixes, que são as minhocas, os 
gafanhotos, os cupins, as formigas, as duhdiarã (sem tradução). 
Limpa os seus “venenos” (agentes invisíveis) com suco e espuma-
-de-fruta-doce, espuma-de-leite. Da mesma maneira faz com os 
piolhos do peixe, piolhos vermelhos, branco e preto: quebra seus 
dentes e os limpa com o suco e a espuma-de-fruta-doce, com a 
espuma-de-leite com a essência do japurá. Em seguida coloca as 
forças (“nutrientes”) nos peixes para que se tornem alimento e 
fonte de saúde para a criança. Em seguida elimina o cheiro forte 
(pitiú) dos peixes da cuia de vida, dos ossos... limpa e mata os mi-
cróbios com suco e espuma-de-fruta-doce, espuma-de-leite. Com 
o suco e a espuma torna forte a vida do menino/menina. 

31	  Texto extraído da dissertação de João Paulo Barreto, 2013, p. 87.

Yukʉdʉhka bahseakase 

As frutas presentes nas narrativas míticas (kihti ukũse) são consi-
deradas aquelas que contêm poder de agencialidade, isso é, capa-
zes de causar efeitos danosos à saúde humana, sendo evocadas no 
bahsese tanto para cura quanto para agressão, sempre a partir de 
suas qualidades (amargo, azedo, travoso, doce, salgado). Dessas, 
podemos mencionar a ʉre (pupunha), pupia (ucuqui), simiõ (uacu), 
wapʉ (cunuri), sorã (caju do mato) e mui (murici). As frutas podem 
ser classificadas em nukʉkãse (grupo das frutas de terra firme), dia-
buikãse (grupo das frutas da beira do rio) e ohtese (grupo das frutas 
cultivadas, presentes nos roçados ou nos quintais das casas). 

Classificação de yukʉdʉhka (frutas)32

Nukʉkãse 
(grupo de frutas da 
terra firme)

Ohtese 
(grupo de frutas 
cultivadas)

Diabuikãse 
(grupo de frutas da 
beira do rio)

Ʉtayĩme (balata) Dʉkʉ (maniva,  
mandioca) Merȇ (ingazinho)

Wasoa (seringa) Mere (ingá) Suĩ 
Puphpi (ucuqui) Kare ohtese (abiu) Soo ikĩ 
Yumu (bacaba) Ʉse (cucura) Perusitiri 
Mipi (açaí) Ʉrȇ (pupunha) Burukiyã 
Wap (cunuri) Uyũ (abacate) Mumi 

Bati pahka (japurá) Ohtese pãu (fruta 
pão) Kohtopa 

Behta (tucumã) Piika (biribá) Yepabiru 
Simiõ (uacu) Wamu (umari) Yʉru 
Yepu (s/c) Yãmu (cará) Asũburu 
Wau mutũ (cucura 
do mato) Yãiro (uariá) Uumere 

Kerõ nukukahs (ja-
tobá) Duhtu (macoari) Wehti 

Theõ (s/c) E’toá (cubiu) Dia bati 
Bohtekara (s/c) Arũ (cana) 
Yapi (s/c) Yãapi (batata doce) 
Momoro wahsó (s/c) Hoo (banana) 
Mumi (s/c) Será (abacaxi)

Hoka (milho)
s/c = Sem correspondente

32	  Embora alguns termos estejam traduzidos para o português, muitos outros estão apenas registrados em 
língua Tukano, uma vez que os autores desconhecem suas correspondências para o Português.
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Na assepsia de ohtese (frutos de plantas cultivadas) segue-se a 
mesma lógica, embora acrescentando-se a propriedade asibususe 
(calor) acumulado pela queima do roçado onde elas serão culti-
vadas.

Assim como se faz com os alimentos à base de carne de animais de 
caça e animais aquáticos, para se fazer yukʉdʉhka bahsese, o espe-
cialista organiza, primeiro, o grupo das frutas, arrolando em segui-
da suas qualidades e seus predadores, começando com a narrativa 
da origem da yukʉdʉhka wii (“casa” de origem de distribuição das 
frutas) que foi nominadas e instituída ao longo da viagem da Canoa 
de Transformação. 

O especialista lança mão do bahsero para proceder à desconta-
minação das frutas antes do seu consumo. No primeiro momen-
to, o repertório consiste em citar as frutas e relacioná-las ao seu 
ambiente, depois os tipos ou grupos de bicho que vivem e fazem 
morada nessas frutas, bem como seu potencial de prejudicar a 
pessoa. Em seguida neutraliza e “tritura os seus dentes”, dizendo: 
te beokoá nissama, na opirire ñaburekió, buhkurã werre vehtakoe 
burowi – isto é, neutralizar o poder de corrosão dos bichos no 
corpo humano. Por fim, pronuncia-se os termos ku katiró oãpuri-
puré moastiró koãkiowi, ku wimu kahtisse uhpuri pohsé nirassa-
mana que evocam as qualidades positivas do alimento, transfor-
mando-o em promotor de força e vitalidade do corpo. 

Um eficiente bahseakaro é aquele que traz no texto oral uma 
completa e sequencial classificação das frutas, de acordo com os 
critérios anunciados acima. Caso não seja feito dessa maneira, 
ele é considerado como incompleto e parcialmente eficaz. 

BETISE 
Betise é o conjunto de prescrições e práticas de abstinên-
cia que precisam ser observadas em períodos específi-
cos do ciclo de vida e de formação da pessoa Yepamahsã 
e durante certas atividades. Numa tradução literal, be-
tise significa “não comer”, mas o termo poderia ser me-
lhor traduzido por “conjunto de abstinências e restrições”. 
O betise só é observado em momentos específicos e não 
deve ser confundido com duhise que traz a ideia de dieta 
e moderação continuada ao longo da vida. Dentre as re-
gras do betise a serem seguidas, as mais importantes são 
a abstinência de relação sexual, a proibição de consumo 
de carne e de peixe assado e o isolamento da vida social.  
A observância plena dessas regras resulta em uma vida sau-
dável da pessoa. Vamos destacar quatro desses momentos 
específicos: a construção das armadilhas, o resguardo da 
menina-moça (menarca), a situação do casal em pós-parto 
(nascimento) e a formação dos especialistas (iniciação).

1. Na construção de armadilhas para a captura de peixes te-
mos o wairo (cacuri), o ewa (caiá), o bʉkawʉ (jequi), o kasawʉ 
(matapi), o imirõ e o buhpuwʉ. Essa é uma atividade de res-
ponsabilidade masculina e o ancião da aldeia ou do grupo de 
parentesco tem a obrigação de fiscalização, orientação e pre-
venção. As regras do betise, nesse caso, consistem em evitar 
se expor ao barulho, qualquer tipo de estresse, traque (peido) 
e principalmente não ter relação sexual no período de constru-
ção das armadilhas. Do contrário, a construção torna-se uma 
frustração para o construtor e para o grupo posteriormente. 
Um dos meios de evitar tais circunstâncias ao trabalhador é 
sair cedo de casa e retornar à noite, o que evita sua exposição 
ao choro das crianças e o latido dos cachorros. 

Além do construtor, as próprias armadilhas de pesca preci-
sam de betise no tempo de construção, porque são elemen-
tos de relevância para capturar os peixes na alimentação e 
na sobrevivência da família. Vamos destacar duas: 

Ewá (caiá) – Armadilha de pesca construída a partir de uma 
técnica milenar. O ewá requer uma dedicação intensa, com 
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trabalho árduo, mas compensados. Para construí-la e captu-
rar os peixes é preciso, no mínimo, 15 dias de construção, pa-
ciência e abstinência total de barulhos, bem como da relação 
sexual. Por isso, os velhos construtores saem para o trabalho 
às 5 horas da madrugada e retornam às 19 horas. Se a arma-
dilha for construída dentro das regras, inclusive das abstinên-
cias, o objetivo de conseguir grandes quantidades de peixes 
estará garantido. Os peixes mais capturados à noite são orero 
(surubim), waisiparo (mandubé) e moô (piraíba). E na parte 
do dia os botea (aracus), yeũ (pirandira), kuya (peixe cachor-
ro), mahkõe (pacu da cachoeira). Essa armadilha consegue 
ficar nas correntezas das águas no máximo por uma semana. 

Kasawʉ (matapi) – Para a construção de kahsawʉ, o constru-
tor tem por obrigação sair de madrugada sem se alimentar, 
evitar ao máximo conversar, levando consigo o tabaco, pó 
de ipadu, um pouco de farinha e fósforo, para retirar os ma-
teriais como palmeira de zarabatana e cipó. Após conseguir 
todo o material, o construtor deve tecer o kahsawʉ na mata e 
seguir no rio com armadilha pronta, procurando um lugar es-
tratégico para a captura dos peixes. Como o kasawʉ foi feito 
pela pessoa sem nenhuma alimentação, a armadilha também 
sentirá fome. Sentindo fome, atrairá os peixes para dentro 
dela. O construtor, após o término do trabalho, deve alimen-
tar-se fumando seu cigarro, comendo o ipadu, a farinha com 
água (xibé), fazendo o assado de peixe. Se a pessoa construir 
a armadilha após se alimentar, o kahsawʉ se sentirá satisfei-
to e não terá desejo de atrair os peixes. A armadilha é feita 
com talas de buhpupʉ, com o comprimento de dois metros e 
cinquenta centímetros de diâmetro ou mais, dependendo da 
localidade. No ponto de piracema, para capturar os aracus 
o kahsawʉ deve ser maior. Há duas formas de usar, na beira 
do rio e no igarapé. No rio se coloca entre as pedras para 
pegar os acarás, aracus-vermelhos, aracus-amarelos, aracu 
com três pintas, peixe trovão e tucunarés. No igarapé, para 
capturar jeju, taboatá e jacundá.

2. Betise de amonumiõ (primeira menstruação). O momento 
da menarca é caracterizado pela reclusão da menina-moça e 
por seu isolamento espacial e social. Esse período é marca-
do por restrições alimentares – ela come somente tapioca, 
maniwara e toma espuma de manicuera. O corpo da meni-
na-moça está mais vulnerável porque se encontra em fase de 
transformação. Carne e peixes são mais perigosos porque car-
regam em si potências e têm uma cadeia alimentar mais com-
plexa do que as formigas. Durante o período de isolamento, 
ela recebe as instruções da mãe ou da avó sobre a vida adul-
ta da mulher: etiquetas comportamentais durante os póose, 
encontro com os parentes por afinidade, como se compor-
tar com visitas na ausência dos pais. O período de reclusão é 
também marcado por um cuidado com o corpo: pinturas fa-
ciais, corporais. Formas de tratamento e atitudes em relação 
aos parentes e visitantes. Aprendizado da cosmologia ligada 
ao universo feminino. Depois de passada a reclusão chega o 
momento do primeiro banho de rio – o kumu faz o bahsese 
no ohpe (breu) macerado que é levado ao fogo. A mãe car-
rega a cuia com o breu, seguida pela menina, em direção ao 
rio, de modo a protegê-la de ataques dos waimahsã no ca-
minho até o porto A mãe despeja as cinzas do breu no rio 
antes que a menina entre na água. A mãe prepara um sabo-
nete natural feito de papuaku (arbusto cheiroso encontrado 
nas margens dos igarapés), que também passa por bahsese. 
Alguns kumuã se banham com o papuaku, depois da menina, 
para também se proteger – etapa fundamental para todas as 
ações de bahsese. Depois de limpa, a menina recebe a primei-
ra alimentação: peixes pequenos (menos perigosos), carás e 
piabas, principalmente, temperados com pimentas, que tem 
uma propriedade de neutralizar perigos e ajuda a manter a 
pele brilhosa e bonita. A partir daí a amonumiõ está pronta 
para a vida adulta. Nos próximos períodos de menstruação da 
mulher, os cuidados com alimentação devem ser observados 
novamente e, depois de casada, não deve tocar nos instru-
mentos de trabalho (roça, pesca e caça) do marido para não 
provocar acidentes. Também não pode interagir ou tocar no 
cachorro caçador a fim de não atrapalhar a caça. 
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3. No período de resguardo do casal em pós-parto, o betise 
é essencialmente a proibição da relação sexual. Os velhos 
afirmam que o período de resguardo é o tempo que os wai-
mahsã atacam a criança e aconselham que o betise vigo-
re pelo menos três meses, até a criança se familiarizar no 
meio da comunidade humana. E mais: os bʉhkʉrã (velhos 
conhecedores) mais conservadores aconselham que todo o 
período de gravidez seja o tempo de betise, mais três meses 
após o parto, totalizando, assim, 12 meses de abstinência 
sexual, para preservar a saúde e respeitar o crescimento da 
criança. O sexo entre os pais afeta o processo do crescimen-
to da criança, levando à desnutrição, conhecida como yoke, 
com muita diarreia, palidez, podendo levar até à morte se 
não houver bahsese. A doença yoke é resultado do encontro 
dos corpos do pai e da mãe que acaba por produzir o es-
tado de moastiro – trata-se de uma qualidade sensível dos 
odores corporais produzida em momentos de vulnerabilida-
de, nesse caso, produzida pelo encontro dos corpos durante 
a relação sexual. Da perspectiva humana, é um odor forte, 
fétido (análogo ao odor desagradável do “pitiú” dos peixes 
não cozidos), mas da perspectiva ofaltiva dos waimahsã, o 
moastiro é o oposto: um aroma agradável e desejável. Por 
isso, eles atacam o recém-nascido que está vulnerável, que 
não recebeu bahsero de wetidarero. Essa doença só pode 
ser resolvida especificamente através de bahsese de yoke.

4. Iniciação masculina era um sistema de aprendizagem 
observado na era clássica da formação dos especialistas ye-
pamahsã, antes dos missionários salesianos chegarem. Para 
a formação dos especialistas (kumu, yai, baya e basegʉ), três 
são os fatores essenciais do betise:

a) Isolamento social: essa norma ajuda o jovem formando 
a sentir mais a vontade no processo de aprendizado, pois o 
silêncio colabora na memorização de todo o relato da fala 
de kihti ukῦse, bahsese e bahsamori. O velho formador re-
passa todo conhecimento do kihti ukũse sempre de madru-
gada, momento propício e longe do barulho. De madruga-
da, o futuro especialista segue para o porto para o banho 
matinal, outro fator complementar na formação. Após um 
relato riquíssimo, o banho simplesmente ajuda o jovem a 
metabolizar todo o processo adquirido pela mente e provo-
ca sensação de bem-estar. Desde então, aumenta a sua res-
ponsabilidade e maturidade da sua especialidade. Um dia 
da formação está reservado para a meditação. O jovem é um 
acadêmico cultural, portanto, há o teste de conhecimento. 
Tudo era feito dentro dos padrões culturais, ou seja, fuman-
do mʉrorõ, comendo ipadu. Meditar a partir de meia-noite é 
o horário adequado para esse jovem, longe da preocupação 
diurna. Também é o momento oportuno do jovem verificar 
os ensinamentos que caíram no esquecimento. O mʉrorõ 
tem o poder de abrir a mente, para adquirir toda a bagagem 
repassada oralmente pelo velho formador. Assim, o forman-
do é capaz de memorizar o conjunto dos kihti ukῦse, o bah-
sese e o bahsamori. O patu, por sua vez, fortalece o físico 
para que o futuro especialista tenha resistência suficiente 
para ouvir o que foi repassado. Por isso, os velhos especialis-
tas buscam um lugar silencioso, pois com o silêncio eles sen-
tem mais facilidade de processar a mente e de memorizar os 
conhecimentos na busca de respostas. A memorização é um 
fator essencial para a formação de um especialista, kumu, 
yai e baya, que serão os verdadeiros responsáveis pelo bah-
sese, pelo kihti ukῦse e pelo bahsamori. Os bʉhkʉrã (velhos 
conhecedores) são, de fato, o alicerce da comunidade. 
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 b) Abstinência sexual: um dos fatores mais pertinentes para 
a formação de um jovem indígena. No âmbito da prepara-
ção, o candidato jamais pode manter relação sexual, caso 
contrário ele torna-se inadequado para sua especialidade. 
Também a presença de uma mulher em período menstrual 
está categoricamente proibida. Após a preparação final, o 
jovem tem o direito de escolher a sua futura esposa, pois 
ele já se encontra disponível, competente e maduro para 
assumir a sua responsabilidade de exercer o papel de kumu, 
yai ou baya no âmbito da sua comunidade. Assim terá todo 
o respeito da sua função adquirida após de vários anos de 
preparação.

c) Alimentação: durante todo o período da formação, os 
alimentos devem ser consumidos frios. Os alimentos muito 
quentes podem queimar as witõdari (“estruturas mentais” 
responsáveis pelo aprendizado, memória), podendo atingir 
a capacidade de agir com o poder de uuro. Essa capacidade 
refere-se a tʉoyãro (poder de pensar e intuir) e puhtisãro 
(poder de transformar). Os alimentos quentes também po-
dem afetar o omerõ, que designa a força do coração e da 
mente que o especialista mantém no seu corpo. Ou seja, a 
quebra dessa regra durante a formação do especialista pode 
afetar por completo a eficácia da prática do bahsese. Ade-
mais, o preparo da alimentação só pode ser feito por uma 
senhora já em menopausa e o alimento pode ser servido 
por uma menina que ainda não menstruou, pois o sangue 
contamina os alimentos. 

Além dos quatro tipos de betise aqui mencionados, há mais 
alguns a serem observados que devem e podem ser consi-
derados como prolongação da formação na prática: betise 
de adorno cerimonial (miriã), betise de pós-parto, betise do 
kumu. No betise de miriã, as pessoas, depois de terem visto 
e tocado esse instrumento, são recomendadas a evitar as 
coisas descritas nos três principais betise. O mesmo se reco-
menda no betise de adorno, pois eles são feitos de bahsese 
de poderes, além da beleza das peças usadas pelos bayaroa. 
O kumu, por sua vez, após a efetuação do bahsese, seja da 
primeira menarca da moça, seja do parto, de banho, ou de 
alimento, faz betise para si mesmo. Essa prática visa evitar a 
vulnerabilidade dos ataques dos waimahsã, para que os ou-

vidos e a mente se mantenham sensíveis para “memorizar” 
(bahsese, kihti ukῦse ukũse, bahsamori) e tenha facilidade 
de detectar certas doenças. 

Para um paciente que se encontra no período de tratamento 
com bahsese, usando o bahsekaro, algumas regras do betise 
também devem ser seguidas. Esta pessoa tem um compro-
misso com o tratamento dado pelo velho conhecedor e, as-
sim sendo, em um determinado tempo, deve evitar o assa-
do, a bebida alcoólica e não manter relação sexual. Se essas 
regras não forem observadas, o bahsese se tornará ineficaz. 
O especialista, ao ver que a sua orientação não foi realiza-
da com segurança, não dará uma segunda chance. O betise, 
para todos os casos, é uma regra que deve ser seguida com 
toda a responsabilidade.
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Duhise 
Duhise são as manifestações de determinados desconfortos, 
complicações e “anomalias” corporais, considerados como 
“anormais” pelos povos indígenas do Alto Rio Negro, como 
consequências da não observância de certas etiquetas bási-
cas e de cuidados nos hábitos alimentares durante o desen-
volvimento do corpo, no caso de jovens, e nos momentos 
de maior vulnerabilidade da vida, no caso da vida adulta e 
da vida do casal. A recomendação dos kumuã é sempre a 
prevenção, adotando as recomendações para mitigar os fa-
tos indesejáveis que podem atingir o corpo e para consti-
tuir uma vida considerada saudável. Aqui vamos citar alguns 
exemplos de recomendações a serem observadas entre os 
Yepamahsã, a fim de evitar duhise. 

Para o jovem ou a jovem indígena são recomendadas algu-
mas atitudes comportamentais e alimentares para garantir 
uma vida saudável. Se por ventura vier a ocorrer algum fato 
“anormal” (duhise) ao longo da vida adulta, os jovens serão 
“julgados” pela sociedade e pela própria família com comen-
tários de reprovação, fato que pode implicar no desajuste 
social. A seguir destacamos algumas recomendações que os 
jovens devem observar para mitigar desconfortos, complica-
ções e “anomalias” corporais que podem manifestar ao lon-
go da vida adulta.

Para os jovens de ambos os sexos, é recomendado evitar fi-
car na porta de casa, empatando a saída e entrada de pes-
soas, assim como não é permitido consumir alimento estan-
do escorado na porta da casa. O duhise, como conseqüência 
da não observância dessas ações, será o sofrimento da mu-
lher durante o parto, com a demora do nascimento de seu 
filho para além de tempo considerado “normal”. Outra re-
comendação é não se alimentar enquanto estiver deitado 
ou sentado na rede, para evitar as complicações também no 
momento do parto.

Para uma jovem é recomendado se servir de uma só vez o 
alimento na medida certa que irá consumir, evitando repe-
tir ou servir em pequenas porções durante a refeição. Caso 
isso aconteça, corre-se o risco (duhise) de o futuro filho vir 
a fazer suas necessidades fisiológicas por várias vezes, em 

pequenas proporções, durante as refeições, colocando em 
exposição os pais. É também aconselhado aos jovens a evi-
tarem consumir milho, cana, banana e outros alimentos “do-
ces” durante o período de iniciação masculina, e no caso da 
moça, durante o período de sua primeira menstruação. O 
risco de duhise será a facilidade de desenvolver dores e ou-
tros problemas de dente. 

Para uma moça é aconselhável desprender do assento du-
rante suas refeições, pois isso, como duhise, poderá impli-
car na dificuldade de dilatação durante o parto. Outra con-
sequência poderá ser a solterice por longo tempo. Quando 
os jovens demoram a se casar é interpretada como duhise, 
pois pela tradição yepamahsã, o casamento costuma ocorrer 
antes dos 20 anos de idade. Os jovens que não casam até 
aproximadamente esta idade correm o risco de ficar soltei-
ros por muito tempo ou por toda a vida, o que é considera-
do “anormal” pelos yepamahsã. E os jovens que casam com 
pessoas mais velhas são geralmente “acusados” de terem se 
alimentado raspando o que sobrou na panela. 

Para uma moça ainda é recomendável não comer no momen-
to dos seus afazeres domésticos – como, por exemplo, ralar 
ou espremer a massa de mandioca –, para evitar o duhise de 
risco de seu umbigo ressaltar e transformar num tipo de “tu-
mor” chamado de kiisumua, considerado bastante perigoso 
pelos Yepamahsã. Outra recomendação importante é não 
comer frutos ou tubérculos geminados, como a banana (hóo 
suruake), o cará (yamu suruake) e o umari (wamʉ suruake). 
Como consequência de duhise a mulher pode gerar filhos gê-
meos, fato tido como “anormal” pelos Yepamahsã. Essa re-
comendação cabe também ao menino. De igual modo, uma 
mulher, durante sua gravidez, deve evitar se alimentar de 
bicho-de-casco (tatu, tartaruga, bodó) e de animais e peixes 
de grande porte, sob o risco da criança contrair as qualida-
des desses bichos no seu corpo, ou na sua feição.

A vida conjugal é mais exigente e complexa. A seguir aponta-
mos algumas recomendações que um casal deve adotar para 
evitar o duhise. Começamos com o modo adequado para 
se consumir o beiju de tapioca. A exigência pode parecer 
simples e óbvia, mas o seu descumprimento pode acarretar 
problemas na formação do corpo da criança, quando ain-
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da na barriga de sua mãe. Para o cônjuge é recomendado 
evitar consumir o beiju dobrado, caso contrário, como duhi-
se, a mulher poderá gerar uma criança com orelha colada, 
e também poderá comprometer o desenvolvimento do feto, 
caso não se submeta ao bahsese de prevenção. É recomen-
dável também não “arrancar” um pedaço de beiju da parte 
do meio, isso pode condicionar uma criança nascer com lábio 
leporino. Marido e mulher devem evitar tirar um pedaço de 
beiju enquanto ele ainda está no formo, pois o duhise poderá 
ser uma criança nascer com deficiência física. Também com o 
beiju de umari, enquanto está no formo não deve ser comi-
do. Caso isso aconteça, corre-se o risco de a criança nascer 
com deficiência labial ou com as orelhas fora do padrão. Du-
rante o período de gravidez, o casal não pode recusar a par-
tilha de alimentos ou objetos, sob o risco de ter o futuro cor-
po da criança impregnado com qualidades ruins das coisas 
negadas. Por exemplo, negar um pedaço de beiju de umari  
a alguém, pode trazer como conseqüência à futura criança, 
uma mancha permanente de vermelhidão na sua pele. Isso é 
chamado de o wahparo, isto é, o preço pago pelos pais dian-
te da recusa a um pedido.

Durante o resguardo de pós-parto, a mãe deve evitar fazer 
ou soprar o fogo, sob o risco de causar ao futuro filho bro-
toejas em seu corpo. Durante esse período, a mãe deve tam-
bém evitar extrair as fibras de tucum, pois essa ação poderá 
afetar o umbigo da criança, causando inflamação. Outra re-
gra para se evitar o duhise é não deixar uma cuia de boca 
para baixo dentro de uma panela d’água. Caso isso ocorra, 
a mulher sentirá complicação durante o nascimento do filho 
no momento do parto.

Praticar sexo logo após sair da reclusão de pós-parto também 
implica duhise, uma vez que a criança recém-nascida passará 
a fazer cocô mole constantemente, além de se tornar chorona.

A regra em geral é que, quando um casal tem o seu primeiro 
filho ou filha recebem as orientações do especialista através 
da pessoa que está acompanhando o parto, podendo ser a 
mãe do marido ou a mãe da esposa, em geral uma parente 
próxima do casal. São orientações específicas que remetem 
ao cuidado em vista do bom procedimento do período do 
pós-parto. Nesse caso, a intermediação de uma parente do 

casal é de sua importância, porque, o bahsegʉ não tem con-
tato direto com a mulher que está no estado de parto.  Outra 
recomendação dada ao casal, é que, ao entrar na casa com 
a criança recém-nascida deve “apresentar-lhe” todos os ob-
jetos que existem na casa, caso contrário ela pode estranhar 
e começar a chorar incontroladamente, ou mesmo sofrer de 
surto repentino e perturbações constantes.  Também, nesse 
momento, os país devem evitar contato com espelho, pois 
pode fazer com que a criança estranhe a si mesma e fique 
assustada quando acordada ou em sonhos.

Cabe ao pai evitar, logo após o nascimento da criança, tocar 
ou usar usar o breu (o'pe), pois como duhise a criança po-
derá contrair problemas respiratórios. De igual modo, o pai 
não pode tocar a vara de pesca após o nascimento do filho, 
pois a criança sofrerá como consequência de complicações 
no seu umbigo. Também não pode pegar em espingarda ou 
mesmo ligar o rádio, o que faz com que a criança se assuste 
facilmente, chorando muito. Os pais não devem tecer cesta-
rias após o nascimento da criança, pois a imagem (grafismo) 
impressa nela acarreterá visões à criança, causando-lhe per-
turbações e choro constante. Recomenda-se também ao pai, 
após o parto da criança, não executar o instrumento musical 
de weõ (cariçu), pois isso causa o crescimento exagerado do 
umbigo na criança. 

O homem deve considerar as orientações estabelecidas pelo 
bahsegʉ, evitando ir ao mato ou ao rio, assim como tocar em 
certos objetos, tais como terçado, machado, linha de pesca, 
lanterna, carregar peso ou realizar algum outro exercício de 
grande esforço físico. Isso, porque, toda ação do pai nos pri-
meiros momentos de vida da criança, poderá causar nesta as 
conseqüências indesejáveis, isto é, o duhise.  

Nesse período, tanto para a mãe, o pai e a criança, é reco-
mendado o wetitise, isto é, o bahsero de proteção corpo-
ral e espiritual, através do uso de carajirú (ūronha), cigarro 
(mūroro) e breu (ohpé), que passam a ser fundamentais para 
o equilíbrio entre eles e o mundo circundante. 

Por tudo isso, os costumes dos Yepamahsã requerem mui-
ta atenção na vivência do cotidiano. Se essas regras forem 
violadas, os filhos são os que sofrem diretamente suas con-
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seqüências. Qualquer alteração física ou anormalidade da 
vida de uma criança é tida como duhise, pela quebra de 
regra por seus pais. Para evitar esses futuros transtornos, 
cabe principalmente às mulheres mais velhas (bʉhkʉrãnu-
mia) a responsabilidade de ensinar e transmitir as práticas 
corretas às suas filhas e netas, uma vez que estas serão 
as futuras genitoras e mães. Estas devem seguir todas as 
orientações das velhas de como se comportar no âmbito 
comunitário, uma vez que recai sobre elas a responsabili-
dade das conseqüências de duhise. 

Podemos destacar as seguintes situações a serem evitadas:

Não comer na porta de casa, assim evita o parto demorado 
da esposa.

Não se alimentar deitada ou sentada na rede para não haver 
complicações no momento de parto.

A mulher deve servir o alimento de uma só vez e o quanto irá 
o consumir, pois, se pegar pouco a pouco a comida, o bebê 
fará as necessidades (defecar) no momento da refeição em 
pequenas porções. 

Não consumir milho, cana, banana no espaço da iniciação, 
tanto de menino quanto de menina, se não, no futuro apa-
recerão as cáries.

Não consumir todos tipos de fruta doce após pós-parto, por 
tempo reduzido ou betise. Aparece cárie no casal, isso re-
quer o bahsese.

Não consumir beiju dobrado, se não a criança nasce com 
orelha colada.

Não consumir no momento da gravidez “tapioquinha dobra-
da”, pois dificulta o crescimento do feto e precisa do bahsero 
para solucionar. 

Não consumir beiju pegando no meio, pois a criança nasce 
com lábio leporino.

Não comer alimento que restou da panela, pois casará com 
homem ou mulher mais velho (a).

Não comer sentada no banco, pois impedirá a saída do feto 
no momento do parto. Além do mais, a mulher ficará soltei-
ra pelo resto da vida.

Não pegar o beiju em cima do forno, se não a criança nasce-
rá deformada. 

Não pegar o wamʉ hãuga (beiju de umari) em cima do forno, 
a criança nascerá com lábio e a orelha deformados.

Não sovinar o wamʉ hãuga (beiju de umari) para evitar o 
vermelhão em qualquer parte do corpo, ou seja, o wahparo 
(sinal de nascença). 

Mãe que está em resguardo não pode assoprar o fogo; 
pois aparecem bolhinhas vermelhas em todo o corpo da 
criança.

Não pode coletar tucum, pois cresce o umbigo da criança.

Após o nascimento da criança, não tocar nem usar o o’pe 
(breu), pois a criança terá problema respiratório. 

Não comer no momento dos afazeres cotidianos, como ralar 
mandioca ou espremer a massa de mandioca, pois sai o um-
bigo facilmente na sua vida adulta (kiisumua). 

O pai não pode pegar caniço após o nascimento do filho, 
pois isso faz crescer o umbigo da criança.

Não pode pegar espingarda, o que faz a criança se assustar 
facilmente, chorando muito.

Não ligar o rádio, pois a criança se sente perturbada, cho-
rando bastante.

Não tecer cestaria após o nascimento da criança, pois o 
grafismo dará visões e a criança se sentirá perturbada, cho-
rando bastante. 

Após o parto, não usar o espelho para se pentear, pois cau-
sa susto na criança.

Após o parto, o pai não deve tocar o instrumento weõ, isso 
causa o crescimento do umbigo na criança. A mulher tam-
bém fica proibida de tocar weõ, pois terá concentração in-
suficiente de goma (wehta diatigo).
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No momento de entrada da criança recém-nascida em casa, 
todos os objetos que existem na casa devem ser apresenta-
dos para a criança, evitando assim choros, sustos e pertur-
bações constantes. 

Não comer frutos ou tubérculos geminados para não ter fi-
lhos gêmeos: banana (hóo suruake), cará (yamu suruake), 
umari (suruake).

Não colocar a cuia ao avesso na panela de água para que a 
mulher não sinta complicação na saída do feto no momen-
to do parto.

A origem das regras de duhise encontra-se nos kihti ukũse. No 
princípio, os construtores do mundo Yepaoãkʉ e Yepálio viviam 
na casa primordial celeste. Com o tempo, tiveram a ideia de 
construir um novo mundo para “criar” os humanos, o que de 
fato fariam futuramente. Ao traçar o projeto de “criação” dos 
humanos, os Demiurgos pensaram que poderiam fazer os hu-
manos a partir das qualidades dos animais. Depois de terem 
concluído a plataforma terrestre e enchê-la de terra, fizeram 
surgir os vegetais e todos os tipos de fruta silvestre, pensando 
exclusivamente na alimentação dos animais. Naquele momento 
imaginavam que os humanos também se alimentariam dessas 
frutas, tal como os animais. Mas logo perceberam que essa não 
seria a melhor forma de humanos viverem e se alimentarem, 
porque algumas frutas continham várias sementes ou às vezes 
sementes e caroços geminados [duplos]. Isso causaria duhi na 
mulher durante a gestação, ou seja, uma mulher poderia con-
ceber vários bebês ao mesmo tempo (gêmeos, trigêmeos ou 
gestação múltipla), como os animais. Do ponto de vista social, 
isso seria uma anomalia ou duhise causada pela ingestão de fru-
tas, uma vez que essas continham várias sementes ou, às vezes, 
duas frutas geminadas em uma só. Percebendo o risco, os De-
miurgos decidiram fazer surgir os humanos de outra forma, com 
a aparência do corpo humano atual e com alimentação diferen-
te da dos animais. Ou seja, primeiro resolveram fazer surgir os 
humanos por meio de uma longa viagem, o que foi feito com 

uma embarcação especial sob condição de waimahsã. Também 
foi a partir da constatação de risco de duhise que Yepaoãkʉ de-
cidiu criar plantas do roçado, como mandioca, batata e cará, 
para os humanos, o que acabou por separar as frutas para a ali-
mentação dos animais e as frutas do roçado para os humanos.  
Depois de ter feito tudo isso, Yepaoãkʉ alertou aos futuros hu-
manos que, se eles comessem as frutas geminadas silvestres, 
ou comessem as frutas geminadas do roçado, como duas bana-
nas grudadas, ou comessem peixe e carne de caça ao mesmo 
tempo, sem submeter ao processo de bahsese, a mulher ges-
taria vários bebês, tal qual os animais. Isso ele denominou de 
duhise. Existem outras etiquetas a serem praticadas para evitar 
os efeitos de duhise. Por exemplo, quando um homem e uma 
mulher se casam, o kumu entra em ação para fazer bahsese do 
útero da mulher, para evitar que seja atingido pelo duhise que 
porventura o casal venha a praticar inconscientemente. Com a 
força do omerõ, o kumu faz proteção do útero contra a contami-
nação e para evitar gestação de vários bebês. Prepara o útero 
para gestar somente uma criança, para fazer o parto normal e 
na hora certa. Caso a mulher não tenha o acompanhamento de 
um especialista kumu e de sua ação, o duhise pode causar con-
sequências graves – a mulher pode gestar gêmeos, trigêmeos, 
bebê com deficiência mental ou física. Isso também pode ser 
consequência de o jovem casal, quando solteiros, terem que-
brados as regras alimentares ou de descuido antes da gravidez.  
A consequência como duhise será a dilatação do útero da mu-
lher, possibilitando a gestação de duas ou mais crianças, con-
siderado como anomalia pelos kumuã. O kumu Ovídio Barreto  
alerta que nos dias de hoje os Yepamahsã não respeitam mais 
como antigamente as regras que Yepaoãkʉ nos legou. Por isso, 
atualmente, os casais costumam ter filhos gêmeos, o que anti-
gamente era muito raro. A falta de informações é uma das cau-
sas de casos que ocorrem entre os casais atuais. No passado, as 
regras eram seguidas à risca para evitar de todo modo o duhise 
e, quando isso acontecia, era considerado um problema grave.
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BAHSAMORI

O conceito de Bahsamori aqui empregado diz respeito ao conjunto de práticas 
sociais associadas aos marcadores naturais, as doenças, as atividades agríco-
las, de coleta, os bahsese, a interação com os waimahsã, os instrumentos musi-
cais, os contos e as danças, as coreografias, as pinturas corporais, as etiquetas, 
peeru (caxiri), kahpi, a formação de especialistas etc. Mais especificamente, 
bahsamori diz respeito ao conjunto das festas e cerimônias rituais de oferta 
(póose) e compreende os conhecimentos e as práticas relacionadas à música, à 
coreografia e aos instrumentos musicais, dentre outros. Essas festas e cerimô-
nias estão organizadas ao longo do ciclo anual, de acordo com um complexo ca-
lendário astronômico inscrito e estruturado pela passagem das constelações, 
que orienta também as atividades anuais e cotidianas da roça, a construção 
das armadilhas de pesca, de caça, de coleta e várias outras atividades ligadas 
às experiências da vida cotidiana. 

Para mergulhar nessas práticas sociais, nossa entrada se dará por 
meio dos póose, circunscritos no ciclo das constelações. Os póo-
se (também conhecidos como dabucuri, em nheengatu) possuem 
uma estrutura comum de reciprocidade entre grupos de paren-
tesco e de residência, envolvendo músicas, instrumentos, danças 
e o consumo da bebida peeru (caxiri). Ao longo do ano, ocorrem 
quatro grandes póose – yukʉdʉhka póose (de fruta), wai póose 
(de peixe), waikʉrã póose (animais de caça) e iã póose (de larva/
inseto) – sendo que cada um, além de manter a estrutura comum, 
apresenta características específicas em seus componentes e em 
sua dinâmica própria.

Os detalhes sobre esse conceito de bahsamori podem ser encon-
trados no trabalho de Gabriel Sodré Maia no livro Bahsamori – o 
tempo, as estações e as etiquetas dos Yepamahsã (Tukano), na  
Coleção Reflexividades Indígenas, 2018.

Descrição geral dos póose

Acompanhando as constelações e seus bioindicadores, os Yepamah-
sã promovem os póose, constituídos de danças (kahpiwaya), coreo-
grafias, pinturas corporais, de mʉropʉ ukῦse (discurso proferido so-
bre hierarquia e origem dos humanos), bebidas fermentadas, kahpi, 
instrumentos musicais e consumo de ipadu e tabaco. Assim, os póo-
se são grandes eventos realizados ao longo de um ciclo temporal. 
Alimento à base de caça, peixes e frutas são tomados como elemen-
tos agregadores entre os humanos e os waimahsã. Cantando, dan-
çando, reproduzindo o corpo, fazendo discursos, e tomando bebidas 
fermentadas e kahpi, os participantes interagem entre si e com os 
waimahsã e, assim, atualizam os conhecimentos. 

Os póose mais complexos e que estão relacionados diretamen-
te ao aparecimento das constelações e seus bioindicadores são 
quatros: o póose de yukʉdʉhka (frutas), que ocorre na conste-
lação de Ayã (jararaca), onde são usados os miriãporã (conjunto 
de instrumentos musicais exclusivos), em que se dá a inserção 
social dos meninos na vida adulta, o amoyerinʉmʉ; o póose de 
wai (consumo de animais aquáticos) que acontece em meados 
da estação de Yai (onça); o póose de waikʉrã (carne de caça) que 
acontece na estação de diayoá (ariranhas) e o póose de Iã (in-

Wʉrʉ

Yõkoãtero

Yai

Mʉhã

Dahsiãwʉ
Pamô

Ayã Yehe

Waikahsa
SioyapuKaisarirõ

Diayoá
Yurara

Bihpiá

Yaka

Kipuwaharo
Yãmia

YÕKOÃPA MA’A
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setos e larvas), que acontece na esta-
ção de yãmiã (formigas ferrantes). Com 
esse último se fecha o ciclo de póose 
do calendário tukano. 

Os Yepamahsã, tradicionalmente, faziam 
a cerimônia entre os grupos preferen-
ciais de troca de casamento, e hoje in-
cluem também comunidades vizinhas, 
momento em que são ofertados frutos 
do mato ou produtos da roça, peixes, 
carne de caça e também objetos ou 
utensílios. Um grupo de pessoas oferece 
para seus utamori mahsã (afins – sogros 
e cunhados), uma quantidade grande de 
certos tipos de alimento, fresco ou mo-
queado. Para entregá-los, os convidados 
são esperados com uma festa regada a 
muito peeru (caxiri). É uma festa com 
danças em comemoração à di’ta (terra), 
aos diá (rios), à nʉhkʉ (mata) e ao mi-
rikʉã (espaço aéreo).

O póose aparentemente é uma festa de 
partilha de alimentos, entretanto ele 
envolve outros sentidos e interesses, 
como disputa de domínio de conheci-
mento, posição hierárquica, casamen-
tos, interação com os waimahsã, que 
também tem seus interesses, sem con-
tar as acusações e agressões via usero-
-pehtise (feitiçaria). As ações preventi-
vas e protetoras de bahsese mediadas 
pelos especialistas são imprescindíveis, 
antes e depois do póose. 

Para que não haja tais conflitos, primeira-
mente, o baya faz o bahsese de defuma-
ção da bahsakawi'i com o’pé (breu), assim 
como para garantir que haja equilíbrio no 
mundo (Ati Pati) entre as estações climá-
ticas. Ele entrega o breu para sua esposa 
fazer o wi’i sumutoho buemahmise (defu-

mar ao redor da maloca), antes e depois da festa. Essas duas práticas 
previnem as ameaças e as doenças, em que os waimahsã são capazes 
de atacar. 

No dia da festa, todos devem ser pintados, pois a pintura significa 
a proteção contra o ataque dos waimahsã ou dos humanos – no 
caso, de kumu que esteja mal-intencionado. Os motivos gráficos 
mais usados são: karẽke dʉpokari (pé de galinha), mimiekeã (bico 
de beija-flor), waioãri (espinha de peixe), porerokeri (pernas de 
gafanhoto), momorõ (borboleta), e kurusa (cruz). As pinturas ser-
vem não apenas como proteção, mas também como instrumento 
de sedução sexual, pois os motivos na pele tornam a pessoa mais 
esplêndida e atrativa. 

No dia da festa de póose, é feito em grande quantidade o peeru 
(caxiri), que pode ser feita de frutos, raízes ou tubérculos: ãrʉko 
(cana), warapuko ou serãko (abacaxi), duhtuko (macoari), yamuko 
(cará), kahtisepeeru (macaxeira), arunkó (cana de açúcar), jãbuko 
(jambo), hokako (milho), ʉrẽkó (pupunha), merẽpeerukó (ingá), 
ʉsépeeruko (cucura). Cada mulher tem sua receita específica de 
caxiri para ser ofertado. 

Para fazer a bebida fermentada consumida durante póose à base 
de mandioca, a mulher precisa adotar algumas práticas. Primeiro 
é a seleção do tipo de mandioca. Nem toda mandioca serve para 
fazer caxiri e nem apenas um único tipo de mandioca é utilizado 
pelas mulheres para produzir a bebida. A mulher deve escolher 
aquela que dará boa fermentação e teor alcoólico. A massa a ser 
fermentada deve passar pela ação de bahsese. O tempo de fer-
mentação é cuidadosamente calculado pela mulher. Durante a 
fabricação de caxiri, ela deve evitar ter relações sexuais e deve 
fazer betise. Se a mulher não obedece às regras de betise, o peeru 
fica viscoso demais, com cheio forte e a fermentação não ocorre 
adequadamente. 

Segundo os kumuã, a mulher não faz a bebida fermentada apenas 
pensando em embriagar os participantes, mas antes deve pensar 
que o caxiri feito por ela propiciará momentos de fluidez e atuali-
zação de conhecimentos, o clima de alegria e de distração depois 
de muito trabalho. Dessa maneira, a bebida é um elemento im-
portante no processo de restabelecer o ânimo e para a atualiza-
ção de saberes. 
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Além do peeru consumido por homens e mulheres, também fazem 
parte do póose, embora restrito aos homens, o kahpi (somente no 
póose de frutas e de peixe), o mʉrorõ (cigarro) e o patu (ipadu). 

O kahpiwaya é o conjunto de músicas e ritmos executados durante 
o póose, cuja expressão faz referência ao consumo da bebida kahpi. 
Há muitas coreografias possíveis para o kahpiwaya, definidas pelo 
baya detentor da festa e que comanda a dança. Os homens o se-
guem e as mulheres acompanham os homens pelo lado esquerdo 
com os braços enlaçados a seus companheiros. Nesses momentos, 
a participação das pessoas se dá de maneira individual e também 
coletivamente, em grupo. As danças desenvolvidas no póose são: 
kapiwaya, weõpari (cariçu), botepurĩ sii (mavacu), buhpupʉ (japu-
rutu), miriã, uhuri, yamã dʉpoá, yai o’ã, mʉtẽporo e uhpitua.

Um elemento fundamental no póose, que complementa o kapi-
waya, é a presença da mulher yʉʉgo, que acompanha com sua 
voz a coreografia da dança kapiwaya. Esta mulher, com seu lon-
go alcance de voz, entra em cena após o início da dança, depois 
das duas voltas, em que ela se posiciona no meio do círculo e 
começa a soltar a voz produzindo um som (ʉʉʉʉʉʉʉʉʉʉʉʉ…), 
acompanhando a melodia por alguns minutos. Assim procede por 
três vezes em cada peça. Preferencialmente, deseja-se que essa 
mulher seja a esposa de um kumu. Caso contrário, outra mulher 
da comunidade que tenha bela voz e bom fôlego pode assumir a 
responsabilidade de yʉʉgo. 

O processo de entonação acompanha o ritmo de dança. A mulher 
yʉʉgo fica no centro da roda, seguindo o ritmo dos homens que 
cantam e dão passos, acompanha entonando a voz conforme o 
ritmo. Dessa forma, a voz da mulher completa uma tonalidade im-
portante no kahpiwaya. Segundo os kumuã, a mulher que exerce 
esse ofício passa por cuidados especiais desde criança. As restri-
ções alimentares, a abstenção sexual, a limpeza estomacal e o uso 
de pimenta fazem parte do seu processo de formação. Durante o 
póose, yʉʉgo, para acompanhar kahpiwaya, consome pequenas 
porções de kahpi, o suficiente para produzir a tonalidade de voz 
adequada e resistir o tempo necessário para cantar sem interrup-
ção durante a dança de kahpiwaya. Além disso, a mulher yʉʉgo 
usa adornos específicos: cocar na cabeça, braçadeira, pintura cor-
poral e facial, entre outros. Assim, ela é uma das mulheres mais 
respeitadas no meio comunitário, por ter uma bela voz e também 
um bom fôlego. Depois da festa, yʉʉgo também faz betise e passa 
pelo bahsekase, tal qual o bayaroá. Atualmente, essa presença é 
rara nos póose. 

A participação das mulheres também acontece de modo especial 
no canto de Ãhadekʉ. É um momento expressivo de uma mulher 
que tem a habilidade de cantar para os homens enquanto oferece 
a cuia de peeru (caxiri). Isso se dá em três momentos expressivos: 
provocação, desabafo e deboche. 

O póose representa a essência das relações de trocas efetuadas 
entre os grupos afins. Esse vínculo pode se estabelecer entre dois 
clãs de um mesmo grupo linguístico ou entre dois grupos linguís-
ticos próximos. Na cerimônia do póose, se reconstroem os vários 
elementos da hierarquia interna. Quem preside o ritual recebe os 
convidados oferecendo um tratamento em conformidade com a 
posição do participante, ou seja, cada um ocupará um lugar se-
gundo o status social do seu grupo. Esse tratamento ou discurso 
cerimonioso é conhecido como Mʉrõpaʉ usétise.
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Mʉrõpaʉ usétise 
Mʉrõpaʉ, como foi dito anteriormente, refere-se ao sistema 
hierárquico que organiza as relações entre os diferentes povos 
do Alto Rio Negro, fundamentado nos kihti-ukũse e expresso 
na organização sociocultural. Usétise consiste num discurso ri-
tualizado. Assim, Mʉrõpaʉ usétise refere-se a um discurso ri-
tual, sempre proferido pelos detentores de conhecimentos. O 
Mʉrõpaʉ usétise é proferido nos momentos de bahsá nʉnmʉri 
(dias de cerimônias), poorí nʉnmʉ (oferenda de produtos entre 
os grupos), minria nʉnmʉ (cerimônia das flautas miriã), amoyese 
nʉnmʉri (ritual de passagem feminina), heripõra barserí nʉnmʉ 
(dia em que se recebe o nome tukano). Geralmente, nos dias em 
que ocorrem grandes cerimônias rituais, há presença de paâtu, 
mʉrorõ e kahpi, que potencializam palavras e sentidos, fermen-
tando ainda mais o discurso de Mʉrõpaʉ usétise, sempre dirigido 
por um especialista e chefe da bahsakawi'i: kumu, bayá, yai. É o 
chefe da casa que determina ou encarrega a pessoa para ser res-
ponsável pelo discurso de Mʉrõpaʉ usétise. Ela profere o discur-
so em voz alta e os demais conhecedores acompanham, em tom 
baixo, confirmando ou, às vezes, pontuando em gritos sonoros 
que expressam forte emoção. É na abertura e no encerramento 
do póose que o discurso Mʉrõpaʉ usétise fica mais acentuado. 

Os discursos são entrecortados pela oferta de substâncias de 
consumo, tais como o paatu (ipadu), peeru (caxiri) e murorõ 
(cigarro), servidos pelos assistentes dos cerimonialistas (mūrõ 
siakotera) que servem bebidas e acendem cigarros para os par-
ticipantes (convidados e anfitriões).

O Mʉrõpaʉ usétise pode ser organizado em momentos espe-
cíficos, como: peeru diáporo, héri saha durtíse, naynho kunri 
barsámo, Mʉrõpaʉ tuaró, bʉrʉ sirinse. O peeru diáporo ocorre 
na abertura das cerimônias, em que a linguagem do discurso é 
mais uma demonstração de recepção do anfitrião ou dono da 
festa ao chefe do grupo visitante. É uma troca de discursos ri-
tualizados sobre Pamʉri Wiiseri (Casas de Transformação). Ge-
ralmente, esses discursos ocorrem em eventos de grande porte, 
como no poorí nʉnmʉ (o dia do póose), uma cerimônia em que 
o grupo visitante oferta produtos de utilidades e consumo aos 
anfitriões. Embora o que se nota de imediato seja a oferta de 
produtos, o que está em jogo aí é uma troca de conhecimentos. 

No poori nʉmʉ (dia de póose), os poorimahsã (convidados) en-
contram-se fora do bahsariwi’i (casa da festa), enquanto os póose 
nʉrõrã (anfitriões) ficam dentro, com seus instrumentos, tocando 
e bebendo caxiri e aguardando o momento certo para a entra-
da dos convidados. Na entrada, os convidados trazem suas ofer-
tas. Na porta da maloca, posiciona-se o tocador de uhpitʉ (flau-
ta feita de cerâmica), enquanto os demais seguem atrás de dois 
tocadores de japurutu, um grupo de tocadores de weõ (cariçu), 
enquanto os outros, com os instrumentos de botepuriʉhka (peda-
ço pequeno de embaúba) devem ter em mãos suas ofertas. Aqui 
não há diferença entre mais velhos e mais novos, todos devem 
participar tocando botepuriʉhka. As esposas dos convidados não 
acompanham a entrada, elas ficam de fora. Após algumas voltas 
dentro do bahsariwi’i (casa de dança, também conhecida como 
karãkowi’i, casa de cura, e Kahtiriwi’i, casa de vida), as ofertas são 
colocadas no centro. Nesse momento, as esposas dos convidados, 
que ficaram fora da maloca, começam a falar em voz alta, valori-
zando as ofertas dos maridos:

Ʉsãre tʉoniyã mʉhsa kerã, arã ʉsã marapusʉmʉa na dero wetirã 
na bohkakere mʉhsarẽ oorãti niãpu, yãmirita, umʉkohorita, arã 
waikʉrãre bohkama, na peyãrarẽ ooma, arã ʉsã mamisʉmʉarẽ, 
ʉsã pahkʉsʉmuarẽ, narẽ mairã, baa bahurikãyã mʉsakerã, 
heheeeee (riso geral). 

Escutem-nos, ainda vocês! Esses nossos maridos com muito esfor-
ço conseguiram essas carnes para lhes oferecer, caçaram durante 
dias e noites, por isso, agora os nossos maridos estão oferecen-
do para seus primos, para os nossos pais. Comam toda a carne! 
Heheeee!
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As anfitriãs, dentro da maloca respondem:

Tohota werãte, dero wetirã, mʉhsã nirã ʉhsarẽ baase oorã atiapã, 
ʉpʉtʉ ekati. Baa bahuriorãti, arã semeã, bua, yesea, bohsoá, wa-
rõpiã, ʉsoá, mʉsã ʉ’sarẽ oorarẽ. Ate haũ kabiro, kibo haũro, suu-
karo, haũ bohpokaro wee dʉhpo, biapa merã baarãti, ayũ nii mʉ-
sarẽ, ʉsãre base mikãtiapã, apenʉmʉ usãkerã mʉsarẽ ooamerãti, 
heheeeee (risos geral) baakarãti. 

Comeremos, sim! Só vocês têm consideração para conosco, tra-
zendo-nos comida. Estamos alegres. Nós comeremos toda a carne 
de paca, de cutia, carne de queixada, carne de cutiaia, carne de 
mutum, de jacaré, que vocês estão nos oferecendo! Prepararemos 
beiju de massa amarela, beiju de goma, beijucica e molho de pi-
menta para comer com a carne. Agradecemos muito! Vocês trou-
xeram a comida para nós. Outra vez, nós também levaremos outra 
comida para vocês! Heheee! Nós comeremos! 

Assim, as mulheres dos convidados usam as palavras de oferta, en-
quanto as mulheres anfitriãs agradecem. As palavras das mulheres 
convidadas referem-se ao trabalho cansativo que os maridos tive-
ram, juntamente com seus pares, para coletar frutos, caçar ou pes-
car. Seu discurso fala sobre os perigos e acidentes que podem ocor-
rer durante o trabalho (picadas de cobra, cansaço, tropeço etc.). 
As mulheres de fora dizem para as anfitriãs partilharem a comida 
entre si, com seus filhos e maridos, desejam que tenham alegria de 
comer e de partilhar. Num tom de brincadeira, pedem que todas 
sirvam bebidas bem fermentadas para seus esposos. Muitas vezes, 
a fala é intercalada de risos e gargalhadas. As de casa agradecem 
em nome dos seus maridos e pelo trabalho que tiveram para co-
letar, caçar ou pescar. Falam que ficaram bastante honradas pelas 
ofertas, e prometem retribuição. Finalizando, ambos os lados ter-
minam em alegria geral, dando muitas gargalhadas, aceitando os 
desafios para as festas posteriores.

Na sequência, há um discurso de dois kumuã. Do lado dos convida-
dos, o kumu profere a entrega oficial da oferta, usando a importân-
cia do acolhimento, da hospitalidade. Ao mesmo tempo, o kumu 
de casa agradece a presença e a disposição pela viagem dos que 
vieram, bem como as ofertas. Ele promete que fará, junto com a 
comunidade, a distribuição dos alimentos que foram trazidos, pos-
sibilitando o consumo sem deixar estragar, pois reconhece o esfor-
ço dos que os trouxeram. Depois disso, as ofertas são guardadas, 

e a festa segue conforme a orientação do baya. Um grupo tem a 
responsabilidade de dançar kapiwaya (música/dança), outros no 
toque do weõpari (cariçu), uma dupla toca o Buhpupʉ (outro tipo 
de flauta), e uma executa o toque de upihtʉ. Os tocadores vão se 
revezando e a animação vai até o amanhecer. Por volta das nove 
horas, os convidados fazem a dança de entrega dos instrumentos 
para o dono de casa e assim vão encerrando o póose.

Póose nos dias atuais
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Instrumentos musicais usados no póose
As danças de kapiwaya fazem parte do póose. Existem diver-
sos tipos de músicas e danças de kapiwaya, assim como di-
versos instrumentos musicais: kapiwaya, weõ, botepuriʉhka, 
japurutu, yamã dʉpoa, uhuri, jáo mʉteporo, yai o’ã, uhpitʉ e 
miriã, executados de acordo com cada tipo de póose, isto é, 
“de caça”, “de peixe”, “de frutas”, “de insetos/larvas”. Alguns 
são de execução individual, e outros coletivos.

O kapiwaya, o weõ e o botepuriʉhka são executados em 
grupo. O japurutu é tocado em dupla, o yamã dʉpoa e o 
uhuri podem ser executados tanto individual como coleti-
vamente, já o mʉteporo, o yai o’ã e o uhpitʉ são tocados 
individualmente. Os instrumentos miriã são executados 
coletivamente. 

As músicas do kapiwaya de wahpiri foram cantadas pela 
primeira vez por Doetiro, no arũãri-utu, na casa conhecida 
como dia wapira wi’i. Em suma, Dia wahpira wi’i (bahsaka-
wi’i de retorno dos Yepamahsã após a morte) encontra-se 
no Arʉãri utʉ, ela é o centro do universo. Para alcançarem 
o lugar, os primeiros Pamʉrimahsã usaram o poder do Yai-
gʉ (bastão orientador) e o instrumento indicou exatamente 
no Arʉari utu. Visando isso, o velho Doetihro resolveu le-
var todos os líderes de cada etnia a esse local, sendo que 
esses líderes eram os Ʉtã-mahsã (seres quartzo). Assim, os 
anciões consideram Arʉari utʉ a terceira casa simultânea ao 
Apekõ dihtara (RJ). Apekõ dihtará é a casa de surgimento da 
humanidade segundo os mitos tradicionais dos Yepamahsã 
(Tukano) e dos Ʉmʉkori-mahsã (Dessano). 

Dia wahpira wi’i encontra-se na cabeceira do igarapé Poh-
saya (macucu), uma expressão adaptada dos Dessano Po-
rariya, ou casa de metamorfose, acima da missão de Tere-
sita, Colômbia. Por isso que o dia-wapira wi’í é uma casa 
tão importante quanto a dia wi’í, porque é para lá que são 
encaminhadas as almas dos mortos. E, por isso, todos os Ye-
pamahsã-porã (descendentes dos Tukano), quando fazem a 
preparação para uma especialização kumu ou baya, recor-
rem a essa casa. Nela se encontram todos os ancestrais com 
sua especialização, que os recepcionam de acordo com o seu 
posicionamento do clã pelos respectivos anciões.

Dos instrumentos tocados no póose de frutas, temos o 
weõpari bahsa, uma flauta pã, conhecida também como ca-
riçu (em Nheengatú). Ela é feita com o uso de taquara, em 
forma de tubos fechados na ponta inferior por septo natural 
e abertos acima, onde se sopra. São amarrados por fibras de 
pã e com os fios de tucum. Um grupo de alguns pares, geral-
mente cinco, une-se para tocá-la, de modo que um tocador 
é o chefe que “puxa” a música, soprando forte e alto, e os 
demais respondem. 

Há vários tipos de instrumento weõpari, e cada um deles 
possui seu som particular. Os tipos são: se’ãwai-weõ, wekʉ-
-weõ, ako-weõ, baâro-weõ, wa’a-weõ, wãri-pa’ma, ʉrʉrí-
-pa’ma, yukâ-pa’ma. A dança de weõpari (cariçu) torna-se 
mais animada quando os tocadores fazem as coreografias 
com a participação das mulheres como damas. Esse é o mo-
mento oportuno de dois jovens se conhecerem, dando a 
chance deles começarem a se gostar e a namorar. No mo-
mento da dança, um aperta o dedo do outro como sinal de 
interesse no namoro. 

Cada toque tem sua finalidade, conforme podemos lem-
brar: biatʉ dʉ’posé (oferta de quinhapira), numuia were-
sãse (sedução), numia duusé ou koãse (boas vindas), biá 
peosé (oferecer pimenta), merêpeeru: (melodia de caxiri 
de ingá), karitikayã (espantar o sono da menina-moça), 
peeru wakãtia (pedido de mais peeru), tea karirã (convite 
para namorar), yʉ’ʉ nʉmo nimo (declaração de preferên-
cia à moça) – por meio da música o rapaz declara que a 
moça é a sua pretendente.

Tipos de flautas: mawacu (flauta feita de bambu), buhpupʉ 
(japurutu), yãma dʉpoa (cabeça de veado), yai o’ã (flauta 
com osso de onça), uhurié (carapaça de jabuti), mʉtẽporo 
(flauta feita de cariçu), uhpi-tʉʉ (flauta de cerâmica).
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O calendário e os principais póose

Para os Yepamahsã, as yõkoãpa ma’a (constelações) – o conjunto de 
estrelas que formam uma figura no céu – têm símbolos e são denomi-
nadas por nomes de animais, de aves, de peixes e de alguns objetos. A 
maioria delas possui o seu mito de origem, pois não são simplesmente 
estrelas, mas sim alguns seres que, para sua sobrevivência ou por cas-
tigo, foram parar no céu. São eles que representam um ciclo completo.

Yõkoãpa ma’ari é o conjunto de 17 constelações, agrupadas por 2 
estações. A primeira estação reúne 6 constelações maiores e a se-
gunda, 11 menores divididas em 3 grupos.

A primeira estação, de maior extensão de tempo, é formada pelas se-
guintes constelações: Yehe (garça), Ayã (jararaca), Pamô (tatu), Dahsiã-
wʉ (camarão), Mʉã (jacundá) e Yai (onça). Cada constelação aparece 
no céu por cerca de dois a três meses. A constelação Ayã aparece entre 
os meses de outubro a dezembro e é decomposta em quatro segmen-
tos: Ayã siõka (facho da jararaca), Ayã dʉpoa (cabeça da jararaca), Ayã 
dieri (ovo da jararaca), Ayã pihkorõ (cauda da jararaca). A constelação 
Pamô também é segmentada: Pamô o’ã dʉhka (vértebra do tatu), Pamô 
ʉpʉ (corpo do tatu) e Pamô pihkoroõ (rabo do tatu), aparecendo nos 
meses de janeiro e fevereiro. A constelação Yai é decomposta em Yai 
ʉsekapoaro (barba da onça), Yai dʉpoa (cabeça da onça), Yai ʉpʉ (cor-
po da onça) e Yai pihkorõ (rabo da onça), aparecendo no céu entre os 
meses de abril e maio.

A segunda estação, de menor duração, é composta por 11 pequenas 
constelações, que foram organizadas aqui em três grupos. Do pri-
meiro grupo fazem parte: Yõkoãtero (Plêiades) e Waikahsa (concen-
tração de galhos e folhas na beira do rio que forma uma espécie de 
jirau), que ocorrem entre meados de maio a meados de junho. O se-
gundo grupo é composto por: Kaisarirõ (tipo de armadilha de pesca), 
Sioyapu (‘cabo de enxó’, na tradução literal – espécie de apetrecho 
de proteção do baya), Diayoá (ariranha), Yurara (jabuti ou cágado) 
que aparecem no céu entre junho a meados de julho. O terceiro 
grupo é composto por Bihpiá (canário colorido), Yaka (cascudo), Ki-
puwahrowia Yãmia (formigas) e Wʉrʉ (preguiça) que aparecem de 
julho a meados de agosto.

Na passagem de cada Yõkoãpa ma’a (constelação), ocorrem fe-
nômenos indicadores da mudança, tais como a’koro (chuva), 
a’siro (calor), e yʉ’sʉase (frio). A organização do conjunto de 

ñokoãpa possibilita também o acompanhamento do ciclo de 
ocorrências naturais, como o inverno e o verão. Cada enchente 
ou inverno, seja de forte ou fraca intensidade, são nominados e 
acompanhados com bastante interesse pelos especialistas. Isso 
toma importância na medida em que ocorrem ameaças em cada 
período que passa ñokoãpa, sobretudo trovoadas e raios que 
podem causar a morte instantânea e surtos de doenças provo-
cados pelos waimahsã na falta de bahsese de wetidarese. Nesse 
sentido, necessariamente os especialistas devem estar atentos 
e serem cuidadosos para comunicar e negociar com os ameaça-
dores a fim de mitigar as ameaças.

Primeira Estação do Calendário 

Yehe (garça)

O período de Yehe é tomado como o começo do ciclo e é carac-
terizado pelo início da vazante dos rios e pelo aparecimento do 
yukʉyero (besouro serrador). Esse é o tempo de fazer os roçados, 
tanto nas áreas de capoeira como na mata virgem.

Para se fazer um roçado de mata virgem é necessário adotar pro-
cedimentos rigorosos de negociação do espaço a ser derrubado 
com seus verdadeiros donos, os waimahsã, além de escolher bem 
o terreno, preferencialmente os yĩridi’ta (mata com terra preta), 
di’ta waaro (mata com terra arenosa), omãdia di’ta (mata com 
areia preta/pólvora), di’ta wehta nʉhkʉ (mata com terra piçar-
ra), di’ta witaro nʉhkʉ (mata com terra argilosa), di’ta peritiri 
nʉhkʉ (mata com terra seixo). 

Feito isso, deve-se fazer o bahsese para licença de uso do terreno 
aos donos do lugar. Em seguida, os bahsese de expulsão de bichos 
peçonhentos e para a amarração de galhos. Depois se faz wetida-
rese para mitigar os acidentes que possam ocorrer durante a der-
rubada. Depois se retorna ao roçado para a realização do bahsese 
durante a queimada, invocando os tipos de fogo, pehka soãrime, 
pehka buhtirime, pehka ñirime. Nesse contexto, invoca-se todos 
os tipos de yoasoã (calangos), de pequeno e grande tamanhos, 
para que eles conduzam o fogo aos lugares mais difíceis, colo-
cando na ponta do seu rabo um pequeno foguinho. Isso garante a 
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boa queimada do roçado, razão pela qual alguns calangos têm na 
ponta do seu rabo a cor alaranjada. 

Após a queimada, sabendo que a terra se encontra quente, os ve-
lhos fazem bahsese de abrandamento do calor, com bahsese de 
di’ta yʉsʉro ou pehka usuoro, que consiste no esfriamento do ter-
reno, invocando os tipos de água, ahko buhtise (água branca), ahko 
yĩise (água preta) e ahko sõase (água vermelha). Em seguida faz-se 
bahsese de di’ta wehtasãro, adubação do terreno, lembrando to-
dos os tipos de hãuã (minhocas) e de butuapa ou kakapa (cupins) 
que são especialistas em “arar” e “adubar” o terreno queimado. 

Concluído todo o processo, a terra encontra-se fertilizada e a água ga-
rantida, condições para o início do plantio. Os bahsese garantem assim 
a presença da água e do adubo por todo o tempo da roça. 

Além da atividade de roçado, esse período é também o tempo de 
se dedicar ao fabrico de adornos e plumagens para serem usados 
nas festas de póose. Durante a confecção desses enfeites, as pes-
soas envolvidas ficam isoladas da vida social e sob restrições ali-
mentares (de caça e de peixes grandes) e sexuais, alimentando-se 
de formigas maniuaras e saúvas. A razão para tanto cuidado é que, 
assim como a carne de caça e de peixe quando expostos estes ob-
jetos podem ser destruídos por baratas e ratos. 

A produção ou renovação das peças usadas nos rituais (cocares 
especialmente) é feita nessa época devido à facilidade de encon-
trar os pássaros, em especial as garças, cujas penas são usadas 
para a confecção de vários adornos.

A preocupação de adotar as etiquetas comportamentais não é so-
mente para preservar a qualidades dos enfeites, mas, sobretudo, 
para garantir a qualidade de vida da própria pessoa que está envol-
vida na sua elaboração. Caso não sejam obedecidas tais regras, a 
pessoa pode vir a sofrer as mesmas consequências do personagem 
mítico Kamaweri, que teve seu corpo inchado e desintegrado no 
passado. Por isso, todo cuidado é pouco. 

Esse período também é marcado pelas revoadas de mehkã (ma-
niuaras) e yãmikã (saúvas da noite), bem como pelo sobrevoo de 
garças, que buscam fazer suas moradas nas copas das árvores na 
beira dos rios. 

Outro aspecto marcante dessa estação é a secagem do mere yoa-
se (ingá-cipó), indicando o verão. Também nesse tempo se dá a 

subida dos cardumes de peixes como botea (aracu), yehũ (pirandi-
ra), ikiũ (mandi). É também o período de fartura de caça de bichos 
voadores, sobretudo warõpi (mutum), wehkoá (papagaio), mahã 
(arara), e os animais como semé (paca), o’a (mucura), yai (onça) e 
bʉhkó (tamanduá). 

Existem ainda outros indicadores dessa estação, como o canto da 
yaiga (cigarra), revoadas de wẽhrĩtẽro (andorinha gaivota), de da-
riyoó (cigarra da mata, com som longo e bem agudo), wiesa (outro 
tipo de cigarra, que se encontra mais nos rios, inclusive nas corre-
deiras) e larvas como nihtiã (larvas pretas), nehtoã (larvas que se 
encontram em uma árvore que produz o fruto nehtẽ, sem identi-
ficação em português), ba’tia (larvas da árvore de japurá) – todos 
fazem parte da dieta alimentar desse período. 

As árvores frutíferas começam a soltar flores. Algumas delas são o 
merẽ (ingá), kerõ ( jatobá), burukiyã (maracujá do mato), ʉrẽ (pu-
punha), wamʉ (umari), puhpiá (ucuqui) e karẽ (abiu). 

Ayã (cobra venenosa)

Essa estação é caracterizada pela intensa circulação de cobras ve-
nenosas e sua procriação, período em que os cuidados devem ser 
redobrados. Aqui os especialistas entram em ação fazendo bah-
sese de prevenção para evitar os ataques ofídicos. Esse período 
subdivide-se em Ayã siõka (facho da jararaca), Ayã dʉpoa (cabeça 
da jararaca), Ayã dieri (ovo da jararaca) e Ayã pihkorõ (cauda da 
jararaca). 

É o tempo de pico do verão e de wirõro (vento forte) durante o 
dia, seguido de quedas de frutos do ingá e de cipó-seco. Por esse 
motivo é chamado de merẽ kʉma (verão do ingá). 

Outros animais que aparecem nesse período são os ayã bʉkʉrã 
(curiós), que depois se jogam no rio transformando-se em ahkoarã 
(piabas de olhos grandes e de escamas grossas, que se encontram 
nas corredeiras) e também os butuá (cupins), que fazem suas re-
voadas e são capturados pelas cabas. 

Esse é também o tempo do amadurecimento de alguns frutos, 
como owamʉ (umari), ʉtayimi (fruta de sorva), ʉrẽ (pupunha), ʉsé 
(cucura), mihpĩ (açaí), wahpekara, diawe (jenipapo do rio). Esses 
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dois últimos são alimentos de peixes. Aqui são realizados os póose 
de frutas. É o início de piracema, ainda fraca, dos peixes como aracu. 

Numa dimensão cosmopolítica, este é o tempo em que os wai-
mahsã fazem suas viagens até as cabeceiras dos rios para visitar as 
wametise wiseri (casas mágicas) ou pamʉri wiseri (casas de trans-
formações), trajando suas roupas (sutiró) de peixe, onde cantam e 
dançam em suas festas – momento que identificamos como pirace-
ma (wai tũrise). Após uma longa viagem subindo o rio e visitando 
essas casas especiais, os waimahsã retornam novamente à casa 
principal, Temedawi (a casa de maior destaque dos waimahsã), lo-
calizada abaixo da cidade de Santa Isabel do Rio Negro. Em outras 
palavras, a piracema é, na perspectiva do kumu, yai e baya, o póose 
dos waimahsã. Esses especialistas podem dialogar com eles, por 
meio do sonho ou do consumo do kahpi.

Dado o forte calor desse período, tornam-se frequentes doenças 
como febre, vômito, diarreia, dentre outras, exigindo atenção re-
dobrada dos especialistas. É imprescindível fazer bahsese de weti-
darero (proteção), tomando o’pe (enzima) e cigarro como agencia-
dores de proteção e de prevenção de doenças. Como o período é 
relacionado às cobras venenosas, interpreta-se que seus venenos 
circulam pelos ares e afetam os humanos. 

Esse é também o tempo de formar novos especialistas, yai, kumu e 
baya. Para isso, os candidatos são submetidos à ingestão de kahpi, oca-
sião em que descobrem suas futuras especialidades. Depois de passado 
por essa iniciação, o jovem encontrava-se apto a dar continuidade à for-
mação em uma das especialidades. A formação mesmo começa na es-
tação Yamiã, momento conhecido como wiõ peose. A conclusão acon-
tece na estação de Ayã, tempo em que os candidatos ficam na reclusão 
total, submetidos a uma rígida dieta (betise). Durante esse período, são 
colocados em conexão pelo formador no domínio de waimahsã, onde 
passam a aprender kihti-ukũse, bahsese e bahsamori. 

Nem todos se formam especialistas, pois alguns desistem no meio 
do caminho, subjugados pela rigidez que devem seguir. Depois de 
formados, assumem papel fundamental no seio da sociedade, a 
de ser mediador da cosmopolítica.

O período mais apropriado para a formação de yai, kumu e baya 
(wiõpeose) é o tempo de aparecimento das frutas silvestres, espe-
cialmente de ne´em (buriti), kerõ (jatobá) mihpi (açaí). Tudo isso 
acontece durante a estação de Ayã (jararaca), momento de intensa 

circulação de waimahsã. Por isso, essa é uma oportunidade para o 
aprendizado e para os primeiros contatos com esses seres. 

 Essa intensa circulação de waimahsã é o tempo de maior apreen-
são, pois é um período que ocorre muitos surtos de doenças, pi-
cadas de cobras venenosas e acidentes fatais. Isso, aos olhos dos 
especialistas, é provocado pelos waimahsã que passam cobrando 
pelo uso dos seus bens e recursos (naturais). 

Nem todos os waimahsã são ceifadores de vidas humanas. Existem 
aqueles que orientam os humanos a tomarem certos cuidados e 
se precaverem dos ataques dos mais revoltados. São Meremahsã, 
Uhsemahsã, Karemahsã, dentre outros, que passam pouco antes 
dos mais revoltados dando dicas de bahsese, wetidarese e/ou su-
gestão para o diálogo com seus pares. 

O especialista formador faz com que os aprendizes se conectem com 
estes waimahsã bons e ruins por meio de wiõ (rapé de pó de paricá) 
próprio para essa finalidade, que pode durar três ou quatro meses. Para 
isso, os aprendizes começam o período específico de formação com 
uma dieta alimentar restrita, isolamento e abstenção sexual, acom-
panhados apenas pelo especialista formador e por uma provedora 
de alimentos, uma senhora que já tenha passado pela menopausa.  
Durante a formação, os aprendizes são conectados pelo especia-
lista formador aos domínios dos waimahsã de uhtãwiseri (casas 
montanhas), nukuwiseri (casas florestas), pasiwiseri (casas de tipos 
de tabatinga) para interagir e aprender com eles. Juntos a eles, o 
formando aprende a decifrar os sonhos, a prever surtos de doen-
ças, a formular bahsese, a cantar bahsamori, aprende também as 
técnicas de diagnósticos de doenças, as fórmulas de cura e o uso 
de plantas medicinais.
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Na conclusão da formação, os neófitos efetuam bahsese de wetidare-
se, wiiseri bahse kamotase (wetidarero de proteção de casa) e também 
orientam sobre os cuidados a serem adotados contra picada de cobras 
e doenças. É um período de prova e de teste final, última fase de for-
mação de especialista, tudo sob supervisão de formadores e waimahsã 
com os quais aprenderam. Concluída a formação, os novos profissionais 
passam por bahsekase, onde é feita a limpeza de todo o alimento, tal 
qual para a primeira alimentação da criança. Passada a fase, ficam ap-
tos a exercer o papel de yai, kumu ou baya.

Yukʉdʉhka Póose

Durante a estação de Ayã ( jararaca) é que acontece o primeiro póo-
se, que é de Yukʉdʉhka (frutas). Esse período é marcado pela fartura 
de frutas como mere (ingá), mere yoase (ingá-cipó), wirimere (ingazi-
nho), também cultivado na roça, bii mere (ingá-rato), coletado na beira 
dos rios, mere pahka (ingá-açu), cultivado no quintal de casa, botea 
mere (ingá-aracu), kerõ ( jatobá), simiõ (uacu), coletado no mato, wai 
bia (pimenta-peixe), bastante doce, consumida também pelos peixes, 
bati ( japurá) coletada no igarapé e bati pahka (japurá graúda), coletada 
no mato, wamʉ (umari), encontrada na maior parte nas capoeiras, ʉrẽ 
(pupunha) na roça, puhpiá (ucuqui), coletado no mato, wee dʉhka (je-
nipapo), coletada na beira do rio, yumu (bacaba), no mato, yumupahka 
(pataua), coleta feita no mato, yumu mahkã (bacabinha), mihpĩ (açaí), 
omã kahperi (fruto olho de rã), encontrado na copa da arvore na beira 
do rio, ʉse (cucura), neé (buriti), wau mutũ (cucura do mato), alimento 
também apreciado pelo macacos. 

O kapiwaya especificamente cantado e dançado nesse momento é de 
bu’sa bahsa (música de cocares), executada ao som ritmado do haũgʉ 
(pedaço de embaúba), e kapiwaya de pehka bahsa com o uso do ma-
racá (amotikayãsaga). Durante a festa, como intervalos de danças, os 
seletos tomam o kahpi (ayawaska) e o peeru (caxiri), fumam tabaco e 
comem ipadu – todos sob efeito de bahsese – para serem elementos 
agenciadores de atualização de conhecimentos. 

No tempo dos demiurgos de Ye’pamãhsʉ e Ʉmʉkohomãhsʉ se consumia 
patu em diferentes cuias: kahtiri wahro (cuia de vida), ukũsetiri-waha-
ro (cuia do conhecimento), tʉoyẽ-setiri-waharo (cuia de pensamento), 

kumuãri-wahro (cuia do kumu) e bayari-waharo (cuia de baya) 
porque cada uma das cuias possuía conhecimentos ou poderes 
específicos. No sentido mais amplo, essas categorias e qualidades 
de cuia e ipadu referem-se à própria vitalidade humana e são evo-
cadas pelos especialistas no ato de nominação da criança. Assim, 
toda vez que os Yepamahsã consomem patu, sentem-se fortifica-
dos no corpo e na mente. 

Outro elemento que está diretamente associado à cuia é o patu 
(ipadu), que são de dois tipos: ipadu originado dos waimahsã 
(ipadu que os humanos se apropriaram dos waimahsã) e o ipadu 
mahsã na o’teke (ipadu derivado do primeiro). Aquelas pessoas 
que se encontram em período de formação – kumu, yai e baya 
– fazem o preparo do ipadu de waimahsã, o tipo mais apropria-
do para essa finalidade. Ele propicia aos aprendizes maior vigor 
e capacidade de ouvir a noite inteira os discursos, as palavras 
(ukũse), as orientações (ver seção sobre duhise e betise), os can-
tos (bahsapó) e os bahsese do mestre formador. O uso de patu é 
acompanhado imprescindivelmente de mʉrorõ (cigarro) e ambos 
são fundamentais no processo de formação dos especialistas. 

O mʉrorõ é sinônimo de mente aberta ao aprendizado e à con-
centração. Sentindo esse poder, os velhos ensinam aos jovens, 
noite adentro, e os jovens, por sua parte, sentem-se estimulados 
a ouvir mais e mais. Os velhos Yepamahsã, ao usá-lo, têm a res-
ponsabilidade e disponibilidade de dar uma resposta salutar para 
as pessoas que buscam a sua ajuda, seja com bahsero ou apenas 
com orientação. 
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Os elementos cuia, ipadu e tabaco foram utilizados pelos De-
miurgos para agenciar os bahsese, conhecimentos e intuição para 
construírem a plataforma terrestre, organizar o cosmo, fazer sur-
gir os humanos etc. Daí a importância desses elementos na vida 
dos Yepamahsã. 

Entretanto, os jovens, antes de começarem a consumir o ipadu e 
o tabaco, são submetidos ao bahsese preventivo e protetor para 
evitar os vícios e o ataque dos organismos maléficos contidos nos 
elementos. 

Um velho ou um jovem em plena formação ou uma pessoa em 
busca de uma resposta para um problema qualquer usa o mʉrorõ 
para se conectar a bahsakawi’i dos waimahsã. Daí consegue-se 
uma resposta plena às indagações, uma vez que lá se encontram 
os conhecimentos primários associados aos Doetiro, ʉtãmahsã 
(seres quartzo). Fumar, para os Yepamahsã, tem este sentido 
de estar em sintonia com os demais seres do cosmos. Usar o 
mʉrorõ é dar continuidade à criação do mundo e da história 
dos Tukano. Eis a razão porque os velhos especialistas carregam 
consigo o tabaco. 

Pamô (tatu)

Depois da constelação Ayã aparecem as constelações de Pamô, 
Dahsiãwʉ, Mʉhã e Yai, formando um período conhecido como 
“tempo de fartura”. É o período de construção das armadilhas 
como wairo (cacuri), instaladas nas fortes correntezas do rio, e 
construção de ewa (caiá) nas cachoeiras, próximo da enchente 
dos rios. Esse é também o tempo de construir a armadilha kah-
saka (matapi), para capturar aracu e uyũ ( jeju) durante suas pi-
racemas nos igarapés. Faz-se também o imirõ (armadilha para 
capturar piabas nos igapós) e buhpuwʉ (pedaço de paxiúba) para 
capturar peixe do igarapé, como acará e jacundá, os peixes uyũ 
(jeju), bʉkawi (tamuatá), entre outros. 

A constelação de Pamô se decompõe em três segmentos – pamô 
dʉpoa (cabeça de tatu), pamô o’ã (vértebra de tatu) e pamô pih-
korõ (rabo de tatu). A época do aparecimento dessa constelação é 
o período da piracema de todos os tipos de peixes, sendo conhe-
cido pelos Tukano como desubase muhipũri (tempo da fartura). 

Outra característica é a queda de pupunhas maduras, e o apare-
cimento de cardumes de peixes no rio. Ao término desta estação 
caem muito barrancos nas bocas dos igarapés – os velhos costu-
mam dizer que pamô (tatu) está em busca de alimento. 

Os peixes mais comuns desse período são wamʉ botea (aracu 
umari), yukʉ botea (aracu madeira), botea nihtĩ peritigʉ (aracu 
de bolinha preta), botea nihtĩ ma’rĩtigʉ (aracu de pinta preta), seã 
(piabas), soó (peixe-espada), huu (pacu do lago), mahkoẽ (pacu 
da corredeira), bʉá (piranha), pawá ( jandiá), ikiá (mandi), buú 
(tucunaré), oreroá (surubim), yeurã (pirandira), kuya (peixe-ca-
chorro), yõsõwiá (pirapucu), mõo (piraíbas). Todos eles se prepa-
ram para a piracema nesse período. 

É também o tempo de fartura de frutas como ʉrẽ (pupunha), ʉse 
(cucura), puhpiá (ucuqui), simiõ (uacu), wahpʉ (cunuri), ʉtayĩmi 
(fruto de seringa), e waumutũ (cucura do mato). Nessa época, 
os Tukano praticam o “tinguijamento”, o uso de veneno vegetal 
(tingui) nos rios, nos lagos e igarapés. Passando essa constelação 
começa a enchente dos rios.

JA
IM

E 
D

IA
KA

R
A



140 141

B
A

H
S

A
M

O
R

I
O

M
E

R
Õ

 C
o

n
st

it
u

iç
ão

 e
 c

ir
cu

la
çã

o
 d

e 
co

n
h

ec
im

en
to

s 
Y

ep
am

ah
sã

 (
Tu

ka
n

o
)

Dahsiãwʉ (camarão) e Mʉhã (jacundá)

Logo depois de Pamô (tatu) aparece a constelação de Dahsiãwʉ 
(Camarão). O período é marcado pela moderação de todas as 
coisas, isso é, pouca chuva, sem alterar os níveis dos rios, céu 
coberto de nuvens quase o dia inteiro e o florescer das árvores. 
As mais aparentes são as flores de bati ( japurá), wamʉ (umari), 
mihpĩ (açaí), bi’i merẽ (ingá-rato), botea merẽ (ingá-aracu), wiri-
merẽ (ingazinho), kerõ ( jatobá) e hetoá (cubiu). As principais fru-
tas dessa época são: puhpiá (ucuqui), merẽ yoase porori (ingá-ci-
pó), ʉrẽ (pupunha), mihpĩ yĩse e yasase (açaí preta e açaí verde) 
e wamʉ (umari), sendo alguns frutos novos, outros já maduros. 

Os animais indicadores desse tempo são as omã (rãs), que ser-
vem de alimento para as pessoas. Os pássaros que mais cantam 
nesse período são o mutum-de-rabo-branco e o mutuns-de-ra-
bo-marrom do igarapé; durante o dia cantam o dahseá (tucano), 
a hãa (inambu), a potoreá (inambu-de-bico-vermelho) e a viviro 
(saracura). Nas noites ouve-se muito o cantar de alguns pássaros 
noturnos, como warõpi (mutum), e de dia o barulho dos we’koá 
(papagaios), o som de hãa (inambu) e de potoré (inambu-de-bico-
-vermelho), e também muito coaxar das rãs. 

Logo vem o período de Mʉã (jacundá), tempo de se preparar as ar-
madilhas de pesca, especialmente as do tipo wairo (cacuri) e bʉka-
ka (jequi). Por outro lado, é tempo de acasalamento e procriação 
das aves, como wehkoá (papagaio), mahã (arara), dahsé (tucano), 
kaĩã (periquito). O céu continua carregado de nuvens, marcando o 
fim do verão.

Ocorre o florescer de bʉhpo o’ori (flores de trovão) tanto na 
floresta quanto na beira do rio. Flores de kerõ ( jatobá), wahpʉ 
(uacu), dia behta (tucumã rio), wai-bia (pimenta-peixe), dia merẽ 
(ingá da água), dia bati ( japurá), wamʉ (umari), bati pahka ( ja-
purá grande), bii merẽ (ingá-rato), botea merẽ (ingá-aracu), wiri 
merẽ (ingazinho) e karẽ (abiu). As abelhas se aproveitam para 
produzir mel. 

Yai (onça)

O período de Yai é tempo de muita chuva, período de inverno. 
Os níveis de água sobem, consequentemente tem formação de 
lagos. É marcado pela intensa circulação de semeã (paca), buá 
(cutia), bohsoá (cutivaia), pamoã (tatu), hãa (inambu), e também 
os piroã (cobras). Nos igapós de entorno dos lagos há ocorrên-
cia de bahpá (minhocas pretas), como arborícolas que servem 
de iscas para pesca. Os bioindicadores mais comuns são os yai 
bʉkʉrã (curiós onça). Também são comuns os diamuhsirõ (grilos 
da água), waitukarã (peixe sapinho) e oá (sapão). É o tempo de 
piracema e de procriação de animais. 

Quando se observa as constelações Yai (onça), Dahsiãwʉ (cama-
rão), Mʉã ( jacundá), Yõhoãtero (Plêiades) e Waikahsa (concentra-
ção de galhos e folhas na beira do rio que forma uma espécie de 
jirau) percebe-se que elas estão próximas entre si. Isso significa 
que no princípio eles eram cunhados, e quando passaram morar 
no céu, preferiram ficar juntos. O primeiro ciclo das constelações 
maiores termina com a constelação de Yai (onça). Esse período se 
decompõe em quatro fases: yai ʉsekapoari (barba da onça), yai 
dʉhpoa (cabeça da onça), yai ʉhpʉ (corpo da onça) e yai pihkorõ 
(rabo da onça).

Wai Póose

Como segundo póose mais importante é de wai  (peixes  e animais 
aquáticos), realizado no período de piracema de peixes moqueados 
e frescos, como botea nihtĩperitigʉ (aracus de três pintas), wamʉ bo-
tea (aracu umari), huu (pacus do lago), mahkõe (pacus da cachoeira), 
yeũ (pirandira), kuya (peixe cachorro), orero (surubim), buú (tucuna-
ré), môo (piraiba), ikiá (mandis), pawá (jundiá), seã (piabas), wereã 
(piabas de olhos vermelhos). Esses peixes são capturados durante 
piracemas pelas armadilhas ou pelo puase (tinguijamento). 

O Puase (tinguijamento) merece um destaque. Nada no mundo dos 
Yepamahsã é feito desprovido de bahsese, seja para prevenção, 
seja para proteção e negociação com os waimahsã. Assim é feito 
para que piracemas sejam bem-sucedidas, tanto quanto para ga-
rantir que os peixes façam boa piracema, quanto para prevenir o 
surto de diarreia quando consumidos os peixes. Da mesma forma 
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se procede com as armadilhas – se faz bahsese para atração dos 
peixes e bahsese para prevenção de doenças, além de se adotar 
etiquetas comportamentais e dieta durante a construção de arma-
dilhas. Faz-se bahsese também antes, durante e depois de tingui-
jamento, assim como a assepsia antes de consumir. Faz-se bahsese 
antes para negociar com os donos dos ambientes aquáticos – wai-
mahsã, avisando que fará tinguijamento e que pegará alimento su-
ficiente para seu consumo ou para fazer póose. Faz durante, para 
prevenir ataque repentino dos waimahsã, ainda insatisfeito com 
póose. Faz depois para se apaziguar com os waimahsã e para que 
eles “soltem” os peixes para povoar os lugares aquáticos. Esse é 
protocolo a ser adotado no ato de póose.

O kahpiwaya, cantado e dançado no póose de wai é wapiri. Este foi 
cantado e dançado pelo Doetiro no lugar chamado de dia wahpira 
wi’i, quando fez primeiro póose de wai. Kahpiwaya de wapiri tem 
um repertório de oito músicas, com os seguintes títulos: Waimeno, 
Dimeno pirikuwʉʉ, kahpika peerero, Dupika peerero, Kahpika kuuri-
ro, Duupika kuuriro, Yuukuka kuuriro, Dikuka kuuriro. Até hoje, esse 
canto, cuja dança é feita com uso do bastão de ritmo (ãhûgʉ), é 
cantado pelos Yepamahsã e cada grupo étnico possui o seu próprio 
modo de cantar. 

Para realizar o póose de wai é necessário ter muito peixe, o que 
faz com que os Yepamahsã realizem a pesca no momento da wai-
tũrise (piracema). No início da estação de Ayã, já nas primeiras 
chuvas, quando o rio enche, aparecem os cardumes, realizando 
yẽkoese, isso é, a preparação do local, visando a desova na poe-
ro (estação) do Pamô (tatu). Esse acontecimento entre os peixes 
está relacionado aos seres humanos, isso é, se os Yepamahsã não 
realizarem o póose de frutas no início da estação de Ayã, conse-
quentemente a piracema será fraca e afetará esse póose. 

Assim, o baya lança mão do bahsese de waitũrise ou waiwiseri a’pose 
(preparação das casas), usando o seu instrumento com a presença de 
yãa (urtiga). O baya (ou algum outro especialista), por meio de bah-
sese, introduz o yãa no interior dos peixes; então os peixes sentem-se 
excitados no momento de piracema e se dispõem a liberar o máximo 
de wa’só (liquido branco), se for macho, e dieri (ovada) se for fêmea. 
Os peixes capturados no momento da piracema são, para o waimahsã, 
seus cocares usados durante a dança de kapiwaya. Os cocares/peixes 
mais presentes são os boteá nihti peritirã (aracus de três pintas), os mais 
ariscos e mais gordos da espécie de aracus, que ocupam as corredeiras.  

Para a pesca no momento de piracema, os Tukano colocam as ar-
madilhas kahkawʉ (matapi) em pontos estratégicos, para obter o 
melhor resultado. Se a pesca for boa, consequentemente, no final 
da estação de yai, realizarão o póose de wai. Isso demostra que 
os waimahsã também fazem póose. A piracema acontece após as 
chuvas fortes, quando o rio se enche rapidamente. Isso significa 
que para os waimahsã a bebida está forte e bem fermentada. 
Os velhos identificam a subida da água com base nas pedras do 
porto em pontos estratégicos, mas o sinal infalível é a presença 
do pássaro dihtiro. Ouvindo o canto dessa ave, os velhos têm a 
certeza de que está havendo a piracema naquele momento. Além 
da piracema dos aracus, há a piracema das seã (piabas). Nos iga-
rapés, ocorre a desova dos uyũ ( jejus) e dos pawá ( jundiás). À 
noite, também realizam a desova os yeurã (pirandira) e os kuya 
(peixe cachorro) nas bordas das pequenas ilhas. 

Cada póose tem o seu bahsase (canto) e o seu bahsese (agencia-
mento cosmopolítico): bahsese de yukʉdʉhka (das frutas), bahsese 
de waikurã (dos animais), bahsese de wai (dos peixes) e Bahsese 
de Iã (larvas/insetos). O kapiwaya de wai bahsa é feito antes da pi-
racema, no início da estação de ayã (jararaca), no póose de frutas 
(yukʉduka), e também no póose de peixe (wai). Isso é, essa dança 
é executada duas vezes no período que vai da estação de ayã até a 
estação de yai. 

O kapiwaya da estação de Ayã é um tipo de “limpeza” geral no lugar 
onde haverá a piracema. Mas para que a piracema aconteça a con-
tento tudo depende da chuva e da subida das águas. Para os wai-
mahsã, a chuva é o caxiri e a subida do rio no momento da piracema 
mostra que a bebida está bem fermentada. Assim os waimahsã es-
tão dançando e bebendo como se faz numa boa festa de Poóse.

Para preparar o local de piracema com seu uúro (poder), o es-
pecialista usa a yãa (urtiga), que floresce na estação Ayã. Na sua 
falta usa-se terra. No bahsese de yãare (urtiga), são menciona-
dos todos os tipos dessa planta, que são cinco: oriyã, waiyãa, bu-
ruyãa, mihtiayã e yãpohta. Com esses cinco tipos, o especialista 
faz com que suas propriedades (sua capacidade de coçar e arder) 
adentre os peixes, e assim eles possam sentir uma poderosa exci-
tação a fim de expelir o wasó (líquido branco ou esperma dos ma-
chos) e a substância dieri (a ova das fêmeas). Assim, tudo indica 
que teremos fartura de peixes. 
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O bahserã quando lança mão do bahsese de yãa diz: té oriyãa, bu-
ruyãa, waiyãa, mihtiayã, yãpohta té yãmera kó patimapʉ yãmesua 
dʉhpo. Após o bahsese, ele joga o yãabahseke na água, preparando 
assim os lugares da piracema (waitũrise).  

Miriã
Nos póose de yukʉdʉhka (frutas) e de wai (peixes), mas tam-
bém na iniciação masculina, são tocados os miriã (instru-
mentos musicais dos Pamʉrimahsã). Os miriã foram mal in-
terpretados pelos primeiros religiosos, que o traduziram por 
jurupari, associando-o ao “demônio”. Jurupari, assim enten-
dido, deturpa o sentido original do miriã, que é oriundo do 
primeiro ser humano nascido de parto normal, com o nome 
de Ʉtãboho o’ãkʉ, conhecido como Biisiu. Ele era o ser dos 
instrumentos musicais, o conhecedor de vários toques e an-
dava nas quatro primeiras grandes malocas ensinando como 
tocá-los: ao Norte – Tâ’tʉ-wi’i (casa da constelação), ao Sul 
– Doê-wi’i (casa da traira), a Leste – Siripi tuhti (caverna da 
andorinha) e a Oeste – Osô tuhti (caverna do morcego). Um 
dia ele morreu queimado e dos seus ossos surgiram diferen-
tes tipos de flautas. As flautas cariçu eram suas mãos e as 
flautas buhpuwʉ eram seus braços. Das pernas surgiram as 
flautas miriã, que são as mais importantes, usadas, como foi 
dito acima, especialmente em algumas cerimônias rituais. 

Musicalmente falando, os miriã formam uma orquestra den-
tro da floresta, com seu som volumoso composta por 22 pa-
res de instrumentos.

 

Segunda Estação do Calendário

O segundo grupo de estrelas de marco temporal é composto por 
11 constelações organizadas em três grupos – o grupo de Yõkoã-
tero e Waikahsa, o grupo Kaisariro, Sioyapu, Diayoá e Yurara, e 
o grupo de Bihpiá, Yaka, Kipuwaharo, Yãmia e Wʉrʉ. Este é for-
mado por constelações menores devido à inexatidão do tempo 
de duração de cada estação. Quando uma encerra, se começa a 
outra, assim, elas aparecem de forma encadeada. A característica 
principal desse período é a escassez de caça e de peixe, pois é o 
tempo de cheia dos rios. 

Os especialistas estão sempre atentos à passagem de cada conste-
lação, reconhecendo em qual delas nos encontramos e quais são 
as atividades a serem executadas na comunidade nesse período. 

O grupo Yõkoãtero (Plêiades) e  
Wai Kahsa/Diayoá (jirau/ariranha)

Durante o aparecimento da constelação Yõkoãtero (Plêiade), é o 
tempo de intensas trovoadas, chuvas e cheia dos rios. Os principais 
bioindicadores são os tamiriã (curiós), airiã (pássaro-preto), yehe 
(garça) e ahko dahsea (mergulhão), momorõa (borboletas) nos 
portos e nas praias e de oeyua (libélulas). No final da estação, em 
dias frios, surge o wʉrʉ (bicho-preguiça) e o o’á (mucura).

Há fartura de frutas e é tempo de subida de seã (piabas), seã 
pihkoro soãra (lambari), honeã (piaba de escama grossa), wamʉ 
botea (aracu umari), wasusuã (aracu vermelho), mʉã (jacundá) 
e, entre eles, os buá (tucunaré), como também a caça, merẽ asĩ 
(macaco-prego), sei (macaco-barrigudo), wau (macaco zogue-
-zogue), emõa (guariba), yesé sʉtirã (porcos do mato), yesé bu-
rua (caititus), semeã (pacas), bʉkoa (tamanduás-bandeira), buá 
(cutias), yamá (veado), wekʉ nʉkʉkʉ (anta). Nesse tempo, os dias 
amanhecem sempre cobertos de neblina. 

No período da constelação Wai kahsa, aparecem muitas diayoá 
(ariranhas). Em grupos, elas fazem excursões nos lagos, nos rios 
e nos igarapés perseguindo os peixes huuá (pacus), yehurã (piran-
dira), botea (aracu), warĩa (acará) e mʉhã (jacundá). É também o 
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período de sua procriação. São excelentes predadoras e muitas 
vezes deixam os lagos e igarapés despovoados de peixes. Atacam 
também as armadilhas de pesca, como cacuri e matapi causando 
ira aos pescadores. 

Waikʉrã Póose

O póose de waikʉrã acontece na estação de Diayoá (ariranhas), o 
terceiro no ciclo das constelações. Para capturar os animais, são 
construídas armadilhas de diferentes tipos e tamanhos. Essa tare-
fa requer o cumprimento de regras e obrigações, que é o betise. 
Se a regra for violada, o trabalho será em vão. 

Os animais mais comuns nesse período são: seme (paca), nʉkʉkʉ 
wehkʉ (anta), buu (cutia), bʉhko (tamanduá), yama (veado), emó 
(guariba), aké (macaco), wau (macaco da noite) e bohso (cutiaia). 
Também as aves entram no póose de waikʉrã: wehko (papagaio), 
dahse (tucano), hãa (inambus), kahtakasõaro (jacu), tʉtʉ (jaca-
mim) e warõpĩ (mutuns de rabo branco ou de rabo marrom). 

Durante o póose de waikʉrã, o kapiwaya específico é de iki bahsa 
(inanjá) e também de póori bahsa (música de dabucuri). O iki bah-
sa é uma dança que traduz o sentimento de oferta de alimentos, 
caça, peixe, produtos de mandioca etc. Os diroá deram origem o 
iki bahsa quando fizeram o primeiro póose de oferecimento de 
comida, peixe e caça para seus avós. 

Os amotise (instrumentos) usados para a animação dos partici-
pantes da festa são: hãugʉ (pedaço de embaúba), weõ (cariçu), 
mavacu, japurutu, yama dʉpoa (cabeça de veado), yai o’ã (flau-
ta de osso da onça), mʉtẽporo (flauta mosca varejeira), uhuri 
(carapaça de jabuti), uhpitʉ (flauta de cerâmica). Nesse póose 
não se usa os instrumentos miriã, fato que possibilita a partici-
pação de todos. 

Kaisariro (paneiro)

O nome dessa constelação está relacionado ao utensílio de armaze-
namento do “pão-de-índio”, uma massa à base de frutas enterrada 
no solo. Os frutos mais correntes nessa estação são wahpʉ (cunuri), 
bâati (japurá), ʉrẽ (pupunha), wamʉ (umari), simiõ (uacu). Dada à 
fartura de frutas, é comum que as pessoas coletem grandes quan-
tidades e, depois de processar, armazenem o alimento embaixo da 
terra utilizando o kaisariro, conservando desse modo o alimento 
por mais tempo para o consumo. 

Siowapu kihti (cabo de enxó)33

Esse período é conhecido pelo surto de determinadas doenças, 
consequência do ataque de waimahsã. É o tempo mais perigoso do 
ciclo, por qualquer descuido o convívio social pode cair em dese-
quilíbrio. Assim, os especialistas redobram sua atenção e põem em 
ação os mecanismos preventivos e protetores, realizando o bahse-
se de wetidarero.

O risco de desequilíbrio social e de doenças está enunciado na nar-
rativa mítica sobre siowapu kihti, como o dohase (feitiço), rapto de 
mulheres, intrigas sociais, agressão física e verbal, ciúmes conju-
gais etc. Doenças como diarreia, dores musculares, náuseas, dor de 
cabeça, doença de pele e acidentes e ataques de cobras venenosas 
– tudo isso está relacionado aos waimahsã, que utilizam os alimen-
tos e bichos como seus instrumentos de ataque.

33	 Contado pelo kumũ José Azevedo -Ʉrẽmiri no livro Marĩ kahtiri pati kahse ukuri turi, publicado na língua tukano, 
traduzido por Gabriel Sodré Maia – Akʉto, Tukano do grupo Ye’parã Oyé porã. 
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Yurara (bicho de casco)

Os animais indicadores desse período são o jabuti e a tartaruga. 
Esses bichos são encontrados com bastante frequência nos es-
paços Terra/Floresta e aquáticos. Além de ser um alimento de-
sejado, seu sangue serve como remédio para o tratamento de 
wayuá (tipo de hérnia). À noite, é natural encontrar as tartarugas 
fazendo desova nas praias, o que as tornam presas fáceis para 
consumo humano, assim como seus ovos. O próprio nome Yurara 
deve-se à quantidade de “bichos de casco” que aparecem, sendo 
seus principais tipos: uu sõagʉ ( jabuti-de-cabeça-vermelha), uu 
ĩigʉ ( jabuti-preto), uhuri (cágado), matamata (cabeçudo), ahko 
uu (virapoca), ewʉ uu ( jabuti-de-cabeça-amarela). Também nesse 
período é comum a ocorrência de cardumes de seãpihkarã (pia-
bas) nos lagos. 

Bihpiá (canário) 

Durante essa constelação, os dias amanhecem carregados de nu-
vens, ameaçando muita chuva. Dias nublados, clima propício para 
os canários coloridos (bihpiá) povoarem os roçados e para seu 
acasalamento. Há intenso povoamento de bihpiá devido à fartura 
de semente de kahsagʉ e de o’ari bohka dʉhka, que é bastante 
aromático e serve de alimento para os canários e também para 
os humanos.

Yaka (cascudo)

Nesse período destaca-se uma diversidade de peixes cascudos. 
Dentre eles, yukʉ yaka (cascudo marrom), que se encontra nos 
troncos de pau caídos nos rios e nos igarapés, ʉso yaka (cascu-
do jacaré), que se encontra nos buracos dos leitos dos igarapés, 
wamʉ yaka (cascudo da corredeira), que se embrenha nas bre-
chas das pedras das corredeiras, e cascudos miúdos, como bubiri 
e waso pĩhi. É também o tempo de pássaros como mahã (araras), 
ka’iã (periquitos), wehkoá (papagaios), umuá (japus), yõsoã (ja-
piim), buhá (pombos do bebedouro) construírem seus ninhos. 

Kipuwahro (cuia)

O indicador dessa estação é o fruto de cuia cultivada nos quintais. 
Portanto, é o período de produção de cuias utilizadas como uten-
sílio nas residências. O Kipuwahro é uma cuia usada como uma 
concha de cozinha. Esta estação é um período quase imperceptí-
vel e de pouca relevância, na medida em que quase não se pratica 
cerimônias rituais ou eventos sociais importantes. 

Yãmia (formigas)

Essa constelação é denominada yãmia devido à ocorrência de 
revoadas de formigasda-noite (yãmikã). É um tempo de muito 
perigo, pois as chuvas caem carregadas de veneno das formigas 
ferradoras. Os males mais comuns são dor de cabeça, dores no 
corpo, tonteira, mal-estar – consequência desses “venenos”. O 
risco maior é das crianças, que são orientadas a não tomar banho 
de chuva. Para evitar isso, é necessário fazer bahsese.

Iã Póose

Para fechar o ciclo de póose é realizado o iã póose (dabucuri de 
insetos e larvas). A coleta é uma tarefa que envolve todos, ho-
mens e mulheres. Formando grupos, os homens saem na busca 
de batiá (larvas presentes nas árvores de japurá), nihtiã (larvas 
com pelos ásperos que consomem as folhas de uacu), nehtoã (lar-
vas que consomem folhas e depois baixam no tronco), pihkoroã 
soarã (larvas do buritizeiro) e pihkoroã buhtirã (larvas da baca-
beira), um trabalho árduo. Já o trabalho das mulheres está vol-
tado para a captura das mehkã bʉbʉroa, nʉkʉ mehkã (formigas 
maniuaras), biaporirã, dʉpotiãrã (outro tipo de formiga), além do 
preparo do peeru (caxiri). Durante esse tipo de póose canta-se 
kapiwava específico como busa bahsa e poori bahsa. Quanto aos 
amotise (instrumentos musicais e de ritmos), destacam-se hãu-
gʉ (pedaço de embaúba), weõ (cariçu), mavacu, japurutu, yama 
dʉpoa (cabeça de veado), yai o’ã (flauta de osso de onça), mʉ-
tẽporo (flauta mosca varejeira), uhuri (carapaça de jabuti), uhpitʉ 
(flauta de cerâmica).
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Os tipos de bebida fermentada consumidos no iã poorinʉmʉ são: 
duhtuko (caxiri de batata), arũko (caxiri de cana), yamuko (caxiri 
cará) e hooperukó (caxiri de banana). Além de mʉrorõ e patu, ele-
mentos consumidos especificamente pelos homens. 

Wʉrʉ (preguiça)

Esse período é marcado pelo tempo mais frio, denominado de 
yʉsʉase numʉri (dias de frio). Quando os dias são de frio intenso, 
o clima é relacionado ao bicho-preguiça jovem, quando é menos 
intenso, é associado ao bicho-preguiça velho. Quando, durante 
o período, cai um chuvisco, é relacionado à subida de waimahsu 
wʉrʉ para potekã wi’i (Casa das Cabeceiras), onde permanecerá 
um ciclo de tempo. Completado o ciclo, ele desce o rio para mo-
rada siro kãhwi’i (morada do sentido sul). A sua descida é carac-
terizada pelos chuviscos de menor densidade. A diferença entre 
mais denso e menos denso é por causa do volume de água. Para 
subir, o wʉrʉ precisa mais força para remar devido à correnteza, 
enquanto para baixar, rema-se a favor da corrente. É um período 
de escassez de alimentos, quase ninguém sai de casa e dificilmen-
te se encontram animais de caça e peixe nos rios.

Nesse período fica visível a presença dos bichos-preguiça alimen-
tando-se de folhas e, às vezes, em companhia dos seus filhotes. 
Assim vai findando as estações e fechando o ciclo temporal para 
os Yepamahsã, que se preparam para o próximo ciclo. 

ɄTÃBOHO Õ’ÃKɄHɄKIHTI  
(A origem de Miriã e de Póose)

 O nascimento de Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ e Kapêrinihi aconteceu em 
Diâ wi’i. São as primeiras crianças que nasceram de um par-
to normal, acompanhado com grande expectativa pelos ances-
trais de cada etnia, pois se tratou da primeira gravidez. A partir 
de Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ originou-se os miriã e o póose, enquanto 
Kapêrinihi deu origem à semente de kahpi. A mãe de Ʉtãboho 
Õ’ãkʉhʉ em nenhum momento viu o rosto do seu filho, só ouvia 
o seu choro: “ẽ’õ,ẽ’õ, ẽ’õ...”, enquanto a criança era levada para 
o céu por Yepamahsʉ e Ʉmʉkohomahsʉ. Esse choro é também 
o som de uma flauta chamada ẽhõro tocada pelo baya durante 
os póose, quando todos os participantes estão sob o efeito do 
kahpi.

Um dia, Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ percebeu que em Kahsêro-poewa, Tunui 
Cachoeira, havia um grupo de três meninos crescidos e resolveu 
descer para lá, para ensiná-los a tocar as flautas. Antes, porém, 
resolveu apanhar a fruta de uacu. Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ subiu no ua-
cuzeiro e começou a bater na árvore com uma vara para que os 
frutos caíssem. Os meninos ficaram embaixo recolhendo os frutos. 
Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ fez com que o tempo se fechasse e apareceram 
muitos mosquitos borrachudos. Os meninos reclamaram, pois es-
tavam sendo picados pelos mosquitos. Ele (Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ) or-
denou que fizessem uma fogueira para espantar os mosquitos, mas 
que ficassem a uma boa distância. E os mosquitos desapareceram. 
O mais novo ficou pensando porque Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ havia man-
dado fazer a fogueira mais longe e também ficou com vontade de 
experimentar o gosto do uacu. Pegou um uacu e abriu, jogando o 
caroço para assar na fogueira. Mas Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ sentiu o chei-
ro do uacu assado, e disse:

– O que vocês estão fazendo aí? Já irritado. 

E o tempo se fechou completamente. Enquanto ele descia da 
árvore fez zoar o som de todos os instrumentos que existiam 
em seu corpo.
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Uma grande nuvem negra encobriu o céu e uma chuva forte 
começou a cair. 

Os meninos estavam muito assustados e tentaram escapar da 
chuva, enquanto Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ ia descendo da árvore. Ele 
se transformou então em um pau oco e mandou que os meni-
nos entrassem para se abrigar. Mas o caçula não quis entrar e 
pegou uma folha de sororoca para se proteger. Então Ʉtãboho 
Õ’ãkʉhʉ levantou-se, fazendo com que o pau oco se tornasse 
seu corpo, com a entrada se fechando em seu próprio ânus. As-
sim, Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ castigou os meninos que estavam ali, de-
vorando-os. E disse ao mais novo:

– Isso aconteceu porque vocês não obedeceram a minha or-
dem. 

E levou o menino para a Ʉtãboho wii (Casa de Mármore). 
Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ trancou a porta da casa para que o menino 
não escapasse e ficou vários dias deitado em sua rede com a 
barriga cheia, fazendo a digestão. Pensava que havia feito mal 
àquelas crianças e seus pais tentariam matá-lo. Dizia que só po-
deria ser morto através do fogo e que ainda assim somente em 
uma fogueira feita com pau de ingá. 

Toda noite o menino cativo se transformava em um periquito 
(com bico forte), assim punha-se a roer a parede de mármore 
da casa durante. Pela manhã Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ perguntava-lhe 
o que era os ruídos que ouvira à noite e o menino dizia que 
fazia esse barulho quando comia a espiga de milho. Certa noi-
te, o menino finalmente abriu o buraco na parede. Um dia ele 
escapou pelo buraco e retornou para junto de seus pais. Foi di-
retamente para Tuniu-cachoeira e relatou tudo o que havia se 
passado. 

Os adultos ficaram sabendo onde Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ estava mo-
rando e pensaram em como poderiam atraí-lo para vingar a 
morte de seus outros filhos. O menino também lhes contou que 
Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ havia dito que a única maneira de o matar 
seria com fogo de ingazeiro. 

Quando o menino retornou com a resposta positiva do convite 
feito a Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ para participar de uma festa prepa-
rada especialmente para ele, os pais apressaram-se para secar 
novos ingazeiros e, no tempo certo, preparam o caxiri. Nes-
se dia, Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ desceu da casa de mármore fazendo 
soar todos os instrumentos que possuía em seu corpo. Ele tra-
zia também todas as frutas que encontramos na floresta, como 
uacu (simio), cunuri (wahpʉ), seringa (wahso), ucuqui (puhpiá), 
ucuquirana (puhpu), bacaba (yumû), patauá (yumû-pahka), açaí 
(mihpĩ), buriti (ne’ê) e outras. E foi desse modo que entregou 
as frutas para os pais dos meninos. Os visitantes dançaram com 
seus instrumentos em torno das frutas. 

Nos intervalos das danças, o caxiri de uariá de caroço de uma-
ri era servido em grandes quantidades e Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ foi 
ficando cada vez mais embriagado. Vendo isso, alguns dos pre-
sentes trataram de preparar a fogueira de ingazeiro, sem que 
Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ pudesse perceber. Quando ele ficou total-
mente embriagado, dois homens, segurando-o fortemente, pas-
saram a dançar com ele entre a porta da frente e do fundo da 
maloca e, aos poucos, foram saindo pela porta da frente para 
conduzi-lo até onde queimava a fogueira. Assim ele foi atirado 
ao fogo.

O corpo de Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ queimou-se, e sua alma retornou 
para a Casa de Mármore. Mas o fogo também afetou os donos 
da casa e se espalhou por toda a superfície da terra. Uma parte 
dos Pamʉrimahsã buscou se refugiar subindo em direção à Casa 
do Céu; Ʉmʉse wi’i e outros em direção ao mundo subterrâneo, 
Wamʉdiá. Os únicos que conseguiram se salvar foram esses que 
atingiram o Wamʉdiá. Todos os outros pereceram com o calor, 
que atingiu tanto os patamares superiores que existem entre a 
superfície da terra e a Casa do Céu, como o patamar inferior que 
se situa entre a superfície e o espaço mais inferior do Wamʉdiá. 

Passado certo tempo, os Pamʉrimahsã que se encontravam no 
Wamʉdiá transformaram-se em insetos e prepararam capacetes 
de ouro para subir e verificar se a superfície da terra já havia es-
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friado. Encontraram a terra cheia de fumaça. Tiveram que retor-
nar para baixo, onde permaneceram ainda por um longo tempo. 
Retornaram à superfície novamente, pelos mesmos meios. Ven-
do que não havia mais fumaça, os Pamʉrimahsã retornaram à 
terra, reocupando seus respectivos lugares. 

A partir de então os Pamʉrimahsã passaram a conhecer os ins-
trumentos que estavam no corpo de Ʉtãboho Õ’ãkʉhʉ. As flau-
tas cariçu ou weõ eram suas mãos e as flautas buhpuwʉ eram 
seus braços. As pernas eram as flautas miriã (também conheci-
das como jurupari), que são as mais importantes. Com o passar 
do tempo os Pamʉrimahsã viriam a obter todos esses tipos de 
flauta.

As flautas miriã originais foram perdidas depois do roubo execu-
tado pelas mulheres. Ʉmʉkoho mahsʉ pretendia usá-las na ini-
ciação de seu filho, mas suas filhas as roubaram antes que isso 
acontecesse. Para retomar os instrumentos, Ʉmʉkoho mahsʉ se 
transformou em diferentes animais, mas, ainda assim, foi sem-
pre descoberto pelas filhas, prejudicando o seu plano e fugindo 
novamente para outro lugar. Ao longo da saga, as mulheres pa-
raram em vários locais, que são considerados pelos especialistas 
repositórios de bahsese, grandes malocas (bahsase wiseri). De-
pois de uma longa perseguição – detalhada no mito a seguir – as 
mulheres resolveram esconder os instrumentos, introduzindo-os 
em suas vaginas (samâro). Como os instrumentos tinham vida, 
eles se incorporaram nelas. Assim, Ʉmʉkoho mahsʉ perdeu de-
finitivamente seus instrumentos musicais, de modo que os miriã 
originais construídos a partir dos ossos de Biisiu foram perdidos. 
Como vingança, as mulheres Pamurimahsã não podem ver as 
flautas miriã, apenas ouvir seu som. 

NUMIA NAA MIRĨAPɄ MĨIDUTIKARO  
(As mulheres fogem com as flautas)

Ʉmʉkoho mahsʉ se preparava para fazer a iniciação do seu fi-
lho, mas percebeu que as mulheres estavam com as flautas. Isso 
aconteceu em nihtiõ (lugar de carvão), localizado no Rio Papuri, 
próximo à missão colombiana de Piracuara. Em nihtiõ, Ʉmʉkoho 
mahsʉ havia fixado no chão um grande cilindro de breu (ohpé), 
que serviria para iluminar o local durante a iniciação do seu fi-
lho. Seria uma grande festa e as flautas iriam ser tocadas pe-
los waimahsã que são os bayaroá, mestres de cantos e danças. 
Apesar de todo seu empenho, a festa de iniciação do filho não 
aconteceu, pois as mulheres partiram antes, levando consigo as 
flautas musicais, passando por vários lugares, como: wekʉ-ʉtâti 
(peido da anta). Nesse lugar, Ʉmʉkoho mahsʉ se transformou 
em anta e as mulheres logo perceberam. Entraram no igarapé 
Urucu ou buhsikaya, onde Ʉmʉkoho mahsʉ seguiu em forma de 
onça, mas foi reconhecido. 

As mulheres foram na direção de âa-paa (pedra chamada de 
Lage de Gavião), onde prepararam uma nova flauta, chamada 
mʉhâ-di’agʉ (jacundá legítimo), que usaram pela primeira vez 
no mʉhâ-paa (pedra chamada de Laje de Jacundá). Ʉmʉkoho-
mahsʉ se deslocava até um lugar chamado sa’âgʉ, próximo à 
Corredeira do Pato. Nesse lugar, ele fez surgir um monte, sobre 
o qual poderia observar os movimentos das mulheres.

Quando as mulheres tocaram suas flautas em mʉhâ-paa, novas 
mulheres surgiram e fizeram ali uma festa. Nesse local perma-
neceu para sempre a força de vida do som da flauta do jacundá. 
Por isso, desse local surgiram vários tipos de jacundá e acará, 
tendo se dispersado para outros rios. Quando terminaram, se-
guiram até diâ-kahta-paa, onde elas prepararam novas flautas, 
chamadas diâ-kahta-di’agʉ, e surgiram novas mulheres. Nesse 
local, ficou também guardada a força do som dessas novas flau-
tas. Quando se ouve o som desses instrumentos nas corredeiras 
é prenúncio de afogamento. 
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As mulheres já estavam em número suficiente para realizar sua 
própria festa de iniciação. Ʉmʉkoho mahsʉ vendo a movimen-
tação das mulheres transformou-se em um jacu (kahtakasõarõ). 
Mais uma vez reconhecido por elas, o jacu voou até yãa-nʉkʉrõ 
(ilha de urtiga), localizada defronte ao local onde as mulheres 
se reuniram. Nessa ilha, Ʉmʉkoho mahsʉ decidiu matar as mu-
lheres para recuperar suas flautas. Fez surgir então uma zaraba-
tana com setas envenenadas e colocou-as em posição de mira 
diretamente para vagina de uma das mulheres. Com um tiro cer-
teiro, poderia parti-la ao meio e, assim, fazer desaparecer todas 
as mulheres que a acompanhavam e recuperar os instrumentos. 
No exato momento em que Ʉmʉkoho mahsʉ assoprou a zaraba-
tana, seu filho apareceu repentinamente e esbarrou na arma. 

Vendo isso, as mulheres fugiram rio abaixo, até a corredeira diâ-
-yo’o. Ali, Ʉmʉkoho mahsʉ transformou-se em uma ariranha, 
mas as mulheres também perceberam que se tratava dele. Elas 
continuaram e Ʉmʉkoho mahsʉ manteve sua perseguição. Des-
sa vez, ele foi até a serra chamada kahsagʉ1, na altura da Cor-
redeira Buhtio2. 

Nessa corredeira, viria habitar mais tarde um dos principais 
grupos pira-tapuia (waikãhra), os Wehêteroa-porã. Nesse lugar, 
as mulheres param para reparar suas flautas com novas folhas 
de japiim (Yõso pũri) e preparar-se para chegar à Corredeira de 
Aracapá. Entre Japiim-ponta e a Aracapá, as mulheres param em 
vários outros lugares, sem que Ʉmʉkoho mahsʉ consiga tomar-
lhes as flautas. 

Ʉmʉkoho mahsʉ chegou nesse local (Aracapá) antes delas e 
decidiu, então, preparar uma armadilha para impedir a fuga 
das mulheres. Com seu pensamento, ele cercou um lugar no 
rio bloqueando qualquer passagem possível rio abaixo. Para 
isso, usou talas de jupati (wahtayõ pihrĩ). Só que as talas usa-
das por Ʉmʉkoho mahsʉ eram invisíveis e o pari (imisa)3 que 

1	 Uma pequena árvore cujo fruto é vermelho, que serve de alimento tanto para pessoas quanto para as aves. É 
uma frutinha deliciosa que se come com o beiju. Seu nome verdadeiro é miriã-yõo (árvore das flautas paxiúba).

2	 Hoje em dia essa corredeira é conhecida como Muruntiga, “branco” em língua geral. Acontece que a tradução 
da palavra dessana buhtio, que em tukano seria ehûpu-teho, “pequiá”. Então seria “corredeira de pequiá”.	

3	 Esteira feita a partir de talas de jupati. Muito usada para cercar e capturar os peixes na boca do igarapé com a 
finalidade de tinguijar (puase).	

foi feito com elas era duro como o mármore. Esse lugar ficou 
conhecido pelo nome Tõ’oka-paa, “laje do lugar do flagrante”, 
pois ali as mulheres foram surpreendidas por Ʉmʉkoho mahsʉ. 

Elas caíram na armadilha e foram pegas de surpresa. Tentaram 
ainda abrir uma brecha no pari, urinando à força sobre ele, para 
poder fugir com as flautas. Finalmente foram capturadas e, de-
sesperadas, esconderam as flautas em suas vaginas. Nesse lugar, 
as mulheres se dispersaram. A mais nova delas foi a primeira a 
ser agarrada e violentada pelo irmão. Isso aconteceu no lugar 
atualmente conhecido pelo nome de o’sara, “lugar do barulho 
do coito”. A mais velha fugiu rio acima, alcançando sẽ’â-poewa 
(a corredeira da piaba). Ali ela foi violentada pelo irmão. Por 
isso, o lugar ficou conhecido como wãkirĩ-tʉrʉ, “barranco da ex-
citação”.

Dessa forma, Ʉmʉkoho mahsʉ perdeu seus instrumentos, que 
ficaram no corpo das mulheres. Depois disso, as três mulhe-
res se encontraram novamente no lugar onde haviam sido sur-
preendidas, em tõ’oka-paa. Elas conversaram entre si:

– Nós mesmas que começamos tudo isso. Somos culpadas. 

Mas a irmã mais velha não conseguia aceitar a violência do ir-
mão. E disse:

– Eu não vou considerá-lo mais como meu irmão. E partiu para 
amoa-koo, que fica acima da cidade colombiana de Mitu. Seu 
nome passou, então, a ser Amô. Mas suas irmãs não concorda-
ram e disseram:

– Ele ainda será nosso irmão. Vamos continuar o caminho. 
Vamos tecer roupas e fazer terçado, machados e outras 
ferramentas para mandar para o nosso irmão. E foram na 
direção do Sul. Elas ficaram conhecidas pelo nome Su’ti 
mahsã numia  (mulheres que detêm técnica de produzir 
roupas). Outras mulheres que elas haviam criado em dife-
rentes lugares voltaram a ser árvores, yukʉ mahsa numia, 
“mulheres árvores”. 
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Assim, continuaram nessa terra somente os homens: Ʉmʉ-
koho mahsʉ, seu filho e Yepa-mahsʉ. O Yepa-mahsʉ conti-
nuava morando em nukũpoari wi’i, a casa de areia localizada 
no Igarapé Bʉkʉya, no Rio Tiquié. Mas de lá, com seu pensa-
mento, via tudo o que acontecia com Ʉmʉkoho mahsʉ e seus 
filhos. Embora as flautas tenham sido perdidas, a força da 
vida de seu som permaneceu naqueles lugares onde as mu-
lheres haviam feito suas festas durante a fuga.
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CADERNO DE IMAGENS
PREPARATIVOS NO NEAI/UFAM SIMPÓSIO DE KUMUÃ São Gabriel da Cachoeira, agosto de 2015
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FORMAÇÃO E TRAJETÓRIA  
DOS ESPECIALISTAS

A formação clássica dos especialistas 
Yepamahsã – yai, kumu, baya–, a exem-
plo de outros grupos indígenas amazô-
nicos, passa, antes de qualquer coisa, 
pelo investimento no corpo: o aprendiz 
é antes submetido à limpeza estomacal 
com a ingestão de plantas eméticas, ao 
uso do kahpi (ayahuasca) e wiõ (rapé 
de paricá) para os primeiros contatos 
com as entidades waimahsã, à absti-
nência sexual e alimentar, a inspiração 
de pimenta para limpeza corporal, o 
isolamento da vida social etc. 

O cuidado dos pais para garantir a integridade física e psíquica da 
criança começava desde a gestação daqueles que eram escolhidos 
pelos especialistas, depois de uma visão ou intuição sobre o po-
tencial futuro da criança. Alimentos à base de carne, sobretudo na 
forma assada, de peixes grandes e gordurosos compunham o rol 
das restrições alimentares que os pais deveriam obedecer. Todo 
cuidado era necessário porque a alimentação da mãe poderia afe-
tar a formação da criança e comprometer seu desenvolvimento de 
futuro especialista. 

No momento do nascimento, colocava-se wiõ peosé (rapé de pa-
ricá) no umbigo da criança, logo após o corte do cordão umbilical. 
Os pais deveriam praticar a dieta alimentar e abstenção sexual e a 
criança deveria se alimentar corretamente. Sua primeira alimenta-
ção era cercada de cuidados e muito bahsese de assepsia alimen-
tar (Baase bahse ekase). 

Durante a fase de crescimento, a criança era mantida sob dieta 
alimentar e ainda submetida a sessões de limpeza estomacal (vô-
mitos diários, induzidos por bebidas especiais), banhos matinais, 
ingestão de sumo de pimenta etc. Durante esse tempo, a criança 
ouvia pequenos kihti sobre a origem do mundo e dos humanos; 
ouvia sobre o sistema hierárquico e outros sobre comportamen-
tos e valores morais; aprendia os primeiros discursos de bahsese, 
certas técnicas de pesca e de caça e a elaboração de artefatos, 
seguido das etiquetas necessárias. 

Cada momento do desenvolvimento da criança, seja físico, psí-
quico, intelectual, moral ou social, era acompanhado com espe-
cial atenção por um especialista. A inserção na vida adulta era, 
inicialmente, marcada pela reafirmação do heri-porã, isso é, a 
recolocação do nome da pessoa na estrutura sociocosmológica, 
permitindo-lhe, a partir daí, a participação nas cerimônias com o 
instrumento miriã jurupari e a ingestão de kahpi.
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O período mais apropriado para a formação de yai, kumu e baya 
(wiõpeose) é o tempo de aparecimento das frutas silvestres (Yu-
kʉdʉhka), especialmente de ne´em (buriti), kerõ ( jatobá) mihpi 
e (açaí). Tudo isso acontece durante a estação de Ayã (jararaca), 
momento de intensa circulação de waimahsã. Por isso, essa é 
uma oportunidade para o aprendizado e para os primeiros conta-
tos com esses seres. 

 Essa intensa circulação de waimahsã é o tempo de maior apreen-
são para os humanos, pois é um período que ocorre mais surtos 
de doenças, mais picadas de cobras venenosas e acidentes fatais. 
Isso, aos olhos dos especialistas, é provocado pelos waimahsã 
que passam ceifando as vidas humanas como cobrança pelo usu-
fruto dos recursos naturais, dos quais são donos. 

Entretanto, nem todos os waimahsã são ceifadores de vidas hu-
manas. Existem aqueles que orientam os humanos a tomarem 
certos cuidados e a se precaverem dos ataques dos mais revol-
tados. São Meremahsã, Uhsemahsã, Karemahsã, dentre outros, 
que passam pouco antes dos mais revoltados dando dicas de bah-
sese, wetidarese e/ou sugestões de diálogos. 

O especialista formador faz os aprendizes se conectarem com es-
tes waimahsã bons e ruins por meio de wiõ (rapé de pó de pari-
cá) próprio para esta finalidade, que pode durar três ou quatro 
meses. Para isso, os aprendizes começam o período específico 
de formação com dieta alimentar restrita, isolamento e absten-
ção sexual, acompanhados apenas do especialista formador e da 
provedora de alimentos, uma senhora que passou da menopausa. 
Durante a formação, os aprendizes são conectados pelo especia-
lista formador nas casas de waimahsã de uhtãwiseri (montanhas), 
nukuwiseri (florestas), pasiwiseri (casas de tipos de tabatinga) 
para interagir e aprender com eles. Juntos com os donos desses 
lugares/casas, os formandos aprendem a decifrar os sonhos, a 
prever surtos de doenças, a formular os bahsese, a cantar bahsa-
mori, as técnicas de diagnósticos de doenças, as fórmulas de cura 
e o uso de plantas medicinais.

Na conclusão da formação, os neófitos efetuam bahsese de weti-
darese, wiiseri bahse kamotase (wetidarero de proteção de casa), 
e também orientam sobre os cuidados a serem adotados contra 
picada de cobras e doenças. É um período de prova e de teste 
final, última fase da formação de especialista, tudo sob a super-

Depois de passar por essa iniciação, o jovem encontrava-se, então, 
apto à formação numa das três especialidades. Para isso, ele era sub-
metido a uma sessão de ingestão de wai-ka kahpi, um tipo especial de 
kahpi utilizado para essa finalidade. Se, nesse momento e sob efeito 
da bebida, o jovem fosse tomado por uma visão em que lhe apare-
cesse o ahkopa (recipiente com água), a cuia vahtoro ou as quatro 
folhas, indicando as janelas do universo shope que correspondem 
às direções Norte, Sul, Leste e Oeste, era um indicativo de que teria 
habilidade para ser um yai. Se, no entanto, tivesse a visão do patú-
-vahro (cuia com ipadu), do murorõ (cigarro) e do breu, o aprendiz 
seria um futuro kumu. Por fim, se sua visão revelasse o mahãpoari, 
diadema ritual, o maracá nhassã e o haunpu, bastão de ritmo, seu 
talento seria revelado para o papel de baya. Acontecia, porém, de o 
jovem iniciante não ter a visão de nenhum desses símbolos, sendo 
dispensado de todo o resto da formação de especialista.

             

Se tivesse, porém, uma das visões, a partir daí começava a formação 
específica para ser um yai, kumu ou baya. Nesse período, que durava 
cerca de um ano, seguia as instruções, provações e práticas especiais 
sob o monitoramento de um yai especializado nessa função de “trei-
namento”. A formação inicial dos especialistas começa na estação 
Yamiã. Na etapa de conclusão, ocorre o wiõ peose, que se refere ao 
período mais decisivo, pois era quando os aprendizes ficavam em 
isolamento completo e sob dieta mais rígida (betise). O encerramen-
to da formação correspondia à constelação Ayã. 
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visão de formadores e waimahsã com os quais aprenderam. Con-
cluída a formação, os novos especialistas passam por bahsekase, 
onde é feito assepsia de todo o alimento, tal qual para a primeira 
alimentação da criança. Passada a fase, ficam aptos a exercer o 
papel de yai, kumu ou baya.

Além das clássicas e admiradas funções de yai, kumu e baya 
existe também aquela do sakaka. Pouco valorizada na dinâmica 
da estrutura social tukano, por não ter como finalidade a co-
municação com os waimahsã, sakaka é uma habilidade restrita 
e secreta, adquirida pelo indivíduo a partir do uso repetido e 
constante de plantas atrativas de peixes. O sakaka tem a capaci-
dade de se transformar (entenda-se, usar a roupa de) em sucuri, 
a cobra-grande, e aventurar-se pelas casas das cobras, seja para 
contrair a habilidade delas de captura dos peixes para alimenta-
ção, seja para seu divertimento.

A continuidade da formação incluía ainda o controle do desejo 
sexual, do seu apetite, exigia a obediência de prescrições ali-
mentares, o cuidado com o preparo do alimento e ainda mo-
mentos de isolamento social, exclusão das atividades de caça, 
pesca e demais afazeres cotidianos. Tendo passado todas as 
etapas, o jovem se tornava especialista em uma das especiali-
dades acima citadas. 

O bahsese é uma prática muito especial, adquirida por algumas 
poucas pessoas e exigindo conhecimentos específicos, habilida-
des e investimentos sistemáticos e duradouros, durante toda a 
vida. Yai, kumu ou baya são pessoas especializadas na comuni-
cação com os diferentes tipos de sujeitos e que atuam de modo 
complementar no tratamento das doenças.

Os três possuem a mesma base geral de conhecimentos, diferen-
ciando-se apenas em suas especializações, na opção de forma-
ção. Mesmo assim, eles atuam de modo complementar em suas 
ações de cura: o yai tem a capacidade de diagnosticar doenças, 
seja por meio do olhar perscrutador ou aspergindo água, a par-
tir de folhas imersas, diretamente sobre o paciente. O kumu de-
dica-se aos cuidados com o paciente que foi diagnosticado pelo 
yai, por meio do uso exclusivo do bahsese e da prescrição de 
plantas medicinais para o tratamento. O baya, além de realizar 
o bahsese, é um mestre condutor de cerimônias, tocando, can-
tando e dinamizando os rituais. 

O papel central de um desses especialistas é o de manter um 
diálogo constante com os waimahsã, a fim de assegurar a or-
dem e equilíbrio do cosmos, do ambiente e da vida social. É im-
portante frisar, novamente, que os waimahsã são os detentores 
originários dos conhecimentos sobre bahsese e bahsamori. Por 
isso, a comunicação entre eles e os especialistas humanos assu-
me uma importância fundamental, seja na aquisição e circula-
ção de conhecimentos, seja na formação de novos especialistas. 
Assim, os sistemas de saberes dos waimahsã são a fonte primá-
ria. Isso é, o conhecimento dos humanos é do tipo de segunda 
ordem, oriundo dos waimahsã, uma vez que Yepaoãkʉ e Yepalio 
transmitiram seus ensinamentos diretamente a eles, de quem 
os humanos são descendentes. 

As categorias de kumu e baya ficaram escassas e a especialidade 
de yai praticamente foi extinta em todo o noroeste amazônico 
brasileiro. Os kumuã ainda existem, mas são poucos e tiveram 
sua formação antes do alcance em suas comunidades pelos mis-
sionários. A maioria, porém, foi atingida em algum momento de 
sua preparação, sendo forçada a frequentar a escola aí instalada, 
como foi o caso dos kumuã Ovídio Lemos Barreto e Luciano Re-
zende Barreto (conf. trajetória a seguir). 

Em decorrência da formação escolar instituída pela missão sa-
lesiana, a formação clássica dos especialistas passou a se modi-
ficar. Na região brasileira de ocupação Tukano não existem mais 
os yaiwa. Os poucos kumuã que restaram se veem forçados a 
cumprir o papel daqueles, efetuando assim uma dupla função no 
sistema de comunicação extra-humano e de cura, diagnostican-
do as doenças e realizando os bahsese. Nesse contexto surgiu a 
categoria de um novo especialista que realiza o bahsese através 
do tabaco: o bahsegʉ (no plural bahserã). Diferentemente dos 
especialistas clássicos, ele não teve, ao longo de sua formação, 
acesso ao domínio dos waimahsã, que são os detentores primá-
rios dos conhecimentos. Assim, o bahsegʉ se sente em constan-
te processo de formação e seu domínio de atuação se restringe 
à esfera doméstica: parto e nascimento, resguardo e primeiro 
banho pós-parto, nominação, assepsia de alimentos da criança 
e do pós-parto. 
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O bahsegʉ tem sob seu cuidado e atenção:

 1) as situações da vida menos perigosas, como as feridas (pro-
vocadas por acidentes) e ferimentos (provocados por consumo 
alimentar inadequeado); 

2) as doatise (doenças) provocadas por picadas de animais peço-
nhentos ou venenosos, tais como tucandeira, aranha, escorpião, 
vespa, arraia, jararaca; e 

3) aquelas doenças consideradas relativamente menos graves, tais 
como gripes, diarreias, dores de cabeça, tumores/furúnculos, 
conjuntivites, reumatismos.

Omerõ

Omerõ está intimamente relacionado ao conjunto dos bah-
sese e aos modos de ação dos especialistas Yepamahsã, o 
kumu, o yaí, o baya e o bahsegʉ. Omerõ diz respeito à força 
do pensamento, da intuição, isto é, à força que o especia-
lista mantém no seu corpo para então lançar na forma do 
bahsese. A origem dessa força está diretamente vinculada a 
Buhpó, sendo ele o próprio omerõ. Desse modo, essa força 
existe desde a origem dos Yepamahsã, contada no conjunto 
dos kihti ukũse. A potência do omerõ está relacionada ao 
ato de realizar o heriporã bahsese, que consiste na comu-
nicação do especialista com Yepaoãkʉ para que seja atri-
buído um nome a uma criança. Este nome é extraído de 
um repertório conhecido e fechado, que por sua vez vai 
ser dado de acordo com as potencialidades e característi-
cas inerentes à criança (calma, agitada, birrenta...), sendo 
anunciado por Yepaoãkʉ ao especialista. No ato de heri-
porã bahsese, a criança não só está interligada à estrutura 
cosmológica, como também adquire o seu omerõ, que por 
sua vez é um fragmento do omerõ do próprio Yepaoãkʉ.  
O nome também possibilita que uma pessoa Yepamahsã in-
teraja com os waimahsã e também com os demais grupos e 
pessoas da ordem social, os mahsã. 
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Assim, o nome dado a partir do heriporã bahsese é o pró-
prio omerõ. 

O omerõ é também, a força que se localiza na “porta da 
boca” do especialista, que, no ato de sua utilização, por 
meio das narrativas míticas e dos diálogos formais (muru-
pu ukũse), adquire os atributos de cura e de comunicação 
com os waimahsã. Desse modo, o kumu direciona sua fala 
de bahsero, contendo o omerõ, em direção a um recipien-
te, com alimento ou água, e o oferece ao paciente. Para o 
uso dessa força, no entanto, é necessário que o especialista 
se submeta a uma série de comportamentos e interdições, 
conhecidas como betise, caso contrário o omerõ não será 
mantido ou veiculado pela sua boca e sua língua. Quando 
morre uma pessoa, seu omerõ também parte para a mora-
da final, a casa de Yepa Bahuari mahsã.
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Formação e trajetória do kumu Ovídio Barreto 

Eu nasci em 1939, na comunidade de Caira, quase na cabeceira 
do Rio Tiquié. O lugar atualmente é chamado de Fronteira, por-
que faz divisão territorial entre Brasil e Colômbia. Meu nome em 
Tukano é Kumarõ. Meu pai se chamava Huremiri e foi batizado 
com o nome de Ponciano pelos padres Salesianos. Minha mãe era 
Tuyuca, chamava-se Serã e foi batizada de Maria pelos missioná-
rios depois que chegaram à região. Eu tive mais dois irmãos, o 
Doé, batizados de José Maria e Marcelino. No primeiro momento, 
eu e Doé fomos os escolhidos para sermos futuros yai, kumu ou 
baya. Desde a gestação, meu pai e minha mãe tiveram que se 
cuidar muito e evitar vários tipos de alimento, como comida assa-
da, peixes gordurosos, peixes pescados com timbó, caça morta 
com nimá (curare) etc. Minha mãe tinha mais responsabilidade 
em comer alimentos mais selecionados, seguindo a orientação 
do yai, que era seu pai. Todo cuidado era necessário porque a 
alimentação dela poderia afetar minha formação durante a gesta-
ção e comprometer meu desenvolvimento físico e psíquico. Para 
meu irmão José Maria, minha mãe teve os mesmos cuidados com 
alimentação e abstenção sexual durante um bom período. José 
Maria, mais tarde, foi se aventurar na Colômbia e lá acabou fale-
cendo. Com meu irmão Marcelino, o caçula, não houve tanta de-
dicação e cuidado, porque já havia a influência muito forte dos 
padres, que falavam que nossas coisas eram do diabo e que todos 
iríamos para o inferno se continuássemos a praticar aqueles cui-
dados. Mas meu pai planejava submetê-lo à formação depois de 
nós. O que aconteceu comigo e com meu irmão José Maria é que, 
quando nós nascemos, no momento do corte do cordão umbili-
cal, foi colocado wiõ como remédio para curar o corte do cordão. 
Isso chamamos de wiõ peose, ou seja, aplicação de rapé para se 
tornar futuramente um especialista yai, kumu ou baya. Isso exigia 
todo cuidado dos nossos pais com a gente. Primeiro, eles tinham 
que praticar dieta alimentar e abstenção sexual e depois cuidar 
de nossa alimentação. Nossos pais não podiam nos dar de comer 
peixes grandes e gordurosos, peixes e caça assada, comida quen-
te etc. Foi assim até meus 10 anos, mais ou menos. Entretanto, 

apesar de estar sob todos os cuidados, aconteceu que, antes da 
minha primeira etapa de formação, em que eu e meu irmão ía-
mos participar da festa de inserção para formação especifica de 
yai, kumu ou baya, eu tive uma tentação que mudou toda minha 
vida. O velho Marcelino, pai do jovem Joaquim Barbosa do povo 
Yepamahsã, que morava no Igarapé Onça, chegou em casa para 
nos visitar e tinha trazido com ele carne de paca moqueada. Com 
a chegada do seu Marcelino, meu pai Ponciano acabou não indo 
pescar, consequentemente faltou comida certa para minha dieta. 
Minha mãe preparou a paca moqueada para todos comerem, 
mas eu não podia comer, pois eu estava sob restrição alimentar. 
Na hora da refeição, ninguém me convidou, fiquei num canto da 
casa observando todos comerem e comecei a chorar muito. No 
primeiro momento, todos sabiam que eu não podia comer aquela 
carne de paca, entretanto em determinado momento, meu pai 
ficou com tanta pena de mim, e mesmo contra a vontade de to-
dos, me deu um pedaço da caça. Eu comi, mas na mesma hora 
senti um estrondo no meu ouvido. Fiquei paralisado, fui socorri-
do pela minha mãe e ouvi todos dizerem que eu tinha me preju-
dicado, que minha formação estava comprometida. A partir des-
se momento, instalou-se no meu ouvido um som ensurdecedor a 
todo tempo, era sinal de que o witondá que tinham colocado na 
minha memória havia queimado. Witondá funciona como um pe-
queno cérebro de armazenamento e de memorização de conhe-
cimentos kihti ukũse, bahsese e bahsamori que era colocado pelo 
yai durante uma sessão especial de kahpi nos futuros especialis-
tas. Com o tempo, eu fui ficando amarelo, raquítico e babava 
muito durante a noite. Os dias foram passando e todos os espe-
cialistas, vendo meu destino se arruinar, começaram a fazer bah-
sese, mas ninguém conseguia me curar. Minha saúde piorava e, 
para completar, eu comecei a sentir um cheiro muito bom de ter-
ra e comecei a comer terra todos os dias. Com isso minha barriga 
crescia. Algum tempo depois, minha mãe, vendo minha saúde 
piorar, pediu ao meu pai, que era yai, fazer sessão de bahsese de 
retirada de witondá. Antes de atender ao pedido da minha mãe, 
meu pai lamentou muito e se sentiu culpado, pois era um final 
triste para mim e o sonho de ser yai estava comprometido. De-
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pois de retirar o witondá, meu pai me mostrou sua condição, es-
tava todo queimado. Depois disso, eu comecei a melhorar e parei 
de comer terra, porém minha barriga continuava grande. Nessa 
época, os missionários já tinham se instalado em Pari-Cachoeira 
e as festas de santos já faziam parte do calendário do povo do Rio 
Tiquié. Quando chegou o tempo de Páscoa nós fomos para a sede 
da missão. Nessa ocasião minha mãe levou-me ao hospital da 
missão e lá encontramos a irmã Catarina, que falava tukano. 
Quando ela me viu, logo disse que eu estava com muito verme e 
me submeteu ao tratamento. Depois de passar pelo hospital me-
lhorei de saúde, mas perdi a oportunidade de me tornar um yai, 
kumu ou baya. Muito tempo depois, quando eu já estava quase 
adulto, meu avô, pai da minha mãe, seu Manoel, fez bahsese de 
reparação, bahsese de desenvolvimento da capacidade de me-
morização à base de cigarro. Junto com isso, eu tomei wai kahpi 
(kahpi próprio para a formação de especialistas), ao mesmo tem-
po, me cuidei com a limpeza estomacal, dieta, abstenção sexual, 
aspiração de pimenta pelo nariz e dieta alimentar por um bom 
período. Depois casei com a Ercília Lima, uma Tuyuca de um sib 
importante. Hoje, o que detenho como kihti ukũse, bahsese e 
bahsamori é desse esforço, eu não sei tudo, mas sei o essencial. 
Meu pai morreu no ano de 1984, foi quando eu assumi o papel de 
kumu. A primeira mulher em quem eu fiz bahsese foi a minha 
irmã Maristela, quando ela estava grávida e quando ela ganhou 
bebê. Depois disso, comecei a fazer bahsese para todos que me 
procuravam para a cura de doenças. Além dessa prática de cura, 
eu repasso todos os conhecimentos para meus filhos, pois eles 
futuramente serão meus substitutos e repassarão para seus fi-
lhos. Como não sei tudo sobre bahsese, todos os dias aprendo 
mais com os outros kumuã, sejam Tukano, Desana ou Tuyuca. 
Hoje em dia, nem todas as doenças são curáveis com bahsese. 
Aqui na cidade de Manaus, por exemplo, existem doenças que 
podem ser tratadas com bahsese, mas muitas outras são tratadas 
exclusivamente pelos médicos. Outra coisa importante é que nós, 
atualmente, estamos sempre viajando para lugares diferentes e 
com isso somos contaminados por várias doenças que não conhe-
cemos. Isso exige de nós, kumuã, estarmos aprendendo sempre e 

estarmos atentos ao que passamos a comer, a usar e a saber onde 
estamos circulando. Tudo isso afeta nossa vida e nossa saúde. 
Isso exige do kumu uma nova forma de bahsese, levando em con-
ta essa nova realidade. Por exemplo, hoje em dia é necessário 
incluir, na assepsia de alimentos, arroz, feijão, carne de boi, gali-
nha, verdura, pão, açúcar, café etc. A forma de bahsese do tipo 
wetidarese (comunicação com os waimahsã) também pode mu-
dar, pois um dia desses, num período de Natal, eu estive obser-
vando a árvore que ergueram no centro da cidade. Essa árvore 
tinha muitas luzes, muitas estrelas e muito brilho com cores dife-
rentes, vermelho, branca, amarelo e verde. Com seu brilho e luz, 
a árvore contagiava e atraía as pessoas que passavam por perto. 
Elas pareciam esquecer de seus problemas, de seus inimigos e 
eram tomadas pela alegria e sorrisos. Todos ali pareciam encan-
tados com a árvore. Isso me fez pensar no bahsese de wetidarese, 
pois a “capacidade” da árvore de atrair e encantar as pessoas é a 
mesma fórmula que usamos para fazer bahsese de wetidarese 
quando visitamos nossos cunhados ou para nos proteger dos po-
tencias agressores e dos inimigos. Invocamos o brilho das estre-
las da luz do sol... falamos sobre as cores branca, vermelha, ver-
de... e assim podemos fazer a pessoa encantadora e portadora de 
alegria, tal como a árvore de Natal é o princípio básico. Portanto, 
é possível fazer bahsese de wetidarese a partir das qualidades de 
uma árvore de Natal. Assim pode ser também para outras coisas. 
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Formação e trajetória do kumu Luciano  
Rezende Barreto 

Nascido na Aldeia São Domingos Sávio, Alto Rio Tiquié, Municí-
pio de São Gabriel da Cachoeira, no ano de 1941, Luciano Borges 
Barreto, Yúpuri Sararó Búbera Põra, filho de Kuriano Yaí (Tukano) 
e Luiza Borges (Tuyuka). Entre os anos de 1952 e 1960, estudou 
no Colégio da Missão Salesiana de Parí-Cachoeira, onde concluiu 
o 5º ano primário, que corresponde hoje à primeira fase do En-
sino Fundamental. 

Tempos depois, devido às discordâncias na família, que não acei-
tava a proposta de ele se tornar salesiano de Dom Bosco, Luciano 
resolveu aventurar-se no território colombiano para trabalhar 
como seringueiro junto ao seu tio Javier Sierra, Tukano Ʉremiri 
Sararó. Esse novo trânsito fez com que Luciano permanecesse na 
Colômbia por quase 30 anos, pois além de seringalista, trabalhou 
ainda como coletor de coca no território colombiano. De modo 
que, inicialmente, trabalhou com seu tio Javier Sierra, posterior-
mente, além de mais seis jovens indígenas, trabalhou com uma 
colombiana de nome Otília Rodrigues. 

A permanência no território colombiano e a convivência com di-
ferentes grupos indígenas fizeram de Luciano um poliglota, pois 
além das línguas tukano, português e espanhol, aprendeu com 
fluência o tuyuca, makuna, barassana, hupda, siriano, carapana, 
cubeo, pirata-puia, waguenhara. 

Para Luciano interessava a vida presente, sem discriminação. Parti-
cipava das cerimônias promovidas pelos indígenas onde quer que 
estivesse, quase sempre com danças e bebidas fermentadas como 
caxiri. Em certo momento, sob o comando e ordem de seus tios 
Tukano Ʉremiri Sararó Javier Sierra e Marcos Sierra, experimentou 
o kahpi ou way kahpí (ayahuaska) e o hiõ e karséri hiõ (Pariká).

Depois de um tempo, seus pais, Mandu Kuriano e Luiza Borges, 
foram à Colômbia levando a jovem Tuyuka Maria Clélia Rezende, 
que seria então sua esposa. A nova vida de casado de Luciano 
passou a exigir novos rumos e responsabilidades. Luciano já esta-

va com mais de 30 anos quando se casou com Maria Clélia e isso 
exigiu maior atenção aos conhecimentos yepamahsã, especifica-
mente os bahsese. Foi então em busca da orientação de seu pai, 
renomado yai que, percebendo as dificuldades do primogênito 
José em assimilar seus notórios saberes, investiu em Luciano. 

Apesar de conhecedor do bahsese, Mandu Kuriano não o prati-
cava. Sua especialidade e função maior eram de renomado bayá 
com domínio em usétisse e bahsamori. Desse modo, encontrou 
no dom e interesse revelados por seu Luciano as condições ne-
cessárias para transmitir seus saberes e assim o fez. Com cautela 
e atenção redobrada às regras e etiquetas que aqueles ensina-
mentos exigiam, Kuriano depositou em seu filho mais novo Lu-
ciano o legado de seus ancestrais saberes. Regras e etiquetas 
que colocavam de imediato em delicada situação, pois, de acor-
do com a própria tradição, aqueles ensinamentos deveriam ser 
repassados ao primogênito José e não a Luciano. Com maestria 
e prudência, Kuriano, pouco a pouco e secretamente, repassou 
a Luciano os conhecimentos necessários para o ofício de kumu e 
tudo ficou mais fácil com a morte prematura de José. Assim, ao 
se aproximar de Luciano, Kuriano foi cada vez mais constatando 
o dom de seu filho e encontrando conforto em sua decisão de 
transmitir a ele seus saberes.

Hoje Luciano é kumu, detentor de notórios saberes tukano asso-
ciados às práticas do bahsese, bahsamori, Ukῦse, Mʉrõpʉ uséti-
se, kihti e afirma que o aprendizado ou aquisição dos saberes tu-
kano depende mais da vocação da pessoa. Afirma também que, 
mesmo que a transmissão de conhecimentos tukano seja feita 
na íntegra, se o aprendiz não possuir o dom “nunca vai pegar”. 
A biografia de seu irmão José, que nunca praticou o bahsese, é 
uma demonstração cabal para seu argumento.

Além de kumu, Luciano é também um importante hugū (aquele 
que tem capacidade de sucção das doenças) e seu agencia-
mento do bahsese tem importância nessa prática. Luciano é 
um dos grandes barsegʉ do Alto Rio Negro, reconhecido por 
indígenas e não indígenas que o procuram e confiam em suas 
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práticas. Ele entende que suas intervenções podem ser mi-
nistradas em conjunto com as práticas da medicina ocidental, 
sem prejuízos para o paciente. Ele entende que o ofício de 
kumu não deve ser cobrado em espécie, mas o paciente volun-
tariamente pode dar alguma recompensa ao especialista. Isso 
é importante, porque põe em questão o valor do bahsese.

Formação e trajetória de João Kennedy Buú 

Nasci no dia 8 de junho de 1978, época em que meu pai era 
professor na comunidade Caíra. Minha mãe, Tuyuka de Puerto 
Colombia, estava grávida e eu nasci onde moravam os meus 
avós maternos. Eles eram grandes bayaroa e kumuã, curandei-
ros que fizeram os benzimentos quando cheguei a esse mun-
do. Eles conheciam bem a história da linhagem, dos Buberá 
Porã, grupo yepamahsã que eu faço parte. Minha mãe fala que 
quando eu nasci os velhos ficaram felizes, começaram a fumar 
cigarro, já sabiam quem era eu. Eu tinha que descer e receber 
o nome Buu que era do nosso avô quando morava na comuni-
dade de Uaípiri, acima de Ipanoré. Então eles me deram esse 
nome. Como eu era o primeiro filho, benzeram bem, dizendo 
que eu era o neto que fazia arte das linhagens de yai, onça, ou 
podemos dizer também xamãs. 

Eles fizeram benzimentos para a minha chegada, para todas as 
minhas alimentações, para as relações que eu ia lidar e desen-
volver com o tempo. Os meus avós cuidaram de mim. Fizeram 
bahsese dos alimentos, das frutas silvestres, das frutas plan-
tadas, dos peixes, tanto peixes de espora, peixes de escama, 
peixes lisos, todo tipo de peixe dos rios pretos e dos rios bran-
cos. Tudo isso foi feito. Também foram feitos os bahsese para 
animais terrestres e também animais que voam; para os que 
são da casa, como tucano, arara, mutum, esses tipos de ani-
mais. Em relação à água todos os alimentos foram preparados, 
assim como o bahsero, colocando como seriam os tabacos de 

benzimento. Conhecimentos já me foram oferecidos. Tabaco, 
ayahuasca, rapé, todos os conhecimentos foram repassados 
pela linhagem que eu vim. Segundo minha finada mãe, um dia 
isso foi colocado no meu umbigo. Estava com sangue ainda, 
como foi sarando e já foi entrando na minha circulação sanguí-
nea, isso se desenvolveria de acordo com o meu crescimento. 
E realmente foi, mas os meus avos morreram naquela época 
de rigorosa repressão salesiana. Alguns velhos não orientaram 
muito bem a alimentação que eu estava destinado a seguir. 

Depois que eu nasci, meu pai terminou as aulas e voltamos 
para a nossa comunidade de São Domingo Sávio, no Rio Ti-
quié, acima de Pari Cachoeira. Lá eu cresci. Quando pequeno, 
à noite, eu passava a ter coisas, para mim era pesadelo, na-
quela época eu não conhecia e também não falava. Só me sen-
tia sozinho. No meu sonho, vinham umas cores verde, laranja, 
amarela, invisível como se fosse um lençol ou uns panos vindo 
voando em minha direção querendo me pegar. Eu começava a 
correr e a fugir e acordava assustado. Eu deveria ter uns nove 
anos quando meus pais foram para a comunidade São Pedro, 
aldeia Tuyuka no Rio Tiquié. Minha tia Leda era nova e ficou de 
cuidar de nós na comunidade. Foi o dia em que nós assamos 
as batatas e nesta noite tive a mesma visão. Quando dormia, 
vinham já essas nuvens, esse ar mesmo me transformando, 
querendo me pegar, correr, correr e eu estava cansado.

Quando eu nasci, eu fui benzido bem, queriam (os velhos) que 
eu desse continuidade (aos conhecimentos) e no momento exa-
to eu iria encontrar o caminho. Por mais que eu vivesse na ci-
dade, fui crescendo e ouvindo alguém no meu ouvido falando, 
naquela época a gente tinha catequista na nossa comunidade, 
até hoje ainda tem. Falava-se de diabo. Coisa ruim, essas coisas.

Um dia fui morar como a minha tia que trabalhava como em-
pregada doméstica em São Gabriel da Cachoeira. Assim fui 
crescendo. Tínhamos os Hupd’äh e os Maku que trabalhavam 
com a gente. Todos eles falavam que eu era curandeiro, essas 
coisas, brincando, né? Eu andava muito no mato com os filhos 
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dos Hupd’äh e Maku. A gente pegava carangueijo, flechando. 
Isso que eu mais gostava, tanto que eu não ia para a escola. 
Queria andar só no mato, a gente subia, caçava diversas coisas. 
Aprendi com os Hupd’äh e Maku. 

Encontrei com os Hupd’äh, que me viram quando eu era pe-
queno em São Domingo. Encontrei-os em São José do Apa-
poures, em baixo do Rio Traíra, ano passado. Tinha história 
que eu nem lembrava e eles lembravam as coisas que eu fa-
zia, que eu carregava mandioca, fazia beiju, essas coisas e eu 
nem lembrava. Quando eu era pequeno ia visitar meus tios na 
Colômbia, onde eles faziam as grandes danças com Jurupari. 
Minha mãe falava que eu não podia ver aquelas coisas, por-
que eu era filho único e não podia participar, poderia adoe-
cer. Por eu não seguir a regra eu poderia adoecer e morrer.

Um dia, lá em Porto Colômbia, fomos pescar, eu já devia ter 
uns 10 ou 11 anos. A gente levou farinha, beiju para comer, fa-
zer fogo, assar e comer. A gente acabou assando, né? Aí, à noi-
te, eu senti algo forte, de índio vindo me emboscar. Era sonho 
para mim, só que na vida real o pessoal estava dormindo, era 
uma casa tradicional que só tinha duas portas, uma no fundo e 
outra na frente. Minha avó conta que eu pulei da rede, era noi-
te escura, eu pulei e saí correndo. Atrás da casa, era um mato 
fechado grande, falaram que sumi aí, procuraram, chamaram, 
não apareci mais. Mas no meu sonho eu estava enfrentando as 
coisas, fugindo, né? 

Eu devia ter 14 anos quando meu pai me levou para estudar 
em São Gabriel. Nós descemos, todo mundo junto. A mamãe 
estava preocupada, pois como eu estava indo para a cidade, 
poderia acontecer isso de eu sair correndo. 

Nas férias em São Gabriel eu sempre voltava para São Domin-
go. Às vezes eu ia pra Colômbia, lá os velhos falavam: “É, um 
dia nós vamos ver juntos o miriã, fazer isso. Tu és neto disso 
e disso...”. Meus tios falavam que eu tinha que casar com uma 
Tuyuka para dar continuidade (à tradição das trocas matrimo-
niais), uma coisa que eu não segui. 

Quando vivi na cidade,  terminei meu estudo e depois,  de 
1992 a 1998,  fui militar. Naquele tempo, recebi convite 
também dos velhos Yanomami e fui para Maturacá, onde 
passei 36 dias. Nessa passagem eles benzeram todo juru-
pari, apresentando para mim essa linha do miriã. miriã ju-
rupari, onde eles apresentam o mundo dos waimahsã: são 
os waimahsã  das montanhas, do ar, das águas, de todas as 
árvores. São waimahsã, gente, seres invisíveis que pode-
mos dizer, ayahuasca.

Uma das grandes linhas, as que trazem a força dos conheci-
mentos, é a própria planta. Da planta é que são preparados 
o kahpi  (ayahuasca), com diversas linhas de formação. Para 
ser kumu, baya, yai, uma pessoa que vai fazer os mate-
riais, artefatos, especialidades, elas são bahsekahpi. Nes-
sas passagens eles são benzidos e iniciados com o sopro do 
tabaco, e são apresentados para o mundo dos waimahsã, 
eles tocam os instrumentos e o som vai bater nas casas de 
waimahsã. Os seres na casa das montanhas, na casa das 
cachoeiras, na casa das nuvens e assim vai. Eles sabem que 
aquelas pessoas estão sendo apresentadas ao mundo da 
espiritualidade, ao mundo que tem segredos. Eles vão ser 
e fazer parte desse mundo para poder ser o que têm que 
ser: baya, se for neto de baya, mestre em danças rituais. 
Toda formação tukano começa aí.

Essas iniciações são feitas hoje em 30 dias. Antigamente fa-
ziam-se em mais tempo. Onde são cuidados, onde dormem 
pouco, vão tomar banho nos rios duas horas da madrugada, 
fazendo vomitórios. Em alguns povos, eles sobem quatro ho-
ras da manhã. Quando sobe também não pode ficar na beira 
do fogo. Se autorizados eles comem, mas só o necessário, fa-
rinha branca, beiju, tapioquinha preparada por mulheres ido-
sas, que não menstruam mais. São preparados também com 
benzimentos para fumar tabaco. Tabaco ipahdu também são 
benzidos e apresentados para poder escutar, olhar, para eles 
sentirem esse mundo cósmico de comunicação.
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Cidade. Mirações, provações e formação eclética

Passaram os anos, eu fazendo muitas coisas. Fiz curso de Arte 
e me formei como artista plástico em 2007. Aos 25 anos fui 
convidado para falar sobre a origem do povo Tukano aqui em 
Manaus. Nesse encontro estavam os Desana, Tariano, Satere 
Mawé, Tikuna, entre outros. Eu não sei como eu não me lembrei 
das palavras de minha mãe. Ofereceram a bebida, eu peguei e 
bebi. Aí ficou aquela coisa, aí nossa, pensei: “Quero viajar como 
águia”. Eu fechei os olhos, aí já veio as coisas que eu fugia quan-
do criança. Um Desana que estava do meu lado me ofereceu pa-
rika para eu cheirar, dá miração igual ayahuasca. Eu não sabia 
como usar, aí eu fiz de conta que fui mijar e saí. Quando eu saí, 
nossa, ouvi o grito das formigas. Era à noite, mas eu via as for-
migas andando. Fui andando, tinha as árvores que começaram 
a conversar, parecia mulher: 

– Ei, meu neto, porque tu vais embora? Você é bem-vindo 
nessa terra, é sua, não pode fugir... Você é da linha e veio, é 
aguardado.

A árvore me falou, né? Aí eu senti no coração, e ela falou: 

– Me abraça filho. 

Aí eu abracei, era a árvore que eu estava abraçando quando 
me toquei. Veio as mirações: 

– O azulejo tá tudo vivo ó. 

Minha mãe morreu no início de 2009, em seguida eu viajei para 
o Rio de Janeiro, onde fiz grandes apresentações. Fazia amizade, 
eles andavam me levando para lá e para cá. Depois fui para São 
Paulo. A casa onde eu cheguei era cheia de ayahuasca, eu devia 
estar com uns 30 e poucos anos já, não me lembro certo, com 
27 por aí. Perguntaram se eu bebia ayahuasca e comecei a falar 
que os meus avós bebiam, sabiam tudo na prática. Aí me convi-
daram para beber ayahuasca e eu fui lá beber. Esse foi o dia em 
que eu vi muita coisa. Eu tinha que buscar caminhos difíceis de 
aprendizados, que eram os bahsese.

A consciência dos meus ancestrais sempre esteve comigo. Eu 
falava assim: “Se eu tiver que morrer, que eu morra. Mas se 
tiver que passar pelas provas difíceis, eu passarei”. Eu via o 
pessoal me furando, eram seres invisíveis me furando, de lá 
eu ia passando para outras salas de tortura. Tudo isso eu fui 
passando e sempre me transformei em fumaça e no final eu 
chegava à beira do fogo e os índios e as índias lindas e mara-
vilhosas cantando me saudando, que eu estava chegando, eu 
era esperado.

Assim foi indo. Aí eu conversava com os velhos, tinha um velho 
branco caboclo nordestino que falou: 

– Buu, não é por acaso que você apareceu por aqui. Porque 
você pensou em levar sua vida como branco, estudar e levar, 
mas os seus antepassados estão contigo, de toda forma você 
tinha que chegar aqui.

Fui professor de teatro na Associação Comunitária Monte Azul 
em São Paulo, no Ponto de Cultura da rua, com o pessoal de 
família carente da comunidade. Depois fui trabalhar na Asso-
ciação Beneficente com pessoas com necessidades especiais 
e intelectuais, como professor de teatro. Quando fui dar aula, 
resumindo, na linha de estudo da antroposofia Rudolf Steiner, 
lá me apresentaram a um grupo grande, para fazer tecelagem, 
várias coisas para desenvolver, ocupar a mente dos alunos com 
necessidades especiais, e também desenvolver projetos, traba-
lhos com teatro, trabalhava com vozes, massagem, todas as ati-
vidades eu trabalhava.

Aí nesse dia uma enfermeira falou: “A sala é sua, esses alunos, 
tu vais trabalhar com essa professora”.

Foi nesse dia que uma pessoa deficiente se “cagou”, aí ela falou: 

"Professor, ele se cagou." 

Aí eu fui falar para a outra, aí a professora falou:

"Nessa antroposofia não te falaram? O professor mesmo é 
quem lava o cocô." 
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"Nossa", eu falei, "e agora?" 

Ela falou:

"Vai ao armário que tem luva, todas as coisas. Não te orienta-
ram? Você não viu no contrato?"

Eu respondi: 

“Eu não”. 

Naquele momento foi como se o mundo acabasse. Pela cul-
tura tukano, sempre as mulheres cuidam das adolescentes, 
das crianças. O papel do homem nunca foi esse. Aí eu pensei: 
“Nossa, está bom então”.

Em tudo isso, começa a linha de xamanismo, a linha de bahse-
se, da espiritualidade, e também eu não sei como, as palavras 
começaram a surgir.

Comecei a atender o pessoal de classe média e alta também. 
Fui dar palestra na PUC e recebi o e-mail de uma pessoa dizen-
do que queria que eu benzesse o pai dela.

Respondi: "Eu?" 

Ele disse

"É tu. Tu não és índio da Amazônia?" 

Eu disse que era. Aí ele me deu o endereço e eu fui lá, um condomí-
nio de luxo. Eu não sabia essas coisas. Quando eu comecei a beber, 
começou a repercutir o meu nome. Ninguém estava me orientan-
do. As pessoas que bebiam, comecei a entender, não sabiam nada. 
Bebiam ayahuasca simplesmente para fazer limpeza, não tinha nin-
guém assim na frente para falar, orientar a isso e aquilo, de dieta, 
regra, nada. Nessa parte, os velhos falam que eu só não fiquei louco, 
doido, não adoeci, porque quando eu nasci os velhos prepararam 
meu caminho para me proteger de tudo que eu ia passar, eles já 
sabiam que eu não teria do meu lado um velho para me proteger.

Tudo começa aí, a minha linha, toda a orientação que bebi, que 
eu aprendi como conduzir, como curar, proteger. Foi na ayah-

uasca e assim foi. E também comecei a conhecer, depois de al-
gum tempo, os xamãs que trabalham, que diz que são os kumuã 
Akae Saramana. Quando conheci Akae Saramana ele falou: “Ir-
mão, venha aqui em casa”. Fui e participei também, acompanhei 
a formação de xamãs Iancra. Ele é formado na Índia, né? No 
Nepal, onde eles vivem de cura. Conheci também outro xamã, 
Stan. Um dos meus grandes amigos que estudam vivências res-
gates nas montanhas, onde eu recebi também orientações.  
Ele é descendente de índios do Wakaie, ele é Tupinambá.

E toda vez quando eu preciso de orientação hoje, se eu beber 
sozinho, eu peço e eles vêm me falar, assim foi em São Paulo. 
Eu também estava participando de uma roda de fogo de um 
amigo. Eu que quis e assim seja. Como eu sou católico, eu pen-
sava em Deus também. Ele que me ajudou. É o avô do universo 
de meus ancestrais. Meus ancestrais me auxiliam e me guiam 
e graças a eles eu faço meu caminho, sem eles eu não teria 
capacidade e condições de fazer as mutações dos animais, a 
águia em que me transformo.

 

Caminhos dos Waimahsã

Em 2014, eu e meu pai fomos ao Rio Apaporis para benzer 
sobre a minha vida, sobre a minha estrutura, sobre banco es-
piritual. Nós viajamos pelo Rio Apaporis e chegamos à comu-
nidade dos Tuyuka onde encontrei o senhor Arturo do povo 
“Jarruana”. Depois de um tempo, tive a oportunidade de con-
versar com ele. Antes conversei com o kumu e os benzedores, 
que moravam lá. Todos Tuyuka. O curandeiro da comunidade, 
Maximiliano, me indicou conversar com o senhor Arturo, gran-
de xamã e conhecedor. Ele é ao mesmo tempo uma pessoa 
perigosa que também tem os dados das magias negras. Fui 
andando, conversei com ele, perguntei se poderia fazer um 
bahsese heriporuposé. Arrumar o coração e também parte dos 
pensamentos. Ele me respondeu depois de longa conversa que 
ia fazer. Mas para isso os materiais, os instrumentais para a 
cerimônia estavam noutra comunidade, no Rio Popeaka. Assim 
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decidimos viajar, eu e meu pai, até chegar ao Rio Popeaka. 
Gastamos 34 dias subindo de rabeta.

Antes de chegar ao Rio Popeaka, chegamos ao rio com gran-
des malocas, conhecemos um tipo de ayahuasca, kahpi. Foi 
uma passagem muito importante de cultura, ensinamentos e 
aplicação de rapé. Conheci algumas aldeias a três horas de 
caminhada. Voltei e subimos o afluente do Rio Pirá. Aí depois 
descemos, subimos de novo o Rio Apaporis. Quando chega-
mos ao Rio Popeaka de correntezas muito fortes, ele falou que 
ia fazer o acertado, a cerimônia de kahpi, beber ayahuasca. 
Com quatro dias de antecedência ele pediu para irmos pescar 
para a hora de beber ayahuasca, dançar e cantar. Ele pediu 
para ficarmos de dieta dois dias no mínimo que ele recomen-
daria, que não era para comer mais nada. À tarde ninguém 
comia mais, era rapé, ipadu, tabaco, o que a gente usava.

No dia da cerimônia, ele pediu para a gente buscar açaí. Saí-
mos de manhã, voltamos três horas da tarde. No cesto, um 
pouco de ingá também. Andamos a pé e remando, eu e meu 
pai e mais um amigo. Quando voltamos, a bebida já estava 
pronta, o caxiri e a ayahuasca estavam sendo preparados e 
eu vi seis tipos de cipó de ayahuasca no preparo. Nós três 
bebemos ayahuasca. Pintamos os pés e as mãos, pintura 
bem preta, mesma cor do jenipapo. Pintamos o nosso rosto, 
iniciando nossa cerimônia cinco horas da tarde. Veio rapé, 
cigarro, tabaco, veio também ipadu, caxiri e rapé, cinco. Em 
cada rodada vinham os três elementos, caxiri ayahuasca e 
kahpi, vinha tabaco cigarro, vinha ipadu e os cinco tipos de 
uma vez. O ipadu estava numa cuia dentro do suporte, o rapé 
ele já enchia para aplicar, caxiri também vinha com panela 
separada com cuia, o cigarro rodava. Assim, eles falavam nos 
idiomas deles, sobre o universo, falou também que, a pedi-
do, aquela cerimônia específica era para direcionar a mim, 
que os companheiros iam me acompanhar.

Tive mirações fortes. Devia ser uma hora da manhã, senti a 
barriga mexendo tudo, eu fui fazer necessidade no mato. Já 

eram duas horas da manhã e a gente não estava querendo 
mais caxiri, que estava mexendo muito a barriga. Até que ele 
aceitou, então voltamos, assim sem caxiri, voltamos só a usar 
tabaco, ayahuasca, ipadu e rapé. Tive miração forte, como se 
flutuasse num banco, vendo os rios, muitos rios, rio na foz, 
tinha um mar, tinha um rio de água cristalina, as montanhas 
não tinham árvores, via como se assistisse cinema.

Pediu para tomar banho, falou para não comer nada, sei que 
a esposa dele preparou um beiju de tapioca fininho, copo de 
açaí que nós pegamos, benzeu todos os nossos alimentos e pe-
diu para descansar. O senhor Arturo Jarruano, velho, falou que 
os rios que eu vi na miração eram os caminhos dos waimahsã. 
Caminhos de Gente Peixe, de ensinamentos e grandes coisas. 
Esses são os conhecimentos para os waimahsã.	
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Parceria ApoioRealização

Omerõ, como conceito, designa o 
poder do pensamento, da intui-
ção e do propósito do especialis-
ta Tukano, a potência que habita 
e circula em seu corpo, que assim 
o conecta ao movimento do uni-
verso e de seus criadores. Essa 
potência é injetada na criança no 
ato de sua nominação, tornando-a 
plena de vida e membro da comu-
nidade cósmica. 

Omerõ é a força que emana da 
“porta da boca” do especialista na 
sua ação sobre as coisas e o mun-
do, e na sua comunicação com as 
pessoas humanas e não humanas.

Omerõ, o livro, é resultado de uma 
tarefa coletiva, de antropólogos 
indígenas e não indígenas pesqui-
sadores do Núcleo de Estudos da 
Amazônia Indígena (NEAI/UFAM), 
que busca esboçar os princípios 
de uma epistemologia que acolhe 
diferentes domínios e temas que 
caracterizam a cosmopolítica ye-
pamahsã (Tukano) do Alto Rio Ne-
gro. Para tanto, ele explora e, ao 
mesmo tempo, se apoia no tripé 
conceitual constituído pelo Kih-
ti, corpus das narrativas míticas, 
o Bahsese, práticas de cura ou 
agressão, e o Bahsamori, conjunto 
das ações cerimoniais, etiquetas e 
discursos rituais. 

Esta obra pretende, pois, contri-
buir com o esforço de muitos na 
compreensão da complexidade 
prática e discursiva dos povos in-
dígenas do noroeste amazôni-
co. Ela enseja, enfim, possuir os 
atributos da potência original do 
Omerõ para os Tukano.




