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RESUMO

Ao final de 2015, alguns indios da etnia Tuyuka, pertencentes ao sib Opaya,
tradicionalmente habitantes do alto rio Tiquié, regido que faz fronteira com a Colémbia,
“desceram” até a Reserva de Desenvolvimento Sustentavel do Tupé, a margem esquerda
do rio Negro, numa area h& poucos quildmetros de Manaus, onde fundaram a Aldeia
Utapinopona-Tuyuka. L4, construiram uma maloca e passaram a oferecer aos turistas
performances de cantos e dangas tradicionais e alimentos tipicos dos indios do alto rio
Negro. Esta dissertagdo trabalha com a hipdtese de que esse movimento espacial
realizado pelos Tuyuka até o Tupé pode ser compreendido como um continuo processo
de transformacdo e construcdo de corpos e de localidades, conforme iniciado no
contexto da viagem mitoldgica da Cobra-Canoa da Transformacao, quando se tinha tdo-
somente uma protohumanidade ancestral, passando a se dar no periodo propriamente da
humanidade e chegando até os dias atuais. A territorialidade dos Tuyuka, nesse sentido,
obedeceria a uma norma relacional complexa, em permanente construcdo, sendo
moldada no contexto da interacdo entre o Universo em pensamento (0 espaco
mitoldgico), as relacBes socioespaciais (0 espaco social), e a paisagem propriamente
dita (o espago fisico).

PALAVRAS-CHAVE: socioespacialidade, indigenizacdo da modernidade, Tuyuka,
organizacao social no Uaupeés



ABSTRACT

By the end of 2015, some Tuyuka Indians belonging to the Opaya sib, traditionally
inhabitants of the upper Tiquié River, a region bordering Colombia, "descended" to the
Tupe Sustainable Development Reserve, on the left bank of the Negro River, in an area
a few kilometers from Manaus, where they founded the Hrapinopona-Tuyuka Village.
There, they built a maloca and began to offer tourists performances of traditional songs
and dances, not to mention typical food the upper Rio Negro Indians. This dissertation
works with the hypothesis that this spatial movement performed by the Tuyuka down to
the Tupé can be understood as a continuous process of transformation and construction
of bodies and localities, as initiated in the context of the mythological journey of the
Transformation Cobra-Canoe, when there was only an ancestral protohumanity, passing
along to the period of the humanity and eventualy reaching out to the present day. The
territoriality of the Tuyuka, in this sense, would obey a complex relational norm, in
permanent construction, being shaped in the context of the interaction between the
Universe in thought (the mythological space), socio-spatial relations (social space), and
landscape itself (the physical space).

KEY-WORDS: socioespaciality, indigenization of modernity, Tuyuka, social relations
in the Uaupés.
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NOTA LINGUISTICA

Assim como o fizeram CABALZAR (2009) e REZENDE (2005) nos seus trabalhos
sobre os Tuyuka, adota-se na presente dissertacdo a grafia Tuyuka conforme formulada
no ambito da Escola Indigena “tapinopona-Tuyuka (AEITY, 2005), com base nos
consensos entre os conhecedores Tuyuka no que se refere a como queriam que a sua

lingua fosse codificada.

O alfabeto adotado foi: a, b, d, e, g, h,i, k, m,n, 0, p, 1, st U, & w,i,y, comas
seguintes prondncias (conforme adaptacdo de RAMIREZ, 1997, “A fala Tukano dos
Ye’pa Masa”):

a, 1, U pronunciam-se cComo no portugués;
a e 0 sdo geralmente abertas, como em fé e avd;

# é uma vogal alta, ndo arredondada, nunca anterior como o i (¢ como

pronunciar o u com os labios bem esticados, sem arredonda-los);
ge e gi pronuncia-se COmo em guerra e guitarra;

t e d nunca sdo palatalizados, ou seja, ti, di, te, de nuca se pronunciam como txi,

dji, txe, dje;
s como em sala, nunca como em casa;
h como em inglés hat, ou house;
y como em inglés yes;

A corresponde com y em ambiente nasal, pronuncia-se como em portugués

nenhum;
r como em portugués caro;

w como em inglés, sem arredondar os labios
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INTRODUGAO:

Abordar a “questdo indigena” ndo ¢ tarefa trivial. A palavra “indio”, por si so,
evoca, automaticamente, no ideério do brasileiro, - isto ¢, fora do contexto académico
especializado e de boa parte dos ambitos em que se produz politica indigenista -,
imagens claras e exoticas acerca daquele que vive isolado na mata, em circunstancias
materiais paupérrimas e ostentando um modo de vida inequivocamente fadado ao
desaparecimento diante do avan¢co modernizante da civilizacdo ocidental (PACHECO,
1998) A tragédia consiste em que tais reificacBes, enquanto imagens e significados no
campo das ideias, acabam, no limite, por engendrar a acdo, sobretudo aquela gestada
nos meios politicos, com desdobramentos no minimo desastrosos para 0S povos

indigenas?.

E do interesse da Antropologia, pois, enquanto ciéncia humana que tomou a
responsabilidade de elaborar um “discurso” indigena no campo cientifico, problematizar
justamente tais reificacGes, a fim de, ao termo, balizar — e porque ndo equilibrar — os
termos em debate no campo indigenista. Ndo que a etnologia brasileira ostente consenso
no que concerne aos metodos de elaboracdo desse discurso; mas, do ponto de vista
epistemoldgico, Viveiros de Castro pontuou bem que se trata de uma opg¢do de
conceber, por um lado, ou os “indios no Brasil”; ou, por outro, os “indios do Brasil”. A
primeira perspectiva situar-se-ia no plano colonial, com os indios no polo passivo, no
sentido de uma “sociologia do Brasil indigena”, nas palavras de Roberto Cardoso de
Oliveira. Ja a segunda privilegiaria uma orientacdo nativa, uma antropologia dos indios
situados no Brasil (VIVEIROS DE CASTRO, 1999). Seria excessivamente simplista
supor que a presente dissertacdo se enquadra exclusivamente nessa ou naquela
perspectiva; todavia, em sendo inegavel que se aproxima mais da segunda, ja que
enfoca o papel do agenciamento indigena no desdobramento de seu proprio destino, nao

ignora o papel do contato interétnico e seus desdobramentos no modo de vida indigena.

L A referéncia a “povos indigenas” é pensada conforme art. 1° da Convenc3o n° 169/0IT.
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Incitando desde ja a desconstrucdo de reificacOes, essa dissertacdo tem o fito de
atacar principalmente a nog¢do de “lugar do indio”. Eivado de exotismo, 0 cidaddo
comum costuma reproduzir automaticamente a maxima segundo a qual o local por
exceléncia do indio € na aldeia, de preferéncia nos confins florestados; nesse sentido,

€aso ndo esteja nessa ideal condigdo, ndo se esta diante de indio “completo”.

Quando se fala em “lugar”, ndo se almeja considerar a mera nocdo de local
geogréfico, de orientacdo territorial e fisica. Quer-se, alternativamente, conceber a
nocdo de lugar mais ou menos como o foi feito por Antoine de Saint-Exupery, o autor
de “O Pequeno Principe”, quando escreveu que “o futuro ndo ¢ um lugar onde estamos
indo, mas um lugar que estamos criando. O caminho até ele ndo é encontrado, mas
construido e reconstruido, e 0 ato de fazé-lo muda tanto o realizador quanto o destino”.
Assim, o que se pretende demonstrar ¢ que, a fim de compreender o “lugar do indio”,
deve-se, antes, remeter-se a propria nogdo de “lugar” como concebida no universo
indigena, mais especificamente, no caso da presente pesquisa, no universo do povo

Tuyuka.

O povo conhecido como Tuyuka, o que na lingua geral, em Nheengatu, significa
um tipo de barro ou argila utilizado para a confec¢cdo de artes ceramicas (REZENDE,
2007), se autodenomina tapinopona (em Tuyuka), que se traduz em “Filhos da Cobra
de Pedra”, em referéncia a mitologia da génese desse povo, os quais teriam finalmente
se tornado humanos apos uma viagem ancestral no bojo de uma cobra-canoa de pedra?,
viagem essa que teve seu fim, para os Tuyuka, na cachoeira do Caju, no alto rio Uaupés,
onde o primeiro grupo de irmdos Tuyuka teria surgido (CABALZAR, 2009). A fim de
apresentar os Tuyukas, grupo exogamico® no qual se concentra o presente projeto, deve-

se antes de tudo desprezar as nogdes de limites e fronteiras formais.

Em primeiro lugar, exemplares do grupo exogamico em pauta podem ser

encontrados tanto em territorio brasileiro quanto no colombiano (DIAS CABALZAR,

2 Essa pesquisa adota a terminologia grupo exogamico, conforme trabalhada em HUGH-JONES, C.
(2011), nogdo essa que sera melhor abordada no Capitulo 2 da presente dissertagdo, para se referir as
etnias que compdem o tronco linguistico Tukano Oriental. Todos os grupos exogamicos Tukano
Orientais compartilham a mitologia acerca da qual foi por meio da viagem ancestral no bojo de uma
cobra-canoa que adquiriram todos os conhecimentos e sabedorias tradicionais (CABALZAR, 2009).

3 JACKSON (1983, p. 79) trabalha a ideia de grupo linguistico, no contexto do Uaupés, enquanto grupo
social que possue as seguintes caracteristicas comuns: a. a lingua e o nome; b. um ancestral fundador
particular e um papel distinto no ciclo do mito de origem Tukano; c. o direito ao poder ancestral através
de cantos sagrados; d. o direito de produzir certos instrumentos rituais; e. a associagdo com certos
objetos cerimoniais.
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2005, p. 12), em meio a linhas imprecisas e precariamente definidas. Para o Tuyuka,
segundo o pesquisador Tuyuka Israel Fontes Dutra, na pratica, a fronteira Brasil-
Colémbia néo interfere nas suas relagdes de parentesco, ndo impede o uso da terra para
o cultivo da mandioca, nem impedem que cacem ou pesquem em ambos os territorios
(DUTRA, 2008). De qualquer forma, grosso modo, dir-se-ia que os Tuyuka habitam o
Noroeste Amazonico, regido que compreende toda a bacia do rio Negro e seus
principais afluentes. Essa regido é territério de 27 povos indigenas pertencentes aos
troncos linguisticos Tukano Oriental, Maku e Aruak. Das 27 etnias constatadas, 22
estdo presentes do Brasil®. Os Tuyuka sdo representantes da familia linguistica Tukano
Oriental, a qual soma, além destes, um total de dezoito grupos exogamicos, quais sejam:
os Tukano propriamente dito®, Kubeo, Desana, Uanana, Pira-tapuya, Bara, Barasana,
Makuna, Tatuyo, Taiwano, Karapana, Siriano, Yuruti, Miriti-tapuya, Arapaso, Letuama,
Pisd-mira, Tanimuka (CABALZAR, 2009).

Em segundo lugar, embora seja possivel observar um continuum territorial
Tuyuka no alto rio Tiquié® (MAPA 01, p. 14), com a existéncia de um nimero
expressivo de comunidades Tuyuka geograficamente préximas e aglomeradas, o que foi
chamado de ‘“nexo regional” em CABALZAR (2000), acredito que esse grupo
exogamico seja mais adequadamente representado ndo propriamente pelo local onde
reside e por uma lista de tracos culturais atomizados e sem relacdo entre si, no espirito
das &reas culturais conforme concebidas por Eduardo Galvdo, (MELLATI, 2016, Cap.
1), mas sobretudo pela dindmica socioespacial que ostenta (CABALZAR, 2009). Nesse
sentido, ao invés de conceber a espacialidade congelada no espaco-tempo, enquanto
fator “fixo”, buscar-se-a trata-la enquanto fenémeno diacronico e ininterrupto, numa
dinamica que privilegiaria muito mais os “fluxos™®, os quais, no Rio Negro, apresentam

as mais diversas formas, a exemplo do deslocamento das mulheres rumo as

4 Disponivel em Povos Indigenas do Brasil - https://pib.socioambiental.org/pt/povo/etnias-do-rio-negro
5> N3o confundir tronco linguistico Tukano Oriental com etnia Tukano. O termo Tukano Oriental remete-
se ao tronco linguistico que engloba dezoito grupos linguisticos, dentre eles a etnia Tukano.

6 “A regido habitada pelos Tuyuka compreende um trecho do alto rio Tiquié, uma area de interflGvio dos
rios Tiquié e Papuri, que é drenada pelos igarapés Abiu (afluente do Tiquié) e Inambu (afluente do
Papuri), e outra area de interflavio do Tiquié com o Igarapé Machado (Komeya em tuyuka). Os rios
Tiquié e Papuri, por sua vez, sdo aluentes do Uaupés, um dos grandes formadores do rio Negro.”
(Cabalzar, 2009, p. 42).

7 Disponivel em http://www.juliomelatti.pro.br/areas/00areas.pdf

8 para aprofundamento no que concerne as definicdes de “fixos” e “fluxos” ver “A Natureza do Espaco”
(2006) do gedgrafo Milton Santos.
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comunidades dos seus futuros esposos e 0 movimento pendular comunidade-cidade
(LASMAR, 2005).

Por exemplo, qualquer turista que visite Manaus ir4 certamente fazer o
tradicional passeio de lancha que percorre, claro, o rio Negro, bem como alguns de seus
afluentes e igapds. Os pacotes oferecidos pelas agéncias de viagem incluem, dentre
outros, a tradicional visita ao encontro das aguas do rio Negro e do Solimdes, interacdo
com os botos, os golfinhos amazonicos, até mesmo a visita a uma aldeia indigena. Nem
é preciso dizer que todos os excursionistas ficam extasiados com a possibilidade de
conhecer uma aldeia indigena. E os agentes de turismo, cientes da excentricidade e do
exotismo inerentes a possibilidade de ver indios nas suas proprias aldeias, costumam
enunciar, entusiasmados, que os turistas terdo a oportunidade de conhecer verdadeiros
indios, que vivem na mata e que mantém os costumes tradicionais dos seus ancestrais,

tais como a danca e a alimentagdo com produtos da floresta.

MAPA 01: Comunidades Tuyuka no alto rio Tiquié
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Embora haja toda uma excitagdo por parte dos viajantes, sobretudo dos
estrangeiros, advinda da possibilidade de conhecer os indios que habitam os arredores
de Manaus, é frequente que se ouga, por parte principalmente dos habitantes da capital
amazonense, que aqueles ndo sdo indios “verdadeiros”. Nesse sentido, vociferam as
mais variadas prosas, tais como: “nem todos la sdo indios, 14 vivem também caboclos
ribeirinhos”; “aqui ndo ¢ o lugar verdadeiro deles, eles vieram pra ca ganhar dinheiro
com o turismo”; “indio verdadeiro mesmo vive 14 no meio do mato, longe da cidade”,
entre outros testemunhos. Sei bem de toda essa conjuntura pois ndo sou originalmente
de Manaus e, como todo migrante temporario que recebe muitas visitas de parentes e
amigos paulistas, costumo levar todos para conhecer os “indios” que habitam nas
proximidades de Manaus, os “indios do Tupé”, como se diz por aqui, devido ao fato de
terem aportado em areas da Reserva de Desenvolvimento Sustentavel do Tupé —
REDES do Tupé, unidade de conservacdo tutelada pela Secretaria Municipal de Meio
Ambiente e Sustentabilidade de Manaus — SEMMAS (MAPA 02, p. 16). Nessas tantas
visitas, fui me familiarizando com os diversos discursos produzidos acerca dos indios
do Tupé, discursos esses que ora legitimavam a condi¢cdo de “indios verdadeiros” e ora
lhes imputavam a alcunha de indios “fake”. Incrivelmente, e para o meu espanto, no
proprio contexto da Universidade Federal do Amazonas - UFAM, ouvi de algumas
pessoas, embora em tom bastante acautelado e eufemistico, 0 mote segundo o qual 0s
indios do Tupé ndo eram “tdo” indios assim. Algo que interpretei, a época, mais ou
menos como se, sim, eles sdo indios, mas ndo tdo indios quanto outros.

Devido as frequentes visitas que realizei aos indios do Tupé em funcdo dos
amigos e parentes que vinham conhecer Manaus, acabei gestando um aprecgo por eles,
mais especificamente pelos indios Tuyuka da Aldeia tapinopona-Tuyuka®, e um
companheirismo se firmou entre nés. Embora meu projeto de pesquisa, quando do
ingresso no Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia Social da Universidade
Federal do Amazonas - PPGAS-UFAM, nada tivesse que ver com os Tuyuka do Tupe,
meu crescente envolvimento com estes resultou no inevitavel: eles acabaram por se
tornar meus sujeitos de pesquisa e, acima de tudo, meu campo de reflexdo para pensar a
nogdo de “lugar de/do indio”. Contudo, embora j& houvesse selecionado quais seriam
meus sujeitos, faltava-me ainda especificar qual seria 0 meu tema, ou, em outras

palavras, sobre o0 que iria efetivamente tratar no que concerne aos Tuyuka do Tupé.

® Emprego o termo “aldeia”, e ndo o tradicional “comunidade” ou “povoado”, pois é justamente assim
gue os Tuyuka do Tupé se referem ao seu grupo local.
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MAPA 02: Aldeia Htapinopona-Tuyuka
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N&o tardou para que eu me atentasse justamente aos discursos que eram
continuamente produzidos com respeito aqueles Tuyuka, em especial ao estranhamento
generalizado da populacédo local com relacdo a localizacdo desses indios. Nesse sentido,
€ como se a ocupagdo de areas bastante proximas a Manaus ndo fosse compativel com
uma esséncia idealizada do indigena.  Poder-se-ia concluir, pois, que, como
supramencionado, € dado peso significativo ao lugar geografico enquanto aspecto
definidor e atributo condicionante da identidade indigena. Em outras palavras, os indios
do Tupé estariam demasiadamente proximos da cidade para serem indios.

A reificacdo que esta em jogo no que tange a condi¢do dos Tuyuka do Tupé
seria, portanto, a relacdo entre o lugar “do” indio, enquanto o local que efetivamente

ocupam hodiernamente, e o lugar “de” indio, enquanto o lugar tido como o ideal para a
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manutencdo de uma espécie de identidade de indio'®. Contudo, acredito que a situagio
dos Tuyuka do Tupé seja bastante sui generis, 0 que viabilizaria um estudo mais
aprofundado deste “novo” lugar do indio. Nesse sentido, uma distin¢do concernente a
esse “lugar” deve ser feita. Muito embora possa parecer que o deslocamento dos indios
Tuyuka até o Tupé se trate do “movimento dos indios na direcdo do mundo dos
brancos”, no sentido dado a sentenga por LASMAR (2005, Cap. 5), em irreparavel
estudo feito sobre os impactos no modo de vida dos indios do Uaupés com o
deslocamento ao municipio Sdo Gabriel da Cachoeira-AM, ndo se pode encaixar
idealmente tal proposta a descida dos Tuyuka as proximidades de Manaus. Isso porque,
em primeiro lugar, os Tuyuka que se instalaram no Tupé, embora a poucos quildémetros
de Manaus, ndo compartilham uma vida essencialmente urbana - e tampouco a anseiam,
como se pretende mostrar no presente trabalho. Em segundo lugar, no caso em pauta,
ndo se pode dizer que eles estejam indo propriamente em direcdo ao mundo dos
brancos. Ao contrério, parece que estes rumam em dire¢do ao préprio mundo, ao mundo
da comunidade, sobretudo se se nota que estdo se organizando nos termos de como o
fazem nos seus territorios pensados enquanto tradicionais!, como, por exemplo, com a
construcdo de malocas como espaco de moradias e celebracdo da vida ritual, énfase no
cultivo da mandioca-brava e na pesca como atividades precipuas de subsisténcia e
preferéncia pela ocupacdo ribeirinha (CABALZAR, 2009). Nos termos da propria
Lasmar, fica claro que os Tuyuka do Tupé vivem — ou pelo menos anseiam viver — nos
“termos da comunidade”, e ndo nos “termos da cidade”*?.

Qualquer um que busque compreender a instalacdo dos Tuyuka no Tupé irg,
certamente, num primeiro momento, recorrer ao aparentemente mais 6bvio: que aqueles
indigenas buscam as proximidades da capital amazonense a fim de ficarem mais
préximos das mercadorias e das facilidades materiais inerentes a vida citadina; que, ao
promover o turismo, estariam instrumentalizando sua cultura, no sentido expresso por
Manuela Carneiro da Cunha (2009), de passagem de uma concepc¢do autoctone da

“cultura em si” para o da “cultura para si”, se aproximando, enfim, dos brancos, para

10 No tocante as questdes de identidade no &mbito da etnologia indigena, me parece que ja foi superada
a concepcdo de identidade enquanto conjunto de atributos estanques no espago-tempo. No Capitulo 3
da presente dissertacdo, serd trabalhada a no¢do de identidade enquanto processo permanente de
construcdo do ser, um “modo de devir”, conforme VIVEIROS DE CASTRO (2006).

11 Esta dissertacdo quer demonstrar que a prépria noc¢3o de territdrios tradicionais ndo tem bom
rendimento entre os Tuyuka, devendo ser, ao termo e ao cabo, evitada se se quer compreender o
deslocamento até o Tupé. A ideia da inapropriacdo desse conceito sera trabalhada no Capitulo 3 desta
dissertacdo.

2 para aprofundamento ver LASMAR, 2005 — Cap. 3: “Uma cidade e seus significados”.
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fins de aquisicdo dos meios monetarios para a compra dos bens e servigos que tanto
anseiam. Até mesmo uma conversa preliminar com os Tuyuka do Tupé revelaria algo
desse tipo. E comum escutar deles, num superficial e primeiro contato, por exemplo,
que a vida na comunidade ¢ muito dificil, que “falta de tudo” na comunidade®®. Em
contrapartida, estes mesmos Tuyuka relatam que, a época em que viviam na cidade, em
Sao Gabriel da Cachoeira/AM, num periodo imediatamente anterior a sua rumada ao
Tupé, a vida era igualmente penosa, principalmente em virtude da falta de
oportunidades de emprego, o que fazia com que tivessem muita dificuldade em prover a
subsisténcia minima. Poder-se-ia concluir, portanto, que, no final das contas, os Tuyuka
do Tupé estariam experimentando uma espécie de “pessimismo sentimental”
inescapavel, ja que a vida seria igualmente penosa tanto na comunidade quanto na
cidade? Para compreender melhor essa questdo é preciso ir um pouco além, sobretudo
se se tem em conta que este pesquisador pdde constatar nas falas da substancial maioria
daqueles Tuyuka que estes haviam finalmente encontrado, no Tupé, um local “bom pra
se viver”, onde ha possibilidade de “ter a parte boa da vida na comunidade e a parte boa
da vida na cidade™**. Nesse sentido, niio seria esse novo “lugar do indio”, no Tupé, uma
terceira possibilidade, uma terceira via, um novo “lugar” onde, ao fim e ao termo, seria
possivel finalmente encontrar um lugar sob o sol? O Tupé, nesse sentido, nao
significaria se aproximar ao méaximo do mundo dos brancos, mas ndo a ponto de
fragilizar a propria esséncia de seu modo de vida? N&o seria como que se 0s Tuyuka
estivessem buscando se aproximar dos brancos até o limite em que se pode controlar e
selecionar o que ¢ desejavel e o que ndo o ¢ do modo de vida “branco-cidade” (ver
LASMAR, 2005, p. 189)? Ndo seria, enfim, chegar bem proximo ao fogo a fim de se
acalentar, mas ndo a ponto de se queimar?

Pelo fato de este pesquisador ter formagdo em economia, disciplina que possui
como premissa dos seus modelos a existéncia de um “homo economicus”, isto €, de um
espirito econdmico utilitario que governa as decisdes de todos os individuos, individuos
esses que ponderam custos e beneficios econémicos em todas as suas acdes, foi
instantdneo que eu atribuisse a esse espirito, num primeiro momento, a decisdo dos
Tuyuka de descer para préximo de Manaus, no sentido de promover suas dangas e

rituais para fins intrinsecamente econémicos e de promocao de ganhos materiais. Sem

13 Lasmar (2005) relata didlogos recorrentes em que se reitera, pelos indios, que “(...) na comunidade
“falta tudo”: falta sabdo, falta médico, falta escola” (p. 61, Intro).

14 Estas sdo as respostas mais comuns e recorrentes que os Tuyuka do Tupé oferecem a qualquer um
que Ihes questionem o motivo de viverem na REDES do Tupé, préximos a Manaus.
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perceber, assim como o Descartes de Paulo Leminski (GOLDMAN, 1999)'° que
desesperadamente tentava ajustar suas lentes, sem sucesso, para conceber a realidade
exotica dos modos de vida nos trdpicos, eu afixava sobre meus olhos a lente do
determinismo econdémico, aquela que relega ao individuo nada mais que aguardar
passivo as determinacbes de um sistema econdmico irresistivel, indomesticavel e
externo a ele. Ao Tuyuka, consequentemente, nesse sentido, restaria tdo-somente reagir
as inovac0es e desafios desse super-sistema; e a vinda até o Tupé, a fim de promover o
turismo, seria, consequentemente, a reacdo ao esgotamento do modo de vida tradicional,
0 qual estaria em vias de extingdo em funcdo do avanco da economia de mercado.

N&o demorou para que este pesquisador percebesse que essa primeira impresséo
era deveras simplista para abarcar a totalidade de condicionantes que estavam presentes
e que motivaram a vinda dos Tuyuka ao Tupé. Nao que as interpretacdes do fenémeno
do ponto de vista econémico fossem de todo falsas, mas claramente eram insuficientes.
Conforme escreveu César Gordon (2006) a respeito do consumismo entre os Xikrin-
Mebéngokre:

“Ora, a monetizacao xikrin e seu consumismo parecem ser mais do que
uma questdo econdmica — afirmacdo com que a maioria dos
antropdlogos concordaria -, e também mais do que uma questéo politica
(no sentido de politica interétnica) — dominio em que, penso, a maioria
dos antropologos situaria tais fendmenos. A monetizacdo e o
consumismo parecem responder, de algum modo, aos proprios
mecanismos de reproducdo social xikrin. Processo mais amplo e

abrangente, portanto ”.

Assim, este pesquisador passou a trabalhar com a ideia de que o movimento dos
Tuyuka ao Tupé, fomentando o turismo indigena, responderia aos proprios mecanismos
de reproducéo social dos Tuyuka, e que, a fim de se compreender tal fendmeno, dever-
se-ia, antes de buscar explicagdes econdmicas e deterministicas, buscar 0s
condicionantes cosmoldgico-politico-sociais que, antes de tudo, viabilizaram e deram

combustivel a “descida” aos arredores de Manaus. Ou, conforme pontuou bem Marshall

15 No livro de Marcio Goldman, “Alguma Antropologia” (1999), no capitulo II, “As lentes de Descartes:
razao e cultura”, é trabalhado o conteldo do livro Catatau (1989) de Paulo Leminski, o qual trata das
“peripécias do fundador do nosso racionalismo contemplando atonito a realidade dos trépicos”
(Goldman, 1999, p. 39).
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Sahlins (1997), trata-se de conceber a “indigeniza¢ao da modernidade”: de que se
reconhega 0 desenvolvimento simultaneo de uma integracdo global e de uma
diferenciacéo local; de que no embate inevitavel entre tradicdo e mudanga, hd todo um
agenciamento indigena e uma apropriacdo por estes das potencialidades dos aparatos
dos ndo-indios, a fim de dar continuidade ao que concebem como uma “vida boa”.

Portanto, a pergunta que esse trabalho propde a responder é: quais foram os
fatores internos a dindmica cosmoldégica-politica-social que concorreram para que 0S
Tuyuka se deslocassem até as proximidades de Manaus para desenvolverem a atividade
de dancas performaticas aos turistas?

Para responder a esse questionamento, entendo que seja imprescindivel a
compreensdo acerca do “lugar” do indio Tuyuka, lugar esse concebido enquanto rol de
possibilidades geografico-espaciais disponiveis para que seja possivel a reproducdo do
modo de vida nos “termos da comunidade”. A énfase no “lugar” do indio, contudo, ndo
é arbitraria. Embora se reconheca que questdes de socioespacialidade e territorialidade
apenas compBem parcela das probleméticas que envolvem os indigenas do noroeste
amazonico, ha de se reconhecer que, no caso dos Tukano Orientais, tronco linguistico
ao qual pertence os Tuyuka, hd uma fundamental associacdo entre génesis humana, na
forma da narrativa da viagem ancestral da Cobra-canoa, e geografia (ANDRELLO,
GUERREIRO, HUGH-JONES, S., 2015), especialmente se se tem em consideracdo a
relevancia da mitologia de criacdo desses povos na maneira como concebem e agem no
mundo. Nesse sentido, compreender as no¢bes de espacialidade dos Tuyuka podera
oferecer contribuicdo notavel para o entendimento da prépria constru¢do da pessoa
Tuyuka e, ao termo, dar pistas sobre as motivacdes do movimento aparentemente
ambiguo ao Tupé, o qual, como dito acima, pode ser visto como sendo tanto no sentido
do mundo da cidade, dos ndo-indios, como no sentido da comunidade.

A fim de conceber o “lugar do indio Tuyuka”, acredito que o pensamento do
filésofo e socidlogo francés Henry Lefebvre (1991), o qual desenvolveu notével teoria
acerca da producdo do espaco nos contextos urbanos modernos, ofereca pistas
relevantes nesse sentido. Esse notavel filosofo dedicou seus esfor¢os a compreender o
que havia para além dos espagos fisicos urbanos, aqueles os quais sdo percebidos
imediatamente pelos sentidos, de maneira a mostrar que ha outros “espagos” igualmente
relevantes e que concorrem para a producdo do espaco fisico. Esses espacos foram
divididos pelo autor em espaco mental, espaco social e espaco fisico. Embora se
reconheca que a teoria de Lefebvre fora desenhada a fim de abragar uma realidade
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urbana e moderna, mostrar-se-a que, apés realizada a devida imersdo ao material
Tuyuka, tal teorema se encaixa com bastante eloquéncia a realidade dos Filhos da Cobra
de Pedra.

Transferindo as concepgdes dos “espacos” lefebvrianos ao universo rio-negrino,
propde-se 0 seguinte esquema: o primeiro, 0 espaco mental, o qual sera traduzido aqui
para “espaco mitoldgico”, operador ao nivel estrutural e mitoldgico, marcaria a fronteira
de possibilidades de movimento. Em outras palavras, o espa¢o mitologico representaria
0 espaco total enquanto possibilidade, o qual é delimitado, no contexto dos povos
Tukano Orientais, pela trajetoria mitoldgica da Cobra-canoa da transformacdo e sua
subida, desde o Lago de Leite, até percorrer toda a bacia do Uaupés. O segundo, o
“espaco social”, formatado a partir das prescri¢des do espaco mitoldgico, representaria
0 modo e a extensdo da apropriacdo do espaco mitoldgico no plano material, da acédo
humana, dando-se no exato momento da transmissdo do mito a praxis - o mecanismo da
mitopraxis, conforme concebido por Marshall Sahlins (1990, Cap.4) -, que € quando as
praticas sociais previstas pela mitologia se desencadeiam, conforme bem expresso por
CABALZAR (2000)*. Por fim, como consequéncia da interacdo e concorréncia dos
dois espacos supracitados, produzir-se-ia o espaco fisico, o fator externo e visualmente
perceptivel da dindmica socioespacial dos indigenas do Uaupés. No caso especifico dos
Tuyuka do Tupé, o espaco fisico seria 0 mais 6bvio: o Tupé. Contudo, o que se quer
compreender vai bastante além dessa mera constatacdo. O que quero entender €: por que

0 Tupé?

Segundo LASMAR (2005) todos os povos do tronco linglistico Tukano
consideram que sua origem comum se deu no Lago de Leite, sendo este 0 oceano
Atlantico, a foz do Amazonas ou a do rio Negro. Nao ha consenso quanto ao local
geografico especifico do referido lago. A partir do Lago de Leite, a Gente da
Transformacdo (denominacdo que abrange todos os troncos linguisticos habitantes do
Noroeste Amazonico bem como os “brancos”) teria subido o Rio de Leite (rio Negro),
no bojo da Cobra-Canoa de Transformacéo, e percorrido todo o rio Uaupés e seus
afluentes. Ao longo de todo o trecho, em pontos especificos da bacia do Uaupés, a
Gente de Transformagdo, que ainda ndo havia adquirido todas as caracteristicas

humanas, ia adquirindo os saberes e as habilidades necessérias a vida na floresta. Esses

16 Ou mesmo em HUGH-JONES, S. (1993, p. 95-120) e a sua no¢3o de organizacdo socioespacial
enquanto desdobramento das aliangas e descendéncias, igualmente previstas na mitologia de criagdo da
humanidade
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pontos sao conhecidos como as Casas de Transformacao, locais onde, segundo 0s mitos,
a Cobra-Canoa teria se elevado a superficie e os ancestrais teriam apanhado alguns
conhecimentos nas margens. Nessa légica, a viagem € tida como uma preparagdo para a
vida na terra. N&o € por menos que a viagem ancestral € constantemente rememorada na
vida ritual de todos os povos do alto rio Negro, seja em narrativas, benzimentos ou
mesmo cerimodnias, por meio das quais a trajetoria da Cobra-Canoa de Transformagdo é
transmitida através das geragdes (CABALZAR, 2009).

Ap0s as continuadas emersdes as Casas de Transformagdes, os ancestrais teriam
finalmente desembarcado, em definitivo, sucessivamente, desde a Cobra-Canoa, em
variados pontos da bacia do Uaupés, o que teria gerado, em cada ponto de desembarque,
um grupo exogamico especifico. Na regido conhecida como Ipanoré, a qual se refere ao
primeiro trecho encachoeirado do rio Uaupés, no seu médio curso, e ponto-chave na
descricdo da viagem ancestral, considera-se que houve a dispersdo do povo Tukano
Oriental, e, consequentemente, 0s grupos, que até entdo falavam uma Unica lingua,
passaram a falar linguas diferentes. Essa dispersdo, ocorrida em Ipanoré, teria se dado
do seguinte modo: a unissona Cobra-Canoa de Transformacéo teria se subdividido em
diversas Cobras-Canoas de Transformagdo “especializadas”, as quais tomaram, cada
qual, rumos distintos na Bacia do Uaupés. A Cobra-Canoa de Pedra, sobre cujo bojo os
ancestrais Tuyukas teriam viajado desde Ipanoré, enfim termina sua viagem na regido
da cachoeira do Caju, no alto Uaupés, local onde, na mitologia Tuyuka, acredita-se que
surgiu o primogénito dos destes, Petupord. Os Tuyuka se reconhecem como os Filhos
da Cobra de Pedra (Htapinopona), ja que os primeiros Tuyukas, 0s primeiros irmaos
ancestrais, teriam surgido no bojo da Cobra-Canoa de Pedra e emergido na cachoeira do

Caju finalmente como gente completa.

A permanéncia dos Tuyuka no alto Uaupes, contudo, ndo tardaria a cessar e, em
virtude de reiteradas incursdes guerreiras dos Koripako!’, que ameagavam a estabilidade
e paz dos Tuyukas, estes se deslocam para outras regides da bacia do Uaupés. Em um
dado momento, os Tuyuka, que se mantiveram por um dado tempo como um
agrupamento coeso (do ponto de vista territorial), acabam por se dividir, principalmente

em razdo de desentendimentos em torno da condugdo dos rituais e benzimentos

17 0s indios Koripako pertencem ao tronco linguistico Aruak e, atualmente, habitam a bacia do Icana, ao
norte da bacia do Uaupés. Hodiernamente, sdo os Tariana, outra etnia do tronco Aruak, que habita a
regido do alto Uaupés.
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(CABALZAR, 2009)*8. Atualmente, os Tuyuka habitam preponderantemente uma area
que compreende a sub-bacia do alto rio Tiquié, na regido de interfllvio dos rios Tiquié e
Papuri, ambos afluentes do Uaupés. Segundo dados do SIASE/SESAI, os Tuyuka

somaram, em 2014, um total de 1050 individuos?®.

Retornando aos Tuyuka do Tupe, aproximadamente ao final de 2015, um
agrupamento Tuyuka pertencente ao sib?® Opaya, liderados por Quintino Meira (Nord),
tradicionalmente habitantes da comunidade de Fronteira, no alto rio Tiquié, bem na
fronteira com a Coldmbia, mas que haviam recentemente se mudado para S&o Gabriel
da Cachoeira/AM, “desceu” até a Reserva de Desenvolvimento Sustentavel do Tupé, na
margem esquerda do rio Negro, numa area ha poucos quilébmetros de Manaus, onde
fundaram a Aldeia Htapinopona-Tuyuka. Prontamente ja construiram uma maloca
comunitaria, nos moldes das malocas que estavam sendo reerguidas nas comunidades
do alto rio Tiquié desde o arrefecimento da presenca salesiana, nos anos 1980
(REZENDE, 2007, p. 85-89). A construcdo da maloca comunitaria, local das
cerimonias, dos rituais e das dancas, simbolo da retomada e da revalorizacdo dos
conhecimentos tradicionais Tuyukas, indicava que aqueles indios ‘“descidos” ndo

representavam a usual migracdo aos centros urbanos em busca de novas oportunidades.

Atualmente, vé-se que os Tuyuka “descidos” se estabeleceram de fato e se
estabilizaram na Aldeia Ttapinopona-Tuyuka, onde vivem por volta de 42 pessoas?.
Eles recebem diariamente dezenas de turistas, os quais buscam uma experiéncia
legitima de contato com os povos tradicionais do nosso pais. La eles tém vivéncias de
30 minutos, em média, onde sdo realizadas performances de cantos e dancas
tradicionais, com destaque para as dancas com o carico (flauta pan) e a yurupari
(trompetes sagrados feitos do tronco da palmeira paxiuba), e oferecidas comidas

tradicionais dos Tuyuka, como peixes moqueados, beiju?® e quinhapira?®. Em vérias

18 No Capitulo 3 da presente dissertacdo serd explorada a trajetéria de migracdes e assentamentos
dosTuyuka no periodo histdrico, isto é, no pds-viagem ancestral.

19 Disponivel em Povos Indigenas do Brasil - https://pib.socioambiental.org/pt/povo/etnias-do-rio-negro
20 “sib”: designa um grupo de descendéncia nomeado, que ocupa posicio especifica em relacdo a outros
sibs dentro da estrutura hierarquica de um grupo de descendéncia exogamico e cujos membros
partilham a ideia de uma origem comum, baseada na descendéncia e na corresidéncia. Atualmente, no
caso dos Tuyuka, os sibs ndo sdo localizados (CABALZAR, 2009, p. 37).

21 Essa contagem é referente ao més de julho de 2017. Sabendo-se que sempre ha constantes chegadas
e saidas de grupos afins e parentes, é possivel que esse numero tenha sofrido alguma alteracgao.

22 |guaria indigena feita a base de farinha de mandioca branca, que se assemelha 3 tapioca.

2 Ensopado de peixe bastante apimentado a base de goma de farinha de mandioca.
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ocasides, 0 condutor da ceriménia, o baya?*, lembra os turistas que eles podem se
consultar com o baseg# (especialista benzedor e realizador de cerimonias de protecéo de
doengas) da aldeia caso eles desejem. Sdo sempre tiradas muitas fotos e o0s turistas
acabam comprando varios artesanatos que sdo vendidos na aldeia. Apos a jornada de
recepcdo dos turistas, por volta das 17h, os Tuyuka do Tupé retiram todos os adornos e
pinturas e retomam suas vidas em suas proprias casas, pequenas malocas para cada

nticleo familiar, que ficam ao redor da maloca comunitaria.

Incrementando o primeiro  questionamento feito acima, indaga-se,
subsidiariamente: quando se trata do Tupé, estd-se no “lugar do indio Tuyuka”? Ou,
estariamos diante de uma terceira via, um caminho do meio entre arremessar-se de todo

aos desafios da cidade ou de permanecer na comunidade?

A principal hipotese da presente dissertacdo € a de que, para a compreensao da
“descida” dos Tuyuka até o baixo rio Negro, deve-se atinar para o fato de que o
movimento espacial para os Tuyuka se dd antes no ambito dos “espagos mitoldgicos” e
“espagos sociais”, de maneira que o movimento no “espago fisico” ¢ sendo o produto
final do processo. Nesse sentido, a ideia ventilada de que o entorno de Manaus nédo
corresponderia ao territdrio tradicional dos Tuyuka, de que o territério do indio Tuyuka
seria ou a area do alto rio Tiquié, ou mesmo a area do rio Inambu, locais onde se
concentram a maioria dos Tuyka atualmente, é de todo falaciosa. Isso porque, desde que
0 Tupé esteja inserido na fronteira de possibilidades socioespaciais concebida na
mitologia de origem (espaco mitoldgico); e enquanto seja possivel, nessa regido, a
reproducdo da organizacdo social Tuyuka (espago social), o entorno de Manaus é — e

sempre foi — “territorio tradicional” para os Tuyuka.

Trabalhar-se-4, ainda, com a hipotese de que, embora as imediagdes de Manaus
fagam parte do “espago mitologico”, enquanto fronteira de possibilidades, 0 movimento
nessa direcdo so foi possivel gracas a chance de alianca, nos termos Tuyuka, com 0s
brancos de Manaus. Nesse sentido, é através da troca de dadivas, cada qual oferecendo
as suas “propriedades” e “riquezas”, em meio a um contexto de reciprocidade, que se

fez possivel conceber a citada regido como “espaco social”. Para tanto, buscar-se-4

240 baya é um papel de especialista referente ao mestre de ceriménias, aquele que lidera as dangas e
as entoagdes cerimoniais no contexto da Casa em Festa.

25 Em virtude das secas e enchentes do rio Negro, desde que este pesquisador iniciou a pesquisa junto
aos Tuyuka do Tupé, a Maloca comunitdria bem como as casas das familias nucleares tiveram que
mudar varias vezes de local, mas sempre num raio de no maximo 500 metros.
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compreender, tal como foi proposto em HUGH-JONES, S. (1993) e CABALZAR
(2009), qual o papel das duas ideologias de estruturacdo social no Uaupés, a da
descendéncia e da alianca, na construcdo das teias sociais no contexto do Tupé. Por fim,
como balizador de todo esse “movimento”, esse autor trabalha, como supracitado, com
a ideia expressa por Marshall Sahlins da “indigeniza¢do da modernidade”, a qual ndo

ignora todo o agenciamento indigena ao longo de todo o processo.

A presente dissertacdo insere-se na macro area da antropologia denominada
Etnologia Indigena, a qual possui extensa producdo académica. Ha, nesse sentido, uma
variedade colossal de abordagens tanto do ponto de vista metodoldgico quanto tedrico a
disposicdo do pesquisador. A saber, na seara da etnologia indigena, ha consideravel
espaco para arbitrio as maos do pesquisador, em que pese as escolhas metodologicas e
tedricas que faz. Contudo, como todas as escolhas na vida, deve-se ter em conta que, no
momento que se abrem algumas portas, deixa-se de abrir outras: é o que Clifford Geertz
(1989) chamou de auto frustracdo, ja que ao tomar uma trajetdria, deixa-se de tomar
todas as outras. Ndo quero assim me eximir das falhas e omissGes da presente
dissertacdo; quero, todavia, apenas trazer a baila o desafio mordaz em que se encontra o

pesquisador da etnologia indigena.

O presente trabalho procura compreender principalmente quais os fatores de
cunho cosmo-politico-social que concorreram para a “descida” dos Tuyuka até os
arredores de Manaus. Nesse sentido, como se fala em movimento espacial, trabalhar-se-
& conceitos afeitos a geografia, tais como o0s conceitos de espaco e lugar. Nessa seara,
da-se destaque ao trabalho “A Produgdo do Espaco”, do filésofo e socidlogo marxista
francés Henri Lafebvre (2006), o qual inaugura uma teoria da producdo do espaco
urbano em que concorrem fatores de ordem mental, social e fisica para a referida
producdo espacial. Almeja-se, portanto, traduzir para o material j& produzido no que
concerne aos Tuyuka, as nocbes de espaco mental, social e fisico, uma vez que se
acredita que é por meio dessa inteligéncia que se logrard compreender a descida dos
Tuyuka até as adjacéncias de Manaus. Ainda no ambito da geografia, o presente



26

trabalho adere a tese de Marc Augé ([1992] 2005) com relagdo aos “lugares
antropologicos”, em contraposi¢do aos ‘“ndo-lugares”. Tal conceito serd de suma
importancia para a separacao de duas perspectivas de “lugar”: enquanto principio de
sentido para aqueles que os habitam; ou, diversamente, como principio de
intelegibilidade para aqueles que o observam (AUGE, 2005, p. 51). Ainda, no que
concerne ao “lugar do indio” no territdrio nacional, vale incursionar nos trabalhos do
antropologo Julio Melatti Junior, o qual propde frutifera discussdo acerca da questdo
espacial no contexto indigena quando apresenta o seu conceito de areas etnogréaficas, em
contraposicdo as areas culturais proposta por Eduardo Galvdo. E de especial interesse
para o presente trabalho a definicdo, por Melatti, da area etnografica do Alto rio Negro e
Apaporis (MELLATI, 2016, Cap. 1)%.

No concernente a uma definicdo de espaco mitoldgico, destaca-se os trabalhos
de CORREA (1996), ARHEM (1998) e principalmente de CAYON (2002, 2010, 2012),
0s quais concebem o territoralidade entre os Tukano Orientais enquanto uma construgéo
cultural que se baseia nos pardmetros da mitologia, da organizacdo social e do
xamanismo (CAYON, 2012, p. 170). Além do mais, a recente publicagdo “Rotas de
Criagdo e Transformagdo: narrativas de origem dos povos indigenas do rio Negro”,
organizada por Geraldo Andrello (ROTAS, 2012) oferece contedo riquissimo no que
concerne a influéncia do mito do movimento da Cobra-Canoa ancestral nos
desdobramentos do modo de vida desses indios. Ainda no tocante ao mito, destaca-se o
livro “Wiseri Makafie Niromakafie — Casa de Transformacgdo/Origem da vida ritual
Utapinapona Tuyuka”, publica¢do bilingue fruto de ambiciosa pesquisa conduzida ao
longo de cinco anos pelos proprios Tuyuka, apoiados pela Federagdo das Organizacdes
Indigenas do Rio Negro - FOIRN e pelo Instituto Socioambiental - ISA, no ambito da
Escola Tuyuka, no que concerne a vida cerimonial, os cantos, as dancas, 0S

benzimentos, e a origem e transformacéo de seu povo.

Para a compreensdo da socioespacialidade e, consequentemente, do espaco
social, no contexto do alto rio Negro, é imprescindivel que se adentre na intrincada
questdo da organizacgéo social entre os povos Tukano Orientais. Nesse concernente, 0s
trabalhos mais significativos sdo de GOLDMAN (1948, 1963), SORENSEN (1967),
JACKSON (1983), CHERNELA (1982, 1983, 1993), HUGH-JONES, C. (2011) e

26 Disponivel em http://www.juliomelatti.pro.br/areas/00areas.pdf.
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HUGH-JONES, S. (1993, 1995, 2002). Ver-se-a, nesses trabalhos, que ha diferencas
marcadas nas definicbes dos modelos; contudo, as diferengas apreendidas em cada um
dos trabalhos s&o oriundas, na mais das vezes, da situacdo etnografica em que cada
pesquisador se inseriu bem como do paradigma tedrico-analitico privilegiado
(CABALZAR, 2009).

Os trabalhos de LASMAR (2005) e ANDRELLO (2006) tém substancial
relevancia para o presente projeto pois concebem o movimento dos habitantes da bacia
do Uaupés rumo aos centros urbanos e as inevitaveis transformagfes oriundas desse

movimento no modo de vida e nas relaces sociais em que se inserem.

Ainda no tocante a organizagdo social e a socioespacialidade no alto rio Negro,
CABALZAR (2000, 2009) detém-se no material Tuyuka do alto Tiquié para
desenvolver o conceito de nexo regional, o qual incorpora os conceitos descendéncia e
alianca trabalhados por HUGH-JONES, S. (1993), bem como trabalha a relagcdo entre
espaco geografico e hierarquia, a fim de explicar a multifacetada associacdo entre
grupos locais conectados por relacBes politicas, rituais e de trabalho. Outros dois
trabalhos de HUGH-JONES, S. (1988, 2014) serdo bastante citados na dissertacdo, o
primeiro porque trabalha com a relacdo do indio do Uaupés com os brancos e os
condicionantes histérico-mitoldgicos que subjazem tal relagdo; e o segundo porque lida
com o complexo sistema ritual uaupesiano, dando énfase no papel das vestimentas

cerimoniais entre os Barasana.

No tocante especificamente ao material Tuyuka, reitero mais uma vez a
relevancia dos trabalhos de CABALZAR (2000, 2009), os quais, gragas a extenso
esforco etnografico proporcionado por incursées do autor junto a projetos do ISA com
os Tuyuka, fornecem substanciais contribuicdes no que concerne ndo somente a
organizacao social dos Tuyuka, mas também a todo um panorama cosmo-politico dos
filhos da cobra de pedra. A obra de Cabalzar serd, portanto, a pedra guia dessa
dissertagdo. Ndo menos importante € o trabalho de Flora Cabalzar (2010), esposa de
Aloisio Cabalzar, a qual, por sua vez, concentra-se nas redes de circulacdo dos saberes
considerados de maior valor entre os Tuyuka e as recentes transformagdes no que diz

respeito a circulacdo e valoragdo desses saberes.

Ainda no que concerne & producdo antropoldgica relativa aos Tuyuka, 0s

trabalhos dos antropdlogos indigenas Tuyuka Israel Fontes Dutra (2008) e Justino
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Sarmento Rezende (2007), respectivamente “Pari-Cachoeira e Trinidad: convivéncia e
construcdo da autodeterminacdo indigena na fronteira Brasil-Coldmbia” e “Escola
Indigena Municipal UhtdpinGpond-Tuyuka e a construgdo da identidade Tuyuka” sdo
preciosidades no que concerne a compreensdo da cosmovisdo Tuyuka e das relacdes de
contato Tuyuka com a sociedade nacional no passado e no presente. A insercdo de
indigenas na academia, proporcionada pelos programas de acdo afirmativa, vem

proporcionando enriquecimento substancial ao debate referente a etnologia indigena.

Uma vez que, no presente projeto, se toca na tematica do contato, dar-se-a lugar
privilegiado a nocdo de “indigenizacdo da modernidade” conforme foi concebida por
Marshall Sahlins no primoroso trabalho “Pessimismo Sentimental e a experiéncia
etnografica: por que a cultura ndo ¢ um “objeto” em vias de extingdo”. Nessa seara, a
producdo de César Gordon (2006) “Economia Selvagem: ritual e mercadoria entre os
Xikrin-Mebéngokré” igualmente tera papel fundamental na argumentagdo do presente
projeto, sobretudo referente a instrumentalizacdo do conceito de “indigenizacdo da
modernidade” para o entendimento das ressignificacfes simbdélicas no &mago do modo

de vida indigena nos contextos de contato.

Por fim, para dar subsidios a hipotese de que os Tuyuka “descidos” aos
arredores de Manaus-AM assim o fizeram gracas a possibilidade de aliangca com os
brancos de Manaus, focar-se-a nos trabalhos relativos aos conceitos gerais de dadiva e
reciprocidade, conforme apresentados por MAUSS (1974) e STRATHERN (2006).
Trazendo tais conceitos ao universo das terras baixas, explorar-se-a o trabalho de
Terence Turner (1995) acerca dos corpos sociais entre os Kayapo para evidénciar o fato
de que as sociedades indigenas das terras baixas tendem a fazer com o corpo o que as
sociedades complexas fazem com os objetos. Assim, conforme concebeu RIVIERE
(1984) na sua obra sobre individuo e sociedade nas Guianas, no contexto das sociedades
amazonicas, a preocupacao se concentra antes na producdo de pessoas do que de objetos
, de maneira que a troca se da entre os itens considerados como “propriedade” e
“riqueza” nesses contextos, tais como conhecimentos da historia ancestral, praticas

ritualisticas, bem como outras propriedades imateriais.

Afirmar que a dissertacdo em tela € de cunho etnogréfico diz muito e muito
pouco sobre sua metodologia. Primeiramente porque, como ja afirmou PEIRANO

(2008), etnografia seria muito mais do que metodologia ou préatica de pesquisa. Nesse
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sentido, segundo essa autora, ndo é possivel que se separe, no fazer etnogréafico, a teoria
da prética. Todo o ato do fazer etnografico estaria, assim, permeado pela teoria, desde o
momento pré-campo, no trabalho de gabinete, durante o campo e o pds-campo, na
traducdo das inteligéncias coletadas dentro de algum modelo tedrico. Em sua acepgéo
mais ampliada, poder-se-ia dizer que, conforme Malinowski, fazer etnografia é
compreender o ponto de vista do outro, sua relagdo com a vida bem como a sua viséo de
mundo (MALINOWSKI, 1978). Nesse sentido, o fazer etnografia seria quase como que
exercitar a alteridade, buscar o “ponto de vista do nativo”. Em uma acepcdo menos
ampliada, 0 mesmo Malinowski argumenta que a pesquisa etnografica consiste em um
processo sistematico que possui, grosso modo, trés fases: a formacdo, o trabalho de
campo e a escrita. E por meio da pormenorizagio das acdes no ambito dessas trés fases

que sera delineada a metodologia do presente projeto.

Na primeira fase, este pesquisador optou pela sistematizacdo de toda a
bibliografia atinente ao objeto construido, com a leitura dos “classicos” etnograficos
referentes as sociedades das terras baixas bem como especificamente com relagdo aos
indios do Noroeste Amazonico, mais especificamente ao Uaupés?’. Uma vez que se
aplica conceitos de outras areas do conhecimento, como da Geografia, a exemplo dos
conceitos de “espago” e “lugar”, é imprescindivel que se busque boas referéncias, tanto

de académicos da area quanto de boas producdes.

Na segunda fase, que consistiu no trabalho de campo, cabe algumas
consideracBes com relacdo a condigdo sui generis que me deparei. Uma vez que o
“campo” de pesquisa, qual seja o dos Tuyuka do Tupé, encontra-se extremamente
préximo a cidade de Manaus-AM, local onde reside o pesquisador, tem-se que 0
trabalho de campo foi feito concomitantemente a primeira fase, por meio de visitas
curtas e freqiientes?®. Nessas visitas, por meio da realizacdo de entrevistas, coletei varias
informagdes e acumulei considerdvel material referente aos Tuyuka. Contudo, e
importante pontuar, a presente dissertacdo ndo tem por objetivo a apresentacdo de uma
etnografia dos Tuyuka do Tupé. Nesse sentido, os dados colhidos serviram sobretudo

para que este autor se familiarizasse aos Tuyuka, a sua cosSmovisao e a compreensdo das

27 Notou-se que os autores dos grupos Tukano Orientais preferem referir-se espacialmente aos seus
sujeitos como indios da bacia do Uaupés, ou somente como indios do Uaupés, ao invés de indios do alto
rio Negro. Nesse sentido, opto por sempre valer-me da mesma estratégia ao longo de toda a
dissertacdo.

28 Desde marco de 2016 até a presente data (junho de 2018) foram realizadas dez visitas & comunidade
Utapinopona-Tuyuka, todas breves e que ocorriam aos finais de semana.
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trajetérias de vida ali presentes. Assim, para fins dos dados apresentados nessa
dissertagdo, valho-me principalmente das informagOes oferecidas por outros
pesquisadores especialistas nos Tuyuka para sustentar minha argumentacéo.

Ainda, estimulado pelos Tuyuka do Tupé, realizei viagem ao municipio de Séo
Gabriel da Cachoeira-AM do dia 12 ao dia 31 de julho de 2017, junto ao colega Tuyuka
Genivaldo (Pord), objetivando coletar entrevistas de alguns parentes dos Tuyuka do
Tupé, a fim de ampliar meu entendimento acerca da cosmovisdo desse povo. A viagem
rendeu inimeras informagdes e rico material, principalmente devido ao contato que
mantive com a Associacdo Indigena da Etnia Tuyuka dos Moradores de Séo Gabriel da
Cachoeira — AIETUM. Contudo, para fins do presente trabalho, a referida viagem foi
importante principalmente na medida em que me proporcionou contato mais prolongado
com os Tuyuka, gerando consequentemente ampliacdo da minha percepcdo no que
concerne ao seu modo de vida, definindo assim meu olhar com relacdo aos meus

sujeitos de pesquisa.

Apresentados os Tuyuka do Tupé, sujeitos do presente trabalho, bem como as
motivacdes e 0s objetivos dessa dissertacdo, descrevo suscintamente o que sera tratado

em cada um dos capitulos, a fim de responder a pergunta fundamental dessa dissertacéo.

O Capitulo | tratard especificamente do espaco mitoldgico. Nesse sentido,
valendo-se de descricdo do movimento mitoldgico, isto é, de toda a trajetoria da Cobra-
Canoa ancestral até sua emergéncia final, marcando o inicio da humanidade, buscar-se-a
trabalhar com a implicacdo e os desbodramentos desse movimento na formacdo dos
corpos-almas Tuyuka e na afetacdo dos chamados objetos cerimoniais andrégenos, tais
como adornos rituais e instrumentos musicais. Ver-se-a, nesse capitulo, que todo o
cosmos e a vida material estd organizado e sistematizado a partir de uma tradugéo do
espaco mitoldgico, traducdo essa que é mediada pelos especialistas indigenas que

dominam esse espago.

O Capitulo 11 falara especificamente do espaco social, o qual é, por sua vez, um
desdobramento do espaco mitoldgico. O espaco social abarcaria, nesse sentido, toda a
rede de relacionamentos dos indios do Uaupés com todos os seres do cosmos. Contudo,
antes de adentrar-nos nesses meandros, o capitulo se inicia com um reexame das
producdes etnoldgicas mais relevantes no que concerne a organizagao social no Uaupes.

Isso porque é imprescindivel que se defina o direcionamento do olhar e os cddigos e
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recortes utilizados, a fim de que haja inteligibilidade entre os conceitos, bem como para
facilitar a descri¢do dessa realidade social, a qual esta longe de ser evidente e trivial. Na
sequéncia, dar-se-a énfase nos fundamentos que legitimam e embasam o relacionamento
dos Tuyuka com todo o cosmos, com destaque para a relagdo entre os Tuyuka e seus
pares, indios, e com 0s ndo-indios, com destaque para os brancos e a Gente Peixe, 0S

waimasa.

O Capitulo 11 analisar-se-4 como se deu a tradugdo dos espagos mitoldgico e
social no contexto do Tupé. Para tanto, no espirito da “indigenizagdo da modernidade”
de Sahlins, ver-se-4 como os ideais de organizacao social no Uaupés, o da descendéncia
e 0 da alianca, se transformaram numa légica de interacao entre o tradicional e 0 novo, 0
mito e a praxis. Ademais, por fim, serd feita uma anélise do significado do incessante
movimento dos indios do Uaupés e do seu impacto na construcdo e transformacéo dos

corpos e dos lugares.

Por fim, a titulo de conclusdo, sera feita uma recapitulacéo das ideias contidas na
dissertacdo e serdo oferecidas uma série de questionamentos que porventura incentivem

a producdo académica a trabalhar alguns pontos.
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CAPITULO 1: ESPACO MITOLOGICO

Ao longo deste primeiro capitulo, buscar-se-a inicialmente tracar a trajetdria de
criagdo e transformacdo do povo Tuyuka, processo esse que se inicia na viagem
ancestral da Cobra-Canoa de Transformacgéo, sob cujo bojo a Gente de Transformagéo
viajou até aportarem nos seus territorios primordiais?®, na macro-regido do alto rio
Negro. Continua, deixando pra tras os acontecimentos mitoldgicos, ja numa perspectiva
historica, a partir do desembarque do primeiro Tuyuka (Petupor@) na cachoeira do Caju,
no alto Uaupés. Fundamental é, pois, a compreencdo de que a viagem de transformacéo
do povo Tuyuka ainda ndo acabou, e tampouco tem data para acabar. Essa dissertacdo
trabalha, nesse sentido, com a hipdtese de que o movimento espaco-temporal realizado
pelos Tuyuka pode ser compreendido como um continuo processo de transformagéo, o
qual perpassaria a fase da transformacdo mitoldgica, quando se tem tdo-somente uma
protohumanidade, ndo havendo, portanto, ainda, as subdivisGes das etnias Tukano
Orientais (Tukano, Desano, Tuyuka etc.), passando a se dar no contexto da
transformacdo histérica, quando irmdos se convertem em cunhados; quando a
reproducdo e o crescimento dos povos se d& por meio da troca de esposas
(ANDRELLO, GUERREIRO, HUGH-JONES, S., 2015).

Conforme apontou HUGH-JONES, C. (2011, p. 135), entre os Barasana, 0
passado mitico é a fonte primordial que da base a ordem social e natural, é a chave para
o entendimento das sociedades Tukano Orientais, em que se observa que natureza e
cultura se constroem mutualmente. O xamanismo &, nesse contexto, a maneira pela qual
passado e presente se conectam e se constroem. O cosmos, a maloca, o corpo humano e
0 Utero sdo os elementos através dos quais 0 xamanismo opera a aproximagao entre o

mundo ancestral e 0 mundo presente.

Haja vista que essa dissertacdo trabalha com a hipdtese de que a descida dos

Tuyuka até o Tupé deve ser vista a partir de uma perspectiva autoctone, no sentido de

29| ASMAR fala em territérios primordiais, ao passo que CAYON, ROTAS, p. 168 usa o termo “préprios”,
defendendo que ha certos direitos de propriedade sobre determinado territério por cada povo, ainda
que em meio a fronteiras bastante fluidas — “en ese gran espacio todo parece estar ordenado, ya que los
diferentes pueblos afirman poseer territorios propios, em especial rios y cafos, enlos que sus clanes
beden ocupar espacios especificos segun el orden de nacimiento mitico y el prestigio de sus
especializaciones sociales”.
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que foi sobretudo agenciada pelos proprios Tuyuka, a partir dos seus anseios e desejos,
com franco respaldo na sua cosmovisdo, este pesquisador cré que seja valido, antes de
compreender o mito propriamente, que se debruce, ainda que sem excessivo
aprofundamento, sobre a relacdo entre estrutura e histéria no ambito dos povos do
Uaupés. Isso porque ndo é novidade que o mito de criagdo dos povos do Uaupés tem
peso decisivo na cosmovisdo Tuyuka, e, portanto, se torna imprescindivel, para a
presente dissertacdo, a compreensdo da possibilidade de atualizagfes diacronicas das

estruturas simbolicas do mito.

1.1. Mito e Histdria no Uaupés

Ao longo de boa parte do século XX, prevaleceu a nogdo levistraussiana,
cristalizada na sua monumental tetralogia “Mitologicas”, publicadas entre 1964 e 1971,
segundo a qual as sociedades das terras baixas sul-americanas eram essencialmente
totémicas e de consciéncia mitologica (STRAUSS, 2004). Chamou-as, entdo, de
“sociedades frias”, uma vez que eram como que “sociedades contra a historia”, de modo
que a reproducdo ciclica dos rituais acabava por anular os efeitos perniciosos e
potencialmente subversivos da histéria (MANO, 2009). Ocorre que esse ponto de vista
epstemoldgico ignora uma necessidade preemente na etnologia indigena nas terras
baixas: o contato e seus desdobramentos. Nesse sentido, a publicacdo de “Ilhas de
Historia” (1990) por Marshall Sahlins jogou lenha no debate acerca da relagdo entre
estrutura e histéria. A partir de um evento-chave, qual seja a chegada do capitdo Cook
as ilhas havainas, o autor chega a conclusdo de que, no caso de um evento inovador e
ndo previsto na estrutura do mito, a pratica social acaba por atualizar a estrutura,
reorganizando, por assim dizer, as suas categorias simbolicas. Em outras palavras, seria
a partir do esforco de reproducdo das estruturas pré-existentes (repeticéo ciclica) que, a
partir do evento, se obteria a estrutura transformada, num interminavel jogo de

reafirmacéo e transformacao estrutural.

Em sintese, a proposta de Sahlins seria uma especie de meio termo. Nem

essencialmente ciclicas nem diacronicas, as sociedades indigenas incorreriam numa
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temporalidade cumulativa, com atualizacdes frequentes das estruturas, sobretudo em
situacdo de contato. Esse é o caso, acredito, dos povos do Uaupés. E ndo sou somente
eu que pensa assim. HUGH-JONES, S. (1988) escreve 0 seguinte no que concerne a

relacdo entre mito e historia entre os Barasana:

“Whilst there is no doubt that myths do play an important role in
their views of the past and present, to pretend that such societies have no
consciousness of history and that they have only one mode of thought («
mythic thought »), displayed in a specific mode of discourse (myth) and
which marks them as being a particular kind of society (« cold »), is
unwarranted. ldeas such as these belong ultimately to the mythology of
the Noble Savage which came into play after the discovery of the
Americas.” (p. 140)

Do ponto de vista da historia do contato, ha todo um trabalho do antropdlogo
inglés Robin Wright (1992) descrevendo quais foram as fases das frentes de penetracéo
e das politicas indigenistas do Estado, no alto rio Negro, desde o inicio do século XVIII
até os anos 1990. Contudo, nesse caso, esta-se diante de uma apreensdo do branco da
historia do indio, um “outsider’s account”, nas palavras de HUGH-JONES, S. (1988, p.
139). Por isso, ndo serdo trabalhadas aqui as fases de contato. Nesse sentido, 0 que mais
dialoga com os propositos deste trabalho ndo é tanto a historia do contato, mas uma
teoria nativa da historia, transportando-me (ou pelo menos fazendo o exercicio de) a um

perspectivismo histdrico.

No espirito de um SAHLINS (1990), os indios do Uaupés estariam, portanto,
sujeitos a dois tempos: o tempo mitoldgico, qual seja o da viagem ancestral, e o tempo
histérico, o periodo propriamente da humanidade, ap6s o desembarque de todos os
grupos exogamicos do Uaupés nos seus respectivos territdrios. A historia do contato se
situa, conclui-se, numa pequena fragdo do tempo historico®. Segundo HUGH-JONES,
S. (1988, p. 140), a historia do contato praticamente ndo é abordada no mito, sendo ela
sujeita a um género narrativo distinto do mitoldgico: o da histéria popular, um género
totalmente diverso, ja que ndo é ritualizado e ndo esta associado a tabus. Como se vera

mais detidamente ao longo deste capitulo, o conhecimento do mito € tido como

30 Ao tempo histdrico dos Tuyuka serd dado o devido aprofundamento no Capitulo 3 desta dissertac3o.
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niromakarfe, “saberes de maior valor”, os quais sdo as propriedades imateriais de maior
valor no Uaupés, as quais sdo idealmente transmitidas no eixo da descendéncia (DIAZ
CABALZAR, 2010). Segundo S. Hugh-Jones, uma vez que 0S géneros narrativos
mitoldgico e historico estdo bastante apartados, ndo se observa uma miscelania entre
eles no discurso nativo. De qualquer forma, mesmo que a historia do contato com o
branco ndo faga parte da narrativa mitolégica, o branco, enquanto irm&o menor do
ancestral do indio no mito da Cobra-Canoa, este sim participa do mito, e de forma
excepcionalmente esteriotipada, compondo um ethos agressivo e destemido, em

explicita contraposicdo ao ethos indigena pensativo e moderado®.

A primeira vista, em se deparando com a realidade da teia social no Uaupés, cuja
composicdo pode ser descrita, grosso modo, como a reunido de VAarios grupos
exogamicos e os sibs que os integram, os quais sdo entes “corporados” que transmitem
seus patrimbnios materiais e imateriais através da descendéncia patrilinear (HUGH-
JONES, S., 2014, p. 157), imediatamente alguém poderia concluir que, no Uaupés, se
esta diante de tipicas sociedades totémicas. Um exemplo bastante didatico diz respeito a
nomeacao. Em havendo, enquanto propriedade imaterial do sib, rol limitado de nomes a
disposicdo do benzedor que ird nomear a crianca (ja que cada nome se remete a um
ancestral especifico), e, somado a isso, tendo-se em vista que 0 neto recebe, idealmente,
o0 nome do avd, poder-se-ia facilmente insinuar que os povos do Uaupés sdo tipicas
sociedades ciclicas. Como afirma DIAZ CABALZAR (2010, p. 45) “a nominagao
indigena seria uma espécie de ligacdo potencial entre o recém-nascido e a alteridade
pré-cosmoldgica (...)”. Ou seja, o ritual de nomeagdo funcionaria como um ato
supressor do tempo, conectanto passado e presente. Nesse sentido, na visao de Chernela
(1982), seria impossivel a elaboracdo de genealogias extensas e elaboradas no eixo
vertical. Contudo, ANDRELLO (2006, Cap. 5) oferece inteligéncia diversa. Segundo
esse autor, o qual apresenta extensa genealogia dos Tariana do rio Uaupés, com quinze
geracdes relatadas pelos “velhos”, ao passo que ha limitado rol de nomes ancestrais, ha
de se ter em conta a ampla utilizacdo de nomes cristdos e apelidos. Para CABALZAR
(2009, p. 266), a observacdo de Andrello é compativel com os dados Tuyukas referentes
a trajetoria do sib Opaya. Nesse sentido, foi possivel que esse autor tivesse acesso a

genealogias bastante extensas a partir dos nomes cristaos e apelidos.

31 A relac3o entre os ancestrais do indio e do branco no contexto do mito sera trabalhada no Capitulo 2
desta dissertacgao.
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Outra referéncia que, segundo Cabalzar, garante amplitude ao eixo temporal, é a
memoria associada aos diversos territorios ocupados ao longo do processo de
deslocamento espacial, desde o estabelecimento dos primeiros irmdos Tuyuka na
Cachoeira do Caju, até a consolidacdo dos Tuyuka no alto Tiquié. O autor notou que
quanto maior era a distancia temporal com o presente, menos os velhos se valiam das
referéncias genealdgicas e mais eram utilizadas as referéncias territoriais. Nesse sentido,
guanto mais as memorias narrativas vdo se aprofundando no tempo, no tempo da
humanidade, mais elas se tornam semelhantes a narrativa da origem mitica dos Tuyuka,
as passagens pelas Casas de Transformacdo, no sentido de que ficam progressivamente
mais conceituais e esteriotipadas, a ponto de ndo haver praticamente mais diferenca

entre elas.

Vé-se que ha intrincada trama no que tange ao relacionamento entre mito e
histéria no Uaupés. Desentranhar esse emaranhado ndo é o objetivo da presente
dissertacdo, mas acredito que o apresentado até agora seja suficiente para concluir que
os Tukano Orintais ndo sdo essencialmente ciclicos, de maneira que se reconhecem
diacronicamente. Em assim sendo, a tarefa que se cumpre fazer € lancar um olhar, sobre
0s Tuyuka, assim como o fez Sahlins sobre os havaianos. A partir, portanto, do
“evento”, qual seja o aprofundamento do contato com o branco, quer-Se compreender
quais foram as transformacdes estruturais que ocorreram e que, ao termo, geraram novas

possibilidades socioespaciais, a exemplo do movimento ao Tupé.

1.2. O Movimento Mitoldgico

A narrativa mitologica dos Tuyuka, que sera aqui trabalhada, se insere numa
macroestrutura formal comum a todos os povos Tukano Orientais, a qual narra que a
humanidade teria surgido a partir da viagem ancestral de uma anaconda, desde um
ponto ao extremo leste, rumo ao oeste, a0 noroeste amazonico (LASMAR, 2005, e
ANDRELLO, GUERREIRO, HUGH-JONES, S., 2015). H& uma miriade de versdes
que concebem a referida viagem, versGes essas que apresentam disparidades néo

somente em funcdo da etnia que as narra, mas também diferencas dentro de uma mesma
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etnia®2. Ha, inclusive, variagbes, embora menos marcadas, em torno da trajetoria da
Gente de Transformacdo, entre entoadores cerimoniais (wederige hig#, em Tuyuka) de
uma mesma etnia (DIAS CABALZAR, 2010, p. 88).

A versdo do mito que aqui serd apresentada foi extraida de duas producdes: do
vultoso trabalho, tanto académico quanto de assessoria, realizado pelo antropélogo
Aloisio Cabalzar junto aos Tuyuka do alto rio Tiquié, mais especificamente junto as
liderangas na comunidade de Sao Pedro, e do livro “Wiseri Makafie Niromakafie — Casa
de Transformacdo/Origem da vida ritual ©tapinapona-Tuyuka” — AEITY (2005),
publicacéo bilingue fruto de ambiciosa pesquisa conduzida ao longo de cinco anos pelos
proprios Tuyuka, apoiados pela FOIRN e pelo ISA, no &mbito da Escola Tuyuka®, no
que concerne a vida cerimonial, os cantos, as dancgas, 0os benzimentos, e a origem e

transformacéo de seu povo.

O livro “Wiseri Makafie Niromakarfie — Casa de Transformacéo/Origem da vida
ritual Htapinapona-Tuyuka - AEITH” inicia da seguinte forma:

“Deus da Origem viu a terra cheia de maldades e tristezas, teria que
limpéa-la primeiro. Assim, fez todas Casas de Transformacdo como coisas
boas, Casas de Leite, de Frutas Doces. Transformou-as em Casas de
coisas boas onde pudesse benzer a alma de todas as criangas. Foi como

tudo comegou.” (p. 123).

Os Tuyuka creem que sua criacdo e transformacdo comecou no Lago de Leite
(Opekdtaro), lugar limpo como o ventre materno, um Utero, uma Casa de Leite
(Opekdwi). CABALZAR (2009) aponta que ndo ha consenso entre os sabedores, 0s
“velhos” Tuyuka, concernente ao local exato do referido lago, podendo este ser o
oceano Atlantico, a foz do Amazonas ou a do rio Negro. H4, ver-se-a, uma fundamental
associacdo entre génesis humana, na forma da narrativa da viagem ancestral da Cobra-
canoa, e a geografia (ANDRELLO, GUERREIRO, HUGH-JONES, S., 2015). Nesse

32 Andrello (2006, Cap. 6) aponta que hd diferentes versdes, por exemplo, do episddio do banho, que
torna os brancos mais claros, na mito da viagem ancestral.

33 Iniciativa autdctone de escola indigena que contou com a assessoria da FOIRN e do ISA para sua
implantacdo, no inicio da década de 2000.
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sentido, toda a trajetoria de transformacéo ancestral esta permeada de referéncias geo-
espaciais especificas e locais determinados, sendo que o Lago de Leite é uma das
poucas referéncias mais variaveis (ROTAS, 2012 p. 45).

A Casa de Leite, primeira de uma sequéncia de Casas de Transformagéo
(Opekdtaro), é tida como a origem da alma e da vida, a regido de maior profundidade
territorial. Essa casa estaria incluida na modalidade das Casas de Tokd (tokd, em
Tuyuka, refere-se ao leite materno), nas quais a Gente de Transformagdo adquiriram
seus conhecimentos e técnicas para, sobretudo, neutralizar os seres que ficaram no
mundo sem se transformar, e que provocam varias doencas, cCOmo a gente-peixe
(waimasd diarige) (AEITY, 2005, p. 124). Era nas Casas de Tokd que a Cobra-canoa
emergia e a Gente de Transformacao descia para adquirir os instrumentos, os adornos e
0s utensilios de benzimento. Somadas as Casas de Tokd, existem ainda as Casas de
Tristeza (Boriwi), que sdo as casas da gente-peixe, 0S que ndo se tornaram gente
humana, que ndo participaram da viagem ancestral de transformacao. Por essas Casas, a
Gente de Transformacéo passa direto, para que nédo sejam vistos (CABALZAR, 2009;
AEITY, 2005). Por fim, ha as Casas de Transformacdo de Flautas Sagradas, que sao
aquelas que estdo a montante de Diawi, local a partir do qual a Gente de Transformacéo
aprende a usar as flautas sagradas (yurupari) nas suas ceriménias. Diawi € regido de
relevancia vital na trajetoria ancestral. Localizada no meio do caminho entre o Lago de
Leite, inicio da trajetdria, e a cachoeira do Caju, no alto Uaupés, no final da trajetdria,
foi o local onde apareceu o caapi®*, a yurupari e as primeiras mulheres, referéncias que
sdo fundamentais para a compreensdo da organizacdo social Tuyuka, como sera

demonstrado a frente.

Note-se que ha, no contexto da Casa de Leite (assim como em outras tantas
casas na trajetoria ancestral, como se demonstrard), frequente referéncia ao leite, ao leite
materno, o que remete, na cosmovisao Tuyuka, a no¢éo de purificacdo de lugares, isto €,
do procedimento xamanico que seria responsavel pelo amansamento e limpeza de locais
originalmente perigosos e contaminados (CABALZAR, 2009). E como se a terra, seus
espacos, seus lugares, necessitassem ser transformados em coisas boas para serem
habitados. Tal processo de purificacdo, de benzimento, realizado pelos benzedores, os

kumua (basera em Tuyuka) atuaria, nesse sentido, ora enfatizando ora neutralizando

34 popularmente conhecido como ayahuasca.
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alguns atributos dos seres (DIAS CABALZAR, 2005, p. 49). Por isso mesmo, no caso

dos movimentos pos-emergéncia final da Cobra-Canoa Ancestral, conforme pontua

CABALZAR (2009), caberia tdo-somente ao basera Tuyuka o amansamento dos

lugares a serem ocupados. Fica claro aqui o processo descrito por HUGH-JONES, S.

(1988) quando ele explora as continuidades entre origem mitica e historia, entre o

pensamento xamanico no tempo mitico e o pensamento xamanico atual, aquele

materializado por meio dos benzimentos.

Ao todo, segundo as narrativas colhidas por CABALZAR (2009, p. 219)*, séo

55 Casas de Transformacao, na seguinte ordem:

CASAS DE TRANSFORMAGCAO E CASAS DE TRISTEZA:

N o g &

©o

9.

10.
11.
12.

13.
14.
15.
16.

Lago de Leite ou Casa de Leite (Opekdtaro, Okosope makawi): lugar de origem
Casa de Pabu (Pabu Makawi): Casa de Benzimento da Alma

Casa do Morro do Inga (Manebu Makawi): onde é entoado o pararecimento da
Gente do Inga

Casa de Buara (Buara Makawi): Casa de Benzimento da Alma

Casa de Quarto de Leite (Opekdsawi, Manau Makawi): Manaus

Nariwa Makawi

Casa de Parica (wihdwi, Parikatuba): onde o guerreiro do universo (bureko
basoka) descobiu o parica

Casa de Preguica (Wunuwi): Airdo, onde benzem menstruacao

Casa de Formiga lavapé (Yepamoawi): Barcelos

Casa de Gente Peixe (Temedawi): casa de tristeza

Casa de Burado de Tapuru (Bekoakope Makawi): casa de entoacéo

Casa do Chefe das Lagartas (Hidbukurawi): cigarrinha que canta antes de todas
as lagartas

Casa do Papagaio (wakowi)

Serra Bela Adormecida (Yarigebo Makawi, Warirogu)

Casa de Forno (Kataro Makawi)

Casa de Sapo (Tuburowi): S&o Gabriel da Cachoeira

35 Cabalzar lembra que o nimero de casas bem como a especialidade de cada uma varia de acordo com
o narrador.
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17. Casa de Cachoeira (Poea Makawi)

18. Casa de Pedra de Micanga (Nakeparo Makawi)

19. Casa de Toco de Flores (Koritutu Makawi): onde param pra fazer entoacéo

20. Casa de Ilha de Ipadu (Patu Nukoré Makawi)

21. Casa Morro de Leite (Opek6tutu Makawi): Cabeceira do rio de Leite

22. Icana (Wisoya Makawi)

23. Casa Dente de Ralo (Sokoropika Makawi): localizada no rio Tiririca ou Wisoya
(Icana)

24. Casa Entrada de Parana Tatu (Pamoyuti Omasaré Makawi)

25. Casa Morro de Pau (Yukubu Makawi): casa de desenho de pau

CASAS DE FLAUTAS SAGRADAS:

26. Casa Rio de Agua (Okodiawi, Diawi)

27. Casa llha de Arara (Ma Nukuré Makawi)

28. Casa Parana do Acai (Masakzra Pati)

29. Casa de Surgimento de Pau de Bastdo de Ritmo (Wakura Makawi): casa de
entoacao

30. Casa Ponta de Ananas (Senafioa Makawi)

31. Casa de Surgimento de Caapi Inga (Menekoarafioa Makawi): Taracua

32. Casa de Chefe das Lagartas (Hidbukurafioa Makawi)

33. Casa Porta-Cigarro (Munoputiya Makawi): casa especial dos Filhos da Cobra de
Pedra, acima de Urubuguara

34. Casa Buraco de Tucandira (Petakope, Sitoriwabu Makawi): Morro de Cumati,
casa de surgimento dos Tukano e dos Bara, casa de entoacao

35. Casa de Fumo (Munora Makawi): no igarapé onde receberam um tipo de fumo

36. Okosenero Makawi

37. Casa Lago de Cobra Bé (Berataro Makawi): onde surgiram os Tuyuka do Buaya
Casa

38. Urubu-Papagaio (Wekoyuka Makawi): onde receberam as flautas sagradas, no
Papuri

39. Casa de Cuia de T6 (Towa Makawi): cuia para benzimento, no Papuri

40. Semefia (pito Makawi), no Papuri
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41. Casa Cachoeira Mutum (Wanopipoea Makawi): Mitl

42. Casa Cachoeira Tatu (Pamopoea Makawi): onde surgiu a flauta sagrada

43. Casa lgarapé Kata (Kataya Makawi)

44, Casa Morro de Wape (Wapebu Makawi): onde receberam escudo de cipd
trancado

45. Casa Cachoeira Monte de Beiju (Busepoea Makawi): onde surgiram os adornos
(apeye)

46.Casa Foz do Igarapé Umari (Wamuhapito Makawi): onde o0s benzedores
encontraram seus avos

47. Casa Morro de Umari (Wamuku Makawi): origem do umari

48. Casa onde Comeram Carne e Miolo de Umari (Wamudiro Makawi): onde
fizeram beiju de umari e surgiram outras variedades de umari

49. Casa Gente de Umari (Wamumasa Makawi): onde Gente de Umari chegava com
casca de Umari (a canoa deles era aquele casco de umari), para fazer dabucuri
de umari

50. Casa de Cachoeira Mandi (Ikiapoea Makawi)

51. Casa de Mandi, Casa Morro de Onca (Yaibuwi, Okosirika Makawi): entoacao

52. Casa Foz do lgarapé Gavido (Kayapito Makawi)

53. Casa Serra de Méascara (Sutirogu Makawi): transformacéo de de pose sutiwi

54. Casa lgarapé Cabaca (Wastoaya Makawi)

55. Casa Cachoeira de Caju (Sunapoea Makawi)

Na publicagdo “Wiseri Makafie Niromakafie — Casa de Transformac&o/Origem
da vida ritual Utapinapona Tuyuka - AEITY”, ¢ dado énfase as casas de transformagao
mais relevantes na cosmologia Tuyuka. A quinta casa de transformacgéo, uma casa de
tokd, a Casa de Quarto de Leite (conhecida na lingua Tuyuka ora como Opek&sawi, ora
Manau Makawi), refere-se a cidade de Manaus/AM, na foz do rio Negro e no seu
encontro com o rio Solimfes. A Casa de Quarto de Leite, ou Casa dos Manao (Manao
Makawi), em referéncia ao povo que viveu na foz do rio Negro, é considerada, como
vimos, uma casa de tokd. Como tanto, é tida como local de aprendizado e de praticas de
preparacdo da terra para os Tuyukas dancarem, “onde comecaram a dangar” (AEITH,
2005, p. 124).
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E relevante o fato de que, embora muitos “velhos” Tuyuka considerem a baia de
Guanabara ou mesmo a foz do rio Amazonas como o inicio da viagem ancestral, as
referéncias geograficas, isto é, as referéncias as Casas de Transformagdo, adensam-se
somente a partir do rio Negro (ROTAS, 2012, p. 45). Basta que se note que na quinta
casa de transformac#o, num espectro de 55 casas, ja se esta no rio Negro. E como que se
a memoria mitolégica concebesse a transformagéo dos Tuyuka como tendo sido de fato
realizada tdo-somente a partir das dguas pretas. Outra evidéncia que destaca o rio Negro
na trajetoria de transformacdo é o fato de este rio ser nomeado como Rio de Leite
(Opekddia), local pelo qual teria cruzado a Cobra-Canoa logo da sua saida do Lago de
Leite. Nesse tocante, mesmo que se conceba a foz do rio Amazonas ou a baia de
Guanabara como o Lago de Leite, é como que se a Cobra-Canoa tivesse se deslocado
diretamente ao Rio de Leite, o rio Negro, passando a reboque pelos rios intermediarios,
como o Amazonas, por exemplo. Conforme aponta CABALZAR (2009), a Cobra-
Canoa de Transformacao, a partir do Lago de Leite, teria seguido pelo Rio de Leite (o
rio Negro), até a sua cabeceira, no Morro de Leite (Opekdtutu), vigésima primeira casa
de transformacdo. Para a presente pesquisa, serd de todo relevante o fato de que € a
partir da foz do rio Negro que inicia de fato a transformacdo que terminard por “criar”
0s Tuyuka. Sera advogando a existéncia de um espago mitoldgico, um espago Xxamanico
(CAYON, 2012, p. 169), que esse pesquisador buscara compreender o movimento dos
Tuyuka as proximidades de Manaus, na foz do rio Negro. Contudo, esse debate se dara

mais detidamente no capitulo 3 desta dissertacao.

A viagem ancestral continua ao longo do rio Negro, chegando as proximidades
do atual municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira, na Casa de Transformacdo
denominada Serra do Warioro (Warirogu, Yarigebo Makawi), local onde Yagigebo,
Deus da Fartura, teria abandonado a casa de sua mulher e filhos, caminhando pela serra
do Wariro, onde teria aceitado um convite de seu futuro sogro, Wariro, na regido bem
em frente as serras de Sdo Gabriel da Cachoeira, no local popularmente conhecido como
Bela Adormecida, em funcdo do contorno das serras se parecer com o de uma mulher

adormecida®.

De Séo Gabriel, a Cobra-Canoa segue rumo a cabeceira do rio Negro, passando,

antes disso, por relevantes casas de transformacdo, onde adquiriram importantes

36 A Serra da Bela Adormecida, ou Serra do Curicuriari, tornou-se cartdo postal do municipio de Sdo
Gabriel da Cachoeira, e pode ser contemplada desde praticamente qualquer ponto da orla do municipio.
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habilidades imprescindiveis ao seu modo de vida. A Casa de Forno (Kataro Makawi),
no alto rio Negro, local onde o Deus da Transformagédo proporcionou a tecnologia do
forno a Gente de Transfomracéo, foi onde se aprendeu duas habilidades expressivas: a
torragem e secagem do fumo e o preparo do beiju (AEITYH, 2005, p. 131). Ao cabo, a
Gente de Transformacdo chega finalmente a cabeceira do rio Negro, a Casa Morro de
Leite (Opekotutu). Sendo esse o local onde nasce o rio de Leite, o rio Negro, este € tido
como um rio que é fonte de vida (ibidem, p. 132). A partir da cabeceira do rio Negro, a
Cobra-Canoa d& meia-volta e, ap0s percorrer novamente um trecho do rio Negro (seu
alto curso) ingressa finalmente no rio Uaupés, onde se situam a gigantesca maioria das

referéncias geogréficas da viagem ancestral (ROTAS, 2012, p. 45).

Eventualmente, a Cobra-Canoa atinge a Casa Rio de Agua, Diawi, em Ipanoré,
local que, para os Tuyuka, estd a meio do caminho do Lago de Leite (inicio da
trajetéria) e a cachoeira de Caju, fim da trajetéria da viagem ancestral. Sdo dois
episédios que se ddao em Diawi que possuem relevancia impar, sobretudo no que
concerne a organizacdo social dos Tukano Orientais (CABALZAR, 2009, p. 223). O
primeiro deles diz respeito a separacdo dos grupos de descendéncia; o segundo se

remete a origem das mulheres, fonte de criacdo e reproducédo da vida (ibidem, p. 223).

“Os dois eventos representam a fertilidade e expressam as capacidades
de permanéncia e de reproducéo daqueles que comecam a se distinguir,
uns dos outros, como grupos de descendéncia. A ideia de descendéncia
pode ser pensada nesses termos para os Tuyuka, como uma transferéncia
de nomes e conhecimentos para os filhos, e destes em diante. O primeiro
filho da primeira mulher é gerado por meio da palavra, pronunciada
sobre a cuia de ipadu benzida. Ele da origem as Flautas Sagradas, que
passam a expressar a existéncia do grupo de descendéncia para as
proximas geracdes. Em Ipanoré em novo elemento é acrescentado, a
diversidade linguistica, que confere contorno mais definido aos grupos
de descendéncia, estabelecendo-os como unidade de troca de mulheres.
A segunda mulher d& luz aos Adornos de Danca, que tém significado
analogo para o grupo de descendéncia: um bem que deve ser cuidado e

passado de uma geragdo a outra.” (p. 223)
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Em Diawi é dada a luz a dois entes que simbolizam a continuidade Tuyuka no
tempo e no espaco: as mulheres e 0s instrumentos musicais. Quanto as primeiras, estas
marcam a relagdo simétrica de afinidade imprescindivel a continuidade Tuyuka. S&o por
exceléncia, nesse sentido, o fator de estabilidade dos grupos exogamicos, ja que esses
sdo, em dultima instancia, unidades de troca de mulheres®’. Tais grupos (Desana,
Tukano, Tuyuka, Tatuyo etc.), portanto, uma vez inseridos numa teia de reciprocidades
matrimoniais, numa “estrutura elementar de reciprocidade”®® (OVERING, 1981), dentro
de uma logica exogamica de descendéncia patrilocal, teriam o potencial de manter sua
existéncia no tempo, desde que garantidos os lacos de afinidade/alianca, isto €, da troca
de mulheres. O fundamento, portanto, da manutencdo de relacdes simétricas, de
afinidade, de alianca, € a troca de mulheres.

Quanto ao segundo, aos instrumentos musicais, estes marcam a relagéo
assimétrica necessaria a continuidade Tuyuka, a relacdo de descendéncia. Em Tuyuka,
0s instrumentos sagrados sdo denominados masakura, que significa “ancestrais”, “gente
antiga”. Nesse sentido, ao se ter em conta o fato de que os instrumentos sdo passados de
geracdo em geracéo, o surgimento das Flautas Sagradas representa a afirmacéo do grupo

de descendéncia masculino.

Contudo, embora possa parecer que a distingdo entre os grupos de descendéncia
e linguisticos ocorrida em Diawi tenha sido o evento fundamental e derradeiro de
transformacdo, essa distingdo fora tdo-somente um momento-chave, ndo estando a
transformacdo de todo completada. Nesse sentido, ndo é suficiente dizer que o
aparecimento da distin¢do entre os grupos e a criacdo das Flautas Sagradas sdo eventos
suficientes para a formulacdo completada do individuo Tuyuka. A transformacéo
continua em Ipanoré (Petakope), onde ha a dispersdo dos povos Tukano Orientais.
Nesse sentido, se é em Diawi que acontece a distin¢do, € em Ipanoré que ocorre a
dispersdo. E nesse ponto que os grupos, ja diferenciados, passam a ter a marca por
exceléncia da sua diferenca: a lingua. Em Ipanoré, a unica Cobra-Canoa ancestral que

vinha realizando a viagem se transforma em varias cobras, cada qual carregando em seu

37 Questdes relativas a organizacdo social e a sociabilidade serdo melhor trabalhadas no Capitulo 2.
38 Overing, 1981 trabalha com a nog3o de que a troca matrimonial dos Piaroa com seus afins afetivos
funciona como a reciprocidade adequada que garante a estabilidade e a seguranga necessarias as
relagdes.
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bojo um grupo linguistico. Diferentemente do que se esperaria, a Cobra de Pedra, sob
cujo bojo viajam os Tuyuka, ndo se dirige ao rio Tiquié, para onde vdo as cobras que
levam os povos Tatuyo, Taiwano e Karapana (CABALZAR, 2009), mas se mantém no
rio Uaupés, passando por lauareté, por onde passam por de baixo do rio, sem
emergirem. lauareté, local de emercdo e consequente surgimento o povo Tariano, é tida
pelos Tuyuka como um local de muita tristeza e lamentacéo, e por isso ndo se configura
como uma Casa de Transformagdo. A subida pelo rio Uaupés se d& até atingirem a
cachoeira de Caju (Sunapoea), no alto Uaupés, onde a Cobra-Canoa de Pedra emerge
definitivamente da agua. E nesse momento que o primeiro grupo de irmédos desce da

Cobra de Pedra e passa a habitar a terra.

O primeiro grupo de irmdos Tuyuka foi gestado no ventre da Cobra de Pedra®.
Na ordem, o primogénito é Petupord, o segundo Niridupu Siriro, o terceiro Poani e
assim sucessivamente. Cada um dos irmdos ancestrais, devido ao elemento que nutriu
sua gestacdo no bojo da cobra, possui idealmente uma especialidade. Por exemplo, o
terceiro irméo, Poani, tendo se nutrido na caixa de adornos dos ornamentos de danga,
responde pela funcdo de dancador/cantador, baya (CABALZAR, 2009).

No que concerne ao movimento de transformacdo e criacdo dos Tuyuka,
CABALZAR (2009) resume:

“A viagem até entdo € considerada pelos Tuyuka como um preparo para
a vida na terra, como um periodo em que aprenderam a fazer muitas
coisas: a plantar (mandioca, batata-doce, cara etc.), a fazer cigarro,

ipadu, caxiri, festas, e assim por diante.” (p. 217)

Em suma, a viagem mitoldgica pode ser concebida como um processo de
transformacdo de um estado protohumano para um estado humano, uma espécie de
viagem de gestacdo, a qual é repetida no plano dos rituais de nominagdo do recém-
nascido bem como nos rituais de iniciagdo e benzimentos diversos. A nocéo de espaco

entre os Tukano Orientais, por conseguinte, teria como base associa¢Ges simbdlicas

39 “Mesmo hoje, para a escolha do nome de uma crianca recém-nascida, o rezador (baseg) primeiro
prepara o espirito da crianga no interior da cobra, submersa; depois de formado, o espirito é trazido
para a terra e atribuido ao recém-nascido. Isso porque, no ventre da Cobra de Pedra, ja existiam todas
as coisas que deram origem a sua descendéncia” (Cabalzar, 2009).
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entre 0 cosmos, o corpo da Cobra-Canoa, 0 corpo humano e o territorio, traduzindo-se
na ideologia da descendéncia patrilinear (Cayon, 2012 p. 170). E sobre as associagoes
entre a mitologia e corpo-alma e objetos que se trata o restante deste capitulo.

1.3. Do Mito aos Corpos

Ja foi aventado supra que a viagem ancestral da Gente de Transformacdo opera
enquanto processo gradual de transformacdo e aprendizado da vida na terra de uma
protohumanidade até a emergéncia definitiva da Cobra-Canoa, quando do desembarque
dos primeiros Tuyuka, ja definitivamente constituitos enquanto tais, no alto Uaupés, na
Cachoeira do Caju. Vé-se notadamente que se esta diante de um procedimento de
criacdo e transformacdo de pessoas e corpos a medida que se deslocam ao longo da
trajetoria ancestral. Segundo DIAS CABALZAR (2010, p. 117), o0 mesmo processo de
transformacédo ancestral é replicado no recém-nascido e no jovem iniciado, no sentido
de que, através dos rituais de nominacdo e iniciacdo levados a cabo pelos kumua
(benzedores), vai sendo constituido o nome-alma desse individuo. O kumu (basegz, em
Tuyuka), em pensamento, no contexto da nominacdo, passa pela linha das Casas de
Transformacao a fim de encontrar os nomes de benzimento que se situam em cada Casa
e que sdo apropriados ao individuo. Da mesma forma, no ritual de iniciacdo dos jovens,
quando pela primeira vez os iniciados terdo acesso as Flautas Sagradas, aos masakura,
repete-se o procedimento de passagem por cada Casa, impregnando a alma do iniciado
de coisas boas. Tendo como parametro a explicagdo de HUGH-JONES, S. (2009) de
que as pessoas sdo tanto feitas como socializadas nos rituais de transi¢cdo, concebe-se
que as transi¢bes do corpo-alma do individuo (nascimento e iniciacdo), os quais se dao
por meio do contato, intemediado pelo benzedor, dos lugares e coisas ancestrais com as
poténcias dos individuos, vado aos poucos tranformando 0s corpos e as pessoas, num
processo reflexo da viagem ancestral (DIAS CABALZAR, 2010, p. 113).

Entre os Tuyuka, as Casas de Transformagdo sdo citadas nas cerimdnias de
iniciacdo, primeira menstruacdo das mocas, na iniciagdo dos meninos, nas rezas e
entoacOes das dancas dos velhos. Nessas ocasides, sdo lembradas as Casas de
Transformacdes nas quais originaram-se os referidos conhecimentos (AEITYH, 2005, p.

147). Por exemplo, é na Casa de Transformacdo Diawi, na metade da trajetdria da
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Cobra-Canoa, que surgem as Flautas Sagradas e os Adornos de Danca, dois dos pilares
de sustentacdo do grupo de descendéncia masculino (CABALZAR, 2009, p. 223). A
vista disso, conforme explica DIAS CABALZAR (2010), é em Diawi que o velho
benzedor deve se concentrar no trabalho de benzimento da alma que se tem intensao
que seja baya, mestre de ceriménias, o cantador e dancador. O baya, assim, teria a alma
mais estabilizada em Diawi, local onde se originaram os elementos que sdo fonte de
vida desses cantadores e dancadores, os principais conhecedores Tuyuka (ibidem, p.
116). Conforme se vé em AEITY:

“Os adornos cerimoniais formam o corpo do “baya”, os Ossos que
Sustentam (Waikoari) e sua vida, que esta nestes adornos. Destes

>

adornos sdo formadas as Casas de Transformagdo. Na origem, o “baya’
veio dangando com seus companheiros, nas Casas de “Toko” e Casas de
Flauta Sagrada. Dancando com todos os adornos cerimoniais, sempre
jejuando e respeitando vérias restricbes ao usar ou fabricar cada um
deles. Os Filhos-da-Cobra-de-Pedra vieram se transformando com as
cerimonias de danca das Casas de Transformacao, transferindo todos os

adornos de pai para filho como heranca (...)” (p. 166)

Como visto, a aquisi¢do das habilidades performaticas e dos atributos do “eu”
Tuyuka se da por meio de complexa relacdo entre a viagem de transformacdo mitica e
os rituais de transi¢do. H4, consequententemente, necessidade de mediacdo da relacdo
entre esses dois mundos, entre 0 mundo onde se d& a transformacdo mitica e 0 mundo
onde se da a transformacdo historica, a traducdo de um universo ao outro. Em suma,
trata-se de traduzir do espaco mitologico para o espaco social e o espaco fisico. A titulo
de explicacdo, por “espago mitoldgico” esse trabalho quer referir-se ao espago do mito
de criacdo da humanidade, referente ao trajéto da Cobra-Canoa ancestral e as diversas

Casas de Transformagéo.
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O espaco mitologico €é operado e controlado primordialmente pelos
especialistas®® que possuem o seu conhecimento. No caso do alto rio Negro, é o kumu
que detém esse conhecimento e que, consequentemente, é capaz de estabelecer as
conexdes apropriadas entre 0s eventos miticos e 0 mundo material (ver BUCHILLET,
1990). Esse especialista é o portador dos conhecimentos esotéricos do seu sib, tendo
como responsabilidade a garantia do equilibrio entre o plano mitologico e o plano
material. Contudo, embora os conhecimentos mitolégicos sejam um bem comum, de
uso coletivo, hd consideravel margem as mdos do individuo para valer-se de suas
habilidades pessoais para enriquecer a mediacdo. E justamente na sua capacidade de
mediar o contato entre a comunidade e o0 mundo ancestral que reside o poder do kumu.
E é justamente por esse motivo que as habilidades que sdo mais enaltecidas nesses
especialistas sdo a capacidade de reflexdo, de memorizacdo e de aprendizagem
(LASMAR, 2005).

O conhecimento do kumu, enquanto propriedade e fonte de riqueza e prestigio, é
idealmente passado de pai para filho, sendo que outras formas de transmissdo podem ser
constatadas. Frise-se que, de todas as formas, trata-se de uma trasmissé@o no eixo
patrilinear. A fim de adquirir os conhecimentos, o jovem aprendiz € submetido a
rigoroso treinamento em que as vezes passa horas e horas atento as historias do seu
mestre, sendo requisitada sua total atencdo, ja que as narrativas mitologicas e rezas

xamanicas devem ser perfeitamente memorizadas (BUCHILLET, 1990, p. 325).

Na atuacdo do kumu para a cura de enfermidades, sejam essas associadas aos
brancos ou mesmo as questdes cosmoldgicas (maleficios uriundos dos animais do rio e
da floresta, por exemplo), BUCHILLET (1990) mostra que a atuacdo € no sentido de
buscar nas referéncias miticas as origens das doencas; € saber que cada enfermidade &,
de alguma forma, um reviver de um acontecimento mitico. Nesse sentido, assim como
na viagem ancestral havia a necessidade do amansamento e da purificacdo de
localidades originalmente hostis, a cura passa por um processo similar de amansamento
da enfermidade. Em assim sendo, quanto maior a combinacdo de conhecimento da

viagem ancestral com agucada capacidade de reflexao, inteligéncia e ponderagdo, maior

40 Em HUGH-JONES, C. (2011), é trabalhada a ideia de que hd, entre os Barasana, para cada posi¢3o na
ordem de nascimento, a atribuicado ideal de cinco papeis especializados, quais sejam: Chefe,
dancarino/cantador, xam3, guerreiro e servo.
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€ 0 poder e o prestigio do kumu. Em caréater de sintese, LASMAR (2009) resume bem o

que implica a detencdo do conhecimento xamanico:

“Para sintetizar, poderiamos dizer que o conhecimento xamdnico é ndo
s6 um instrumento de transformacéo e poder que deve ser usado com
inteligEncia e responsabilidade, mas também, e sobretudo, uma
propriedade intelectual sobre a qual o grupo possui direitos imemoriais,
em particular alguns individuos. “Conhecer”, nesse sentido, é ser capaz
de influenciar e manter o equilibrio dos corpos e do
cosmos,manipulando a poténcia criativa original para o bem da
comunidade.” (p. 309).

Entre os Tuyuka, conforme explica DIAS CABALZAR (2010), a viagem
ancestral de transformacéo é revivida tanto nos rituais de entoacdo quanto em diversos
benzimentos. Nesse sentido, além do usufruto do conhecimento mitoldgico pelos kumu
(baseg#, em Tuyuka), ha também o manejo desse conhecimento por outro especialista,
0 entoador-benzedor, o wederige hire. No contexto da Casa em Festa (Basariwi), isto &,
nos Dabucuris e caxiris, por exemplo, o entoador-benzedor rememora a viagem
ancestral da Cobra-Canoa, citando as Casas de Transformacdo pelas quais a
protohumanidade passou a fim de adquirir todas as habilidades necesséarias a vida na
comunidade. Essas entoagOes cerimoniais, segundo DIAS CABALZAR (2010, p. 01),
sdo tidas pelos Tuyuka como niromakafie, os saberes de maior valor, ja que mais
detidamente controlados e tratados com maior zelo pelos seus detentores (ibidem, p.
17). As entoagdes cerimoniais, nesse sentido, sdo distintas dos benzimentos de cura de
doencgas, embora ambas igualmente se valham da narrativa mitoldgica como referéncia
para a atuagdo no mundo material. Conforme explica DIAS CABALZAR (2010):

(...) As entoacOes sdo realizadas em varios momentos de uma Casa em
Festa (Basariwi), em certos intervalos dos cantos e dancas kapiwaya,
circunscrevendo os momentos de oferecimento formal das substancias

rituais previamente benzidas, como o ipadu, 0 breu, o caapi. A entoacao
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cerimonial ou wederige hire acontece hoje exclusivamente no ambiente
da Casa em Festa. O mesmo ndo diria dos cantos, ensinados em
conversas noturnas mais cotidianas, seja nas malocas seja hoje, em casa.
Corresponde aos dialogos formais envolvendo uma roda de varios
conhecedores que se sentam na porta da frente da maloca, ou na de tras.
O baya lidera tanto essa entoagdo, como 0s cantos e dancas da Casa em
Festa. Enquanto outros conhecedores, os benzedores, ocupam-se de

outras protecGes da maloca, através de varios procedimentos:

- 0 benzimento das substancias rituais consumidas (comentando mais

sobre o caapi)

- a protecdo da Casa em Festa, de doencas (diarige wanoare) (p.90).

Assim como na maioria dos benzimentos, por meio dos quais se busca, ao passo
que o kumu recorre em pensamento as Casas de Transformagdo, o amansamento e a
protecdo daquilo que é benzido (AEITH, 2010, p. 181), na entoacdo cerimonial
igualmente objetiva-se uma protecdo, um resguardo. Trata-se, como visto, do resguardo
da Casa em Festa (DIAS CABALZAR, 2010, p. 108). Nesse sentido, conforme explica
ANDRELLO (2006, p. 300) em sendo na Casa em Festa que 0s humanos estariam mais
visiveis pelos ancestrais e vice-e-versa, esta-se portanto num contexto que demanda

permanente cuidado, controle e mediagéo.

1.4. Do Mito as Coisas

No gue concerne a organizagao social, com brilhante poder de sintese, HUGH-
JONES, S. (2014, p. 157) resume que 0s grupos exogamicos Tukano Orientais sdo
unidades sociais corporadas detentoras de riquezas materiais e imateriais que persistem
no tempo por meio da transmissdo no eixo agnatico. Os principais patriménios sdo a
lingua, 0 conjunto de nomes, 0s cantos, 0s rituais e 0s mitos; o conjunto de instrumentos
sagrados usados no contexto da Casa em Festa e nos rituais de nomeacao e iniciagéo; e a

Caixa de Adornos, um conjunto de cocares e outros ornamentos. Nesse sentido, se
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olhados de perto, ndo ha diferenciacdo visual clara entre os varios grupos exogamicos
Tukano Orientais; hd, entretanto, distingdes de carater verbal, as quais fundamentam e
dédo autenticidade as riquezas possuidas e transmitidas ao longo das gerac6es. Contudo,
objetos tais como a yururapi e 0s adornos representam e informam muito mais do que
meramente com relacdo ao seus atuais portadores: tratam-se, antes de tudo, de uma
referéncia ancestral, ao sib do possuidor, da feita que eles sdo também pessoas (ibidem,
p. 158). Como ja foi elucidado nessa dissertacdo, para os Tuyuka as Flautas Sagradas
(yurupari) e os adornos rituais surgiram do parto da primeira mulher em Diawi, uma
Casa de Transformacdo ao meio caminho da viagem da Cobra-Canoa ancestral.
(CABALZAR, 2009, p. 228). Em assim sendo, as Flautas Sagradas seriam seres
transicionais operando nos dois mundos, tanto no ambito ancestral quanto no historico.
E, embora ndo tenham nem carne nem sangue, possuem em contrapartida alma e voz
(HUGH-JONES, S., 2002, p. 49).

TURNER (1995, p. 147) levanta a hipotese de que os processos de modificacdo
e ornamentacdo do corpo nas sociedades simples tem papel similar ao que as sociedades
complexas elaboram com os objetos. Nesse sentido, no contexto em que 0s objetos néo
sdo, portanto, o cerne das manifestacbes materiais e simbolicas, ha toda uma atribuicédo
de valor as dadivas relativas as performances verbais e exibicdes visuais. A nocdo de
dadiva, nessa visdo, vai além da mera troca material, estendendo-se para todo um
espectro performatico, caro, portanto, a acdo social. No contexto do alto rio Negro,
objetos, falas, cantos, dancas e corpos adornados sédo os bens trocados e circulados
(HUGH-JONES, S., 2014, p. 156).

Entre os Tukano Orientais, todas 0s objetos e as habilidades performaticas sao
adquiridos, “nascem”, na viagem ancestral. Essas riquezas sdo transmitidas desde o
demiurgo, isto é, marcam a identidade e a origem ancestral, até as geracOes
subsequentes, no esquema patrilinear (CABALZAR, 2009). A riqueza, nesse sentido,
ndo estd na coisa em si, mas na sua relagéo e identidade com o poder ancestral, com o
espaco mitologico. O mito funciona entdo como legitimador em Gltima instancia desse
poder ancertal, o qual tem potencial de ser acionado no contexto do ritual, por exemplo,
na Casa em Festa (HUGH-JONES, S., 1993, p. 109). Segundo HUGH-JONES, S.
(1993, p. 109), a riqueza entre os Tukano Oriental seria composta pelos seguintes

elementos:
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1- Adornos plumarios de cabeca e riquezas cerimonias conservads dentro da

caixa de adornos;
2- Um conjunto de instrumentos musicais sagrados;

3- Direitos de fazer um item particular de cultura material secular e de fazer e
usar certos itens de propriedade ritual (méscaras, instrumentos musicais

etc.);

4- Um complexo de propriedade imaterial, linguistica, musical,
compreendendo nomes pessoais, nomes para objetos rituais, lingua,
entoacdes, benzimentos, cancbes, melodias instrumentais, estilos musicias e

um corpo mitico.

Em outras palavras, enquanto perambulam entre esse mundo e o ancestral, pode-
se conceber os adornos e as Flautas Sagradas tanto enquanto riqueza material quanto
imaterial. Esses objetos ambiguos representariam a continuidade entre o imaterial e 0
material, entre 0 mito e o rito. Nessa seara, poder-se-ia dizer que o poder ancestral esta
difuso em varios objetos que podem ser concebidos como quase humanos. E uma vez
que munidos de ancestralidade, esses objetos teriam a capacidade de transformar
corpos-almas, e por isso sdo rememorados pelos benzedores em diversos rituais (DIAS
CABALZAR, 2010, p. 49). Contudo, a fim de adquirirem a poténcia material, esses
objetos devem ser idealmente traduzidos pelas médos do especialista correto. Por
exemplo, para o bom efeito das visOes de caapi e dos benzimentos no contexto da Casa
em Festa, € 0 baya quem deve conduzir as dancgas, 0s cantos, as batidas do cetro
cerimonial e as entoacdes (DIAS CABALZAR, 2010, p. 122). Uma vez que sua alma, a
do baya, esta mais estabilizada em Diawi, local na viagem ancestral onde foram dadas a
luz as Flautas Sagradas e aos adornos rituais, € esse especialista que funciona como
melhor canal de traducdo do mundo ancestral para o material. Foi ele quem idealmente
herdou, na linha patrilinear, tais instrumentos e adornos, e, claro, os conhecimento

associados a eles.
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A mesma ideia de objetos corporados pode ser concebida para a Maloca*.
HUGH-JONES, S. (1993, p. 97) argumenta que, quando comparadas as demais
moradias no contexto Amazonico, as malocas Tukano se destacam por variadas razoes,
tais como seu tamanho, diligéncia na construcdo e decoracdo e na sua importancia
enquanto ente intermediador de processos sisttmicos. Segundo esse autor, a Maloca
replica e modela a estrutura do cosmos, no sentido de que o ch&o representa a terra, 0s
esteios sdo as montanham que sustentam o céu, isto €, o telhado. Ainda, explica que ao
centro da Maloca corre um rio invisivel ao redor do qual as pessoas habitam. Quando
estdo sendo realizados rituais na Maloca, o tempo/espaco humano se mistura ao
tempo/espaco do mito, de maneira que a Maloca assume proporc¢des césmicas e grande
significancia (ibidem, p. 102).

Na dissertagdo de DIAS CABALZAR (2010, p.120) h& descri¢do da cerimonia

de benzimento da alma da crianca que serd um baya:

Cita sua Casa de nascimento, Casa de Agua...

Esteio de agua de nascimento do menino

Travessdes como 0ssos do menino, 0ssos de frutas doces

Tem vida no ch&o dessa Casa, nos esteios dessa Casa

A alma do baya é benzida com adornos. Poder com adornos.

Todos os adornos sdo sua vida. Benzendo sua alma com adornos, vida de
tanga de entrecasca, vida de pingente de quartzo. Tem alma e vida de
pingente de quartzo (yaiga). Tanga de frutas doces (tokd), tanga de leite.
Chocalho de leite.

Okodiawi é a Casa de nascimento do baya, esteios de agua da vida do
baya.

Junta vida pelas portas da maloca.

Em Diawi tem uma caixa de adornos, seu seio de vida.

Todos os adornos e a Casa lhe d&o vida, tudo isso é poder para o baya.
Tudo é incorporado em sua alma.

Terra de vida de Diawi, esteios de vida de Diawi, nossa vida.

Nessa Casa tem kapi. O baya é feito com isso.

41 0 antropdlogo e Tuyuka Israel Fontes Dutra (2005 p. 215) faz severas criticas 8 nomenclatura
“Maloca”, no sentido de que esta refere-se a um local onde predomina a maldade, os rituais diabdlicos e
coisas ruins, por isso da jungdo dos termos “mal” e “oca”. Para o autor, os é de se estranhar que os
proprios indigenas tenham se apropriado de tal nomenclatura.
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As flautas sagradas mais poderosas também sdo incorporadas em sua
alma (Katapoa, Pamo, Diabi). Origem da vida de ¢tar6.64

Sendo uma Casa da gente-peixe, ele benze considerando ja o travessdo
dessa Casa como travessdo de coisas boas, como 0ssos do menino, 0Ss0s
do dancador ou baya.

[Assim procedendo] essa crianga nao vai estranhar mais a maloca,

pois 0 que era esteio de vida da gente-peixe, ele transforma em coisas
boas, como 0ssos do menino baya.

Nossa vida e poder.

A langa-chocalho (yukjbesugj) como vida e poder. (p. 120)

Como se nota, na cerimdnia de nominagdo, ha recorréncia tanto a infraestrutura
da Maloca (esteios e travessdes) quanto as Casas de Transformacdo (no caso, a Diawi)

para a atribuicdo de uma especialidade a crianca.

Segundo Justino Sarmiento, Tuyuka, padre e antropdlogo, a Maloca, Barariwi,
possui conexao direta com o mito de origem. Segundo esse autor, a Maloca representa a
materializacdo da Cobra de Pedra ancestral. E simbolo da unidade do povo, onde é
possivel que se mantenha conexdo com 0s eventos de origem dos Tuyuka e com seus
antepassados (REZENDE, 2007, p. 86). Nota-se que a Maloca apresenta funcéo similar
a do benzedor, o kumu (baseg#), na cosmopolitica Tuyuka. Da mesma forma que o
benzedor trabalha na intermediacdo da comunicacdo entre o passado mitico e o
presente, a Maloca possui esse mesmo traco associativo. Quando, por exemplo, alguém
adoece, sdo lembradas em pormenores todas as partes da Maloca, associadas ao corpo
do enfermo, no benzimento de cura. A Maloca é, portanto, o centro da vida, local de
conex&@o do passado mitico com o presente. Ha, como visto, curiosa ligacdo da estrutura

da Maloca com a estrutura do corpo humano, como elucida AEITY (2005, p. 143):

A estrutura da Casa Ritual e de Moradia representa 0S 0sSs0s que
sustentam o corpo da pessoa, por isso ela é incorporada ao espirito do
recém-nascido, na cerimonia de escolha do seu nome de benzimento. (p.
143)



55

A citada obra continua sua explicacao acerca da Maloca Tuyuka apontando que
a porta dianteira possui uma corda de algcap@o que representa o corddo umbilical do
Filho da Cobra de Pedra. S&o os esteios da Maloca que sustentam a humanidade. Os que
ficam no comecgo da pista de danca, os laterais e os de sustentacdo estdo ligados a
fungdes especificas, como a atividades de benzimento dos “velhos”, as cerimoOnias de
canto e danca lideradas pelos bayas, a ralacdo de mandioca etc. A porta traseira da
Maloca é voltada ao pér-do-sol e € considerada um espaco feminino, local para as

mulheres sentares e conversarem. Por fim, a cumeeira da Maloca é sua coluna vertebral.

O adequado posicionamento dos esteios, conforme supracitado, é imprescindivel
para a qualidade da Casa Ritual; contudo, mais importante ainda para lhe dar
adensamento € que tenham bons bayaroa — mestres de cerimdnia — bons kumua ou
basera — benzedores — e bons recitadores da narrativa de origem — yuamua realizando 0s
rituais no seu contexto. Além do mais, outros acessorios tais como a Caixa de Adornos,
seus instrumentos musicais e todos os demais instrumentos cerimoniais (cuias, cera de
abelha, caapi, caxiri etc.) compdem a alma da maloca (AEITY, 2005, p. 121). A
maloca, portanto, marca a continuidade do povo Tuyuka da atualidade com os seus
ancestrais, com o Universo e com as Casas de Transformacdo dos tempos da pré-
humanidade (AEITY, 2005, p. 121). Assim como as Flautas Sagradas e os adornos
rituais, as Malocas Tuyuka sdo objetos androgenos, estando no meio do caminho entre o
passado ancestral e o presente historico e, enquanto tais, igualmente necessitam de boa
traducdo, por parte dos especialista supracitados, para 0 exercicio do seu poder

ancestral.

1.5. Geografia Xamanica?

Todo o cosmos e a vida material, conclui-se, esta organizado e sistematizado a
partir de uma traducio do espaco mitoldgico. CAYON (2012, p. 170) fala em uma
geografia xamanica, a qual teria sido gestada na viagem da Cobra-Canoa ancestral. A
realidade ecoldgica, nesse sentido, na cosmovisdo Tukano Oriental, segundo
REICHEL-DOLMATOFF (1981), seria, assim, eminentemente xamanica, no sentido de
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que ¢ apenas inteligivel se se tem em conta os “lugares” mitologicos. Ou, como afirmou
CAYON (2012, p. 171), a geografia xamanica deve ser vista como elemento
estruturante da realidade, vinculando intrinsecamente todos 0s seres com o0 ambiente em
que habitam, dando-lhes, por conseguinte, um lugar especifico no cosmos e em relagéo
uns aos outros. Por exemplo, trata-se de conceber as Casas de Transformacdo néo
somente como lugares sagrados, ja que compdem as falas e a histdria mitologica de um
povo, mas como parte do cosmos e do prépria construcdo dos corpos das pessoas. Nesse
sentido, estudar os espacos e o0s lugares no alto rio Negro seria um convite a
compreencdo da construcdo das pessoas. O xamanismo, isto €, a capacidade de
intermediar a transformac@o ancestral e a transformag&o historica seria, nessa seara, 0

mecanismo fundamental de conexdo (CAYON, 2008).

O dominio e a capacidade de manejo e controle do espago mitoldgico seria, em
ultima instancia, a fonte suprema de prestigio e poder. A inexisténcia, no contexto do
alto rio Negro, de fronteiras inquebraveis e rigidas; a inobservancia do uso exclusivo
dos recursos naturais; e o carater segmentar das unidades sociais (CAYON, 2012, p.
169); tudo isso evidéncia que ndo é sobre o0 espaco fisico, sobre o territdrio fisico, que o
especialista Tuyuka exerce seu poder e estabelece seus mecanismos de controle. Em
outras palavras, diferente do que se concebe entre os ndo-indios, em que é dado peso
decisivo ao controle sobre o espaco fisico, sobre o territério, na maximizacdo do
exercicio do poder, entre os Tuyuka o0 peso decisivo esta no espaco mitoldgico. Ora,
diferentemente do espaco fisico, o qual pode ser usurpado mediante apropriacdo direta
do territorio, no caso do espaco mitologico a desapropriacdo se da por meios mais
intrincados. Conforme o antropélogo e Tuyuka Israel Fontes Dutra (2010, p. 97) afirma,
0s missionarios salesianos impactaram severamente o0 modo de vida quando impuseram
a destruicdo das Casas Comuns (Malocas) e obrigaram os especialistas rituais (mestres
de musica e danca, benzedores e pajés) a abandonarem a vivéncia da ritualistica
ancestral. Nao foi, nesse sentido, a mera chegada da missao salesiana ao Uaupés, isto &,
da invaso do espaco fisico, que se deu a inquietude na regido. E na invasio do espago
mitoldgico, isto é, na quebra do mecanismo de transferéncia do mito a praxis, que reside

0 perturbante impacto.

Como mostrado, outra evidéncia da preméncia do espaco mitoldgico é a sua
concepgdo enquanto saber de maior valor, niromakafie, conferindo aquele que melhor o
domina prestigio e liderangca (DIAS CABALZAR, 2010). O problema é que, uma vez
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que a circulacdo desses saberes maiores se da idealmente entre avds e netos, o
recorrente deslocamento dos jovens aos colégios de modelo ocidental fora das suas
comunidades tradicionais resultou em inevitavel distanciamento destes dos
conhecimentos dos “velhos” (REZENDE, 2007 p. 146). Nesse sentido, a preocupacgéo
com a perda do interesse dos jovens com relagdo aos saberes dos “velhos”, manifestada
continuamente nas falas desses “velhos”, e a consequente iniciativa de construgdo de
uma escola que fosse dirigida pelos préprios Tuyuka, por meio da qual seria ensinada a
“cultura tuyuka”, como evidenciado pela fala do Tuyuka Higino Tenorio (REZENDE,

2007 p.174), retrata bem a relevancia da perpetuacdo do conhecimento tradicional:

“Quando comecamos a pensar sobre a Escola Tuyuka estava comigo o
meu irmdo menor Chico Meira, de Cachoeira Comprida. NOs
observavamos que os estudos (escola ocidental) estavam provocando o
abandono de nossos lugares de origem, iam para o colégio dos
missionarios, em Pari-Cachoeira. Com isto, parecia que todas nossas
comunidades estavam diminuindo muito em nimero de habitantes. Nos
pensavamos fazer uma escola, um dia, porque nés acreditavamos que
ajuda nds poderiamos encontrar, levando o0 nosso pensamento pra frente,

sem parar, sem esquecer, falando com toda for¢a sobre esse assunto(...)”

Vé-se, na fala de Tendrio, que ha notoria preocupacdo com o abandono dos
locais de origem. Tal abandono é visto, dentre outros fatores, como resultado da perda
do interesse dos jovens pelos conhecimentos do seu povo e pela sua lingua. Em outras
palavras, a escola Tuyuka promoveria o fortalecimento da identidade Tuyuka de
maneira sistematica e valendo-se da propria lingua (REZENDE, 2007 p. 182), de
maneira a garantir a permanéncia dos jovens nas suas comunidades tradicionais. Ao
promover, portanto, a revalorizagéo dos conhecimentos de maior valor, a Escola Tuyuka
estaria consequentemente buscando fornecer acesso, aos jovens, ao espaco mitolégico,
ao espaco por meio do qual efetivamente se promove a tranformacdo do mundo material
e histdrico na cosmovisao Tuyuka. Ou, como o padre Justino Sarmento Rezende (2007,
p. 91) bem pontuou, em referéncia a Escola Tuyuka:
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(...) € uma Casa de Transformacdo, Novo Lago de Leite, pois dela
nascem os Tuyuka, com outros ideais e préaticas diferentes: construcdo
das malocas, revitalizagdo e fortalecimento dos cantos e dangas, novos
sentimentos de unidade etc... A Escola Tuyuka esta levando os Tuyuka a
se aproximarem dos valores da propria cultura, suas raizes, suas casas

de transformagéo.

A Escola Indigena Ytapinopona-Tuyuka acabou sendo criada no inicio dos anos
2000, gragas a uma parceria entre liderangas Tuyuka, arregimentadas no ambito da
Associacdo Escola Indigena Htapinopona-Tuyuka, a Federacdo das OrganizacOes
Indigenas do Alto Rio Negro - FOIRN e o Instituto Socioambiental — ISA. Baseada em
um modelo de escola diferenciada que buscava valorizar a identidade Tuyuka,
principalmente por meio da difusdo do conhecimento aos jovens a partir da lingua
Tuyuka, a Escola Tuyuka passou a colocar os nirdmakafie, isto €, aos saberes mais
importantes, como o cerne do ensino (REZENDE, 2005, p. 182). A Escola Tuyuka
passou, inclusive, em 2005, a oferecer até o ensino médio. Além da contribui¢do no
ambito do ensino, destaca-se o relevante trabalho dos colaboradores da Escola Tuyuka
na producgéo de publicagfes as mais diversas que servem como um acervo cultural da
etnia Tuyuka (VLCEK, 2017).

No contexto dos Tuyuka do Tupé, é relevante o fato de que alguns jovens, com
destaque para Ivan, filho de Quintino, a lideranca do grupo local, tenham cursado todo o
ensino médio na Escola Tuyuka. O proprio Ivan diz que ter estudado na Escola Tuyuka
permitiu que ele conhecesse em maior profundidade a sua lingua e a sua cultura e se
mantivesse proximo aos seus familiares. Lamenta, por outro lado, que seu diploma de
ensino médio ndo tenha sido reconhecido pelo Ministério da Educagdo — MEC. Entre
esses jovens do Tupé, ndo foi constatado que h& consenso com relacéo aos beneficios da
metodologia de ensino da Escola Tuyuka. Sempre que perguntados, havia frequente

ambivaléncia nas opinides.
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2. CAPITULO 2: ESPACO SOCIAL

HUGH-JONES, C. (2011, p. 135) é enféatica ao afirmar que o passado mitico é a
fonte primordial a partir da qual se desdobra a realidade natural e social dos
povos Tukano. Os caminhos tracados pela Cobra-Canoa ancestral, nesse
sentido, desenham e estabelecem 0s movimentos da vida contemporanea, formando uma
intrincada rede socioespacial que s6 pode ser compreendida a partir do conhecimento do
mito (ANDRELLO, GUERREIRO, HUGH-JONES, S., 2015). Nesse tocante, conforme
foi aventado no Capitulo 1 desta dissertacdo, 0 mito engedraa nocdo de espaco
mitolégico, o qual opera enquanto elemento estruturante da realidade, a partir da
atuacdo de dois principais especialistas, 0 mestre de musicas e dancas (baya) e o
benzedor (basege). Nesse sentido, seria por meio da capacidade de intermediar o mundo
ancestral com o mundo contemporaneo que o especialista maneja a realidade. A fonte
de poder do especialista, portanto, estaria no conhecimento e no dominio desse espaco
mitoldgico.

Contudo, o espaco mitolégico comporta outro elemento estruturador: é na
viagem ancestral que sdo estabelecidos os parametros e as possibilidades da
sociabilidade dos povos Tukano com relagdo aos demais seres do cosmos.
Em outras palavras, foi a partir da viagem de Transformacdo e de Gestacdo da
humanidade que todo um regramento regendo o universo da sociabilidade e da interacao
dos indigenas com todos os demais seres, isto &, das suas concepcdes da alteridade, se
estabeleceu. Rememora-se que, como bem pontuou OVERING (1981, 1983), as
elaboragdes que as sociedades fazem do “outro” sdo a base sobre a qual se molda a
organizacao social das sociedades amazonicas. Nesse sentido, uma vez que, no contexto
do Uaupés, sdo as prescri¢cdes do mito que fundamentam a sociabilidade, o mito passa a
ser 0 elemento por exceléncia de estruturacdo das relagdes sociais. Contudo, a presente
dissertacdo ndo adere & nocdo estruturalista estrita que considera que sociedades
totémicas mantém relagdo ciclica com o tempo e que, por isso, vivenciam um incessante
reviver do passado mitico. Diferentemente, concebe-se a relagdo com o mito de forma
atualizada pela histdria; isto é, mito e historia seguem em mutua relacdo de atualizacédo
(HUGH-JONES, S., 1988, p. 142).
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No presente capitulo, objetiva-se apresentar, em linhas gerais, como se deu a
transmissdo do mito de criacdo e transformacdo da humanidade a praxis, bem como
quais foram as atualizagdes que culminaram na maneira como 0s Tukano mantém suas
relacGes com todos os demais seres do cosmos atualmente. Para tanto, na primeira parte
do capitulo, dar-se-a énfase na relacao indio-indio, isto €, na relacdo entre os tuyuka e 0s
demais indios do Uaupés. Contudo, a fim de compreender tal relacdo, primeiramente,
essa dissertacdo faz um recorrido pelas publicagdes mais relevantes no que concerne a
estrutura social no Uaupés, para que se estabeleca com firmeza o arcabouco tedrico
sobre 0 qual se assenta a presente dissertacdo. Em seguida, o foco da atencdo se
direcionara para a relagdo no eixo indio-ndo-indio, a qual abarca tanto a relagdo dos
indios com os brancos quanto a relagdo dos indios com seus antagonistas, a “Gente

Peixe”, os waimasa.

2.1. Indios e Indios

2.1.1. A Organizagdo Social No Uaupés

Inimeros trabalhos sobre modelos de estrutura social dos povos que habitam a
bacia do Uaupésja foram publicados desde pelo menos a década de 1940.
Embora outros  etnégrafos, com destaqgue para Theodor Koch-Grunberge
Curt Nimuendaju, ja houvessem produzido importantes estudos com relacdo aos
supracitados povos no inicio do século XX, ndo se via ainda uma andlise sistematica
especificamente da organizacdo social destes. Coube, portanto, ao etndélogo norte-
americano Irving Goldman inaugurar, no ambito da bacia do Uaupés, entre os Kubeo do
rio Cuduiari, producdo exaustiva referente a organizacdo social daquele povo
(CABALZAR, 2008, p. 86).

Desde a publicacdo de Goldman, j& se passaram quase sete decadas, dentro das
quais uma miriade de disserta¢des ja foi publicada no que concerne a estrutura social
dos indios que habitam o noroeste amazoOnico. Como ja € de se esperar, nado €

de causar estranhamento o fato de haver diferencas significativas entre os modelos de
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estrutura social apresentado pelos especialistas da area, mesmo entre os trabalhos tidos
como canones da etnologia das terras baixas. Afinal, num horizonte de tempo té&o largo,
diferentes perspectivas tedricas balizam a producéo etnolégica, de modo que, quando se
tém diferentes “olhares”, 0 quese espera, por Obvio, éque haja diferentes
resultados. Ademais, soma-se aos efeitos da passagem do tempo e da subjetividade de
cada autor a prépria dificuldade da realidade social no Uaupés. Ou, como a prépria
HUGH-JONES, S. (2011) coloca:

“El cardter de la estructura social en el Vaupés es tal
que ningln modelo se acerca a los “hechos” revelados por €l trabajo de
campo. El antropologo debe “armar” la estructura social a partir de
uma confusa cantidad de afirmaciones hechas por los indigenas
sobre las relaciones de
parentesco, las denominaciones de los grupos, las derivaciones ancestral

es, las afiliaciones linguisticas, los lugares geogréficos etc. ” (p. 40)

Passo, pois, a explorar brevemente as diferencas entre os modelos de estrutura
social dos trabalhos mais consagrados (na minha visdo), isto é, que tiveram impacto
mais significativo na producédo antropoldgica no noroeste amazénico no que tange a
organizacdo social. Ndo é a pretensdo deste autor esgotar as dissimilaridades entre os
modelos propostos, sobretudo porque HUGH-JONES,
C. (2011) e CABALZAR (2009) ja assim o fizeram; quer-se, todavia, a partir
da elucidacéo e posterior comparacdo entre os modelos, compreender tanto as escolhas
dos autoresa partir darealidade que lhes fora apresentada quanto vislumbrar a

construcdo de conceitos e sua posterior adequacao, ou ndo, ao material tuyuka.

HUGH-JONES, C. (2011) alerta para o fato de que, a primeira vista, nenhum
modelo de organizacdo social para os indios do Uaupés se assemelha aos dados
coletados em campo. Isso porque, segundo ela, o antropologo “cria” as estruturas
sociais a partir de apontamentos das mais diversas naturezas, que aparentemente nédo
mantém relacdo Obvia e imediata com o universo do parentesco. Mesmo quando ha a
referéncia propriamente na relagdo com o “outro”, tal referéncia se da antes em termos
relacionais e ndo fixos, com nitido estabelecimento dos parametros e limites sociais. Ou,

como explica a propria autora:
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“El problema inherente a todos los intentos de definir las unidades
de la estructura social en el Vaupés es
que los indigenas dan mayor importancia al tipo de relacion (jerarquia,

etc.) (...) que a la definicidn precisa de los limites sociales.” (p. 40)

Como supramencionado, coube a Goldman a primazia do estudo da organizagéo
social no Noroeste Amazonico. A importancia desse autor esta no fato de ter fixado os
conceitos e o0s recortes que, posteriormente, seriam amplamente debatidos. Ou seja,
mesmo que para discordar de Goldman, ndo hd um autor sequer, no contexto
do Uaupés, que tenha ignorado seus apontamentos no que concerne a organizacao social
naquela regido. Para esse autor, que realizou sua pesquisa junto aos Kubeo, ha trés
esferas evidentes de estrutura social, as quais Sdo progressivamente maiores e mais
abrangentes: osib, afratriae a tribo. Nesse sentido, Goldman argumenta que um
conjunto de sibs - entidades nomeadas, exogamicas, patrilocais e hierarquizados -
formaria uma fratria — espago exogamico que integra um aglomerado
de sibs intimamente conectados por prescricdes matrimoniais; e que o0 conjunto de
trés fratrias formaria a “tribo” — finalmente, o grupo linguistico (GOLDMAN, 1963, p.
26). Como se constata, vé-se que ha casamentos dentro do grupo linguistico, o que
contraria, a principio, a nocdo generalizada de exogamia entre os Tukanos. Contudo,
conforme aponta CABALZAR (2009, p. 88), a peculiaridade da pratica da exogamia
dentro do grupo linguistico entre 0s Kubeo seria antes exce¢cdo que regra
no Uaupés. Ndo obstante, ndo se fala propriamente em excecdo a regra, ja& que a
exogamia continua a valer, mas comum regramento distinto, de modo que os

casamentos se dao entre os sibs.

Tendo pesquisado em varios grupos no Uaupés,
o linguista ARTHUR SORENSEN (1967) teve oportunidade de olhar para além da
particularidade de um grupo linguistico especifico, como foi o caso de Goldman entre
0s Kubeo. Foi essa visdo ampliada que resultou em que o autor propusesse 0 que se
tornaria posteriormente a normaentre 0s estudiosos do Uaupés: a identidade
entre grupo exogamico e grupo linguistico. Ademais, apesar de ter mantido os termos de
Goldman — sib, fratria e tribo -, Sorensen conclui que, a despeito de algumas excecoes, a
tribo é formada por uma unica fratria (esta tida como conjunto de sibs) (SORENSEN,
1967, p. 672).
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A antropdloga norte-americana Jean Jackson, a qual realizou seu trabalho de
campo na regido do igarapé Inambu no inicio da década de 1970, dedicou-se ao
estudo sobretudo do parentesco e do casamento entre 0s Bar, extrapolando os conceitos
de Goldman. Nesse sentido, o conceito de “tribo” torna-se “grupo linguistico”,
evidenciando a  identidade  grupo exogamico-grupo  linguistico, e 0
conceito fratria ganha roupagem totalmente nova, se desvinciliando da ideia de conjunto
de sibs, conforme Goldman e Sorensen. No tocante a primeira inovag¢do, o “grupo
linguistico” no lugar de tribo, vé-se que se privilegia a nocéo de sistema aberto, muito
mais adequada ao caso Tukanodo que a nogdo de “tribo” ou sociedade, como
eraempregado em Goldman (CABALZAR, 2008). Ademais, a nog¢do de grupo
linguistico se adequa muito melhor a realidade, j& que o discurso indigena evidencia que
a identidade vem do compartilhamento da lingua (JACKSON, 1983, p.84). Quanto a
segunda inovacdo, CABALZAR (2009) € preciso ao apontar que:

“(...Jembora tanto a definicdo de Jackson quanto a de Goldman digam
respeito a um ambiente exogamico, elas divergem no ambito. Como
vimos, para Goldman uma fratria corresponde a um conjunto de sibs, ao
passo que em Jackson trata-se de um conjunto de grupos linguisticos.”
(p. 101)

Por fim, destaca-se que, para a autora, o “grupo local” idealmente manteria
equivaléncia com a nocdo de sib; entretanto seria em funcdo do contato com o0 néo-
indio o motivo pelo qual ndo se observa mais a perfeita transposicao (JACKSON, 1983,
p. 72).

O brilhante trabalho da antropologa inglesa Christine Hugh-Jones (2011)
impacta profundamente a visdo sobre a estrutura social no Uaupés. Primeiramente, a
autora ja enfatiza que, entre os Tukanos, se estd diante de um sistema social aberto, de
maneira que ndo ha limites geograficos nem sociais. (Ver-se-a4 que a nogdo de sistema
social aberto, conforme desenhada por C. Hugh-Jones, sera de extrema véalia no decorrer

do presente trabalho. Contudo, tais consideragdes serdo desenvolvidas com
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detalhamento apenas no Capitulo 3). Conforme argumenta a autora (HUGH-JONES, C.,
2011):

“A pesar de las anteriores razones para considerar a la gente del Pira-
parand como objeto unitario de estudio, los habitantes de cada zona
geogréfica y de cada una de estas
comunidades locales, consideran ser el centro de un sistema cada vez
mas extendido de grupos que se casan entre si que,
por lo menos en teoria,no tienen limites geograficos ni sociales. Esto sig

nifica que es de
crucial importancia reconocer la incorporacion de los pobladores del Pi

ra-parana al sistema mayor del gran Vaupés y también sus
vinculos con los que  culturalmente hablando son ligeramente distintos

a los grupos del sur,como son los Yukuna, Tanimuka, Letuama y Matapi”
(p. 37).

A énfase na exogamia enquanto traco mais significativo desse sistema aberto,
contudo, é balizada por um outro principio, o da endogamia, da feita que ha recorrentes
casamentos, isto €, preferéncias, entre grupos exogamicos especificos, o que forma uma

espécie de conjuntos supralocais.

A centralidade do modelo de C. Hugh-Jones esta na sua apreciacdo da relevancia
do sib para a estabilizacdo do modelo de estrutura social. Nesse sentido, segundo a
autora, é a partir da nogdo de especializacdo funcional dos sibs (cinco papéis
especializados, conforme se vera adiante) que compdem um grupo exogamico que se
compreende a estabilidade do modelo. Mesmo no que concerne ao “grupo exogamico”,
a autora faz duas distingdes relevantes: o ‘“‘grupo exogamico simples” e o
“grupo exogamico composto”. No caso do primeiro, estar-se-ia diante de
uma simples ordenacg&o hierarquica de sibs associados a um papel especifico. A soma de
dois ou mais “grupos exogamicos simples” comporia um “grupo exogamico composto”.
Consequentemente, ¢ a no¢do de “grupo €Xogamico composto” que estaria em relagdo
direta com a nocdo de grupo linguistico; contudo, como bem ressalta a autora,

a equivaléncia ndo passaria de “coincidéncia ideal de linguagem e limites do
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grupo exogamico”, fato esse tdo-somente possivel pelo fato de a lingua ser
herdada patrilinearmente (HUGH-JONES, C., 2011, p. 45).

HUGH-JONES, C. (2011) acata o conceito de fratria conforme desenvolvido por
Jackson, segundo a qual afratriaseria um arranjo menos arraigado de grupos
linguisticos. Contudo, aprimora-o, distinguindo uma relagéo de fratria no “sentido forte”
e no “sentido fraco”. Concernente ao seu sentido forte, € quando esta baseada na
irmandade (“brotherhood”), isto €, na celebracdo de aliancas em fun¢do de robustas
relacBes sociais, econdémicas e cerimoniais; ou, no seu sentido fraco, quando calcada na
ideia de “uterine siblings”. Em HUGH-JONES, C. (2011) ja se vé referéncia a
composicdo fratrica enquanto estruturada por relagfes agnaticas, como € o caso da
relacdo entre os Tukano e os Bard, entre os quais ndo pode haver relacdes matrimoniais.
No material tuyuka do alto Tiquié, trabalhado por CABALZAR (2009), é amplamente
trabalhada a nocdo de fratria em seu sentido fraco, isto é, em termos dos “filhos de
mae”. Segundo esse autor “os tuyuka classificam todos os grupos nédo tuyuka com o0s
quais se relacionam de alguma forma em duas categorias principais: 0s pakopona, ou
“filhos de mae”, e os tefia, “cunhados”, que sdo os afins. Nesse sentido, a fratria, ou, em
outras palavras, a esfera exogdmica mais abrangente (aqueles com 0s quais ndo se casa,
além, € claro, dos préprios tuyuka), corresponderia aos grupos exogamicos que mantém
relagdo de “brotherhood” com os tuyuka, como & o caso, por exemplo, do
relacionamento com seus “irm@os maiores”, os Karapand, ou com seus seus avos, 0S
Miriti-Tapuya. Em toda a ampla pesquisa realizada pelo autor junto aos tuyuka no
alto Tiquié, corroborando com a nocao de fratria em sentido fraco, como definida por C.
Hugh-Jones, ndo foram constatados casamentos entre os tuyuka e esses dois grupos
linguisticos (CABALZAR, 2009, p. 170).

O antropologo sueco Kaj Arhem igualmente  debrugou-se sobre o
material uaupesiano no que concerne a estrutura social dos seus grupos exogamicos.
Ja de saida, em trabalhos publicados nos anos 1980, o antrop6logo pde em xeque a
nocdo amplamente acatada pelos estudiosos do Uaupés segundo a qual a unidade
linguistica determina as esferas exogamicas. Para o autor, nesse sentido, o material
da etnia Makuna (pertencente ao grupo linguistico Tukano) fornecia indicios fortes
de que, no passado, os sibs Makuna falavam linguas diferentes (ARHEM, 1981, p.

114). Ademais, Arhem afirma que a organizacdo dos sibs em cinco papéis
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especializados, conforme formulou C. Hugh-Jones, igualmente nao correspondia a
realidade Makuna (ibidem, p. 102).

Arhem inova em seu trabalho ao dar ampla relevancia a alianca nas relagdes
sociais Makuna. Na linha de C. Hugh-Jones, Arhem elabora uma ldgica
de associagfes matrimoniais a qual, num extremo, estaria 0 casamento via rapto,
ligado a uma nocdo de sociedade baseada na descendéncia. No extremo oposto, ter-
se-ia o casamento entre grupos que mantém “reciprocidade generalizada™ entre si, o
gue estaria em conexdo com uma sociedade baseada na alianca (ibidem, p. 149). No
caso Makuna, Arhem argumenta que a formacgdo dos “nexos endogamicos”, isto &,
da preferéncia pela realizacdo de casamentos entre afins proximos que mantém
extensa rede de reciprocidade material, e ritual, resulta em que ndo aparentados
sejam transformados em “quase parentes” (ibidem, p. 194). No mesmo diapaséo, em
trabalho mais recente (ARHEM, 2000, p. 56), Arhem cré que o abandono da maloca
¢ evidéncia cristalina da mudanga de uma logica de sociedade baseada na

descendéncia para uma sociedade baseada na alianca.

Em pesquisa realizada entre osUananodo médio Uaupés,
Janet Chernela produziu relevante trabalho sobre a estrutura social no Uaupés (1982,
1983, 1993). A autora da especial énfase a relevancia da hierarquia e do sib como
elementos que melhor revelam a l6gica da estrutura social entre os Tukano. Por
exemplo, foi essa autora que inaugurou o conceito de “classes de geragdes”, segundo
0 qual os sibs estdo classificados entre “irmaos”, “tios” e avos”, de maneira que 0s
“avos”, contrariamente ao que se esperaria, sao considerados como 0s de hierarquia
inferior (CHERNELA, 1982, p. 64). Embora a autora tenha revelado a classificacao,
ela ndo da pistas da motivagdo por detras da inversao entre “Avoés” e “Netos”. Nesse
sentido, poder-se-ia supor que, enquanto hierarquicamente superiores, esses ““sibs”
mais elevados naturalmente deveriam ser chamados de “Avos”, respeitando, por
conseguinte, uma certa logica geracional. Contudo, os dados que ela mostra
evidenciam justamente o contrario. Em busca realizada junto a outros tantos
trabalhos sobre a estrutura social no Uaupés, este pesquisador ndo encontrou
qualquer referéncia que desse pelo menos uma pista da motivacdo da inverséo.
Quem acabou por oferecer inteligéncia relevante nessa seara foi Justino Sarmiento

Rezende, indigena da etnia tuyuka, padre e doutorando em Antropologia Social no
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PPGAS/UFAM. Segundo esse pensador indigena*, a inversdo foi iniciativa
deliberada dos proprios “sibs” de alta hierarquia. Isto é, uma vez no papel
de proeminéncia, estes decidiram que queriam ser chamados de ‘“Netos”,

evidenciando a preferéncia por um ethos mais jovem, de maior vigor e vitalidade.

Segundo Chernela, a hierarquizagdo, base que da estabilidade do modelo,
revela-se inclusive nas relagdes de alianca. Nesse tocante, afirma a autora que 0s
casamentos entre 0s grupos exogamicos aliados s6 pode ocorrer entre sibs da mesma
“classe de geragdo”. Tal possibilidade seria possivel sobretudo pois haveria uma
equivaléncia entre as estruturas internas dos grupos linguisticos, uma organizacao
hierarquica desde o primeiro até o ultimo (CHERNELA, 1981, p. 65), numa l6gica
semelhante a proposta por C. Hugh-Jones no que tange a especializa¢do dos sibs.
Contudo, embora seja possivel reconhecer semelhancas no que concerne a
hierarquia entre os sibs de um grupo exogadmico entre as duas autoras, em C. Hugh-
Jones, embora seja usada a expressdo “servo”, sobretudo na relagao com o “chefe”,
vé-se que nao se fala em subordinacdo, mas tdo somente em especializacdo
funcional. Quanto a questio da hierarquia e sua relevancia nas
relacdes, CABALZAR (2009) pontua bem a diferenca entre uma Chernela e uma C.
Hugh-Jones:

“(...) Existe alguma polémica em torno da funcionalidade da
hierarquia no sentido de gerir relacGes. Chernela é a Unica que realmente
assume desdobramentos praticos, em termos de subordinacéo do trabalho,
dominio de areas especificas de concentracdo de recursos proteicos, e assim
por diante. C. Hugh-Jones substitui a ideia de uma relagdo que suscita a
desigualdade pela especializacdo funcional, na qual se observa uma
complementaridade entre os papeis desempenhados por sibs determinados
(de acordo com a ordem de nascimento) em diferentes esferas da vida social

(economia/produgdo, ritual e guerra)”. (pag. 152)

42 Discussdes realizadas no ambito da disciplina “Mapas de Parentesco no Alto Rio Negro”, ministrada
pelo professor Carlos Diaz no primeiro semestre de 2017;
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Outra referéncia hierarquica evidenciada por CHERNELA (1982) é com
relacdo a socioespacialidade. Segundo a autora, os “sibs” de hierarquia mais alta
estdo idealmente mais a montante no curso do rio, ao passo que os ‘“‘sibs” de
hierarquia mais baixa estariam mais a jusante. A inobservancia desse principio por
uma C. Hugh-Jones, segundo Chernela, dar-se-ia em funcéo da énfase daquela a um
“sib” de baixa hierarquia, para o qual ndo hé interesse na preservacao dos privilégios
relacionados &  hierarquia ~ (CHERNELA, 1982, p. 67). No
material tuyuka apresentado por CABALZAR (2009), o modelo “alto curso/baixa
hierarquia X baixo curso/alta hierarquia” foi trabalhado. Para o autor, aplica-se
parcialmente ao material tuyuka do alto rio Tiquiéa proposicdo de Chernela,
devendo-se, nesse sentido, somar ao modelo o par “igarapé/baixa hierarquia”.
Revela ainda que é preciso que se tenha em conta a trajetéria espacial dos “sibs”
para a compreensdo da realidade socioespacial. Assim, ao dar enfoque no
“sib” Opaya, de alta hierarquia no contexto do Tiquié, o autor mostra que houve
sucessivas migragdes desse “sib” na bacia do Uaupés, de modo que, apos
cada deslocamento, havia a configuracdo de uma nova realidade socioespacial. No
caso da ocupacdo do ‘“sib” Opayana regido de Fronteira (regido do limite
Brasil/Colémbia no alto rio Tiquié)*, deve-se considerar que se trata de ocupagdo
recente, de maneira que o0s espacos geograficos estdo menos marcados socialmente,
estando as ocupac@es ainda sujeitas a conflitos e negocia¢bes (CABALZAR, 2009,
p. 261).

S. Hugh-Jones, esposo de C. Hugh-Jones, é outro autor que ja publicou
dezenas de artigos de relevancia impar sobre os indios Tukano da bacia do Uaupés.
Desde o final dos 1970 até hoje, 0 autor se mantém ativo na producgéo etnoldgica da
regido, tendo atualmente se concentrado em comparagfes entre o Uaupes e outras
regibes etnogréaficas, como, por exemplo, com os indigenas da bacia do Xingu
(ANDRELLO, GUERREIRO, HUGH-JONES, S., 2015). Para o presente trabalho,
dar-se-a destaque para trés publicacbes do autor, principalmente 1988, 1993, 1995.
A fundamental nocdo esbocada por S. Hugh-Jones, em comunhdo com o que
afirmou Arhem com relagdo aos Makuna, diz respeito a existéncia de dois principios
antagbnicos que regem a sociabilidade dos indios do Uaupés: se, por um lado, tem-
se a predomindncia da exogamia e da agnagdo como fatores determinantes da

43 Os idealizadores do projeto de turismo no Tupé sdo uriundos da regido de Fronteira, no alto rio Tiquié.
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dindmica social no ambito local (do grupo local, da maloca), no contexto regional ha
a predominancia da endogamia e da alianga. Tais modelos aparentemente
antagonicos séo eloquentemente equiparados pelo autor a dois rituais levados a cabo
pelos Tukano: o primeiro, de afirmacdo da descendéncia e da agnacédo, o ritual
intitulado “He House”, corresponderia a iniciagdo do jovem homem. O segundo,
chamado pelo autor de “Food-giving House”, equivaleria ao ideal de alianga, de
trocas matrimoniais, rituais e materiais. No tocante a concorréncia de dois principios
aparentemente inconciliaveis regendo a sociabilidade entre os Tukanos, HUGH-
JONES, S. (1993) afirma, “in verbis”:

“I have argued earlier that these two readings relate to two diferent concept
ualisations of social relations. One, setting individuals ans grups apart,
combines internal hierarchy with outwardly-directed self-

interest and representes the community as a male-dominated House.
The other integrates individuals and groups,combines equality with accomod
ation ans mutual identification, and represents the community as

a nurting womb-like Family. The former corresponds to the anthropologists’

descent, the latter to consanguinity.” (p. 112).

Para concluir, o autor inglés defende que a concorréncia dos supracitados
principios se encaixabem no que Lévi-Strauss conceituou como “Casa” (LEVI-
STRAUSS, 1983, p. 187). Nesse sentido, ndo apenas a ideia de casa, segundo Lévi-
Strauss, abraca a ideia da transmissdo linear de nomes, evocando o modelo de
descendéncia no Uaupes, mas também lembra o autor que a vantagem da nocéo de

“Casa” estd justamente na sua propriedade de assimilar, no contexto de uma

sociedade, nogdes tidas como contraditorias (HUGH-JONES, S., 1993, p. 99 e 112).

No contexto de publicacdo mais recente, LASMAR (2005) apresenta uma
novidade ao modelo de estrutura social no Uaupeés: a nogdo de sistemas de prestigio,
conforme  elaborado em ORTNER & WHITEHEAD (1981). Segundo  essa
elaboracdo, para a compreensdo de tal sistema seria basilar, grosso modo, que
se reconhecesse 0s meios pelos quais 0S individuos adquirem

determinado reconhecimento e posi¢do social (LASMAR, 2005, p. 112). Nesse
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sentido, prossegue Lasmar, haveria dois sistemas de prestigio concorrentes no
contexto do Uaupés. Se, por um lado, é possivel reconhecer os amplamente
abordados e tradicionais sistemas de prestigio dos sibs, 0s quais produzem um padréo
especifico de acesso aos recursos rituaise materiais, conforme elaboraram
principalmente C. Hugh-Jones e Chernela; por outro lado, ha de se reconhecer uma
“nova” logica de aquisicdo de prestigio, o qual se intensifica com o adensamento das
relacbes com os ndo-indios. Um exemplo fatidico da atuacdo desse novel sistema de
prestigio sdo os desdobramentos da acdo missionaria entre os Tukanos. Nessa
tocante, Lasmar refere-se a implantacdo, nos anos 1960, do que se convencionou
chamar de “sistema de cargos comunitarios”. Assim, uma série de nomeagdes de
indigenas era feita com base em uma légica que nem sempre estava alinhada com a
I6gica da distribuicdo do prestigio entre os sibs (LASMAR, 2005, p. 113). Entretanto,
embora possa parecer que o novo sistema “desvirtuou” o sistema tradicional, segundo
a autora, em ambos o0s sistemas ha legitimacdo da posicdo do individuo pela
subordinacdo dos interesses individuais aos interesses da comunidade. Muda-se a

forma, mas o contetdo permaneceu 0 mesmo.

A titulo de conclusédo, conquanto se reconheca a complexidade das estruturas
sociais na bacia do Uaupés e do consequente nimero expressivo de olhares e recortes
tedricos fornecidos pelos autores canoénicos, dois critérios se destacam como
definidores dos grupos sociais: a exogamia e a lingua. Nesse sentido, a grosso modo,
poder-se-ia afirmar que cada um dos grupos exogamicos fala uma lingua distinta ¢ que
um homem deve sempre buscar uma esposa que fale uma lingua diferente da sua
(HUGH-JONES, S., 1993, p.97). Contudo, estamos diante de uma situacdo ideal, a
qual ndo necessariamente corresponde a totalidade dos casos. A titulo de
exemplo, conforme supramencionado, tem-se o exemplo dos Kubeo estudados por
GOLDMAN (1963), entre os quais, ao contrario da suposta “exogamia” generalizada
entre os povos Tukano Orientais, realizam casamentos entre fratriasno contexto
deste mesmo grupo exogamico (GOLDMAN, 1963, p. 15). LASMAR (2005, p. 64)
lembra também o caso dosTariana, os quais, embora pertengam ao tronco
linguistico Aruak — distinto, nesse sentido, do tronco Tukano Oriental — Vvém
crescentemente se valendo do tukano como sua lingua franca, a expensas da sua lingua

tradicional.
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Nota-se, por conseguinte, que as generalizacdes previstas nos modelos de
organizacao social classicos ndo abarcam idealmente todas as situacdes evidenciadas
pelos casos concretos. (Que se deixe claro que tampouco foi essa a ambicéo por parte
dos etndlogos que propuseram tais modelos. Nesse diapasdo, ndo faltam referéncias
nos textos destes apontando para o fato de que tais generalizacGes ndo possuiam o fito
de pacificar e esgotar em definitivo o debate acerca da estrutura social na bacia
do Uaupés, mas tdo-somente estabelecer conceitos e diretrizes para ampliar a
inteligibilidade no ambito da ciéncia antropoldgica). Todavia, tendo-se em conta
trabalhos mais recentes acerca dos povos viventes na bacia do Uaupés, com énfase nos
trabalhos de LASMAR (2005) ¢ CABALZAR (2009), nota-se que, apesar do
transcurso de décadas entre essas producdes e as de, por exemplo, uma Christine
Hugh-Jones ou uma Chernela, ha expressiva estabilidade no que concerne aos critérios
de lingua e exogamia como metodologia eficaz para definicdo de estruturas sociais
no Uaupés. Assim afirma LASMAR (2005):

“Dos principios que conformam o modelo de estrutura social
do Uaupés, o que parece apresentar maior estabilidade é o
da exogamia linguistica. Eu poderia contar nos dedos os casais
enddégamos que conheci ou que me foram apontados. Curiosamente,
alguns indios idosos costumam afirmar o contrario. Ndo é incomum
que os pesquisadores sejam logo noticiados de que “agora todo mundo
casa com todo mundo, irmdo casa com irmao”. Acredito que ao fazer
tal afirmacdo, incompativel com a baixa incidéncia de casamentos
entre membros de um mesmo grupo exogdamico, essas pessoas estejam
utilizando a linguagem da exogamia para emitir um juizo de valor

sobre o conjunto de transformacdes que se descortinam a seus olhos”.
(p. 81)

Nesse sentido, ao afirmar com espanto o fato de que agora “todo mundo casa

com todo mundo” (o que, como se viu na fala de Lasmar, ndo ¢ uma realidade
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estatistica), o que o indigena do Uaupés faz, no final das contas, é reafirmar o ideal da

exogamia e, consequentemente, da alianca para a estabilizagéo das relacGes sociais.

2. 1. 2. A Sociabilidade entre os Filhos Da Cobra De Pedra

Tendo apresentado no subitem anterior um panorama diacrénico da construcéao
da estrutura social do Uaupés, passo, pois, a analise da aplicacdo dos conceitos e
recortes abordados pelos autores "classicos" ao material tuyuka. Importante ressaltar
que, embora este pesquisador tenha feito seu trabalho de campo junto aos tuyuka do
Tupe, ndo foi o foco da pesquisa a construcdo de modelos de estrutura social, ao
contrario, por exemplo, do que fez o antropélogo Cabalzar junto aos tuyuka do alto
rio Tiquié. Por isso, nesse subitem, procuro tdo-somente valer-me das producGes
etnograficas de outros autores sobre os tuyuka bem como do riquissimo material

oriundo do projeto da escola indigena Utapinopona para trabalhar as ideias.

Conforme bem lembra REZENDE (2007), Htapinopona € 0 nome mitoldgico e
cerimonial dos Tuyuka, que significa “Os Filhos da Cobra de Pedra”. Htapino,
“Cobra-de-Pedra”, seria a divindade que, ainda no plano mitologico, cria os primeiros
humanos tuyuka. Tal nome ndo é de uso comum, ja que sagrado. Dessa forma, no dia-
a-dia, oumesmo no trato com  grupos  afins, ostuyukando  se
autodenominam Htapinopona. Nesse sentido, sdo criados apelidos, como Dukapuara,
que significa, literalmente, “aqueles que gostam de matar os peixes com timbd (cipd
venenoso)” (REZENDE, 2007, p. 43). O nome tuyuka advem da lingua geral,
do nheengati, e significa “gente argila”. Segundo Cabalzar, a escolha de tal
denominacdo se deu pois os tukanos chamam os tuyuka de Diikana, o que significa
“gente argila” (CABALZAR, 2009, p. 180).

Como desdobramento da viagem mitolégica no bojo da Cobra-Canoa
ancestral, os ancestrais tuyuka, a “Gente da Transformac¢ao”, teriam, a partir da
cachoeira de Ipanoré, seguido no bojo da Cobra-Canoa de Pedra até aportarem na
Cachoeira de Caju, no alto Uaupés, onde teriam finalmente desembarcado, como o

primeiro grupo de irmaos tuyuka. Como ja elucidado no capitulo anterior, a
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formacéo/transformacdo ocorrida no bojo da Cobra-Canoa de Pedra, bem como a
ordem do desembarque do primeiro grupo de irmdos no territério tradicional, tém
relevancia singular e desdobramentos significativos na cosmo-visdo tuyuka. Por
exemplo, quando o especialista benzedor, o basege, realiza o ritual de nomeacao da
crianca, 0 pensamento do especialista passa pelo interior da Cobra-Canoa de Pedra
(ou, como afirma Cabalzar, ele “prepara” o espirito do jovem no interior da Cobra-

Canoa), para entéo finalmente atribuir um nome ao rapaz.

A ordem de desembarque dos primeiros irmdos foi a seguinte, conforme
elenca CABALZAR (2009):

“O primogénito ¢é Petupord, que surgiu no pé do cipd cuia-de-pedra
(utanasada patiripu). O segundo é Niridupu Siriro, surgido do ramo do
cipo6 caapi-de-pedra. Poani, o terceiro filho, nutriu-se na caixa de
adornos  (mapoatiba) (...) respondendo pela funcdo de
dancador/cantador (baya). (...) Ja Bua, o quarto irmdo, teve sua vida
na cuia de ipadu e alimentou-se da seiva do ipadu (patupatiri), sendo
por isso o rezador (baseg#). (...) O quinto irmdo é Dupo, que, tal

como Petupdro, tem sua origem no cipo-de-cuia (...)”. (p. 181)

Em consonéncia com o que concebeu C. Hugh Jones em relagdo aos papéis
especializados dos sibs, esse primeiro grupo de irmdos corresponde a origem
dos sibs tuyuka e ostenta, como se nota no objeto que nutre cada um deles, cada qual,
uma funcdo especializada. Por exemplo, no caso do terceiro irméo, Poani, vé-se que,
pelo fato de ter, quando da viagem ancestral, se nutrido na caixa de adornos, dentro da

74 este adquiri a

qual s3o colocados os enfeites cerimoniais, os “passaros-adornos
funcdo especializada de baya, de mestre de dancas e cerimonias. No Capitulo 3
de AEITY (2005), publicacdo fruto de diligente pesquisa levada a cabo
pelos tuyuka sobre todos os aspectos da sua vida cerimonial, é dito que os adornos

cerimoniais formam o corpo do baya, e que este baya "veio dancando com seus
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companheiros™ ao longo das Casas de Transformacdo pelas quais passa a Cobra-
Canoa da Transformagéo (AEITY, 2005, p. 16).

CABALZAR (2009, p. 182) explica que atualmente ndo ha mais equivaléncia
perfeita entre 0s nomes ancestrais e os sibs. Segundo esse autor, por exemplo, alguns
nomes de sibs s&o apelidos, os quais se referem aos sibs que ndo surgiram no contexto
da viagem mitica da Transformacdo, mas vieram do Universo. Ao
todo, Cabalzar computou que os tuyuka se subdividem em 15 sibs. Destaca-se, entre
0s maiores sibs tuyuka (em termos do nudmero de individuos que o compde),
o sib Opaya, o qual, segundo os dados de Cabalzar, representa quase 50% de todos
os tuyuka; em segundo lugar, esta o sib Okokapeapona, o qual corresponde a 10% do
total de tuyukas. A titulo de exemplo, Justino Sarmento Rezende, tuyuka e doutorando
em Antropologia pelo PPGAS-UFAM, esclarece em sua dissertacdo de mestrado
(2007) que ele proprio pertence ao sib Okokapeapona, o qual seria composto pelos
mestre de cerimoOnias por exceléncia (os bayas); ou, como afirma Maximiliano de
Souza, 65 anos, baya e baseg#, “Eles (os membros do sib Okokapeapona) eram filhos
dos mestres de ceriménias e dancas das Malocas (...). Eles eram donos das cerimdnias
e dangas” (REZENDE, 2007, p. 53). Como se depreende do comentério de
Maximiliano de Souza, a utilizagao do termo “donos” ¢ elucidativa e estd em linha
com o a nocdo de sib enquanto grupo de descendéncia nomeado detentor de rica

bagagem imaterial que € transmitida pela linha patrilinear.

Conforme a proposta de C. Hugh-Jones, Cabalzar encontrou entre os tuyuka do
alto Tiquié uma situacdo etnografica que se assemelha bastante a nocdo de sibs
especializados, complementares e associados, conforme a l6gica chefe-servo. O maior
sib tuyuka do alto Tiquié, Opaya, ¢ tido como composto pelos “chefes tradicionais”. O
sib Dasia € considerado como de “gente a servigo da casa” ou “aqueles que trabalham
para os velhos”. Tradicionalmente, a exemplo dos momentos da Casa em Festa,
engquanto os Opaya eram aqueles que conduziam a ceriménia, aos Dasia cabia
trabalhos acessorios tais como acender o cigarro dos chefes, a preparacdo do caapi etc
(CABALZAR, 2009, p. 191). Uma das consequéncias da relagdo de subordinagéo
entre Opaya-chefes e Dasia-servos foi a dispersdo do sib Dasia, de maneira a se
dirigirem para regides onde predominam outros grupos exogamicos afins. Inclusive,

ainda segundo Cabalzar, a situacdo de deslocamento dos Dasia ndo se enquadra bem
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na nogao estrita das “classes de geracao” de Chernela, no sentido de que, embora estes
sejam tidos como de baixa hierarquia, foi possivel constatar que h& trocas
matrimoniais estabelecidas ¢ duradouras entre os Dasia ¢ sibs de “classes”
hierarquicas distintas (ibidem, p. 192). De qualquer forma, no panorama do alto rio
Tiquié, o sib Opaya € quem detém a preeminéncia politica sobre todos os demais sibs.
Este fato serd de vital importancia para o capitulo subsequente, o qual tratara dos
tuyuka do Tupé.

Independente do sib a que pertenca, todos os tuyuka se consideram enquanto
yawedera, “parente”, “aquele que fala a minha lingua”, mostrando que, conforme
apontou JACKSON (1983), o modelo indigena de classificagdo da vital importancia a
lingua enquanto fronteira entre os casaveis e 0s ndo-casaveis, o que foi chamado pela
autora de “grupo linguistico” (o que na visdo de C. Hugh-Jones ndo passa de mera
coincidéncia). Entre os tuyukas, como ja foi amplamente reiterado, ndo ha
casamentos. Nesse sentido, no que concerne a relacdo dos tuyuka com os demais
grupos linguisticos, sobretudo para fins de trocas matrimoniais, materiais e
cerimoniais, ha toda uma classificacdo que foi bem apontada por CABALZAR (2009).
H4, portanto, duas categorias primordiais: 0os pakopona e os tefia, respectivamente, 0s
“filhos de mae” e os “cunhados”. Os “cunhados” sdo os afins, com os quais os tuyuka
mantém relagdo de alianca, considerados como “a gente com quem se pode casar”
(CABALZAR, 2009, p. 165). Os principais tefia dos tuyuka sdo os Tukano, os Bara e
0s Yebamasa. Na sequéncia, os tuyuka consideram como seus aliados, mas em grau de
estreitamento menor, 0s Tatuyo, os Desana, os Tariana e os Siriano. O caso da relagdo
tuyuka-desana € paradigméatico. CABALZAR (2009, p. 172) afirma que o casamento
entre tuyukas e desanas era muito comum nas gerages dos mais velhos, mas que,
recentemente, em funcdo de estreitamento desses dois grupos com os Tukano do rio
Tiquié, a contragdo de matrimdnio entre eles vem se mostrando impropria. A
explicacdo oferecida pelo autor é a de que, uma vez que a relacdo tuyuka-desana teria
passado para um estagio mais robusto, eles teriam se tornado “filhos de mae” uns dos

outros.

A relagdo entre os grupos supramencionados e os tuyuka, embora seja de
afinidade e operando numa ldgica de reciprocidade matrimonial, ndo consiste em uma

fratria (pelo menos ndo no sentido do termo enquanto elaborado por C. Hugh-Jones).



76

Foi em HUGH-JONES, C. (2011), portanto, que a nocdo de fratria foi melhor
elaborada. A autora concebeu a nocdo de fratria, no contexto do Uaupés, como a
relacdo de dois ou mais grupos exogadmicos de duas formas: uma conexdo do tipo
“brotherhood” ou do tipo “uterine siblings”, sendo estas duas, respectivamente, mais
forte e mais fraca. Para Cabalzar, tal recorte apresentado por C. Hugh-Jones é bastante
apropriado & compreensdo das classificagdes tuyuka (CABALZAR, 2009, p. 169).
Para o autor, a nocdo de pakopona, ou “filhos de mae”, referer-se-ia ao conceito de
fratria no sentido mais fraco. No que tange aos tuyuka, é a fratria no seu sentido mais
fraco que opera de maneira mais evidente e imponente nas relacGes intersibs. Os
grupos considerados pakopona pelos tuyuka séo: os Taiwano, os Tariana, 0s Sairoa
(sib Makuna) e os Arapaso. J& com relagdo a fratria no sentido mais forte, quando ha
relacionamento entre grupos exogamicos por meio da linha agnética, o0
“brtotherhood”, conquanto seja observavel no contexto dos tuyuka do alto Tiquié,
sobretudo na relagédo com os Karapana, (seus irmdos maiores) e com os Miriti-tapuya
(seus avos), ndo se estd diante do arranjo relacional mais vigoroso (ibidem, p. 170).
Importante notar que a dicotomia fraco-forte faz bastante sentido no contexto tuyuka,
principalmente a partir da constatacdo de que, no ambito da fratria “brotherhood” ndo
foram constatados casamentos; ja entre os grupos que se relacionam enquanto “filhos
de mae”, entretanto, as restrigdes ndo estdo tdo evidentes (0 exemplo da relagdo
tuyuka-desana acima abordado é revelador nesse tocante), de maneira que Cabalzar

encontra casamentos entre tuyuka e tariana e tuyuka € arapaso.

Por fim, CABALZAR (2009, p. 173) ressalta ainda a relacdo dos Tuyuka com
os Hupdas, grupo pertencente ao tronco linguistico Maku, tronco este distinto do
Tukano Oriental e do Aruak, e tidos pelos tuyuka como ocupantes da Ultima categoria
de classificacdo social. Os Hupda costumam habitar as regides de interflavios, em
pequenos igarapés, em regides mais para dentro da floresta, afastados das margens dos
grandes rios. E tdo-somente em breves momentos no ano que os Hupda habitam as
redondezas dos ribeirinhos dos grandes rios. A relacdo dos Tuyuka com os Hupdas,
sobretudo no alto rio Tiquié, se assemelha bastante a relacdo chefe-servo descrita entre
os sibs Opaya e Dasia. Nesse sentido, entre 0s servigos que frequentemente sdo
prestados pelos Hupda quando das breves associa¢fes com algum grupo doméstico
tuyuka sdo a producdo de ipadu, a abertura da mata para o rocado e a construcdo de
casas (CABALZAR, 2009, p. 174). Apesar da existéncia de uma relacdo no formato
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chefe-servo, Cabalzar destaca que os Hupdas gozam de ampla autonomia no que
concerne tanto ao momento do estabelecimento dos lagos de colaboragdo quando da

ruptura.
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2. 2. [ndios e N3o-Indios

2.2.1. Indios e Brancos

A jornada da Cobra-Canoa de Transformacéo foi realizada pelos ancestrais de
todos os grupos exogamicos da familia Tukano. A ancestralidade comum faz com que
estes sejam, nessa perspectiva, “consanguineos” (ANDRELLO, GUERREIRO, HUGH-
JONES, S., 2015). Tendo em vista essa nocdo de ancestralidade comum, se se tem em
conta que o branco compartilha com o indio tal ancestralidade, a pergunta que se faz é:
por que o homem branco ndo figura, pelo menos no discurso indigena, enquanto parte

do sistema marital e das trocas materiais e cerimoniais dos indios do Uaupés?

No que concerne a relagdo entre os indios do Uaupés e os brancos*, HUGH-
JONES, S. (1988) fornece pistas relevantes sobre como a interagdo entre o mito e a
historia do contato forjaram tal relacdo. Ja de saida, esse autor lembra que a relacdo do
indio do Uaupés com o branco pode ser concebida a partir de dois tempos: o tempo
mitoldgico e o tempo histérico. No caso do segundo, do tempo historico, este é tratado
no contexto da histéria popular, das narrativas mundanas e profanas, muitas das vezes
de maneira sucinta e sem que se desse muita importancia a consisténcia do discurso.
N&o que o relato dos indios no que concerne ao contato com os brancos, sobretudo com
padres, comerciantes, pesquisadores etc., seja irrelevante. Muito pelo contrario. O que
S. Hugh-Jones quer dizer é que ndo ha a mesma elaboragdo, a mesma preocupagao com
a ritualizacdo do discurso, se comparado com a referéncia ao branco no mito. Ja a
referéncia ao branco no tempo mitolégico é muito mais representativa e, ao passo que,
por um lado, é muito mais estereotipada e generalista, no sentido de marcar com
bastante acuracia a oposicdo entre brancos e indios, por outro lado, perde em detalhes,
nomes e idiossincrasias inerentes ao narrador da historia. Isto &, no caso da referéncia
mitologica, h4 maior preocupacdo com a uniformidade do discurso, entre diferentes
narradores, os entoadores (HUGH-JONES, S., 1988, 140-141).

44 Serd utilizado o termo “branco”, assim o faz os préprios Tuyuka, e também como o foi feito por
HUGH-JONES, S. (1988), para marcar a distin¢cdo de outro ndo-indio, os waimasa, a “Gente Peixe”.
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O mito e toda a sua carga de significados, como amplamente debatido no
Capitulo 1, tem o poder de moldar a experiéncia do presente. Contudo, S. Hugh-Jones
preocupa-se em nao idealizar os povos do Uaupés enquanto “povos sem historia”, no
sentido de que estes viveriam uma irremediavel visdo ciclica do tempo. A fim de
criticar a no¢do de “povos sem historia”, esse autor expde o pensamento de Eric Wolf*,
0 qual perpetra severos golpes as sociedades mitoldgicas de Lévi-Strauss. Nesse
sentido, o esforgo de Wolf estaria alinhado com a ideia de uma “desmitologizagdo” da
maneira como os antropblogos veem as sociedades tribais. E importante para a
compreensdo de Wolf que se faca a distingdo entre o esforco de “desmitologizacao” das
sociedades tribais e o de “desmitologizacdo” da maneira como os antrop6logos as veem.
Isso porque, segundo Wolf, em sendo os ocidentais que constroem — e nesse sentido
“criam” — as sociedades gque estudam, o que se deve buscar ndo sdo as histérias dos
povos tribais, mas as historias que as sociedades tribais contam dos seus mundos
(HUGH-JONES, S., 1988, p. 139). Em suma, S. Hugh-Jones d& essa pequena
introdugcdo com o fito de apresentar o cerne de sua andlise da relagcdo entre indios e
brancos, a qual estaria pautada tanto nas prescri¢des ideologizadas do mito quanto nas

atualizacdes histdricas inerentes ao adensamento nas relacdes.

No que concerne ao mito e a mengdo ao homem branco, HUGH-JONES, S.
(1988) explica:

Mention of White People is often omitted altogether but when they are
introduced into the story they are treated initially as if they should have
had equal status to any other Vaupés group, each of which is
traditionally associated with a different language and with the
manufacture of a particular material object (stool, canoe, basketry, etc.).
They are thus treated as if they were to have been equal partners in the
system of marital and ritual exchanges which regulates Vaupés Indian
society. (p. 144)

Contudo, no contexto do mito, a situacdo de igualdade entre indios e brancos,
sobretudo em funcdo da ancestralidade comum, d& lugar a uma oposicéo estereotipada

no decorrer a viagem ancestral. A partir dessa oposicdo e dos significados que Ihe sdo

4> Para aprofundamento ver a publicacdo de Wolf “Europe and the People Without History” - 1982
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inerentes, as trocas de qualquer natureza deixam de ser possiveis. Isto é, em termos
ideoldgicos, os brancos passam a ndo participar dos arranjos de casamentos e dos
intercambios econdmicos que séo praticados no Uaupés. Para todos os fins, os “brancos
sdo banidos do espaco social do Uaupes e sdo transformados de potencial afins em

inimigos reais” (ibidem, p. 144).

Embora seja comum que ndo haja referéncia ao homem branco em algumas
versdes do mito da Cobra-Canoa de Transformacéo, conforme contadas pelos “velhos”,
procura-se apresentar, a partir das versdes apresentadas em HUGH-JONES, S. (1988) e
LASMAR (2005), um resumo da passagem mais relevante referente ao momento em
que indios e brancos deixam de ser potenciais afins, j& que compartilham uma

ancestralidade comum, e se tornam inimigos reais.

Como jéa foi aventado no Capitulo 1, sabe-se que, na viagem da Cobra-Canoa de
Transformacao e de preparacdo para a vida na terra, desde o leste até o oeste, houve
varios momentos de emersdo da Cobra, oportunidade para que 0s ancestrais tivessem
acesso as Casas de Transformacdo, onde obteriam todo o aprendizado de preparacao
para a vida na terra, através de dancas e cerimdnias. Eventualmente, a Cobra-Canoa
atinge a Casa de Transformacdo conhecida como Casa Rio de Agua, ou Diawi, em
Ipanoré. E nessa Casa de Transformagdo que “o Criador” faz as diferenciacBes entre
lingua, territério e a especializacdo artesanal que marcam o surgimento dos varios
grupos exogamicos ao longo de toda a bacia do Uaupés. Além disso, é igualmente em
Diawi que “o Criador” teria disposto, no chdo, varios objetos para que os ancestrais
escolhessem o que lhes conviesse. Assim, foram arranjados, num dos lados, itens
cerimoniais, tais como colares, instrumentos musicais, e arcos; e, no outro, foram
expostos itens industrializados, tais como espingardas, facdes etc. O irmdo mais novo
dos ancestrais, o ancestral do homem branco, toma para si 0s bens industrializados; ja
0s ancestrais dos Tukano acabam por ficar com os itens cerimoniais. Na sequéncia, o
branco passa a intimidar os demais ancestrais com sua espingarda, o que faz com que “o
Criador” o envie de volta ao Lago de Leite, ao extremo leste, onde acabaria finalmente
por se instalar, e de onde os comerciantes e missionarios acabariam por adentrar,
posteriormente, a regido do Uaupés (HUGH-JONES, S., 1988).

Como se denota da passagem acima, a motivacao por detras da separacao entre

indios e brancos estaria ligada principalmente a agressividade do branco, a sua falta de



81

moralidade. Nesse sentido, o termo tukano para “o0 homem branco” ¢é revelador. Pekasu
significa “Gente do Fogo”, em clara referéncia ao fato de o ancestral do branco ter
escolhido a espingarda (LASMAR, 2005). Nas narrativas que colheu, S. Hugh-Jones
enfatiza uma situacdo curiosa: em todas elas os ancestrais dos brancos sdo sempre
irmaos menores e, consequentemente, inferiores aos ancestrais dos indigenas. Contudo,
a aquisicao da espingarda reverte a situacao de inferioridade dos brancos; passa-se, pois,
a uma relacdo de dominagdo (HUGH-JONES, S., 1988, p. 145). Tal reviravolta, explica
LASMAR (2005), teria gerado um sentimento segundo o qual os indios fizeram a
escolha errada ao terem escolhido o arco e os ornamentos cerimoniais. No que concerne

a tematica da “ma escolha”, Lasmar (2005) coloca:

O tema da ‘“ma escolha” é recorrente em muitas mitologias sul-
americanas que versam sobre a origem dos brancos. O conteddo
especifico da escolha pode variar, mas na maioria dos casos, trata-se de

optar por um objeto de uma série deles posta a disposicao (p. 285).

Ou seja, mesmo que o ethos moderado, pensativo e pacifico do indio seja
exaltado frequentemente no discurso na comunidade, sobretudo em contraposi¢do ao
ethos agressivo e destemido do branco, ainda o que se observa ¢ que a “ma escolha”, no
contexto da viagem ancestral de transformacdo da humanidade, seria o elemento por
exceléncia que explicaria a “longa historia de dominagdo” que se seguiu (LASMAR,
2005 p. 284).

Na visdo de Lasmar, haveria, portanto, uma oposicao clara entre uma espécie de
ethos indigena e um ethos do homem branco. Mais ainda, a autora d& um passo adiante
e afirma que esses dois extremos estdo associados a outra oposic¢do, igualmente
estereotipada e idealizada: a oposi¢cdo comunidade/cidade. Nesse sentido, o local por
exceléncia do ethos calmo, pacifico pensativo, integrado a natureza do indio seria na
comunidade ribeirinha. A comunidade seria, para todos os fins, o “mundo dos indios”.
No outro lado do espectro, conceber-se-ia a cidade como o “mundo dos brancos”
(LASMAR, 2005 p. 189). Segundo a autora, contudo, ndo se trata de uma oposigéo -
branco/cidade versus indio/comunidade - que ndo comporta arranjos intermediarios.
Pelo contrério, tendo como referéncia o indio, o argumento levanta a possibilidade de

que se viva mais proximo ou mais distante de como se vive o0 branco, numa perspectiva
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escalar. Para ilustrar o argumento, no discurso nativo, € comum ouvir que esse ou

aquele parente ja € “quase branco”.

Debrucando-se mais detidamente nessa nogao escalar de “modo de vida”, a qual
opBe os pares indio-comunidade e branco-cidade, a essa autora € cara a nogdo de que,
assim como ha “modos de vida” intermediarios aos extremos da oposi¢do, ha também
arranjos socioespaciais intermediarios. Tais arranjos muitas vezes ndo se enquadram
idealmente nem na nogdo de comunidade nem na de cidade. Essa dissertacdo trabalha
com a ideia de que o assentamento dos indios do Tupé nas proximidades de Manaus se
enquadra nessa possibilidade intermediaria, onde ¢ possivel que se conceba uma “vida
boa” com o que ha de “melhor” nos dois modos de vida, o da comunidade ¢ o da cidade.
Essa nocdo sera mais bem delineada no Capitulo 3, no qual sera trabalhado

especificamente o caso dos indios do Tupé.

2.2.2. indios e Waimasa

Segundo o relato mitico, os ancestrais dos primeiros humanos, aqueles que
realizaram a viagem ancestral no bojo da Cobra-Canoa da Transformacéo, viviam no
Lago de Leite como seres aquaticos, “Gente Peixe”, waimasa. Nem toda a “gente peixe”
teria embarcado na viagem da Cobra-Canoa para obter o corpo humano. Por isso, a
“gente peixe” sente inveja da “gente de transformac¢do” e lhes causa uma série de males.
Contudo, de um ponto de vista perspectivista, é possivel dizer que, ao passo que 0s
humanos veem a “gente peixe” como peixes, estes se veem como humanos. O que lhes
diferencia, portanto, seria tdo-somente o involucro, o corpo humano, e é deste que
sentem inveja. A “gente peixe” teria o potencial de causar varios males aos humanos,
varios “estragos” (a tradugdo de dohoseé, o termo tukano para o efeito da “gente-peixe”
sobre os humanos, tem equivalente no portugués a “estrago” — LASMAR, 2005 p. 286),
tanto em homens quanto em mulheres; males estes que variam desde doencas
arrebatadoras até ma sorte. A relagdo do indio do Uaupés como a “gente peixe” ¢ de
permanente tensdo e tabu. Contudo, conforme elucida BUCHILLET (1988), no seu

estudo a respeito da interpretacdo da doenca entre os Desana, ndo significa
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propriamente que a “gente peixe” infrinja doencas sobre 0s humanos; antes, a
capacidade destrutiva dos poderes da “gente peixe” teria de encontrar espago para
manifestacdo, espaco esse que poderia surgir a partir tanto de erro pessoal, como, por
exemplo, de violacdo de determinada restricdo alimentar, como de erro xamanico, como
consequéncia, por exemplo, da acdo incompleta do benzedor, o kumu, o qual pode

esquecer de recitar alguma passagem no ritual de benzimento.

Como se nota, portanto, o kumu possui 0 poder de neutralizar a poténcia e a
capacidade de impactar os corpos dos humanos pela “gente peixe”. Isso se da porque,
assim como a “gente peixe”, os benzedores tém uurd, o0 que equivale a capacidade de
produzir transformagdes a partir da fala. Seria, portanto, nessa capacidade de “falar”, na
habilidade da “conversa”, que 0 benzedor logra balancear e intermediar a atuacdo da
realidade cosmologica sobre o corpo dos seus pares. A qualidade de ser bom
“conversador”, de possuir bastante uurd, tem estreita relagdo com o saber do
especialista. Assim como afirmado no Capitulo 1, quanto maior o conhecimento do
especialista em relacdo, por exemplo, a viagem dos ancestrais e 0s detalhes dos
acontecimentos nas Casas de Transformacdo, maior a sua capacidade de mediacdo entre

os dois mundos, o mundo ancestral, fonte de todo poder, e a realidade presente.

Para LASMAR (2005), h4 semelhancas entre a “gente peixe” ¢ os brancos na
cosmovisdo do Uaupés. Nesse sentido, é contundente o fato de os brancos terem
retornado, no bojo da Cobra-Canoa, ao extremo leste, ao Lago de Leite, local onde
permaneceu a ‘“gente peixe”. Essa aproximagdo conceitual entre brancos e a “gente
peixe” fica mais clara se se tem em mente que ambos, segundo os relatos colhidos pela
autora, possuem intenso uurd, isto é, incrivel capacidade e poténcia transformativa
(ibidem, p. 288). A propria capacidade de produzir doengas, em linha com a “gente
peixe”, faz dos brancos detentores de substancial uurd. A “natureza contagiosa dos
brancos”, segundo BUCHILLET (1988), se manifesta, assim, na sua capacidade de

produzir qualquer coisa em larga escala, desde doencas até bens industrializados.

Rememora-se que ha, para os tuyuka, trés tipos de Casas de Transformacdo. Um
dos tipos sdo as Casas de Tristeza, pelas quais os ancestrais, no bojo da Cobra-Canoa,
deviam passar direto, sem provocar os seres hostis, a “gente peixe”, que habitavam
aquelas imediacdes. Como se nota, a relacdo entre as duas “gentes”, a “gente de

transformagdo” ¢ a “gente peixe”, ¢ de constante tensdo. A consequéncia dessa relacéo
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de tensdo e embate ¢ a predagdo reciproca. Se, por 6bvio, a “gente da transformagao”

mata e come a “gente peixe”, estes igualmente buscam agredir a “gente da

transformagdo” (CABALZAR, 2005, p. 72).

2.3. O Mito e Suas Possibilidades

Acredito que é unanime entre os etnélogos uaupesianos que a estrutura social
dos povos do Uaupés € bastante complexa e estd longe de ser auto-evidente. Como
afirmou HUGH-JONES, C. (2011), no discurso nativo, ha toda uma ordenacgdo
relacional das posicGes sociais, de maneira que as categorias e 0s recortes nao ficam
claros num primeiro momento. Por exemplo, no Uaupés, a ordenacdo escalonada de
“irméos” atinge todos os ambitos sociais: entre os irmdos de um grupo doméstico, entre
0s sibs de um grupo exogamico e, inclusive, entre os préprios grupos exogamicos. A
agnacdo, por conseguinte, tem papel fundamental no encadeamento das relagdes sociais
no Uaupés. O motivo para tal é cedico: uma vez que, na gestacdo da humanidade, no
bojo da Cobra-Canoa de Transformacdo, toda a “Gente da Transformacdo”
compartilhava os mesmos ancestrais, todos estdo, de alguma forma, ligados por lacos de

“sangue”.

Contudo, o principio da descendéncia (agnacdao) nao € o Unico que molda as
relacbes no Uaupés. Outro principio, o da afinidade, produz solugdes igualmente
relevantes e melhor condizentes com a atual realidade no Uaupés. Como afirmou
ARHEM (1981, p. 149), embora entre 0s Makuna o casamento por captura seja 0 mais
desejavel ideologicamente, no sentido de que reafirma o ideal de agnacdo, foram
constatados, nas estatisticas de campo, poucos casamentos que seguiram essa logica. O
autor observou que a substancial parte dos casamentos se dava a partir da troca direta de
esposas por aliados, numa légica de aliangas entre grupos proximos que estabelecem
vultosas relagdes politicas, econdmicas e rituais. Nessa situacdo, ao contrario do ideal
da exogamia generalizada, vé-se que h& formacgéo de nexos endogdmicos que, inclusive,

tem o potencial de ser perpetuados ao longo de geracGes, a depender da frequéncia de
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casamentos entre os aliados. E o mesmo que falar que o ideal da agnac&o, conforme
concebido e ideologizado no mito, foi, e vem sendo, no decorrer do tempo histérico,

atualizado, adquirindo novos contornos.

Em suma, estd-se diante de dois principios aparentemente antagdnicos que
regem as relagdes sociais no Uaupés: alianga e descendéncia. Contudo, um HUGH-
JONES, S. (1993) mostra que nao ha contradicdo nos dois principios, principalmente se
se tem em conta que eles operam em ambitos diferentes. Enquanto que exogamia-
agnacao opera a nivel local, no grupo local, a endogamia e a alianca prevalecem a nivel
regional. Forma-se entdo uma identidade bastante util e didaticamente clara: de um lado,
a combinacdo grupo local-agnacdo-exogamia; do outro, esfera regional-alianca-

endogamia.

As relacBes sociais dos indios do Uaupés, como visto, ndo se resumem as
relaces intra e inter-grupos exogamicos da regido. Outros dois seres, 0 branco e a
“gente peixe”, tiveram seu “destino” tragado no mito, sobretudo no que concerne as
bases da relacdo com o indio. O que brancos e “gente peixe” tem em comum € que S30
essencialmente diferentes dos indios. Isto é, carregam visfes de mundo diametralmente
opostas a visdo dos indios e, por isso, a principio e ideologicamente, ndo sdo aliados
potenciais destes. Para todos os fins, os brancos e a “gente peixe” sdo seres dos quais se
deve desconfiar, principalmente tendo em vista que possuem um poder muito grande de

transformar a realidade, um uuré intenso.

Entretanto, se a relacdo com a ‘“gente peixe” se mantém em bases de
desconfianca e animosidade, a relagdo com o branco vem tomando rumos 0s mais
diversos. Nesse sentido, o titulo do trabalho de LASMAR (2005), “De Volta ao Lago de
Leite” é elucidativo. Ele traz a baila a ideia de que os indios estariam caminhando em
direcdo ao Lago de Leite, & origem da viagem ancestral, para onde os ancestrais dos
brancos, no contexto do mito, teriam voltado, apos desentendimentos com 0s ancestrais
dos indios, seus irmdos maiores. A questdo que se coloca é a seguinte: seria possivel
esse caminhar em direcdo ao mundo dos brancos tendo como base, como estabelecido
no mito, uma relacdo de animosidade e desconfiancga entre indios e brancos? O que se
infere, portanto, é que esse caminhar rumo ao mundo dos brancos s6 é possivel a partir
de uma relacdo de crescente afinidade, rebocada por estreitamentos no campo politico,

econdmico e, porque nao, ritualistico. O que se pretende trabalhar no capitulo seguinte €
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a consagracdo da perspectiva da alianca a partir da relagdo com o branco, no contexto
do projeto de turismo dos indios do Tupé. Em outras palavras, trabalha-se com a ideia
de que o projeto de turismo no Tupé pode ser visto como uma caminhada em dire¢éo ao
“Lago de Leite”, ao mundo dos brancos, no sentido empregado por Lasmar; contudo,
uma aproximacao controlada, acautelando-se para que seja garantida a “boa vida” tipica

da comunidade.
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3. CAPITULO 3: O TUPE E O NOVO TIQUIE

3.1. Descida e Descendéncia

A esquematica apresentada por CABALZAR (2009), a partir da analise de dados
estatisticos de casamentos entre os Tuyuka e seus “cunhados”, evidencia a maneira pela
qual as ideologias de descendéncia e de alianca podem se alternar (e porque ndo se
misturar) no sentido de estruturarem as relac@es sociais entre os Tuyukas. Tendo como
pano de fundo tais nogdes de descendéncia e alianca, proponho, na primeira parte deste
capitulo, dar énfase a ideologia da descendéncia e como ela tem sido manifestada no
contexto do Tupé. Para tanto, primeiramente, buscarei abordar os desbobramentos do
ideal da descendéncia ao longo dos eventos posteriores a viagem ancestral, isto €, no
tempo propriamente da humanidade, no tempo historico. Na sequéncia, sera verificado
em que medida o ideal da descendéncia esta estruturando as relagbes socioespaciais no
Tupé.

Fez-se, no primeiro capitulo, uma diferenciacdo entre o tempo mitolégico, o
tempo da transformacgdo mitolégica, o qual compreende os eventos que se iniciam no
Lago de Leite, no extremo Leste, e terminam com o desembarcar do primeiro grupo de
irmdos Tuyuka na cachoeira do Caju, no alto rio Uaupés. A partir dai, inicia-se o tempo
histérico, o periodo da transformacdo ja em um contexto em que ha clara separacdo
entre grupos exogamicos afins, em perspectiva escalar de afinidade, e grupos de
descendéncia consanguineos alinhados em escala hierarquica, os sibs (ANDRELLO,
GUERREIRO, HUGH-JONES, S., 2015, p. 706). Tal arranjo, como foi visto, foi
preconcebido no contexto da trasformagdo ancestral e passou a servir de prescricdo
necessaria a perpetuacao e ao crescimento dos grupos exogamicos e dos sibs no ambito

da transformacé&o historica.

Assim, ao passo que no Capitulo 1 foi dada énfase a trajetoria ancestral da
Cobra- Canoa que trouxe os ancestrais dos Tuyuka até o derradeiro ponto da sua viagem
rio acima, quando do desembarque dos primeiros Tuyuka na cachoeira do Caju, neste
capitulo passo pois a uma analise da trajetéria dos Tuyuka no espago-tempo histérico,

isto é, no periodo de migracdes e assentamentos pds-viagem ancestral, apos o periodo
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de transformacdo dos demiurgos. Para tanto, serd de grande valia, mais uma vez, o
trabalho que o antropdlogo Aluisio Cabalzar realizou junto aos Tuyuka tanto na area do

alto Tiquié quanto no rio Inambu?.

Segundo o antropdlogo, ha algumas fases cruciais na trajetdria historico-
geogréfica dos Tuyuka. De inicio, tem-se a fase das migra¢fes mais antigas, fase esta
que compreende o periodo em que os Tuyuka vivam todos juntos, isto &, todos os sibs
coabitavam em uma mesma localidade. Em dado periodo, os sibs Tuyukas deixam de
compartilhar uma mesma moradia e se dispersam em varias malocas, todavia mantendo
ainda a proximidade entre si. Nesse contexto, contudo, € mantido o domicilio da maloca
como a moradia da totalidade do sib. Posteriormente, Cabalzar se concentra
especificamente na dispersdo do sib Opaya ao alto rio Tiquié, fato que é de especial
interesse para essa dissertacdo. Por fim, como se vera, em decorréncia sobretudo da
presenca salesiana, os Tuyuka acabam por abandonarem a maloca como residéncia de
todo o grupo local. Passa-se, pois, a histéria mais detalhada.

Petupord, o primeiro Tuyuka, ser que ja adquiriu todas as propriedades humanas
e, portanto, ndo mais pertence a categoria dos demiurgos que viajavam no bojo da
Cobra de Pedra, desembarca na cachoeira do Caju, no alto rio Uaupés, regido onde a
terra era bastante fértil e onde os Filhos da Cobra de Pedra poderiam dar inicio ao
intercambio de mulheres e a expansdo da sua populacdo. Contudo, em virtude de
constantes incursdes guerreiras que sofriam dos Koripako as suas malocas, os Tuyukas,
ainda como agrupamento unissono, dirigem-se a regido da cabeceira do rio Papuri. Com
o tempo, e a partir do aumento da sua populacdo, os Tuyuka comecam a ocupar larga
extensdo do rio Papuri e seus tributarios, momento em que os sibs passam, cada qual, a
viver na sua propria maloca. E nesse contexto de preliminar reagrupamento dos sibs ao
longo do Papuri que cada qual adquire seus nomes. Por exemplo, Opaya, que significa
“rio largo”, se justifica pois esse sib passou a viver no curso principal do rio Papuri.
Contudo, embora os sibs estivessem separados, a totalidade dos Tuyuka permaneciam
numa mesma macro-regido, a do rio Papuri. Em dado momento, os Tuyuka abandonam
o Papuri e se instalam na foz do igarapé Inambu. O derradeiro local onde todos os sibs

Tuyuka ainda estavam préximos foi em Bupirika, afluente das cabeceiras do Inambu. A

46 Cabalzar contou com a colaboracdo de uma série de “velhos” conhecedores Tuyuka, com destaque
para as contribui¢Oes de Higino e Guilherme Tendrio, dois lideres influentes do sib Opaya.
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partir de desentendimentos entre os Opaya e 0s Beroa, estes irmdos maiores daqueles,
em virtude da preeminéncia na condugdo de ceriménias sagradas, ha, entdo, a primeira
dispersdo geogréafica dos sibs Tuyuka. Os Opaya, entdo, dirigem-se & bacia do rio
Tiquié e seus rios e igarapés tributarios. Contudo, antes de partirem, aos Opaya teriam
sido dados, pelo seu irmdo maior Diatapord (primogénito do sib Beroa), varios
instrumentos, adornos e utensilios indispensaveis ao modo de vida dos Tuyuka. E nesse
contexto que se formam os dois grandes nexos regionais Tuyuka. Grosso modo, tal
como resumiu CABALZAR (2009), existem duas areas no noroeste amazénico onde
vivem a substancial maioria dos Tuyuka: a area Tuyuka do rio Inambu e a area Tuyuka
do rio Tiquié. Segundo Cabalzar, foi no Tiquié que os Tuyuka abandonaram o0s
instrumentos yurupari originais, feitos de pedra, pois havia muitos riscos associados a
inadequada preparacao (dietas, por exemplo) para o seu uso. “Os ‘espiritos dos pajés de
yurupari’, que comportavam altos riscos, vinham provocando muitas doencas, feridas e
sofrimentos, deixando vulneraveis sobretudo aqueles que nao seguiam com rigor a dieta
e as proibigdes associadas a seu uso”. Passaram, portanto, a fazer yuruparis com
madeira de paxilba. Menos poderosos, mas que importavam menos riscos
(CABALZAR, 2009, p. 236).

No alto Tiquié, o sib Opaya recém-estabelecido foi progressivamente se
desmembrando em varios segmentos, cada qual montando a sua maloca em determinada
localidade. A crescente presenca salesiana em Pari-Cachoeira somada as expedicdes de
demarcacdo de fronteiras, ambos no século XX, tiveram influéncia consideravel na
organizacao socioespacial dos Tuyuka no alto Tiquié. Houve migracdes em massa,
sobretudo no periodo entre as décadas de 1930 e 1970, as localidades onde eram fixados
0s internatos salesianos, com destaque para a “descida” ao povoado de Pari-Cachoeira,
regido que é tradicionalmente tida como de preeminéncia do sib Tukano Bosoa*’. O fato
mais marcante desses anos foi o progressivo abandono da maloca como moradia
comum do sib e a crescente dispersdo intra-sibs. A comunidade de Sdo Pedro*,
atualmente o principal aglomerado Tuyuka no alto Tiquié, é exemplo indicativo dessa

nova realidade. Tendo sido ocupada pelo primeiro segmento do sib Opaya, em virtude

47 No que concerne aos sibs Tuyuka que migraram as regides de primazia dos Tukanos, com destaque
para os Dasia (irmdos menores dos Opaya), foi constatado, sobretudo em fungdo dos internatos
salesianos, progressivo processo de “tukanizacgdo linguistica”, de modo que os préprios Tuyuka
passavam a falar como primeira lingua o Tukano.

48 povoado localizado préximo a cachoeira de Caruru, a montante de Pari-Cachoeira.
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do comércio de farinha com os missionarios de Pari-Cachoeira, essa localidade esta
muito préxima do limite do territério Tukano no alto Tiquié. L4, as liderancas do
segmento de sib Opaya convivem com seus irmaos menores, os membros dos sibs
Mifio, Kumumua e Wese, 0s quais acabaram eventualmente se juntando aos Opaya
sobretudo em funcdo da maior proximidade com Pari-Cachoeira. A cachoeira de Caruru
marca, portanto, no alto Tiquié, a separacdo entre o territério Tukano, a jusante, e 0
territdrio Tuyuka, a montante, ultrapassando a linha da fronteira com a Colémbia, onde
h& ainda dois povoados Tuyuka, a Comunidade Pupunha (&nekumuya) no proprio
Tiquié, e a Comunidade Bellavista (Buepesariburo), no igarapé Abiu. No Brasil, ap6s a
cachoeira de Caruru, a sequéncia de povoados Tuyuka se da da seguinte forma:
primeiro, com a maior populacdo, a comunidade de Sdo Pedro (Mopoea), em seguida a
comunidade de Cachoeira Comprida (Yoariwa) e, por fim, a comunidade de Fronteira
(Kairataro), essa Ultima local de origem do segmento do sib Opaya que migra para o

Tupé.

Ao final de 2015, um segmento do sib Opaya, originalmente residente na
comunidade de Fronteira, mas que ja ha alguns anos vivia em Sdo Gabriel da
Cachoeira-AM, desceu o0 rio Negro e se assentou na regido do Tupé. Liderados por
Quintino Meira (Nor6), seu irm&o maior Manuel (Pord), e seus trés filhos Genivaldo
(Pord) e Ivanildo (Buabi), esse segmento do sib Opaya se instala portanto as margens
do rio Negro, na regido da Reserva de Desenvolvimento Sustentavel do Tupé. Fundam,
4, a Aldeia Htapinopona-Tuyuka, local onde sdo realizadas as performances aos
turistas. Ja se nota de saida que o delocamento ao Tupé esté de acordo com a tradi¢cdo do
sib Opaya de habitar os rios grandes, os principais de determinada bacia, evitando,
assim, se instalar, por exemplo, em pequenos igarapés. Segundo CABALZAR (2009),
essa é uma prerrogativa dos sibs hierarquicamente superiores, como € o caso dos Opaya
(CABALZAR, 2009, p. 261).

O sib ao qual pertence Quintino e, consequentemente, seus filhos, é, como visto,
0 sib Opaya. Entre os sibs do alto Tiquié, no lado brasileiro, este € o de mais alta
hierarquia*®. JACKSON (1983) lembra que, idealmente, a partir da logica da agnagéo, o
“grupo local” seria composto exclusivamente pelo sib. Isto ¢, todo um sib viveria dentro

da mesma maloca. Contudo, esta ndo é a realidade no caso concreto. Muito pelo

49 0 sib Beroa é hierarquicamente superior, mas seus tributérios vivem no lado colombiano da fronteira
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contrario, o que se vé atualmente é que, em primeiro lugar, ndo existe mais, no lado
brasileiro, a maloca enquanto moradia de todo o grupo local. Em segundo lugar, no
contexto dos grupos locais tuyuka, o que se observa é que ha individuos de mais de um
sib num mesmo grupo local, num arranjo de sibs associados, como é o caso de S&o
Pedro, como ja citado. Além do mais, existe o caso de individuos de determinado sib
Tuyuka que vao habitar grupos locais liderados por outro grupo exogamico, como € o
caso dos Wese, que vivem no povoado tukano de S&o Paulo, no alto Tiquié
(CABALZAR, 2009, p. 194). Em suma, como se nota a partir da trajetoria espacial do
sib Opaya, desde sua separacdo dos demais Tuyuka no rio Inambu em direcdo ao
Tiquié, até o deslocamento do segmento liderdo por Quintino ao Tupé, ndo se trata de
um movimento aleatério e estranho a dindmica espacial dos indios do Uaupés. Numa
perspectiva temporal, nesse sentido, vé-se que os Tuyuka estdo em permanente

movimento.

Ao direcionar o olhar para a Aldeia Htapinopona-Tuyuka, conclui-se que se esta
diante de um claro arranjo socioespacial baseado na descendéncia. O proprio nome dado
ao povoado ja diz por si s6. Houve casos de segmentos de sib de outros grupos
exogamicos habitarem a Aldeia Htapinopona-Tuyuka, como é o caso dos Bara que
viveram ao longo de 2016 no povoado; mas, em todos 0s casos, a estadia se deu por
curtissimo periodo de tempo. Curioso e ao mesmo tempo previsivel é o fato de todos o0s
visitantes eram membros dos grupos afins mais proximos dos Tuyuka do Tiquié:
Tukano, Bara e Yebamasa. Para todos os fins, € o segmento do sib Opaya que lidera
tanto o projeto de turismo como a convivéncia no povoado, num trago bastante
marcante da agnagéo na organizacao social. Em segundo lugar, na Aldeia Htapinopona-
Tuyuka fala-se tdo-somente o Tuyuka®®. Curioso que esse ponto seja reiteradamente
lembrado, por Genivaldo, nas apresentagdes aos turistas. Ademais, ainda como
marcador da agnacao estd o fato de esses Tuyukas terem optado pela ocupacdo as
margens de um grande rio, o rio Negro, fazendo jus ao termo Opaya que, como

supramencionado, significa “grande rio”.

O arranjo socioespacial no Tupe, baseado na ideologia da descendéncia, como se

viu, trouxe para o baixo rio Negro, um local tido como periférico, 0 modelo das relaces

50 Obviamente que marginalmente se falam outras linguas na Aldeia, principalmente por conta das
esposas que sdo necessariamente de outros grupos exogamcos afins.
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mantidas no alto rio Tiquié. E, nesse sentido, quase que uma contraposicdo ao modelo
de Cabalzar, o qual afirma, grosso modo, que os sibs Tuyuka de baixa hierarquia, como
0s Wese e os Dasia, costumam se dispersarem mais do nexo regional do alto Tiquié e,
em muitos casos, passam a viver com aliados. S6 ndo € uma contraposicao perfeita pois
esse autor previu em seu modelo a possibilidade de que segmentos de sib de alta
hierarquia também pudessem estar em situacdo periférica, sobretudo na hipotese de
estarem diante de “uma fase dificil” (CABALZAR, 2009, p. 422). Pode-se dizer que
esse € o caso da familia de Quintino. Segundo relatos colhidos, a “vida estava dificil”
tanto no povoado de Fronteira quanto em S&o Gabriel da Cachoeira. No primeiro caso,
em Fronteira, a dificuldade advinha, sobretudo, de acordo com os relatos, do acesso
dificultoso aos bens industrializados. Tal embaraco, diz-se, se da em virtude do trecho
encachoeirado caracteristico do alto rio Tiquié, o qual dificulta o acesso aos referidos
bens. No segundo caso, em S&o Gabriel da Cachoeira, o principal entrave a “vida boa”

seria fruto da dificuldade de encontrar emprego e renda no municipio.

Até o fato de a experiéncia em Sdo Gabriel da Cachoeira ndo ter prosperado
pode ser uma indicacao clara da ideologia da descendéncia como estruturante do modo
de vida dos Tuyuka Opaya do alto Tiquié. Segundo Cabalzar, divisdes no contexto de
determinado sib, que levam eventualmente a migracdes de segmentos deste, tendem a
ndo ser separacOes duradouras, sobretudo no caso de sibs de maior hierarquia, 0s quais
possuem a ideologia da descendéncia mais valorizada na estruturacdo das suas relacées.
Nesse sentido, ha frequente retorno ao grupo original, em sinal claro do alto valor dado
a vida junto aos “seus”, aos parentes agnaticos. Ou seja, a mudanga a Sdo Gabriel da
Cachoeira representa um claro afastamento da ideologia da descendéncia por aquele
destacamento do sib Opaya liderado por Quintino. Para todos os fins, ir morar na cidade
ndo significa morar entre os “seus”, mas entre “todos”, inclusive aliados. CABALZAR
(2009) descreve bem a relacdo dos Tuyuka com os seus afins no que concerne a

coabitacéo:

“Em relagao aos Tuyukas, constatamos uma clara evitagdo em
viver com os aliados, algo que sé é tolerado de forma provisoria. Mesmo
guando estdo fora de seu nexo regional, (...), procuram formar malocas

ou povoados mais auténomos”. (p. 285)
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O deslocamento ao Tupé, nesse sentido, representa um retorno ao ideal da
agnacéo, da vida autdbnoma entre os “seus”. Ao invés entdo de a familia de Quintino
buscar retornar ao Tiquié, simbolo do eixo agnatico do sib Opaya, mas onde “faltava
tudo”, estes recorrem ao baixo rio Negro, ao Tupé, buscando, portanto, estabelecer ali a

continuidade da sua linhagem.

Outra evidéncia que reforca o ideal da descendéncia na organizacdo social no
Tupe diz respeito a transmissdo do conhecimento. lvanilson, o filho mais velho de
Ivanildo e, por conseguinte, neto de Quintino (Nord), durante sua ceriménia de
nomeacdo levada a cabo ja no Tupé por Manoel (Pord), irmdo de Quintino e
especialista em benzimentos (basegx), foi nomeado Nord e diz-se que ele sera grande
entoador (yuamu ou wederige hira), tipo de especialista raro e de grande prestigio entre
os Tuyuka. Para evidenciar a relevancia desse especialista para os Tuyuka, Flora
CABALZAR (2010) lembra que muitos benzedores ndo querem benzer a alma de uma
crianga com tamanho poder. Ao me relatar o caso, o proprio Quintino exaltou o fato de
0 yuamu ser um especialista muito raro, mas muito poderoso entre os Tuyuka; e que ele,
Quintino, iria ter a oportunidade de passar 0os seus conhecimentos ao seu neto. 1sso
estaria em linha com o esquema tipico do alto rio Negro de substituicdo dos avos pelos
netos, tanto em termos de nomeacdo quanto em saberes (CABALZAR, F., 2010, p.
130). Ou seja, tanto o0 nome de Quintino, Nor®, foi passado ao seu neto quanto, espera-
se, serdo passados 0s seus conhecimentos. Segundo o proprio Quintino, se estivessem
em Fronteira, ou mesmo em Sao Gabriel, seria dificil que ele tivesse oportunidade de
passar seus conhecimentos aos seus netos, pois estes comulmente iam estudar fora e ndo
davam muita importancia aos conhecimentos dos “velhos”. CABALZAR, F. (2010)
destaca a importancia do prosseguimento dos saberes em linha (descendéncia), uma vez
que estes se ddo em eixo de confianca, assegurando a experiéncia pessoal do “velho” e

garantindo a transmiss@o do patriménio do seu sib as geracdes subsequentes.

A érea de ocupacdo Tuyuka no Tiquié €, como foi elucidado, bastante recente.
Como tal, CABALZAR (2009) esclarece que os espacos sociais, nesse contexto, sao,
consequentemente, menos marcados. No Tiquié, por exemplo, quando se da uma
ruptura em um sib, é bastante comum que o segmento de sib desgarrado se junte, ou
pelo menos se aproxime, de algum grupo exogamico afim. Isso seria equivalente a

“buscar preencher, nas relaces de alianga, o vacuo criado pela saturacdo da
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sociabilidade agnatica” (CABALZAR, 2009, p. 264). E dizer que, em espacos
geogréficos recentemente ocupados, onde ndo se tem a afirmagdo da propriedade
ancestral e, por conseguinte, da posse agnética do territdrio, as relacbes cognatas vao
sendo progressivamente mais valorizadas. Isso ndo significa dizer que a agnacéo esta
perdendo forca. Pelo contrario, quando se nota que os grupos de descendéncia se
perpetuam no tempo e continuam muito presentes no discurso nativo, mesmo diante dos

substanciais deslocamentos, vé-se a forca desse principio de estrturagdo social.

Por ser uma ocupacao recente, o que da legitimidade a posse do territorio no alto
Tiquié aos Tuyuka ndo é o direito assegurado aquela localidade pelas prescri¢fes do
mito. Como visto, 0s Tuyuka ndo desembarcaram no alto Tiquié, mas no alto Uaupés,
na cachoeira de Caju (Sunapoea). Nesse sentido, muito embora o territério no qual
surgiram seja visto pelos Tuyuka como lugar especial (nimasird pearo), lembrado nas
cerimbnias como fonte de vida e poder ancestral, essa localidade ndo é tida como
propriedade dos Tuyuka. Isso porque a fonte do poder ancestral ndo esta na localidade
em si, mas na capacidade que os indios possuem de amansa-las, por meio dos
conhecimentos xamanicos, do canto e da danca. Nao é por menos que HUGH-JONES,
S. (1993) concebe que a propriedade, isto €, a riqueza dos povos do Uaupés, ndo esta
nos objetos e nos lugares em si, mas na capacidade de transformacdo e mediacdo da
realidade, por meio do acionamento do poder ancestral. Na viagem ancestral, como
relatado no Capitulo 1, os demiurgos iam passando pelas Casas de Transformacao a fim
de preparéa-las em lugares bons para se viver. Em AEITY (2005), vé-se a seguinte

inscricao:

“Gente da Transformac¢do formou-se no Lago de Leite, a partir de onde
comecou a percorrer as Casas de Transformacéo, procurando lugares
para viver. Vinha dentro da Cobra. Hoje podemos dizer que vinha de
Canoa. Chegava nos lugares e purificava-os, transformando-os em Casa
de Leite e Toko. Assim sdo as Casas de Toko. S&o malocas onde o0s
Filhos da Cobra de Pedra prepararam a terra para dancar. Onde
comecgaram a dancar.” (p. 124)

Nessa passagem observa-se que os locais ndo estdo necessariamente prontos
para que a Gente da Transformacao os habite. A partir, portanto, do correto tratamento

da nova localidade que se pode conceber a vida nela. Essa ¢ a tese de CABALZAR
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(2009, p. 282) para explicar a possibilidade de assentamento dos Tuyuka no alto Tiquié:
a ocupacdo de territorio recente passa pela aplicagdo de procedimentos xamanicos para
0 amansamento das localidades, a fim de torna-las habitaveis. Nesse sentido, a
conformacdo de malocas e a consequente promocao de dancas, cantos e cerimonias vai
amansando, adocicando as localidades. Seria dizer que, a medida que os Tuyuka do
Tupé dancam na sua nova maloca, aquela localidade vai sendo amansada, vai se

tornando mais adequada & vida do Tuyuka.

Em suma, ao se dirigir ao Tupé, os Tuyuka carregaram consigo todo um
arcabouco estrutural, um ideal de organizacdo social conforme idealizado no mito de
criagdo da humanidade. Contudo, o ideal da descendéncia, como visto, atua em
conjuncdo com outro ideal, o da alianca. Enquanto que o primeiro se manifesta no
sentido do interior do grupo exogamico, estruturando hierarquicamente sibs e pessoas, 0
outro, o da alianga, mira para fora, na relagdo inter-grupos, a partir de uma nogéo
desierarquizada e horizontal. No proximo subitem, tratar-se-4 dos impactos do

deslocamento ao Tupé no ideal da alianca entre os Tuyuka (e vice-versa).
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3.2. Descida e Dadiva

As lanchas das companhias de turismo atracam no trapiche de madeira da aldeia
Gtapinopona-Tuyuka (FOTO 01, p. 97). Uma vez atracados, a partir daquele momento,
sdo os Tuyuka que comandam a experiéncia. As criangas costumam receber 0s turistas
ja no porto, com sorrisos e pedidos inusitados. Os turistas sobem a escadaria de madeira
que dara no péatio em frente a Maloca. Nesse péatio, Genivado (Por6) (FOTO 02, p. 98),
a lideranca cerimonial, chama os turistas para que se relinam ao seu redor, ainda ao lado
de fora da Maloca. Ali, Genivaldo da as boas-vindas ao grupo, informando-os acerca do
que sera performado no interior da Maloca. Os turistas entdo adentram-a e se sentam
nos bancos que ficam nas suas laterais. Quando os turistas ja estdo acomodados,
Genivaldo entdo se dirige ao centro da Maloca, de onde faz uma breve explicacdo
acerca de quem sdo os Tuyukas e de quais performances serdo realizadas naquela visita.
Nesse contexto, Genivaldo projeta sua voz com maior vigor, numa espécie de entoacgao.
Na sua fala inicial, que ndo passa de cinco minutos, Genivaldo geralmente destaca
alguns pontos-chave. Em primeiro lugar, € dada énfase ao fato de existirem 27 etnias no
Rio Negro, cada qual falando uma lingua diferente. Em seguida, Genivaldo costuma
explicar o funcionamento da I6gica dos casamentos, apontando para 0 “enusitado” fato
de um Tuyuka jamais casar com uma Tuyuka, mas sempre com uma mulher de etnia
distinta. Independente da etnia, explica, todos sdo parentes, de maneira que todas as
etnias sdo amigas e vivem em paz. Como simbolo dessa paz reinante, Genivaldo lembra
que existe o ritual do Dabucuri, onde uma etnia recebe outras para uma festa que dura
24 horas. Explica que a etnia que recebe os visitantes prové o maximo de caxiri que
consegue produzir, a0 passo que a etnia visitante deve levar as frutas, 0os peixes e a
carne. Ao longo das 24 horas, em pausas entre as dangas e os cantos, Genivaldo relata
que os conhecedores velhos Tuyuka, os baya, entoam os mitos de criacdo do seu povo.
E enfatizado o fato de que quanto maior for a capacidade do homem Tuyuka de resistir
aos efeitos do caxiri e se manter firme nas dancas, maior serd seu prestigio na

comunidade.

Ap0s essa rapida introducdo, Genivaldo esclarece que o foco da apresentacédo é o

de simular, ali no Tupé, uma espécie de Dabucuri, uma festa de oferecimento em menor
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escala; que serdo realizadas, ali, algumas das dancas que geralmente ocorrem no grande

evento. E entfo apresentado o nome da danca que sera performada e do principal

FOTO 1: Porto da Aldeia “tapinopona-Tuyuka (foto tirada por este pesquisador
ao dia 19 de maio)

instrumento envolvido. No total, costumam ser performadas, por grupo de visitantes,
trés dancas, dentre as quais sdo as mais recorrentes a danca do Carico, na qual os
dancarinos, homens, tocam a flauta pa, de bragos dados com as suas esposas; a dancga da
yurupari, na qual sdo tocados longos trompetes, s6 pelos homens; e a danca dos bastdes
de ritmo (FOTO 03, p. 99), igualmente performada apenas pelos homens, os quais a
medida que batem com o bastdo no solo, entoam cantos tradicionais. Em todos 0s
casos, os dancarinos mantém chocalhos em fieira no tornozelo, buscando sempre
golpear o solo com maior vigor para intensificar a produgdo do som. Ao final, na Gltima
danca, os turistas sdo chamados a dancarem o Carico com os Tuyuka, sendo que o0s
homens Tuyuka convidam as turistas mulheres, e as mulheres Tuyuka, os homens. Esse

é 0 ponto alto da performance.
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FOTO 02: Genivaldo (Pord), segurando o bastdo de ritmo, enquanto discursa aos
turistas.
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FOTO 03: danga com o bastdo de ritmo na Aldeia &Etapinopona-Tuyuka

Terminadas as performances, os turistas sdo convidados a comerem alguns
alimentos tradicionais, como peixes moqueados e beiju. Ademais, é passada a
informacdo de que todos os Tuyuka da Aldeia Htapinopona-Tuyuka estdo a disposi¢do
para conversas e para tirarem fotos. Genivaldo sempre exalta que o pajé — baseg# — da
aldeia estd disponivel para consultas e recomendacGes a quem quiser buscar seus
consehos. Enquanto os turistas estdo mais livres para caminharem pelas imediacgdes da
Maloca, as mulheres Tuyuka coordenam a feirinha de artesanato que acontece numa das
suas extremidades. L& sdo vendidos todos os tipos de aderecos, desde instrumentos
musicais tipicos, como a flauta pd e mini-yuruparis, até colares, tornozeleiras etc.
Passados breves minutos, o funcionario da agéncia de turismo chama os turistas de volta
para a lancha. E o fim da experiéncia.
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Tendo sido apresentada a experiéncia do dabucuri®® realizado pelos Tuyuka com
os turistas no Tupé, passemos agora a descri¢cdo de um Dabucuri como feito no contexto
da comunidade (ou, como ele é idelmente concebido):

Dabucuri ¢ o termo, em lingua geral, equivalente a basora em tuyuka, que
significa algo como “festa de oferecimento”. Tais festas sdo periddicas e se ddo entre
sibs de um mesmo grupo exogamico, entre grupos exogamicos afins ou mesmo entre
Tukanos e Hupdas (CABALZAR, 2009)°2. Para este trabalho, trabalhar-se-a tao-
somente com a nocdo de Dabucuri simétrico, isto é, aquele que ocorre entre grupos
exogamicos afins. Segundo RIBEIRO (1995), o Dabucuri, ou a Casa em Festa®, de
antigamente, durava até trés dias. Essa ndo &, entretanto, uma realidade nos dias atuais.
AEITY (p. 155) esclarece que “cada festa corresponde a um ciclo de canto e danca, que

pode durar um dia, um dia e uma noite, ou ainda invadir a manha seguinte”.

Os adornos e instrumentos musicais usados na Casa em Festa sdo considerados
patrimdnio material e imaterial dos sibs, transmitidos e herdados patrilinearmente. Estes
sdo considerados “posses espirituais, valores”, bens que nao equivalem meramente as
posses ordinarias. Uma vez que surgidos na viagem ancestral, carregam,
consequentemente, o status de filhos da divindade, ostentanto o mesmo status dos seres
humanos (HUGH-JONES, S., 2014, p. 157, 158). Na narrativa Tuyuka, por exemplo,
conforme Capitulo 1 deste trabalho, em Diawi é dada a luz aos instrumentos musicais,
0sS quais sdo denominados masak#ra, que significa “ancestrais”, “gente antiga”. As
Flautas Sagradas representam, em ultima instancia, a afirmacdo do grupo de
descendéncia masculino. HUGH-JONES, S. (2014) refere-se a estes itens “enquanto
herancas ancestrais que asseguram a continuidade com o passado, bem como a
descontinuidade no presente, ornamentos e instrumentos yurupari trazem as marcas das

posses inalienaveis”.

51 para contrastar com os Dabucuris longos e complexos realizados no alto Tiquié, valer-me-ei do termo
dabucuri, iniciado em letra miniscula, para me referir as perfomances ocorridas no Tupé para os turistas.
52 CHERNELA (1993) trabalha a ideia de Dabucuri assimétrico que ocorre entre sibs de um mesmo grupo
exogamico e entre os Tukanos e os Hupdas. Segundo a autora, no caso dos Dabucuris inter-sibs, os sibs
de mais alta hierarquia devem oferecer dadivas que superem o valor das recebidas, num sinal de
abundancia e no espirito da promogdo da reciprocidade (p. 116).

53 Termo utilizado por CABALZAR, F. (ANO) para se referir ao Dabucuris que ocorrem no interior da
Maloca.
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A relevancia ritual dos instrumentos yurupari, por exemplo, na Casa em Festa, é
tamanha, que se exige uma série de cuidados antes e durante as cerimdnias. Por
exemplo, estes devem ser devidamente benzidos com breu, cera de abelha, cigarro, e/ou
ipadu, pelos basegu# Tuyuka, antes dos Dabucuris, a fim de afastar os males que a
“gente peixe” constuma infringir. Ademais, nos Dabucuris, quando a Maloca se
transfigura em esséncia masculina, isto é, quando o ritual das flautas sagradas yurupari
é realizado, que é quando o mundo ancestral e sagrado € acessado, as mulheres devem
se afastar. Contudo, conforme bem aponta LASMAR (2005, p. 85), ndo se trata de uma
desarrazoavel exclusdo; muito pelo contrario, tal exclusdo é antes simbdlica e
afirmadora da alteridade. E, portanto, afirmacio da ideologia da agnacéo e serve de
sustentaculo da teia social no Uaupés.

Existe toda uma divisdo do trabalho nos preparativos para essa festividade. O
grupo local que recebe os visitantes fica responsavel pela producdo do trabalho
feminino, do caxiri, que € feito principalmente a partir da mandioca, produto cuja
producdo € fruto essencialmente do trabalho da mulher. Quanto maior a quantidade de
caxiri produzida, maior o prestigio do grupo que recebe, ja que alta produtividade
evidencia abundanica de recursos. Os convidados, por seu turno, levam os produtos
oriundos do trabalho dos homens, de caga e coleta, como frutas peixe e carne
(LASMAR, 2005, p. 97). Tal troca representa a complementariedade que existe na
relacdo entre grupos afins, a qual esta baseada na dualidade de género. E a partir da
relacdo observada na Casa em Festa que HUGH-JONES, S. (1993) apresenta seu ideal
de afinidade, o qual estaria baseado na cooperacdo, no igualitarismo e na
complementariedade entre 0s grupos exogamicos, em contraposi¢cdo ao ritual de
iniciacdo masculino (o “He House™), que, a seu turno, estaria assentado sobre valores
hierarquicos e agnaticos. E nesse contexto da Casa em Festa, portanto, que se manifesta
o0 recorte endogamico. Ao alucidar a nocao de endogamia no Uaupés, HUGH-JONES,
S. (1993, p. 101) lembra que, no contexto da Casa em Festa, diferentes grupos
exogamicos Tukanos se apresentam como componentes de uma Unica Casa, dando
forma a nocdo de endogamia. Ademais, € durante o Dabucuri que se abrem
oportunidades de casamento. Nesse sentido, ndo seria coincidéncia o fato de a Maloca
ser muitas vezes representada (pensada) como uma mulher, sendo que sua porta de
entrada equivale a vagina e o interior, ao Utero (HUGH-JONES, S., 1993, p. 102).
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No &mbito do Dabucuri, se nota claramente a relevancia de uma ética de
reciprocidade que subjaz as relagbes. A eventual troca de esposas seria 0 produto
potencial mais evidente da manifestacdo da alianca e da amizada na Casa em Festa. Ou,
em outras palavras, poder-se-ia afirmar que a manutencdo de relacdes simétricas de
afinidade, entre grupos exogamicos distintos, a partir da troca de esposas, seria por
exceléncia uma “estrutura elementar de reciprocidade” que da estabilidade as relagdes
sociais. Contudo, as transagdes no a&mbito do Dabucuri ndo se restringem as de
alimentos e (em carater potencial) de esposas. H& outras tantas dadivas transacionadas
que igualmente tem o papel de garantir a reproducdo do modo de vida no Uaupés. Nesse
sentido, embora o oferecimento de alimentos pelo grupo que recebe e pelo que visita
seja o trago mais evidente, ndo sdo somente “coisas”, objetos, que sdo trocados. Ha,
portanto, uma série de trocas simbdlicas acontecendo durante todo o ritual, com
destaque para as performances orais e visuais realizadas, no caso dos Tuyuka, pelos
“velhos” bayas. Ou, como argumentou STRATHERN (1988), ha toda uma concepcao
de dadiva que esta além do intercdmbio mediado por objetos enquanto concebido pela
teoria de Mauss sobre a troca. Nesse espirito, HUGH-JONES, S. (2014, p. 156) chama
tais exibicdes politicas e estéticas da linguagem, dos alimentos e das vestimentas, no
contexto, por exemplo, da Casa em Festa, de dadivas virtuais. Essa visdo de sistemas de
troca que ndo estdo baseados na troca de bens foi bem trabalhado por TURNER (1995)
no seu estudo sobre o que ele chamou de “corpo social” dos Kayap6. Segundo esse
autor, em sociedades simples, cujas realizacbes do modo de vida ndo se baseiam na
aquisicdo e acumulo de bens materiais, sdo as exibicdes e as performances do corpo que

marcam o sistema de dadiva.

Outro importante traco do Dabucuri como simbolo da simetria e da
reciprocidade é a Maloca. A Maloca representa todo o cosmos, sendo 0 chéo a terra; 0s
esteios, as montanhas que sustentam o céu; e o céu, o telhado. No centro da Maloca
corre um rio invisivel ao redor do qual as pessoas habitam (HUGH-JONES, S. 1993, p.
102). Segundo HUGH-JONES, C. (2011), a porta da Maloca sempre estd apontando
para o Leste, e a sua saida ao Oeste, em clara referéncia ao curso dos rios por onde 0s
ancestrais cruzaram na viagem de Transformacao. ldealmente, todos 0s membros de um
sib deveriam morar na mesma Maloca. No passado ha indicios de que essa era de fato
uma realidade (HUGH-JONES, S., 1993, p. 106). Contudo, no lado brasileiro, ndo se
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veem mais exemplares de grandes Malocas que acomodam todo um sib. Nesse tocante,
REZENDE (2007) da boa prosa:

“A ag¢do missionaria dos primeiros anos profanou as malocas, suas
tradicBes e seus lideres religiosos. No segundo momento aliminaram-
nas, incentivando as casas particulares. Nos Ultimos anos, 0 movimento
de revitalizacdo da cultura indigena comeca a despertar para os sentidos

que continham no passado” (p. 86).

Nesse mesmo trabalho, Sarmento apresenta a fala do Tuyuka Higino Tendrio,
segundo a qual a Maloca € como uma Casa de Transformacdo, uma Casa de Flautas
Sagradas, isto €, de coisas boas e amansadas. A Casa em Festa seria, nesse sentido, uma
oportunidade de os Filhos da Cobra de Pedra se tornarem visiveis aos ancestrais, de se
nutrirem das coisas boas que representam as Casas de Transformacao.

Em suma, no espirito da tese de um HUGH-JONES, S. (1993), conclui-se que 0
Dabucuri é a manifestacdo das trocas e da reciprocidade no eixo horizontal, simétrico.
Enquanto ritual sagrado de acesso ao poder ancestral, a Casa em Festa seria, nesse
sentido, um reviver da Transformacdo realizada pelos ancestrais de todos os grupos
exogamicos do Uaupés, no momento em que ainda ndo havia clara separacao entre eles.
E a representacio ideal da consaguinidade. Entretanto, esse ideal ndo esta em
contradicdo com outro ideal bastante 6bvio e relevante no Uaupés: a exogamia. N&o se
estd aqui diante de um paradoxo, mas tdo-somente diante de dois olhares distintos, um

voltado para a hierarquia e a agnacdo e outro para a igualdade e a cognacao.

Entretanto, no contexto do mito de origem dos Tuyuka, em sendo o branco
igualmente um ancestral, um irmdo menor do indio, por qual razéo este ndo faz parte do
sistema de aliangas e, consequentemente, de celebragdo de Dabucuri com o indio?
Como foi esbocado no Capitulo 2, no plano ideologico, a situacdo de igualdade e
afinidade entre indios e brancos, balizada na ancestralidade comum, tendo-se em vista
gue, no contexto da viagem ancestral, o ancestral dos brancos era irmdo menor do
ancestral dos indios, da lugar a uma relacdo de desconfianca e rivalidade, sobretudo no
momento em que o0 branco opta pela espingarda. A oposi¢do clara entre um ethos
indigena e um ethos do homem branco foi, consequentemente, estabelecida. Todavia, 0

caminhar do indio rumo a cidade, como aponta LASMAR (2005), pode ser concebido
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como um movimento em dire¢do ao “mundo dos brancos”. Ou seja, o afastamento
original, materializado no retorno dos brancos, no bojo da Cobra-Canoa, ao Lago de
Leite, no extremo Leste, fruto do embate entre o ancestral do indio e o0 do branco no
contexto do mito, estaria dando lugar, hodiernamente, a uma reaproximacao, com o
deslocamento do indio a cidade, ao mundo dos brancos, ao Lago de Leite. O
questionamento passa a ser 0 seguinte, entdo: ndo seriam, portanto, dabucuris, ocorridos
no Tupé, uma evidéncia clara dessa aproximacdo dos indios do “mundo dos brancos”?
A propria nogdo do “Dabucuri” no Tupé nao seria a concretizagdo de uma alianga do

indio com o branco baseada na reciprocidade?

A primeira vista, concluir-se-ia de maneira bastante simplista que o objetivo
central dos indios do Tupé seria meramente o de atrair os turistas as performances que
oferecem, com o fito de auferirem lucro econdmico com a atividade, suprindo, por
conseguinte, suas crescentes necessidades de produtos industrializados e servicos
oriundos da capital, Manaus/AM. Contudo, a partir de um olhar mais atento, e treinado
nas lentes da alteridade, vé-se que o modo de vida do Tuyuka do Tupé ndo estd
essencialmente alterado e movendo-se em dire¢do ao “mundo dos brancos”.
Extrapolando uma noc¢do trabalhada por GORDON (2006, p. 60) no que concerne a
onipresenca das mercadorias entre os Xikrin-Mebéngokre, o que se passa no Tupé seria
um “jogo curioso entre ‘tradicdo e mudanga’ (ou entre aspectos que perceberiamos
como tradicionais e aspectos modernos), de grande interesse para o antrop6logo, e que
se mostra como uma tentativa de apropriacdo, pelos indios, das potencialidades contidas
no aparato técnico e material dos brancos para garantir ou incrementar o que
consideram como uma ‘boa vida’”. No caso dos dabucuris do Tupé, este pesquisador
cré que houve apropriacdo, pelos indios, do “espirito” contratual do branco, isto é, dos
pressupostos a partir dos quais as transacfes sao feitas, as dadivas trocadas, no mundo

dos brancos. Essa nogdo serd melhor explicada adiante.

Em reveladora fala a respeito da performance para os turistas no Tupé,

Genivaldo, Pord®, pontua:

“Vamos supor, eu sou tribo Tuyuka. Eu vou l& com outra etnia.

Entdo, eu vou oferecer pra eles fruta e eles vao fazer as bebidas.

54 Genivaldo é filho de Quintino, o qual, por sua vez, é a lideranga no Tupé.
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Entendeu? Vamos fazer Dabucuri la. Mesmo jeitinho que estamos
fazendo. Entdo, os brancos, em vez de eles darem bebida pra nds, eles

pagam o dinheirinho”.

Nessa passagem, Genivaldo faz um paralelismo entre o Dabucuri tradicional
realizado entre grupos exogamicos afins, no contexto da Comunidade, e a “simula¢éo”
de Dabucuri que ocorre no Tupé, junto aos turistas. Para ele, a logica de troca de
dadivas estd mantida nas performances no Tupeé: aqueles que visitam, ao invés das
frutas e das carnes, oferecem outro produto, o dinheiro. Para nos valer da tese de
TURNER (1995), segundo o qual as sociedades simples tendem a fazer com o corpo o
que as sociedades complexas fazem com o0s objetos e as coisas (HUGH-JONES, S.,
2014, p. 156), estaria implicito, na fala de Genivaldo, que os termos da troca se dédo da
seguinte forma: enquanto indios oferecem seus discursos e falas, seus corpos
performéticos e adornados, que sdo por exceléncia o locus da riqueza no Uaupés, 0s
brancos oferecem o dinheiro, seu meio de troca com maior liquidez e potencial de troca
nos mercados de bens e de servicos. Isto é, nas performances de Dabucuri no Tupé,
ambos os lados oferecem seu objeto de maior valor, numa clara demonstracdo de

simetria e afinidade.

Outra afirmacdo do mesmo Genivaldo d& boa medida da adaptacdo ao modelo

contratual do branco:

“Ld, o pessoal que chega na nossa aldeia Tuyuka, eles ndo tém tempo
pra fazer as perguntas, pra ver como € que a gente vive, como é que a
gente faz a bebida. Entendeu? Eles ndo tém tempo pra provar a bebida.
Eles dependem dos guias, dos canoeiros. Eles dancam la questéo de 15 a
20 minutinhos. Rapido, Rapido. Entdo, se eles tivessem tempo, tempo de
provar a bebida, de conversar com 0s pajés, como é que eles benzem,

)

como é que eles fazem. Mas eles ndo tém tempo. Nada.’

Na passagem, infere-se que hd um desencontro com relagdo ao tempo que o
branco dispde para a apreciacdo do ritual e o tempo que, para Genivaldo, seria o ideal
para uma experiéncia mais rica. Na propria apresentacdo, que ele faz no inicio da
cerimdnia para os turistas, é destacado que o Dabucuri original dura por volta de 24

horas, e que aquela seria apenas uma demonstracdo de algumas dancas e cantorias. Ou
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seja, para a performance no Tupé, houve uma adaptacdo, uma adequacgédo, do Dabucuri

tradicional, ao tempo do “mundo dos brancos”.

No Capitulo 2, trabalhou-se a nocdo da oposicdo idealizada, proposta por
LASMAR (2005), indio-comunidade e branco-cidade. Segundo a autora, no primeiro
par em contraposicdo, indio versus branco, estar-se-ia diante de um ethos indigena
calmo, pacifico e pensativo, em clara oposi¢do ao ethos do homem branco, agressivo e
destemido. No segundo par, a comunidade versus a cidade, 0 que se passa € uma
traducdo socioespacial de duas diferentes concepc¢des de modo de vida. Nesse sentido,
enquanto que o locus do ethos pensativo e calmo é a floresta, o locus do ethos
destemido, agressivo e de baixa moralidade é a cidade. A fala de Genivaldo revela uma
outra oposicdo que pode se somar as supramencionadas: a oposic¢do lento versus rapido.
Isto é, a0 passo que, em Lasmar, a oposi¢cdo comunidade versus cidade é a tradugdo no
eixo espacial, a oposicdo lento versus répido seria, portanto, a traducdo no eixo
temporal.

A partir da oposi¢do dos trindmios indio-comunidade-lento e branco-cidade-
rapido ndo se quer dizer que, no caso concreto, s6 ha a possibilidade de manifestacéo da
vida nos pélos extremos. Pelo contrario, conforme afirma a propria LASMAR (2005, p.
189), existem posicdes escalares que vdo de um extremo ao outro. No caso especifico
dos Tuyuka do Tupé, pode-se inferir que houve deslocamento consideravel ao “mundo
dos brancos” no que concerne ao uso do tempo nas cerimonias. A adaptagdao temporal
pode ser vista, nesse contexto, como uma apropriacdo, pelos Tuyuka, do uurd dos
brancos, da sua poténcia criativa e transformativa, da rapidez inerente a criacdo e

destrui¢dao no “mundo dos brancos”.

Ao longo do seu trabalho de campo, que se deu, em intervalos, na primeira
metade dos anos 1990, CABALZAR (2009, p. 27) nota que, nesse periodo, houve novo
alento no que se refere as praticas cerimoniais que outrora haviam sido abandonadas,
sobretudo em virtude da acdo salesiana. Segundo o pesquisador, as malocas estavam
voltando a ser erguidas nos povoados Tuyuka do lado brasileiro no referido periodo,
sobretudo em virtude da pujanca do movimento sociopolitico que estava sendo levado a
cabo pelos préprios indigenas. Como tais malocas reerguidas ndo mais eram moradia da
totalidade da populacdo de determinado grupo local, como o era antigamente, mas

espaco de convivéncia comunitaria, onde sdo celebradas eventualmente refeicdes
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comunitarias, caxiris ou mesmo cerimonias mais elaboradas, como os Dabucuris, essas
malocas passaram a ser chamadas de “palhogas” pelos proprios indios (CABALZAR,
2009, p. 302). A Maloca da aldeia Aldeia Htapinopona-Tuyuka, por seu turno, é
utilizada precipuamente nas apresentacfes aos turistas. Contudo, ha outros usos
comuns: recepcdo de visitantes (parentes ou mesmo turistas que pretendem passar
alguns dias na comunidade) e nas refeicGes comunitarias, quando, por exemplo, o grupo
de homens da comunidade vai realizar algum trabalho em conjunto. Na visdo deste
pesquisador, houve inegavel ressignificacdo de muitos dos aspectos da Maloca no
universo cosmopolitico dos Tuyuka do Tupeé. Contudo, o que se quer demonstrar € que
as ressignificagdes ndo levaram necessariamente ao esvaziamento sociossimbdlico da
Maloca. Mesmo no contexto do Tupé, com a utilizacdo da Maloca principalmente para
as atividades ditas “profanas” de curtas performances cerimoniais e do consequente
intercdmbio comercial, esta-se, em verdade, diante da indigenizacdo da modernidade de
Sahlins, numa logica de apropriagdo do modo de fazer do branco a partir das referéncias

cosmoldgicas autoctones.

Essa “nova” Maloca igualmente participa do jogo “tradi¢do e mudanca”. A
forma material da Maloca do Tupé esta em grande medida de acordo com o que
apresentou HUGH-JONES, C. (2011) referente ao ideal de maloca enquanto alinhada a
cosmologia dos Barasana. No plano horizontal, por exemplo, o conjunto entrada-saida
da Maloca do Tupé esta devidamente respeitando o eixo leste-oeste do curso do rio
Negro, de maneira que a porta fica exatamente na direcdo do porto de chegada. No
plano vertical, do ch&o ao teto da Maloca, ha todo o cuidado com o posicionamento dos
esteios e dos travessdes para que o “Universo” e o “Corpo do Filho da Cobra de
Pedra”®® seja corretamente representado no interior da Maloca. E comum que Genivaldo
evidencie, nas entoacdes que realiza aos turistas, que os esteios da Maloca representam
0s 0ssos dos benzedores e que a cumeeira (esteio central) € equivalente a coluna

vertebral dos Filhos da Cobra de Pedra.

Mais relevante ainda, tendo em vista a troca de dadivas entre indios e brancos
que ocorre no interior da Maloca do Tupé, esse pesquisador cré que a imagem do

interior da Maloca como um Utero se ajusta bem as atividades desenvolvidas no micro-

%5 Segundo HUGH-JONES, C. (2011, Parte VI, Conceptos espacio-temporales), algumas estruturas, tais
como o Universo, a Maloca e o Corpo Humano, na cosmovisdo Tukano, estdo organizadas a partir dos
mesmos principios, tanto em uma perspectiva horizontal quanto vertical.
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Dabucuri. Nesse sentido, na medida em que o interior da Maloca do Tupé é espaco de
afirmacdo do ideal da relacdo simétrica de alianca e reciprocidade (relagdo indio-
branco), de gestacdo de relacGes de afinidade que promoverdo a continuidade do povo
Tuyuka, ela cumpre bem o papel de Gtero. Ademais, ao se ter em conta que, nos
Dabucuris, a Maloca se transmuta em Casa de Transformacéo, local onde os ancestrais
desembarcam para dancarem e cantarem, para adquirirem 0s conhecimentos e 0s objetos
necessarios a vida na terra, no contexto dos dabucuris se nota que dois ancestrais, um
irmdo-maior (indio) e um irmdo-menor (branco), também performam suas “dangas”,
isto é, trocam suas dadivas. Contudo, ao passo que no mito o branco age com a
agressividade de quem recém se empossou da espingarda, o que o leva a ser, em Ultima
instancia, conduzido de volta ao Lago de Leite, no caso do Tupé a logica de rivalidade
reverte-se em afinidade efetiva. Mais do que isso, o tema da “ma escolha” do indio, que
eventualmente acaba por inverter a relagdo hierarquica®, perde sua razio de ser, dando

lugar a uma relagdo simétrica e reciproca, de amizade e alianca.

Quando este pesquisador perguntava aos indigenas do Tupé sobre quais eram as
diferencas do Dabucuri realizado nas comunidades tradicionais em relacdo as
performances oferecidas aos turistas no Tupé, muitas observacdes eram feitas por eles.
No geral, a partir das falas, se observou que a principal diferenca entre um e outro é que,
enguanto aquele carregaria um carater sagrado, este estaria mais no sentido do profano.
Por exemplo, em referéncia as dancas com as flautas yurupari, os indios
recorrentemente afirmavam que, diferentemente da cerimonia no Tupé, “la no alto
Tiqui¢” as mulheres ndo podiam participar da cerimonia. Destacavam também que “la
no Tiqui¢” a Maloca, os instrumentos e os lideres das cerimonias eram devidamente
benzidos antes e durante as festividades, a fim de melhor promoverem a conexd com a
sabedoria e 0 passado ancestral, e, também, protegerem os indios dos males provindos
dos waimasa. Contudo, segundo eles, tais procedimentos ndo sdo realizados no Tupé.
Foi sugestiva a ocasido em que Ivanildo, filho de Quintino, empunhando uma das
flautas yurupari usadas nos rituais do Tupé, afirmou para mim que “ela ndo tem poder
nenhum. Ela nao foi benzida”. Em outra ocasido, quando este pesquisador estava se
referindo a uma possivel visita a Comunidade de Fronteira, local onde nasceram e

cresceram todos os filhos de Quintino, Genivaldo se mostrou bastante preocupado com

56 Como debatido no Capitulo 2 da presente dissertacdo, a posse da espingarda teria invertido a nogdo
de hierarquia entre irmdos maiores e menores, respectivamente, indios e brancos.
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a possibilidade de um video com a performance do Tupé chegasse ao conhecimento dos
velhos no alto Tiquié. Segundo ele, seria uma vergonha que os velhos os vissem
fazendo a cerimOnia daquela forma, sem os devidos cuidados com a protecdo das

cerimdnias e daqueles que a celebram.

Tendo em vista as representacdes e significados do sagrado e do profano, ja ndo
é novidade na Antropologia que ndo se trata de uma dicotomia irreconcilidvel. Ao
contrario, conforme bem expressa EVANS-PRITCHARD (2005), o sagrado e o profano
estdo profundamente conectados e ndo ha clara demarcacao de limites entre um e outro.
No caso do Tupé, ndo estd em curso uma transi¢do, um movimento, do sagrado para o
profano. Alternativamente, o que se vé& é um sagrado tomando novas formas: é essa a
indigenizacdo da modernidade. Ou seja, nas celebracdes dos dabucuris, de no maximo
20 minutos cada, que ocorrem um na sequéncia do outro, ao longo do dia todo, ndo ha
espaco para o sagrado conforme pensado no alto Tiquié. Talvez, o que se sucede é uma
adaptacdo da forma para o mesmo conteudo. Quero dizer: no processo do caminhar
rumo ao “mundo dos brancos”, de predagdo simbdlica do seu uuré - do seu rapido poder
de criacdo - o indio redesenha os limites entre sagrado e profano, num jogo singular
entre “tradicdo e mudanga”. Assim como a alianga inter-grupos exogamicos no Uaupés
serviu, e serve — em combinagdo com o principio da descendéncia — para a persisténcia
dos Tukanos no tempo e no espaco, a alianca com o branco, seus irmdos menores, numa
I6gica horizontal e simétrica, atualiza a cosmovisdo Tukano, assegurando uma

sobreposi¢cdo dos “termos da comunidade” sobre os “termos da cidade”.

Uma evidéncia rentavel do impacto dos recorrentes movimentos migratorios dos
Tuyuka nas transformagdes e adaptacdes da sua cosmovisdo é o caso da flauta yurupari
descrito no inicio deste capitulo. Viu-se, quando da descricdo do movimento do sib
Opaya ao Tiquié, que a flauta yurupari original, feita de pedra, foi substituida por uma
feita de madeira de paxiuba. Ai se vé que, tendo em vista a referéncia as flautas
sagradas e aos trompetes yurupari no mito, segundo o qual estes também séo filhos dos
ancestrais e, por isso, carregam espirito, estas igualmente, assim como a Gente de
Transformacao, tém a prerrogativa de se transformarem no curso do deslocamento no
espago-tempo. Em suma, ndo somente lugares e corpos se mantém, mesmo apds a
viagem ancestral de gestacdo, em processo permanente de transformacgdo. Adornos e

demais objetos rituais, tais como os instrumentos e demais itens da caixa de adornos,
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enguanto munidos, assim como 0s humanos, de um espirito que os anima, igualmente

participam do jogo da cocriagéo e da transformacao.

3.3. Universo em Movimento

O que estimulou este pesquisador a compreender a descida dos Tuyuka até o
Tupé foi, em dltima instancia, o consuetudinario equivoco, notado nos diversos
discursos que eram — e que ainda sao - produzidos sobre aqueles indios, segundo o qual
ser indio seria, antes, um modo de aparecer, uma identidade visual e locacional, e ndo
um modo de ser e de se sentir nesse mundo. Essa constatacdo ndo € minha, é de
Eduardo Viveiros de Castro, no artigo “Todo mundo ¢ indio, exceto quem ndo ¢”
(2006). Nesse brilhante texto, Viveiros de Castro vai além: ser indio, para o
antropologo, ¢ algo além do estado de ser; seria, portanto, um “modo de devir”, no
sentido de que ndo se esta diante de um ser essencial e estavel, de uma identidade fixa
no espaco-tempo, mas de um ser em permanente construcdo e diferenciacdo. Todavia,
diferentemente do que muitos possam pensar, essa incessante transformacdo ndo tem
direcdo fixa, ndo ruma, nesse sentido, a uma conclusdo inevitavel, ou seja, a
irremediavel ‘“‘aculturacdo” ou ao mundo “civilizado”. Ao contrario, a produgdo
perpétua da diferenciagdo, numa logica que coloca em embate o “velho” € o “novo”, o
tradicional e a mudanca, leva a lugares incertos, a arranjos totalmente inovadores, mas,

acima de tudo, pulsantes.

Nesse sentido, uma das perguntas que essa dissertacdo se propds a responder
esta de todo equivocada. Se o Tupé ¢ ou ndo € lugar “de” ou “do” indio ndo faz o menor
sentido (e tampouco faz alguma diferenca; talvez o questionamento mais pertinente

seria se 0 Tupé é lugar de branco, mas ndo se propde aqui inverter as polaridades). De
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qualquer forma, corre-se o risco, sempre, quando se produz etnologia, de se cair no
lugar comum da cristalizacdo de determinada identidade. VVamos entdo partir do 6bvio:
uma vez que os Tuyuka estdo no Tupé, este é, por conseguinte, uma localidade que
responde aos desejos e anseios daqueles que para la se deslocaram. E ponto. Em tal
caso, 0 correto questionamento seria: qual sdo os desejos e os anseios dos Tuyuka que
“desceram” ao Tupé? Contudo, devemos reconhecer que 0s desejos e 0s anseios ndo séo
declaragdes individuais ou coletivas manifestadas no vacuo. H4, nessa perspectiva, uma
miriade de condicionamentos e estruturas que, de alguma forma, vao dando forma e
conteldo as escolhas e aos discursos. Na visdo deste pesquisador, é na nocdo do
“movimento”, enquanto processo de construgdo dos corpos-alma do indio do Uaupés,
que subjaz a decisdo de migrar ao Tupé (assim como para tantas outras decisdes). Numa
perspectiva ampliada, seria 0 mesmo que dizer que o movimento de criacdo e
transformacéo do Universo é processo similar ao movimento de criacdo e transformacéo
da pessoa Tuyuka. CAYON (2010) definiu bem a ideia:

“O nascimento é um acontecimento cosmico ndo so porque todos
os seres do universo estdo vendo o parto, mas também porque é uma

viagem dos confins do cosmos até o centro do mundo” (p. 290)

Como foi visto no Capitulo 1, a viagem da Cobra-Canoa de Transformacdo é um
longo processo tanto de criacdo de espacos habitaveis quanto das proprias pessoas que
irdo habita-los. Lugares e pessoas, dessa forma, operam numa ldgica de cocriacao.
Conforme descricdo dos acontecimentos e significados de algumas Casas de
Transformacdo na trajetdria mitologica, AEITY (2005, p. 127) relata que, na Casa da
Formiga Lavapé (Yepamoawi), onde se situa no municipio de Barcelos/AM, ainda no
baixo rio Nergro, os demiurgos notaram que a localidade estava cheia de formigas, nao
estando consequentemente propicia ao povoamento. Foi através do benzimento que 0s
demiurgos lograram acabar com a praga e, assim, amansaram aquela localidade. Ja
numa perspectiva do tempo histérico, do tempo da humanidade, Cabalzar relata que,
embora o rio Tiquié ndo fosse local proprio aos Tuyuka, o deslocamento perpetrado
pelos Opaya, seguido da reiterada execucdo de benzimentos, dangas e rituais acabaram
por amansar a localidade, no mesmo espirito do processo levado a cabo na Casa da
Formiga. Acredito que o mesmo processo acima descrito vem ocorrendo no Tupé. Em

outras palavras, 0 movimento ao Tupé pelo por Quintino e sua familia se insere nessa
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longa trama de permanente transformacdo de pessoas e lugares. Para todos os fins, a
Casa de Transformacdo nomeada Casa de Quarto de Leite (Opekdsawi), a qual se refere
ao municipio de Manaus e adjacéncias, ja era uma Casa de Toko, casa de coisas boas, ja
devidamente amansada no contexto da viagem ancestral. Por sinal, foi nessa casa que 0s

ancestrais dos Tuyuka, no passado mitico, comecgaram a dancar (AEITY, 2005, p. 124).

N&o € demais lembrar que 0 movimento da Cobra-Canoa ancestral, quando da
sua subida desde o Lago de Leite, no sentido Leste-Oeste, ndo foi aleatdria. O formato
dendritico da rede de rios que compdem a bacia amazonica, na visdo dos indios, se deve
a uma grande arvore que teria sido derrubada. Nesse sentido, a Cobra-Canoa se desloca
ao longo do caule e dos galhos dessa gigante arvore, até atingir o centro do universo, o
local onde desembarcam em definitivo (ROTAS, 2012, p. 31). O Universo, nesse
sentido, vai sendo gerado (e amansado, como vimos) a partir do deslocamento da
Cobra-Canoa pelos galhos dessa imensa arvore. Em outras palavras, essa gigantesca
arvore representa todo o Universo dos indios do Uaupés. Ela representa, portanto, a
fronteira total de possibilidades de existéncia e manifestacdo do corpo-alma. Esse
Universo corresponde ao que denominei, no Capitulo 1, de espaco mitologico. Nao
estou sendo ingénuo, e tampouco raso, a ponto de concluir que, ao Tuyuka, a bacia
Amazobnica é o limite dentro do qual se reconhecem enquanto Tuyuka; ou que 0S
Tuyuka, nesse sentido, deixam de ser Tuyuka a partir do momento em que se
distanciam dos seus lugares sagrados. N&o € isso que quero dizer. O que quero afirmar é
justamente o contrario. Nao importa aonde o Tuyuka se encontre, seja essa localidade
dentro ou fora da bacia Amazonica, ele estara sempre no seu “lugar”, uma vez que
carrega seu Universo consigo, em pensamento. Em outras palavras, o Universo, o0
espaco mitoldgico, ndo € algo externo ao individuo Tuyuka; ele é, antes de tudo, um
conhecimento, um bem imaterial, que € idealmente transmitido na linha agnatica
enquanto conhecimento de maior valor, conforme foi elucidado no Capitulo 1. E, como

era de se esperar, 0s Tuyuka trouxeram consigo seu Universo ao Tupé.

O Tuyuka é um ser em permanente transformacdo e aperfeicoamento. O
deslocamento no espaco-tempo € a0 mesmo tempo condicdo e meio para a sua
transformacédo. Nesse sentido, corroboro com a ideia expressa no artigo escrito por
ANDRELLO, GUERREIRO e HUGH-JONES, S. (2015, p. 708) segundo a qual seria

mais acertado pensar os indios do Uaupés ndo tanto em termos do ideal da
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descendéncia, como algo que ja esta previsto e dado, mas como povos baseados no ideal

da “ascendéncia”, no sentido de algo que esta em incessante edificagdo.

4. CONCLUSAO:

A0 que me parece a pergunta cerne da presente dissertacdo ainda ndo foi
devidamente respondida, embora tenha sido tangenciada e parcialmente construida.
Afinal, qual o lugar do indio Tuyuka? A resposta pode soar um tanto contraditoria, mas
uma possivel abordagem para tal questionamento pode ser a seguinte: todos os lugares,

exceto aqueles em que ainda ndo chegaram. Explico, pois.

Se se recorre a producdo etnoldgica no que concerne aos Tukano Orientais,
sobretudo aos canones, rapidamente se conclui que o lugar 6bvio do indio Tuyuka é o
alto rio Negro; mais especificamente, a bacia do Uaupés, a qual pode ser tida como um
subgrupo do alto rio Negro. Pode-se ir, contudo, mais a fundo, especificando que o
lugar do indio Tuyuka é na sub-bacia do rio Tiquié, este, por sua vez, um tributario do
Uaupés, local onde habita a substancial maioria dos Tuyuka. Na visdo deste
pesquisador, todas essas categorias, embora inteligiveis e condizentes com a realidade
material quando observada a olho nu, ndo abarcam o todo e a complexidade da
territorialidade dos Tuyuka. Sejamos justos com os canones, porém. Ao definir uma
localizacdo geoespacial aos Tuyuka, estes tinham antes o fito de tornar claro e palpavel,
ao leitor, sobre quem se estava falando. Se se fala de alguém, é dbvio que esse alguém

habita algum lugar. E como que uma operacdo de praxe na etnologia indigena: ao
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apresentar a etnia que serd o sujeito do estudo, o pesquisador deve situd-la no espaco,

dando assim inteligibilidade & pesquisa.

Ressalvo que ndo é o objetivo desta dissertacdo cair num relativismo conceitual
absoluto, no sentido de que todas as categorias conceituais até entdo criadas para a
compreensdo da territorialidade Tuyuka estdo de todo equivocadas e ndo servem a
propdsito algum. Muito pelo contrario, o que se quer é contribuir para a melhor
adequacao das categorias as realidades ontologicas experimentadas no caso concreto. O
problema acaba sendo que algumas categorias passam a funcionar mais como realidades
aprisionadoras do que como elementos que suscitam o dialogo construtivo. Por
exemplo, dizer que os Tuyuka séo habitantes do alto rio Negro cristaliza uma identidade
que, no caso concreto, por exemplo o dos Tuyuka do Tupé, pode gerar um
estranhamento diante dessa nova realidade. Afinal, o que estdo fazendo os Tuyuka
proximos a Manaus, longe dos seus territorios tradicionais? E como se alguma coisa

estivesse errada, fora do lugar. E, na realidade, nada esta fora do lugar.

Reconhece-se 0 avanco significativo advindo da certificacdo da natureza
originaria dos direitos sobre a terra aos indigenas brasileiros, resguardados pela
Constituicdo Federal de 1988, sobretudo no que concerne a possibilidade de
demarcacGes das terras indigenas. Contudo, esse olhar constitucional tem suas
limitacBes: ndo somente ele congela identidades territoriais que estdo em permanente
construcdo e transformacéo, como acaba servindo de estrutura limitante e aprisionadora
de possibilidades, uma vez que olha tdo-somente para o passado, ignorando, assim, as
oportunidades e potencialidades do futuro. Ao contrario, no espirito de um Eduardo
Viveiros de Castro®’, essa dissertacio trabalha com a ideia de que todo lugar ¢ lugar do
indio Tuyuka, exceto aqueles nos quais eles ainda ndo chegaram. Isso porque sO faz
sentido trabalhar a territorialidade dos Tuyuka a partir de um olhar langado a frente no
tempo, e ndo para trds. Nesse sentido, a territorialidade dos Tuyuka obedece a uma
nocdo relacional complexa, em permanente construgdo, sendo talhada a partir da
interacdo entre o Universo em pensamento (0 espaco mitologico), as relacdes

socioespaciais (0 espaco social), e a paisagem propriamente dita (o espaco fisico). Em

57 Em referéncia ao artigo de VIVEIROS DE CASTRO, E. (2006) “No Brasil todo mundo é indio, exceto
guem ndo é”.
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outras palavras, 0 “lugar” do indio Tuyuka ndo esta pronto e tampouco é fixo no espaco-

tempo: lugares e pessoas interagem de modo a produzir espacos habitéveis.
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