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Apresentagao

Prémio ABA-GIZ tem por finalidade estimular a pesquisa antropo-

l6gica com povos indigenas da Amazdnia, contribuindo para a divul-

ga¢do de trabalhos académicos recentes ao premiar com a publicagio,
apos criteriosa avaliagao, as duas melhores monografias em antropologia reali-
zadas em programas de pds-graduacao sobre temdticas previamente anunciadas
em editais.

Este livro, ao dar sequéncia ao programa do Prémio ABA-GIZ, também se
insere no novo projeto editorial da Associagao Brasileira de Antropologia, cujo
intuito ¢ propiciar aos seus associados e associadas publicagoes que focalizem
assuntos atuais ¢ também de relevincia politica no campo da pesquisa antropo-
légica.

A monografia de Edmundo Pereira foi uma das escolhidas para publicagao
¢ usufruto por um publico leitor mais amplo. Aponta com maestria a relagao
entre os processos rituais do grupo indigena da Amazénia colombiana conheci-
do como Uitoto e diferentes instancias politicas, no contexto das mobilizagoes
daquele povo por reconquista territorial e reconhecimento de identidade étnica.
Resultado de minuciosa pesquisa etnogréfica realizada entre os anos de 1999-
2004, em San Rafael, o presente trabalho tem o mérito de realizar um didlogo
frutifero entre questoes classicas no campo da etnologia indigena ¢ as transfor-
magdes em curso, face as novas realidades socioculturais da Amazénia como um

todo e da regiao do rio Cararapand, mais especificamente.

Comissao editorial

ABA-GIZ
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Para Don Angel, Sra. Dolores
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Prefacio

sta monografia — uma das ganhadoras do Prémio Andreas Kowalski,

instituido pela parceria entre a Cooperagiao Alema para o Desenvolvi-

mento Sustentdvel por meio da GIZ e a Associac¢io Brasileira de Antro-
pologia (ABA) no intuito de contemplar com a publicacio integral as melhores
teses que, na edi¢ao 2010/2011, abordaram a temdtica de Povos Indigenas e
Cendrios Etnograficos na Amazoénia — nos propde uma fascinante viagem inte-
lectual e afetiva. Vamos acompanhar o seu autor, um carioca graduado primeiro
em Comunicagio Social, depois mestre e doutorando em Antropologia do PP-
GAS/Museu Nacional, a uma pequena e distante comunidade Murui, localiza-
da no rio Caraparand, na selva colombiana. Em drea de acesso bastante dificil e
nao recomendado, entdo classificada como “zona roja’, perigosamente afetada
por incursoes das guerrilhas, do exéreito e dos paramilitares.

Ao invés de um devastado cendrio de guerra, o que encontramos ¢ o tocante
e deliberado esforco de um 7yazma (chefe) que de modo constante, no ritual no-
turno (mambeadero) e nos trabalhos diurnos nos rogados, busca transmitir co-
tidianamente aos membros de um conjunto de familias Uitoto os ensinamentos
de Buinaima (“o Criador”, “o av6 dos avds”), procurando fazé-los viver como
um “povo sibio”, como “gente Murui”

Pelas palavras e performances de Don Angel Ortiz mergulhamos progressi-
vamente nos também, os leitores maravilhados desta etnografia, nos meandros
do pensamento Uitoto. O qual longe de ser decantado, desmontado e reclassi-
ficado segundo pardmetros pretensamente analiticos de um observador exter-
no ¢, ao contrario, recuperado sistematicamente pelo etnégrafo em prodigas e
inumeraveis categorias nativas. Ao correr da leitura, elas invadem de modo pro-

gressivo 0 nosso horizonte, se apropriam das nossas ferramentas interpretativas
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e nos levam inapelavelmente a partilhar em profundidade desta experiéncia de
constru¢ao humana.

Para além das eruditas conceituagdes académicas, aprendemos que tradicio
“¢ aquilo que envolve tudo para que nada caia para fora”. Logo ficamos mais
leves e sdbios quando usamos a metéfora iluminadora do cesto (kirigas), cuja
inspiragao primeira ¢ a de assim pensar o préprio corpo humano, com o térax,
os bragos e o coragio ao centro. Aos poucos vamos notando, agradavelmen-
te surpresos, que esta ¢ uma ferramenta central, compreensiva e organizadora
de todo o corpus apresentado, pois s6 através dela é que podemos acessar ao
pensamento, aos regimes de memoria ¢ de temporalidade vividos pelos Uitoto.
Como ¢ o caso da crucial distingao entre o “cesto das trevas” (Jitirui Kirigai) e o
“cesto da sabedoria” (N#maira Kirigai).

A extraordindria forca da narrativa vem justamente desta imersio em uma si-
tuagdo etnogrifica, de enveredar decididamente pelo enraizamento em uma “lo-
cation’, pelo cuidado em explorar as potencialidades e limites de uma situagio
histérica especifica. Nao hd qualquer ingeréncia analitica externa, no sentido
de reclassificar categorias ou impor-lhes significados exteriores, supostamente
“descobertos” pelo pesquisador. Don Angel Ortiz nio ¢ um “filésofo nativo”,
colocado artificialmente a dialogar com a metafisica ocidental de modo a per-
mitir explicitar “outras” epistemologias ¢ inspirar novas respostas para velhas
questdes. E um homem real, de carne ¢ osso, o nativo de tal ou tal ilha (como
diria Marcel Mauss). Ou seja, como preferimos colocar, o objeto concreto de
um processo contemporineo de interagio, observagao, registro e produgao de
conhecimento.

Como um personagem histérico, ele é um uzuma (avo), um nimairama (ho-
mem de conhecimento e dono de um mambeadero), mas também um iyaima
(chefe) que estd diante de oportunidades econdmicas e politicas oferecidas i sua
comunidade por um Plan de Ordenamiento Territorial. O qual deveria ser por
cle elaborado, sendo intermediado por uma organizagio indigena, a Organiza-
cién Nacional Indigena de Colombia (Onic). A proposta que ira delinear, cha-
mada sintomaticamente de Plan de Vida, contrastara fortemente com os proje-
tos de outras comunidades, modelados burocraticamente e segundo parAmetros

exteriores. O Plan de Vida apresentado por Don Angel, inteiramente inspirado
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¢ produzido segundo as palavras da Coca ¢ do Tabaco — isto é as palavias de
vida — se configurara como um verdadeiro contraprojeto, gestado numa ética e
numa metodologia radicalmente distinta dos demais.

O “governo” de que nos fala Don Angel Ortiz nada tem a ver com uma esfera
restrita da vida social, a politica das economias de mercado e das democracias
ocidentais. E o que ele, através dos registros cuidadosos realizados pelo etnégra-
fo, nos diz claramente: “Se vamos falar de ‘governo) temos de falar da coca e do
tabaco, de yetarafue, do tero materno e das dietas ligadas ao ‘bom mambeio) da
organizacao e constituicao da familia, da maloca, da vida”. Trata-se de uma ex-
periéncia fundante e totalizadora, assim como o “nosso governo” (dos Ticunas)
ou “a busca do bom viver” (dos Guaranis Kayowa) (cf., respectivamente, Joao
Pacheco de Oliveira, O nosso governo: Os Ticunas e o regime tutelar, Sao Paulo/
Brasilia, Marco Zero/CNPq, 1988; ¢ Fabio Mura, “A procura do ‘bom viver’:
Territério, tradi¢ao de conhecimento e ecologia doméstica entre os Kayowd’,
Rio de Janeiro, PPGAS/Museu Nacional/UFR]J, 2008, tese de doutoramento).

Por tltimo, gostarfamos de voltar a aten¢ao para a complexa relagao entre os
personagens centrais desta etnografia: o lider indigena e o “antropélogo brasi-
leiro” (modo como Edmundo era frequentemente mencionado por Don An-
gel). Alguns antropologos e filésofos ainda imaginam a etnografia segundo o
modelo dos viajantes, como um procedimento normativo imposto € externo
a comunidade, dirigido primordial ou unicamente pelo elemento alienigena.
Creem assim que a pesquisa pode ser descolonizada por decreto, estipulando-se
uma simetria entre o nativo ¢ o etndgrafo.

Operando, porém, com uma outra concep¢ao de etnografia, isto ¢, enquanto
processo interativo e dialégico de produgao de conhecimento, a recomenda-
¢ao de simetria aparece como ingénua e mesmo empobrecedora. A riqueza de
muitas situacoes etnograficas advém exatamente da inversao de posigoes sociais
que propiciam ao longo do processo. No caso aqui abordado nao ha duran-
te a permanéncia do etndgrafo no Caraparanara vestigios de uma inequivoca
superioridade do homem branco nem de qualquer expectativa de exercicio de
seu fardo civilizatério. Nao ha tampouco associa¢ao alguma entre Edmundo e
patroes ferozes ou patronos ilustres, algo que pudesse concorrer para manter

uma assimetria que espelhasse a relagao colonial. Embora para a consecugao do
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Plan de Vida os dois papéis de informante nativo e etnégrafo fossem comple-
mentares ¢ isto fosse de conhecimento de ambos em um acerto ticito inicial, o
relato de Edmundo nao deixa qualquer dtvida sobre a assimetria entre o lider e
ele. A referéncia respeitosa de “Don” aplicada sempre ao indigena, jd explicita
isto com clareza. As anotagdes do etndgrafo sio com frequéncia lidas pelo gen-
ro ¢ pelo filho de Don Angel e muitas vezes revisadas e corrigidas por eles. A
agenda e o cronograma da pesquisa também deviam ser justificados segundo a
perspectiva dos indigenas.

Isto nao significou prejuizos para os dados produzidos por Edmundo e para
a interpretagao e narrativa que conduz? Seria absolutamente extemporaneo
perder tempo com idealizages sobre as relagoes afetivas entre o pesquisador e
seus informantes (tdo frequentes nas monografias) ou em esmiugar confrontos
circunstanciais (que marcam todas as relagoes humanas, inclusive no ambito
doméstico) entre eles.

O que importa constatar ¢ a possibilidade e fecundidade de tais inversoes
de uma hierarquia colonial, algo que se pode observar em algumas fases pri-
vilegiadas do trabalho etnogréfico, naqueles momentos onde se torna densa e
impositiva aquilo que Geertz chamou de “thick description”. Foi tal que, ao
invés de deixar lacunas, veio a marcar muito positivamente todo o trabalho
realizado por Edmundo Pereira, de uma grande coragem pessoal e acompanha-
do de extrema lucidez e dedicagao profissional. E esta assimetria que direciona
a etnografia e condiciona posteriormente a prépria escrita, que veio a abrir um
espago bastante largo para que as reflexées e sistematizagées indigenas compa-
recessem com um vigor extraordindrio, bastante raro em interpretagoes acadé-

micas.

Jodo Pacheco de Oliveira
Professor Titular Museu Nacional/UFR]
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Introdugao

“Vejam, o que nés plantamos ¢ coca e tabaco. Nés cuidamos, limpa-
mos, cipos se prendem, os arrancamos, pois assim é com tudo que
plantamos. Tudo ¢ obra Dele mesmo para que nao nos falte nada.
Vejam, as plantas de tabaco e de coca, nés as cuidamos. Assim se
desenvolvem. Voltamos e arrancamos a sua rama, que representa o
brago. O rebento representa a cabega do tabaco que arrancamos. Nao
nos maldizem: ‘QI'C caias morto assim como arrancaste minha ca-
bega, nao dizem. Nesse momento, Buinaima deu a coca o espirito
de poder. Como dizem os brancos, poder de articular, poder de le-
gislar. Assim também a mata de tabaco. A partir dai ja se os nomeia
como fogo, calor de ventre materno, calor de desenvolvimento. Para
esfria-lo, se coloca cinzas de embatiba. Por isso, ¢ espirito de adogar,
doce de manicuera, doce de manjericao, nozekoiki, espirito da huma-
nidade, espirito de sabedoria, espirito criador, espirito de harmonia e
de convivéncia, e assim sucessivamente. Assim nos falou Buinaima”
(Don Angel Ortiz, mambeadero, San Rafael, setembro de 2001).!

Na noite em que nos sentamos para iniciar as primeiras gravagoes que fizeram
parte da contribui¢ao de San Rafael, aldeamento uitoto-murui do rio Carapa-
rand, Amazonia colombiana, ao Plan de Vida Murui, j4 fazia alguns dias que eu
havia chegado para meu segundo periodo de pesquisa em campo junto ao gru-
po indigena (julho a outubro de 2001). Estava vivendo na casa de Don Angel,
cacique local, ¢ com ele trabalhando, de dia, em seu rogado ¢, & noite, em seu
mambeadero® como contrapartida pela realizagao de minha pesquisa. Logo no
primeiro dia em que fomos trabalhar em seu rogado ap6s minha chegada - roti-
na que iria de segunda a sabado —, contou-me sobre sua ideia de fazer um Plano
de Vida, um “projeto”, nas suas palavras, de “recuperagao da tradi¢ao para de-
senvolver recursos humanos”. “Desenvolver recursos humanos” para que lugares
hoje ocupados por nio indios (de administradores, a professores e profissionais

liberais) passem a ser ocupados por membros do grupo, com “responsabilidade”,
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enfatizava. Perguntei-lhe por que se chamava Plano de Vida? A categoria mais
utilizada naquele periodo no Caraparand e em Leticia, capital do departamento
do Amazonas, tanto por indios quanto por nao indios, para o tipo de inicia-
tiva e preocupagio que ele colocava, era a de “ordenamento territorial”’ Essa
categoria se consolidara na década de 1990, apds as mudangas advindas com
a Constituigio de 1991, nela passando a ser acionadas agendas, especialmente
de desenvolvimento econémico, em torno das quais a organizagao politica in-
digena se articulava e fazia sua pauta de reivindicagoes e propostas a nivel local,
nacional e internacional.

— Porque ¢ como “Palavra de Vida”. E de “vida” - respondeu-me Don Angel.

Como ficou evidente ao longo do processo etnografico que se seguiu, esta ¢ a
resposta de um homem que segue os preceitos reunidos em torno da produgao
e processamento das plantas da coca (Erythroxylon coca var. ipadu) e do tabaco
(Nicotiana tabacum), que nestes se educou, que através da Palavra de Coca e de
Tabaco, também chamada de Palavra de Vida, ou ainda Palavra de Conselho, se
expressa ¢ norteia.

Duas semanas depois, revelou outra faceta das condigoes em que gestou a
ideia. Em conversa com uma lideranga cofdn,* durante uma reuniao de represen-
tantes de organiza¢des indigenas no aldeamento de El Encanto (na foz do rio
Caraparand com o Putumayo), este lhe sugeriria que os Uitoto-murui fizessem
também um Plano de Vida, presenteando-o com o de sua gente, recém-editado
em forma de livro.> No cendrio que passo a apresentar, o Plano de Vida cofén
era reconhecido como exemplar, tanto nos resultados alcangados como em seu
processo de elaboragao, considerado como de amplo protagonismo indigena.
A perspectiva colocada pela ideia de elaboragao de um Plano de Vida, acentua-
va Don Angel, para além das demandas que vinham sendo acionadas através
da categorizagao “ordenamento territorial”, de cunho politico-administrativo e
econdmico, acrescentava a esfera “espiritual” ao conjunto de agoes e modos de
organizagao, ao que chamava de “desenvolvimento espiritual’, de “desenvolvi-
mento ético”. Este, ao final, deveria ter o mesmo peso que o “desenvolvimento
material”. Como apresentarei mais adiante (especialmente no capitulo quatro),
o movimento de producao de planes de vida ampliou-se muito nos tltimos dez

anos a partir de iniciativa engendrada, dentro do campo indigenista colombia-
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no, com ativa participa¢ao da Organizacién Nacional Indigena de Colombia
(Onic) no inicio da década de 1990. Nessa perspectiva, a0 menos em termos
ideais, sustentava-se uma nocio de desenvolvimento que almejava tanto a sus-
tentabilidade econémica como a cultural, dimensio evocada especialmente
através da esfera ritual-religiosa.

Quando Don Angel associara em nossa primeira conversa, em seu rocado,
a ideia de “Plano de Vida” a de “Palavra de Vida”, referia-se por este termo
ao conjunto de conhecimentos, modos de conduta e preceitos ético-morais _
que tem nessa expressdo uma de suas tradugdes mais utilizadas em espanhol
para o que pode ser denominado, entre outras expressoes, em bue de Jiibina
Uai Diona Uai,® “Palavra de Coca e de Tabaco”, ou ainda, menos recorrente,
Komuiya Uai, “Palavra de Vida”. Para um “tradicionalista” — termo espanhol
de uso local para referir-se aos “conhecedores” dos saberes ¢ das dinimicas
manejados no espago ritual do mambeadero” ~ como Don Angel, essa “Pa-
lavra” era o centro do que os tornava “homens indios”, “gente murui”. Usan-
do os termos com que alguns dos Murui passariam a dialogar, em especial
no campo politico das tltimas décadas, era central em sua “cultura’, em seus
(termos constitucionais) “usos e costumes nativos”. Concretamente, era a ex-
pressio do que podemos tratar, de inicio, como religiosidade do grupo, nela
estando especialmente expressos os principios ético-morais murui, os modos
de condura sancionados, além de um conjunto articulado de conhecimentos
que pode se tornar bastante amplo (de narrativas mitico-cosmoldgicas, a re-
pertérios e significados rituais, processos de diagnéstico e terapéutica, modos
de encaminhar decisoes politicas). Com essa Palavra, “palavra consoladora,
palavra que dd longa vida, palavra que faz conhecer tudo o que nos rodeia’,
ensinava Don Angel noite apés noite, manejando, segundo ele, como haviam
feito seus avos, “todo esse planeta’, “curando o corpo e o espirito”, “mulripli-
cando” os seres humanos, “esfriando o coracio do homem branco”, fazendo
um “governo”. “Manejar”, “curar’, “multiplicar”, “esfriar”, “‘governar’, sao aqui
tradugdes para o portugués de ideias que tém centralidade no campo discur-
sivo que gira em torno da coca ¢ do tabaco como simbolos centrais (Turner,
2005), especialmente entre os membros do grupo indl’gena que se “sentam”

todas as noites para “mambear”.
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Todas as noites, no espaco ritual chamado em espanhol de mambeadero, ao
redor de um “dono de mambeadero”, de um nimairama (“homem de conheci-
mento”), ¥ de um uzuma (“avd”), de um syaima (“chefe”) — todos termos utili-
zados para referir-se aquele mais velho, detentor do conhecimento considerado
como “tradicional”, a “Palavra de Coca e de Tabaco” -, jovens ¢ adultos, alguns
desses seus “aprendizes’, sentam-se trabalhando no processamento da coca e fa-
zendo parte do processo de transmissio de conhecimento. Aquele que chegae
indaga ao “dono de mambeadero™ — que ¢ “pago” por suas palavras com coca e
tabaco oferecida pelo visitante, afora a coca que estd sendo processada iz loco —,
responde, em geral, enigmaticamente, transmitindo o conhecimento que nessas
plantas tem seus eixos simbélicos privilegiados, plantas cujos processos técnicos
de cultivo e posterior processamento sao relacionados a preceitos ético-morais,
a formas de condurta, servem de imagens a ideologias de reprodugao davida e
organizacio da sociedade. Em tltima instancia, sdo estes preceitos, em especial
a capacidade de “saber medir” as agoes, os pensamentos e os sentimentos, que
justamente distinguem os seres humanos dos demais seres da natureza. Sao estes
preceitos (um dos temas centrais deste trabalho), enfatizou intimeras vezes o an-
cido, que garantem a “multiplicagao da vida’, que formam, fim das a¢oes de um
cacique e homem de conhecimento, um “povo sébio”, um “povo aconselhado”
(nimaira uruks yetara uruks).

Do ponto de vista politico, ¢ especialmente deste conjunto de conhecimen-
tos, modos de organizagio ¢ percepgao que um cacique fundamenta e organiza
sua agio. Além de lugar de conhecimento, o mambeadero ¢ lugar de politica,
nio sé porque ai veremos a politica sendo formulada teoricamente (desde sua
formagio até suas posiges ¢ os processos de tomada de decisao e encaminha-
mento de discussdes), mas também porque parte da politica local ali se exer-
.ce e se negocia. Durante o processo etnografico, pude participar em distintas
ocasides, muitas no mambeadero, em que coca e tabaco, suas palavras, foram
acionados como referentes centrais de um idioma (por vezes propositadamente
hermético) usado especialmente por homens, maiormente em situagoes rituais
(bailes ou didlogos de transmissao de conhecimento, mas também, em reunioes
¢ assembleias) ou de mediagao de relagoes politicas. Idioma e préxis acionada

nao s6 para produzir inteligibilidade e objetividade aos processos vividos, mas
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para agir sobre eles. Agir sobre suas condigoes de producao, seus processos de
encaminhamento de decisao, a expressao final em que se apresentard. Uma das
situagdes sociais etnografadas em que este fato ficou evidente foi o debate ins-
taurado, a partir do ano de 2001, sobre a formagao ¢ administragio de “planos -
de vida”, do ponto de vista regional, mais uma etapa dos debates sobre “desen-
volvimento”, localmente, mais um momento de articulagio politica em distintos
niveis (dos projetos individuais e de familia, aos de representacoes de cacicado e
de cabildos e associagoes) entre agentes locais e redes regionais, nacionais e, em
alguns casos, internacionais. Durante meu segundo periodo de campo, aconte-
ceu, no Caraparand ¢ parte do Putumayo, um grande projeto de diagnéstico e
planificagao coordenado por liderancas murui da Organizagio Indigena Murui
do Amazonas (Oima), filiada & Onic, ¢ um técnico contratado por uma ONG
espanola (Watu). Este geraria um debate, por vezes dramaticamente multivo-
cal, que mobilizaria os aldeamentos uitoto-murui tendo como um dos temas
centrais a nogao de “desenvolvimento” (sob que bases socioculturais de organi-
zagao, planificagio e distribui¢io de bens) e propondo, ao final, a producio de
um plano de vida murui. Alguns sediaram reunies entre indigenas (locais e de
drgaos de representagao politica nacional) e nio indigenas (técnicos do Estado,
de ONGs ¢, em alguns casos, militares) na producio de “diagnésticos” e “pro-
jetos”. Ao longo dos debates, o aldeamento de San Rafael, em articulagio entre
seu cacique e o cabildo local, propoe um contra-projeto, baseado nos “conheci-
mentos” das rodas noturnas de didlogo e consumo ritual da coca e do tabaco,
baseado na “Palavra de Vida”.

Neste contexto, participar da produg¢io do Plano de Vida de San Rafael foi
parte das contrapartidas negociadas com Don Angel e as autoridades de San
Rafael por estar fazendo minha pesquisa. Meu trabalho seria o de participar no
registro, transcrigio e tradugio especificamente de duas grandes compilacoes
de narrativas mitico-cosmolégicas e histdricas. Estas seriam, ao final, o centro
da contribuigao local ao Plano de Vida murui. Nos termos de Don Angel, est4-
vamos diante de dois grandes “cestos” (kérigar). Kirigas traduz-se, literalmente,
por “cesto”. Como Palavra de Coca e de Tabaco, tem seu significado ampliado.
A imagem do cesto, de tecer o cesto e tudo o que se guarda nele ¢ utilizada de

forma recorrente para falar da vida: dos processos vitais, da aquisicao de “conhe-
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cimento”, da constitui¢io de uma familia, da constitui¢ao de um “governo’, da
organizagao de um “povo”. O primeiro cesto de um homem ¢ seu térax, as cos-
telas sio os cipés, dentro deste cesto guardado estd o coragao (komeki, traduzivel
por “esséncia da pessoa”). K#rigai ¢ também, do ponto de vista individual, tudo
aquilo que se carrega, bom ou mal, 0 acumulado ao longo da vida. Mas por car-
regar tudo que pode carregar, kirigar foi também traduzido como “tradigao™:*
o conhecimento que um homem tem de fiibina nai diona uai e o modo como o
maneja, “aquilo que envolve tudo para que nada caia para fora”.

As duas narrativas compiladas, ao final reunindo o eleito como parte essencial
do repertério narrativo do grupo, e tendo como norte a formagao de certa ética
murui, foram nomeadas como Jitirui Kirigai, o Cesto das Trevas, e Nimaira
Kirigai, o Cesto de Sabedoria. Segundo Don [\ngcl e a gente que frequentava as
rodas noturnas de seu mambeadero — entre aprendizes e outros anciaos —, nelas
encontramos o centro do “conhecimento tradicional murui’, especialmente no
segundo kirigai. Neste, em resumo, o Criador, Buinaima, finalmente entrega ao
homem (a nova geracio de homens, a pés-diluviana) em forma de Palavra, o que
lhe faltava para “educar o corpo e o espirito”, para “legislar”, para fundar um “go-
verno’, definitivamente diferenciando-o de seus irmaos mais velhos, semideuses,
ap6s o diltvio transformados nos seres e coisas da floresta. Voltaremos aos niveis
de detalhamento dessa passagem ao longo do trabalho. Neste ponto, ressalta-
mos apenas que essa Palavra (u#ai), nos textos compilados, ¢ comparada ao raio
(yetara) que condensava todo o conhecimento, raio langado por Buinaima para
a terra'’ de forma a “aconselhar” ao ser humano, ¢ ao “bastao” (guamado) com
o qual se cuida, material e espiritualmente, da “multiplicagao da vida” No caso
em questdo, apesar de em termos gerais a acepgao mais usada da Palavra de Coca
¢ de Tabaco dar conta da sistematizagao de certo conjunto de conhecimentos,
esta Palavra pode ganhar especificidade, podendo materializar-se em subgéne-
ros narrativo-performaticos, ou ser acionada em situacoes de multiculturalismo
como ponto de vista local (Barth, 2000b), ponto de vista murui, ponto de vista
uitoto, ponto de vista indigena. Por sua preocupagio em formar, como dito, o
“homem indio”, por seu cardter disciplinador, o material compilado pode tam-
bém ser chamado de yetarafise, ao final, termo que melhor o qualifica, traduzivel

liviemente por “Palavra de Disciplina” ou “Palavra de Conselho” (termo mais
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usado). Yetarafue se materializa, dentro do conhecimento tradicional, ao longo
dos géneros em que certo repertério de termos e significados pode se organi-
zar,' preocupado com determinada formacio ético-moral, ou, conforme acres-
centava Don Angel, com a “ética aborigene”.

Em termos concretos, a ideia do cacique era a de produzirmos a primeira
versao de um documento escrito a que ele e sua gente voltariam para aperfeicoar -
¢ dar continuidade e do qual, posteriormente, se poderia produzir cartilhas, ou
quaisquer materiais adequados para a difusio de uma versao simplificada do que
apresentou, junto com San Rafael, como sua histéria e sua tradicao. Ao final,
este trabalho, no contexto dos debates sobre a formagio de um Plano de Vida,
acabou como um dos cixos centrais da pesquisa que ora apresento, nele tendo
sido acionados e manejados, dentro da especificidade de cada situagio, os pre-
ceitos, as imagens e as condutas dessa Palavra de Coca e de Tabaco, Palavra de
Vida, Palavra de Conselho. “Palavra que alimenta”, “Palavra que faz amanhecer”.
Neste sentido, o foco etnogrifico e analitico recai, ndo tanto na composicio
de sistemas ou padroes socioculturais, mas nos processos (Barth, 1966; Swarz,
Turner & Tunden, 1966) que geram sistemas e padrées, representagées circuns-
critas e sistematicas da sociedade e da cultura. No caso a relatar, do ponto de
vista indigena, estd em debate a producio de pardmetros tradicionais de agao
e reflexao, em especial o uso da esfera cosmolégico-ritual como idioma e em-
blema cultural. A intengio geral do trabalho - ressalte-se — ¢ etnografica, mas
algumas implicagoes tedricas sdo também geradas.

Neste sentido, além do exercicio de compor e de pensar o corpus ritual-cosmo-
légico e histérico como um campo multivocal (Turner, 2005), composto pela
articulagao de distintas tradi¢oes socioculturais (Barth, 1977, 1987 e 2000e;
Asad, 1993a ¢ 1993b), no caso em regimes intertextuais de traducio (Grah-
am, 2000; Sammons & Sherzer, 2000; Bauman, 2004; Niranjana, 1992; Col-
lins, 1995); procura-se acompanhar a Palavra de Coca e Tabaco em uso (Barth,
1987; Harrison, 1990; Bloch, 1989), constituindo e sendo constituida no curso
de algumas situagoes de elocugio dramdticas (Malinowski, 1933; Hymes, 1972;
Sherzer, 1992; Bailey, 1971; Turner, 2008). Elejo, ao final, como porta de en-
trada aos contextos e reflexdes apresentados —em grande medida por conta das

condi¢oes de pesquisa —, as praticas cotidianas masculinas de produgio da coca
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e do mambe (coca tostada, pilada e pencirada) ao longo das rodas noturnas de
transmissio de conhecimento no mambeadero. Neste espago ritual, marcado
por etiqueta e comedimento, cuja fungio central ¢ aconselhar-disciplinar a um
jovem, encontramos a Palavra de Coca de Tabaco em transmissao, por vezes
expressa em linguagem metaférica e criptica, modelando sentidos e objetifican-
do realidades (Barth, 1977, 1987; Bourdieu, 1982). Além disso, como dito, é
neste espago e deste espago que algumas decisoes ¢ posicionamentos politicos
de grupo sao tomados.

Do ponto de vista da rentabilidade de categorizar certos processos sociais
como processos rituais (Turner, 2008), em sua relagio com outros processos
socioculturais, como os politicos, ja havia alertado Leach (1996: 75-76) que, to-
mando a organizagio ritual como foco etnogréfico, analitico e tedrico do ponto
de vista das agoes simbdlicas (agdes que se convertem em declaragoes), além
de “tipos” ou “esferas”, dimensoes sagradas ou profano-técnicas podem tam-
bém ser heuristicamente pensadas como “aspectos” da agao (idem: 76), mais
do que como dimensoes circunscritas. Se nos centrarmos na organizagao social
do ritual e sua relagio com os demais processos sociais por que passa o grupo
em questao, ¢ a partir dela acessarmos os simbolos e sequencias em que estes se
dispoem e se compoem enquanto gramaticas, léxicos ou partituras, distingoes
se atenuam, dominios se interpenetram, epistemologias se evidenciam e se rea-
lizam. Do ponto de vista do que podemos recortar como estudos de processos
politico-rituais em microescala, com énfase nas interagoes sociais (Gluckman,
1987, 1962; Swarcz, Turner & Tuden, 1966; Turner, 2008), desde a década de
1940, mas sobretudo a partir das de 1950 ¢ 1960, a ideia de sequencialidade
(no caso, de situagoes-caso), em geral circunscrita a periodos temporais de curta
duracio (qual fossem ritos de passagem, mas de administragao de conflito), ¢
exercitada, em alguns casos com bastante rendimento, tanto para pensar situa-
¢oes magico-religiosos e politicas, quanto processos legais no contexto colonial
(cf., por exemplo, Mitchell, 1957; Turner, 1957; Gluckman, 1962 ¢ 1965).

Nesse quadro de referéncias, exercitamos entao pensar ritual como campo de
negociagoes, no qual repertdrios culturais se politizam (Linnekin, 1990; Jolly &
Thomas, 1992), ¢ em que os elementos que 0 compde como conjunto de modos

de expressao, significantes e significados (no caso, Palavra de Coca ¢ de Taba-
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co), podem ser acionados tanto para conformar algo como uma esfera religiosa,
como uma politica. Se seguimos a trilha de autores como Bloch (1989: viii), pa-
rece que no presente caso também as “imagens constituidas no ritual” podem ser
sistematizagoes de elementos nao rituais e nao religiosos. No caso etnografado,
¢nfase ¢ dada na relagio entre os trabalhos diurnos no rocado ¢ os trabalhos no-
turnos de processamento da coca, ¢ o lugar politico ocupado pelo mambeadero.

Do ponto de vista da literatura dedicada ao estudo da modelagem do ri-
tual, um dos pontos que se tem evidenciado, em especial a partir da segunda
metade do século XX, ¢ o de que a categorizacao, analiticamente, tornou-se
bastante pldstica e abrangente (Gluckman, 1962; Leach, 1956; Turner, 2008;
Barth, 1977; Bloch, 1989 e 1992; Peirano, 2001; Senft & Basso, 2009), tendo
como um dos eixos de confluéncia entre distintos investimentos analiticos suas
propriedades comunicativas e sua organizagao sequencial. Além de permitir
dimensionar de diferentes formas as mesmas situacoes em dominios politicos
e religiosos, tomando o ponto de vista dos atores, grupos e subgrupos sociais
(Turner, 2005; Barth, 2000c) ¢ acompanhar o modo como os repertérios sao
arranjados (Barth, 1987; Bloch, 1989; Asad, 1993), permite ainda investigar
os processos de etnicizagio da cultura (Barth, 2000d; Cohen, 1969; Linnekin,
1990; Jolly & Thomas, 1992), no caso de produgao de emblemas e epistemo-
logias locais em contextos de fluxos socioculturais de multiplos niveis (Barth,
2000e; Hannerz, 1992).

No caso que se segue, o conjunto de conhecimentos definido como “tradicio-
nal” — expresso especialmente através da palavra noturna, palavra cuja fungao
central ¢ aconselhar — é por Don Angel acionado, em seus termos, com dois
propdsitos fundamentais: “desenvolver recursos humanos” e “alcangar a paz na
Coldmbia”. Ao final do trabalho, haviamos gravado, transcrito e traduzido, en-
tre o trabalho iniciado em San Rafael, logo apés minha chegada, e posterior-
mente terminado em Leticia: as duas narrativas mitico-histéricas e uma “in-
trodugio” composta por oito perguntas e respostas de um “jovem” a um “avo’,
nessas estando guardadas de forma resumida — segundo Don Angel e os seus -,
todas as questoes e respostas do “grande trabalho” que inicidvamos.

Na noite, entao, em que iniciamos os trabalhos de gravagao, transcrigao e

traducio de narrativas (1° de agosto de 2001), estavamos presentes: Don Angel
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Ortiz, Hermes Ortiz (filho de Don Angel), Abelardo Palomares (governador
e aprendiz de Don Angel), Wescelau Muioz (aprendiz de Don Angel), Don
Victor Julio Vargas (que ficava no lugar de Don Angel como cacique, quando
este viajava)'? e o “antropdlogo brasileiro”. A publicagio do Plano de Vida céfan
circulou entre os presentes. Wenceslau comegou a lé-lo. Logo no inicio da lei-
tura, no indice do livro de cerca de 200 pdginas, perguntaram-me o que era um
“indice”. Disse-lhes que era o lugar onde aparecia resumido tudo o que tratava
um livro, uma espécie de mapa de seu contetido. Resolveram, entao, comegar por
algo como um indice, uma introdu¢ao em que o essencial do conhecimento a ser
organizado, aquilo que seria tratado nos dois cestos, j4 estivesse apontado. Suge-
ri que, como metodologia de trabalho, gravassemos e depois transcrevéssemos
todo o material que seria produzido de forma a que tivesse algo da linguagem do
mambeadero. Antes haviam pensado em escrevé-lo, Don Angel ditando. De uma
ideia surgida do cacique e de um de seus aprendizes, Wenceslau, encenaram, com
algum ensaio antes, o que seriam algumas perguntas de um jovem a um “avé”. Ao
final, modo como uma relagao de conhecimento se estabelecia, dentro da forma-
lidade dos encontros noturnos. Cada pergunta nasceu da leitura de cada parte do
indice do trabalho cofin. Assim, lia-se uma parte do indice, e daf interpretava-
se a que isso se referia no trabalho que estavam fazendo, transformando-o em
uma pergunta de um jovem a um “avé”. Dessa parte, que acabaria compondo o
primeiro material do Plano de Vida que produzirfamos, apresento, entre as oito
perguntas, a que faz referéncia explicita ao plano, a segunda da série, traduzida
logo em seguida da enunciada em bue, diretamente por Don Angel:

Avo, ¢ certo o que vocé disse. Entao, agora, nosso Plano de Vida, como vamos cons-
truir, de onde vamos comegar?

Para conhecer esse campo, temos de percorrer os passos dos primitivos, assim sim se
pode conhecer. Porque para cada coisa tem de se percorrer os passos. Assim pode-
mos nos dar conta, como quem diz... Alguém diz: bem, nossos antepassados tive-
ram esta lei, viviam desta forma, trabalhavam da mesma maneira. E agora, onde es-
tamos? Que devemos fazer? Sempre se deve percorrer os passos, ¢ como uma pessoa
quando se perde, tem de buscar as pegadas. Depois de ver as pegadas, vocé j pode
se orientar. Porque as pegadas apontam para 14, entao jase pode seguir. Assim mes-
mo € para se construir o plano de vida. H4 de se conhecer, como dizem os brancos,
conhecer a histéria, isso € o principal, porque nio ha outra forma de conhecer onde
estamos indo, como estamos indo, e onde estamos."
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COII]() Llp()nt:ldo, cssas pCrgllntaS Pl‘CtCndial’ﬂ ab[‘il‘ COmMo uma PCqUCI]ﬂ. in-
trodugao o conjunto de narrativas que continham resumido e condensado tudo
o que havia a ser conhecido. Nesta pergunta em particular, estio colocados
pressupostos do trabalho de Don Angel e da tradicio de conhecimento (Barth,
1977, 1987 e 2000)" da qual ele que coloca como representante, nela tendo
sido educado, a Palavra de Coca e de Tabaco. Este texto, em particular, ¢ um
bom exemplo do desenvolvimento de uma retérica uitoto (Gasché, 2002) tra-
duzida ao espanhol, da articulagio da Palavra de Coca e de Tabaco nessa lingua,
¢ de parte das ideias mestras que guiavam Don Angel, tomado seu contexto
geral de produgao em San Rafael e as redes de relagoes nela presentes, tomado o
alcance preterido por ele ao trabalho que faziamos. Em seu mambeadero, e nos
mambeaderos que visitei no Caraparand, “conhecer” era verbo central, de am-
plo uso, especificamente, no caso de Angel, na expressio “conhecer um campo”.
Contava o cacique que o Criador havia sido o primeiro “néscio”. Como enfati-
zaria diversas vezes, essa era uma das palavras de compreensao dificil, “manejada
apenas pelos grandes conhecedores”. “Néscio” ¢ aquele que faz muitas pergun-
tas, que pode chegar a aborrecer de tanto perguntar, mas por isso aprende. O
Criador, em sua criacao, foi também ensaiando, aprendendo. Foi o primeiro a se
“sentar” para pensar sobre o que fazer, como fazer. Nesse momento de composi-
¢ao do Plano de Vida, conhecer era fundamento para poder “autodiagnosticar-
se”. Como enfatizava muitas vezes Don Angel: “conhecer a histéria para poder
autodiagnosticar-se”. Em seu caso, no modo como manejava seu mambeadero,
enfatizava que era da “missio” de seu cla (naimene, “doce”), “cla que nunca sen-
tou em dentes’,'® “difundir a Palavra”, “fazer conhecer”. Esse também ¢ um dos
pontos bdsicos de seus objetivos com a elaborag¢ao do Plano de Vida: difundir
a0 méximo essa Palavra. Por vezes, com o humor que lhe era tipico, dizia:
= “%ﬁ se a leia, ainda que deitado na rede!”

Os “primitivos” mencionados na resposta sao os “avos’, melhor, “avés dos
avos’, termo que também se refere as geragdes anteriores, a estas ¢ 20 modo como
viviam, especialmente até antes do periodo de atuagao das empresas do caucho
na regiao, tempo referido como de “harmonia’, harmonia que foi quebrada com
a agao dos “ricachones del caucho” na regiao, em especial dos peruanos da Casa

Arana."” A pergunta comega chamando o anciao de “avd’, que no campo se-
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mantico do mambeadero aponta para aquele que em uma roda ¢ o detentor do
conhecimento da coca e do tabaco e da manutengao do espago ritual no qual se
estd “sentado”, aquele que ¢ seu “dono”. Por outro lado, em sentido mais “técni-
co’”, como dizia Don Angel, mais “cientifico’,'® refere-se ao proprio Criador, esse
sim “av6 de todos os avos”, Buinaima. Quando Angel diz “esse campo’, essa ¢ a
maneira pela qual se refere no mambeadero, em espanhol, a um assunto sobre
o qual se esta tratando, ou mesmo uma especializagao dentre os conhecimentos
que compde a Palavra de Coca. Seguir especializagio em um “campo” se confor-
ma em desenvolver uma “carreira’, o que pode “durar toda a vida”. Por exemplo:
carrera de curaciones, carrera de cantos. Falar de canto, de musica, como campo,
no campo de como isso ¢ tratado a partir da Palavra de Coca e Tabaco, est
expresso na expressao: birui jiibina ruana naite (hoje a coca fala de canto), con-
forme comecaria, certo dia, Hermes Ortiz a falar sobre a musica entre os Uitoto
(Pereira & Ortiz, 2010). No campo do qual trata a pergunta, o que estd em
questao ¢ conhecer um conhecimento especifico, o “conhecimento tradicional”
expresso no modo como o viviam os “primitivos’, os “antepassados’, locus por
exceléncia da indianidade uitoto, desse modo de vida do qual hoje se conside-
ram “6rfaos” por conta das violéncias do periodo caucheiro.

“Percorrer os passos’, “buscar as pegadas” quando se estd perdido, sao ima-
gens que recorrem aos caminhos quando se vai ao rogado, se anda por varadoi-
ros ou se estd cacando.'” Nesta passagem, Don Angel aponta para o caminho a
seguir para voltar a “multiplicar a vida”, a “desenvolver recursos humanos”, como
no tempo de “harmonia” dos avds, para voltarem a ser um povo (uruki) “sébio”
(nimaira), um povo “aconselhado” (yetara). Neste sentido, tanto o rogado (iy7)
como o mambeadero (jiibibiri) sio espagos centrais para a articulagao e trans-
missao da Palavra de Coca e de Tabaco, compdsito e fonte de imagens ¢ con-

-dutas que compoem e dinamizam essa Palavra, Palavra que trabalha no sentido
da continuidade da vida. Como diziam Don Angel e os demais tradicionalistas
de San Rafael, respectivamente /ocus da “teoria” (mambeadero) e da “pratica”
(rogado) desse conhecimento.

— Aqui e la. Isto ¢ o correto,
frase que ouvi correntemente nos mambeaderos em que me sentei. E nesses lu-

gares que se deve “buscar as pegadas”, buscar conhecer, enfatizava Don Angcl,
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tanto o conhecimento associado a coca ¢ ao tabaco, quanto a “historia’, a “his-
toria murui’, de forma a poder “autodiagnosticar-se”. Insistia, neste ponto, o
cacique sobre qual “histdria” estava narrando: “a historia conforme ¢ narrada
neste mambeadero”. Neste ponto, ele ¢ a gente que frequentava suas falas no-
turnas faziam clara distingao entre “mito” ¢ “histéria” e os referiam a algum dos
cestos. Em termos basicos, “mito” era o que se referia ao Cesto das Trevas (Jitrrui
Kiriga), era o jaigai (“cesto antiquado”). Eram os primeiros tempos, habitados
por antepassados poderosos ¢ passionais. “Histéria” era o referido ao periodo
pos-diluviano, ao Cesto de Sabedoria (Nimaira Kz’rzgm'), tempo que se inicia
com os sobreviventes de um grande dilvio e se extende até os dias de hoje.”
No trabalho que se segue, volto a essas situagoes e as questoes que suscita-
ram no desenrolar dos trabalhos do Plano de Vida Murui, em especial na ela-
boragao do documento Kaz Moo Kai Ei Mononadu Riadua Uai Yiiyena, que
tem como subtitulo “Contribuicién al plan de vida de los aborigenes Murui
y Muina-murui”. Objetivo apresentar uma etnografia do uso e significagao das
praticas ligadas 4 coca e do tabaco entre os Uitoto-murui do rio Caraparand —
em especial entre Don Angel Ortiz e a gente de seu mambeadero —, ¢ 0 modo
como o corpus de conhecimento, teérico e pritico, a estas plantas associado ¢
articulado verbal e textualmente no processo de elaboragao desse documento,
parte de uma proposta de desenvolvimento e planificagao, mais bem, de uma
ética de producio da vida e organizagao das relagoes. Especial atengio ¢ dada
ao complexo ritual que envolve o uso e significago da coca (em especial) e do .
tabaco; aos discursos ¢ as praticas a ela associados; aos seus processos técnicos
de cultivo e processamento e as representagoes a estes associadas; as dinamicas
noturnas de transmissao ¢ aquisicao de conhecimento nas conversas no mam-
beadero; a0 modo como este espago era também lugar de negociagao politica, o
conhecimento “tradicional” funcionando como capital simbélico nas relagoes
que tinham o mambeadero como espago de interlocugao. Devo ressaltar, no
entanto, que, de fato, se conversissemos com Don Angel ou algum outro dono
de mambeadero, o conhecimento ora apresentado — que busco organizar na
forma de capitulos mais ou menos articulados, realgando a cada momento uma
faceta sua ¢ do modo como foi obtido, das relagdes sociais envolvidas — ¢, na

prdtica, operacionalizado de forma multifacetada, estando narrativas, géneros
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discursivos, imagens e formas de conduta, sobrepostos, interligados de forma
que, como enfatizou Don Angel diversas vezes:
Se vamos falar de “governo”, temos de falar de coca e tabaco, de yetarafue, do ttero

materno ¢ das dietas ligadas ao “bom mambeio”, da organizagao e constitui¢ao da
familia, da maloca, da vida.

No Capitulo 1, dou conta de situar*' a etnografia ora apresentada, buscan-
do dialogar com algumas das questoes que tem envolvido os debates reflexi-
vos na antropologia nas ultimas quatro décadas, em especial os voltados para a
historicizagao e reflexao critica sobre a metodologia de trabalho denominada
de “trabalho de campo” tomada em suas implicagoes epistemoldgicas e ético-
-politicas. Explicito o modo como os dados aqui apresentados foram sendo
reunidos, de maneira fragmentada, no dia a dia dos trabalhos no rogado e no
mambeadero. Este fato, se por um lado coloca limites a etnografia apresentada,
por outro trouxe informagdes reveladoras sobre os processos de transmissao do
conhecimento considerado como “tradicional” ¢ sua politizagao. Neste sentido,
o conhecimento apresentado ¢ fundado, principalmente, na relagao estabeleci-
da com Don Angel Ortiz, a gente da sua casa (em especial Hermes, um de seus
filhos, e Heliodoro, seu genro) e aqueles que frequentavam seu mambeadero.

No Capitulo 2, apresento uma versao histérica da ocupagio do rio Carapara-
nd apds o fim da atuagao das empresas extrativistas do caucho e do conflito co-
lombino-peruano (1932), segundo Don Angel e a gente que se sentava em seu
mambeadero. Baseia-se em duas gravagdes com Don Angel (margo de 2000), e
em algumas noites com vérias pessoas presentes em seu mambeadero (setembro
de 2001), quando gravavamos o Cesto de Sabedoria. famos parando a gravagao
conforme os presentes, especialmente Don Angel e sua esposa Dolores, iam se
lembrando de fatos ¢ datas. Nesse momento, tenho tanto preocupagoes de re-
. cuperar os acontecimentos sécio-histéricos do ultimo século no Caraparani,
contribuigao aos estudos sobre a regiao amazonica colombiana e sua histéria in-
digena, em especial por ser esta a regido habitada pelos Uitoto menos conheci-
da dentro dos trabalhos antropoldgicos sobre o grupo e o interflivio Caquetd/
Putumayo; como a necessidade de apresentar parte da rede de relagoes que liga
mambeaderos e comunidades entre rios (Caraparana e Igaraparand), chegando

a Leticia, Bogotd, podendo até traspassar as fronteiras nacionais da Colémbia.
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No Capitulo 3, apresento uma etnografia da coca (Erythroxylon coca var. ipa-
du), de suas préticas e significacdes presentes nos trabalhos didrios do rocado, ¢
no sentar noturno do mambeadero. Nio foi desta vez que foi possivel dar conta
de outro universo complexo, de maior restri¢ao e de uso mais controlado, como
o do tabaco. Quanto a coca, apesar de ser elementos essencial dentro das dina-
micas de transmissao de conhecimentos e negociacao politica entre os Uitoto
¢ demais grupos indigenas do Caqueta-Putumayo, as informagoes disponiveis
sobre essas préticas e significacoes encontram-se fragmentadas, especialmente,
dentro das monografias e artigos antropolégicos existentes. Primeiro, recupero -
o lugar da coca nos estudos antropoldgicos e botanicos. Em seguida, procuro
organizar os dados reunidos em campo, tanto por seu carater de lacuna etno-
grifica, quanto por ser a compreensio do mundo da coca um dos elementos
fundamentais para um entendimento do lugar de onde pensava Don Angel e
de onde partiam sua agoes, além da propria viabilidade desta pesquisa, da cria-
¢ao de canais de comunicagio com Angel e sua gente dentro das dinimicas e
normas de conduta, em especial, do mabeadero. Além de uma etnografia tanto
do trabalho no rocado como do mambeadero ¢ de suas dinAmicas — especial
atencao sendo dada ao processamento técnico da coca em forma de um poé verde

bem fino, tanto no sentido técnico como simbdlico —, apresento também parte
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dos fundamentos da Palavra de Coca, em especial de Yetarafue, a “Palavra de
Conselho”, “Palavra de Disciplina’, expressio central de uma ética murui, como
enfatizava Don Angel, “raiz da planta de coca, raiz de toda palavra”

No Capitulo 4, dou conta dos dois modelos politicos vigentes entre os Uitoto
desde os anos 1980, em especial: um “tradicional” e outro modelado de modo
colonial no formato cabildo. De fato, procuro mostrar que o modelo chamado
de “tradicional” é também, em certa medida, um construto das tltimas décadas.
A partir dos anos 1990, a relagao entre essas duas instincias, passadas as mobi-
lizagoes que levariam a reconquista de seus territorios (1988), passa a ser confli-
tuosa. Este fato fica evidente durante a realizagao simultanea dos dois projetos
de autodiagnéstico e elaboragio de propostas de desenvolvimento e planifica-
¢do (2001) chamados de Plano de Vida:** um era coordenado pela Oima (or-
ganizacao local de representacao de todos os cabildos do Caraparand e parte do
Putumayo, em associagao com agéncias nacionais ¢ internacionais); outro por
Don Angel Ortiz e a gente de seu mambeadero. Apresento os dois modelos, em
especial através de uma série de trés situagoes sociais, em um crescente de reu-
nides de comunidade, reunindo representantes de ambos os modelos. De fato,
apresento a elaboragao de parte do Plano de Vida Murui em especial segundo o
concebiam e desenvolviam Don Angcl ¢ a gente que frequentava seu mambea-
dero. Mapeio, ainda, em linhas bésicas, o contexto politico-administrativo em
que a pratica dos planes de vida ¢ gerada, dentro dos contextos contemporineos
politicos pds-Constituicao de 1991, e 0 modo como esta serd lida a partir do
ponto de vista indigena, especialmente ligado a chamada Palavra de Coca e de
Tabaco, neste capitulo em especial denominada como Palavra de Vida.

No capitulo 5, apresento a elabora¢ao do documento gerado pelo Plano de
Vida de San Rafael explicitando seus contextos de gravagao, transcrigao, tradu-
cdo e edigio em dois compdsitos narrativos chamados de “cestos” (k#rigar): o
Cesto das Trevas (jitirui kirigai) e o Cesto de Sabedoria (n#maira kirigaz). Inter-
preto seus conteudos a luz das situagoes etnograficas vividas e do que pretendia
‘Don Angel durante a sua edigio em forma de um pequeno documento. Enfa-
tizo, especialmente, 0 modo como, ao final, ele os corrigiria — e corrigia — de
modo a que ficassem de mais fécil compreensao, mudando parte da linguagem

propria do mambeadero, “muito enredada’, de forma a que ficassem “mais ficeis
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para entender”, produzindo o que poderfamos perceber, nos termos que ja usava
Redfield (1956), como uma pequena tradigao, articulada para uma audiéncia
ampla, ndo iniciada, da grande tradigio reunida ao redor da coca e do tabaco.

No Capitulo final, retcomo muito brevemente alguns dos dados, questoes ¢
discussoes presentes ao longo deste trabalho, tomando como fio o projeto de
formagao de um “povo sdbio”, um “povo aconselhado”. Volto-me especialmente
aos ideais de “governo” (y#fye) segundo as concepgoes ¢ 0 modo de articular
de Don Angel, enfatizando a inter-relacio, nas dimensaes rituais, do que apro-
ximativamente (Bachelard, 2004) podemos qualificar como religidao e politica
dentro das dinimicas noturnas de seu mambeadero. Recupero os ideais e pro-
positos que marcam a trajetéria de um anciio uitoto, murui, que apos prati-
camente 15 anos viajando e participando de assembleias como representante
politico de sua gente, volta para casa, volta a cuidar de seu rocado, assume a
posicao de cacique local ¢ inicia um trabalho de recuperagio e desenvolvimento
sociocultural, dentro de certos pardmetros ético e morais. Através da elaboracao
de um Plano de Vida que parta de onde tudo parte para um dono de mambea-
dero, da Palavra, palavra deixada pelo Criador para sustentar ao ser humano,
uma leitura local (em que o que ¢ local ¢ debatido) ¢ produzida, especialmente
referida no universo material e simbélico que envolve a coca ¢ o tabaco e seu uso
ritual, dentro de uma certa ética de producio da vida.

Como disse Don Angel tantas vezes, de forma bem humorada, em geral
quando terminava algum ensinamento importante:

— Se me enganaram, o estou enganando.

Mais tarde ensinaria o “sentido profundo” desse “refrio”, de quem mambeia,
na verdade um desafio a quem o ouve: como pode vocé nao acreditar no que lhe
digo ap6s eu ter lhe contado tudo o lhe contei? Como pode vocé nio acreditar
no que lhe digo se ¢ o proprio Criador que fala por minha boca? Pergunto-me
como pode o que inicialmente era um “ponto no mapa” (Pereira, 1999), apos
leicuras e periodos de trabalho de campo, tornar-se algo descritivel e interpretd-
vel, capaz de fazer sentido dentro de sua légica e limites de producio? Das rela-
¢oes construidas no dia a dia do processo etnografico foi urdida a trama que, ao
final, fez este trabalho possivel. Trama da qual ele faz parte e sobre a qual busca

produzir conhecimento antropolégico.
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NoOTAS

Para o caso do material gravado, transcrito e traduzido (em espanhol e uitoto), a tradugio
para o portugués foi editada. Por tratar-se de registro oral, os discursos encadeados apre-
sentam repetigoes, reformulagdes ¢ marcadores coloquiais que resultam redundantes na
escrita e dificultam a compreensio do leitor. Por vezes, como no caso, se trata de tradugao
ja em terceiro grau, do bue ao espanhol, e deste ao portugués.

Como veremos adiante, espago ritual de encontro noturno masculino para dialogar ¢ pro-
cessar ¢ compartir coca ¢ tabaco.

Cf., por exemplo, a publicagio de Vieco, Franky & Echeverri (2000), em que vérios discur-
sos de lideres indigenas da Amazénia colombiana sao compilados dentro dessa tematica.
Sobre o aparecimento da ideia de “ordenamento territorial”, dentro das mudangas advin-

das com a Constituicio de 1991, cf. Dover & Rappaport (1996).

Os Cofin, de filiagao linguistica chibchan, habitam a regiao do alto rio Putumayo, no
entre fronteiras de Colémbia ¢ Equador, somando uma populagao de aproximadamente
1.300 individuos.

Fundacion Z10-A’L. 2000. Plan de Vida del Pueblo Cdfan y Cabildos indigenas del valle del
Guamez y San Miguel, Putumayo — Colombia. Bogota.

4 “vocal alta central, se pronuncia colocando la lengua en la posicion de u y los labios en
posicion de i” (Candre & Echeverri, 1993). Os demais fonemas, podem ser lidos apro-
ximando-se dos do espanhol. Os dados linguisticos apresentados foram principalmente
trabalhados com o préprio Don Angel e com seu filho Hermes. Consultei também os
trabalhos de Pifieros (1994), Wise (1983) e Minor & Minor (1987), e tive conversas com
Gasché e Echeverri (2002).

No contexto do Caraparand, eram considerados como “tradicionalistas™ Don Luccas

Agoa, de Tercera India; Don Angel ¢ Don Gregorio Gaike, de San Rafael; e Don Tito e
g g

Don Jacinto, de San José.

Etimologicamente, o termo nimairama vem de “nimaira”, planta (nio classificada), se-
- p 2

gundo Don Angel, que podia ser agregada a coca trazendo maior sabedoria. E geralmente

traduzido por “sdbio”, “conhecedor”, “filésofo’.

Um dos termos que mais utilizarei para reportar-me a estes “conhecedores” serd o de “tra-
dicionalistas”. Localmente, o mais utilizado era o de “donos de mambeadero”, em especial
pelo fato de termos tido como lingua franca quase que exclusivamente o espanhol. Enfati-
z0, no entanto, que todos os termos utilizados (a saber: iyatma, nimairama, avo, dono de
mambeadero, conhecedor, tradicionalista) podiam ser acionados em diversas situagoes.
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Conforme se desenvolve mais adiante, Don Angel era muito cuidadoso quando utilizava a
palavra “tradigao”. Por vezes, chegou a dizer, literalmente: “Olho nessa palavrinha. Porque
o que de mal ha na tradigao deve ser mudado”. Este trabalho, em parte, apresenta ¢ inter-
preta as mudangas propostas pelo anciao, ou 0 modo como esse conhecimento se cons-
titufa em seu mambeadero, nas relagoes que o marcava, que punha em didlogo situagoes
sociais que iam desde o ambito familiar (especialmente com sua esposa, filho ¢ genro), até
San Rafael, Leticia, Bogota.

Conforme se explicitard no Capitulo 4, essa passagem aparece no Cesto de Sabedoria,
quando pela primeira vez o Criador langa para a terra, em forma de um fogo cadente, a
“Palavra de Disciplina’, “Palavra de Conselho’, yetarafue.

Rafue é um dos termos que pode ser utilizado para referir-se a esse conjunto de conheci-
mentos de modo abrangente. Literalmente, ¢ traduzido como “baile”, momento dpice das
carreiras cerimoniais expressas no dia a dia do mambeadero. Ao mesmo tempo, 7afiee pode
se referir a alguma especialidade que se desenvolve dentro dos conhecimentos que giram
em torno da coca e do tabaco. Por exemplo: se perguntissemos qual era o 7afiee de Don
Angel, qual era a sua especialidade, este seria yetarafiee, uma vez que ele se preocupava,
sobretudo, em suas palavras, em “formar gente responsével, independente da carreira que
viessem a seguir”. Rafie pode ainda referir-se a alguma especificidade na performance (es-
pecialmente Tambiah, 1985) de transmissao desse conhecimento, como o colocado por
Seeger (1987) para o caso Suya, em que os géneros discursivos podem ser organizados em
um continuo que vai da palavra falada ao canto. Assim, por exemplo, segundo Gasché
(2002), hd um tipo especifico de rafie chamado, em sua experiéncia no Igaraparand entre
o cla jitomagaro (sol), de somarafire, marcado por grande ritmica vocal e polissémica nas
nogoes e imagens enunciadas. Em Echeverri (1993, 1997), temos acurada apresentagao do
termo e de parte do 7afie de Don Hipélito Candre. Rafue pode também apontar o “paga-
mento” de um avé, a coca que a ele se oferece para perguntar. Voltaremos a este ponto no

Capitulo 5.

Apesar de muitos terem participado do trabalho ao longo das noites que viriam em San
Rafael, e depois em Leticia, o trabalho seria realizado especialmente por esse grupo.

Na tradugao ora apresentada, acrescentei algumas pontuagoes buscando tornd-la de mais
facil compreensao. Aponto, no entanto, que era marca da oratéria de Don Angel falar
concatenando varios assuntos e nogoes, inclusive em espanhol. Sobre esse ponto tratarei,
especialmente, no Capitulo 5, quando apresentarei parte do que podemos circunscrever
como uma “retérica” uitoto (Gasch¢, 2002).

Em termos analiticos, conforme desenvolverei mais adiante, articulo a no¢ao de conheci-
mento, de tradi¢ao de conhecimento (especialmente através de Barth, 1975, 1987 ¢ 2002)
como viés para tratar o mundo da coca, de seu uso e significagao, especialmente do uso que
desse faz Don Angel no trabalho de elaboragio do Plano de Vida Murui. Por um lado, as
nocoes de “tradicao” e de “conhecimento” sao de uso corrente no contexto de uso do espa-
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nhol no mambeadero, sendo geralmente tradugées para os termos como rafue ou jiibina
uai diona uai; por outro, reflete parte de minha opgao de organizagao dos dados ¢ anilise,
especial atengdo sendo dada a dindmica de transmissao desse conhecimento no mambea-
dero e no rogado, no modo como Don Angel “fazia cosmologias” dentro de uma proposta
ética e politica contemporinea, através especialmente da elaboragao de suas versoes para
os dois Cestos de narrativas.

Quer dizer que seu cla nunca entrou em guerras, nunca derramou sangue alheio, o que era
comum até a chegada das empresas extrativistas do caucho (cf. Gasché, 1983). Até esse
periodo, quando ainda ocorriam guerras inter ¢ intratribais, era simbolo de poder e autori-
dade em assuntos de guerra usar os dentes dos inimigos em um cordio a volta do pescogo

(cf. imagens em Steward, 1943).

Sobre esse periodo jé hd boa bibliografia. Cf. Taussig (1993); An6nimo (1995); Casement
(1985); Dominguez & Gomez (1990, 1999); Dominguez (1994); Gasché (1983); Go-
mes, Lesmes & Rocha (1995); Gomez (1991); Guyot (1983); Pineda (1985, 1987, 1989,
1990, 1992, 2000); e Razén (1987).

Conforme desenvolverei no Capitulo primeiro, no qual apresentarei brevemente Don
Angel e o modo como iniciamos o nosso trabalho, ele convivia com antropélogos desde
os tempos em que seu pai era vivo. Como dizia Don Angel iniimeras vezes: “sei exatamente
o0 que vocé quer”. Nesse contexto, era recorrente que fizesse comparagoes da complexidade
do conhecimento manejado no mambeadero com a dos “grandes doutores”. Por vezes,
quando lhe fazia certas perguntas, respondia: “Nao se faca de bobo! Vocé ¢ um grande
doutor! Vocé sabe a resposta da pergunta que est4 fazendo!”. Assim, conforme enfatizaria
diversas vezes, o conhecimento do mambeadero era um conhecimento “técnico’, de dificil
compreensdo para um nao iniciado, parte da “ciéncia dos aborigenes”. De fato, em termos
linguisticos, por exemplo, hd expressoes e terminologias especificas que sdo apenas ope-
rados por quem frequenta o espago do mambeadero, tanto em termos de léxico (de nao
serem utilizadas no dia a dia), quanto de semantica (quando certos termos utilizados no
dia a dia com um certo sentido, a noite ganham outro, as vezes oposto ao diurno. Cf,, no
Capitulo 3 a diferenga entre as saudagoes diurna e noturna).

Por vezes, ouvi histérias de quando se foi cagar e se ficou perdido. Em geral, os caminhos
da caga, ainda que saiam das varagées utilizadas como caminhos propriamente, sio tam-
bém, enfatizava Hermes Ortiz, “marcados para os cagadores”: certa drvore, um buritizal,
uma lagoa, eixos naturais que pontuam caminhos de entrada e saida da floresta.

Ainda que nio seja o foco deste trabalho e voltemos a discussio sobre os dois Cestos e
seu processo de gravago, transcri¢ao e tradugio no Capitulo 5, o presente caso parece
configurar mais um em que, em contexto de interagao multicultural - e faz algum tempo,
intertextual —, a distingao analitica entre mito e histéria pode ser repensada para a Amazo-
nia e alhures (Hill, 1988; Comaroff & Comaroff, 1992; Oliveira, 1988, 1999; Whitchead,

2003), o que nio ¢ foco aqui, mas merece futuros investimentos.
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Opero com aideia de “situar” as condi¢oes de producao do conhecimento ora apresentado
a partir, especialmente, dos trabalhos de Palmeira & Almeida (1977), Bourdicu (1968),
Lima (1994), Comaroff & Comaroff (1992), Oliveira (1999), Clifford (1998) e Pels &
Saleminck (1994, 2000).

A partir de mapa em Landaburu & Pineda, 1984.

Como veremos no Capitulo 4, plano de vida ¢ 0 nome que tem sido dado ao programa de
agoes que em linguagem administrativa estatal ¢ chamado de “plan de desarrollo alternativo”.

MU
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“Assim estou narrando,

e nao me va embolar tudo depois™:
Dialogia, politicas de representagao
e limites do processo etnografico!

“Raymond Firth sobre Pa Fenuatata, Robert Lowie sobre Jim Car-
penter — uma longa lista de reconhecidos antropélogos descreve-
ram os “etnografos” indigenas com quem eles dividiram, em algum
grau, uma visao distanciada, analitica e mesmo irénica dos costumes”

(Clifford, 1998: 53).

“Assim estou narrando. Daf veja vocé como o vai ordenar depois.
Sim. E nao me faga dizer: Edmundo, por que vocé embolou isso?”
(Don Angel Ortiz, mambeadero, San Rafael, rio Caraparand, 2 de
margo de 2000).

¢ inicio, procuro refletir sobre dois dos eixos dialégicos a partir dos

quais o processo etnogrifico realizado dentre os Uitoto-murui do

rio Caraparand (2000-2001)* foi possivel em termos de énfases et-
nograficas e recursos analiticos operacionalizados. Centro-me especialmente
na relagio com Don Angel Ortiz, cacique e tradicionalista do aldeamento de
San Rafael, ¢ na institui¢io do mambeadero (ou cocadero), lugar de producao
¢ transmissao de conhecimentos das mais diversas ordens (material e simbdli-
ca), capital negociado entre anciaos e aprendizes e, nas tltimas décadas, entre
indios e nao indios. Esbogo parte dos caminhos de constitui¢ao da pesquisa de
campo realizada especialmente nos periodos passados em San Rafael, focando
no modo como o tema de pesquisa ¢ a metodologia de andlise foram se definin-
do: de como optei pela regido como lugar de estudo; de como conheci Angel

Ortiz e negociamos a pesquisa; e de como mudaria meu tema de invcstigagéo
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ao longo de nossa relagao ¢ das condigoes de campo. Objetivo, ao final, apresen-
tar uma primeira etnografia do processo etnogréfico, pensando-o em termos de
um conjunto de relagdes que foram sendo construidas, focando em alguns dos
atores ¢ contextos envolvidos, e enfatizando, como o resume Stocking (1991:
5), “o modo como estas interagdes situacionais condicionaram o conhecimento

etnogréfico especifico que emergiu’.

TRABALHO DE CAMPO COMO PRATICA DIALOGICA

“O trabalho de campo, por sua prépria natureza, estd no coragao de

uma empresa colaborativa” (Casagrande, 1960: x).

Apesar de sua profusio contemporinea (a0 menos para certos segmentos), a
atengao ao processo etnogréfico, com foco na “prética etnografica” (Pels & Sale-
mink, 2000: 1), acompanha-nos h4 algum tempo. Parece estar presente desde a
defini¢ao da metodologia de investigacao que chamamos de “trabalho de campo’,
com énfase na “observagao participante”. Jd em Malinowski (1978a: 18), encontra-
mos a preocupagio em definir o trabalho do antropélogo e explicitar parte das “tri-
bulagées” por que este passa para “atingir o significado intrinseco da vida tribal”:

A meu ver, um trabalho etnografico s6 terd valor cientifico se nos permitir distin-
guir claramente, de um lado, os resultados da observagao direta e das declaragées e
interpretagoes nativas e, de outro, as inferéncias do autor, baseadas em seu préprio
bom senso e intuicio psicoldgica.’

Na década de 1930, na andlise de novo material de Trobriand, desta vez com
énfase no modo de tratar as situagoes linguisticas (como os encantamentos
‘mdgicos), desenvolve ainda mais algumas das ideias da “Introdugio” de 1922,
chamando a atengao para a construgao de “contextos de situacao” (Malinowski,
1978b)* para o entendimento da produgio do significado. Tanto em Mauss, em
seu manual etnogrifico (1926), quanto no conhecido Apéncide I'V do trabalho
sobre os Azande, de Evans-Pritchard (2005: 244), encontramos, ainda que sem
maiores consequéncias, a recomendagao de atentar para o fato de que “o que
se traz de um estudo de campo depende muito daquilo que ‘se levou para ele”.
Neste ponto, pode ser interessante recuperarmos, ainda, outro texto do inglés,

editado em 1973, um més apds sua morte, texto encomendado por Meyers For-
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tes para ensinar a seus alunos o que era, afinal, “trabalho de campo” ¢ em que
condigoes este se dava. Desta vez, em exercicio memorialista, Evans-Pritchard
ressalta, especialmente, suas “condi¢des materiais™:
E igualmente importante que nés registremos quais eram as condicoes materiais e
fisicas nas quais o trabalho de campo era conduzido, por que estas condigoes, com
certeza, tém de ser levadas em consideragio na avaliagao dos resultados e do acesso
a sua significagao (1973: 235).°
Como nos lembra Bourdieu (1968: 136), “o intelectual é situado histérica
e socialmente”. Seu trabalho “se realiza através de uma infinidade de relagoes
sociais particulares” (idem: 124). Nas tltimas décadas, no crescente das revi-
soes historiograficas e analitico-te6ricas por que tem passado a antropologia
(¢ as ciéncias sociais em sentido amplo), algumas chaves de entrada tém sido
acionadas (apesar de suas respectivas agendas) para salientar a necessidade de
maior reflexividade na prética cientifica: sociologia do conhecimento, socio-
logia reflexiva, antropologia reflexiva, histéria da antropologia, antropologia
da antropologia, antropologia critica, estao entre as mais utilizadas.® Dentre
as preocupagoes centrais desse campo reflexivo, temos assistido a uma maior
consciéncia e atengao: 4. a0 modo como as condi¢oes de producao do trabalho
investigativo condicionam os resultados a que chegamos na pratica etnogréfica
¢ em sua posterior traducao em texto; e b. as relagdes pesquisador/pesquisado
em suas assimetrias e poderes, de 14 e de cd. Em meio as demandas ¢ aos cami-
nhos de investigacio surgidos, um dos ganhos concretos ¢ notéveis em todo esse
investimento ¢ o da constituicao de etnografias do processo etnogréfico (Pels &
Saleminck, 1994 ¢ 2000), se lembrarmos que se fazia, muitas vezes, sociologia
de notas de pé de pdgina, orelhas e agradecimentos de forma a constituir em
suas feicoes bésicas algumas “histérias do trabalho de campo” (Clifford, 1998b:
184). Neste ponto, o que antes era fabuldrio,” parte dos “imponderaveis da vida
real” (Malinowski, 1978a) vividos do trabalho de campo, passou a ser foco de
maior atencio ¢ escrutinio socioldgico, expondo perspectivas interpretativas ¢
limites postos pelas condi¢oes concretas de pesquisa (Owusu, 1978; Pels & Sa-
leminck, 2000).
Diante deste quadro, Pels & Salemink (1994: 1) propée, para o desenvolvi-

mento de uma histéria da antropologia, a constitui¢ao de “histérias contextuais
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da prética etnogrifica” centradas nos processos de construgao da pesquisa, de
suas implicagoes metodoldgicas e ético-politicas. Dar énfase analitico-descri-
tiva nas “relagoes praticas entre observador e observado, ¢ a sua subsequente
transformagio pela representagao etnografica” (Pels & Salemink, 2000: 4). Para
tanto, ¢ necessdrio “localizar as estratégias discursivas em seus contextos de uso,
nas titicas das relagdes especificas entre poder e troca que atualizam e deter-
minam o valor dessas estratégias discursivas” Tarefa problemdtica (Bourdieu,
2004; Strathern, 1987), mas rentavel, de modo a introduzir como varidvel ana-
litica e epistemoldgica “o campo com o qual ¢ contra o qual, cada um se fez”
(Bourdieu, 2004: 40). Mas se “situar seu préprio modo de produgao no contex-
to da invencao cultural e da mudanga histérica” (Clifford, 1998: 94) tem sido
um dos movimentos crescentes a disciplina, de que contextos, de que situagoes,
estamos falando? Afinal, como enfatizam alguns autores, os contextos nao estao
simplesmente la: “eles, também, tém que ser analiticamente construidos a luz de
nossas concepgoes sobre o mundo social” (Comaroft & Comaroff, 1992: 11).

Recupero, entdo, um dos eixos analiticos propostos no titulo deste capitulo
para comegar a montar alguns contextos: dialogia. Termo consagrado ¢ ampla-
mente difundido nas ultimas trés décadas, mas de exploracao recente de suas
consequéncias praticas. * Em geral, refere-se mais ao elemento narrativo de nos-
so trabalho (narragao enquanto constru¢io/negociacao diante da heteroglosia
do mundo social) do que pratico etnografico, a0 menos para parte da antro-
pologia norte-americana pds-1980 (Clifford, 1986, 1998; Clifford & Marcus,
1986). Mas afinal (se a questao vale a pena), o que é dialogia na prética cotidiana
da pesquisa? Em que momentos se concretiza, caso realmente se concretize, ao
longo do processo etnogrifico? Questdes que, no caso, podem estar atreladas
a outras questoes para um entendimento do que afinal ¢ “trabalho de campo”
quais os limites do trabalho de campo? Quando comega? Quando chegamos 4
aldeia, ou ainda antes, quando estamos na biblioteca lendo sobre nossos futuros
“objetos de pesquisa’, nossos futuros “pontos no mapa’, * ou mesmo quando es-
tamos na fronteira, atravessando os trimites administrativos que separam Brasil
¢ Colémbia?

Ao estilo mancuniano, construo'

uma situagao social (Gluckman, 1987;

Mitchell, 1959) que, se ndo é reveladora, a0 menos ¢ boa entrada is reflexoes
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deste trabalho ¢ ao processo etnografico experenciado. Relato minha chegada
a0 aldeamento de San Rafael, aldeamento uitoto-murui do rio Caraparand, res-
saltando, jd de inicio, que fago parte da quarta geragio de investigadores que
passa por esse rio.!" Apresento, entio, dois eixos dialogicos centrais em meu
percurso investigativo, tentando pensé—los a partir da pratica ctnogréﬁca: meu
encontro com Don Angel Ortiz, cacique uitoto-murui, através de Juan Alvaro
Echeverri, antropélogo colombiano. Construo, em certa medida, parte do ini-

cio de meu encontro etnogréfico:

Cheguei a San Rafael, um dos cinco aldeamentos do rio Caraparand,’? em uma
noite chuvosa de margo de 2000. Nao havia sido possivel avisar de minha chega-
da. Levava comigo alguns presentes ¢ uma carta de apresentagao escrita por Juan
Echeverri. Ap6s mais algumas revistas ¢ interrogatérios na base do exéreito, e apés
ter autorizagao para entrar na area pelo corregidor indigena local, por fim deixei El
Encanto com um genro de Don Angel, Eliodoro, que se encontrava no aldeamen-
to resolvendo problemas pessoais.' Quando cheguei, Don Angel e alguns de seus
aprendizes ji se encontravam reunidos no mambeadero. Alguns jovens tostavam as
folhas de coca, um jovem, mais experiente (o que soube depois), proximo a roda de
homens sentados na pouca luz, pilava a coca ja tostada. Hermes, filho do cacique,
peneirava a coca pilada acrescida de cinza de embatba.' Fui convidado a sentar na
roda e me apresentei dentro da seguinte cadéncia de assuntos: 1. era antropélogo
brasileiro; 2. estava comecando as pesquisas para meu doutorado; 3. Juan Echeverri -
me havia falado muito bem de Don Angel, que era um “grande conhecedor”, pelo
que resolvera entdo fazer uma “visita” para conhecé-lo, conhecer a regiao, quem sabe
realizar minha pesquisa de campo no aldeamento ou em algum outro do rio; 4.
era interessado no perfodo caucheiro (1900-1930), em entender como se forma-
ram as ocupagoes do rio Caraparand (no século XIX pouco povoado, com alguns
aldeamentos murui apenas 4 montante). Entreguei-lhe os presentes que trazia: uma
rede, anzéis, linha de nylon, alguns cadernos, canetas, fésforos e tabaco, ¢ uma carta
de apresentagio (escrita por Juan Echeverri, em bue ¢ espanhol).’ Don Angel os
recebeu ¢ agradeceu dizendo que eram “bons presentes”. Em seguida leu a carta de
apresentagao, que o fez rir dado o tom em que fora escrita por Echeverri, dialogando
com o que eu descobri depois ser um certo senso de humor, marca do modo de Don
Angel mediar relagoes, bem como marca daquele espago de didlogo ritual e trans-
missao de conhecimento. Apresentou-me entio aos demais presentes, explicou-me
que lugar era aquele em que estdvamos, lugar de “tradi¢io”, lugar “sagrado”, parte
da sabedoria que o Criador havia deixado. Que eu ficasse tranquilo,'® que podia
ficar o tempo que quisesse e que mais tarde cuidaria de arrumar um lugar para eu
dormir. Pouco dcpois, em meio a conversa, sem que eu tivesse pedido nada, virou-se
para mim e disse: “Antropdlogo... Muito bem, pegue seu caderno de campo”. Pe-
guei-o, um pouco surpreso. Disse-me: “Muito bem, comecemos: mito de origem.
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Nés saimos de um buraco no rio Igaraparand...”. E comegou entao um relato que se
estenderia ao longo dos proximos trés dias, apresentando-me uma versao resumida
da narrativa de komimafo, o buraco pelo qual haviam saido (localizado no médio rio
Igaraparana, drea também uitoto).”” Apesar de meu pedido, nao me deixou gravar,
apenas apontar em meu caderno. Este fato se seguiria ao longo de todo o processo
etnogrifico: por vezes me deixava gravar, mas em geral pedia para que eu escrevesse.
Quando gravavamos, pedia para escutar, para ver se havia sido bem gravado. Por
vezes gravavamos de novo. Nos dias seguintes do relato, me pediu para ler o escrito
no dia anterior, fazendo corregoes ou aprovando (que estava “aprendendo bem”),
para retomar a narrativa do ponto onde havia parado.

Esta situagio social parece-me exemplar para apresentar parte das condigoes
de produgio do processo etnogrifico experenciado e do consequente conheci-
mento antropolégico gerado: Como cheguei a San Rafael, a partir de que con-
junto de relagdes e sob que condigoes? Como fui interpretado por Don Angel,
sob que supostos de representacao e modelo de relacionamento? A que repre-
sentacio chegamos de sua gente, seus saberes ¢ seu lugar? Sao alguns dos itens

investigativos que tento percorrer a seguir € ao londo deste trabalho.

LETICIA, DEPARTAMENTO DO AMAZONAS, COLOMBIA

Trabalhar na Colémbia no inicio da década de 2000 nao significava apenas
encontrar-se com um grupamento indigena, mas também relacionar-se com
uma série de mediacoes de diversas ordens para poder chegar, por fim, até o
esperado aldeamento: desde os 6rgios de migragao, o exército e a Oficina de As-
suntos Indigenas, até outros pesquisadores, ONGs, missiondrios e organizagoes
indigenas (locais ou de maior abrangéncia). Além disso, a regiao do interflivio
Caquetd-Putumayo era conhecida entre 2000-2001 como “zona vermelha” na
linguagem militar, por conta da presenga de vanguardas guerrilheiras na regiao,
no caso em especial das Forgas Armadas Revoluciondrias da Colémbia (Farc).
Até 0 ano de 2003, 0 médio Caqueta foi controlado pela guerrilha, em especial
‘a partir de Araracuara; enquanto que o médio Putumayo era controlado por
contingentes do exército e da marinha colombianas, em especial a partir da base
de El Encanto, foz do Caraparana.' Estes fatos marcam em algum nivel e inten-
sidade as relagoes sociais engendradas na regiao, em especial no periodo entre

os anos de 2000-2001. Mas preciso escolher eixos dialogicos, pontos de inflexao
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ao longo do processo etnografico. Concentro-me, entao, no modo como “esco-
[hi” o rio Caraparand como regiio de estudo e de como cheguei a San Rafael e
a Don Angel Ortiz.

Cheguei a Leticia em meados de janeiro de 2000, com uma carta de apresen-
tagao (a primeira de algumas) de meu orientador, uma dissertacio de mestrado
concluida, de cunho bibliogréfico sobre a regiao (Pereira, 1999) ¢ um endereco:
asede do Instituto Imani de Investigagoes Amazodnicas, extensio da Universida-
de Nacional da Colémbia, com sede em Bogota. Havia gostado especialmente
do material etnogréfico uitoto, mas estava aberto a trabalhar com alguns dos
demais grupos indigenas da regido usualmente conhecida na literatura etno-
légica dedicada a triplice fronteira Brasil-Peru-Colémbia como “noroeste do
Amazonas”. Apos conversa com o diretor da sede, tive autorizagio para traba-
lhar na biblioteca da Institui¢ao, bem como recebi uma carta de apresentagao
(a segunda) para formalizar meu trabalho e resolver minha situagio legal junto
as autoridades policiais colombianas.”” Nesse periodo, dediquei-me a estreitar
relagdes com alguns dos pesquisadores do instituto; a continuar a pesquisa de
fontes bibliograficas iniciada no mestrado na biblioteca da institui¢io e em
acervos pessoais de alguns de seus membros; a mapear as instituicoes estatais,
religiosas e nao governamentais que travavam das relagdes com as populagoes -
indigenas da regiao; e a algumas visitas a alguns dos assentamentos indigenas
préximos A cidade (tikuna e uitoto). |

Foi nesse periodo que conheci Juan Alvaro Echeverri, antropdlogo, investi-
gador e professor do instituto, especialista nos grupos do médio Caqueta-Putu-
mayo, em especial os Uitoto do rio Igaraparand e médio Caquetd. Apds algumas
conversas, Echeverri sugeriu como um possivel /ocus de pesquisa o rio Carapa-
rand, cuja ocupagao atual havia comecado apenas na década de 1930, com o
fim da escravidao caucheira. Este rio, enfatizou, era “pouco conhecido etno-
graficamente” se comparado ao Igaraparand, tendo ali sido realizadas pesquisas
antropolégicas apenas no final dos anos 1960 ¢ parte dos anos 1970.2° Sugeriu
também que procurasse por Don Angel Ortiz, cacique de San Rafael, conhe-
cedor das rradiciones do grupo indigena, ¢ acostumado a prética de pesquisa
antropologica. Como enfatiza Barth (2000b), o “problema da representativida-

C]C“ C()lOC;l-SC constantemente para o pcsquisador ¢m campo ao longo da cons-
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tituigao e organizacio de seus dados, da relevancia de cada um destes para um
suposto sistema geral que os abarca: como assegurar, por exemplo, “a nio ocor-
réncia de uma generalizagio ou projegio imprudente sobre outras comunidades
da regido a partir de algo que talvez fosse uma caracteristicas idiossincrdticas ou
singular de uma determinada aldeia”? Afinal, quem sao esses “etnografos indige-
nas”, como o coloca Clifford (1998: 53), com os quais se constréi o esbogo a que
chegamos da sociedade e da cultura de um dado grupo humano?

Através da leitura do trabalho de Juan Echeverri (1992, 1997), reconhecido
como um dos “nomes” (Bourdieu, 1996: 186) no campo etnoldgico colombiano
e da triplice fronteira, ¢ de algumas conversas com ele em sua oficina, organizei
a pesquisa no rio Caraparand, ao menos, a ida até l4, aprendendo com ele, entre
outras coisas, as primeiras nogoes sobre as dindmicas das conversas noturnas no
mambeadero e os usos materiais ¢ simboélicos da coca e do tabaco instrumentos
de comunicacio centrais para dialogar com os donos de mambeadero e seus se-
guidores. Uma vez definida a regiao, sugeriu, a partir de seu capital de relagoes na
regiao, que procurasse por Angel Ortiz em San Rafael por ser ele também (ainda
nos termos de Bourdieu, idem) um “nome” no que poderfamos classificar como
o “campo intelectual murui” envolvendo aqueles que no rio eram reconhecidos
em espanhol como tradicionalistas e em uitoto como nimairama (traduzido
como “conhecedor”, “dono da histéria” ou “filésofo”), campo intelectual que
se organiza em linhas de transmissio e aquisi¢io de conhecimento e que pode
articular, em redes e contrarredes, na relagio entre mestres e aprendizes, mam-
beaderos e mambeadores,”' familias, aldeamentos e regies. Desse encontro, sai
com minha terceira carta de apresentacio (bilingue), desta vez, destinada ao

cacique de San Rafael.

‘SAN RAFAEL, EL ENCANTO, R10 CARAPARANA

Apds a autorizagao para entrada no rio Caraparana por parte do comandante
da base do exército em El Encanto, aldeamento localizado na foz do rio, era
preciso buscar autorizagio das autoridades indigenas. Assim foi minha che-
gada entre os Murui do Carapand em fevereiro de 2000.%* Para desenvolver o
trabalho de campo em San Rafacl, foram necessarias duas reunioes formais de

apresentagao ¢ pedido de autorizagao para permanéncia em drea: com o gober-
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nador da “comunidade”, Abelardo Palomares (aprendiz de Don Angel) em San
Rafacl; e com o corregidor de El Encanto, Luis Alberto Menitofe (sobrinho de
Don Angcl), murui nascido em San Rafael. Foram emitidos dois documentos
(anexos) em que ambas as partes reconheciam comum acordo com relagao a mi-
nha permanéncia, além do préprio Don Angel que com esta j4 consentira (logo
em nosso primeiro encontro). A Constituicio de 1991 outorga aos grupos in-
digenas colombianos o controle administrativo sobre seus territérios (na forma
das chamadas Entidades Territoriais Indigenas), desde de que estejam de acordo
com os “usos y costumbres” de cada grupo, conforme expresso na Carta Magna
(Rappaport & Dover, 1996). O contexto de negociagao entre antropélogos e
autoridades indigenas sobre as condi¢oes de desenvolvimento de pesquisa em
campo, passadas ja pouco mais de trés décadas desde os primeiros trabalhos rea-
lizados nesse rio (e no médio Caquetd-Putumayo), mudou bastante, sendo esse
personagem — o antropdlogo — ja totalmente integrado as agéncias com as quais
os membros do grupo tém contato. Neste cendrio, nao ¢ incomum — nos jogos
relacionais contemporineos da pesquisa na regiao, ainda que por vezes apenas
no 4mbito do discurso (discurso corrente, enfatize-se) — ser figura nao desejada,
no minimo recebida com desconfianca sob acusa¢oes como a “levar para longe
conhecimento do grupo sem deixar nada em troca”. Como analisa comparativa-
mente Oliveira (2004: 19) diante de outras situagoes etnograficas relatadas na
atualidade da pesquisa etnoldgica, apesar de continuarmos oferecendo tabaco e
comprando artesanato: “a decisio de aceitar ou nao a presenga de antropdlogos
em suas aldeias, porém, ja passa por outros fatores e um sistema de cdlculo mais
elaborado”

Mas quem ¢ Angel Ortiz? Como se apresenta e como ¢ reconhecido pela
populagio de San Rafael? Don Angel Ortiz Noty nasceu na década de 1940 (19
de fevereiro de 1944), em San Rafael, médio Caraparana, filho, o mais novo,
de Don Benedito Ortiz, cabeca do grupo que fundaria, na década de 1940, o
aldeamento que apds a chegada de missionérios capuchinhos que af fundaram
um internado passou a se chamar San Rafael. O periodo de atuagao da empresa
extrativista do caucho, especificamente a conhecida Casa Arana, tem seu auge
com o translado forcado das populagoes nativas do interflivio dos médios rios

Caquetd ¢ Putumayo para a margem direita deste rio pouco antes do conflito
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Colombino-peruano de 1932 pela delimitagio da fronteira entre paises. O Ca-
raparand ¢ o Igaraparand ficariam “vazios’, conta Don Angel. Apds o conflito,
progressivamente iniciar-se-ia a (re)ocupagao do rio, antes habitado apenas em
sua parte alta. A familia de Benedito Ortiz, do cla naimene (doce), ¢ uma das
primeiras a nele chegar. Benedito era um “érfao” na maloca do cla ereiaz (taman-
dud) que resolve erigir sua propria maloca rio acima. Com o tempo ¢ o cresci-
mento do lugar, passou a atrair gente de distintos rios, clas, etnias. O assen-
tamento foi se tornando multifacetado socioculturalmente, tanto em termos
clanicos como étnicos. Apesar disso, a “gente doce” segue sendo um dos maiores
clas do lugar, junto aos ereiai, também origindrios do Caraparana, rio abaixo.
Don Angel é da geragio de filhos dos “sobreviventes” a escravidao pelo cacho,
aqueles que apés o conflito fronteiri¢o da década de 1930, voltam a ocupar os
rios Igaraparand e Caraparand (Capitulo 2). Este processo gerou a formacao
de novos arranjos socioculturais, novos aldeamentos e novas territorialidades.
Além disso, nesse perfodo chegam 2 regio as frentes missiondrias descentes pe-
los Andes, além de alguns 6rgaos e equipamentos de Estado e um comércio de
mercadorias entre fronteira. Nesse contexto, Don Angel faz parte da primeira
geragio a se formar nos internados missiondrios, geragao bilingue de formagao
multicultural, assim como da que assistiu & reorganizagio de linhas de trans-
missio de chefia e de mambeadero, a retomada de bailes e levantes de malocas,
¢ encabegou a formagio de um movimento indigena. Seu canasto (cesto) — no
caso, o conhecimento que foi acumulando ao longo da vida, em particular no
mambeadero — foi-lhe sendo transmitido desde muito cedo (por volta dos doze,
treze anos), herdado principalmente de seu pai, Benedito Ortiz, mas também
de sua avé paterna, Neméncia. Sua avé Neméncia era filha de Uruani, afamada
lideranga no Caraparand pds-caucho, que detinha o “cesto da guerra’, sua espe-
- cialidade dentro dos conhecimentos do mambeadero, e que vivera rio acima,
um “sobrevivente” do periodo caucheiro. Com a morte de seu pai, passa a se
sentar com Kuegajima, anciao que vivera em San Rafael e fora afamado por seu
conhecimento ¢ pelos bailes que promovia. Fora com Uruani que Kuegajima
se sentara. Do ponto de vista local, tais referéncias outorgavam-lhe reconhe-
cimento pela exceléncia na formagao, ¢ além daqueles que evoca, era também

conhecido em outros rio, aldeamentos e mambeaderos.
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Além disso, fazia alguns anos A rx
era cacique local, mas também Uruani ’
havia sido atuante (em especial
nas décadas de 1980-1990, pe- |
riodo bastante intenso politica- é/ 5
mente) no movimento indigena ' Nemencia  Kuegajima

regional, quando viajou muito,

especialmente entre o rio Igara-

parand e Leticia. Neste periodo,

conta também que aproveitou e Benedito :
«s . » Ortiz

investigou” — termo corrente-

mente usado pelo anciao — sobre
o “mundo da coca e do tabaco”
visitando outros mambeaderos, [#haderansmissio

de conhecimento Angel
tanto uitoto, quanto dos demais  de Do Angel Oriz. Ortiz
grupos do Caquetd-Putumayo
que também tém esta instituicao. No ponto em que o conheci, era bastante
voltado para os afazeres familiares, a administragao de seu mambeadero e as
mediagoes que o cargo de cacique exigia junto a San Rafael. Passado o perio-
do das viagens e grandes reunides, era bastante critico as politicas de Estado
para os grupos indigenas, no fundo pouco democriticas e economicistas, bem
como aos modos de condugao de debates e produgao de decisoes politicas de
grupo por parte das institui¢oes de representagao indigena locais e regionais
(cabildos e associagoes).

Reflexdes como as de Tonkin (1992) e Bourdieu (1996) alertam para a
necessidade de se pensar criticamente a ideia de “biografia”, de “histéria de
vida”, nao considera-las como retratos de experiéncias estritamente indivi-
duais. “Tenho argumentado”, salienta Tonkin (1992:131), “que historiadores
estao errados em argumentar que testemunhos vém de um individuo como
um universo singular”. A este ponto acrescenta: “sua consciéncia individual
deve ser formada socialmente. E por esta razao que eles podem mentir, esque-
cer, enquanto individuos singulares e também socialmente, como parte de um

padrao”. Os Comaroft (1992: 26), na mesma linha critica ao exercicio pouco
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atento as situagoes de elocugao e politizagao de narrativas, colocam-no como
“uma fantasia moderna sobre a sociedade e o individuo para a qual todos es-
tdo, potencialmente, em controle de seus destinos em um mundo feito por
acoes de agentes autdbnomos”. Perguntado pelo pesquisador sobre a fonte de
seu conhecimento, tragando parte de sua genealogia de formagao, Don Angel
expoe: por um lado, as bases que fundamentam sua autoridade enquanto co-
nhecedor de sua “tradi¢ao” (autoridade ¢ linhagem reconhecidas - ainda que
muitas vezes na forma de criticas — pelos demais “tradicionalistas” locais)* e
o modo como a organiza, usa ¢ interpreta; por outro, expoe parte do processo
de transmissio de conhecimento entre os Uitoto (e boa parte dos grupos do
médio Caquetd-Putumayo), conhecimento ligado a origem familiar, clanica
¢ as dindmicas que ordenam as conversas noturnas do mambeadero, espaco
publico, lugar por exceléncia de transmissao de saberes distintos (da cosmolo-
gia ao canto, a chefia ¢ aos processos terapéuticos), mas também de conducio
de decisoes politicas e mediagoes de relagoes com as agéncias indigenas e nao
indigenas.

Diante desta trajetéria de formagao, podemos reunir, neste ponto, algumas
das condigoes de possibilidade com as quais todo o conhecimento etnografico
produzido esteve articulado, e que o posiciona no campo social em se apresenta

e é reconhecido com autoridade:

1. Estas sao palavras de um dono de mambeadero, de um tradicionalista, de
um avo, termos consagrados para designar, em espanhol, os detentores do
“conhecimento tradicional”. Trata-se, localmente, de conhecimento consi-
derado como especializado, pouco distribuido, dominado por uns poucos.
Conhecimento dentro do qual se ¢ formado e que exige, do neéfito, dedica-
¢do intelectual e fisica. Nos contextos investigados, estes sio chamados, em
uitoto, de n#mairama ou, se tem cargo politico, de iyaima. Neste sentido,
como ji mencionado, sao palavras elaboradas tendo como ponto de parti-
da a retorica e as préticas do mambeadero, um dos principais canais para
a veiculagio ¢ a elaboragio de um discurso e de uma pratica “indigenas”
dentro da polifonia em se que configura e traduz a contemporaneidade de
San Rafael enquanto comunidade indigena uitoto-murui, no entrefrontei-

ras nacionais.

48



Um povo sabio, um povo aconselhado

Além disso, em alguma medida, para além da multipla formacao do
anciao, aqui apenas pontuada, estamos também diante de uma versao do
cla naimene (“inhame doce”). De acordo com a arena de debate, assim se
apresentava, e assim era reconhecida por outros clas e seus tradicionalistas.
Por ser naimene, enfatiza o cacique, ¢ “tribo que nunca se sentou em den-
tes”, que nao fez guerras a outros clas ou etnias. Sua palavra é “doce”, nao
¢ palavra “quente”, palavra de conflito. E palavra que “tem forga para fazer
amanhecer, para frutificar, para ensinar”. Politicamente, é palavra concilia-
dora. Por isso, enfatizava Don Angel, no manejo cotidiano das relagoes,
seu exercicio politico, pautava-se na busca de consenso diante dos debates
e tensoes por que passava sua gente, da heteroglosia em que esta se organi-
zam, expressa nao s6 no mambeadero e no modo como distintos tradicio-
nalistas o definiam e organizavam seus conhecimentos, mas também em
situagdes como as reunioes do cabildo local e a definicao de referenciais e
projetos de comunidade que nestas se apresentem. Deste modo, acentua
na especificidade clanica de sua pratica o preceito geral de um bom mam-
beio: ser generoso, uma vez que, idealmente, a funcio de um nimairama
(“sabio”) é ensinar.

Em uma versao da origem desse designio (“missao”) da gente naimene
de ensinar, “difundir a palavra”, o anciao conta que, hd poucas geragoes,
“pouco antes do caucho”, o Criador, Buinaima, “aquele que aparece e de-
saparece’, se fez ouvir por meio de uma voz que vinha do alto da maloca
de seus antepassados. A voz deixou como tarefa e esséncia do mambeio
naimene a transmissao dos conhecimentos da coca e do tabaco para to-
dos aqueles que quisessem aprender. Don Angel enfatiza que do ponto
de vista das dinAmicas de transmissao da palavra de coca e de tabaco, isso
foi uma mudanca em um cendrio marcado por guerras indigenas (intra e
extragrupo) associadas a prdticas canibais e por praticas de transmissao
fechadas, intraclanicas, por linha paterna, de pai para primogénito. Junto
a isso, soma-se a trajetoria de Don Benedito Ortiz e o lugar que ocupa na
fundacao e desenvolvimento do que hoje ¢ San Rafael: um “6rfao” (jaze-
niki, “homem ordindrio”) (Gasché¢, 1972:12) que sai de uma maloca que o

recebeu, a de Don Marcelino Gaike, com quem constitui mesmo lagos de
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parentesco, para construir depois sua propria maloca, para construir seu
préprio “governo”. De certa forma, esta histéria se reproduzia e renovava
no quadro das redes de relagées contemporaneas de San Rafael em torno
de Don Angel Ortiz e Don Gregorio Gaike, conformando um circuito de
criticas mutuas ¢ autoafirmacao das préprias préticas clanicas de mambeio
em disputas de autoridade de chefia e de saberes “tradicionais”.

2. Como lider local, e a0 mesmo tempo tendo feito parte do movimento in-
digena regional, transita por dois modelos politicos com os quais dialo-
ga ¢ através dos quais interpreta e age: um classificado como “tradicional”
(anterior a0 periodo caucheiro), baseado em seu aprendizado das préticas
e saberes ligados ao processamento da coca e do tabaco, em especial a for-
macio de um iyaima (chefe); outro desenvolvido ao longo do contato com
nio indios, que atualmente se configura em um modelo de cabildos (de
origem colonial) e associagées de representagio locais e supralocais inter-
ligadas por federacoes de representagio regional e nacional. Neste altimo
modelo, o anciio transitou em especial entre as décadas de 1980 e 1990,
perfodo que teve como bandeira principal o reconhecimento pelo Estado
do interflavio Caquetd-Putumayo como territério indigena. Ao longo des-
se perfodo, acompanhou e foi um dos protagonistas da formagio de um
movimento indigena amazoénico e do campo indigenista contemporaneo
na regiao. Neste periodo, conviveu com missiondrios, agentes do Estado,
representantes de ONGs ambientalistas e de agao social, pesquisadores
universitérios (antropélogos, linguistas, gedgrafos, bidlogos, economistas,
historiadores), jornalistas ¢ o ptblico mais amplo. Em suas estratégias e re-
cursos narrativos, ¢ com este quadro de agéncias, discursos e saberes, que
dialoga, deles fazendo uso para organizar sua fala, de forma a apresenté-la
o mais abrangente possivel em termos intra e extracomunidade. Este fato
expressa-se exemplarmente na tradugao ao espanhol das narrativas compi-

ladas em bue (Capitulo 5).

Por fim, antes de concluir esta secio do exercicio; devo ainda apresentar,
além das relacoes estabelecidas com Juan Echeverri e Don Angel, cixos dia-
légicos centrais na produgio deste trabalho, posi¢oes no campo social que

possibilita a aproximagao entre indios ¢ nao indios em situagao de pesquisa.
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Neste ponto, evidenciam-se parte dos jogos politicos contemporaneos envol-

vendo a negociagao de idas a campo, permanéncias, gravagoes audiovisuais

¢ interlocugoes autorizadas sobre certos assuntos; assim como os limites do

que chamamos de trabalho de campo, ao que Owosu (1978: 314) chamou de

“o problema dos hiatos antropoldgicos e o controle da qualidade dos dados”:

1-

Um dos primeiros assuntos tratados na chegada de meu segundo trabalho
de campo de fevereiro de 2000 foi o de como pagaria por minha estadia.
Em meu primeiro periodo de campo, cu ficara hospedado em uma espécie
de quarto de hospedes no pequeno internato que os capuchinhos adminis-
travam fazia algum tempo. Desta vez, combinamos que eu ficaria em sua
casa, ¢ era preciso contribuir de alguma maneira ja que Don Angel € sua
familia, dentro das situacées existentes no aldeamento, tinham uma vida
baseada em sua produgio do rogado, alguma coleta (em especial de frutos),
alguma caga ¢ pesca (estas com alguma sazonalidade), ¢ poucos produtos
das pequenas vendas locais e barcos comerciantes (que nao fosse sal, acticar,
6leo, fostoros, por vezes arroz e macarrio). Acordamos que, uma vez que eu
nao tinha maiores recursos financeiros (para comprar produtos ou pagi-
-lo), pagaria como um jovem paga a um avd, a um dono de mambeadero:
trabalhando em seu rogado e tostando sua coca. Mais tarde, eu me daria
conta de que para aqueles que se colocam como “aprendizes” de um co- .
nhecedor, dentro das dindmicas de transmissio de conhecimento do mam-
beadero, hd o “pagamento” pelo que se estd aprendendo: pagamento em
coca — “ainda que seja uma s6 colherzinha” —, em tabaco ¢, de acordo com
o envolvimento, em trabalho (do plantio e colheita do rogado 4 tostada e a

pilada no mambeadero).

Além disso, tive também de negociar contrapartidas com o cabildo local,
com projetos mais gerais do aldeamento, o que se materializaria, principal-
mente, no trabalho de produgao de um documento bilingue contendo dois
conjuntos narrativos (no formato de cartilha resumindo a cosmologia ¢ a
histéria do grupo), bem como minha participacio na elaboragio do “esta-

tuto” do cabildo de San Rafael, de um censo e de um mapa.

Por fim, recuperando novamente Owosu (1978: 313), dentro do debate (e

ja hoje precaugao epistemoldgica) que se estende desde a década de 1930,

-
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h4 uma diferenca critica entre “usar a lingua nativa” e “falar a lingua nati-
va”. Quanto mais nos aproximamos desta tiltima situagao — sugere —, tanto
mais controle o pesquisador pode ter na produgao de significados e arran-
jos sisteméticos, menos dependerd de tradutores. Em especial, ressaltaria-
mos, quando comecamos a adentrar por conhecimentos locais por vezes de
alta especializagao como a Palavra de Coca e de Tabaco. Mas, maiormente,
a situacio de boa parte dos pesquisadores vive, como bem o lembrou Bloch
(1975: i), sobretudo os nedfitos, ¢ a do “fazer uso” da lingua local, ainda
que nem sempre este ponto seja expresso com a devida relevancia, e que este
fato seja um impedimento para a realizagao de pesquisas antropologicas.
Apesar de boa parte do trabalho realizado ter sido dedicado (quando nao
estava pagando para realizar o trabalho) 4 gravagao, transcrigao e tradugao
do bue, no dia a dia, a lingua de uso corrente, mesmo no mambeadero (sal-
vo excegdes em que houve reunides mais amplas e em que a formalidade ri-
tual de acentuou) para conversar, discutir ¢ esmiugar ideias, foi o espanhol.
Alcancei muito pouco o dominio do bue, aprendendo na prética algumas
poucas expressoes, em especial do mambeadero. Apesar disso, dos limites
impostos, dado que o processo de tradugao vivido foi uma realizagao de
grupo, creio que as vozes murui aqui representadas, parodiando Owusu
(idem: 314), ndao mentiram, muito menos se recusaram a falar, responder,
perguntar. De fato, como veremos ao longo deste trabalho, Don Angel foi
bastante zeloso na produgio das narrativas aqui compiladas, acompanhan-
do-as (ouvindo, regravando ¢ corrigindo) desde a gravagao, até a transcri-

¢do e a tradugao.

Nossa rotina de trabalho seria, ao final, a seguinte: de segunda a sdbado, pelas

manhas, seguiamos para seus rogados, que ficavam em uma pequena quebrada,

rio abaixo, na margem esquerda do Caraparand. Estes seriam os inicos momen-

tos em que teriamos alguma privacidade, nos quais pude especificar e desenvol-

ver alguns dos conhecimentos que cle me passava nos momentos de descanso.

Em termos simbolicos, as atividades do rogado eram correlatas as do mambea-

dero (veremos no Capitulo 3), uma vez que muitos dos nossos trabalhos — por

exemplo, limpar, semear, queimar — serviam como imagens** para “aconselhar”

aos jovens difundindo os principios da Palavra de Coca e de Tabaco. Além dis-
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s0, segundo o anciao, o modo como trabalhivamos no rocado era relaciona-
do as praticas do mambeadero, uma vez que muddvamos constantemente de
atividade (limpando tabaco, colhendo mudas, carpindo, limpando, plantando,
colhendo coca, tabaco ¢ mandioca), de forma a sermos “dinimicos”, da mesma
forma que quando se fala no mambeadero, sempre mudando-se de “campo’,
nunca, ao longo de uma mesma fala, ficando-se em um tnico tema.

Depois do trabalho no rogado, de volta a San Rafael, chegando sempre no
inicio da noite, ja comegdvamos os trabalhos com a coca. De fato, liddvamos
com a planta da coca desde o rocado (sempre fechavamos o trabalho colhendo
coca) até a tostada, pilada, peneirada e consumo noturnos. Esse trabalho seria
realizado, principalmente, por Hermes, filho de Don Angel, José, seu neto, e
o “antropdlogo brasileiro”. Dividiamos os trés a tostada, José e eu pildvamos e
Hermes — umas poucas vezes Jos¢ — peneirava e servia o mambe aos presen-
tes. Conforme desenvolverei no Capitulo 3, essas fungoes faziam parte de certa
hierarquia baseada em conhecimentos e préticas adquiridos e posi¢oes alcan-
¢adas. Durante o periodo de campo de 2001, perfodo central de investigagao,
0§ €NCONtros Noturnos eram os principais momentos de articulagao do Plano
de Vida, momentos por exceléncia de articulagoes de diversas naturezas intra e
extracomunidade. Nestes momentos, ouviamos Don Angel depois que alguém
tivesse feito as primeiras indagagoes em assunto sobre o qual falarfamos naque-
la noite, ou o préprio Don Angel retomava algum assunto (que em espanhol -
chamava de “campo”) sobre o qual nao havia ainda “fechado seu cesto”. Quando
ficou claro para o anciao e os seus qual trabalho farfamos — no caso o das gra-
vagoes, transcri¢oes e tradugoes —, prevendo mesmo a viagem de um pequeno
grupo para Leticia (Capitulo 5), comecei a “preparar-me” para que estivesse a
par de conhecimentos bdsicos ¢ poder ajudar no trabalho. Foi nesse momento
que me ditou® uma versao “por encima” (resumida) do primeiro Cesto (Jitirui
Kirigai): a “histéria dos primeiros homens”, em que retomou a narrativa de Ko-
mimafo com maior detalhamento e exegese.

No mambeadero, ao longo dos encontros noturnos, recebia-se além dos
aprendizes habituais representantes do cabildo local, da Oima, liderancas do
Igaraparand, representantes de instituigoes do Estado e ndo governamentais.

Rapidanwntc, dﬁi-lllC conta dC que, dada a dinémica ¢m que me encontrava,
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dificilmente teria o tempo ¢ a situagao favoraveis para dar conta do primeiro
tema que havia pensado ao aportar em San Rafael: constituir uma etnografia
da historia local, com énfase na ocupagao pos-1930 do Caraparana. Além da
rotina de contrapartidas, que praticamente consumia todo o tempo de minha
estadia, nao era sobre sua histéria que naquele momento a gente do Carapara-
nd estava preocupada, ndo era sobre isso que conversavam, mas sobre um tema
que chegava de fora e sobre o qual teriam de se posicionar: desenvolvimento.
Diante deste quadro, ao final do processo etnografico em San Rafael, além de
uma etnografia da coca e do tabaco (do rogado a0 mambeadero) e dos processos
de transmissao do conhecimento reunidos pela Palavra de Coca e de Tabaco, a
perspectiva que passei a perseguir foi a de relacionar as instincias rituais com as
politicas, acompanhado os repertdrios socioculturais em uso. Ou dito de outra
forma: como a Palavra de Coca e de Tabaco era articulada para interpretar a
arena do desenvolvimento que chegava por diversas vias ao Caraparand, agora
através do formato Plano de Vida? Como San Rafael, liderada por seu cacique e
seu cabildo, tomando a légica do mambeadero como referencial, propunha um
modelo local de gestio e planificagio baseado em certos saberes, pressupostos

éticos e préticas politicas?

APRENDENDO A MAMBEAR COM DON ANGEL ORTIZ

Um elemento chave de distingao do grupo usualmente conhecido como Ui-

26

toto, e dos demais “Povos do Centro™ para com os grupos indigenas vizinhos,
¢ o consumo ritual de coca e de tabaco. Em torno da ingestao de tabaco con-
centrado (yeraks) e do preparado das folhas de coca secas, piladas e peneiradas
(jiibie), articulam-se ¢ desenvolvem-se modos especificos de preparo das subs-
tancias e de prdricas e conceitualizages a estes associadas. Ao fim de cada dia,
em lugar especifico usualmente conhecido como mambeadero — nos dialetos
uitoto denominado como jitbibiri (Gasché, 1972: 187) —, rednem-se, diaria-
mente, alguns dos homens do grupo para preparar, dividir e consumir coca.
Dentro da bibliografia antropolégica dedicada aos Uitoto, o consumo da coca
¢ apresentado por Steward (1948: 579), em segao intitulada “Narcotics and
beverages”, da seguinte forma: “a coca, cultivada localmente por essas tribos

[tribos witoto], ¢ tostada, pulverizada ¢ misturada com cinza de folhas. Co-
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| Mambeadero da casa de
' Don /l’ngc/ Ortiz, ali presente desde a
| fundagio de San Rafael,
no final da década de 1930.
Sentados, Hermes Ortiz, filho de
8 Don Angel, com seus dois filhos
5 (fevereiro de 2000).

mida no lugar da alimentagao, produz um efeito de sustentagao”. De fato, no
periodo em que o Handbook of south american indians é organizado, muito
poucos eram os dados advindos de trabalhos de pesquisa de campo intensiva.
A coca nao substitui a comida, nem ¢ “comida” ela mesma. Mambear € o ter-
mo de uso genérico utilizado para designar tanto o ato de consumo em si (de
levar a boca o mambe, a coca ja preparada, colocando-o em suas laterais, na
altura das glandulas salivares, deixando-a dissolver lentamente), quanto todo
o conhecimento ¢ regras de conduta 4 coca associados. Aps suas jornadas did-
rias de trabalho, apés j4 estarem devidamente alimentados, alguns dos homens
retinem-se, no inicio da noite, para preparar e dividir a coca e para aprender o .
conjunto de conhecimentos ao qual Don Angel Ortiz chamava de Jithina uai
diona uai, Palavra de Coca e de Tabaco. Uzi é traduzivel por “palavra’, mas
no espaco ritual nao ¢ qualquer palavra, ¢ “palavra verdadeira, palavra certa”
(Preuss, 1994). Em espanhol, o anciio também denominava a esse conjunto
de conhecimentos como “doutrina verdadeira”: “é como um estatuto, por que
¢ parte da lei. E um critério, uma disciplina”. De fato, do ponto de vista de um
tradicionalista como o atual cacique de San Rafacl, trata-se de uma palavra
enunciada com fins de formagio de forte cunho ético-moral, palavra que, se-
guidos os seus preceitos e as dietas prescritas, pode curar, multiplicar a vida,
apaziguar os homens.

Apesar da relevancia dos saberes e das praticas ligados 4 coca e a0 tabaco no
dia a dia dos grupos indigenas habitantes do interflivio Caquetd-Putumayo,

quando iniciei minha pesquisa, poucos eram os investimentos de folego em
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seu estudo ¢ na sistematizacio e apresentagao de dados. Em termos concretos,
mambear significa ficar sentado longas horas no mambeadero, todas as noites,
movendo-se pouco, escutando as palavras de um ancido, conhecedor da Pala-
vra deixada pelo Criador, Buinaima. Significa também participar em alguns
dos momentos do processamento da coca e do tabaco, seja plantando-os, seja
colhendo-os ¢ transformando-os para consumo. Mas como ja salientei, 0 mam-
beadero ¢ também instituicio politica, que divide com o cabildo a responsabi-
lidade diante dos processos decisérios que envolvem aldeamentos e associagoes
de representagio. E o lugar de onde um cacique legisla fazendo uso da Palavra de
Coca e de Tabaco como canal e idioma de comunicagio no manejo politico das
relagdes sociais. Ao longo dos anos de 2000-2001, nao raro assisti a reunioes de-
cisérias (dos trabalhos coletivos nos rogados, até festas e questoes mais amplas
ultrapassando o aldeamento) envolvendo indios e nao indios nesse espago de
formalismo e etiqueta. Se ja estava claro — dadas as condigoes de possibilidade
em que me encontrava — que parte de minha etnografia daria conta dos pro-
cessos materiais e simbolicos envolvendo a coca e o tabaco, do rogado a0 mam-
beadero, ao longo dessas reuniées foi ficando claro outro eixo etnografico: as
discussoes sobre modelo de desenvolvimento, mais especificamente sobre quais
principios devem norted-lo.

Ao considerar as demandas locais, e mesmo supralocais (ji que a Constitui-
¢io de 1991 rezava sobre a articulagio dos “usos ¢ costumes” indigenas para fins
de gestao territorial e politica), como perfilar uma proposta de desenvolvimento
que estivesse de acordo com os pressupostos da Palavra de Coca e de Tabaco?
Neste ponto, comegava a se configurar o que seria o tema central deste traba-
lho: qual modelo de Plano de Vida foi gerado, tomado o jogo relacional que
envolveu indios e nao indios? Este nio ¢ o momento para retomar essa discussao,
aponto apenas que diante da demanda de agéncias externas (que em trés meses,
baseado no modelo de planejamento trifdsico — diagndstico-projeto-resolugao —,
esperava abarcar todas as cinco “comunidades” do rio em um s6 projeto geral),
Don Angel ¢ os seus resolveram comegar por onde sempre se comega no mam-
beadero: narrando. No caso, narrando a trajetdria de sua gente, desde a saida de
komimafo, durante o periodo dos primeiros humanos, passando pelo dilivio, a

chegada da segunda geragao ¢ a aquisigao da Palavra de Coca e de Tabaco, at¢
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os massacres do caucho ¢ o periodo de reorganizacao ao longo do século XX.
Tudo isso, dizia 0 anciao: “para que se possa organizar todos os trabalhos que
se queira fazer, para que se saiba como estamos e por que estamos assim’. Sua
preocupagao central, preocupagao de mambeador, de dono de mambeadero, era
ade que todo o narrado servisse de exemplo, do sucesso e insucesso das geracoes
anteriores, do que com estas se pode aprender. Era a difusao do que chamava de
“conformagio do homem indio™: “para que seja responsavel, nao importando
em qual tarefa esteja envolvido”.

Deste modo, portanto, enquanto a equipe que visitava o Caraparand (for-
mada por representantes da Oima e da Onic e de um técnico nio indio) cir-
culava pelos aldeamentos do rio com um conjunto de questiondrios tendo ao
modelo reunido participativa como situagao de comunicag¢io, no mambeadero
de San Rafael, Don Angel, seus aprendizes, membros do cabildo local e outros
ancides recordavam e comegavam a narrar um conjunto extenso ¢ complexo de
narrativas a que denominavam de sua “histéria’, desde seu “nascimento” até a
contemporaneidade.

Neste sentido, enquanto institui¢ao, o mambeadero ocupa o mesmo lugar
que reunides como as do conselho pathan (Barth, 2000a: 75), estes com suas
praticas mais voltadas para as decisoes politicas: o de espago privilegiado para
“disseminar de maneira adequada informagées que permitam a manutengao, ao
longo do tempo, de um conjunto compartilhado de valores e percepgoes” No
caso do mambeadero, este pode ser pensado, dentro dos termos de Tambiah
(1985: 131), ocupando um “papel de tradicionalizagdo” dentro da organizagao
dos conhecimentos manejados localmente. Do ponto de vista dos processos de
transmissio de conhecimento, para os envolvidos em um dado ritual — enfati-
za (idem: 133) - ¢ preciso, junto a aquisi¢ao de conhecimentos socioculturais,
“aprender a aprender”. No caso, mambear, tomado em seu sentido amplo, pode
envolver um iniciante em uma gama cada vez mais complexa, ao longo de al-
guns anos, de conhecimentos, condutas e valores que se iniciam com saberes
bem basicos, tais como tostar e saber oferecer e receber a coca dentro de certa
ctiqueta, de certos preceitos a esta associados, até conjuntos narrativos, cantos,
conhecimentos etnobotinicos ¢ a organizacao de carreiras cerimoniais de bai-

les. Tudo dentro da pouca luz, do comedimento e da etiqueta do mambeadero,
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mambeando coca e chupando tabaco, a0 som do pilao ¢ davoz do ancido em sua

retorica especifica, bem humorada, por vezes criptica e ritmada.

CONSIDERACOES FINAIS

EP: Muito obrigado mais uma vez, muito obrigado por seu tempo ¢
por sua hospitalidade e ...

AO: Espere, espere! Escutemos para ver como ficou gravado (San Ra-
fael, 21 de fevereiro de 2000).

Quando cheguei a San Rafael, pensava em concentrar-me especificamente na
constitui¢ao de uma histdria (uma etno-historia) do povoamento do rio Cara-
parand a partir dos anos 1930, fim da atuagdo das empresas do caucho. Pouca
atengio inicial foi dada a organizacao ritual dos Uitoto-murui e a0 mambea-
dero enquanto instituigio, enquanto campo de relagoes. Dadas as condigoes
de possibilidade vividas, novos rumos foram tomados. Uma das tendéncias de
aproximagao a realidade sécio-historica amazénica desenvolvida nas dltimas
trés décadas tem sido a que Pineda (1989), para o caso colombiano, e Oliveira
(1999), para o brasileiro, classificam como uma “antropologia histérica”. Neste
contexto, maior atengio vem sendo dada: 4. ao carater situacional e posiciona-
do da cultura e das formas de organizagao sociocultural; 4. a formagao de histo-
riografias locais, com atengao tanto a processos sociais macro ¢ microrregionais,
quanto ao modo como foram vividos e interpretados por distintos atores; e ¢.
a0 processo de produgio do conhecimento com énfase nas consequéncias das
condigoes da pratica investigativa para os resultados obtidos. No dia a dia do
exercicio etnogrifico, como vimos, em seus diversos planos dialdgicos (mais
centralmente nas relacoes entre um antropélogo e um intelectual indigena), os
caminhos da pesquisa foram sendo reformulados dentro das relagoes que fo-
ram sendo construidas, dentro dos dados que foram sendo produzidos e orga-
nizados. Modelos de relacio e representacio foram sendo negociados, ¢ uma
imagem, mais ou menos nitida (que ganha maior nitidez quando narrada), foi
sendo decantada do trabalho que faziamos sobre quem eram os Uitoto-murui,
morfologica ¢ simbolicamente, de onde vinham, para onde apontavam. Certa
vez, quando j& haviamos construido alguma confianga, Don Angel me disse,

como sempre fazendo graga: “vocés antropologos s6 pensam em coisas velhas.
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San Rafacel,

mambeadero (21 de fevereiro de 2000).

" Sobre um dos bancos estio dois gravadores,

0 do pesquisador e o de Don Angel.

Os dois potes, da esquerda para a direita,

sdo de coca e de tabaco.

Don Angel, na rede que lhe dei de presente logo que
cheguei, procura em livro sobre a reconquista indigena do
interflivio Caquetd-Putumayo detalbes cronoldgicos a
partir de pergunta que lhe coloquei.

§6 querem saber como éramos, como estédvamos. Raramente nos perguntam:
como estamos? O que queremos?” Neste ponto do processo de trabalho, tanto
vislumbramos qual representagio o ancido tinha da nossa disciplina, quanto o
seu projeto de representagao de um povo e um lugar fica mais claro.

Como tentei demonstrar — ainda que muito resumida e esquematicamen-
te —, calculos de diversas ordens foram feitos pelo ancido e pelo aprendiz de
antropologo, cdlculos baseados em suas respectivas trajetérias e experiéncias e,
especialmente, nos respectivos campos e dinimicas intelectuais a que cada um
pertencia: a antropologia e a Palavra de Coca e de Tabaco. No jogo de reconhe-
cimentos, tensoes, mas de busca de consensos, cada ator alcangou parte do que
buscava: conhecimento e reconhecimento. Dado o cardter situacional e diald-
gico do trabalho etnogrifico, se constituiu “um processo de comunicacio” (Oli-
veira, 2004: 22) do qual uma imagem do que seja a antropologia e uma imagem
do que seja 0 mambeadero sao resultantes. Mas para além dos contextos locais
de investigagao representados, retomo agora o inicio deste capitulo, relacionan-

do os adventos experenciados pelo antropélogo em formagao ¢ a gente de San
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Rafacl com as mudancas politicas ¢ metodolégicas que vem ocorrendo na dis-
ciplina (e alhures), com a busca de alternativas, tanto por antropslogos como
por indigenas para a continuidade dos trabalhos de investigacao. Diante dessa
busca, poderiamos tomar das palavras de Bachelard (1996: 19) - para sair um
pouco do ambito de como a disciplina antropolédgica vé a si mesma — quando
este enfatiza que “um obsticulo epistemoldgico se incrusta no conhecimento
nao questionado”. Pensar que, assim como as culturas, as sociedades, as formas
de organizagao social, também o conhecimento antropolégico ¢ suscetivel ao
tempo, ¢ reelaborado diante das relagoes sociais, ¢ disputado e polido diante da

imprevisibilidade do encontro etnografico.

NOTAS

1 Uma primeira versao deste capitulo foi publicada em Franky & Zarate (2001). Uma versao
ampliada saiu em Souza e Maidana (2011). Contudo, fiz alguns adendos para esta publi-
cagao.

2 Especificamente, entre 2 de margo de 2000 ¢ 6 de outubro de 2001. Além disso, a esses
periodos mais intensos houve ainda duas pequenas idas a cidade de Leticia para periodos
de um més (em 2002 e 2004), dedicados, sobretudo, a continuidade do mapeamento bi-
bliogrifico iniciado no mestrado (Pereira, 1999).

3 O que nao quer dizer que seu trabalho nio fosse revisitado, no s6 pela publicagao de seus
“didrios intimos”, mas pelas condi¢des concretas em que seu trabalho efetivamente se deu

¢ seus projetos pessoais e politicos (Stocking, 1991b). Ou ainda, o efeito de autoridade de -

sua narrativa (Clifford,1998).

4 Ou “especificagio contextual do significado” (1978b). Mais tarde, Hymes, dentro da so-
‘ ciolinguistica, inspirado nessa metodologia, a desenvolverd sobre 0 nome de “etnografia da
fala” (1970).

S O texto ¢ dividido nas seguintes partes: “Financiamento’, “Lingua’, “Transporte”, “Pro- -

blemas com o isolamento”, “Acomodacoes”, “Comida’, “Tabaco”, “Saude”, “Equipamento’, 5

“Livros” ¢ “Cameras ¢ gravadores”.
£

6 Dentre outros: Bourdieu, 1968, 1998a, 1998b, 2005; Kuper, 1978, 1992, 2002 ¢ 2005; :
Turner, 1986; Bruner, 1986; Clifford, 1987, 1998a ¢ 1998b; Asad, 1973; Dirks, 1992; :

Fabian, 1983; Atkinson, 1990; Stocking Jr., 1983 ¢ 1991; Faria, 2002; Lima, 1994; Pels &

Salemink, 1994 ¢ 2000, Commaroft & Comaroft, 1992; Almeida, 1978; Oliveira, 1999, .

2004; Casagrande, 1960.
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Nos termos de Clifford (1998a: 42) , “fibulas do contato”,

Na ¢nfase dada por Clifford (1998a: 21), dialogia ¢ aplicada para pensar as “praticas tex-
tuais”. Cardoso de Oliveira (2006: 24) operacionaliza a nogio com maior abrangéncia
pensando em termos de “relagao dialégica”, mais relacional voltada para pensar o fazer
etnografica (ouvir), o “encontro etnogrifico”. Assim como Oliveira (2004), que a opera-
cionaliza para pensar a “pratica etnografica” em seu caréter situacional e relacional.

Constituindo o que alguns autores chamam de “imaginagio etnogrifica” (Comaroff &
Comaroff, 1992; Atkinson, 1990).

Afinal, como bem nos lembra Barnes (1987), por mais empiristas que queiramos ser, a0
final, nossos “individuos’, os que acompanhamos em rede, sio também modelos.

Entre os antrélogos que pelo Caraparand passaram, tive noticias de Horacio Calle, colom-
biano, entre 1960-1970; Roberto Pineda e Fernando Urbina, entre 1970-1980; ¢ Juan
Echeverri, entre 1980-1990.

Sao eles: El Encanto, na foz do Caraparan, afluente esquerdo do rio Putumayo, seguido
por Tercera India, San Rafael, Puerto Tejada e San José.

Em El Encanto, na foz do Caraparand, fronteira internacional entre Colémbia e Peru,
além do aldeamento indigena, também temos a presenca da base do Exército e da Mari-
nha. Diariamente, indigenas dos demais aldeamentos uitoto-murui o visitam para resolver
problemas de diversas ordens, de venda de excedentes de produgio (agricultura, caca ¢ pes-
ca), até busca de documentacoes ¢ mesmo usar o telefone. Entre os membros dos demais
aldeamentos do rio, El Encanto ¢ por vezes classificada como uma “aldeia internacional’.

Para uma explicagao detalhada material e simbolica do uso ritual da coca e da instituigio
do mambeadero na Amazénia, e nos Uitoto em particular, cf. Echeverri & Pereira (2005).

Entre os dialetos encontrados dentre os Uitoto, os Murui sao falantes de bue, apesar de ser
muito comum encontrarmos falantes de mais de um desses dialetos.

O ano de 2001 foi de acirramentos do conflito interno colombiano na regido, com a chega-
da de algumas vanguardas das Farc, em especial ao norte de onde estavamos no rio Caqueta.

Narrativa mitica bastante conhecida e registrada, tanto entre indigenas como entre estu-
diosos da regiao do interflivio dos rios Caquetd e Putumayo.

Na atualidade, ndo existe mais presenca de vanguardas guerrilheiras ao passo que a presen-
ca militar, desde meados da década de 2000, intensificou-se bastante.

Carlos Zarate (diretor), Carlos Franky, Dany Mahecha e Jose Vieco.
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Sobre o rio Igaraparan, também habitado por parte dos Uitoto, ja havia ampla literatura,
nao so antropoldgica, mas relatos de diversas ordens, de militares e comerciantes a missio-

narios.

Termo geral empregado em espanhol para chamar a todos aqueles que participam com al-
guma frequéncia das conversas noturnas ¢ que produzem e processam coca ¢ tabaco como
instrumento ¢tico-moral e de disciplina do corpo e do espirito (cf. Echeverri & Pereira,
2005).

Localmente, ¢ cada vez maior a tendéncia a nao usar mais a designacao “Uitoto” (que quer
dizer “inimigo” entre as linguas caribe ¢ pela qual o grupo vem sendo conhecido desde

pelo menos os ultimos dois séculos), trocando-a pela de “Murui’, considerada como sendo
a “verdadeira’, a “prépria”. Murui ¢ traduzivel por “os de cima’}, o que remete a narrativa
de origem dos membros grupo (cf. a primeira parte do Cesto das Trevas, Capitulo 5),
quando estes, ap6s sairem do buraco komimafo, fixam-se na regiao rio acima do lugar hoje
conhecido como La Chorrera, alcancando as cabeceiras do rio Caraparana. A outra parte
do grupo fixa-se ao sul, autodenominando-se Muina, “os de baixo”. Ambas as partes falam
dialetos diferentes, mas compreensiveis entre si, bue e minika, respectivamente (0s mais
usados, dos quatro dialetos falados pelos membros do grupo). Apés o periodo de atuagao
das empresas do caucho na regiao (1900-1930), os Murui passaram a habitar o médio rio
Caraparand, e os Muina (também conhecidos por indios ¢ nao indios como Muinane)
retomam o rio Igaraparand. Utilizo aqui inicialmente a denominagao Uitoto-murui, por
ser o etnonimo Uitoto de uso corrente na regidao ¢ na bibliografia antropoldgica, acres-

centando, no entanto, a autodenominagio Murui, especificando a qual grupo Uitoto me

refiro. Ao longo do trabalho, seguindo os usos do grupo, adoto progressivamente também
a denominagao Murui. Outras autodenominagées sao encontradas. Entre os Uitoto do

médio rio Caquetd, por exemplo, utiliza-se a autodenominagao nipode-uitoto, marcando a

especificidade do grupo entre os Uitoto, no caso falantes de nzpode (Griffiths, 1997). Para
além das diferencas dialetais, a organizagao social ¢ cosmoldgica dos subgrupos ¢ descrita
como fundamentalmente a mesma, nio sé para os Uitoto, mas para os demais grupos do

médio Caquetd-Putumayo (Gasché, 2009b). A literatura dedicada ao grupo ja ¢ conside- -

rdvel no que diz respeito a sua organizagao sociocultural (como os trabalhos, por exemplo,
de Gasché, Echeverri, Urbina e Pineda, citados a seguir). A organizagio em clas patrili-
neares de residéncia uxorilocal era operante especialmente até o inicio do século XX. No

'

pos-caucho, se reorganiza em regimes multiclinicos ¢ multi¢tnicos (indios ¢ nao indios). -

Além disso, outro eixo organizador sociocultural central ¢ a transmissao de conhecimen-
tos relacionados as plantas da coca ¢ do tabaco, ao longo de encontros didrios noturnos ¢,
hoje muito esporadicamente, bailes cerimoniais.

No Caraparand, eram reconhecidos como “tradicionalistas™ Don Luccas Agga, de Tercera

India; Don Gregorio Gaike e Don Angel Ortiz, de San Rafael; ¢ Don Jacinto de San Josc. -

Nos termos de Turner (2008:21), “metiforas-radicais”.
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Muitas vezes, Don Angel nao me deixava gravar, dizendo-me para usar apenas a caderneta.
Ao final de longos trechos de narrativa, parava para me fazer ler o que eu havia escrito,

tanto para conferir como ia meu [I';lb'd”]O, qlllll‘lt() para COl’I‘igiT as f.;’l”’lil.\’ existentes.

Pueblos del Centro (Povos do Centro) ¢ a autodenominagao utilizada, no pés-1980 (Eche-
verri, 1997) pelos grupos indigenas que habitam a regido entre os médios rios Caquetd e
Putumayo (Uitoto, Ocaina, Nonuya, Bora, Miranha, Muinane e Andoque), drea oficiali-
zada pelo governo colombiano desde 1988 como sendo de propriedade indigena consti-
tuindo o resguardo Predio Putumayo. Ainda que sejam linguisticamente diferentes, par-
tilham elementos culturais que os tornam distintos de grupos indigenas vizinhos. Outra
denominagio assumida pelos grupos é a de Gente de Ambil (idem).
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San Rafael, rio Caraparana:
Reorganizacgao social, bonanzas e violéncias

“Vamos dar a histéria, partes essenciais para se poder orientar em
qualquer trabalho que se possa organizar” (Don Angel Ortiz, San
Rafael, 21 de fevereiro de 2000).

omingo de sol em San Rafael, julho de 2001: tanto o campo de fu-

tebol, que ficava nos fundos do internato capuchinho administrado

por padre Ibdn, quanto a quadra de volei entre sua administracao e
a igreja, ficavam bem cheias. Nesse dia, tornavam-se os centros das atengoes ao
longo de todo o dia. Desde bem cedo, desde antes da missa, chegavam canoas
¢ barcos de todos os demais aldeamentos do rio, de San José a El Encanto. A
igreja local ficava cheia, com cerca de 150 pessoas, para assistir ao servigo de
padre Ibdn que comecava por volta das 9 horas e reunia indios (a maioria) e nao
indios (alguns poucos). A maioria comparecia bem arrumada. Algumas senho-
ras indigenas traziam sorvetes, rcfrigerantes, comida e, mais raramente, cestaria
para vender. Neste dia, o Exército autorizava a entrada de barcos comerciantes
(cacharreros) brasileiros, peruanos e colombianos no Caraparand, que, por ve-
zes, ficavam toda a semana em El Encanto esperando pelo domingo. Ao final
do dia, voltavam para a foz do rio. Dos poucos produtos negociados neste dia,
o principal era aguardente, em geral brasileira. Também se compravam utensi-
lios pessoais, doces ¢ refrigerantes, materiais escolares e desportivos, em especial
bolas de futebol e uniformes. O telefone por satélite sustentado por baterias
solares, ao lado da igreja, ficava bastante cheio, uma vez que era o dia em que
mais se recebiam chamadas, em especial de Leticia, mas também de Bogotd e,
mais raro, de outros paises. Em torno dele, conversando enquanto esperavam,
indigenas e funcionarios do hospital e, em menor numero, soldados (quando o

telefone da base de El Encanto quebrava). Na beira do rio, ao longo dos ban-
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cos que ficavam em frente as imediagoes do Internaro, jovens se reuniam para
conversar. O futebol era o centro das atengoes, sempre com campeonatos que
duravam todo o dia, ¢ que envolviam equipes ao longo rio, por vezes também
do Putumayo, incluindo os militares da base do Exército e da Marinha em El En-
canto. Cada equipe podia ainda trazer sua torcida, o que por vezes fazia encher
a pequena arquibancada na lateral do campo central, palco dos principais jogos.
A quadra de vélei era mais frequentada pelas mulheres, e também servia de palco
para campeonatos. Neste dia, as piranhas (lanchas de assalto militares), em geral
em numero minimo de trés, nio subiam o Caraparana desde El Encanto até San
José, como era rotineiro pelo menos uma vez por semana. Algumas vezes ouvi
dizer, de forma confidente, que esse era também um momento em que indigenas
que cooperavam com a guerrilha podiam estar espionando. O dia se encerrava
com a grande televisio do internato, com sintonia via satélite, sendo colocada
no meio da quadra de vélei, ¢ ficando ligada enquanto o gerador da comunidade
funcionasse (diariamente, entre 18 e 21 horas). Por vezes havia brigas, em geral
por conta do excesso de bebida, de disputas de futebol ou de traigoes conjugais.
No mambeadero de Don Angcl, podiam acontecer conversas informais desde a
tarde, ja que era o dia em que parentes e mambeadores de outras comunidades o
visitavam. Neste dia, o mambeio e a fala noturna terminavam mais cedo do que
"0 habitual, pois era o tinico em que nao recolhfamos coca, tostando, pilando ¢
peneirando as sobras guardadas das piladas dos dias anteriores.'

Inicio este capitulo com este esbogo simplificado de um domingo em San
Rafael entre os anos de 2000 e 2001, dia da semana em que os membros das co-
munidades ao longo do Caraparand nao trabalhavam em seus rogados e em que
amissa ¢ as atividades desportivas viravam os centros da sociabilidade intra e ex-
tracomunidade. Neste dia, a populagio local (318 pessoas),” podia chegar qua-
se a0 dobro, quando a prépria nogao de “comunidade” ampliava-se, abarcando
San Rafael e seu entorno indigena e nao indigena. Ficava evidente a complexi-
dade de vozes ¢ visoes de mundo que perfaziam a urdidura das redes sociais da
San Rafael de 2000. Volta a questao levantada no Capitulo primeiro: de quais
Uitoto estamos falando? E ainda: quais Uitoto estio falando? Neste dia, fica-
va evidente o lugar do mambeadero como locus de algumas dessas vozes, nem

SCMpre as majoritarias nas negociagoes por representagoes coletivas (Bourdicu,
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1998: 113)* dentro de economias simbdlicas cada vez mais complexas. Deste
modo, procuro introduzir o tema deste capitulo - a formacao sécio-histérica
de San Rafael enquanto assentamento murui e campo de relagoes sociais intra ¢
extracomunidade — a partir do ponto de vista de sua contemporaneidade. Dian-
te disto, tomo como fio condutor desta versao da formacio do aldeamento um
de seus pontos de vista, contextualizando de onde este a 1¢ e sobre ela atua: as
palavras de um #yaima dono de mambeadero — Don Angel Ortiz —, dentro das
inter-relagdes que estabelece com todos os atores, rotinas e saberes presentes
hoje em seu aldeamento e na regiio.

O domingo impos-se como dia especifico nas redes de relagoes sociais pre-
sentes no rio especialmente a partir da presenca dos capuchinhos no Carapara-
nd, a partir dos anos 1950.* A chegada do padre Javier de Barcelona e seu encon-
tro com Don Benedito Ortiz, pai de Don Angel, levariam ao assentamento da
ordem missiondria. Este, entdo, comecava a se conformar como um aldeamento
nascido a partir da saida de Don Benedito, do cla naimene (inhame doce), da
maloca dos Gaike, ereia (tamandud), para assentar sua prépria maloca no ex-
tremo oposto de uma curva de rio entre o lago Nimitiji e a quebrada Kitue.> A
presencga dos capuchinhos, que com o tempo se consolidaria através de um in-
ternado indigena, representou, nos termos de Don Angel, a segunda “entidade
governamental” a se assentar no Caraparand. A primeira foi o posto policial,
de inicio localizado em El Encanto, quando esta ainda era no alto Caraparand
(hoje San Jos¢), no inicio dos anos 1930. Em uma das versoes da ocupagao do
rio gravadas com Don Angel (em 21 de fevereiro de 2000), este organiza sua
narrativa tendo como um dos eixos a chegada ao Caraparand do que chama de
“entidades governamentais™: a policia, o internado dos capuchinhos, o corregi-
miento, o hospital e a base militar de El Encanto. Este campo de relagoes e agén-
cias foi se formando e assentando desde a década de 1930, quando o conflito
fronteirigo entre Peru e Colémbia (1932) levou a faléncia a empresa de extragio
caucheira de Julio Arana, que desde o inicio do século XX (1900-1930) expul-
sara os caucheiros colombianos e escravizara por definitivo os grupos indigenas
habitantes de todo o interflivio dos médios rios Caquetd e Putumayo. Neste
momento pos-conflito, ja se desestruturara a organizagao sociocultural e terri-

torial de todos os grupos indigenas do interflavio Caquetd-Putumayo (hoje co-
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nhecidos como Uitoto — Murui ¢ Muina-murui (Muinane) —, Bora, Miranha,
Nonuya, Ocaina, Muinane, Andoque e Resigaro), que, ao final das trés décadas
de atuacio de Arana e de seus capatazes, foram levados, entre 1922-1928, para
a margem direita do Putumayo, de forma a garantir estoques de mao de obra do
lado peruano do rio, em vista da eminéncia do conflito.

Para as populagoes indigenas que haviam se tornado mao de obra escrava
das empresas caucheiras desde o tltimo quartel do século XIX, o conflito co-
lombino-peruano significou a libertagao e a possibilidade de regresso aos seus
territérios de origem no interflivio Caqueti-Putumayo. De fato, para além
da recuperacao de sua territorialidade, este periodo significou para os Uitoto
(Murui e Muina-murui) e demais grupos indigenas da regiao o surgimento de
novas zonas de assentamento e retomada sociocultural. Alguns grupos assenta-
ram-se entre a margem direita do Putumayo ¢ a esquerda do Amazonas, Peru
(Gasché, 1983), outros ao longo do Putumayo, algumas familias chegando at¢
o Brasil (Faulhaber, 1987, 1998; Pereira, 1951, 1967) ¢ a regiao do trapézio
amazo6nico colombiano (Castro, Estévez & Pabén, 2000). Na versao do anciao
e cacique uitoto-murui, “de pouquinho em pouquinho” se iniciaria a volta para
os territorios de origem em novas conformagoes territoriais e de organizacao
sociocultural e étnica. Do ponto de vista de um tradicionalista, esta ¢ uma his-
. téria de orfandade, de perda de cabegas de cla, cabegas de carreiras cerimoniais
¢ de chefia. Mas ¢ também a histéria de recuperagao e luta pela sobrevivéncia de
um territério, de uma identidade e de um saber indigenas. Afinal, enfatiza Don
Angel, todos os clas ¢ etnias do Predio Putumayo, ainda que 6rfaos de cabegas
de cla e de carreiras cerimoniais, continuam ligados ao Criador (entre os Murui
¢ Muina-murui chamado de Buinaima) pela historia e marcas de sua passagem
presentes em todo o interflivio Caquetd-Putumayo ,* no modo de organizar ¢
de pensar que este deixou, em especial na Palavra e nas dinimicas do mambea-
dero, € no processamento ¢ consumo ritual da coca e do tabaco.

Neste sentido, portanto, nao podem ser 6rfios, de fato havendo um s6 6rfao,
o proprio Criador, que “nasceu a si mesmo” ¢ que estd sempre presente quan-
do se pratica um bom mambeio. Do ponto de vista antropoldgico, saliento a
dimensio desse narrar historico que responde afirmativamente a um passado

de terror = “a mediagao do terror através da narrativa’, como o propos Taussig
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(1993: 25) -, que o anciio esfria e cura na medida em que narra. Ao mesmo
tempo, constroi uma historia de passado hegeménico e organizado ¢ de presen-
te de reconquista, superagio das perdas (materiais e simbolicas) ¢ reorganizacao
de relagoes e saberes. Como o propoe Clifford (2003), uma “contra-histéria” que
perpassa varios niveis narrativos e organizacionais e que politiza a memdria (nos
termos de Rappaport, 1990) em sua negociagao com um presente e um passado
recente de exploragoes econdmicas e recorrentes violéncias fisicas e simbolicas
que tém marcado o interflivio Caquetd-Putumayo desde o século XIX.

O rio — desde a passagem dos séculos XVII para XVIII chamado de Carapa-
rand, nome advindo da presenca portuguesa na regiao do médio Putumayo (L4
no Brasil) em busca de escravos — aparece nas narrativas que contam a histéria
da luta de Jitoma (Sol) com Nokaido (tucano), antes do diltivio, nomeado como
Uyokue. Ao Uyokue estes chegariam em sua luta, deixando um rasto de nomes
pelos quais sao hoje conhecidos igarapés e quebradas ao longo do caminho que
liga o Igaraparand, desde La Chorrera (km 0), até San José, no Caraparand (km
80). Tanto os Murui quanto os Muina-murui (ou Muinane) tém como territ6-
rio de origem os interflivios dos altos rios Caraparand, Igaraparan e Cahuinar
(Gasch¢, 1968, 1983). No Caraparand, viviam apenas “algumas poucas familias”,
conta Don Angel. A versio que se segue da ocupagao desse rio ¢ da formacio
das hoje cinco “comunidades” do rio (El Encanto, Tercera India, San Rafael,
Puerto Tejada, San Jose), apds a atuagao das empresas extrativistas do caucho
(1900-1930), busca contribuir para o que Pineda (1989: 19) chamou de “his-
toria nas proprias localidades”, no 4mbito de uma historiografia da Amazénia.
Neste caso, narrada do ponto de vista de San Rafael, rio Caraparand, desde o -
mambeadero de Don Angel Ortiz.

Neste capitulo, dou conta, portanto, do primeiro investimento etnogréﬁco
realizado ao longo de meu trabalho de campo, inicio das conversas que desen-
volveria com Don Angel e dos trabalhos que virfamos a realizar. Este primei-
ro momento s¢ concentrou em recolher dados para uma etno-histéria do rio
Caraparand desde sua ocupagio por contingentes indigenas que sobreviveram
ao “holocausto do caucho” (Pineda, 2000), ao processo de escravizagao e ex-
terminio a que foram submetidos desde fins do século XIX por empresarios

colombianos ¢, em especial a partir do século XX, também por peruanos. Por
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“ctno-historia” entendo tanto uma historiografia que dé conta da trajetoria so-
cio-historica dos grupos indigenas habitantes do Caraparand, de como o rio
vem sendo ocupado desde a década de 1930, quanto uma historia que parta
das formas narrativas, de organizagio da memoria, dos saberes, do tempo ¢ do
espaco locais. Este intento seria um primeiro lugar de encontro na producao de
conhecimento ¢ no estreitamento das relacoes de trabalho ¢ cooperagao com
Don Angcl Ortiz, cacique local de San Rafael. Como enfatizou o anciao na ci-
tacio que abre este capitulo: “vamos dar a historia’, as partes essenciais para “se
poder orientar” ao longo do trabalho que realizarmos.

Por fim, saliento que além da versao gravada por Don Angel e os seus co-
mentarios ao longo do processo de gravagio, neste capitulo recupero também
dados de parte da historiografia ja produzida sobre a regiao do interflivio Ca-
quetd-Putumayo. Como sustenta Velho (1972: 15), ao explicitar suas opgoes
ctnograficas e analiticas na recuperagio do processo de penetracao de frentes
de expansao agricola na Amazonia brasileira, “¢ importante frisar que a forma

histérica de apresentagao escolhida nao implica supor-se 2 priori um alto grau

Mapa 2. San Rafael, Puerto Agrio ¢ Tercera India. Foi a partir de Puerto Agrio, na década de 1930, que se iniciou

a ocupagio do médio Cavaparana. Neste ponto se levantou uma pequena maloca da familia Gaike. Pouco mais
de uma década depois, Benedito Ortiz se asssentaria em pequena maloca rio acima, onde hoje fica o principal
aldeamento uitoto do Caraparand-Putumayo, San Rafael. Mais recentemente, os Agga levantariam maloca vio
abaixo, fundando Tercera India. As dreas claras proximas aos assentamentos, em especial na margem a oeste do
rio, sao de plantio.
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Mapa 3: San Rafael, 2001. Ao extremo leste do aldeamento, no caminho para o cemitério, vemos o conjun-
to de trés palafitas do agregado familiar de Don Gregorio Gaike que compoe Puerto Agrio. Para o extremo
oposto da curva de rio entre o lago Nimitiji, e a quebrada Kitue, se mudaria Don Benedito Ortiz e seu
agregado, em torno do qual, aos poucos, se conformaria o aldeamento que veio a se chamar San Rafael.”

de continuidade histérica”. A prépria natureza dos dados aqui reunidos e do es-
tado atual de uma historiografia da Amazénia colombiana nao nos autorizaria a
fazé-lo: dados de diversas fontes, formas de registro ¢ 16gicas de organizagao his-
toriografica. Antes, procura organizar com alguma cronologia representagoes
histéricas (Tonkin, 1999: 2) compendiadas pelo ancido. Apresento, assim, uma
histéria do Caraparand cheia de lacunas, de idas e vindas, saltos, continuidades
¢ cisoes, esquecimentos e retomadas, no jogo de construgao de personagens,
eventos, cronologias e formas de narrar.® De fato, apresento a seguir mais algu-
mas pecas do quebra-cabega que pelo menos desde a década de 1970 vem sendo

montado de forma mais rigorosa e sistemdtica (Pineda, 1989).
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BONANZA DO CAUCHO:
PRIMEIROS CONTATOS, ESCRAVIZACAO
E TRANSLADO PARA O PERU

“O que vive na foz desse rio, o coragao desse branco, se vai esfriando,

adogando” (Don Angel Ortiz, San Rafacl, 6 de margo de 2000).

Don Angel conta que aprendeu o canto que abre esta se¢ao com sua avé por
parte de pai, Neméncia. Para os Murui — enfatiza o anciao — cantar, assim como
falar, tem o poder de “esfriar” o mundo, poder de “adogar” o mundo, de apazi-
guar o conjunto de relagoes que vai desde a familia até os clas e grupos indigenas
vizinhos e os nao indios. Do ponto de vista do mambeadero, pode ainda consti-
tuir-se em momento de “cura” ¢ “guerra” contra as doengas e os seus portadores
¢ as violéncias sofridas de outros grupos humanos. Pineda Camacho (1992: 58)
escreve sobre o periodo caucheiro:

DC RCOrdO com tCStCInUnhOS recentes, quﬂndo cm uma Inaloca se prCCiSaVa enviar
uma pCSSO'd a0 centro CauChCirO, Sse Organiz'dva Cllid'&dOSﬂantC asua ViSita, lnedian‘
te proccdimcntos rituais cujo fim era convocar o espirito do capataz para apaziguar
(fazendo aparecer sua imagem) “a raiva’.

Pouco antes do translado forcado dos grupos habitantes do Igaraparana
(1928) — origem da familia de Don Angel — para a margem direita do Putu-
mayo, organizou-se o que seria um “altimo baile”. Assim conta Don Angel 0
que sua avd lhe contou. Este canto, um buiniua, foi entoado nos dias anteriores
a0 baile, quando “se distribui bebida em certos momentos dos preparativos ou
da celebragio de um ‘baile importante”™ (Gasché, 1984: 15). O canto foi en-
toado naquela ocasido para “esfriar”, “adogar” a violéncia do caucho e o cora-
¢ao do homem branco. Cajucho, termo que abre o canto, ¢ corruptela do termo
caucho. Seguindo propostas como as Tonkin (1992) ¢ Connerton (1989), de
que a construcao das narrativas sobre o passado estd condicionada s demandas
sociais do presente,” poderfamos indagar nao sé pela factualidade desse acon-
tecimento, mas ainda pelo que este pode revelar da construcio da narrativa in-
digena sobre o periodo, momento em que sua continuidade enquanto grupo
social encontrava-se em grande risco, em que sua resposta foi dada em uma de

suas formas culturalmente possiveis: um grande baile, envolvendo a participa-
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¢ao de todos para “estriar” o “coragao” do “branco”, dos empresirios, capatazes ¢
empregados do caucho. Ao final desse baile, todos os “objetos de poder” foram
colocados em um cesto ¢ jogados no Igaraparand, de forma a que nao caissem
nas maos dos “ricacos do caucho”

Neste momento — pontua na narrativa Don Angcl —, nao se acreditava mais
em salvacao. Nao ¢ sem razao que a este periodo de atuacio da Casa Arana,
Pineda (2000) chama de “holocausto no Amazonas”, expressio encontrada em
alguns dos relatos ¢ cronicas da época. O movimento comercial ¢ escravista de
ocupagao progressiva da regiao amazonica, que se iniciara no final do século
XVIII no alto rio Magdalena, foi descendo até chegar ao “Grande Caquetd”
(nogao geogrifica que no periodo colonial abarcava também o Putumayo), no
século XIX, momento em que alcangou o seu apice o processo de escraviza-
¢ao das populagoes indigenas desde os Andes. Nos termos de Dominguez &
Gomez (1994: 126): “com o caucho, o trafico de escravos se converteu em um
prospero comércio”. Em 1928, ap6s trés décadas de controle sobre o interfluvio
Caquetd-Putumayo, quando era iminente o conflito por definicio de frontei-
ras entre Peru e Colémbia, as populacoes indigenas administradas por Arana
a partir dos armazéns principais de La Chorrera (médio Igaraparand) ¢ El En-
canto (médio Caraparand) foram levadas para o Peru em um movimento sem
precedentes dentro da economia gomifera na regidao amazonica (Dominguez &
Gomez, 1994: 125).

Mas voltemos ao século XIX. Na passagem das décadas de 1860-1870, fren-
tes colombianas de exploracao da quina (Chinchona ledgeriana) chegaram ao
médio Caqueté, espccialmente através dos rios Ortcguaza e Caguén, incorpo-
rando definitivamente a regiao as redes e circuitos de comércio extrativista e
de trafico de escravos que vinham se desenvolvendo como empreendimento
ccondmico, ocupagao espacial e dominagao de populagoes autéctones desde
a regiao andina (Dominguez & Gomez,1994: 123). Esse empreendimento de
violéncia ¢ dominacao (simbolica e material) — que desde os séculos XVI-XVII
vinha baixando do alto Magdalena para espraiar-se rumo a sua margem esquer-
da — justificava-se nao s6 por seu cardter ccondémico, mas também enquanto
processo “civilizador” de grupos humanos concebidos como “primitivos”, “sel-

vagens” (“canibais”), grupos a ser evangelizados, educados e incorporados as
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economias regional e nacional (Dominguez & Gomez, 1994; Pineda, 2000;
Landaburu & Pineda, 1984; Taussig, 1993).

Estamos diante, portanto, de um processo de colonizagao de territérios,
corpos e mentalidades (Gruzinski, 2003; Todorov, 1993). Este movimento de
escravizacio e ocupagio do espago social e geogréfico caracteriza-se — enfatiza
Zérate (2001: 25) — pelo “esgotamento dos recursos’, no caso recursos naturais
e socioculturais. Deste modo, a velocidade de ocupagao de rios e regides nio se
dava tao s6 por conta da busca pelo “El Dorado’, mas pela propria natureza do
sistema de ocupagio, uma vez que o modelo de exploragao extrativista dos quais
a quina e o caucho sio exemplos “se foi deslocando por conta do esgotamen-
to dos diferentes mananciais” econdémicos e de subsisténcia (idem: 141). Na
maioria das vezes, o inicio dessa ocupagio era personificado por agoes isoladas
de pequenos comerciantes e seus subalternos ¢ escravos, fato estimulado pelo
modo como se organizava o direito fundidrio, onde “baldios” e “terras vazias”
— como eram classificados os territérios para além das frentes colonizadoras
(Dominguez & Gomez, 1994: 151) — passavam a ser de propriedade daque-
les que primeiro as tivessem ocupado (Casement, 1985: 20). Este ¢ o caso de
Rafael Reyes, que chega com a sua empresa de quina ao Cuemani, travando
contato com os indios “Guaques”, atuais “Carijonas”; ¢ de Larranaga, que jd no
contexto do caucho, em fins do XIX, passa a negociar com seus inimigos da
margem esquerda do Caquetd, os “Guitotos” (Dominguez & Gomez, 1994:
126). De fato, neste momento, os grupos do médio Caquetd negociavam com
duas frentes escravistas: uma colombiana, que chegou pelo Cuemani, primeiro
com Reyes e depois com Larranaga, na qual os “Carijonas” trocavam escravos
“Guitotos” por mercadorias (em especial facoes ¢ machados); e outra brasileira,
" vinda do Solimées desde meados do século XVIII, sediada especialmente na foz
do Cahuinari, em que “Guitotos” negociavam “Carijonas” com os brasileiros
(Dominguez & Gomez, 1995: 126-127).

Foi em busca da quina, a “4rvore da vida” (Zérate, 2001; Dominguez & Go-
mez, 1994; Pineda, 1985) que se desceram rios e cruzaram alguns dos caminhos
de trocas e guerra que ligavam os grupos indigenas da zona de transi¢ao entre o
altiplano e a regiao amazénica, passando pelos rios Orteguaza e Cagudn. Neste

sentido, foi a quina, enquanto modelo econdmico ¢ escravagista, que deixou as
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bases de orientagao para o inicio dos trabalhos com o caucho no final do sécu-
lo XIX. Oliveira (1979: 102), em sua critica a0 modelo intelectual subjacente
a uma “historia geral” da produgio gomifera amazénica (no caso baseada na
nogao de “ciclo”)," aponta que este “tende a excluir ou a desvalorizar a mengio
das produgoes que antecedem o apogeu do surto gomifero, mas que formam as
modalidades iniciais de realizagio dessas produgoes”. Do ponto de vista de uma
historia local, no caso da extragio e comercializagio do caucho, este chegou a
ser extraido ainda ao longo da bonanza da quina, vindo a substitui-la progressi-
vamente apos o apogeu desta (1850-1880).

Foi também durante a bonanza da quina que se desenvolveu o transporte
fluvial na regiao amazonica colombiana, através de barcos a vapor pelo rio Pu-
tumayo, otimizando o transporte ¢ o fluxo de mercadorias e matérias-primas e
estreitando ainda mais as relagoes entre indios e nao indios. De fato, o controle
dos meios de transporte associado as atividades comerciais de troca de mercado-
rias por matéria prima levou alguns comerciantes a controlarem grandes regioes
¢ a obterem bastante prestigio ¢ influéncia politica. Este foi o caso dos irmaos
Reyes, Rafael e Elfas,'" que iniciaram suas atividades como comerciantes de qui-
na na década de 1870, obtendo logo depois (1874) o controle da navegacio a
vapor desde o alto Putumayo até a foz do Amazonas no Brasil (Pineda, 1995:
10; Dominguez & Gomez, 1994: 160-161). Controle que, no entanto, passaria
em poucos anos para empresarios peruanos. Como apresento adiante, ¢ no bojo
do desenvolvimento dessa rota comercial que, em fins do século XIX, chegaram .
as embarcacoes peruanas do comerciante fluvial Julio Arana.

Dentre as regioes em que a casa Elfas Reyes y Hermanos atuava, desde as mon-
tanhas de Mocoa até os vales amazonicos, estavam os “enormes bosques baldios
sobre os afluentes do alto Caquetd e Putumayo” (idem: 156). Entre 1873 ¢ 1879,
a Casa Reyes se consolida na regiao do “Territorio del Caquetd”, em particular no
trecho entre o alto Caquetd ¢ a foz do Orteguaza (Dominguez & Gomez, 1994:
163). Neste ponto, Dominguez & Gomez (1994: 166) enfatizam:

A incorporagao econdmica do “territério do Caquetd” em virtude da fronteira da
quina e, dentro deste contexto, o reconhecimento do territério ¢ a introdugio da

navegagao a vapor, produziram uma demanda crescente da forca de trabalho nativo
por sua alra adapragio ao bosque e por seu conhecimento do meio selvagem.
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Mapa 4: Alto Caquetd. Dos povoados de San Vicente del Cagudn, Florencia e Mocoa, desceram

as levas de pequenos comerciantes extrativistas, de inicio pelos rios Orteguaza e Cagudn, afluentes da
margem esquerda do Caquetd, depois pelo Cuemani ¢ Yari, conquistando, ao longo dos séculos XIX e
XX, toda aregido.”

Com o fim da bonanza da quina, a Casa Reyes passou a empreender em
maior escala os trabalhos de extragao do caucho criando uma primeira “Esta-
cién Cauchera y Agricola” no alto Caquetd, para a qual contratou gente das
regioes serrana e do Pacifico: Tolima, Cauca, Cartagena, Santa Marta, Panam4,
Buenaventura e Tumaco (Dominguez & Gomez, 1994: 167). Os investimentos
dos irmaos Elias ¢ Rafael Reyes na extragao de caucho fracassaram, principal-
mente em razao das dificuldades da grande maioria de seus trabalhadores em se
adaptar ao ambiente amazonico. Este fato, associado a crescente necessidade de
lenha para a combustao dos motores a vapor ao longo do Putumayo, levou ao
~estreitamento das relagoes da primeira frente caucheira da regiao, liderada por
Rafael Reyes, com os grupos indigenas do Caqueté e seus principais afluentes. A
expansao desse primeiro investimento na ocupagio comercial do Caqueta moti-
vou Reyes a subir o Cuemanti e Yari, adentrando o interflavio Caqueta-Putuma-
yo ¢ iniciando relagoes com os “Guitotos”, até entio contactados apenas pelos
portugueses. Neste primeiro momento, o comércio era especialmente regido
pelos machados e facoes como moedas de troca por escravos, circuito no qual

operaram as redes ja existentes de escravizagao ritual e antropofdgica entre os
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grupos indigcnax‘ da regiao, que, a partir de entio, intensificaram-se ¢ tiveram
os “Guitotos” como principais “intermedidrios durante o comego deste perio-
do” (Dominguez & Gomez, 1994: 126). O comércio de machados de ferro, em
especial, trouxe nao s6 impactos de ordem socioecondémica sobre os indigenas,
como transformagoes no lugar que estes — anteriomente de pedra — ocupavam
nas representa¢oes indigenas (cf. Llanos & Pineda, 1982; Landaburu & Pineda,
1984; Pineda, 1990; Echeverri, 1997). Neste ponto, aparece um personagem
importante para uma micro-historia da ocupagao caucheira dos rios Igarapara-
na e Caraparana: Benjamin Larranaga, “que havia acompanhado a Rafael Re-
yes em sua primeira viagem de exploragao do Putumayo, ¢ estabeleceu também
trabalhos de extragao e comercializacio de caucho, empresa em que chegou a
ganhar uma grande fortuna” (Dominguez & Gomez, 1994: 168). Se coube
a Rafael Reyes ¢ a seus empregados o inicio da ocupagio caucheira do médio
Caquetd, foi Larranaga quem posteriormente liderou o inicio da ocupagao do
interflavio Caqueta-Putumayo, chegando desde Ultimo Retiro, no alto Igara-
parand, até o territorio Ocaina, na regiao média do mesmo rio, onde fundou
La Chorrera. A partir deste ponto e por caminhos por terra ja utilizados pelos
Uitoto, alcangou o médio Caraparand, fundando El Encanto (idem). Toma-
dos os dados histéricos acumulados até o momento, provavelmente foi a frente
coordenada por ele a que primeiro encontrou os antepassados de Don Angel,”
repetindo no interflivio os saberes e rotinas ji implementados desde a ocupagao -
do médio Caquetd. Neste ponto, apresento o inicio da narrativa do anciao a res-
peito do que ouviu dos sobreviventes do que ficou localmente conhecido como

a bonanza do caucho. Pediu-me para que eu o avisasse antes de comegar a gravar.

EP: [0:03] Pronto.

AQO: [0:09] Vamos dar a histéria, partes essenciais para se poder... poder orientar em
qualquer trabalho que se possa organizar. Para nao deixar de fora, pois lhes vamos a
dizer primeiro a parte de como penetraram os brancos. Bom, a histéria narra que a
parte por onde entraram os primeiros brancos foi pelo rio Nokaimani, afluente do
Caquetd. Bom, entao perto desse rio viviam tribos yabuyano [gente do veado]. Eles
também tinham seus... seus caminhos, um trajeto como de caga. Entao pois ji os
que viajavam pelo rio se deram conta pelo caminho, pela corrida que levaram. En-
tio ja também da mesma maneira se deram conta os... os “selvagens”, como se dizia
naquele tempo. Bom, assim por fim ji se encontraram. Ou, antes de se encontra-
rem, eles sempre buscavam formas de como... como... como, digamos, que podiam
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coordenar para ter boa amizade. Como cles mesmos pensaram, entio comegaram a
deixar af anzdis, fosforos ¢ outras mais, coisas que... que servem especialmente para
sair das necessidades porque fosforo as vezes ¢ muito importante na selva. Assim
como anzol na pesca. Assim como pancla. Bom, entio jd eles recolhiam porque
viam coisas tao bonitas. Bom, e assim ja foram amansando. Entao, ja por ltimo, se
encontraram. Mas bem, quando se encontraram pela primeira vez pois ja nio, nao
¢ com tanta amizade que tiveram, sendo que se encontraram e comegaram a falar
de longe, mas nio se entendiam, nem um ao outro, nao se entendiam. Bom. Assim
entio eles deixaram mais outras coisinhas, como combustivel e outras coisas. Bom,
entao, ja no segundo encontro j4 foram se aproximando, comegaram a falar mas
procuravam a forma. Bom. Porque era muito dificil de entender, mas como sempre
os brancos... Essa histéria alguém a conta de uma vez s6, mas os tempos sempre
sao demorados, isso nio foi de um dia a outro. Bom, entio, ja depois comegaram,
ja souberam de tudo e aparece uma... no meio de virios paises internacionais, mas
0 que mais se nota é que havia uma mulher alema, pois por ser uma mulher, se foi
aproximando e... buscou 0 amor. Praticamente s6 falavam quase que mimicamente,
mas assim j4 tiveram amizade. E assim foram se aproximando ¢ entao ja deram mui-
ta amizade, confianga. E por tltimo pois j4 essa senhora ¢ os demais acompanhan-
tes, pois comegaram a escrever palavras. Ji e como eles levavam presentes, como
espelhos, e tudo ¢ tao bonito ¢ pois ji eles aceitaram de dar a confianga. Entao ja
assim foram j4 se unindo. Bom, entio por esse lado penetraram... os brancos. Entao
jaeles, ao final... a histéria narra de que aquela mulher alema se aparentou com um...
com um conterrineo, ja depois do passar do tempo. Bom, entdo jé aquela mulher
comegou a escrever tudo, pois, investigou. Naquele tempo ja nao... Nao ¢ como
hoje que estamos um pouco... mais... mais prevenidos. Bom, entao ela com ele, ele é
que contava, o cacique. Bom, entao assim passaram os tempos, ja depois jd havia ao
mesmo tempo por esse lado penetraram. J& por comentério e porque havia ja se sa-
bia que havia selvagens. Entao ji chegaram os grandes ricagos pois jd como sempre...
Os homens nao sentiam com o coragio, pois buscavam mais.... [risos] mais, mais,
mais dinheiro, para nao deixar de dizer alguma coisa. Bom, entao, j4 comegaram a
trabalhar em seringa, que pouco se conhecia o trabaho, mas bom, eles mesmos lhes
mostravam. E assim pois foram trabalhando os habitantes deste predio. Entao assim
comegaram os trabalhos que até hoje se conhece como escravidao. J& quando nossos
conterraneos foram perdendo... o ordenamento que tinham. Bom, nio ¢ tanto que
foram perdendo. Como j4 comegaram a atarefar-se com os trabalhos de seringa,
pois ja no... nao tinham tempo. Bom, entao, assim dessa razao hoje em dia um que
outro ainda tem os conhecimentos da famosa tradigio, cultura, ritos e outros. Bom,
entao, assim foram trabalhando. J4 quando, com o passar do tempo, ja de novo por...
pela noticia e comentirios que sempre chegam primeiro, pois j4 se sabia que ia haver
uma guerra. Jd vendo isso nao temos... como relatar ao pé da letra porque nos seria
muito comprido pois... pois, entao, pelo que estamos dando uma parte da noticia
como que muito essencial, que possa servir para a pessoa e ndo os narramos a parte
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cangar de dar a parte quando se reorganizou porque para nos esta parecendo que a
parte da reorganizagao ¢ a parte essencial para se poder ter boa ferramenta. Assim,
que, companheiros, pois vamos narrar desde o conflito para frente. Bom, entao ja
se sabia desse conflito... antes de... se realizar o conflito. Contava um avo que por ai
mais ou menos, pois imaginariamente, e jd... jd... mais ou menos o estudou... calcula
por al dois ou trés anos antes, mais ou menos, ja se sabia a noticia de que ia haver
conflito. Bom, assim passaram. Por tltimo, se dizia que ja... nao... talvez nao, mas...
sempre seguia o conflito. Pois entao por af nos anos 1900... 1930, mais ou menos
30, j4 comegaram a transladar os habitantes que existiam no Predio Putumayo para
o que hoje se conhece como Peru. Bom, entao, assim foram transladando, levando a
todos os que haviam neste Predio Putumayo [10:10].

EP: [10:13] Quem, quem levou? Como se chamavam os brancos que levaram?

AO: [10:18] Bom, naquele tempo era, o que mais se conhece, como Carlo Loaiza.
Carlo Loaiza, mas sempre quem encabegava era Julio Arana. Com o pensamento
de que com o tempo j4 se realizaria a guerra, pois mais vale levar a pessoa porque a
pessoa é que faz a obra. E... pelo lado de Chorrera, somente se conhece mais ¢ Ben-
jamin Larrafiaga, de Pasto. Bom. Isso estava tudo misturado. E aos demais nao po-
demos dar muito nome porque... na realidade, j4 nio me lembro mais muito bem.
Bom, mas assim passaram os tempos, e terminaram de transladar quase todos, quase
totalmente. Entdo j... em 1932, comegou a guerra. Quando chegaram as tropas,
pois ja haviam saido os que... se diziam peruanos. Mas os colombianos os seguiram.
De todo modo, houve combate nas margens do Putumayo, onde hoje se nomeia
sempre de Puerto Calderén. Bom, assim entao houve combate. E aos colombianos
lhes favoreceram, naquele tempo, suas duas canhoneiras, Santa Marta e Cartagena.
Entdo, naquele tempo, da parte do Peru, nao estavam muito armados com esses ti-
pos de barcos. Entao assim foram ji vencidos. E assim... houve dois combates, conta
a histéria, o outro na parte do que se chama de Baiyari e... entre parénteses se diz
Pucaurco. E bom, passou o conflito [13:14].

Como bem aponta Connerton sobre os processos de constituigao de uma

“memdria social” (1989: 6): “todos os inicios contém elementos de recorda-

coes”. No caso de Don Angel, encontramos elementos de sintese, intengoes de

resumo, de reiteragio de certas ideias ¢ principios norteadores. Essas primeiras

palavras do anciao murui traduzem um desses elementos com o qual nos encon-

traremos ao longo deste trabalho em suas narrativas: ¢ preciso aprender sobre

o passado e sobre a origem para saber onde se estd ¢ de onde se vem. Lembro

que estamos no inicio de meu trabalho de campo em San Rafael, ¢ ja aparece

esta preocupagao do ancido em “dar a histéria”, dado que ao longo do processo
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etnogrifico que realizarfamos entre os anos 2000-2001 ficaria cada vez mais
evidente e estratégico, tanto para 0 anciao quanto para o antropc’)logo. Como
era corrente no jogo de tradugoes entre nogoes indigenas e nao indigenas que
marcaria todo o trabalho etnografico, o termo “histéria” para Don Angel podia
ser polissémico, guardando tanto nogdes herdadas, em especial de sua formagao
enquanto mambeador, como nogées aprendidas com nao indios, desde seu con-
tato com capuchinhos na década de 1950. Neste caso, quando inicia muito for-
malmente sua narrativa com a citagio que abre este capitulo, ja salienta o lugar
estratégico ocupado pelo conhecimento do passado, neste caso especialmente
o do perfodo pds-contato com os “brancos”. E no conhecimento desse periodo
que se encontram respostas para perguntas como o porqué de serem “6rfaos”; de
terem perdido linhas de continuidade de transmissao de conhecimento ritual;
de se casarem atualmente entre clas, etnias e com nao indios; de serem cristaos e
alfabetizados; e de como, a partir dos anos 1980, o governo passa a ser dividido
pelo mambeadero com cabildos ¢ associagoes de representagao de diversos niveis
e géneros. Quando o ancido expressa “la historia narra”, esta parece ser quase
um ente, mais um “espirito” que acompanha um mambeador (cf. Capitulo 3).
E também recurso narrativo marcador de tradicionalidade, de conhecimento
aprendido ritualmente dentro de alguma linha de transmissao.

Don Angel propoe-se contar, de inicio resumidamente (“parte como esen-
ciales”), o periodo anterior ao da ocupagao do Caraparand nos anos 1930. Os
“brancos’, muitas vezes chamados nos dialetos uitoto de 7ama (aqui traduzido
como “canibais”), chegaram ao Igaraparand vindos do Caquetd. Como vimos,
as duas principais vias de comunicagio entre essa regiao amazonica e o altipla-
no j4 em processo de colonizagio através das fundagoes de Mocoa, Floréncia

e San Vicente del Caguan, foram os rios Orteguaza ¢ Cagudn (Pineda, 1985;
Dominguez & Gomez, 1994; Llanos & Pineda, 1982). Os “brancos” chegaram
ao interflivio Caqueta-Putumayo, entao conhecido como “Huitocia” (Pineda,
1995), vindos pelo rio Nokaimani, afluente da margem direita do Caqueta. De
suas cabeceiras, a um dia de viagem por varadouros, se chega s cabeceiras dos
rios Igaraparand e Cahuinari. Pelo que a historiografia atual da regiao'* compila,
no entanto, provavelmente quem primeiro contatou o cla do “inhame doce”

(naimene), atravessando seus caminhos de caca, ou descendo o rio, foi Benjamin
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Larranaga. Nao encontrei at¢ 0 momento mencao ao Nokaimani na literatura
dedicada aos Uitoto."” Encontrei, no entanto, mengao ao rio nos relatos histo-
ricos de alguns anciaos Andoque do rio Aduché, afluente da margem direita do
médio Caqueta (Llanos & Pineda, 1984; Pineda, 2000). Segundo estas narra-
¢oes, em fins do século XIX, iniciativas colombianas se instalaram progressiva-
mente “en las partes superiores de los rios Card-Parand, I, lgard-parand, Nocaimani
y Cahuinar?” (Llanos & Pineda, 1984:30). Em trabalho recente, fruto de suas
trés décadas de trabalhos entre os grupos indigenas do interflivio dos médios
Caqueta-Putumayo, Pineda (2000: 60), em sua histéria social da Casa Arana,

retine o seguinte “testemunho uitoto”™:'¢ ¢

‘Os andoques conheceram o primeiro
homem branco, nas cabeceiras do rio Arroz lai (rio Cahuinari) (rio ‘pescadillo
botella’), no quebradao Tati e no (rio) Nocaimani”.

Nesta recompilagao de dados de diversas fontes histéricas, Pineda (2000: 57)
apresenta-nos dois novos personagens: um senhor de Pasto de nome Cuellar,'”
que chegou ao médio Caquetd nas primeiras décadas do século XIX, e Crisés-
tomo Hernandez, que concomitante a Larranaga, no Igaraparand, fez investi-
mentos do alto Caraparand.”® Teria sido um senhor de nome Cuellar, também
vindo de Pasto, o primeiro a contatar o grupo atualmente conhecido como Ca-
rijona (Pineda, 2000: 57), nas primeiras décadas do século XIX, vindo a se casar
com uma indigena ¢ a se relacionar comercialmente com o grupo. Nesta versio,
foi pelo caminho de rios, varadouros ¢ mecanismos de relagio e comunicagao
abertos por Cuelldr, que Rafael Reyes chegou a regiao em busca de quina, na
segunda metade do século XIX. O comerciante Gregorio Calderén, em suas
cronicas de 1903, sustenta que, mesmo antes da extracao do caucho, j4 existiam
algumas “agéncias de comércio” em territério dos indios “Guitotos”, margem
direita do Caquetd, entre os clas pedra e lua (idem: 57). Este fato teria aconteci-
do mesmo antes da bonanza da quina, quando se explorava a sarca, os venenos
naturais, a cera e algum caucho (idem). Nesta versao, por estes caminhos recém
-abertos chegou Benjamin Larranaga. Relata Calderén:

Larranaga tropegou no porto dos indios Lunas, descoberto por Dona Barbara e
adentrando-se se dirigiu até o Putumayo, onde encontrou as cabeceiras do rio Iga-
raparand, onde achou muitas nagoes de indios e onde, provavelmente, seguindo a

condura de Cuellar, captou a vontade deles ¢ conquistou todas as nagoes que exis-

tem sobre este até sua confluéncia com o Putumayo.
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No caso do Caraparand, concomitante as investidas de Larranaga, que che-
gou a0 médio Caraparand através dos caminhos tradicionais que o ligavam a re-
cém-fundada La Chorrera, outros comerciantes colombianos se arriscaram por
varadouros que ligavam o médio Caquetd ao alto Caraparand. Pineda (2000:
58-59) recompila informagao de duas investidas na regido: primeiro, um “cau-
chero de sobrenome Mejia” se adentrou por um varadouro no médio Caque-
ta através do qual chegou as cabeceiras do Caraparand, “fundando a primeira
agéncia naquele rio com {ndios uitoto, ainda que a abandonasse em pouco tem-
po”. Horacio Calle, antropologo colombiano que trabalhou no Caraparana nos
anos 1970, em especial em San José (antiga El Encanto), informa que localmen-
te se atribui a Criséstomo Herndndez, vindo desde o rio Cagudn, as primeiras
acoes caucheiras sistematicas do alto Caraparand, perfazendo os caminhos de
Mejia (apud Pineda, 2000: 58). Herndndez ficou afamado nas narrativas locais
como “exterminador de tribos inteiras, com mulheres e criangas” (idem). Nesta
versio, o cla do veado (Yauyant) encontrava-se no alto Caraparand, tendo sido
o primeiro a ser contatado pelos trabalhadores caucheiros que chegariam do
médio Caquetd (Pineda, 2000: 63). Segundo Eudocio Becerra (Pineda, 2000:
63), professor indigena uitoto nascido em San Jos¢, os Yauyans*' eram conhe-
cidos “por seu grande nimero (entre 10 e 15 grupos), a destreza de seus guer-
reiros e o poder de seus xamas (aimas), que tinham a capacidade de provocar
grandes epidemias”. Nesta versao, a “gente de veado” teria se rendido a empresa
de Hernéndez (que “aprendeu com destreza a arte da oratéria”) com “o triplo
interesse de evitar uma confrontagio com os donos do raio, possuir armas de
fogo e, ainda, de ser possivel s convertessem em aliados” (idem: 63-64). Con-
verteram-se em importantes aliados dos “donos do raio” em sua investida contra
outros clas e grupos indigenas. Em 1905, o viajante Joaquin Rocha publicou
suas memorias das viagens pelo Caquetd (Pineda, 2000: 63) e registra:

Herndndez triunfou sobre as tribos que combateram contra ele com a ajuda das
nagdes primeiramente conquistadas e assim marchando de nagao em nagao, subme-

tendo a regiao do Igaraparand, e grande parte do Caraparan, povoada por indios
mais guerreiros e valentes.

Dos 19 centros caucheiros anotados por Figueroa em 1900 (apud Pineda,

2000: 67-68), dois encontravam-se no Caraparana: um de nome “Numancia’,
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de propriedade de Félix Mejia, ¢ um de nome “Esmorayes’, cujo proprietario
nao ¢ informado. Um dado seguro em meio as aproximacoes e distanciamentos
das versoes aqui compiladas ¢ o de que, no inicio do século XX, pelos menos
duas dezenas de pequenos caucheiros colombianos j4 haviam se instalado “na
franja compreendida entre os rios Caquetd e Putumayo” (Pineda, 2000: 66).
Além disso, ¢ seguro dizer que foi com Larrafaga que Arana negociou, desde
fins do século XIX, passando a controlar, paulatinamente, o interflivio Caque-
td-Putumayo através de sua rede de postos caucheiros, capatazes, subalternos e
malocas subjulgadas.”

De volta & narrativa de Don Angel, j4 nos primeiros encontros com os co-
lombianos, os “conterraneos” (paisanos)* ji iam “amansando” com “coisas”

tao “bonitas” e “ateis” que os “brancos” deixavam em seus caminhos. Uma mu-

Mapa S: Caminhos por
varadouro entre

o médio Caquetd |

(Los Monos) e 0 alto
Igaraparand (Ulti-

mo Retiro); e entre o
médio Igaraparand (La
Chorrera)

¢ o médio Caraparand
(San José).™
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lher alema — que comegou a “escrever palavras” — se casou com um indigcna,
um cabeca de cla, e serviu como um primeiro tradutor entre os dois grupos.
Na bibliografia reunida sobre a regiao, niao encontrei mengao a alemaes, mas,
curiosamente, em um dos mapas compilados (Dominguez, 1999), aparece um
assentamento, bem préximo a Los Monos, rio abaixo, margem direita, chama-
do Puerto Berlin, de fundagio mais recente no entanto.”” Na versio de Don
Angel, foi um casamento que contribuiu para o processo de aproximagao entre
indigenas ¢ nio indigenas, com uma mulher “branca” e “internacional’, casan-
do-se com um cac1quc , aprendendo sua lingua e costumes e transformando
em “palavra escrita” esse conhecimento. Do ponto de vista da narrativa histérica
que constréi o ancidao murui diante de um periodo lembrado como trigico e
extremamente violento,*® foram as mercadorias (fésforos, anzéis, panelas), sua
utilidade e o fascinio que causavam o principal estimulo para o estreitamento
com a gente que, por fim, escravizaria aqueles que antes eram conhecidos por
serem os detentores do “cesto da guerra’, e por seu escravismo e canibalismo
guerreiros (temas no entanto tratados com bastante discri¢ao). Durante quase
um século, alguns de seus clas haviam servido como principais intermediarios
no comércio escravista com os portugueses, depois brasileiros, que subiam o
Caquetd (Japurd no Brasil). A historiografia da regiao ja da conta de alguns dos
efeitos desse encontro nao s6 do ponto de vista socioecondémico, mas também
sobre o imagindrio e pensamentos indigenas, como o efeito simbdlico dessas
“coisas tao bonitas” (Pineda, 1985, 1990; Landaburu ¢ Pineda, 1984; Llanos
& Pineda, 1982). Neste ponto, sublinho também a presenga da “palavra escri-
‘ta” na narrativa de Don Angel, ja reconhecida como um dos instrumentos de
forca detidos pelos “brancos”, instrumento que seria, décadas depois, apropria-
do e direcionado para objetivos indigenas (cf. Capitulo 5). Por fim, sublinha o
ancio, entram em contato nio s6 com os colombianos, mas com o mundo (“in-
ternacional”). Sublinho, portanto, que temos ao inicio deste corpus narrativo o
que poderfamos considerar como uma pequena narrativa de fundagao — ji bem
revisitada desde as politiza¢oes do presente (Rappaport 1990) -, do inicio das
relagoes entre “indigenas” e “brancos”

“Entao ja chegaram os grandes ricagos” [ricachones): inicialmente, em finais

do século XIX, empresas colombianas extrativistas do caucho (Castilloa elasti-
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ca), caminho aberto em especial por Larranaga ¢ Hernandez - segundo a his-
toria deixada por empresarios do caucho, ressalto — e que depois seria seguido
por outros pequenos empresdrios que ocupariam o Igaraparand, Caraparana
¢ o Cahuinari, constituindo aos poucos uma rede de caminhos de terra e rio,
entrepostos, rotinas de trabalho e de subserviéncia de subalternos e indigenas.
Na ultima década do século XIX, chegaram a regiao os vapores de uma casa
aviadora peruana, também controlada por um grupo de irmaos ¢ encabegado
por Julio César Arana. O jovem que comegara a vida vendendo chapéus nas
ruas de Iquitos passou a fazer o comércio por barco a vapor ligando Iquitos aos
rios Putumayo (I¢d no Brasil) e Caquetd (Japurd no Brasil), comércio do qual
rapidamente obteve o monopélio, no inicio do século XX, quando j4 Rafacl
Reyes era presidente da Republica (1904-1909). Reyes detinha também negoé-
cios em Iquitos (Gomez, Lesmes & Rocha, 1995: 20), que junto com Manaus
perfaziam os principais centros comerciantes das gomas do caucho e da seringa
(Hevea brasiliensis). Na virada dos séculos XIX e XX, a frente caucheira aber-
ta por Larrafiaga jd havia chegado 4 grande cachoeira no médio Igaraparand,
territério tradicional Ocaina, fronteira com os Bora, fundando La Chorrera,
que seria o principal entreposto caucheiro do interflivio Caquetd-Putumayo.
Deste ponto, por caminhos tradicionais Uitoto — que apresentavam neste mo-
mento valor comercial -, chegaram ao médio Caraparand, fundando El En-
canto (atualmente San Jos¢). Fundamenta-se, assim, o eixo organizacional de -
controle comercial e escravagista empreendido pelas empresas caucheiras dos
rios Caraparand, Igaraparand ¢ Cahuinarf através das agoes de Larrafiaga e de
seus comandados. Foi através também de Ultimo Retiro que o empresario Julio
César Arana liderou a tomada, em poucos anos, do controle comercial da rede
de postos caucheiros que interligava o interfluvio compreendido por esses rios.
Em 1903, fundou-se a casa “Arana, Vega y Larrafiaga’, sendo os dois tltimos
colombianos. Dominguez & Gomez (1994: 180) salientam que na escritura
publica, outorgada em Iquitos, se faz constar que “aos indios do Putumayo se os
obriga a trabalhar pela forga por meio dos empregados da Companhia”. Em seu
relatério ao Parlamento Inglés, Roger Casement (1985: 21) afirma que desde
1896 os irmios Arana negociavam mercadorias com os caucheiros colombia-

nos. Entre 1903 ¢ 1905, segundo Casement (1985: 21-22), ocorreu uma série
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de violéncias contra colombianos, entre as quais o assassinato de Larranaga
(1903) ¢ a tomada do “centro caucheiro” de Matanzas — ou Andokes —, estra-
tégica para dominar a regiao do alto Cahuinari (1905). Seguramente foram
as acoes dos Arana, personificadas na crueldade de seus capatazes, em especial
Carlos Loaiza, que marcaram as narrativas locais com o termo selvagem. Como
bem o apontou Taussig (1993: 136), estas nogoes fazem parte dos aparatos da
“fraseologia da conquista’, a faceta hermenéutica da violéncia que desceria e su-
biria rios e varadouros.

Como narra Don Angel, desses que chegavam das cabeceiras dos rios — e que
por isso de inicio se chegou a pensar que poderiam ser bons (Pineda, 2000: 59)
~ “sempre 0 homem nunca sentiu de coragao”. Ao contrario dos indigenas (que
pensam no coragio), o “homem branco” pensa com a cabega: “¢ por isso que
o homem branco anda sempre com a cabega na frente do corpo”. Ao final dos
anos 1920, a organizagao antes marcada pela autonomia entre clas extensos, pa-
trilineares e exogamicos, tradicionalmente ligados a territdrios e especificidades
dentro das linhas de transmissiao de conhecimento de chefia e de ritual, estava
desbaratada diante da escravidio do caucho. Entretanto, nas primeiras déca-
das do século XX, mais do que a violéncia praticada a carabina e cepo, foram
surtos epidémicos que levaram a depopulagio a regiao entre os médio Caquetd
¢ Putumayo (Pineda, 2000). O ano de 1928 (Dominguez & Gomez, 1994)
marca o 4pice das atuagdes caucheiras na regiao, momento em que, diante da

_iminéncia do conflito colombino-peruano, ¢ sob o comando local de Carlos
Loaiza, a empresa caucheira dos Arana transferiu a maior parte de seu estoque
de mio de obra escrava indigena para a margem direita do rio Putumayo.”” Nes-
te momento, Don Angcl cita também Benjamin Larranaga, remetendo-se ao
momento em que “isso estaba misturado”. Com o conflito de 1932 — ocasiao
na qual ficaram marcadas na histéria oral local as agoes das canhoneiras Santa
Marta e Cartagena — iniciou-se o regresso indigena para os rios Caraparand, Iga-
raparan4 e Cahuinari. Apés o translado forcado, ficaram no Caraparand “como
que 7 personas’, calcula Don Angel “imaginariamente”, buscando representar o

quanto eram reduzido o niimero de habitantes remanescentes na regiao.
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UyokUE, CARAPARANA:
RETORNO DO PERU E PRIMEIRAS MALOCAS

No periodo anterior a bonanza do caucho, Don Angel conta que no rio Ca-
raparana “havia umas poucas familias” que o habitavam, mas a absoluta maioria
vivia no interflavio dos rios Igaraparana com o Caraparand ¢ o Cahuinari: os
Murui no alto Igaraparana, e os Muina-murui no médio Igaraparand. A litera-
tura Uitoto e os relatos de Don Angel dao conta de que estes se organizavam em
clas patrilineares com casamentos exogamicos, sob malocas que podiam receber
at¢ 400 pessoas (Gasché, 1972: 13). Havia relagdes de troca matrimonial e ce-
rimonial entre clas de um mesmo grupo indigena, e guerras intra e extragrupo.

A partir deste ponto, Don Angel passa a centrar sua narrativa em San Rafael.

[13:16] Bom, entao, alguns conterrineos se escondiam. Por qué? Porque a eles lhes
dofa, como dizer.... a heranga que ficou, uns e outros. Bom, outros safam correndo
¢... ja, depois do conflito, aqui quase que existiam, somente ficaram como que sete
pessoas. Bom, assim, com o passar do tempo chegava um, dois, uma familia. Assim.
Bom, entao... j4 comegaram, nossos pais, que poderiamos dizer que hoje em dia
os que estao falando somos como que sobreviventes jé, porque naquele tempo ja
nao existe. Entao, ji nossos pais se radicaram. E assim, no transcurso do ano, foram
chegando um por um. Outros que... por vezes escutavam as noticias de que j4 estao
se reunindo seus conterrneos. Entao se davam conta de que aquelas pessoas que
estavam distantes ja pensaram: eu vou para la onde estio meus conterrineos, meu
tio, meu sobrinho, enfim. Bom, assim foi, ji... contando mais nimeros de habi-
tantes. Mais ou menos quando havia por ai, calculadamente... por af 15 pessoas.
Entao, todos eram livres. E depois do conflito, também no transcurso do ano, ja o
governo, pois, mandou a policia. Que... se radicou na casa que havia restado depois
do conflito que se chamou, ou que se chama, até agora, sempre pelos peruanos, El
Encanto. Bom. E parte das comunidades, assim, de pouco a pouco, se foram unin-
do. Como San Jos¢, hoje se diz San José, mas sempre se tem chamado de El Encanto.
Bom, entao, ji comegaram a reivindicar, a reorganizar. Voltar a... recuperar tudo o
que se havia deixado. Bom. Entdo, no transcurso do ano, mais ou menos, por ai no
ano de... 48 ou 50, ja nasce ai uma maloca. Comegaram os conterraneos a fazer, j4
construir uma maloca que na nossa lingua prépria se chama de ananeko. Mas que
por maloca ji se conhece quase que... mundialmente. Bom. Entao, af jé se exerceu
a famosa cultura, tradigao, rito... e outras cerimdnias mais. Bom. Entao, ja como...
como nativo se entende que quando alguém faz uma cerimonia dessas, ¢ um sinal de
que se esta reorganizando, ou organizando. Para nés ¢ reorganizar porque... nio...
ficamos sem nada ¢ tivemos que voltar a organizar. Bom. Sempre se entendia assim,
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quando alguém vai fazer uma maloca, por isso tem de pensar primeiro, idealizar.
Nao, porque o outro diz: Por que fazer uma maloca? Pode ser que se cometa um
erro. Para fazer, construir uma maloca, primeiro se tem que pensar. E depois disso
j4 propor. E depois de propor, j4 sabe o programa. Porque... construir uma maloca
¢ um templo. E a0 mesmo tempo podemos dizer que ¢ uma sintese. Onde se vai...
ja se vai educar. Onde jd se vai conhecer toda classe de matérias. Bom. Entao assim
nasce uma maloca. Bom, nasceu e exercitou tudo isso ja, 08 ditos, a cultura e outros.
Bom. Aquele que primeiramente construiu uma maloquinha se chama Segundo,
de Chorrera e cla... inoniat, dizemos. Bom. Nisso, como sempre, hd as mas linguas
criticaram, como diziam os conterraneos: como lhes ocorre que va... fazer essa ce-
rimonia, porque isso ¢ uma sintese, uma organizagao... uma organizagao ¢ outros?
Nio lhe toca. Bom, ai disseram bem. Deixou e... voltou para La Chorrera. Bom,
depois nasce outra maloca que ¢ de Migucl Sosoche. Bom, isso assim seguiu para
frente. Bom, despois disso ja nasce outra maloca, que ¢ a de Félix Kuegajima. Como
aquela pessoa foi sempre bem aperfeicoada, especialmente a cultura, a tradigao... e
todas essas matérias. Bom, entao ai... ja quando um trabalha como o regulamento
reza, entao tudo jd comegavaa se agilizar. Bom, entao esse tempo assim se conviveu.
Se exerceu tudo bem, como a... a regra reza. Tudinho, que nao faltou nada porque...
essa pessoa foi muito... estudiosa ¢ também a herdou especialmente como... como
um mestre. Bom, entio dai nasceram as malocas, outras malocas, mas a partir dessa
maloca. Dai que... a cultura pois sempre deve ser a mesma. E como uma doutrina...
E como uma doutrina nés nomeamos como parte da tradi¢ao. Bom, entao nascem
muitas malocas que ja nao se consegue contar porque... foram muitos titulares.
Bom, entio... também naquele tempo havia uma pessoa que se chamava Gaike.
Também ele exercia para nao deixar lembrar da cultura. E ele mesmo o declara-
va muito bem e...ainda que nao tocasse a cle, deveria fazer porque no futuro seria
muito importante. Bom, assim foi. Entao, ja por ultimo... como que jd... fomos dei-
xando, ou havia outros trabalhos mais, e entao se foi... foi deixando, debilitando. E
por tltimo, ji como que somente para... amparar um pouco, meu papai finado, que
¢ Benedito Ortiz, foi construindo sua maloquinhas pequenas. Mal ou bem feira,
mas em todo caso maloca. Bom, entao essa foi a tiltima maloca que até af deixamos
construir, € nao podemos dizer que o esquecemos, nao. Senao que em certa medida
se pensa, se analisa, e ainda nao ¢ hora de construir uma maloca. Porque primeiro
tem que se saber implementar recursos humanos. Porque como conhecimento, o
que hé é... é igual a se saber, e nio hd ninguém. Entao nessa parte estamos pensando
agora aqui em San Rafael. Bom, entio seguimos. Assim foi surgindo tudo isto. Ja
quando... assim fomos organizando esse tempo. Poderiamos dizer que havia mui-
ta necessidade. Nao poderiamos dizer miséria, porque miséria serd outra palavra.
Havia necessidade. Entio saem... os cacharreros, que nds assim nos acostumamos
a dizer, um ambulante, um negociante. Bom, entio dai se trabalha de novo... no
mdximo no que se chama de huansoco [Couma macrocarpa). Bom, entao assim...
como isso se subsistia. Ou se livrava das necessidades. Bom, entao assim passamos
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os tempos. Havia vezes em que se vendia para a policia. Bom.. E as vezes se acabava
com a necessidade: dinheiro ¢ outras coisas. Bom, entao assim fomos, quando ji...
aparaceu rumor de que havia um missionario... que foi... como... como uma doacao
para Alegria, pelo rio Putumayo acima. Mas havia outro, o amigo, que dizia: isto é...
¢ o momento de vocés solicitarem... para que se radique um missiondrio neste lugar.
Nesse tempo se conhecia somente por... por El Encanto [25:42].

Dentre as principais fontes em que se baseia esta versao resumida da ocupa-
¢ao do Caraparand apresentada pelo ancido murui, estao as narrativas apren-
didas com seu pai Benedito e sua avé Neméncia. Assim enfatizava o anciio, o
que estd de acordo com o modo como tradicionalmente Don Angel adquiriu
conhecimento, tanto do ponto de vista da transmissao de chefia quanto da Pa-
lavra de Coca e de Tabaco (cf. Capitulo 3). No caso da presenga de sua avé, esta
demarca a versao de alguém que viveu o periodo do caucho, o que lhe confe-
re especial autoridade. Como pontua logo no inicio deste trecho da narrativa:
“hoje em dia quem esta falando sao como que sobreviventes, ja porque [gente]
daquele tempo jd nao existe”. Foi a geragao de seus pais que se radicou e deu
a base para a formacio dos novos assentamentos e arranjos familiares ¢ étni-
cos contemporaneos no interflivio Caquetd-Putumayo. Foi desta geracao que
a de Don Angcl adquiriu as narrativas referentes aos primeiros contatos com
os “brancos” e A posterior escravidao no periodo caucheiro, ao translado para o
Peru, ao retorno e ao inicio da reconstru¢ao de sua organizagao enquanto grupo
(material ¢ simbolicamente). O periodo anterior ao contato com as empresas
caucheiras passa entio a ser visto como de “harmonia” e de “estabilidade” (por
mais guerras intraclanicas e intertribais que pudesse haver), espécie de “golden
age” nativa — nos termos de Bruner (1986: 140) —, cujas linhas de transmissdo
de conhecimento e repertérios socioculturais que puderam ser mantidos foram
rearticulados diante da realidade encontrada no interflavio Caqueta-Putumayo
po6s-década de 1930. Segfmdo a narrativa de Don Angel, esta “reorganizacao’,
marcada por relagoes diddicas e novas redes que se articulam possibilitando a
formagao de agrupamentos maiores, permite aos poucos a formacao de novos
aldeamentos adaptados a uma realidade doravante multiclanica, multiéenica e
de baixo numero populacional.

Logo apds o termino do conflito — segundo Don f\ngcl ainda no ano de

1932 —, chega a policia, primeira “entidade governamental” a se consolidar no
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rio, montando um posto em El Encanto, médio Caraparand, aproveitando a
edificagio deixada pelos caucheiros peruanos. Foi em diregao as regioes altas
das margens do Caraparand (em especial para os locais hoje conhecidos como
San José¢ ¢ San Rafael) que se deram os primeiros éxodos indigenas e onde se
formaram os primeiros assentamentos indigenas do Caraparand pés-conflito.
No final dos anos 1940, foi erigida a primeira maloca (ananeko) do rio por Se-
gundo, do cla inoniai (urubu de cabega preta, Coragyps atratus). Esta sequéncia
simboliza ¢ marca, dentro da narrativa histérica de Don Angel, o momento em
que se comegou a “reorganizar’, ou que se sinalizou que se estava reorganizan-
do, ou ainda, que s¢ estava minimamente organizado para iniciar uma carreira
cerimonial ¢ de chefia. Enfatiza ¢ faz entender ao ouvinte nio iniciado o anciao
murui: “como nativo se entende que quando alguém faz uma ceriménia dessas,
¢ um sinal de que se estd reorganizando”. Do ponto de vista da Palavra de Coca
¢ de Tabaco, das praticas ¢ idedrios ligados a0 mambeadero, isto significa que
“af ja se exerceu a famosa cultura, tradigao, ritos outras ceriménias mais”. Como
veremos no préximo capitulo, significa que hia um mambeadero, que se proces-
sa coca e tabaco ¢ que um ancido estd repassando seu 7afie (“conhecimentos”)
para os homens de seu agregado familiar ¢ aqueles mais que quiserem ouvir. Do
ponto de vista de um iyaima (chefe), quer dizer que se erigiu um governo, que
se estd “legislando” (temas do Capitulo 5).

Erigir uma maloca — enfatiza o ancido — ¢ uma “cerimonia’, pelo que deve ser
um ato bem “pensado’, “estudado’, uma vez que “es una sintesis, es una organi-
Zacion... una mgzznizaa’o’n de cultura ¥ otros”. Nesta mesma linha de raciocinio,
- escreve Gasché (1972: 212) que durante os bailes cerimoniais, dpices de carrei-
ras regidas pelos principios da coca e do tabaco, “a maloca representa, portanto,
uma miniatura do universo, na qual o dono da festa joga o papel de Pai Cria-
dor”. De seus dados recompilados especialmente entre os Kuiro, cla jitomagaro
(Sol) de La Chorrera, recupera (Gasché, 1972: 12-13) que, antes do periodo
do caucho, a maloca era pensada como sendo composta por duas qualidades de
gente: os syaini (filhos do chefe), composta pelo iyaima (chefe, avd) e seu agre-
gado familiar (seus filhos, noras e netos); ¢ os jaieniki (6rfaos, gente ordindria),
individuos de outros clas que haviam se desarticulado, que em geral serviam

como trabalhadores, e que podiam com o tempo vir a ser incorporados, por via
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“Maloca witoto’. No primeiro
plano, homens levantando seus
Jfacoes e machados de ferro |

(Whifen,1915). |

matrimonial, como #yazni. A maloca, grande casa comunal, ocupa um lugar de
destaque no imagindrio etnogrifico produzido pelos relatos sobre os grupos in-
digenas habitantes do interflivio Caquetd-Putumayo desde pelo menos o inicio
do século XIX (cf. Whiffen, 1915; Tessmann, 1999; Koch-Griinberg, 1995).
Ocupa lugar de destaque entre os investimentos antropolégicos em processos
de pesquisa mais densos e sistemdticos entre grupos indigenas da regiao desde
os anos 1970 (Cf,, Gasché, 1972; Guyot, 1972; Dreyfus, 1972). Também estd
presente nos discursos que perpassam o campo indigenista da regiao amazo-
nica colombiana, sendo um simbolo altamente politizado, em especial como
sinal diacritico de autenticidade, de tradicionalidade, ainda que, como o criti-
cava Don Angel, “nao haja um mambeadero para ela cobrir” Neste sentido, a
maloca pode ser manejada tanto por liderangas indigenas, novas e tradicionais
(Capitulo 4), quanto por organiza¢oes nio governamentais diante de agéncias
financiadoras internacionais.

Voltando a narrativa de Don Angel, Segundo foi bastante criticado por ter
erigido sua maloca, pelo que acabaria indo embora do Caraparand, seguin-
do para La Chorrera. Desta passagem, salienta o anciao que “sempre hd més
linguas”, motivo pelo qual o investimento de Segundo foi criticado. De fato,
neste ponto, o anciao refere-se também & contemporaneidade, uma vez ser ele
mesmo alvo de muitas criticas — em especial de outros “tradicionalistas” como
Don Gregorio Gaike e Don Luccas Agga — pelo modo como estava levantando
sua propria maloca, uma maloca “comunitdria”. De fato, se seguirmos a risca

a normatividade ¢ ideario do mambeadero quanto & maloca (espaco de ritual
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¢ de conhecimento da chefia, como apresentado no Capitulo 3), a “orfanda-
de” adquirida no periodo caucheiro nao autorizaria, digamos, que nova maloca
fosse levantada, todo e qualquer intento nesta dire¢ao seria uma reinvengao da
tradi¢ao (nos termos de Hobsbawn & Ranger, 1997). Assim, neste contexto
socio-histérico, como pontua Don Angel, erigir uma maloca ¢ “sinal de que
se estd reorganizando”. Depois de Segundo, veio Miguel Sosoche. Don Luccas
Agga (Echeverri, Montenegro, Rivas & Munoz, 1992: 233), “tradicionalista”
de Tercera India, narra que esta maloca foi erigida no pequeno monte, perto de
Puerto Agrio, nome dado ao local onde se encontram os Gaikes. Apos a maloca
de Sosoche, veio a de Félix Kuegajima, com quem, apés o falecimento de seu
pai, Don Angcl completou seus aprendizados de mambeadero. Don Luccas en-
fatiza que entre todos os que levantariam maloca, “esse senhor capacitou muito,
ele sim fazia baile de adivinhagio e bola”. Do ponto de vista de um dono de
mambeadero, este ¢ um dado muito relevante, uma vez que os bailes com cantos
de adivinhagao (eik7) ¢ jogo de bola de caucho (#zk7) sao considerados como os
mais antigos e complexos, no rol dos primeiros ensinamentos repassados pelo
Criador. Este fato outorga aos esforgos de Kuegajima grande autoridade como
conhecedor da “tradi¢ao”. Ao prosseguir com a narrativa de Don Angel, no bojo
das primeiras malocas erigidas no Caraparand estao a de Gaike ¢ a de seu pai,
Don Benedito Ortiz. Segundo Don Gregério Gaike, padrinho de Don Angel
e herdeiro dos conhecimentos manejados pelos Gaike, Benedito teria sido “or-

fio” na maloca de seu pai. Do ponto de vista de San Rafacl, a pequena maloca de
Benedito foi a tiltima a ser erigida no local. Por esta razao, ha pelo menos uma
década Don Angel ensaiava erigir uma nova maloca, motivo pelo qual no meio
da narrativa sobre as primeiras malocas enfatiza: “Essa parte estamos pensando
agora aqui em San Rafael”.

Apés o conflito, voltaram a circular regatdes (cacharreros) pela regiao (agora
dos trés paises fronteiricos: Brasil, Peru ¢ Colombia), onde atendiam a algumas de
suas novas necessidades. Durante as décadas de 1930 ¢ 1940, foram a policia ¢ os
barcos a vapor a circularem pelo Caquetd e Putumayo que proporcionaram algu-
ma renda (“dinheiro ¢ outras coisas”): aqueles comprando parte da produgao agri-
cola e de caga indigena, estes comprando lenha para seus motores. Por essa época,

chegaram as primeiras noticias da presen¢a de missionarios no rio Putumayo.
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JAVIER DE BARCELONA E BENEDITO ORTIZ:
AS MISSOES DOS CAPUCHINHOS NO PUTUMAYO E
O LEVANTAMENTO DE MALOCA POR UM “ORFAO” NATMENE

Como vimos, os dois primeiros polos de povoamento do rio Caraparana fo-
ram os lugares hoje conhecidos como San José e San Rafacel, de onde sairam, em
movimentos de expansao ¢ divisao ¢tnica, poucas décadas depois da formagao
das primeiras, duas novas “comunidades”: Puerto Tejada (na década de 1980),
abaixo de San José, e Tercera India (na década de 1990), abaixo de San Rafael.
San José situa-se onde antes ficava El Encanto, importante entreposto cauchei-
ro no periodo de atuagao dos Arana. Com a passagem do posto policial para a
foz do Caraparand, um novo assentamento foi formado, passando a ser sede do
corregimiento que levaria 0 mesmo nome.”” Como enfatizou Don Angcl, neste
momento, todo o rio se podia chamar de El Encanto, uma vez que seu povoa-
mento nao havia se concentrado ainda no que seriam suas atuais “comunidades’,
mas espalhava-se ao longo do rio em pequenos agregados familiares em torno
dos quais se erigiram pequenas malocas (como foi o caso de Segundo, Sosoche,
os Gaike e os Ortiz) ou palafitas. O assentamento que foi batizado como San
Rafael nasceu da saida de Benedito Ortiz da maloca dos Gaike (ereiat). Nesta,
junto com seu pequeno agregado familiar, Ortiz estava abrigado como “6rfao”
Sua saida — segundo Don Angel, ainda na década de 1930 - levou-o por ca-
minhos de beira-rio a deixar Puerto Agrio ¢ a constituir uma pequena maloca
em terras alta da margem esquerda do Caraparand, ap6s uma grande curva do
rio, pouco depois da quebrada Kitue. Don Angel conta, rindo, que s6 muitos
anos depois, quando abriram varadouros no sentido Oeste-Leste ¢ que se deram
conta que de fato estavam bem préximos dos Gaike (a aproximadamente 15
minutos de caminhada). O grande impulso de crescimento veio na década de
1950, com a chegada de frei Javier de Barcelona, capuchinho catalao, represen-
tante dos movimentos missiondrios iniciados em Mocoa, a partir de 1905, que
chegaram — pelos caminhos abertos pela quina e pelo caucho — desde o alto rio
Putumayo. Voltemos ao relato de Don Angel.

[25:54] Bom, entao assim se chamou. Ainda nao existia San Rafael, apenas cada um

de nos. Depois surge outro, que ¢ uma embarcacao da Compania Nacional de Na-
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vegacion que se chamava... Ciudad de Neiva. E um barco que trabalha com vapor.
Bom, ¢ toda a lenha pois, se rachava a lenha ¢ era também ai que se conseguia as
necessidades. Bom, e quando ja chegou o missioneiro pois comegaram os primeiros
governantes. Nesse tempo quem tinha o governo se chama Faustino Carvajal. Claro
que havia outros, mas apenas vamos narrando a parte de quando surgem. Se, ¢ com
quem. Bom, entao naquele tempo se solicitou, ¢ estivamos bem porque o monse-
nhor Marceliano Canyes o aceitou. Entio ji ficou aqui. Bom, entao jd se organizam.
A parte da policia se chamou Corregimiento del Encanto Viejo. Se mudou também
para a foz do rio Caraparand que... ai existimos, afluente do rio Putumayo. Bom,
€Ntao jd com o tempo, € 0s Meses, O Menos, ou Mmais, chegou jd o missiondrio Frei
Javier de Barcelona, espanhol ¢ missiondrio capuchinho. Bom, chegou e procurou
um lugar. E como este lugar ¢ muito baixo, pois sempre foi fundado por meu papai
no ano de 1934. Bom, entao pois os... os primitivos daqui, digamos que os que fo-
ram mais primeiro, porque meu papai também ele nunca havia saido por la, sempre
ele ficou no tempo do conflito. Bom, entao cle fundou esta... esta parte. “Volte para
14", diziam os outros, “pois fale com Benedito”. E o tal missionario falou com meu
papai Benedito Ortiz, ¢ ele Ihe cedeu o terreno. Entao, ja todos os habitantes pu-
seram muito empenho e.... elaboraram tudo o que fazia porque sempre necessitava
o missiondrio. Bom, entao, depois, jd se radicou aqui, ¢ assim foi progressivamente
de uma casinha a outra, assim até que se formou uma escola, porque mais antes se
alfabetizava em Chorrera. Bom, depois disso ja... chegou também, podemos nar-
rar mas... eu creio que assim se pode conhecer. Temos falado um pouquinho mas
voltamos outra vez. Depois do conflito, chegou um missiondrio que se chamava
Estanislao. Bom. Primeiro como um espiao que chcgou é depois ja veio e se radicou
aqui. Bom, entio, isso ¢ 0 comego da primeira alfabetizagao neste Predio Putumayo.
Entao, ja organizaram da Casa Arana [a sede em La Chorrera] pois que todavia exis-
tia. Pois apenas eles... consertaram ¢ entao tiveram a oportunidade pois souberam
pensar porque logo em seguida chegaram. Entao ai ja se organizou para a alfabeti-
zagao, ¢ se chamou para que o governo, creio eu, que dé ajuda, pois se chamou de
Orfanato. Entao pois... claro que... o governo deve muito empenho porque ¢ Orfa-
nato, um bocado de 6rfios. [risos] Bom, entio assim este homem também nos salva.
Bom, entdo ja se foi alfabetizando. Primeiro, o basico. Bom, assim entao passou o
tempo. Nos primeiros tempos até o terceiro, depois chegou até o quinto grau pri-
mario. Bom, entdo... assim ja os conterrincos foram conhecendo ji o que ¢ o idioma
espanhol, aprendendo, jd sabiam falar, escrever, somar, dividir, multiplicar. Bom,
entio, ja surge nesse ano de... 34 para frente, seguiu funcionando e ainda funciona.
Bom, entao quando ji alcangava tudo e a que mencionamos, pois voltemos. E assim
foi a alfabetizagao onde que ja... indigena sobrevivente j4 conhecia falar espanhol.
Mas em meio a isso, no tempo em que eu estudei, em 1951, 52, 53, pois ji aqueles
padres nos proibiam. Da minna parte, pois deve-se ser muito verdadeiro. Vou dizer
tudo concreto. No tempo em que eu estudei nos proibiam somente quando nés...
entravamos no refeitério. Naquele tempo assim se passou, ou seja, nesse momento ¢
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proibida a lingua materna. Tocava falarem puro espanhol. Bom. Quem sabe outros
ln'&i.\ diY,Cn] L]UC SE })l‘()il)iil, mas €l.... Nfl() P(’)S.\() aumentar P()quC... O qUC L \'Cl'dd‘
deiro, se narra. Bom. Mas, mais bem, se nos demos conta do que hd transcorrido
dos tempos como, como... como ji ia corrompendo isso... esse Orfanato. Entao,
claro que jd os padres, os professores, proibiam. Essa ¢ a razao porque deve-se o falar
muito claro e nao... nao hd que se desculpar. Se melhor ¢ saber autodiagnosticar
¢ nao contar como se¢ conta. Bom. Entao assim foi.... como que dizer saindo de...
de... de ser um analfabeto. Bom, entio ja seguimos. Assim comegou a alfabetizacio
dos indigenas do Predio Putumayo. Bom, entao como que em toda parte assim foi
surgindo, entre mais, mais e mais, no transcurso dos anos, nao ¢ anualmente de uma
vez, foi como que progredindo. Bom, entio, nos alfabetizavam todos todos... todos
que pertenciam aqui pela beira do rio Putumayo. Bom. Entao, nasce em 1954 para
diante, assim imaginariamente. Entdo, ja nasce o que mencionamos. O que nesse
tempo nao tinha nome, s6 se conhecia como El Encanto. Bom, entio jd se foi cons-
truindo. Entdo j4 se foi construindo uma casinha, e outra e outra, até quatro casi-
nhas, ainda me lembro. Bom, depois dessas quatro casas voltam a fazer uma capela
aqui nesta estagao. Naquele tempo se dizia “estagao missiondria”. Bom, entao ja aqui,
no transcurso do ano foi se progredindo ¢ as comunidades sempre colaboravam
porque se necessita. Bom, assim foi nascendo ji uma casinha que se denomina como
uma escolinha. Isto de pura guarita. Bom, entao... [como um de seus netos chorava,
Don Angel pede para pararmos — o que durou alguns segundos — a gravagio por
achar que o choro o estava atrapalhando]. [37:10] Bom, entdo... surge tudo isso...
como um.... um progresso. Entao ja comegou a alfabetizar também o missioneiro,
o dito frei Javier de Barcelona, que comegou a analisar que esse tempo, até hoje,
que ha este... entao, cle nos disse um dia: “Vamos chamar esta estagio missiond-
ria de San Rafael, para que tenha como patrono o arcanjo Rafael”. Porque Rafael
pois queria dizer, ou quer dizer, ou estd dizendo, que ¢ “medicina de Deus”. Entao,
para que tenhamos mais ajuda do dito arcanjo, pois se chamou jd San Rafael. Entao
agora, na narracao, ji vamos falando de San Rafael. Sim. Assim nasceu San Rafael.
Bom. Ja houve alfabetizagao. Se comegou primeiro com oito alunos ¢ sempre tal
como ao outro, o que... s¢ chamava Orfanato. Também chegaram primeiro os... os
professores. Era uma missiondria, irma... Madre Laura. Bom, assim mesmo também
chcgamm, eu até agora creio que nao... o tenho na meméria que a primeira que che-
gou se chama, ou chamava, nao sei, irma Reynelda e outros, j4 ndo me lembro dos
nomes. Entao aqueles irmaos pois ji comegaram a alfabetizar mais ou menos por ai
em 58, uma coisa assim. Bom, entao dai ja segue o progresso da alfabetizacao. Bom,
entao, ja as comunidades... se organizaram. Como mencionamos faz pouco, desde
que houve essas tradi¢oes, bailes, pois estamos falando de que ja se estd organizando,
ou se reorganizaram. Entao quando se fala disso ¢ uma organizacao, ¢ se estd em
crise, pois reorganizagao. Entao assim deve nascer uma maloca. Qu_ando nasce uma
maloca, ¢ porque se vai dar valor a algo de conhecimento, nao apenas para estar s6
bailando e deixando os demais. Sem duvida, nao. Porque toda esta doutrina que trai
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nosso criador ¢ para ti sua criatura, nio ¢ para uma so pessoa. Mas também depen-
de como Ele queira, porque quando meu Deus dd muita inteligéncia, d4 menos,
menos. Nisso podemos discutir. Mas nunca se deve ir para tras, hd que se ir para
frente, por que muitas vezes se fala transcendentalmente, mas isso ja ¢ um retardo.
Bom, ento isso j4 estava organizado. Quando estdvamos narrando a parte da malo-
ca, pois ja estava organizado. Bom. Culturalmente ou tradicionalmente. Podemos
dizer também naturalmente. Bom.

EP: Quantas familias havia nesse tempo aqui, mais ou menos? [41:23]

AO: [Don Angel pergunta baixo se ainda temos fita. Aceno que sim.] Bom, entao
assim calculadamente podemos dizer pessoas... eu creio que ndo vale, pode-se dizer
quase familias porque... ndo se tinha lugar, nao se tinha familia, mas claro se tinha
a cultura, pois também... se pode dizer. Entao, contando assim, podemos dizer que
havia mais ou menos... por ai umas 7 familias, ¢ contando com os outros, mais ou
menos havia como que 23 casas. Bom. Entao, assim foi jd o progresso da organiza-
¢do. J4 estd organizado. Entao comegamos, ou de novo, outra vez seguimos. Entao
ja surge tudo isso de alfabetizagio aqui. J4 nio se ia muito longe por la Chorrera
porque para La Chorrera eram 3 dias de caminho e para os de Alegria Tolosa... ja
nao se pode contar 3 dias. Se pode contar como 15 dias mais bem. Mas ji quando
aqui nasce a alfabetizagio, tudo isso ¢ um pouco de alivio. Bom [43:17].

EP: Bom, que ano foi mais ou menos?

AO: Isso foi no ano de 1900... comegou aqui em... em 1958. Ji estamos falando quase
da época de 62, até pode ser 64, mas a fundagao foi de 58 em diante. Bom, entao assim
ja foi chegando sempre os de longe, assim cada familia. Eu creio que ¢ muito longe
porque vinham chegando e... no ano de 1900... por ai... em 47, 48, vivia somente como
que uma familia, de que eu recordo, na foz do que hoje chamamos de El Encanto. E
El Encanto foi como que vem muito jovem, recém também vai crescendo. Sim. Isso é
muito jovem. Um pouco mais... mais... podemos dizer que se reorganizou depois do
conflito foi... hoje em dia se conhece por San José¢, San Rafael. Dai nasce tudo. Bom.
Entio isso ¢ como que um capital porque dai vai nascendo. Bom. Assim passou o
tempo. J4... ji depois, nio me lembro, no transcurso dos anos, jd isto se nomeou como
Internato. Pois j, j4, j4... um Internato. E... eu creio que o padre Javier de Barcelona,
o fundador, demorou aqui, trabalho 25 longos anos, creio que até mais anos. Bom. Ja
quando... volta outro, no lugar do finado padre Javier, que foi fundar Araracuara onde
ja descansou. Entio, antes dele ir, sair aqui de San Rafael, j4 ele deixou como escolhido
por ele o padre Miguel Junyent. Bom, entio esse padre Miguel, como ¢ um missiona-
rio progressista, entao ai pos jd... o progresso, ja como parte genética. Bom, entao, se
foi o padre, o fundador, chega padre Miguel. Comegou a abrir os matos, curral... de
lado a lado. Bom, entao ji iam nascendo fontes de trabalho desta entidade [47:05]
[Fim lado 1].

AQO: [00:03] Entio... esse missiondrio sabia poupar, era especialmente progressista.
Entido, j4 quando terminava... todo o tempo do curso, ele... pds o que sobrava, o in-
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vestia em gado e no curral e ourtras coisas de trabalho e... como aquele... como aquele
p.ldrc tinha a familia rica, entao nao havia forma de se qucd.u' em nada. %.mdo
ele se sentia sem dinheiro, pois a familia lhe colaborava, lhe ajudava. E entao o pro-
gresso foi como que contando de novo um, dois, trés, quatro, ¢ ai por diante. Bom.
Entao isso era o estorgo que teve o padre Miguel. Pois j havia obras, havia de tudo.
Entao surge tudo isso. Bom, entao ja assim foi surgindo mais ¢ mais, ¢ o proprio
padre Miguel ji se deu conta de que j4 estava a parte da educacao. E... faltava era a
parte da saude, que ¢ uma parte muito prioritdria. Porque se educa, educa, mas se se
esta doente pois nao como... como curar. Entdo, se buscou essa parte, entao. Che-
gou uma vez... Scmprc h4 comentérios, hojc em dia, isso ¢ natural. De que a outra
pessoa dizia que “eu falei”, “que bom sou eu’, “jd sou guerreiro’, ou nao sei o qué, que
nao sei quando. Isso ¢ assim, por i$sO tampouco vamos discutir. Sim. Ha que saber
relevar. Bom, entao j me chamou a minha pessoa ¢ a meu irmao Pedro. Eu me cha-
mo Angcl Ortiz e meu irmao se chama Pedro Antonio Ortiz. Me chamou e falamos
no escritério paroquial. Bom, entao ja onde ele dizia... depois... que era um gesto
de chamar a vocés ¢ para que, nao sei o que no serd, porque ¢ para todos, nao ¢ para
tais ¢ tais, nem para o outro, ¢ para todos, ademais para todos que estejam doentes.
Sim. E... isso ¢ um servico que também agrada a Deus porque ¢ a parte da satde,
quanto a da alma. Bom, entdao como... sempre, nés entendiamos, pois nao nos foi
tao dificil. Entdo, nds dissemos: pois sim, vamos ceder onde esta radicado agora...
o... Centro de Saude. Bom. E assim foi entao ja dai baixamos ao corregimiento ja para
documentar totalmente [03:47].

Na pequena versio recolhida pelo cabo Alvaro William Henao Ortiz, da poli-
cia nacional, que trabalhou na década de 1980 em El Encanto (Echeverri, Mon-
tenegro, Rivas & Munoz, 1992: 224), encontramos que desde o inicio do século
XIX missiondrios capuchinhos jd visitavam, sempre de passagem, os assentamen-
tos dos médios Caquetd e Putumayo e alguns de seus afluentes. J4 em 1905, o
padre Jacinto de Marfa de Quito fez uma “correria apostélica” pelo rio Carapa-
rand, passando por varadouro para La Chorrera, depois subindo o Igaraparana,
para chegar por varadouro até o Caqueté (idem). Passados 50 anos, “se funda a
estacdo missiondria de San Rafael do Caraparand’, reporta Henao (idem).

Don Angel inicia este trecho mais uma vez referindo-se a lenha, produto
negociado com os vapores da regido, dos quais um dos mais famosos foi o de
nome “Ciudad de Neiva™*’ Como vimos, “também ai se conseguia as necessida-
des”. Neste ponto, associa a chegada dos primeiros missionarios com o periodo
¢m que aparecem os primeiros “gobernantes”, o que significa dizer que estamos

diante de uma chefia que tanto funciona para dentro, intragrupo, como para
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fora, uma vez que aqueles passaro a representar os indigenas — como se deu no
perfodo do caucho — frente as agéncias nao indias que com o tempo chegariam
a0 rio. O primeiro teria sido Faustino Carvajal. No relato de Don Luccas Agga
(Echeverri, Montenegro, Rivas & Munoz, 1992: 232), neste periodo Don Mar-
celino Gaike, pai de Don Gregorio Gaike, foi cacique. Depois viriam Gregério
Gaike (padrinho de Don Angel), depois Faustino Carvajal, seguido por Rafael
Pérez, e depois Pedro Ortiz, irmao mais velho de Don Angel. De todo modo,
como enfatiza o narrador, “havia outros, mas apenas vamos narrando a parte de
quando surgem”, de forma que pode ter sido no periodo de governo de Faustino
Carvajal que chegaram os missionarios que viriam a se assentar no Caraparana.

Depois do conflito, conta Don Angel, “chegou um missiondrio que se cha-
mava Estanislao”. Segundo os dados reunidos por Bonilla (1972: 75), em 1905,
durante o governo de Rafacl Reyes, criou-se a “prefeitura apostélica do Caqueta
e Putumayo’, dirigida pelo padre capuchinho catalao Fidel de Montclar, ex-su-
perior da regido de Pasto.”" Este foi auxiliado pelo frei Estanislao de Las Cort.
Mocoa, no vale de Sidunboy, alto Putumayo, foi o laboratério de formagao das
préticas e idedrios missiondrios que nas décadas seguintes iniciaram a descida
para a Amazénia. Uma das primeiras agoes de Fidel de Montclar foi o reco-
nhecimento por parte do Estado de sua competéncia como “Inspetor Geral de
Instrugio Publica’, pelo que a ordem dos capuchinhos recebia autorizagao para
abrir escolas ¢ escolher seu préprio quadro de professores (Bonilla 1972: 76).
Frente as populacoes indigenas, seus trabalhos consistiam, portanto, em evange-
lizar e educar (“civilizar”). Em 1908, padre Montclar fez publicar seu “Regula-
mento” para administragio de populagoes indigenas, onde “codifica em 47 arti-
gos aarte de civilizar os selvagens” (idem: 87). Rufino Gutierrez, militar, “amigo

¢ admirador” de Fidel de Montclar, assim descreve esta “arte” (idem: 79):

Obrigam os Indios a trabalhar s segundas na construgao de igrejas, escolas ou habi-
tagoes para os padres, irmas e madres, assim como a cultivar os terrenos reconheci-
dos, ¢ verdade que depois de tempos imemoriais, como propriedade da Igreja e das
Confrarias.

Como bem aponta Bonilla (1972) sobre a atuagao dos capuchinhos no en-
torno de Mocoa e na regiao amazonica — ao que chamou de “teoria e prética do

colonialismo missiondrio” —, os religiosos comportavam-se a0 mesmo tempo
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como “servos de Deus™ e “mestres dos indios”. O engenheiro norte-americano
Hardenburg (1915 apud Bonilla, 1972: 80), que passou por Mocoa antes de
adentrar pelo rio Putumayo, chegando até o Caraparand ¢ o Igaraparand, teve
como seu guia Estanislao de Las Corts, de quem recolheu a seguinte citagao re-
ferindo-se aos habitantes da regiao amazoénica: “Eles sao parecidos, marionetes,
mais estupidos que os Ingas™ > Entre 1918 ¢ 1919, quando j4 se haviam torna-
do notérios os “incidentes escandalosos” comandados pelos irmaos Arana no
interfluvio dos médios rios Caqueta-Putumayo, teve inicio a “grande cruzada”
colonizadora das missoes dos capuchinhos para “defender os interesses nacionais”
¢ defender a “raga indigena” (Bonilla, 1972: 173). Segundo Pineda (1987), apesar
de serem “responsaveis pela deculturagao de certos grupos da drea’, em seus discur-
sos os capuchinhos eram ambiguos. Durante as primeiras décadas do século XX,
¢ “antes da conformacio do movimento indigenista nacional’, coube aos missio-
ndrios capuchinhos “os suportes de uma visio do nativo dignificante, em oposicao
a uma visao do Estado e da elite politica e civil” (Pineda, 2000: 143). Entre 1918
e 1921, se realizaram 13 “excursoes apostolicas” ao longo dos rios Putumayo,
Caraparand e Igaraparand, para reconhecimento da situagao indigena, quando
ja se realizaram os primeiros batismos ¢ comunhoes (idem:178-179).

Foi frei Estanislao de Las Cort o primeiro a empreender e dirigir, ao longo
de boa parte da década de 1920, as primeiras dessas incursoes pelos rios Ca-
raparand e Igaraparand. Apesar disso, as primeiras “estagoes missiondrias” fo-
ram fundadas por outro membro da ordem, frei Gaspar de Pinell, que chegou
A regido em 1926, acompanhado por outro missiondrio, seu subordinado, frei
Bartolomé de Igualada (idem: 179). Na virada dos anos 1920-1930, foi iniciada
a “educacio religiosa” entre os “Huitoto’, erigindo-se os primeiros “orfanatos”
dentro dos quais, acentua Bonilla (idem: 173) “encerravam as criancas de tri-
bos indigenas mais préximas”. De fato, foi de seus esforgos, dentro da logica
de atuacao dos capuchinhos ji desenvolvida em Mocoa, laboratério do indige-
nismo missiondrio,* que se fizeram as primeiras tradugoes para a lingua nativa
de “textos espirituais” ¢ a edicio de um pequeno guia de “catecismo huitoto”
(idem: 180). Do ponto de vista do Caraparand, Henao (apud Echeverri ez /i,
225) reporta que Bartolomé de Igualada teria passado por El Encanto, ainda no

médio Caraparand, entre 0s anos de 1930 e 1931, sempre de passagem em suas
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viagens de idas e vindas entre a regiao do Putumayo ¢ Mocoa. Em sua versao

sobre o perfodo de atuagao missiondria capuchinha, escreve Pineda (1987):%
A atividade missiondria tem sido provavelmente o agente de mudanga de maior im-
portancia nos ultimos 40 anos. Depois de terminado o litigio colombo-peruano,
se fundaram os primeiros internatos capuchinhos na drea. Em 1935, se estabeleceu

o internato de La Chorrera; em 1940, a Missao de San Rafael de El Encanto. Em,
1951, se conformou a Prefeituta Apost(’)lica do Amazonas.

De fato, as configuragoes socioculturais indigenas encontradas atualmente
em San Rafael devem ser entendidas a luz do campo de relagoes entre agén-
cias indigenas e nao indigenas que se foi formando no rio Caraparand desde a
década de 1930, no qual os capuchinhos desempenham um importante papel
desde pelo menos os anos 1950 como agentes social, cultural, politica e eco-
nomicamente ativos. Neste sentido, precisamos entender o processo missio-
neiro dos capuchinhos na Amazénia colombiana, tanto de uma perspectiva
“colonialista” — como deixam bem claro trabalhos como os de Bonilla (1972)
¢ Pineda (1987) —, quanto da forma como foi percebido pelas populagoes in-
digenas. Deste ponto de vista, ressalta Don Angcl — sem, no entanto, deixar
de ser critico — que os agrupamentos que iam se estabelecendo no Caraparand
“siempre necesitaba misionero”, pelo que “pusierin mucho empeno” para que estes
se assentassem no rio. Segundo sua versao, nao ficamos sabendo quando chegou
a0 rio frei Javier de Barcelona, mas que este se alocou nas terras altas em que seu
pai vivia desde 1934. Henao (apud Echeverri, Montenegro, Rivas & Muifioz,
1992: 226) reporta que monsenhor Marceliano Canyes, entao prefeito apos-
télico do Caquetd e Putumayo, chegou ao médio Caraparand em 1953, vindo
pelo varadouro que o liga a La Chorrera, médio Igaraparand. Em 29 de agosto
de 1955 criou-se a “Estagio Missiondria do Caraparand’, e em setembro desse
mesmo ano chegou a regido o padre Javier de Barcelona, que a erigiu junto a
. casa de Benedito Ortiz (idem). Em 1956 se realizaram os primeiros batismos,
¢ monsenhor Marceliano Canyes efetuou a primeira “visita pastoral’, trazendo
em sua embarcacio “as duas primeiras casas pré-fabricadas de aluminio” (idem).
Voltando 4 narrativa de Don Angel, com a chegada de Javier de Barcelona ini-
ciou-se a “primera alfabetizacion”, formando o primeiro “orfanatdrio”, como vi-
mos, de acordo com o modelo que vinha descendo o Putumayo desde Mocoa.

Nio ficamos sabendo como se encontrava o assentamento. iniciado por Don
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Benedito Ortiz desde sua saida da maloca dos Gaike, nem detalhes dessa sai-
da. De todo modo, podemos pensar que essa alianca entre Benedito ¢ Javier de
Barcelona deve também ser entendida no quadro politico que vai se formando
no Caraparana, em que a saida de Benedito e seu levante de maloca simbolizam
— como vimos — que ali se conforma um governo ¢ uma tradigao. Neste senti-
do, aliado as necessidades pelas quais as populacoes locais passavam, a alianca
entre Benedito e Javier deve ter trazido prestigio e legitimidade para o patriarca
natmene ¢ incentivo a um éxodo para o local em que, dentro de poucos anos,
nasceria San Rafael ¢ ¢ hoje a maior “comunidade” do rio. Nos termos de Don
Angcl, San Rafael atualmente ¢ a “capital” do rio Caraparana.

Tomadas as datas fornecidas pelo ancido (1951-1953), Don Angel pode ter
estudado com os capuchinhos em Chorrera ainda antes da abertura oficial dos
trabalhos de alfabetizagao no Caraparand. Pelos dados de Henao (apud Eche-
verri: 226), como vimos, Javier de Barcelona chegou ao Caraparand em 1956,
sendo que apenas em 1958 se iniciaram oficialmente os trabalhos de alfabetiza-
¢ao com a fundagio do internato de San Rafael. Don Angel localiza em 1958
o momento em que chegaram irmas e professores para trabalhar na alfabetiza-
¢a0.% Apesar de reconhecer, até hoje, que devem muito do “desenvolvimeto da
comunidade” aos trabalhos junto a Javier de Barcelona e aqueles que chegariam
para auxilid-lo em seu trabalho de evangelizacio e alfabetizagio, Don Angel
lembra criticamente, mudando de tom, que era “probibido usar lengua mater-
na” quando entravam no comedor. Com o tempo foram se dando conta que “j4
ia corrompendo o orfanato’, uma vez que os professores passaram a proibir o
uso de lingua materna também nas salas de aula. Apenas na passagem dos anos
1970-1980, diante das mdbilizagées politicas indigenas em toda a Colombia
— com os objetivos de “defender a histéria, a lingua e os costumes indigenas”
(Pineda, 2000b: 151) -, os métodos e discursos missionarios foram se transfor-
mando e se adequando as novas realidades sociais e politicas.

Voltemos a narrativa de Don Angel, quando da fundagao da “Estacio Mis-
sionaria’, as terras desse trecho do Caraparand nao pertenciam mais apenas ao
agregado de Benedito Ortiz, mas também a missao dos capuchinhos e a gente
que ia chegando. Neste sentido, a ocupagio espacial dos recém-chegados que

construiam suas casas’ se fez de Oeste para Leste (chegando ao agregado dos
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Gaike, que se incorporou ao aldeamento) e de Sul para Norte. Em termos da
organizagio das glebas em que se constituiram os rogados de cada agregado fa-
miliar, é nesse periodo que se demarcaram as fronteiras, entre as duas margens
desse trecho do Caraparana, entre os territérios de plantio de cada familia. As
terras dos Ortiz* ficam na margem direita do Caraparand, sendo acessadas por
pequeno porto, rio abaixo, abaixo da quebrada Kitue, local considerado bastan-
te fértil. Na atualidade, nele plantavam os agregados de Don Angel, de Hermes
(filho mais novo) e de Heliodoro (genro).

Foi com a fundagio da estagio missiondria dos capuchinhos administrada por
Javier de Barcelona que os nomes pelos quais os dois principais aldeamentos do
rio passariam a ser conhecidos: San Rafael ¢ San Jos¢. Segundo Henao (apud
Echeverri, Montenegro, Rivas & Munoz, 1992: 226), isto aconteceu no ano de
1957, quando Javier de Barcelona abengoou as capelas construidas na estagao
missiondria — que passou a chamar-se “Estagao Missiondria de San Rafael” - e na
vereda onde antes se encontrava El Encanto, que passou entao a se chamar San
José. Neste momento, como calcula Don Angel, “imaginariamente”, a recém-ba-
tizada San Rafael (nome que o anciio traduz como “medicina de Dios”) tinha por
volta de 23 casas nas quais se organizavam 7 familias. Além da alfabetizagao, “¢/
padre Javier” — como ¢ comumente lembrado — abriu também um pequeno ar-
mazém onde vendia (ou trocava) produtos que chegavam com os barcos a vapor
contratados pelos missiondrios por pregos mais baixos do que os praticados pelos
regatoes. Segundo Don Angel, o frei capuchinho ficou mais de duas décadas no
Caraparand, apds o que foi finalmente transferido para Araracuara, médio Ca-
quetd, sendo substituido por outro membro da ordem: padre Miguel Junyent.

" Na cronologia de Henao (apud Echeverri: 226), o “sacerdote espanhol” Miguel
S. Junyent Rafért substituiu Javier de Barcelona em 1969. Don Angel classifica
o padre Miguel como um “misionero progresista”, que logo deu inicio a uma pe-
quena criagao de gado ¢ a abertura de um pequeno curral atrds do internato. A
criagao de pequenas “haciendas”, coloca Bonilla (1972: 75-93), j caracterizava
os “programas ¢ métodos” da “cruzada catala” desde o inicio dos trabalhos dos
capuchinhos em Mocoa. Padre Miguel deu continuidade aos trabalhos de Javier
de Barcelona, ampliando, paulatinamente, as instalacoes do internato e sua capa-

cidade de receber criangas indigenas de todo o interflivio Caquetd-Putumayo.
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Miguel Junyent que se desenvolveu ainda mais a prética de esportes como ativi-
dade paralela as do internato. Na década de 1970, os missiondrios capuchinhos
presentes na regido amazonica investiram na realizagao periodica de competi-
¢Oes, que tiveram seu dpice na organizacao de “Olimpiadas indigenas’, fato que
repercutiu na imprensa, radio e televisao da época (Henao). Do ponto de vista
da narrativa de Don Angel, contudo, a maior contribuicio deixada por padre
Miguel foi a criagao de um centro de satde, que mais tarde, nos anos 1990, se
transformou no maior hospital de todo o médio Caquetd-Putumayo. Neste pe-
riodo de criacio do centro de saude, era cacique local Pedro Ortiz, irmao mais
velho de Don Angcl. Com a construcio ¢ capacita¢ao do que de inicio seria uma
pequena enfermaria — enfatiza o ancido —, ji temos a presenca em San Rafael de
duas “entidades governamentais”: o internato e o centro de satide, ambos admi-
nistrados pela ordem dos capuchinhos, com subvengao estatal.

Por fim, reporto — através de dados de Henao (apud Echeverri, Montene-
gro, Rivas & Munoz, 1992: 226) — a chegada em 1973 ao aldeamento de San
José, de um novo personagem, representante de novos saberes e modos de co-
municacao: o antropologo Horacio Calle, que permaneceu na regiao com sua

esposa at¢ 1975. Na passagem dos anos 1970-1980, chegou também em San



Edmundo Pereira

José Fernando Urbina, filésofo e fotdgrafo.”” Ambos produziram os primeiros
trabalhos de Ambito histérico-etnografico sobre a ocupagio do rio e sua reali-
dade social. Como veremos a seguir, nos anos 1980, personagens como Calle e
Urbina j4 estavam integrados A paisagem social do campo de agéncias e saberes

em interacao no interflavio Caquetd-Putumayo.

BONANZA DA COCA, GUERRILHA,
REORGANIZAGAO POLITICA E CONQUISTA TERRITORIAL

A década de 1980 foi bastante agitada no interflivio Caqueta-Putumayo e
representa o dpice dos movimentos sociais, politicos e econdmicos que jd se
desenhavam desde meados da década de 1970. Em termos econémicos, ¢ lem-
brada localmente como a da bonanza da coca. Esta época nao aparece nesta
narrativa, uma vez que — reitero — esta tem como um de seus eixos narrativos a
chegada ¢ fixagio desde os anos 1930 do que Don Angel classifica como “enti-
dades governamentais”. Na gravagao em que escolhemos como eixo narrativo os
“ciclos economicos” (as bonanzas) para narrar a historia da ocupagao do Cara-
paran4, Don Angel detém-se rapidamente neste ponto, que nio era comentado
publicamente, circunscrevendo-se as rodas de maior intimidade.

Foi na década de 1980 que o narcotrifico colombiano se reorganizou, pas-
sando a nio ser mais comandado pelos primeiros “grandes chefes” (alguns
assassinados, outros presos) e seus cartéis, mas complexificando-se em redes
empresariais que se diversificam e se tornam mais pulverizadas, descentradas,
eficientes e violentas. Em toda a regiao houve um grande incentivo a produ-
¢ao de cocaina (C,,H,NO,), tanto por colonos como por indigenas, trans-
formando-se, ao longo dos cinco primeiros anos da década, na atividade mais
rentdvel que ja se vira na regiao. “Todos venderam cocaina’, enfatizou certa
vez Wenceslau enquanto tostdvamos coca. A droga produzida era negociada
por uma rede de regatdes administrada pelo narcotrafico, que também se in-
cumbia de fornecer os materiais necessirios para a produgao da pasta de coca,
ou mesmo do produto ja refinado em poé. Tal como nos perfodos caucheiros,
praticamente nao havia circulagio de moeda, mas trocava-se pasta ou coca ji

refinada por mercadorias.* Até a década de 1980, Don Angel conta que tinha
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varios cocais, quando ainda nao havia o limite para o plantio da planta de no
maximo um hectare para cada dono de rocado." “Acé os padres compravam”,
conta, tentando fazer frente aos regatdes do narcotrifico ¢ controlar um pou-
o a situagao. Neste periodo, “¢/ Estado no estaba”, enfatiza o anciao, havendo
apenas o pequeno posto policial na foz do Caraparana. Por conta disso, ¢ do
crescimento das agoes guerrilheiras na regiao amazonica, ao final dessa década
se instalou uma base militar (Exército e Marinha) em El Encanto, substituindo
o posto policial existente. ™

Foi também na década de 1980 que se consolidou na Amazénia colombiana
a presenga de contingentes das Farc. Suas acoes se iniciaram em 1975, com a
tomada de Puerto Rico, no departamento do Caquetd, na regiao do alto rio
Caguan (Valencia, 1998: 131-132). De fato, enfatiza Valencia, ¢ preciso situar
as agoes das Farc em contextos sécio-histéricos mais amplos, uma vez que “o
processo de colonizagao no Caquetd foi produto da violéncia mesma, vivida no
interior”. Como vimos, a violéncia (fisica e simbolica) trazida pelos processos
de colonizagao que desde o século XVII desceu o rio Magdalena, espraiando-se
por seus afluentes e varadouros de sua margem esquerda, chegou ao alto Ca-
queta ¢ seus afluentes com as empresas da quina, e depois do caucho, entre os
séculos XIX e XX.

Sabemos que desde 1948, com o assassinato de Gaitan (Braun, 1992: 225),%
instaurou-se na Colémbia um longo periodo de violéncias politicas que se es-
tenderia at¢ hoje. Em 1949, informa Pizarro (1998: 387), “nascem os primei-
ros nucleos de autodefesa camponesa e de guerrilha mével, com o objetivo de
enfrentar a violéncia oficial”, no caso deflagrada por grandes latifundidrios. Em
1966 (Valencia, 1998: 135), como desdobramento de agdes de grupos envol-
vidos nos primeiros movimentos de formacao de grupos guerrilheiros de ins-
piracao liberal, formaram-se as Farc. Nos anos 1970, novas levas de violéncia
chegaram a regiao, desta vez de viés politico, personificadas pelos embates entre
frentes guerrilheiras (M-19 e Farc)™ ¢ contingentes do Exército. Em 1982, a
partir de sua “Sétima Conferéncia’, foi adotada uma “estratégia de crescimen-
to baseada no desdobramento das frentes existentes” que levou suas acoes aos
departamentos de Meta, Guaviare e Caquetd (Catilla, 1998: 37). Do ponto de

vista do Caqueta, entatiza Valencia (1998: 136), por conta da crescente “mili-
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tarizagao do departamento”, a regiao passou a ser dcsignada — em cspecial no
jargao militar — como “zona vermelha” (zona roja). Foi a Frente 14 que tomou
o controle da regiao de Araracuara, médio Caquetd, em meados dos anos 1990,
af permanecendo até 2003.

Em meio a esse novo quadro socio-histdrico que se conformava, do ponto
de vista das populacoes indigenas do interflivio Caquetd-Putumayo, a década
de 1980 foi marcada por um grande movimento de mobilizagoes étnicas que se
inicaram em Araracuara ¢ que levaram a uma reorganizagao politica dos gru-
pos indigenas da regiao ¢ a reconquista de seus “territérios tradicionais”. No
bojo dessas mobilizagoes étnicas, novas aliancas se conformaram e antigas se
reformularam, na composigao do que ¢ hoje o campo indigenista da Amazénia
no qual interagem indigenas, agéncias do estado, missiondrios, pesquisadores
(em especial antropSlogos, linguistas ¢ bidlogos) ¢ organizagoes nio governa-
mentais ambientais e de agao social. Em 1988, o Estado criou o resguardo Pre-
dio Putumayo, agambarcando todo o interflivio dos rios Caquetd e Putumayo.
Do ponto de vista do Caraparand, os trabalhos de crescimento do internato de
San Rafael por padre Miguel continuaram, agora investidos especialmente na
criagdo de uma estrutura de atendimento médico. Além disso, foi um periodo
de reorganizagio politica, no bojo dos movimentos que aconteciam em todo o
interflavio, e que acarretou intimeras viagens dos representantes das “comuni-
dades” do Caraparand para La Chorrera, principal palco dos acontecimentos

politicos dos anos 1980. Voltemos a narrativa de Don Angel.

[03:51] EP: Isso em que ano foi, mais ou menos ?

AOQ: Isso foi mais ou menos por ai em... 80. Bom, 80 em diante, para nio mentir
porque nao posso dizer precisar o ano. Sim, de 80 em diante. Bom. E assim foi Jas:
documentado e se projetou isso, como isso ¢ programa do proprio governo, pois o
governo nunca deve negar a parte da educagio ¢ da satde. Sim. Isso ¢ a parte mais
prioritdria porque o governo ¢ responsavel. Bom, entio o aceitaram. E assim foi,
foi construindo. Vieram alguns de Leticia, construtores, e ja o construiram. Bom.
E assim foi. J4 surge esta parte também. Bom, entio... jd comecou a funcionar mais
ou menos... por ai em 90, 91. Sim. Mas antes, era uma farmécia que nos protegia.
Bom, dai ji comegaram a... fazer esforcos, mas o mesmo governo sabe que deve fazer
também, mas se deve seguir tentando. Porque muitas vezes os governos se fazem de
surdos. Bom, entao assim surge esta parte da... satide. Bom, comegamos j4... a ter
ja... asatide. A satide sempre foi lutando. Como sempre. Porque alguém dizia: “nao,
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aqui entre nos”. O outro: “aqui, por aqui, que por ali”. Bom, isso ¢ natural também.
Bom, entdo ji tinhamos outra entidade. Quero dizer que duas entidades governa-
mentais. Jd. Uma ¢ o internato, ¢ a outra ¢ o centro de satide. Bom. Ji ¢ o tempo do
padre Miguel. Bom. Ja assim passou o tempo. O padre Migucl... eu... me casei com
uma mulher de San José. E ja ¢ minha... boda. Foi em 1960. Bom, entao ja tinhamos
um primogénito. Ja nesses anos se estava estudando. Sim. E ja... ele ia... por ai em...
como por graus quase... 13. Ou 14, ja ia. E ji se pisou a universidade. E baixinho
como cu, mas a cabega ¢ grande [risos]. Sim. Bom, entao ¢ assim fui estudando. E
0S outros, pois Nao quiseram, os filhos meus. “Para que?” Sao intcligcntc\‘, mas nao
quiseram. Vocé sabe que nao se pode fazer nenhuma forga, nem obrigar, porque se
comete um sacrilégio. Bom, entao, dai me ajudava, jé nao alcancei mais meu filho,
me ajudava meu irmao que ainda vive em Leticia. Bom. Dai a mesma organizagao
missioneira também o ajudou, por outro lado. Sim, porque viram ja que era um
jovem muito intcligcntc. Nao se perdia nem, nem um minuro. Sim. Ele era como
um gravador, pois o ajudava ainda mais. Como dizem: nao era um quebra-cabega.
Bom. A histéria dele foi a de que os padres lhe deram um posto, lhe conseguiu es-
pecialmente para... prestagoes. Como se chama?... Bom. Sim, em todo caso, ele nao
gostou ¢ passou para a medicina. Sim. Bom, seguimos. Dai ja mais ou menos San
Rafael j4 ia progredindo um pouquinho. Sim. Dai ji nao safam jovens. Nada, nada,
dos que estudaram aqui. Claro que seguem com seus estudos. E Chorrera era que
jd colocava a gente nos meios vocacionais. Bom, entao assim foi quando nos ja te-
mos este salao [mambeadero], pois ji estamos organizados. Sim. Bom, entao pois...
para dar como um exemplo. Cada tribo indigena deve pensar como se organizar.
O que eram? Como viviam? Sim. Para sacar mais tempo porque o homem neste
ecossistema ¢ quem ordena. Sim. E isso ha que se aceitar. Bom, entdo nao, nao, nao
lhe posso mostrar a parte da cultura, ou seja, onde que jd se exerce a culrura. Porque
seria muito largo. Necessita muito tempo. Entdo por isso o estamos como.... que
dando relagio somente da parte que jd se pode analisar as coisas, ¢ a pode levar mais
adiante, para se poder seguir construindo uma coisa. Bom. Entao assim surge isto,
o centro de satide. Tudo. E na foz também um tempo, nao recordo bem, ji a policia
se foi, comendo. Chegou em um tempo o Exéreito. Eles eram os que fundaram o
que se chemou de “base”. Na foz. Entao o corregimiento sempre ji existia. Com essa
cobertura que se conta com trés entidades governamentais. E agora com o Exéreito,
contamos com quatro entidades governamentais. Pois quer dizer que surge tudo
isto. Sim. Vai progredindo. Bom. Entao ji depois disso... tiraram. Nao sabiamos
porque o tiraram, o Exército. At¢ a policia, nao sei por que. Nao posso precisar. E
ja pensando: sim, mas claro que como aqui estamos trabalhando com a Marinha.
Bom. Entio... isto ficou sem nada. Mas sempre ia havendo desordem. Bom, nos co-
mentamos: “Bom”. Agora, voltamos até aqui, agora voltamos a relatar. Agora vamos
falar da parte dos indigenas. Falamos das entidades governamentais. Bom. Da parte
dos indigenas, aquele tempo depois, ou seja, desde que nasceu maloca, se chamou

o chefe de “capirio”. E esse capitao, nés nos reuniamos e votdvamos. Sim [12:22].
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EP: Por que se chama “capitao”?

AO: Porque assim se chamou nos primeiros tempos no espanhol. Sim. Capitao, ¢
ficou como capitio. Mas em nossa lingua, propria lingua nossa, fyaima. Bom. Entao
j4 buscavamos um... um governador para que governe tudo. E essa era a forma que
buscivamos, onde que se reunia... e se fazia por voto secreto [12:50].

[12:52] EP: Como os brancos?

[13:01] AO: Sim. Porque que famos fazer? Como que... como ¢ entre os brancos ¢
mais rapido.

[13:02] EP: Ah, sim. Mas como era na tradi¢ao? [}3:05]

AQ: Na reuniao.

EP: Na reuniao?

AQ: Sim. Ah, vocé nio estava. Como fizemos voto a meu padrinho Gregorio que che-
gou de noite aqui [no mambeadero]. Fizemos tradicionalmente. Que eu disse: “isto
¢ isto, assim, assim, assim, por isso. E 0 motivo, por isso eu voto por ele”. E se pensa:
“por isto, isto, isto, isto”. Sim. E os outros jovens [do cabildo], se nao tém palavra, pois
apoiam. E pronto. Bom, esse ¢ o voto. Sim. Por isso antes nao se falava tanto, mas
assim com voto secreto, estamos sempre falando. Hé vezes que... pelo que ¢ muito bo-
nito, ou muito falador. Bom, enfim. Mas nao se conhece aqui. Sim, ele tem conheci-
mento de todas as matérias que pode governar. Entao, ai temos falhas. Por isso ha que

se ter muito em conta. Mas n6s apenas j& vamos organizando esta parte. Sim [14:09].
[14:11] EP: E nesse tempo em que se escolheu o capitio, era mais ou menos que ano?

AQO: No ano 1900... por ai de 49, 48, assim, ou mais antes... mas em todo caso,
entao, ji havia capitdo. Sim. Porque capitio quando nomearam... creio eu, desde
o tempo do caucho. Sim, porque se falava espanhol ja. E depois o completaram os
missiondrios. Ja se falava de capitdo, capitao. Bom, isso ficou ai. Entdo ja faziamos
mudanga anualmente. Que um governava um ano, outro governava outro ano, € ou-
tro também, e outro também, puro capitao. Sim. Mas antes... quando eu era analfa-
beto, escutei assim como um sonho que... eu creio que seria alguma graga do tempo
da policia. Diziam que “vocé vai ser o comissirio”, nao se dizia “capitao”. Dizia “vocé
vai ser o comissario’, “vocé vai ser o comissirio”. Mas bom. Assim se nomeava, mas
depois volta outra vez, fica “capitio”. Bom, entdo... ji assim o “capitao’, “capitao’, até
o ano de 1900... mais ou menos 84... por af 83, 84. J4 quando os indigenas j4 estu-
daram, se educou e ji chegaram a conhecer assim como estamos. Sim. Onde ji se
criticava entre si que... nos, sendo donos daqui, por ela nos governa? Sim, porque os
que digam um corregedor, os que digam um padre, isso é. Claro que internamente
dizem “capitao’, mas porque nio pode governar? Entao nio escutam. Sim. Entio
os que tinham em uma cerca que... “capitio” entre si ¢ nio mais... Entao ji se dao
conta disso. Comegaram a investigar. Nisso chegam uns amigos, entao tu sabes que
os amigos sopram. Entdo jd se desperta mais. Assim os estudantes, alguns estudaram
em Bogotd. Entdo se deram conta. Outro em Leticia, assim. Bom, entio ja... come-
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garam... a, a... lutar, a lutar ¢ ver como vao conseguir. Que nesse tempo vocé sabe
que... muitas vezes 0 amigo se poe inimigo. Sim. E alguns padres, como esse tempo
cra tudo em espanhol, nao lhe gostaram. Porque ja ao descobrir isso, pois eles ja iam
quedando assim quase... quase... como poderiamos dizer, com menos mando. Sim.
Bom, entao, uns que outros ajudam, assim. Mas eles ja... ja pois como o entenderam,
entdo ja se deram conta de como estd. E enquanto que o clima, que aqui estavam
lutando faz tempo. Porque eles lutaram? Porque o governo fundou ai um lugar que
se chamou “lugar penal’, “colonia penal” [18:24].

EP: Em Araracuara? [18:25]

AQ: Araracuara. E os que viviam al, pois tampouco ja valiam. Uns guardiaes que
vinham de Bogotd, ou de qualquer parte das cidades de nosso pais. Pois viviam
como qualquer um ai.... Indigena. E os deixaram largados, como que sem lei. Bom,
¢ havia também até... matangas de uns por ai, assim. Mas j4 isso se... converteu em
uma “colonia penal”. Sim. Ja era uma horda. [risos] Naquele tempo, o monsenhor
Marceliano Canyes, o favoreceu em uma reuniao em Bogotd. Fez uma dentincia.
Entao ja isso despertou nossos conterrineos também, que alguns eram guardioes
também. Se despertaram, mas lutavam ai um, dois, entao, para qué? Bom, estes sim
sofreram mais que n6s. Bom, entao ja quando eles comunicaram aqui, em Chorrera,
que “estamos desta forma”. Daqui também. Entao jd comegaram a se unir. Jd quando
falavam outros, jd... estudantes, os que ainda estudavam pois, investigando, falando,
lutando, brigando como se pode. Entao ja lhe disseram: “veja, vocé sabe que em
toda parte hd amigos, e até inimigos. [risos] E os que sao mais amigos e lhes disse:
“organizem o cabildo, para que brigue mais forte” [20:18].

[20:19] EP: Que tempo era este?

[20:21] AO: Isso foi por ai em 1970... 70 em diante. Bom, entao j4 organizou por
cabildo em... 1983 a 84, um desses anos. Entao ja se perdeu a palavra “capitao” Jd se
chamou de “cabildo". Mas, ainda... nao entendiamos. Ou ainda nio. Esse tempo sim
¢ que sim. Sim. Bom. Entao jd se brigou. Os que estavam brigando sao uns conter-
rineos que ji estao... ja estavam estudados, brigavam mais e estavam unidos, todo
esse Predio. Se conheceu ja que se chamava este “Predio”. Sim, Predio Putumayo. E
isto foi uma dura briga. Porque para poder conseguir até o titulo resguardo, nos foi
duro. Sim. Eu sou um que entrou em... 1984, ji na organizagao, ¢ até agora sigo. E
aguentei toda essa luta. Diziamos em Chorrera, na reuniao, ou senao em Bogotd
ou em outra parte. Bom, melhor dito, se estava mais mével do que nunca. Sim.
Bom, entao assim, por fim, conseguimos como que em 1900... nao me lembro... 87...
[Don Angel pede para pararmos a gravacao para lembrar da data. Por fim, busca em
casa um pequeno livro em que consulta a data correta. ]

EP: J4 [22:24].

AQ: Entao, depois de longa luta, depois de tanto sofrimento da caminhada que

nos tocava, pois assim tivemos luta. A eles lhes chegaram em Bogotd, em uma or-

ganizacio, para se poder dar a palavra. Entao, assim fomos conseguindo, pouco a
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pouco, e quem mais nos ajudava eram os jovens que ji haviam estudado. Pois eles
530 0s primeiros que sempre entram como carnada nas lutas [risos]. E... se entra
como autoridade tradicional porque se vai armado também com os manejos deste
Predio. Com a flora e a fauna. Porque antigamente, nossos avos sempre estavam bem
ordenados, organizados, e tinham, digamos seus... seus... ordenamentos territorial
e numérico. Sim. A lei orginica. Mas entdo chegou ji tudo o que narramos, pois
nos... deixamos levar, acreditando que... tinham boa organizagao. E resulta que...
hoje em dia, 0 que nés conhecemos como os “brancos’, estavam mais perdidos que
nés. Sim, porque esta... América, que se diz continente americano, pois... primeiro,
primitivamente, tudo foi por tribos. Etnia. Clas. Sim. E nos demos conta a que ho-
ras se nos foi apagando isso. Mas ja lutando assim, voltamos a... recuperar. Tudo e...
todas essas partes. Bom, entao jd fomos nos organizando. Eu, ainda que nao seja tao
filésofo como outros, mas nao me deixava. Por qué? Porque gragas a Deus comecei
a mambear coca... como dizia meu padrinho, de noite, ao0s... 12 0 13 anos.

No inicio dos anos 1980, a partir das iniciativas de padre Miguel, com o
apoio dos irmaos Ortiz, Angel e Pedro — este tiltimo, 2 época, “capitiao” de San
Rafael — estruturou-se uma pequena enfermaria. Se os dados de Henao (227)
estao corretos, isto teria acontecido entre os anos de 1980 e 1983, uma vez que
reporta em sua pequena Histdria de El Encanto que nesse lltimo ano morreu na
enfermaria de San Rafael o corregedor Rodrigo Yaci, “um dos primeiros alunos
saidos do internato”. Neste ponto, como j4 enfatizado, o ancido ressaltava que
San Rafael ja ia “progresando un poquitico poquitoco”, contando entio com trés
“entidades governamentais” no aldeamento: o internato ¢ o centro de satide e,ja
. na foz do Caraparand, a sede do corregimiento de El Encanto. Mais uma vez,
neste inicio de narrativa, Don Angel mistura fatos e periodos histéricos, acres-
centando ainda dados de sua trajetdria pessoal. Ficamos sabendo, entio, que
esse pequeno centro de satde na década de 1990 se tornou um hospital; que
Don Angel se casararia com Dolores Yaci, filha de gente yauyani de San José,
ja no periodo de administragao do internato por padre Miguel, que o anciio
data em 1960;* que seu filho mais velho (também chamado Angel) chegou 4
universidade formando-se em medicina. Neste trecho, Don Angcl faz também
algumas consideragoes que voltario ao longo deste trabalho, mas que ja neste
inicio do processo etnografico, como ressaltei, estavam presentes: por um lado,
principios reguladores — para um “tradicionalista” — da transmissao de conhe-
cimento segundo a normatividade da coca e do tabaco ao se educar (“ Usted sabe

que uno no puede hacer ninguna fuerza, ni obligar, porque comete un sacrilegio”);
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por outro, diretrizes, do ponto de vista de um iyaima (chefe), para a organizacao
de cada tribo (“cla”) partindo do conhecimento do passado (*; Qué eran? ; Como
vivian?"), razao pcln qual retoma o anciao, neste ponto, as ideias do inicio de
sua narrativa ¢ deste capitulo: estd nos dando a “histéria’, “solamente parte que
uno ya puede analizar las cosas”.

Ao retomar o e¢ixo histérico, ficamos sabendo que também nos anos 1980
chegaram ao Caraparand os “ejércitos” (Exéreito e Marinha), motivo pelo qual,
como vimos, o posto policial foi desativado. Henao (apud Echeverri, Monte-
negro, Rivas & Munoz, 1992: 227) reporta que, em 1982, um grupo de “en-
genheiros militares” chegou a El Encanto para iniciar a instalagio da “guarni-
¢ao militar” (o “Posto Fluvial Avan¢ado n° 63”). Neste momento, do ponto de
vista do Caraparand, encontravam-se assentados, portanto, quatro “entidades
governamentais™: o internato, o centro de saude, o corregimiento ¢ a base de El
Encanto. Posto isto, o anciao avisa que estd encerrando parte de sua narrativa:
“Abora, volvemos hasta ahi no mds, ahora volvemos a relatar. Abora vamos hablar
parte... de las indigenas”. A partir deste ponto, Don Angel passa a dar foco aos
movimentos de reorganizagao politica por que sua gente vinha passando desde
o final do conflito colombino-peruano, com o retorno para seus territorios de
origem. De fato, a este tema j4 se referiu inicialmente quando relatou do apare-
cimento das primeiras malocas-simbolos, como vimos, de tradi¢ao, governo, e
de uma organizacio politica e de saberes autdctones. Neste periodo, reaparece
para os Murui um termo pelo qual os cabegas de cla que intermediavam as re-
lagoes entre malocas e seus conglomerados e os capatazes caucheiros eram por
estes nomeados: capitio. Este termo seria recuperado pelos missionarios capu-
chinhos em seu trato com autoridades locais indigenas. No periodo posterior ao
conflito colombino-peruano, ¢ anterior a chegada da missao dos capuchinhos,
quando a tnica “entidade governamental” do Caraparand era a policia, o iyaima
era chamado de comissdrio. Por fim, a partir dos anos 1980, nao s6 apareceram
novas terminologias, como um novo modelo de organizagao e pensamento po-
litico se instaurou entre as populagoes indigenas do Caquetd-Putumayo.

Ja no inicio da década, relata Don Angel, que “ya buscibamos un gobernador”
As mobilizacoes de cunho étnico e territorial que marcaram toda a década, no

ambito da busca pelo reconhecimento do Estado de suas demandas, resultaram
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na criacio de cabildos, modelo politico de origem colonial, nos assentamen-
tos indigenas de toda a regido. Aparece entdo uma nova fungio politica a ser
preenchida: a de governador, cujo processo de escolha era por “voto secreto”.
Ao mesmo tempo, continuava o modelo politico que passa a ser chamado de
“tradicional”. Don Angel o exemplifica com a escolha, entio recente, de seu pa-
drinho, Don Gregorio Gaike, para fyazma de San Rafael (2000). De fato (como
veremos no Capitulo 4), a organizagio do modelo que a partir de ento passa a
ser chamado de “tradicional” ¢ também um arranjo s6cio-histérico forjado es-
pecialmente nessa década, em resposta as demandas, internas e externas, por de-
fini¢ao de modelos “nativos” (“segundo seus usos e costumes”) de organizagio.

Ressalto apenas que justamente aquela geragao que completou seus estudos
— iniciados nos internatos dos capuchinhos da regiao — em Leticia e Bogota, ¢
da qual faziam parte os filhos e sobrinhos de Don Angel, foi a que trouxe infor-
magoes das mobilizagoes indigenas que desde os anos 1970 ocorriam na regiao
andina (em especial no Cauca) e que serviram como exemplo de organizagio
para a defesa de direitos frente ao Estado e a sociedade colombiana. Foi essa
geragao que ocupou também os primeiros cargos dessa nova estrutura politica
e de representagio, ¢ que formou ainda associagoes de ambito regional congre-
gando diversos cabildos. Como enfatiza Don Angel: “Ya cuando indigena ya se
estudiaron, se educd y ya llegaron a conocer que ;como estamos? Si. Aonde ya se
. criticaba entre si que... nosotros, siendo duesios de aqui, sporque ella nos gobierna?”,
referindo-se ao fato, descoberto ao longo dessa década, de que nio eram donos
de seus territorios, mas que estes haviam sido comprados da Casa Arana pelo
Estado através da Caja Agrdria.

Por fim, uma vez que voltaremos adiante com mais folego a este periodo, fina-
lizo esta segao ressaltando que o inicio das mobilizagoes politicas indigenas no
Caquetd-Putumayo, segundo esta versao de Don Angcl, se deu ainda nos anos
1970, contra o estabelecimento de uma colénia peﬁal em Araracuara, médio
Caquerd, territorio tradicional indigena. Segundo dados histéricos compilados
por Griffiths (1998: 287), a colénia penal de Araracuara foi instalada ainda nos
1930 (1938), como estratégia do Estado em ocupar a regidao do médio Caquets,
em particular o pequeno assentamento indigena de Araracuara, que desde o

conflito colombino-peruano foi considerado como de controle estratégico para
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a detesa das fronteiras nacionais. Para que se tenha uma ideia da dimensao da
presenca da colonia no médio Caquetd, em 1964 esta abrigava cerca de 1.600
presos (idem). Foi fechada em 1971, apés mobilizagoes locais, com o apoio de-
cisivo — enfatiza Don Angcl — de monsenhor Marceliano Canyes, o que marcou
um novo tipo de alianga entre indigenas e missionérios.

Entre 1983-1984, San Rafael se constituiu em cabildo ¢ em 1984 Don An-
gel entra “na organizagao” como parte das “autoridades tradicionais”.*® Dentro
da estrutura politica que se formava, este posto alocava, a0 menos em termos
ideais, para a funcio e com direito a palavra (o mancjo politico) um tyarma.
Desde entio, e até o ano 2000, Don Angel ocupou o posto de “cacique’, repre-
sentando em ambito regional e nacional as “autoridades tradicionais” do Predio
Putumayo. Do ponto de vista de um “tradicionalista”, de um dono de mambea-
dero, enfatiza o anciao, isto significa que “sempre vai armado também com os
mancjos deste Predio. Com a flora e a fauna”. Estas sao palavras que poderfamos
dizer como tipicas de um iyasma, de um mambeador. Como veremos a seguir,
Palavra de Coca ¢ de Tabaco. Por ora, enfatizo apenas que é a partir dessa légica,
da palavra de mambeadero, que 0 ancio 1€ ¢ faz uso de nocées contemporaneas
como a de “ordenamento territorial”.

Um dltimo ponto a salientar ¢ de que neste momento operaram-se também
mudangas ¢ adaptacoes nas nogoes indigenas de identidade e de territério. Como
enfatiza Don Angel, ¢ da década de 1980, no bojo das lutas por reconhecimento
¢tnico e territorial que “se conocid lo que se llama este ‘Predio”. Do ponto de vista
local, o interflivio Caquetd-Putumayo ganhou novos contornos ¢ concepgoes
territoriais, passando entao a ser chamado de “Predio Putumayo”, nome que de-
finitivamente se consolidaria em 1988, com o reconhecimento da regiao como
resguardo indigena, como o “Resguardo Predio Putumayo”. Podemos dizer tam-
bém que, ao longo da década de 1980, amplia-se a nogio de “comunidade’,’” pas-
sando a abarcar nao apenas rios e quebradas, mas todo o Predio. Esta se traduziu
em especial na expressao cunhada no ambito dos encontros entre organizacoes
¢ cabildos indigenas de todo o interflivio, na qual os grupos habitantes na regiao
pensam-se como uma so gente: “Povos do Centro” (cf. Echeverri, 1997).%

A passagem dos anos 1980-1990, pode ser recuperada através de palavras de

Don Angel quando enfatiza que:
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Mas entao chcgou ja tudo o que narra-

yip=r  San José .
Hz‘{'i ’ mos, pois nos... deixamos levar, acredi-
(2 ~ sl . B _

gy Pucreo Tejada tando que... tinham boa organizagao. E

resulta que... hoje em dia, o que nés co-
nhecemos como os “brancos’, estavam
mais perdidos que nos.
Passadas as mobilizagoes da dé-
San Rafael cada de 1980 que levaram a criagao

Tercera India do resguardo Predio Putumayo, os

anos 1990 foram palco de cisoes de

rio Caraparand (Uyokue)

comunidades e de conflitos entre or-
ganizagoes, liderangas e comunida-

des indigenas, envolvendo o manejo

Aldeamentos do

ey ElEncanco Caraparand 2dministrativo dos projetos e planos
rio Putumayo (Inimani) (2000). de desenvolvimento socioecondmi-

cos que comecaram a ser implementados na regiao (Capitulo 4). Nos termos do
ancido murui, no bojo das mobilizacoes politicas da década de 1980, os grupos
indigenas acabaram incorporando modelos e manejos sociopoliticos que se mos-
traram, ao final, problematicos, levando 4 formagdo de um associativismo artifi-
cial e conflituoso ¢ ao enfraquecimento das instincias politicas tradicionais. Por
ora, ressalto que entre os anos 1980 ¢ 1990, no Caraparand, surgiram duas novas
“comunidades”: Tercera India e Puerto Tejada, esta nascida da saida de dez fami-
lias de San José¢ (Echeverri, Montenegro, Rivas & Munoz, 1992: 59), aquela da
de Don Luccas Agga e seu agregado para as terras de uma curva do Caraparand,
abaixo de San Rafael. Ambos os casos sao paradigmaticos se recuperamos os mo-
vimentos de reorganizacao social ocorridos no rio desde a década de 1930: na
fundacao das duas novas comunidades, duas novas malocas seriam construidas
— simbolos, como vimos, de autonomia de governo.

Saliento, por fim, que ¢ também neste periodo que a presenca da guerrilha
das Farc passa a ser mais ressentida, o que se reflete na constante ampliacao das
instalagoes militares de El Encanto. No interflivio Caquetd-Putumayo, no en-
tanto, nao foram registrados confrontos de fato, mas sim a instauracio do que
Valencia (1998: 145) chama de “terrorismo psicoldgico”, no qual se vive sempre

na iminéncia ClC um ataque, ;1taquc que, no entanto, raramente acontece.”

114



Uni povo sdbio, um povo aconselhado

NoTAas

(90}

6

De fato, houve apenas um dia em que nao se reuniu o mambeadero de Don Angel, justa-
mente um domingo, em que havia muitos jovens bébados gritando e brigando depois de
um longo dia de festas.

Sem contar a populagao do internato, que era de pouco mais de 300 criangas naquele pe-
riodo. Cf. censo de San Rafael (2001) anexo.

Nos termos de Bourdieu (1998: 113): “esta forma particular de luta das classificagoes que
¢ aluta pela defini¢ao da identidade ‘regional’ ou ‘étnica™

A exposicao a organizagao semanal do trabalho aparece, primeiro, com a empresa extrati-
vista do caucho, no final do século XIX.

Todo o entorno de San Rafael, suas quebradas, lagos e igarapés sao conhecidos por no-
mes indigenas. Nao cheguei a averiguar se se tratavam de nomeagoes pds-1930, o que nao
exclui a possibilidade de alguns serem nomeagoes anteriores ao contato com nao indios.
Apesar de a regido do baixo e médio rio nao ter sido habitada antes de 1930, ressalto que
se tratava, no entanto, de antiga drea de caca e pesca.

Don Angel se refere tanto ao corpus de narrativas cosmoldgicas guardadas pelos grupos
da regido, quanto aos petroglifos encontrados em toda a zona. Para uma introdugao ao
assunto e a0 modo como os veem os indigenas, cf. Llanos & Pineda (1984).

Mapa realizado com Abelardo Palomares, a partir de mapa presente no documento Orde-
namiento Territorial del Resquardo Predio Putumayo. Memoria de los Talleres de Cartogra-

fia Social y Propuesta Inicial de Ordenamiento, Coidam & Gaia, 1999.

A versio aqui apresentada deve ser situada dentro do processo etnogrifico, no caso em um
conjunto de trés gravagoes com o objetivo de fazer uma primeira reuniao de dados histéri-
cos sobre a ocupacao do Caraparand ¢ do fazer histérico — segundo Don Angel — a partir
de seu manejo de chefia e de mambeadero. A primeira gravacao (21 de fevereiro de 2000),
a mais extensa (cerca de duas horas), teve como eixo narrativo a ocupacio do rio pelos re-
tornados do Peru apés os anos 1930, a formacao do aldeamento que viria a se chamar de
San Rafael ¢ a chegada das “entidades governamentais™ ao longo do século XX. A segunda
(24 de fevereiro de 2000), mais sucinta (cerca de uma hora), abarca o mesmo periodo his-
torico, mas tem como eixo organizador as bonanzas, termo local para referir-se aos ciclos
ccondmicos em que certos produtos regiam a economia local, como a bonanza do caucho
(1900-1930) ¢ a bonanza da coca (1980). A terceira (6 de margo de 2000), também sucinta
(cerca de uma hora), centra-se no perfodo de aruagio da Casa Arana e nos movimentos
de resisténcia indigena, seja por rebeliao, seja pela realizacio de bailes e carreiras cerimo-
niais (como em Pineda, 2000). Ao contririo dos demais materiais apresentados neste livro

— falas longas durante encontros noturnos no mambeadero —, estes advém de encrevistas
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diurnas, resultado de conversas anteriores sobre os temas a serem gravados. Foi apds estas
conversas e conhecimentos prévios organizados que decidi fazer gravagées sobre um mes-
mo periodo histérico, mas dando énfase a recortes ¢ unidades narrativas distintos. Desta
forma, objetivava tanto um controle comparativo minimo de datas, periodos, eventos e per-
sonagens, quanto o registro de modos ¢ recursos narrativos utilizados. Nos trés casos, Don
Angel pediu, ao final, para ouvirmos o material de modo a conferir se ficara bem gravado e
bem narrado.

Em sua proposta de entender a “construgio social da meméria’, Tonkin (1992: 2), ar-
gumenta que “ndo se pode separar a representagao do passado da relagao social entre
o narrador e sua audiéncia para a qual esta foi enunciada”. Este tipo de perspectiva serd
retomado e aprofundado, desta vez do ponto de vista da sociolinguistica, no Capitulo 5.
Por ora, objetivo apenas qualificar minimamente os dados historiograficos compilados
neste capitulo.

Uma histéria que busca chegar a “uma forma comum, simplificada, esvaziada das carac-
teristicas concretas assumidas pela evolu¢ao da produgio gomifera nas vdrias regioes da
Amazénia e capaz, portanto, de se enquadrar em situacoes bastante diferentes” (Oliveira,
1979: 102).

Rafael Reyes chegou a Presidéncia da Republica em 1904 apés o fracasso de investimentos
na economia gomifera do médio Caqueta (Gomez. Lesmes & Rocha, 1995: 27).

A partir de mapa em: www.multimap.com.

A gente naimene parece ser origindria da quebrada Izué, acima de La Chorrera (Echeverri,
Montenegro, Rivas & Mufioz, 1992: 138).

Produzida, basicamente, a partir dos relatos escritos deixados por empresdrios da quina e
do caucho, e relatos orais compilados de idosos indios e nao indios que trabalharam nestes
periodos ou que guardaram histérias de parentes que os viveram.

Echeverri (2005, comunicagio pessoal) informa que o termo ¢ formado pelo nome de
Nokaido, o tucano, personagem das narrativas de Jitoma (o Sol), com o sufixo mani, desig-
nando uma “grande quebrada”. Uma tradugio possivel seria “quebrada grande do tucano”
Que nele se localizava o entreposto caucheiro de Entre Rios.

Nio somos informados onde foi compilado o material.
Segundo Gomez (1986: 141): Braulio Cuéllar.
Gomez (1986:141) confirma essa informagao, acrescentando uma série de novos perso-

nagens comandados por Herndndez, complexificando ainda mais o jogo de comparacoes
entre versoes da ocupagao caucheira do interfluvio Caqueta-Putumayo.
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Sobrinho de Rafacl Reyes (Gomez, 1986: 141).

Em um dos mapas que reuni sobre a regiao (Instituto Geografico “Agostin Codazzi”, 1992),

encontrei, no alto Caraparand, uma quebrada chamada como “Yabuyano”

Pineda (2000: 63) opta pela grafia yabuyano. Em Burtch (1983: 124) encontramos gra-
tado como Llauillani, “clan del venado”, que viria do termo landa, “venado blanco”. O cla
aparece também mencionado por Gasché (1984).

Em Pineda (2000) ¢ Casement (1985) encontram-se boas descricoes do cotidiano cau-
cheiro e de como se organizava um posto de captacao da goma.

O uso feito por Don Angel do termo paisano em espanhol se referia ao fato de se ser indi-
gena, mais do que se referir a alguma etnia especifica, ou regido de origem no interflivio.

A partir de mapa de Dominguez (1999).
Echeverri, comunicagio pessoal, 2005.

Certa noite, durante meu primeiro periodo de campo (2000), enquanto Don Angel con-
tava a membros do cabildo sobre o periodo do caucho, comentou, diante do siléncio que se
instaurara durante seu relato, que nao eram temas ficeis de contar, mas que precisavam ser
conhecidos.

Segundo depoimento de Sérgio Loaiza (apud Razon, 1984: 205), filho de Carlos Loaiza,
brago direito de Julio Arana, cujo nome ainda ¢ relembrado nas rodas do mambeadero de
Don Angel quando se remete ao periodo caucheiro, foram deportadas — entre gente Uito-
to, Bora, Andoque, Muinane, Miranha, Ocaina ¢ Nonuya — um total de 6.719 pessoas.

Nos termos de Bruner (1969: 144): carregado de “implicacées politicas”

Como vimos, Don Angel em sua narrativa nao precisa o periodo em que isso se deu.
De fato, este inicio de narrativa ¢ bastante truncado — do ponto de vista de uma histo-
riografia linear — parecendo reunir informagoes de vérios periodos histéricos. Sabemos
por Davis (1996: 215) que Richard E. Schultes, o famoso etnoboténico, passaria em
El Encanto, ainda localizada no medio Caraparand, em 1942, em seu caminho para La
Chorrera. Henao (apud Echeverri, Montenegro, Rivas & Mufioz, 1992: 225) informa
que em 1953, quando monsenhor Marceliano Canyes passa por El Encanto, pouco antes
da chegada definitiva de capuchinhos ao Caraparana, a localidade ainda se encontrava no
médio Caraparand. O cabo de policia Henao (idem) reporta que em 1965 “se termina o
varadouro de 10km que une San Rafael a El Encanto”. Seguindo, portanto, seus dados,
podemos supor que El Encanto pode ter sido transferido do médio Caraparand paraa sua
foz, na passagem dos anos 1950 e 1960.
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Seria no mesmo “Ciudad de Neiva” que Schultes chegou, em 1942, a0 médio Caraparand
(Davis, 1996: 228).

“O general Rafael Reyes, presidente da republica, era um admirador do prefeito apostoli-
co. Também deu imediatamente seu consentimento ao grande projeto de Fidel de Mont-
clair, que consistia em expandir o territério de sua prefeitura ao interior do pais” (Bonilla,

1972: 89).

Hardenburg desceu o Putumayo & procura de Robuchon, engenheiro francés que traba-
lhara para a Casa Arana no inico do século XX, e que ap6s ter denunciado as acoes dos
Aranas e de seus capatazes frente aos indigenas desapareceu misteriosamente. Desta viagem
resultou o livro Putumayo, the devil’s paradise (1912), um dos primeiros relatos consistentes
sobre as violéncias cometidas pelos Arana, que alcangaria repercussao internacional.

Grupo indigena habitante do vale de Sidunboy.

Uso a expressao “indigenismo missiondrio” calcado no trabalho de Souza Lima (2002:
160) para o caso brasileiro. Partindo da nogio de “tradigio de conhecimento” (Barth,
1993) - neste viés entendida como “conjunto de saberes quer integrados e reproduzidos
no interior de modelos comuns de interagao, quer objetivados no interior dos dispositi-
vos de poder e das codificagoes escritas que pretendem submeter e definir, classificar e
hierarquizar, reagrupar e localizar os povos colonizados” -, Souza Lima distingue para o
caso brasileiro a existéncia de “trés grandes tradi¢oes entre os saberes de gestao dos povos
indigenas™: “tradicdo sertanista’, “tradi¢io missiondria” e “tradigio mercantil”. Friedemann
(1981: 59), em sua classificagao do que chama de “niveis contemporaneos de indigenismo
na Colémbia’, aloca as a¢oes dos capuchinhos de “ctnocidio” -~ “modificagoes forcadas
pelo grupo dominante sobre a sociedade ¢ cultura do outro” - no que chama de “Indige-
nismo eclesidstico catélico”. Este seria um ponto importante a aprofundar para um melhor
entendimento das agoes dos capuchinhos e de suas consequéncias na regido amazénica no
século XX. Por ora, dou conta apenas de apresenta-lo em seus contornos basicos, de forma
aatender as demandas de contextualizagao sécio-histérica e de mapeamento do campo de
inter-relagoes étnicas em que os Uitoto estao envolvidos desde os anos 1950.

Pineda, R. “Witotos”, in Introduccion a la Colombia amerindia, Bogotd, Instituto Colom-
biano de Antropologia, 1987. Versao conseguida na biblioteca virtual do Banco de la Re-
publica: www.banrep.gov.co/blaavirtual/letra-a/amerindi/witoto.htm.

Neste ponto, as informagoes de Don Angel e de Henao (apud Echeverri) estao de acordo.
Em 21 de junho de 1958, segundo Henao (idem), chegariam no recém-batizado internato
de San Rafael, trazidas por monsenhor Marceliano, 4 “primeira comunidade missiondria’,

madre Laura, irma Domus Aurea e irma Reynelda de la Cruz.

Ja em formato de palafitas, estilo aprendido desde o inicio do século XX, com caucheiros.
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Nas conversas, discussoes ¢ reunioes em que estive presente, usava-se mais a referéncia
aos agregados familiares por seus sobrenomes espanhais — adquiridos a partir do periodo
caucheiro —, do que por nominagées clanicas. Certa vez (2000), durante uma reuniao do
cabildo, Don Gregorio Gaike, entao cacique local, foi chamado para relembrar a historia
de ocupagao de terrenos existentes a nordeste de San Rafael, uma vez que dois chefes de
familia estavam brigando pela definicao de fronteira entre suas dreas de cultivo.

Pouco antes, chegaram os antropélogos Jirg Gasché (1969) ¢ Mireille Guyot (1969) ao
médio Igaraparana.

Em 2001, uma profcsson do internato contou-me que neste periodo “nao havia o que
fazer”. No inicio de cada perfodo letivo, a maioria dos meninos ¢ meninas chegava com
pequenos frasquinhos com a coca j4 refinada, em po, para trocar nos regatoes por mate-
rial escolar e outras necessidades. Ela entao etiquetava todos os frasquinhos, colocando o
nome de cada crianga a quem pertenciam. Quando chegavam os regatoes, era procurada
pelas criancas, que pegavam seus respectivos frasquinhos, dirigindo-se ao porto para nego-
ciar. Com algumas poucas gramas se podia comprar quase todo o material escolar.

Limite instituido na virada dos anos 1980-1990. Don Angel nao soube precisar com exa-
tidao o ano.

Entre os trabalhos dedicados ao tema, cf. Jaramillo, Mora & Cubides (1986).

Jorge Eliécer Gaitdn, politico e advogado, importante lider do Partido Liberal que, em
1948, foi assassinado, causando comogiao nacional e reagoes violentas da populagao de
algumas cidades do pais, em especial em Bogotd (Braun, 1992: 227).

A partir dos anos 1980, a estrutura de atuagio da instituigao se reformulou tendo em vista
a aquisi¢do e expansao de maior controle territorial, passando a organizar-se em “frentes
guerrilheiras” que “conformam uma frente de guerra, cujas caracteristicas estao dadas pelas
atividades socioeconémicas da regiao” (Castilla, 1998: 39).

Lembro que Henao (226) aponta 0 ano de 1969 como o da chegada de padre Miguel. Don

Angel, neste ponto, poderia estar se referindo a década, nio a0 ano em si.
Echeverri (comunicagio pessoal, 2005) informa que os primeiros cabildos do Igaraparana
foram formados entre 1988 ¢ 1989, apds a constituicio do interflivio dos médios Caquera

¢ Putumayo em resguardo indigena.
) & 8

Nocio originalmente trazida pelos capuchinhos, mas que passaa ganhar novos contornos

em seu manejo entre os indigenas.

Como ji apontado, de fato, todos os “Povos do Centro” (Uitoto, Ocaina, Nonuya, Bora,
Miranha, Muinane ¢ Andoque), apesar de linguisticamente distintos, compartilham uma
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mesma organizagio sociocultural. Nas narrativas cosmoldgicas de todos os grupos, a re-
gido de Sabana, alto Cahuinari, ¢ considerada como centro, local em que o Criador teria
partido da terra apds deixar o manejo sagrado da coca ¢ do tabaco.

Quando cheguei pela primeira vez a El Encanto (2000), ap6s longa revista e interrogatorio
na base militar, fui autorizado a entrar no Caraparana sendo informado, no entanto, de
que para o dia seguinte era esperado um ataque das Farc. Esta informagao seria confirmada
pelo corregedor local e por algumas liderangas indigenas do cabildo local. Passados 20
dias, nada aconteceu. Em 2001, durante minha segunda estadia no Caraparana, apés nova
revista e interrogatério, fui informado, novamente, de que estava previsto um ataque para
o dia seguinte. Passados trés meses, novamente nada aconteceu.

NOIE*



Cocae

Palavra de Conselho

“Otros auia que en la Coca, y en el Tabaco, y en otras yeras conocian
y adevinaban los futuros acaecimientos”. Cabello Balboa, Historia del
Perii bajo la dominacion de los Incas, 1586 (apud Galeote, 1997: 150).

uso ritual da coca (Erythroxylon coca)' ¢ difundido pela maior parte

da regiao andina (Antonil, 1978), ¢ parte da regiio amazonica pro-

xima 4 cordilheira (Schultes & Raffauf, 1990). De origem sul-ameri-
cana, provavelmente da regido andina (Antonil, 1978; Plowman, 1986), entre
a Colémbia e o Equador, atualmente ¢ plantada nas regides do Cauca, Huila,
na Serra Nevada de Santa Marta, Vichada e ao longo dos rios Uaupés, Amazo-
nas, Caquetd e Putumayo (Garcia B., 1992). Na grande maioria dos casos, suas
folhas secas sao mascadas, o que nao acontece, excepcionalmente, nas regioes
do interfluvio dos médios rios Caquetd e Putumayo, e a do rio Uaupés, entre
os Tukano orientais, Arawak ¢ Maku-puinave (Hugh-Jones, 1979; Hugh-Jo-
nes, 1979; Jackson, 1983; Reichel-Dolmatoff, 1975).? Nessas duas 4reas, a coca
(variedade ipadn),’ apds secagem, ¢ pilada ¢ misturada a cinza da embatiba (Ce-
cropia sp.), ap6s o que ¢ peneirada, ficando pronta para consumo. Dentre as
fungoes e significados a ela associados, estd a de ser elemento de comunicagio e
troca de conhecimento por exceléncia, especialmente entre os homens, servin-
do de elo capaz de unir, no caso uitoto, uma vasta rede que liga “conhecedores”
(“Donos de mambeadero”) entre si, que liga seus mambeaderos e suas dinimicas
a outros mambeaderos.” Toda essa rede, que no caso do interfluvio Caquetd-Pu-
tumayo interliga, com variantes, além dos Uitoto, outros seis grupos indigenas,’
tem como fio comum elementos da ritualistica e do uso e significados associa-
dos a coca, especialmente expressos na palavra noturna. Essa palavra, Palavra

de mambeadero, entre outras terminologias, ¢ chamada de Palavra de Coca e
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de Tabaco (Jitbina Uai Diona Uai). E através dessa Palavra que se “disciplina’,
que se dd “conselho”, que se constitui — nas palavras de Don Angel — 0 “homem
indio”, o “povo sdbio”, “aconselhado’, ¢ um “governo”.

Entre os Uitoto, o uso da coca — atualmente denominada, ap6s processada,
como mambe (jiibie, em uitoto)® — ¢ amplamente difundido entre os homens,
sendo regido por eixos normativos presentes em uma série de regras de etique-
ta, em modos de educar o corpo e o espirito (dietar), dentro de um processo
continuo de aquisi¢ao de conhecimento transmitido dentro de um certo de-
sempenho noturno.” Esse processo de transmissio de conhecimento é regido
também por certa hierarquia (cargos) expressa especialmente na organizagio
dos trabalhos de processamento da coca (tostar, queimar folhas de embatiba,
pilar, peneirar). Quando se senta a noite, busca-se, especialmente, o desenvolvi-
mento ético, moral e espiritual, busca-se o conhecimento que leva a “engendrar
avida”. Apesar de sua presenga no dia a dia dos grupos que habitam tanto a drea
do Uaupés, quanto a do interflivio Caquetd-Putumayo, os dados etnogréficos
especialmente dedicados a suas formas de uso ¢ aos significados a estes associa-
dos sao esparsos, a maioria espalhada ao longo de monografias desenvolvidas na
regido do noroeste do Amazonas® nas tltimas quatro décadas,’ salvo algumas
excegoes em que se observa uma atengao mais concentrada. '

Na bibliografia dedicada aos Uitoto, entre as primeiras referéncias antropo-
légicas ao consumo ritual da coca estd, como apontado no inicio deste trabalho,
a apresentada por Steward (1948: 579) a partir de dados reunidos por Whif-
fen (1915): a descri¢io do processamento da coca de folha a p9, seu consumo
por via oral, e seu efeito estimulante. Entre os primeiros estudos etnobotani-

cos desenvolvidos na Colémbia, o do padre Pérez-Arbaliez (1996: 339), junto
" a dados de ordem boténica, enfatiza, quando trata do “cocaismo”, “o vicio de
mambear ou chachar, como dizem no Peru, tem feito degenerar a populacio in-
digena do pais”. Garcfa Barriga (1992: 22) também tece comentdrio na mesma
diregao quando relata que “¢ ji costume entre os indios “mambear” a coca quase
atoda hora, o que j4 ¢ um vicio especialmente entre os mais velhos”. Em Galeo-
te (1997), temos mapeadas as referéncias a coca em tratados do século XV1, a
maioria também fazendo referéncia ao seu uso continuo e a seus efeitos, haven-

do poucas alusoes ao seu lugar entre as plantas consideradas como sagradas. Em
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todas estas passagens, enfatiza-se sobremancira sua importancia para os indi-
genas por conta de seus efeitos de “tirar o apetite” ¢ de “sustentar” a disposigao
ao longo da jornada de trabalho, colocando-a, ainda, em um lugar depreciativo
como elemento de desagregacao cultural. Nestas, nao encontramos referéncia
a0 universo semantico, retorico e ético-moral que rodeia seu plantio, processa-
mento € consumo para os grupos que dela fazem uso.

Apenas a partir dos anos 1970, especialmente dentro dos estudos antropo-
logicos, os usos e significados da coca passaram a ser apreendidos a partir de
um ponto de vista indigena."' Nesta perspectiva, para o contexto colombiano,
especialmente para o interfluvio Caquetd-Putumayo, cabe destacar os trabalhos
pioneiros de Gasché (1973), Pineda (1986) ¢ Urbina (1992) e, posteriormente,
Echeverri (1993, 1997) ¢ Karadimas (1997)."> Ao longo desse mesmo periodo,
dentro das relagoes dos grupos indigenas com o Estado colombiano, entre as
reivindicagoes politicas presentes nas mobilizagoes étnicas, em especial na dé-
cada de 1980 — que levariam, entre outras coisas, a reconquista de territérios —,
esta a do reconhecimento de seu “uso tradicional”. Isso levaria 4 legalizagao do
plantio de um hectare por nucleo familiar, o que anteriormente poderia chegar
a alguns hectares, em especial em se tratando de um momento de baile.'® Entre
as primeiras reivindicagoes, em documento de 1975, durante seu 4° Congresso,
representante do Consejo Regional Indigena del Caunca (Cric)" enfatizava (An-
tonil, 1978: xv):

Conservar a coca como parte da cultura indigena; para o xamanismo e o trabalho
agricola, e para a medicina. E necessdrio parar de negociar a coca com os brancos,
porque a coca ¢ algo de muito respeito, € 0s negociantes a usam de um modo im-
proprio.

Neste sentido — ao contrario do que colocava Pérez nos anos 1950, ¢ ain-
da percorre amplamente pelo senso comum regional e nacional —, mambear,
para o caso da Amazonia colombiana, ¢ apresentado ¢ concebido como “co-
nhecimento tradicional”, com suas formas especificas de transmissao e sua
natureza disciplinadora do corpo e do espirito. A esse conhecimento Don
Angel se referia, sobretudo como Palavra de Coca e de Tabaco, mas também,
mais raro, como “doutrina verdadeira”, especialmente quando enfatizava um

dos “campos” que compoe essa Palavra, yezarafue, a palavra que aconselha: “E
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como um estatuto, porque ¢ parte da lei. E um critério, uma disciplina”. Na
pratica cotidiana, a expressio aponta para uma forma de didlogo ritual mascu-
lino, através da qual conhecimentos de diversas ordens sao transmitidos. Este
didlogo, iniciado por perguntas dos aprendizes, pode ser expresso de maneira
cotidiana, vernacular, ou formalizar-se em géneros discursivos e de cantos, por
vezes herméticos e cripticos em suas formas de expressao e significados para a
maioria do grupo. Os encontros, sempre noturnos, em lugar reservado para tal
fim, demarcado pela presenca de bancos, piloes e tostadores, sio organizados
respeitando-se uma hierarquia entre conhecedores e aprendizes, marcada por
nivelamentos entre estes tltimos. Ao mesmo tempo, se um aprendiz segue a
etiqueta ¢ oferece coca e tabaco aquele que conduz o didlogo, este ¢ obrigado a
responder ao que lhe foi demandado, sob pena de esquecer o que sabe caso nio
responda. Sua organizagio estd estritamente relacionada a posigio que Don
Angel chamava de nimairama (termo traduzido como “fil6sofo” ou “sabio”),
também conhecido correntemente, em espanhol, como “tradicionalista”. Des-
te, espera-se tanto a ‘continuidade da tradi¢io”, quanto alguma singularidade
em seu manejo da coca e do tabaco que o diferencie e dé nome frente a outros
especialistas.

Nesta parte do trabalho, objetivo contribuir para uma etnografia dos usos e
significados da coca entre os Uitoto-murui, especialmente a partir da rotina de
trabalho de Don Angel Ortiz e da gente de seu mambeadero. Como jé colocado
logo ao inicio deste trabalho, a contrapartida pelo processo de investigagao foio
trabalho com Don Angel em seu rogado e em seu mambeadero, lugar por exce-
léncia onde conhecimentos tradicionais sao transmitidos. No rogado, trabalha-
vamos de segunda a sdbado, do fim da manhi ao comego da noite. No mambea-
dero, trabalhdvamos todos os dias, ainda que, por ocasioes, estivéssemos apenas
Don Angel e eu para dar conta de todo o processamento da coca. O tema de que
trata este capitulo — ressalto ainda — ¢ fundamental para o desenvolvimento do
conhecimento etnogréfico da realidade indigena do interflavio Caqueta-Putu-
mayo, para um entendimento desta realidade socio-histérica a partir de como a
veem seus sujeitos. E fundamental também para a realizagao do trabalho etno-
grafico em si, uma vez que para entrar em certos circulos sociais, em especial de

circulagao de um conhecimento altamente especializado, ¢ imprescindivel saber
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manejd-lo minimamente, respeitando suas dinamicas ¢ tempo proprio, suas tec-
nologias de comunicacao (Barth, 1987).

Seu uso entre os Povos do Centro — no caso, aqui, especialmente entre os
Uitoto-Murui — ¢ cotidiano, por isso mesmo de dificil apreensao, uma vez que
pode chegar a ser manejado em uma ramanha variedade de formas, de modos de
tratd-la, que a tarefa de estabelecer recorréncias, padroes gerais, por mais flexi-
veis que sejam, decididamente nao agradard ao ponto de vista de todos os mam-
beaderos que frequentei.’”> Assim, a tarefa a que me proponho pode até ser vista
com suspeita, especialmente dentro dos contextos politicos atuais que marcam,
por vezes, a rclagio entre organizagoes indigenas € investigadores. Procuro, no
€Ntanto, apontar certos eixos normativos que foram ressaltados e que se sobres-
sairam, expressos no proprio processamento técnico da planta; no mambeadero
como espago ritual com a presenca de certa etiqueta, certa retdrica, ¢ certa hie-
rarquia dentro da transmissao de um conhecimento especializado; na presenca
entre todos os grupos da regido de certos eixos de significagao e narragao mitica e
historica especialmente centradas na figura de um Pai Criador ¢ no modo como
este deixou a coca e suas formas de uso para todas as noites reencontrar-se com

seus filhos enquanto estes “recordam” a Palavra e os acontecidos dialogando.

RoCADO, 1v7

Segundo Hermes Ortiz, filho de Don Angel, o termo utilizado em uitoto

16 dima

para cacique, /yaima, teria como uma de suas raizes a palavra iy7, rocado.
viria de Buinaima,"” um dos nomes do Criador, especialmente ap6s o dilavio.
Tanto a associacdo como o transito de termos ¢ concepgdes eram recorrentes
entre os trabalhos do rocado e os do mambeadero. Disse algumas vezes Don
r"xngclz “Assim como o Criador cuida de nés, um cacique cuida de seu povo,
um chefe de familia cuida de seu rogado”. “Nos somos como mandioca. Veja,
quantos tipos de mandioca diferente. De todas elas vocé tira a mesma esséncia:
amido” — ensinava.'” Depois que se tomba, queima e planta (no inicio do ano)
um novo rocado, quando se planta a mandioca (Manihot esculenta), no centro
da area plantada se finca uma rama especial, mais robusta, de forma a gerar uma

planta maior ¢ mais forte. Esta planta representa um “governo”; esta planta “¢ o
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proprio #yaima’, disse Don Angel durante um de nossos descansos no rogado.
Em muitos de nossos momentos de trabalho, o que faziamos na pratica era acio-
nado por Don Angel como imagem para referir-se a alguma faceta da Palavra
de Coca, a algum aprendizado especifico, a algum principio ético-moral, nas
suas palavras, algum “dogma”. Como salienta Garzén (1992: 57) sobre o enten-
dimento botinico uitoto, este ¢ formado por “una combinatoria de elementos
que sobrepassan la planta como unidad significativa en si misma”.” Certa vez,
perguntei a Don Angel sobre o rogado, sobre sua importincia para os uitoto.
Iniciaria dizendo que o rogado era “o banco do homem indio”, que dali extraia
tudo. Depois diria que o rogado é a “nossa identidade”, desenvolvendo a ideia de
que este modo de reprodugao da vida era proprio dos “aborigenes”?”

Vejamos como Don Angel justificava o fato de que 0 modo como trabalhava
em seu rogado diferia um pouco do modo como a gente de San Rafael usual-
mente o fazia. Um dos motivos se devia especialmente ao fato de, conforme
ouviria em distintos contextos em San Rafael, um iyazma estar obrigado a “dar
o exemplo”, por isso “¢ dificil acompanhd-lo”, uma vez que “ele trabalha muito”
Dentro da casa de Don Angel, Dolores, sua esposa, ¢ o resto da familia costu-
mavam me dizer, nos dias em que cu chegava extenuado, que era assim mesmo,
que era “duro’, que entre os filhos homens do casal apenas Hermes, o cagula,
havia conseguido “acompanhar o pai”. Em San Rafael se saia bem cedo para ir
trabalhar no rogado. Don Angel safa mais tarde, pouco depois das dez horas.
Dat trabalharia até o fim do dia, chegando de volta em casa no inicio da noite,
ja para iniciar o preparo da coca recolhida. A maior parte dos moradores de
San Rafael chegava em casa no inicio da tarde,”’ quando entao se ocupavam das
atividades domésticas.*

Inicialmente, como j4 colocado, havia pensado em trabalhar no rogado de
Don Angel como troca por estar hospedado em sua casa, comendo de sua comi-
da,” acompanhando-o ¢ enchendo-o de perguntas. Minha atengao etnogréfica
inicial voltava-se para o mambeadero, dando continuidade ao investimento ini-
ciado no primeiro periodo de campo® em San Rafael. Ao longo do trabalho, fui
me dando conta da centralidade que tinha para a pesquisa, tudo estreitamente
ligado ao binémio ro¢ado-mambeadero, ambos lugares por exceléncia de for-

macao associada aos usos e significados da coca. No caso dos trabalhos do roga-
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do, suas atividades técnicas sao acionadas como imagens para falar da educacio
do corpo e do espirito, da constituicao e continuidade da familia, da comunida-
de, do grupo. Conforme ensinava Don Angcl, o rogado ¢ o lugar onde os “ensi-
namentos do mambeadero” sao colocados em “pratica”: “Af estd a prdtica!” “De
nada vale o que aprendemos aqui, neste mambeadero, se ld ndo se d4 a prética.
Aqui e 14, assim deve ser” — disse-me. O mesmo ouvi de Don Luccas Agga e de
Don Gregorio Gaike.”

Quase sempre comeg¢dvamos os trabalhos por seu rocado “novo’, depois pas-
sando, ja no meio da tarde, ao “velho”, que fica entre as encostas de um pequeno
morro. Cada rogado tinha aproximadamente 1 hectare. lamos mudando cons-
tantemente de tarefa, o que Don Angel certo dia justificou apontando que tanto
no mambeadero, quanto no rocado, tanto no modo como um “avd” fala durante
as noites, quanto no modo como um “avéd” trabalha em seu rogado, deve-se ser
“dindmico” Isso quer dizer que em ambos os casos deve-se estar,  noite, varian-
do de “campo” — no¢ao que desenvolverei adiante —, e de dia, variando de traba-
lho. Trabalhdvamos um pouco nio s6 em certas atividades, mas em certos locais
de seus dois rogados. Como era usual em San Rafael, Don Angel tinha duas
areas de plantio. Seu padrao de organizacio ¢ o encontrado em todo o interflivio
Caquetd-Putumayo e Uaupés, em cujas dreas “se cultiva a mandioca brava, e hd
uma extensao mais ou menos grande de coca” (Garcfa Barriga, 1992: 22)),%

A maioria dos rogados da gente de San Rafael encontrava-se na margem oposta
do Caraparana, para Oeste, drea apontada como de maior fertilidade. A familia
Ortiz — heranga vinda de Benedito Ortiz — detinha grande quantidades de terra
nessa margem, “territério tradicional” do cla zazmene. “Todos aqui sabem onde
comega ¢ onde termina seu territério”, dizia Don Angel. Se havia algum proble-
ma, alguma duvida, “nos sentamos para recordar os limites tradicionais’?” enfa-
tizava. Quando chegavamos no rogado, sempre comegavamos chupando ambil e
mambeando coca, nessa ordem. Quando a coca jd estava imida em nossas bocas,
iniciavamos o trabalho, parando vez por outra, ao longo da jornada didria, para
novamente chupar ambil e mambear, momento em que também converséva-
mos um pouco. Essa ¢ a rotina comum de trabalho, mesmo para aqueles que nao
mambeiam no sentido com que o termo ¢ utilizado no mambeadero, mas apenas

o fazem pelos efeitos produzidos pelos alcaloides da planta.
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Entre os trabalhos que nunca deixa-
vamos de fazer, que ocupavam a maior
parte do tempo investido no rogado,
estavam limpar, especialmente arrancar
ervas daninhas, e matar mariposas (ze-
tiruno) e lagartas (aigiro) nas plantas de
coca e tabaco. O termo especifico para
a pequena lagarta branca encontrada na
coca era jiibz'giro, enquanto que a maior,
verde, encontrada no tabaco, era drogiro.
Uma lagarta em uma folha de tabaco ¢
compardvel a alguma doenga no espirito
(jafaiki)*® de uma pessoa (kome). Naque-
le periodo, vdrios cocais estavam sendo

ameacados por essas lagartas, sendo Don

Angel muito rigoroso com minha efi-
ciéncia em matd-las, como em geral era
com tudo que eu fazia. Por vezes, quan-
do havia muitas mariposas, nao cheguei
a recolher folhas de coca, concentrando-
me apenas em matd-las e em procurar
por lagartas. Limpar a drea j plantada,
retirando ervas daninhas, era uma das
tarefas a que Don Angel enfatizou varias
vezes que deveriam ser feitas com muito
cuidado.” Guardava-se nessa tarefa tam-
bém uma forma de disciplinamento, de
autocontrole frente a um dos maiores
inimigos do homem, um dos que mais se
devia “dietar”: a preguica (rairate).

O trabalho em um de seus dois cocais,

no rocado velho, era sempre a ultima ta-

Kiidabiia refa que fazfamos. Don Angel tinha duas

128



Um povo w.I//fu‘ um /ml‘u Al un,w'//’,u/u

areas onde possuia cocais, o que ¢ comum
na regiao. Um no rogado novo, do qual
estava iniciando o plantio quando de
meu segundo campo, e outros dois no
rogado velho, um anterior ao outro, cada
um com uma variedade de coca diferente.
Recolhiamos diariamente cerca de 2,5kg
de folhas maduras. Eram trés as varieda-
des de coca encontradas entre os rocados
¢ matas de capoeira: nos rogados, encon-
trava-se a chamada de jiibina (“de folhas
grandes”, a “prépria”) e uma de folhas me-
nores chamada de kudubina® (que vem
“do Centro’, da regiao de La Sabana),”

“coca dos Ocaina”

Uma terceira variedade era encontra-

Tingo Maria

da em matas de capoeira, uma variedade
peruana chamada localmente de Tingo
Maria, plantada no periodo localmente conhecido como de bonanza de la coca
(1980-1985), variedade com a qual se produziria a cocaina. Todos diziam que
nao se podia mambed-la, era muito forre.

O trabalho de recolher as folhas de coca podia ser feito de duas maneiras: 1.
quando a planta jd era velha, com a extremidade de seus galhos ja secos, podia-se
simplesmente raspé-la, o que propiciava recolher mais folhas em menos tempos;
2. quando a planta ainda era nova, com as ramas verdes, havia de se desfolha-la,
arrancando folha a folha. A segunda forma de fazer esse trabalho aparecia no
segundo cesto como imagem que se referia a um principio ético-moral funda-
mental: kome isiruiya (“estimar a pessoa”).

\v()lf;lanS a l‘Cl'J.flU' (@) L]Llc \'fllhdll]os nal‘r'&ndo, avoz dOS novos Cnsinan]cntos. ESSZ{ é
a voz que trouxe o jovenzinho Buinaima, por isso se diz novo ensinamento. Disse:
“Nos primeiros tempos™ se disse: Se a ti te arrebentam os olhos, devolva-o arre-
bentando os olhos, para que se dé conta de que assim como eu senti, que cle sinta
a dor para que se dé conta. Assim mesmo, se lhe fraturam os bracos, se te quebram

os dentes, se te maldizem, se te invejam, e assim sucessivamente.>* Nao venho a tirar
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J 3
Don Angel desfolhando uma planta de coca.

isso, assim foram os primeiros trabalhos de nosso Pai Criador. Por isso nao venho
a abolir, antes venho a regrar isso. Vejam, o que n6s plantamos ¢ coca e tabaco. Nos
cuidamos, limpamos, cipés se prendem, os arrancamos, pois assim ¢ com tudo que
plantamos. Tudo é obra Dele mesmo para que nao nos falte nada. Vejam, as plantas
de tabaco e de coca, nés as cuidamos. Assim se desenvolvem. Voltamos ¢ arranca-
mos a sua rama, que representa o braco.” O rebento representa a cabega do tabaco
que arrancamos. Nao nos maldizem: “Que caias morto assim como arrancaste mi-
nha cabe¢a’, nao dizem. Nesse momento, Buinaima deu a coca o espirito de poder.
Como dizem os brancos, poder de articular, poder de legislar. Assim também a mata
de tabaco. A partir daf j4 se os nomeia como fogo, calor de ventre materno, calor de
desenvolvimento. Para esfrid-lo, se coloca cinzas de embatba. Por isso, ¢ espirito de
adogar, doce de manicuera, doce de manjericio, nozekoiki, espirito da humanidade,
espirito de sabedoria, espirito criador, espirito de harmonia e de convivéncia, ¢ as-
sim sucessivamente. Assim nos falou Buinaima.

No Capitulo 5 voltarei a este ponto. Aqui saliento que muitas das tarefas
didrias, nas noites do mambeadero, viravam imagens que faziam parte da Pa-
lavra da Coca. “Desfolhar” era imagem que remetia ao trabalho feito de forma
cuidadosa, pensando no futuro, na “multiplicacio da vida”. A tarefa em si pedia

muito cuidado e paciéncia, uma vez que fazia o processo de coleta de folhas
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muito demorado. Neste momento, portanto, combatiamos a preguica. Como
me dizia Don Angel quando por vezes ficava muito tempo parado: rairarenieito-
za (nao seja preguigoso). Dessa forma, também traziamos longevidade a plan-
ta, garantindo coca por mais tempo. Afinal, “a coca nao deve faltar”, enfatizava
muitas vezes.

A origem da coca e a formalizagao de seus uso e significado estao expressas
em passagem do segundo cesto, o “Cesto de Sabedoria” (nimaira kirigat), nar-
rativa “historica” — enfatizava Don Angel —, que conta sobre os acontecimentos
desde apos o diltvio até os dias atuais. Nesta parte da narrativa, conta-se, além
da origem da coca, a prépria origem do rogado e das demais plantas cultivadas,
quando a primeira encarnacio do Criador em forma de filho, Kuio Buinaima, ¢
transformado em cinzas apés trai¢io dos Juziziamui, os “seres da terra’, quando
pela primeira vez o Criador intenta entregar aos homems a palavra de conselho.
“E por isso que queimamos para fazer um rogado’, salientava Don Angel sobre
a pratica de coivara. Também nesta narrativa estd apontada a associacio da coca
com o ato de falar, em especial com a Palavra ritual noturna. A coca ¢ o instru-
mento através do qual se materializa, na boca (fue), essa Palavra que vem do

coragio (komeki) adogada pelo tabaco consumido na forma de ambil (yeraks).*®

Agora, vamos narrar o nascimento de nossas drvores frutiferas, também o nasci-
mento da mata de coca e da mata de tabaco. Do pé de Kuio Buinaima nasceu a mata
de banana. Da perna nasceu a mata de pupunha. Dos testiculos nasceram as matas
de umari verde e de umari amarelo. Do dedo do coragio nasceu a cana de humani-
dade que adoga o coragio. Da coluna nasceu a mata de mandioca. Da parte de baixo
nasceu a mandioca de manicuera, da parte de cima nasceu a mandioca brava, e do
meio nasceu a mandioca doce. Assim, foram crescendo.

Agora, vamos narrar como nasceram as matas de tabaco e de coca. Do coragao nas-
ceu o tabaco. Da garganta nasceu a mata de coca ¢ do ombro nasceu outra qualidade
de mara de coca. Assim, nasceu o espirito que o Pai Criador entregou a Kuio Bui-
naima. Por isso, a semente do tabaco tem a forma do coragao do ser humano (Don
Angel Ortiz, Cesto de sabedoria, setembro de 2001).

Como dizia constantemente o ancido, “aqui apenas estamos tratando dessa
historia muito por cima’, “se fossemos detalhar, famos ficar aqui sentados toda a
vida”. Enfatizar a complexidade do conhecimento sobre o qual estavamos traba-

lhando era tanto algo que o antropélogo ia constatando no dia a dia etnografi-

co, quanto parte do desempenho de um “avé”, de um nimairama, de como este
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ia “enredando” o jovem aprendiz. Quer dizer: travava-se de um conhecimen-
to complexo, transmitido de forma complexa, a que o conhecedor se referia
reenfatizando que este era “complexo”. No meu caso, que eu “passaria a vida
ali enchendo cadernetas e nunca entenderia sobre o que estava falando”. Nesta
passagem, vemos apontados os lugares ocupados pela coca (jiibina) e o tabaco
(diona), lugares ligados as suas origens. O tabaco nasce do coragio do Cria-
dor. Quando se relaciona as origens de ambas as plantas, o tabaco ¢é associado a
dimensao espiritual. Antes de falar, antes de mambear, um homem chupa seu
ambil, de forma a “adocar” seu “coracio” E no coragio (komeki)*” que se pensa.
De coragio doce, “apaziguado”, com “bom pensamento’, ja entao se mambeia
e, uma vez que ji se esteja com a boca minimamente umida, ji se fala. Assim
estd também apontado em mito ligado & origem do primeiro canto, ligado ao
momento mesmo em que o Criador, inicialmente nomeado como Jata Yoema,
cria a “voz” (fue).

Entre os inimigos deste empreendimento de multiplicagao da vida, deste
“banco dos indigenas”, como dizia Don Angel, estio trés animais em especial: a
cutia (fido), a paca (i7me) e o rato (miznie). Todos serviam a anta (kisa), o “proprio
juzinamui”*® Antes especialmente combatidos com caes, atualmente o s3ao com

carabinas calibre 16, além da Palavra de Coca e de Tabaco.

MAMBEADERO, JIIBIBIRT

Durante uma gravagio, em meu primeiro campo (feveiro de 2000), quando
perguntava a Don Angel como se constitufa o “governo tradicional”, aorganiza-
¢ao politica antes do periodo de atuagao das empresas do caucho, ele apontaria
a figura do zyazma (o “cacique”) ocupando entre os humanos o mesmo lugar do
Criador frente a toda a sua criagao. A Palavra do iyaima é a Palavra do préprio
Criador, Buinaima. E ele que poe na pratica o conhecimento “tradicional”, a Pa-
_ lavra de Coca e de Tabaco, mais especificamente a Palavra de Conselho, de Dis-
ciplina, yetarafue. Seguia-se, na “estrutura de governo tradicional’, a figura do
nimairama, o “conhecedor’, o “filosofo”, aquele cujo conhecimento era teérico
¢ que tinha como fungao principal instruir. O lugar privilegiado dessa estrutura
de governo, espago também de transmissio de conhecimento especializado, era

o mambeadero.” Nesse espago ritual, as fungées politicas confundem-se com
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as religiosas, com as dindmicas de transmissao do conhecimento hoje chamado
de “tradicional”, conhecimento que tem a coca e o tabaco como, nas palavras de
Don Angcl, “epicentros”.

Concretamente, mambear significa estar sentado aproximadamente seis ho-
ras (normalmente entre as 19 horas ¢ meia-noite), todos os dias, mexendo-se
o menos possivel, falando pouco. Ao fim de cada dia, em lugar especifico, reu-
nem-se alguns homens para preparar, dividir e consumir coca ao longo de did-
logos ritualizados. “A coca ¢ para falar”, frase de uso corrente no mambeadero,
pautada, entre outras ideias, em sua origem, como ja colocado, das cinzas do
pescogo de Kuio Buinaima, personificagio do criador na Terra, quando este é
atingido por um raio. Conversando, aprende-se ¢ divide-se o conhecimento,
conhecimento atualmente chamado de “tradicional”, conhecimento que abarca
desde o mitico-cosmoldgico, ao médico-terapéutico e as formas de governanga.
Conversando, também se comenta sobre os acontecimentos vividos na comuni-
dade, também se organizam as tarefas para o dia seguinte. Conversando, “esfria-
s¢” o mundo, “adoga-se” as relagoes sociais que vao desde o agregado familiar,
at¢ os grupos indigenas vizinhos ¢ os nao indios.

O mambeadero de Don Angcl ficava embaixo de sua casa. Suas reunioes eram
frequentadas, em geral, por alguns poucos jovens, além de um de seus filhos, o
mais novo, Hermes. Ao contrdrio das demais comunidades do rio, San Rafael
nao possuia maloca, um dos simbolos de tradicionalidade mais acionado e reco-
nhecido entre indios e nao indios, fato a0 qual Don Angel referia-se da seguinte
forma: “Nao temos maloca mas temos conhecimento. Ha lugares em que se tem
maloca mas nao se tem conhecimento” Mambear significa também participar
em alguma das trés fases de preparacao da coca que serd servida na ocasiao como
uma das formas de “pagar” a0 “Dono” do mambeadero por estar presente: 1.
tostar as folhas de coca e queimar as de embatba; 2. pilar a coca e depois amal-
gamar a coca ja pilada com as cinzas de embatba; por fim 3. peneirar a coca,
servir uma rodada aos presentes a cada quantidade peneirada e dividir, ao final,

entre os potes de todos a coca preparada.
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PROCESSAMENTO TECNICO E
TRANSMISSAO DE CONHECIMENTO

Sobre esse processo técnico, processo de “esfriamento’, de “adogamento’, da
coca, colhida “quente” na natureza, assim o contaria Hermes Ortiz, em espa-
nhol, de sua origem, daquele que primeiro difundiu seu modo de processamen-

to e os cuidados e praticas a este associados:

Havia um homem chamado Juma. Era o inico que manejava a verdadeira mata de
coca. Isso se conta para argumentar a origem da oragao da coca. Nao se sabe a ori-
gem. Assim se conta para ensinar. Juzza tinha uma filha. Quem descobrisse como
adogar a coca, casaria com ela. Como os jovens ndo conheciam o regulamento,”
logo iam falar com a mulher. Primeiro, os trabalhos. Chegavam a casa de Juma e
diziam que estavam dispostos a tentar. Juma dizia: “Pois muito bem. Se vocé con-
seguir, se casard com minha filha. Ai esta ela”. E prosseguia Juma: “Traga-me coca
neste cesto’. Era um cestinho bem pequeno. Todos pensavam que seria facil, mas
o cesto se enchia muito. Quando chegavam no rogado de Juma, era tudo mata de
capoeira. A mata de capoeira era na verdade mata de coca. Havia de se converter a
mata de capoeira em mata de coca. Mesmo se se sacasse a coca, no se enchia o ces-
tinho. Sacava-se até o fim da tarde e nao se enchia o cestinho.

Aparece entao Nuiomare,* que significa “o espirito que contém a dgua”.** Ele tinha
uaizaikai, (espirito que vai esfriando).® Nuiomare tinha espirito que o avisava. Ja
era um enviado. Falou com Juma e nem olhou para sua filha, foi direto colher coca
com o cestinho. La chegando, s6 viu mata silvestre. Espirito lhe avisou que havia
oragao. Mesmo sabendo, Nuiomare voltou para perguntar a Juma. Os que mais sa-
bem, sao os que mais investigam. Hé de se perguntar. Disse Nuiomare: Voltei, nao vi
nada. Juma entao contou-lhe da oragao:

Yikore yikore Ofire ofire Jjumadi  jiibina

Mata de capoeira  que junta de Juma mata de coca

“Pegue a mata com essas palavras e sacuda’, disse Juma. Nuiomare se fazia de bobo.
Comegou a raspar e por no cestinho. Nunca se enchia o cestinho. Ele apertava as fo-
lhas no fundo do cesto e elas sumiam. O espirito disse: “Cuidado! Af estd a oracio.
Saque a primeira rama de baixo, ¢ nessa rama hd de se rezar:

Yikore yikore ofire ofive jumadi jiibina ofive ofire.
“Essa rama, ponha no fundo do cesto ¢ volte a raspar”. Nuiomare voltou a raspar
e rapido encheu seu cesto. Procurou folhas secas de embatiba e nio encontrou. Em

um tronco havia apenas gavioes e a’.guias. O Espirito avisou de novo, mas disse a
Nuiomare para ir perguntar a Juma.

Disse Juma: “Assim ¢! Muito bem por ter vindo perguntar”* Juma ia ganhando
confianca em Nuiomare: “Sacuda a mata dizendo:
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Jumadi  jithina yainariya

de Juma mara de coca companheira
Tmue dazakie dazakie

cinza nome da planta para fazer render

essa cinza, espécie de embauba

Nuiomare voltou para o rogado e sacudiu o tronco pronunciando tais palavras. De-
pois recolheu lenha ¢ voltou para o rancho de Juma. Naquele tempo, nao havia
maloca. Acendeu o fogo. Procurou um zogo (panela de barro) onde tostar e apenas
encontrou no lugar uma jiboia.” Voltou para falar com Juma. Juma ensinou a ora-
¢ao para transformar a jiboia em zogo:

Jumads
de Juma

Nuiomare comegou a tostar. O fogo ardia, mas continuava frio o nogo. Juma, em

nogo Jithina

mata de coca

yegonoye
tostar*®

nogo

panela de barro panela de barro

sua rede, ia observando a Nuiomare. O espirito yonerai (aquele que vai avisando)”
disse: “Atengao! Este ¢ o ponto mais critico”* Af jd nao podia perguntar a Juma, por
ser o momento mais critico. Ensinou entao o espirito:

Fiemorabe amui ibe
Verao libélula asa [como]
Zoie zoie zoie zoie

[Som das folhas tostando]

Dai ficou quente demais, virou um forno. E Nuiomare tostando e tostando, dando-lhe!
Ele nao sabia que fazer.*’ O espirito também pedia forca. Ensinou entio a oragao:

Bikano® Jiruekano
neste lugar este barro
Bikaro natmekikano
neste lugar - esta docura
Bikasio [farekikano
neste lugar este sabor
Naimekr Jjithina

doce mata de coca
Farekids Jjithina
saborosa mata de coca
Nimaira Jithina

de sabedoria

Jebuiyads

que abunda

Mooreids
da linhagem

do pai

mata de coca

Jithina

mata de coca

jitbina

mata de coca
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Nuiomare comegou a repetir a oragao. O 7ogo em que estava a coca ji estava ver-
melho. Quando comegou a orar, j& comegou a adogar-se. A coca ja estava quase
queimando. Essa era a parte mais critica de toda a prova.

Quando esta recém-sacada, o espirito da planta vai ao encontro de Moobuinaima.
Esse ¢ um momento perigoso, por que a coca fica sem espirito. Q@ndo 0 anciao
mambeia, ai volta o espirito, que fala pela boca do anciao. Af se consegue da coca.

Juma ficou aborrecido. “Como foi descobrir meus segredos?”, se perguntava. Juma
foi queimar embatiba em um outro zogo. De raiva, Juma se langou no fogo. E por
isso que chama da embatiba queimando tem um azul que vocé nao encontra quando
queima nenhuma outra planta. — “Sogro, vocé estd parecendo um menino, ainda
continua brincando com a coca ¢ as cinzas, pondo esse mal [anemia] na coca para as
futuras geracoes! Vocé ja é velho, comporte-se!”

Juma saiu de dentro do fogo. Comegou a soprar as cinzas do corpo [comentirio:
quem nao dieta, acaba como cinzas, fica com esse mal. Primeiro, de conhecimen-
to espiritual, depois de anemia]. Juma comegou a pilar. Todavia a coca estava com
Juma.Depois de peneirar, Nuiomare deu a primeira mambeada a Juma para nio cair
em nenhuma doenga ou no mal que Juma tinha por ele ter conseguido chegar até
ali. Depois que Juma mambeou, Nuiomare mambeou. Af sim Juma mostrou seu 72-
fue (livro). Repetiu todos os seus conhecimentos. A partir desse momento, na nova
geragao, esta vai ser a oragao. Ensinou Nuiomare a soprar enquanto peneira dentro
do recipiente, com a oragio:

Jaio zorade kue ria fuedo kuio zorade kue riafuedo kue tuayaiai

Com a boca que comi minhoca ¢ coca podre vou cuspir

Juma, entio, ensinou tudo. Entregou, entio, a sua filha.” [Dai ficaria o costume de
que o mestre dd ao aprendiz, escolhe, a sua esposa. O aprendiz é como um filho].
Nuiomare teve seu primeiro filho. Seu primeiro filho era um cio, era humano mas
era um cdo. Disse Juma: “Deste momento em diante, os filhos que vir4 a ter esta
geragdo, os males (doengas) que fagam os animais e as criaturas, o que vocés vio
conquistar, o conquistara este filho.* Porque o j#ko, o que vocés nio podem ver, ele
vai saber pelo nariz, o que vocés nao puderem ver, ele vai poder ver de noite. Assim
ele ¢ o primeiro e 0 melhor amigo. A tnica diferenga é que nao fala, no resto, h4 de
se cuidar dele como uma pessoa. Se chamava Avaya”.

Dai Juma se converteu em uma garga branca, depois de entregar tudo a Nuiomare.
$6 levou seu yeraki (ambil). Por isso essa garca até hoje tem um papo no meio do
pescoco, ¢ seu yeraki. Aquele que nao dieta, fica branco como as plumas de Juma.

Essa narrativa ¢ um bom exemplo da complexidade de conhecimentos que
cercam o mundo da coca, seu manejo fisico e simboélico, a Palavra e as préticas
do mambeadero. Como ji colocado, cada uma dessas tarefas podia ser formali-

zada como um degrau no processo de instrugio de um jovem, que podia come-
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José tostando. Em
movimentos trans-
versais,

vai se puxando a
coca para o centro
da chapa de metal,
ininterruptamente.

car ainda bem menino, ajudando a recolher as folhas de coca que caem para fora
de recipiente no qual se estd tostando. “Cada folha que cai para fora, ¢ um ser
humano a menos’, ensinava Don Angel sobre o sentido “profundo” de recolher
as folhas que calam. Também era uma forma de nao se deixar ser tomado pela
preguica. Se se acostumava a deixar cair folhas para fora, eram conhecimentos
que se iria deixando de aprender, assim se acostumando para sempre.

(@ando chegavamos do rogado, no inicio da noite, por vezes nem comiamos,
apenas nos banhdvamos ¢ ja iniciavamos o trabalho de preparo do mambe. Em
geral, tostavamos Hermes, Jos¢ (neto de Don Angel) e eu. Tostar (beeia) ¢ o pri-
meiro trabalho propriamente que se deve aprender para iniciar uma “carreira de

conhecimento”. E o primeiro “cargo” (dentro do trabalho de processamento da

137



Edmundo Pereiva

coca e de desenvolvimento de uma car-
reira de conhecimento) em bue chama-
do de jiibicbeeieramay, “rostador de coca”
Quando se preparava para tostar, limpa-
va-se as cinzas do dia anterior da chapa
de metal®* na qual a coca era tostada.
Acendia-se o fogo. Ji nesse momento
existe a maneira que considerada a mais
correta, que ndo era a de um “preguigo-
so” O ideal era se fazer, bem no centro
da drea onde se colocaria a chapa de
metal, uma fogueira de tamanho médio

— com aproximadamente 30cm de raio

1 — com lenha fina e grossa, de preferéncia
~,056" qlleimﬂ um L‘}]M"Zd;() de L’”ll)ﬂliba- dc nl‘ldClraS dlStlntaS que Juntas propor_
cionem boa combustio. Estas simboli-

zam a mulher e 0 homem, respectivamente, simbolizam um bom matrimonio.
Tostar, conforme expresso na histéria de Juma ¢ Nuiomare, ainda que fosse
o primeiro trabalho a ser aprendido dentro dos trabalhos de processamento da
coca, o mais bésico, era o de maior risco. Quando a chapa atinge uma certa tem-
peratura, medida aproximando-se a mao de seu centro, desfaz-se o fogo deixan-
do s6 o braseiro, com o qual se chegava até o final do trabalho, acrescentando,
vez ou outra, algum graveto. Dai poem-se as folhas na chapa levando cerca de
40 minutos a 1 hora para tostar cerca de 2,5kg, média didria de consumo no
mambeadero de Don Angel. O movimento dos bragos na tostada também po-
dia obedecer a um movimento que vinha recolhendo folhas sempre das pontas
da chapa para o centro, de cima para baixo e de baixo para cima, movimento
que era utilizado por todos com quem tostei. Era preciso muito cuidado uma
vez que facilmente se queimava as maos, o que era sempre motivo de muito riso.
Quando se sentava de frente para a chapa, acabava-se também assumindo uma
certa posi¢ao de coluna bem ereta, para manter os olhos o mais afastados da cha-
pa, uma vez que o calor ¢ a fumaga irritavam profundamente. Eu aprenderia com

Hermes e José que desde o inicio da tostada, estes trabalhavam com os olhos
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semifechados. Nesse momento, tanto
Hermes como Jos¢ cantavam, ensaian-
do, “para nao esquecer’, o repertorio
que conheciam de algum baile.

Ao tostar se esta “ado¢ando” a
coca, que vem, como ja colocado,
“quente” da natureza. As folhas tos-
tadas estavam no ponto quando sua
ramas centrais se quebrassem com
extrema facilidade, ou, como coloca a
narrativa de Juma e Nuiomare, ficas-
se como “asa de libélula”. A coca deve
também ficar com um certo verde,
tanto quando tostada como quando
ja pronta, o mesmo verde do papa-
gaio moleiro (Amazona farinosa; lora
real em espanhol; kuiodo em bue).>
%ando Kuio Buinaima virou cinzas,
destas saiu o seu espirito em forma do
papagaio moleiro e voltou para o céu.
“Todos somos como lora real porque
todos temos esse espirito. Se pudésse-
mos ver, todos seriamos loyas reales’,
dizia Don Angel. Contava também
que antes do caucho, costumava-se
ter um papagaio na porta da maloca,
uma vez que este cantava quando nao
gostava de alguém, sinal de que o es-
pirito dessa pessoa era de juzinamui
(senhor da violéncia), era raivoso.

Pilar a coca (jiibie guate) era, na série
de trabalhos de processamento, o pri-

meiro realizado no mambeadero. Era

Hermes, filho de Don Angel, pilando e
colocando a coca ja pilada em uma das cuias

que utilizava.

130



Edmundo Pereira

considerado o segundo cargo na cadeia hierdrquica de aquisi¢ao de conhecimen-
to e de processamento técnico da coca: o guaraima (aquele que pila). Em geral,
se tosta em outra drea da casa ou da maloca, separado do lugar onde se senta.”
“Quando jd se aprendeu a tostar bem tostadinho, 14, quando jd se graduou, af sim
j4 se senta aqui’, disse certa noite Don Angel. Tanto a mao do pilao (jiibigo)”
como o pildo eram feitos de madeira bem dura, em geral de palo sangre. As arvo-
res de troncos muito duros foram “grandes bruxos” antes do dilavio, por isso seu
tronco ¢ forte e resistente. Para utilizd-lo ¢ preciso “conjura-lo” antes de corti-lo.
O pilao, de aproximadamente 1,5m, tem uma de suas extremidades mais grossa
que a outra. Este lado do pilao se chamava ana guatara dibei (lado para prensar).
Com ele se iniciava a pilada. Quando, depois de aproximadamente 25 minutos,
se comeca a ouvir e a sentir o bater do pilao no fundo do recipiente, muda-se en-
tdo de lado. O lado mais fino ¢ chamado raize guafitaja dibei (lado de pilar bem).

Em geral, com alternéncias, o inicio da pilada ¢ lento, para que nao caiam fo-
lhas para fora. Esse movimento é chamado feko gnaja (pilar lento). O uso do
lado fino do pilao ¢ feito j& com movimentos rapidos, chamados jarire guai-
raniga (pilar rdpido). Havia uma regra importante que era a de, em hipdtese
alguma, por a mao dentro do pilio uma vez iniciado o trabalho. Dizia Don
Angel: “Quando pilar, nao meta a mao dentro do pilao. Assim também, nao se
mete a mao no esdfago de alguma pessoa”. Acrescentava ainda que essa medida
tinha também uma razao prética: pilando lento no inicio e sem tirar o pilao do
lugar, nao se deixa cair coca para fora, “da mesma forma, espere a coca na boca
se molar antes de falar para que a coca nao caia para fora”.

Peneirar (izidi) é o terceiro e tltimo trabalho, o que pressupde tanto conheci-
mento técnico (ter passado pelas etapas anteriores), quanto teérico (seu estagio
no conhecimento da Pala_vra de Coca e de Tabaco). Cargo por isso respeitado,
ao ponto, por exemplo, de muitas vezes alguém que chegava oferecer coca nao
s6 a0 dono do mambeadero, mas também a quem estava peneirando. E o tercei-
ro cargo, isiraima, traduzivel por “aquele de penera”. Em geral, nos mambeade-
ros que frequentei no Caraparand, aquele que havia alcangado esta posicio era
também, nimaira fioikaide, alguém que ja havia se graduado ao ponto de poder
substituir o nimairama™ quando por algum motivo, o que era excepcional, este

nao estava presen e,
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Uma das principais fungoes esperadas de quem peneira é fazer a coca render.
Em termos téenicos, isso advém do saber a medida entre a mistura de coca pi-
lada e cinzas de folha de embatba. Essa medida ¢ o que d justamente a quanti-
dade certa de bicarbonato para ativar os alcaloides da planta e a quantidade de
cinza necessdria para que a coca nao se dissolva rapidamente na boca, ficando da
cor verde como a do papagaio moleiro. O rendimento da coca, como colocado
na narrativa de Hermes, ¢ ligado & oragao ¢ a cuspida inicial dada quando ja
se peneirou a primeira quantidade colocada em pequeno saco, atualmente de
pano. Com a cuspida, os aimas ficam com nojo da coca e nao a roubam mais
invisivelmente. O trabalho de peneirar, e por vezes de voltar a pilar, dura pra-
ticamente toda a noite de didlogo, em geral seu término coincidindo com o da
conversa, quando entao Don Angel, “como diziam nossos avos’, dizia: “vamos
entao descansar, amanha recomecamos”

Uma vez a coca pilada, ¢ colocada em uma cuia (juyeko) de cabaga. Em outra
cuia, ja estd previamente separada a cinza de embauba. Pelo que pude observar,
a mistura ¢ quase de duas medidas de coca pilada para uma de cinza de embat-
ba. Depois de misturado, ¢ colocado em pequeno saco de pano, este recebendo,
por dentro, uma armacio de cip6 que lhe dé forma eliptica, facilitando a penei-
rada. Sem esta estrutura, a coca demora muito mais tempo para ser pencirada.
Apds cada peneirada, a coca ¢ devolvida ao pilao para ser novamente pilada, ao
pilado acrescentando-se mais um pouco de cinza, e assim até que tudo esteja
bem pilado, sem desperdicio.

A cada movimento desse (peneirar-pilar—peneirar), enquanto se pila nova-
mente, quem peneira serve uma rodada aos presentes. Sempre se serve primeiro
a quem estd pilando — “para dar for¢as” —, depois ao “dono do mambeadero” e
em chuida aos demais presentes. Nao existe uma prcferéncia, mas, em gcral,
cra Hermes quem peneirava no mambeadero de Don Angel, seguia o sentido
hordrio. Hermes explicou que havia “uma s6 regra”: quem recebe deve estar
abaixado, nunca de pé, “por respeito”. Qlando toda a coca jd estd peneirada,
quem peneira pede os potes de todos os presentes, dividindo o acumulado na
vasilha ou tonel no qual se deposita a coca pronta. Essa divisao também marca
certa hierarquia, traduzida no fato de que 4. 0 dono do mambeadero, 4. aquele

que peneira ¢ ¢. aquele que colhe as folhas no rogado sao os que recebem mais,
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R
Hermes, nimaira fioikaide, misturando cinza de embaiiba com a coca pilada.
Com a mistura jid no saco de pano utilizado para peneiri-la, inicia o trabalho.

aproximadamente o dobro dos demais. Assim, para cada colher colocada no
pote dos presentes, duas vao para os trés citados.

Havia, entdo, em todo esse processamento da coca, de jizbina (mata de coca)
a jiibie (coca processada, mambe) — como procuro aqui apontar —, uma certa
hierarquia que organizava os trabalhos e traduzia o lugar em que cada um se
encontrava em sua carreira de conhecimento. Isso nao quer dizer que fosse mar-
cado apenas pela seriedade ¢ o formalismo, mas, ao contrdrio, o processo todo
poderia parecer, a primeira vista, bastante informal, sendo sempre marcado pelo
bom humor, por vezes pela graga, que era caracteristico nao sé de Don Angel e o
ambiente de trabalho que produzia a sua volta, mas qualidade essencial atribui-

da tanto a um mimairama como a um tyaima.

SENTAR, RAHDE

Quando se chegava no mambeadero, havia uma maneira especifica de saldar
seu Dono. Se o dono estd falando, fica-se em siléncio e senta-se. Quando o dono
terminar a sua fala ¢ que se o saida. Quando se tem, se oferece coca e ambil.
De fato, nesse momento se estd “pagando” o dono do mambeadero por estar
ali aprendendo ¢ consumindo a coca preparada: nos termos do mambeio, um

rafue por outro rafue. Durante bom tempo, associei esta ideia a uma nogao de
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reciprocidade ligada as nogoes de adocamento (naimenckaro) ¢ de esfriamento
(mananaite) do coracao dos homens, das relagoes sociais, guardado na expres-
sa0 komeki naimene (“coragao adocado”). Certo dia, em conversa com Don An-
gel, este me disse que nao me enganasse achando que ali estivamos sendo gene-
rosos. “As coisas do Criador sao uma guerra’, frase que me diria algumas vezes.
Contou entao pequena narrativa mitica, do “tempo do primeiro cesto”, o Cesto
das Trevas, quando dois “bruxos” encontraram-se e ofereceram um ao outro
ambil. Ambos os tinham conjurado de forma a encantar o adversirio. Ambos se
transformariam em pedra.

No dia a dia, uma das manciras de se saudar alguém, tanto quando se encon-
trava no rogado, quanto quando se chegava na casa, era:

Irio? (Estis?)
J#, itikue. (Sim, estou.)

Em mambeaderos mais tradicionais, enfatizava Don Angel, esta saudacao era
ofensiva: “Como vai vocé perguntar a um avo se cle estd se vocé sabe que ele
esta, ele sempre estd? Para um avé isso ¢ sinal de que vocé quer fazer algum mal”.
Assim, ensinou-me o anciao duas maneiras de se saudar:

Jads raiidio? (Estds sentado?)

J#i, beno raidikue. (Sim, estou sentado. )
Yiriaidio? (Estas fincado?)

Jit, yiriaidikue. (Sim, estou fincado.)

Sentar ¢ a imagem insistentemente utilizada para referir-se a0 comportamen-
to correto’” no mambeadero, tanto em termos de postura corporal como de
ctiqueta. “Sentar” ¢, em superlativo, “fincar” sao nogoes que aqui confundem-
se, ainda que se maneje mais frequentemente o verbo “sentar” (raiide). Defen-
dia-se, no mambeadero de Don Angel, uma postura corporal especifica que
consistia em estar sentado com os cotovelos apoiados nas coxas, as maos sobre
as témporas.”” Esta regiao ¢ considerada um “porto”, um lugar de sensibilida-
de especial por onde podem entrar maus pensamentos chamado de zzinagobe
(porto de arrimar).' Por vezes Don Angcl enfatizou que era preciso “educar o
corpo”: “Se vocé comega a mambear, tem de acostumar o corpo: ndo se mexer,
nio dormir. Se fica ai, assim sem mais nem menos, assim vai aprcndcr, assim

ficard para sempre”. Nesse sentido, “estar colgado™ era uma nogao fundamental
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quando se estd sentado. Assim como o coragio do homem esta colgado em seu
peito,” quer dizer, esta bem fixo, rigido, sem se mexer para ld e para cd, assim
se deve estar sentado. Certa vez, Hermes pegou uma faca e a fincou em uma
mesa de madeira para explicar-me o que era “estar colgado”. Aqui Don Angcl
recorre ainda A passagem citada anteriormente, do nascimento do rogado, de
que temos de estar sentados assim como Kuio Buinaima estava para receber o
que o Criador continua enviando, a palavra noturna, especialmente yetarafue, a
“Palavra de Conselho” ou “Palavra de Disciplina’, palavra que ¢ como um raio e
por isso se deve estar bem sentado para recebé-la, para nao se virar cinzas como
aconteceu com o filho do Criador.

O mambeadero era espago de pouca luz e pouca conversa paralela. Pratica-
mente s6 o seu dono falava. Apenas no inicio dos encontros se conversava mais
despreocupadamente, em geral de maneira bem humorada. Como dizia Don
Angel, este ¢ 0 momento em que estamos “esquentando os coragoes”. Quase
sempre as conversas eram sobre algum acontecido no dia, ou algum trabalho a
realizar, ou mesmo comentdrios a noticias sobre os conflitos no pais ou alguma
partida de futebol. Em geral, alguém chegava com alguma pergunta a partir da
qual Don Angel falaria durante algumas horas. Em uma noite, respondia a uma
ou duas perguntas. Aquele que queria perguntar chegava mais perto e oferecia
coca ao dono do mambeadero. “%ando se oferece coca, ¢ porque se quer saber
algo, nio se oferece coca assim sem mais nem menos’, explicava o anciao.

Como ja apontado, hd certa etiqueta que regula as conversas no mambeadero
que pode variar de acordo com o mambeio de um dono de mambeadero. De
qualquer forma, o dominio dessa etiqueta, que podia também ir se complexifi-
cando, era também sinal de quanto conhecimento detinha, de quanta experién-
cia acumulou na carreira. Por exemplo: raras foram as vezes em que presenciei
o uso das saudagoes tradicionais antes referidas, ocorriam apenas entre certos
" velhos que por vezes vinham mambear com Don Angel. No caso do mambea-
dero, fui me dando conta, desde o inicio, da relevancia de entender esta etiqueta
sem a qual ndo se participa nem se acompanha as dinimicas das conversas.®’
Pode-se dizer que no processo de construcio do trabalho de campo, o tempo
deste estd diretamente ligado ao tempo do mambeadero, as dinimicas em que

certos conhecimentos sao socializados. Como dizia Don Angel em uma de nos-
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sas primeiras conversas: “E preciso ter memoria forte, porque o que se conversa

hoje s6 voltard a ser conversado daqui a muito tempo”. Elenco algumas destas

ctiquetas e ideias a estas associadas apenas como exemplos de praticas sobre as

quais se precisa ainda aprofundar:

1.

mambeios de que participei, especialmente com Don Angel.

Uma vez que se mambeia, nao se deve nunca recusar a coca oferecida. E
considerado grande ofensa. Cada pessoa tem um pote onde a coca é guar-
dada.** Quando se recebe do pote de alguma pessoa, deve-se consumir in-
dependente do quanto jd se tenha na boca. Se se recebe da coca que estd
sendo preparada na hora, no mambeadero, pode-se botar na boca e da boca
no pote pessoal.

Quando se chega a um mambeadero, oferece-se coca — por pouco que se
tenha — aos mais velhos da roda, primeiro para o “Dono” deste. Nao se ¢
obrigado a oferecer aos demais, mas é de bom tom, pelo menos na primeira
vez que se oferece da sua, logo que se chega. Uma vez que j se estd na roda,
56 ¢ obrigado a oferecer ao anciao aquele que estd perguntando, ou com

quem se esta diretamente convcrsando.

Nao se pode jogar a coca que se estd consumindo fora. O ideal ¢ se mam-
bear até¢ o fim. Se realmente nao se quer mais, deve-se jogd-la no rio, em
agua corrente. Caso se cuspa a coca no chao, os bichos poderao comé-la, o

que certamente causard uma doenga.

Se se oferece coca a um anciao, ¢ sinal de que se quer aprender, se quer per-
guntar algo. Nesse sentido, a coca foi comparada a moeda pelos frequenta-
dores do mambeadero de Don Angel: “Es nuestra plata” (rafue). Quando se
oferece coca, “se aquele que pergunta seguir o que pede a tradi¢ao” — como
ja salientado por Don Angel —, o anciao é obrigado a responder. Essa nor-
ma ¢ baseada principalmente no fato de assim ter ensinado Buinaima aos
homens. Assim como ele nao negou seu conhecimento, assim um “Dono

de mambeadero” nao pode nega-lo.

Neste ponto, devo mais uma vez enfatizar, a etiqueta apresentada é aquela dos

65

Provavelmente

em outros rios ¢ mambeaderos havera outras etiquetas, nao so entre os Uitoto,
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sim, de haver alguma etiqueta. O ponto aqui € a sua constatagao como instancia
reguladora das conversas noturnas no mambeio de forma geral, a partir da pra-
tica presente entre os mambeadores do Caraparand.

Um ultimo ponto a abordar ¢ o da retdrica uitoto (Gasché, 2002) expresso
por Don Angel dentro da ideia de “enredar”. Um dono de mambeadero, um avo,
um zimairama, enfim, aquele homem mais velho com a fung¢ao de transmitir a
Palavra de Coca, nunca fala diretamente. Sempre fala por via indireta, mudan- -
do constantemente de “campo’, mas sempre voltando ao ponto inicial colocado ?
por algum aprendiz ou alguém presente na conversa. Don Angel enfatizava que °
assim o deixara o Criador de forma a despistar os aimas, os “seres da floresta’, >
“seres da terra”. Quando estamos sentados a noite, os 4izas vém espiar o que es- -
tamos fazendo e pensam que estamos loucos, nao falando coisa com coisa. Nao ©

sabem que com a Palavra estao tendo seus coragoes esfriados.

YETARAFUE, PALAVRA DE CONSELHO

“Coisa boa sempre golpeia duro” (Don Angel Ortiz, mambeadero,
San Rafael, 22 de agosto de 2001).

Como ja apontado, o termo mais utilizado por Don Angcl para referir-se ao 2
conjunto de conhecimentos tradicionais era jiibina nai diona uai, (palavra de ¢
coca palavra de tabaco). Uma das caracteristicas dos dialetos uitoto (Petersen, 1
1994; Echeverri, 2002; Gasché, 2002 ), verificdvel em uma noite de didlogo ©
no mambeadero, em que estes se formalizam especialmente, ¢ o de seu cardter Tt
polissémico. Esse arranjo de conhecimentos tradicionais, por exemplo, pode e
também ser chamado de komuiya uai (palavra de vida), rafue (conhecimento),* .
yofuerakino (conhecimento de mambeadero), nimairakino (palavras de sibio) )
e, ainda, por Don Angel em espanhol de “doutrina verdadeira”. Estes termos s
podem referir-se tanto ao conjunto de conhecimentos que tém a coca e o tabaco ©
como substincias e simbolos centrais, quanto a um “campo” especifico desse ¢
conjunto. No caso, estamos no campo de yetarafue. Essa ¢ a Palavra transmitida 2
noite apds noite. Palavra que “aconselha’, “alegra’”, “adoga’, “esfria”, que “alenta’, -
“multiplica’, “aconselha”, “disciplina’, “legisla”

Entre estes termos, o termo 7afue, por exemplo, pode apontar tanto para essa

I)alavra, em SCI]tidO amplo, L]LI;II]I() para o Il]OdO como esta ¢ p(.‘['ﬂ)l'l]llldll, para os )5
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recursos e caracteristicas retoricas acionados naelocucao, por vezes bem marcados.
Gasché (2001) apresenta como exemplo um género impressionante de 7afie por
sua rapidez, chamado somarafue, gravado em 1973 na maloca dos Jitomagaro (cla
Sol), rio Igaraparand, ¢ intitulado como amena nai (palavra de drvore). Esta gra-
vagao em particular exemplifica como esse discurso pode alcancar uma ritmica
de enunciagao e resposta rapidissima, em que o enunciado remete ainda a nogoes
do mambeadero de dificil compreensao, mesmo para um iniciado. Em Echeverri
(1993, 1997), rafue — soma dos radicais raa (coisa) e fue (boca, voz) — ¢ definido
por Don Hipolito Candre como “palavra que engendra, que materializa a vida”.
Um tipo especial de 7afie ¢ o que Don Angel dizia ser a “raiz da planta de
coca™ “Independente de qual carreira se segue, essa ¢ a Palavra que deve ser co-
nhecida’, enfatizava. Pode ser traduzido por “Palavra de Conselho” ou “Palavra
de Disciplina’, sendo a primeira forma a por ele mais utilizada. Todos os demais
conhecimentos, demais “campos”, demais “carreiras” sao as folhas da planta de
coca. Yetarafue — como ji colocado — era a palavra que o Criador langara em
forma de raio para Kuio Buinaima, o que o levaria a virar cinzas. Yetara é tradu-
zivel por “latido de cao”,” refere-se a uma “chamada de atengao forte”, enfatizava
o0 anciao. Era essa Palavra que separava as duas geragoes de filhos do Criador — a
ante ¢ a pos-diluviana — ¢ estd baseada em um principio basico e norteador:
“saber medir”, saber medir as proprias agoes. Neste contexto, um dono de mam-
beadero, um nimairama, pode ainda ser chamado de yezaraima (aquele que dis-
ciplina). Voltemos ao segundo Cesto, o Cesto de Sabedoria, em que Yetarafue
aparece explicitamente, momento em que comega a ser entregue a0 homem:
Ele, Kuio Buinaima, pensava, escutava a fala das formigas, dos grilos, dos passaros
¢ os entendia. Como escutava, entendia todas as criaturas da Terra, suas maldicoes,
seus egofsmos e discriminagoes. Assim era. Eles nos humilhavam e também ao nosso

Pai. Por isso, Kuio Buinaima disse: “Eu sou o Planeta, em mim estao todas as ervas,
as arvores, em mim tudo estd plantado, se sustenta. S6, vou deixar em cinzas os bru-

x0s”. Por isso, o Pai Criador disse a ele: “Pai, espere um momento que todavia nao
lhe entreguei tudo”. Nao fez caso o filho, e seguiu falando. Por isso, volta e repete
o mesmo o Pai Criador, volta ¢ repete dizendo: “A vocé vao dominar”. Disse Kuio
Buinaima: “Agora, pouco a pouco os dominarei’. Pela terceira vez, ja disse o Pai
Criador: “Sente-se firme, jd te vou entregar para que vocé domine”. Dizendo isso, ja
foi entregando yetarafice, os mandamentos. Escutando isso, os deuses da terra (ju-
zinamui) disseram: “Vamos pegar para nos”. Neste momento, entregou o Pai Cria-

dor a Kuio Buinaima que ji estava sentado. Yetarafue era como togo, como um raio,
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por isso nao o puderam sustentar os deuses da terra, desviando-o um pouco. Dessa
maneira, Kuio Buinaima nao o péde pegar, acertando-o no corpo. Dai, 0 novo Kuio
Buinaima virou cinza. No mesmo instante, o espirito do Criador que morou nele,
voou na forma de uma papagaio moleiro.”” Outro espirito, espirito deste Planerta,
voou lentamente em forma de papagaio comum pelo que sujou de cinza, por isso
ficou cinzento. Qutra vez, os humanos cairam no vazio.

Como explicaria Don Angcl em outro momento, yetarafue ¢ o “verdadeiro
guamado”, langa utilizada quando se estd em guerra. Guamado era também o
que nomeava o bastio utilizado pelos homens durante certos bailes, ¢ Don
Angel enfatizava: “Yetarafue ¢ o verdadeiro bastao”. Conforme o coloca Don
Jacinto, dono de mambeadero em San José, alto Caraparané (Becerra B., 1998:
17):"" “A palavra se assemelha ao raio, mas nao nos fere. Pelo contrario, nos dd 1
vigor e forga, nos dé larga vida e nos faz obedientes. Assim mesmo esta forga 2
evita que a gente seja afetado por uma doenga”. A aquisi¢ao desse conjunto 2
de conhecimentos, especialmente expressos em yezarafie, como o coloca Don 1
Angel na citagio que abre esta se¢o, “golpeia duro”. Aprender neste caso pres-
supde “sofrimento’, fisico e psicoldgico: fisico por ter de se acostumar a comer
pouco, dormir pouco;” psicolégico por conta da performance de um nimaira-
ma — como enfatizava Don Angel -, que levava um jovem aprendiz “a cogar a !
cabeca sem ter piolhos”. Essa performance é especialmente baseada no falarem !
rodeios, por via indireta, concatenando a0 mesmo tempo varios assuntos ou !
campos de conhecimentos especificos. Essa retdrica noturna cra expressa por t
Don Angel através da nogio de “enredar”: “Tudo ¢ uma armadilha quando um 2
ancido fala”, explicava. Assim deixou o Criador como forma de transmitir o co- -
nhecimento da coca e do tabaco, arma contra os seres da natureza, instrumento
de protegio e cura. Dessa forma, como ji apontado, quando se estd sentado no ?
mambeadero conversando, os animais que vém escondidos espionar o que sc ¢
esta fazendo, nada entendem sobre o que se conversa.

Se, por um lado, enredar protege os homens dos espiritos da natureza, por- -
tadores de doengas, por outro, complexifica o processo de transmissao de co- -
nhecimento, podendo levar um jovem aprendiz a demorar alguns anos para 2
entender e organizar alguns dos conhecimentos passados, cotidianamente, de ©
forma fragmentada, metaférica e, por vezes, criptilca._" Como dizia Don An- +-

gel, justificando a presenga constante de um aprendiz nas reunides noturnas: 5:
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“Se vocé falta uma noite, pode perder uma fala que levard muito tempo para
voltar”. Explicava que em cada noite se tratava de um assunto, de um “campo’
nio havendo repeticao nos dias seguintes. Além disso, sempre se fica “dando
voltas” nos assuntos, tanto ao longo dos dias, quanto ao longo de uma noite,
como que se voltando ¢ se afastando do tema central da fala. Essa fragmen-
tagao e codificagao, através da qual a Palavra de Coca e de Tabaco ¢ transmi-
tida, potencializa a criatividade nos usos ¢ organizagao dos repertorios que
giram em torno de ambas as plantas ¢ que noite apds noite siao apresentados
no mambeadero. Potencializa a geragao de multiplos “processos validos de
inferéncia” (Barth, 2002: 2), bem como, no jogo entre subjetivacio e objetiva-
¢ao (Barth, 1987: 31), processos conotativos também se intensificam e nao sé
podem atribuir novos valores a priticas e simbolos, como também provocam
uma relagao, do ponto de vista do que estd em processo de aprendizado, com o
definido como tradi¢io, como algo que mais se evoca do que se replica.” Cer-
ta vez, em conversa com Hermes, este me disse que depois de certo tempo, “a
coca mesmo jd ilumina a pessoa’, sem que seja preciso perguntar a um anciio.
Essa “iluminagao” — a producao das préprias respostas — é constituida nao sé
por repetigao de certas férmulas ¢ rotinas praticas ¢ verbais, mas por invento,
por variagao e mudanga (Bloch, 1989, 1992; Goody, 2010; Barth, 1987).
Mas além dos efeitos de algumas das tecnologias de comunicagio locais
(Barth, 1987), o escopo ¢ a sistemdtica do que se podia chamar de Palavra de
Coca e de Tabaco, de conhecimento tradicional, era algo que se debatia, quan
do se estava em desacordo, se reivindicava autoridade e autoria. A organizagio
dos debates (Harrison, 1990: 140-141) podia, em seu extremo, atravessar dias,
noites e rios, por vezes em arenas bastante disputadas e ritualizadas como certas
noites no mambeadero, bailes™ ou reunides politicas em malocas e sedes de ca-
bildos. Nestes contextos, narrativas histérico-cosmoldgicas sio “continuamente
manipuladas’, revelam-se bens cujo valor ¢ reclamado e negociado entre aldea-
mentos, clas e individuos (idem). Na arena etnografada, esse fato se intensifica
dado o alto grau de politizagao pelo controle tanto dos processos de produgao
de consenso, quanto dos repertérios e sistematicas englobados nos consensos
gerados. Nestes momentos, mesmo o mambeio podendo variar bastante de um

HLHH[WCAdCI'() para ()UU’O‘—‘\ ['.Ullbélﬂ se conformavam certas “f-Cig(:)CS gcraiS no
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sistema” (Barth, 1975) — por vezes bastante gerais —, idiomas que interligavam
esses espagos rituais e politicos entre si e com agéncias nao indias, a comecar
pelo proprio uso da planta de coca e o lugar central que ocupava nos debates his-
torico-cosmoldgicos e politico-econdmicos de boa parte dos grupos habitantes
no interfluvio Caquetd-Putumayo.

De volta ao yetarafie, a modelagem da palavra ritual noturna era ligada a
disciplinas do corpo e do espirito baseadas na nogio traduzida como “dietar”:

fimai, que pode também ser traduzido por “evitar”. Neste ponto, hd uma ex-
pressao — segundo Don Angel — muito utilizada no mambeadero que guarda
essa ideia: ua fimaiyeza (deve-se dietar). Através de dietas, cuida-se do corpo e
do espirito, adquire-se e aciona-se com mais eficiéncia os conhecimentos liga-
dos a coca e ao tabaco. E por se dietar com eficiéncia que se obtém palavra que
“engendra’, que “cura”. Don Angel chegava a ser enfitico: “Se a gente dieta, por -
mais que nao se conhega nada da Palavra de Coca e de Tabaco, se tem a palavra
doce. Quando se fala, independente do que se fala, se adoga 0 ambiente em que
se estd, se traz satde”. Dietar — salientava — ¢ a “metodologia que Deus deu ao
indigena para que seja uma pessoa eficaz ¢ dinimica em qualquer obra”.

Buena fimaiye (de que se dietar?), pergunta comum de um jovem aprendiz
que inicia seu mambeio. %ando perguntei a Hermes como aprendeu de seu
pai sobre as dietas, apontou e traduziu expressdes muito utilizadas no mambea-
dero nao s6 sobre o que e como dietar, mas também de como comportar-se, que
condutas seguir. Apontou as seguintes:

Rinona fimaiyeza “Deve-se dietar mulher”. Esta dieta, e a de nao ser preguigo-
50, sao consideradas as principais dietas. No caso da mulher,
especialmente em época de menstruagao e durante tempo de

friagem (chegada de periodos de frentes frias provenientes dos
Andes), quando se acredita que a terra estd menstruada.

Rairaie fimaiyeza “Deve-se dietar a preguica’.

Tniaiki fimaiyeza “Deve-se dietar o sono’”.

Uai unai fimaitio “Aprenda todos os ensinamentos”.

Uai tajeriyana fimairitio “Nao rechace a palavra do outro”

Uai fimaitio “Deve-se dietar as palavras”. Esta dieta ¢ a anterior apontam

para o comedimento no falar. Do ponto de vista uitoto, evitar
“palavras quentes”, “palavras raivosas” (juzisia nai).
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Narneitio “Nao fale” l’mpmi[.ld.uncntc. 0 nimairama aqui coloca ape-
nas pela metade a ideia guardada nesta expressao: “Nao fale

coisas ruins’.

Naitio “Fale”. Como a anterior, implicito estd “Fale coisas boas”.
Kakareikaiida naitiosa “Fale escutando” Quer dizer: nao fale antes de escutar, ou es-

cute antes de falar.
Komelki iyeza “Pense antes”, antes de falar.

Havia ainda, em termos alimentares, a restri¢ao ao consumo da carne de pei-
xes ¢ animais que tenham mandibula, que possam fazer mal a0 homem. A no-
cao de dietar, ao final, resumia-se — enfatizava Don Angel diversas vezes — em
“saber medir as proprias acoes”. Era este o principio de formagao de um “povo
aconselhado” (yetara uruki), o que levaria a “desenvolver recursos humanos”
para paulatinamente ocupar com “responsabilidade”, com “¢tica’, os postos
hoje ocupados por nao indios na regido. No contexto geral, estas preocupagoes
de Don Angcl tinham eco nas reformas constitucionais de 1991 e apontavam
rumo ao “direito a autonomia” por parte dos grupos €tnicos presentes na “na-
¢io colombiana”. “Autonomia” calcada - no caso uitoto-murui — na Palavra de
Coca ¢ de Tabaco, em suas dinimicas de disciplinaridade. No jogo entre “teo-
ria” e “pratica’, entre rogado e mambeadero — dizia Don Angel —, era assim que
aconselhavam os “grandes conhecedores™: Ikinodo jaijaikaiya (com a orienta-
a0, com o contado, deve-se vivé-la).” “Nio basta falar, deve-se viver essa Pala-
vra’ — enfatizava ainda.

Finalmente, cabe ainda recorrer a certas expressoes, “palavras dos grandes sa-
bedores” — como dizia Don Angel —, expressoes recorrentes nas falas do mam-
beadero, que guardavam principios ¢ticos fundamentais, norteadores do traba-
lho do ancido e de sua gente. Certa noite, em reuniao em seu mambeadero com
bastante gente, quando discutia a proposta de Plano de Vida que fariam, ele ini-
ciaria uma longa fala de cerca de trés horas sobre o Plano de Vida, sua natureza,
objetivos ¢ cronograma de atividades, tendo iniciado da seguinte maneira: “O
Plano de Vida aponta para a ¢tica. Para isso aponta”. Essa “¢tica’, cujos princi-
pios estao expressos especialmente no Cesto de Sabedoria, materializava-se em

cerras CXPFCS.\OCS que compunham um I'CpCI'EOI'iO ClC “rcfrﬁos” — afirmava Don
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Angel. O principal deles era: Komeks iziruiya (estimar de coragao). A imagem
do coragio (komeki) como locus desse principio fundamental se repete, como
nestes dois outros “refrios”:

Komeki fakayeza: “Pense de coragao”.”

Komekimo jikano: “Pergunte ao coragao’”.

O coragao ¢ lugar da esséncia da pessoa (komze). K7 é um classificador nomi-
nal que traduz a ideia de grupo, conjunto ou esséncia de algo. Materialmente,
refere-se a uma semente bem dura, “semente de multiplicagio”. E no coragio do
Criador que viria a nascer a Palavra (Uai). Essa Palavra, por vezes, foi traduzi-
da por Don Angel como “lei’, como na expressao: Ka ei moo raidi uai, frase
que “guardava muito conhecimento”. Don Angel a traduziria como: Lei (na:)
que o Criador (700) assentou (razids) sobre nossa Mae Terra (kaz ei). Com essa
Palavra, com essa Lei, se educava um filho, se educava um povo, se fazia um
“governo” (yirde). A nogio de “governo” traduzida por Don Angel, entre ou-
tros termos, a partir de dueruiyi (“compadecer-se”, “amar”) e zziruiya (“estimar’,
“amar”), ao final, apontava para os principios norteadores, a0 menos em termos
ideais, de todo esse processo que vem do rogado para o mambeadero e vice-ver-
sa, que perpassa o processamento técnico da coca em mambe e as dinimicas de
disciplinamento de certo corpus de conhecimentos (priticos e tedricos) e con-
dutas. Desta forma, garante-se a reprodutibilidade do grupo, de sua organizagao

sociocultural.

CONSIDERAGOES FINAIS

Jiibina diona Moo Buinaima riadoga,” Pai Buinaima valorou a coca

e o tabaco (Don Angel Ortiz, Cesto de Sabedoria).

Quando Don Angel souber como organizei este trabalho, em especial este
capitulo, seguramente dird que estd incompleto, que nio falei de tabaco de for-
ma apropriada. Explicard que, de fato, estd incompleto uma vez que falar de
Jjiibina (mata de coca) supde falar a0 mesmo tempo de d7ona (mata de tabaco).
“Coca ¢ tabaco vém sempre juntos”, frase recorrente no mambeadero de Don

Angel ¢ dos demais que visitei. “Primeiro se chupa ambil, ¢ depois se mambeia,
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assim ¢, enfatizava exaustivamente. Conforme colocado, objetivei apresentar
os dados etnograficos alcancados, especialmente referidos a coca, ao seu uso ¢
\igniﬁcngi() entre os Uitoto-murui, desde o mambeadero de Don Angcl Ortiz.
Em outro momento, cabe desenvolver uma etnografia mais detalhada do rta-
baco, universo técnico e semantico também extenso ¢ de muitas variantes (cf.
Wibert, 1987). De todo modo, retomando o problema da “representatividade
dos dados™ (Barth, 2000¢) produzidos no trabalho antropolégico: mais uma
vez procurou-se entendé-los a partir de seus contextos de produgao sociocultu-
ral, objetivando traduzir parte das concepgoes e rotinas locais, adequando-os
tanto as nossas propostas de andlise, quanto a suas determinagoes e valores. Nes-
te sentido, busco ao menos, quando nos encontramos diante de uma realidade
social que nos ¢ estranha ¢ desafiadora, “inter-relacionar o maximo possivel dos
fatos observados” (Barth, 1986: ii). Por ora, concentro-me na coca que, de todo
modo — como enfatizou Don Angel certa vez —, ¢ o que realmente estd ligado a
palavra, ao falar. O coragao (komeks) ¢ o lugar de pensar, de esfriar os sentimen-
tos e pensamentos quentes, para entdo materializd-los na boca, em Palavra. O
coracao, como apontado na passagem citada do Cesto de Sabedoria, ¢ lugar de
nascimento do tabaco, lugar onde, através do tabaco, o pensamento ¢ adocado,
transformando-se em palavra, que nasce da garganta, nasce junto com a coca,
palavra que engendra, Palavra de Vida, Palavra de Conselho. “Mas para facilitar,
falamos tanto em jitbina uwai como em diona uaz, mas aquele que conhece sabe
que quem tem a palavra ¢ a coca” — explicou certa vez o ancido.

Tenho enfatizado que, nas dinimicas das rodas do mambeadero, as dimen-
soes rituais e politicas se interpenetram. De fato, o caso etnografado parece ser
mais um em que “o falar [speech-making] dos anciaos” ¢ de inicio pouco diferen-
ciado do “falar em contexto politico” (Bloch, 1989: 44), mas que, a medida que
¢ operacionalizado, pode conduzir, em seu extremo, tanto a um discurso his-
torico-cosmoldgico por vezes hermérico e de dificil interpretagao, ao longo do
consumo ritual noturno de mambe e ambil, quanto a um discurso conciliador,
ainda que de marcada posicao, entre propostas politico-econémicas distintas
em contexto multicultural evocando valores de diversidade, humanidade e sus-
tentabilidade ambiental. Neste capitulo, objetivei apontar mais para o cardter

ricual desse espaco e dos conhecimentos de que é compdsito e fonte, regido por
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certa etiqueta, retorica e comedimento. A dimensao politica estard expressa nos

capitulos que s¢ seguem, €m quc parte desse [OVPMS de conhecimento aparece

acionado nas negociagoes envolvidas nos trabalhos de elaboragao do Plano de

Vida Murui em San Rafael, negociagdes em grande parte ocorridas dentro das

dinamicas rituais da coca e do tabaco, do mambeadero como espago religioso,

como espago da politica tradicional e, por fim e sobretudo, como espago de

“multiplicagao da vida”.

NoTAs

6

“Arbusto muy ramificado, de hojas alternadas, oval-lanceoladas o elipticas, cortamente acu-
minadas en el dpice, com margens entero, lampinas y coridceas, de nerviacion reticular mar-
cada; 8-10cm. Largo, 2-4cm. Ancho; de un color verde brillante por la haz y por el envés
verde-grisdceo; flores pequenas, axilares, raramente solitarias, fruto drupdceo monospermo,
de forma oval-alargada y de color rojo vivo. [...] Encierram los alcaloides cocaina (metilben-
zoilecgonina), cinamil-cocaina (metilcinamilecgonina) y y trujillinas (isoaltropil-cocaina y
metil- -trujilecgonina). Los alcaloides totales suman 0.5 a 1.5 %” (Garcia Barriga, 1992: 20).

Essa pratica pode ainda ser encontrada entre os Tukano ¢ Maku do lado brasileiro da fron-
teira com a Coldémbia, como ¢ o caso, por exemplo, dos Hupda (Luz, 2002, comunicagao
pessoal).

Em Plowman (1986) temos a argumentacio de que a variedade ipadu seja fruto da adap-
tacao das variedades andinas (em especial a variedade cocz) ao ecossistema amazénico. As
variedades andinas possuem porcentagem de alcaloides maior que a amazénica.

Além do cotidiano no mambeadero de Don Angel, centro desta parte da etnografia, mam-
beei algumas vezes na maloca dos Agga, em Tercera India; com um conhecido em seu
mambeadero “particular” (havia alguns em San Rafael); em Puerto Tejada, na maloca dos
Tejada; e com os Gaike, informalmente, durante encontros politicos ¢ em sua casa.

Os autodenominados Pueblos del Centro: Uitoto, Bora, Miranha, Ocaina, Muinane, An-
doque, Nonuya. Todos apresentam forte semelhanga na ritualistica, usos e significados rela-

“cionados a coca e ao tabaco. Todos consideram como centro a regido do alto rio Cahuinari,

afluente da margem direita do Caquetd, chamada atualmente de La Sabana. Desde af o Pai
Criador abandonou este mundo.

Don Angel explicava da seguinte mancira a origem da palavra mambe: a palavra vem do
quichua e originalmente designa, entre os grupos indigenas da regiao do Cauca, cordilhei-
ra central, a bola de cal formada com o pé de certas conchas (Antonil, 1978). Essa palavra

passaria a ser a utilizada, a nivel nacional, entre indios ¢ nao indios, para referir-se a coca
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pronta para 0 consumo, seja a coca seca, seja a seca e pilada. Gasché (2002, comunicagao
pessoal), afirma que durante seu periodo de campo no Igaraparand, no inicio da década de
1970, nunca ouviu os indlgcna\ talando em mambe ¢ em mambeadero, que esses termos
nao eram utilizados. A primeira vez que viu esse termo foi em trabalhos .un‘mpnln)glgm.
Esse fato abre para a possibilidade de que o termo aqui utilizado, mambear, central para
este trabalho, tenha passado a ser mancjado apenas nas tltimas décadas a partir de arenas
multi¢tnicas. Eu pensaria que, se assim for, deve ter ocorrido com maior intensidade a
partir dos anos 1980, momento de muita mobilizagao étnica na regiao, de afirmacao de
identidade ¢ reivindicagao territorial, de reorganizacao politica ¢ estreitamento de aliancas
de diversas ordens entre grupos indigenas.

Aqui tenho especialmente em mente o uso dessa nogao segundo o fazem autores como
Tambiah (1985), para a aproximagao as prdticas e concepgoes rituais, e Bauman (1975)
para as praticas verbais ¢ seus ambientes de elocugao. Em ambos os casos, salientamos o
duplo movimento de tentar desvencilhar-se de dicotomias (estrutura-processo, rito-mito,
lingua-fala) ¢ buscar modelos descritivo-analiticos mais abrangentes.

»

“Noroeste do Amazonas” ¢ a terminologia mais utilizada na bibliografia antropolégica

para referir-se a drea que abarca o interfluvio Caquetd-Putumayo e a regiao do rio Uaupés.

Para o Uaupés, cf. Hugh-Jones, S. 1979; Reuchel-Dolmatoft, 1975; Jackson, 1983. Para o
Caquetd-Putumayo, Gasché, 1971; Karadimas, 1997; Echeverri, 1997; Candre & Eche-
verri, 1993, 1996; Londono, 2002; Grifhiths, 1998.

Para o Uaupés, Hugh-Jones, C. 1979. Para o Caquetd/Putumayo, Gasché, 1971; Karadi-
mas, 1997; Echeverri, 1997; Candre & Echeverri, 1993, 1996

Cabe ressaltar que, localmente, no entanto, dentro das relagoes entre indios e nao indios,
o uso da coca continua sendo visto de modo depreciativo. Certa vez, em Leticia, conver-
sando com um dos funcionarios da sede local da Universidad Nacional, casado com uma
indigena, residente em um dos resguardos uitoto perto dali (no km 11 da estrada para
Tarapacd), disse-me sobre o hdbito noturno de mambear, depois que eu lhe perguntei se ja
fora sentar-se com os indigenas nas rodas noturnas: “Nao, nunca fui. Nao gosto. Eles ficam

la fazendo macumba. Sao uns macumbeiros”.

Em Gasché (1973), temos a especificidade dos trabalhos masculino e feminino no rogado,
marcando divisdes de género. A coca ¢ o tabaco sao ligados ao universo masculino. Nos tra-
balhos do historiador Roberto Pineda (1986) e do filésofo Fernando Urbina (1992), temos
os primeiros intentos de uma etnografia do mambeadero e dos processos de preparo da coca e
seu consumo. Em Echeverri (1997) e Candre & Echeverri (1993), temos parte dos discursos
cerimoniais ligados a coca, as praricas noturnas do mambeadero, especialmente rafie em sua
significagio como “Palavra de Vida”. Karadimas (1997), dentro de uma proposta de etnogra-
fia ¢ interpretacao da “cultura Miranha’, especialmente no complexo homem/cultura versies

natureza, tem capitulo dedicado a0 mambeio, especialmente a palavra que engendra a vida.
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E nesse mesmo periodo — meados dos anos 1980 — que se intensificaram as agoes do Esta-
do no combate ao narcotrifico no sul da Amazonia. Antes desse perfodo, Don Angcl con-
ta que tinha vdrios cocais, pelo menos trés, isso até o periodo localmente conhecido como
bonanza de la coca (de 1980 a meados de 1985), sobre o qual tratei no capitulo anterior.
Esse fato afeta, por exemplo, a realizacio de bailes, festas rituais, para os quais se preparam
rocados especiais de coca e tabaco.

O Ciric ¢ a primeira organizagao politica indigena em moldes ocidentais — instituida, ini-
cialmente, como secretaria especial dentro dos movimentos camponeses da regiao —, fun-
dada para reivindicar, junto ao Estado colombiano, o reconhecimento de sua identidade
étnica e de seus territérios “tradicionais”. Sobre a formacio do Cric e o contexto politico
geral na regiao do Cauca, cf. Rappaport (1992).

Em outras palavras, digamos que sobre a coca ¢ 0 mambeio — mesmo para quem nio de-
senvolve essa pritica cotidianamente — sempre se tem algo a dizer.

Esta versdo ¢ contestada por Echeverri (comunicagio pessoal, 2005). Segundo ele, a raiz
provével para o termo deve ser 7yaze, “raiva”. O termo poderia ser entao traduzido como
“aquele que tem raiva’, que tem “voz forte”. Lembra ainda que apenas em bue o termo iy
quer dizer “rogado”, a0 passo que o termo iyaima é recorrente em todos os dialetos uitoto.

Sobre o significado da palavra aima, Don Angel disse nao saber, nio ter “investigado esse
campo”. Disse que a palavra “Buinaima” queria dizer “algo assim que aparece e desapare-
ce’, referindo-se especialmente a passagem no Cesto de Sabedoria na qual o Criador, em
forma de filho, deixa a Palavra e desaparece (capitulo cinco).

Echeverri (2001) aponta como essa farinha branca bem fina, chamada em espanhol de a/mi-
ddn, simboliza a “esséncia da humanidade”, a capacidade do ser humano de transformar o que
vem da natureza quente, fonte de toda doenga, esfriando-o, tornando-o propicio paraa vida.

Interessante ressaltar que no caso de Garzén (1992) e Grifhiths (1997) (trabalhos em et-
nobortinica e etnoeconomia, respectivamente, que tém como ocus privilegiado o rocado),
estes acabariam sendo levados a0 mambeadero, a palavra noturna em sua estreita relagao
com as atividades de trabalho didrio. Em meu caso, do mambeadero fui levado ao rogado,
de l4 retornando a0 mambeadero.

Don Angel dizia que tanto nio eram Uitoto, quanto nao eram “indios”. Dizia que ambos
os nomes eram “camisas de forga” que por enquanto teriam de usar, até o dia que fossem
reconhecidos pelo que realmente sio: “Murui” e “aborigenes”, este tiltimo termo porque
eram “nativos daquele lugar”

Seguindo os trabalhos de Garzén (1992) e de Griffiths (1998), essa parece ser a pritica
usual entre os Uitoto. Apenas em Urbina (1992) encontrei referéncia aos trabalhos do fim
de tarde nos cocais, em especial para os jovens aprendizes.
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Algumas poucas vezes cu visitaria os regatdes (cacharreros em espanhol) ou a tenda do
internato para comprar algo, sempre bésico, quando nao havia nada para comer na casa de
Don Angcl além de mandioca. Em geral, comprava sal, rapadura, arroz, macarrao ¢ 6leo.
As vezes agucar ¢ alguma carne ou enlatado.

Entre fevereiro ¢ marco de 2000.

Lembro que os Ortiz, os Gaike ¢ os Agga eram as familias reconhecidas como de maior auto-
ridade em atividade dentro dos conhecimentos do mambeadero no entorno de San Rafael.

Cf. também, como ja citado, os trabalhos de Garzon (1992) e Griffiths (1998), que confir-
mam esta mesma organizagao ¢ procedimento téenico de plantio e cuidado dos rogados ¢
as espéeies plantadas.

A memoria dos limites territoriais entre clas e familias ¢ bem conhecida entre os mais
velhos no ambiente dos mambeaderos. Certa vez, em um contexto de reuniao na sede do
cabildo, assisti a uma discussao de limites sobre a terra entre duas familias que habitavam
a0 norte da comunidade. Esta seria mediada por Don Gregorio Gaike, anciao de uma das
familias fundadoras de San Rafael, do cla ereiaz.

O termo jafaiki deve ser usado com muito cuidado. Uma traducio simples ¢ a “espirito”.
Em termos “técnicos’, como o dizia Don Angcl, tem o “sentido profundo” de sopro, de
alento. Alento com o qual o Criador fez suas criaturas, soprou vida nelas.

As vezes, Don Angel chegava a exigir de mim o mdximo, que eu fizesse tudo da melhor

maneira possivel.
Kudu é nome de peixe bem pequeno (sardina) encontrado nas beiras de igarapés.

A regiao de La Sabana, alto rio Cahuinari, ¢ considerada como Centro por todos os gru-
pos que se autodenominam “Povos do Centro”. Neste local encontram-se marcadas as pe-
gadas do Criador quando este foi embora desta terra. Cf. nota 5 deste capitulo.

Havia ainda outras espécies de coca, “coca de animais”, que estes utilizavam para seu pro-
prio mambeio. Sao exemplos a nuibina, “coca de jiboia™; ¢ a zurubina, “coca de anta”. Estas
variedades nao serviam para o mambeio humano. A tdnica que era utilizada era a de jiboia
por ser babosa. Era misturada ao mambe pelos cantores de baile, o que faz com que este se

dissolva mais lentamente na boca.
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A passagem refere-se ao Jitirui Kirigai (Cesto das Trevas). As duas narrativas mitico-his-
toricas fundacionais para os Uitoto, Murui e Muina, os dois “Cestos” (das “trevas” ¢ de
“sabedoria”) sao separados pelo diluvio que transforma os primeiros filhos do Criador,
semideuses, nos seres da natureza. Isso por conta destes que, de posse dos poderes que
obtiveram, nao souberam “medir suas agoes”.

“Y asi sucesivamente” ¢ recurso narrativo que resume tudo o j4 foi dito, guardando a ideia
de que ha mais o que dizer, mas o exposto ja é o suficiente para entender de que campo se
est4 tratando.

Em bue, 7fogina significa rama ou brago.

Pasta de tabaco misturada a sal vegetal. O tabaco conforma um mundo a parte, comple-
mentar ao da coca, mais privado.

Traduzido por “coragao”. Literalmente: kome, pessoa; k7, grupo, conjunto, aqui simples-
mente traduzido por “esséncia’”

Don Angel era enfético em relagio 4 anta, enfatizando — para que eu tivesse uma ideia

de como se tratava da personificacio mesma do mal — que era um animal cujos filhotes
¢ q )

tinham relagoes sexuais com os pais.

Gasché (1972) enfatiza que este se situava, até antes do caucho, no centro da maloca, para

onde os homens que nela habitavam se dirigissem todos os fins de tarde, o que ainda ocor-

re em algumas poucas malocas em todo o interflivio.

Regulamento aqui se refere a “dieta” expressa, mais adiante, na “Palavra de Conselho”

No “Cesto de Sabedoria’, tal personagem se chama Judimare (versao de Don Angel Ortiz).

Nuio, boa. “Onde hd boa, nio se seca’, comenta Hermes, que acrescenta: “Pode ser tam-
bém um enviado divino”.

Uaio, boa (jiboia), o “chefe dos peixes”. Uzizai, nome de peixe. Comentirio de Don Angel:
“Palavra de conhecimento, vem de Palavra quando o rio enche”.

Como apontado em outro momento, “perguntar’, saber perguntar, ¢ um dos fundamentos

“que dinamizam a relagio entre o aprendiz € 0 MEStre, 0S Processos de transmissao e aquisi-

¢ao de conhecimento.

A boa também aparece em importante baile. Yadiko, baile, pertencente a carreira ligada aos
iyaimas. O “tablon” representa a jiboia que personifica os seres das dguas.
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lostar aqui em forma de "/uz/x/)m técnica’, Don :\ngcl dizia que .l|gum.1~ p.1|.1\'r.1\ € expres-
soes eram “téenicas”, “cientificas”, porquanto dificeis de traduzir.
Yono: avisar.

Que de fato, dentro do processo técnico de preparo da coca, ¢ 0 momento em que se pode
perder a medida do fogo ¢ da temperatura da chapa acabando por queimar a coca, fazen-
do-a “passar do ponto”.

As panclas de barro (uogo), feitas de uma mistura de barros, tecnicamente, demoram a es-

quentar, mas quando esto quentes preservam as altas temperaturas por um longo tempo.
Oragao, fitra (“un canto llano para un enfermo, las oraciones”, Minor & Minor, 1987: 247).
Lembrar que Don Angel certo dia, quando perguntei o que queria dizer /77, respondeu-
me: “Assim, simplesmente, quer dizer “sim”. Em seu sentido téenico, nao ¢ qualquer “sim”,

mas um “sim” verdadeiro, profundo, que abarca todas as coisas”.

Mais a frente, em minha caderneta (p. 50, Cd II), bikazno serd traduzido por “tiesto”. Apro-
fundando, aponta para a “terra’, para o “mundo”.

Em outro momento, Don Angel diria: “Na verdade, a filha é a propria coca”

Em outro momento, Don Angel contaria que antes se cagava com caes, sem carabina. Que
hoje os caes sao “fracos” ¢ “preguigosos”.

Em todos os mambeaderos que visitei, usava-se chapa de metal.

O verde ¢ uma cor importante para o imagindrio uitoto, desde Komimafo, da saida de
todos do centro da terra. Cf. o inicio do Cesto das Trevas (capitulo cinco).

No caso de Don Angcl, ¢ dos mambeaderos que conheci, se tostava préximo ao lugar em
que se cozinhava.

Jiibigo é formado pela juncao das palavras jiibie (coca) e urago (esofago).

O termo para quem inicia uma carreira ¢ nimaira fiakaide. Todos os termos eram relacio-
nados A expressao nimaira fiyena, traduzivel por “aprender a ser sabio”

%‘mdo S0 aqui o termo “correto” ¢ porque assim o usava Don Angel, sendo sempre mui-
to enfitico quanto a maneira “correta’, “disciplinada”, de se comportar no mambeadero.

Em geral, esta posicio era mais verificavel quando Don Angel estava passando algum co-

nhecimento importante ou esclarecendo alguma passagem especifica.
€ &

150



61

62

63

64

65

66

67

68

69

70

71

72

~
9

~

N

Edmundo Pereira

Zii (arrimar); nagobe (porto de més ideias).

Vale ressaltar que as costelas também estio referidas na semantica do termo “cesto” (kirigaz).
“E o nosso primeiro k#rigat, onde guardamos nosso coragao’, enfatizava Don Angel.

Como o coloca Tambiah (1985: 138), em agdes ritualizadas, certa ctiqueta, uma “regula-
tive etiquette”, “orders what is considered as proper communication between persons in equal
or asymmetrical statuses”.

Em geral, os mais jovens possufam potes menores que os mais experientes na prdtica de
mambear.

Nos termos de Barth (1987), para as montanhas Ok, estarfamos diante de uma “subtradi-
¢a0” dentro de certo ambito cultural regional. No caso, dentro do mesmo enquadramento
por regiao geogréﬁca de modo a ver os movimentos, aproximagoes e distingdes internos ao
quadro proposto por Leach para as montanhas kachin (1996).

Gasché e Echeverri (2002, comunicagio pessoal), quando apresentei meus dados sobre a
etiqueta do mambeio de Don Angel, tragaram virias diferengas partindo de suas experién-
cias pessoais, nao s6 em relagio a meus dados, mas também entre si.

Comunicagoes pessoais.
Urbina, 1992; Echeverri, 1997; Candre & Echeverri, 1993.

Don Angel, quando faldvamos sobre caga, dizia que o cao era o maior inimigo dos ani-
mais.

Amazona farinosa (Hilty & Brown, 2001: 263).
Becerra, autor do artigo, ¢ sobrinho de Don Jacinto.

Como dizia Don Angel, fazendo graga: “Olvidese de su hamaca, olvidese de la comida.
Aqui y alla”. No caso da alimentagao, Don Angcl dizia que quem mambeia deve ter “esto-
mago de formiga”. Outro dado interessante ¢ que nao se deve comer os alimentos quentes,
mas frios, 0 que tanto Don Angcl quanto Hermes cumpriam no dia a dia.

Um bom exemplo é o conjunto de cantos-adivinhagoes chamado ecik7 (Gasché, 2009; Pe-
reira, 2010).

Apesar de nao avangarmos neste ponto, ¢m um futuro trabalho, seria interessante seguir
na ctnografia ¢ analise desses processos conotativos, em que boa parte da comunicagao se
organiza, tanto pclo uso poll’tic() de idiomas, quanto pclo efeito das tccnol()gi;\s de comu-

nica¢ao sobre ouvintes. Dentro de mais uma aproximagio entre antropologia ¢ linguistica,
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Um povo sabio, um povo aconselhado

alguns autores tém dado atencao, dentro de uma abordagem pragmatica, nao s6 em quem
diz (ou escreve) ¢ o contexto em que diz (escreve), mas em quem escuta (ou 1¢); no modo
como este ¢ tanto informado como afetado pelalinguagem; no modo como agrega valores ¢
a personaliza (Graham, 2002; Sammons & Sherzer, 2000: Hayakawa & Hayakawa, 1990).

Como disse certa vez Don Angel: “O baile ¢ uma guerra”.

O que era enfatizado pelos proprios Donos de mambeadero, nao sendo incomum a énfase
no modo como o mambeio préprio era diferente dos demais, em alguns casos compondo-
se uma linhagem de formacao.

Ikino (conto); jaijaikaide (para vivirla).

Komeki fakadikai (pensamos com o coragao).

Riadoga também tem o sentido de “dar poder”, “atribuir poder”

?% Q%«
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Plan de Vida:

Movimento indigena,
reforma constitucional
e ordenamento territorial

[] Y por eso nosotros tenemos este pemzzmienm que nosorros vamos
trabajando lentamente. No es porque no le interesa, no. Para ver el pen-
samiento del aborigen, de aqui hasta donde vamos a estrellarnos [...]"
(Don Angel Ortiz, San Rafael, 6 de setembro de 2001).

“Articulo 330. De conformidad con la Constituicion y las leyes, los ter-
ritorios indigenas estavan gobernados por concejos conformados y regla-
mentados segiin los usos y costumbres de sus comunidades |...]"” (Titulo
XI. De la Organizacién Territorial, Nueva Constituicion Politica de
Colombia, 1991).

erta noite de agosto de 2001, na qual Don Angel peneirava a coca -

o que o assisti fazer por duas vezes apenas —, enquanto mais uma vez

recuperava o que chamava de sua “tradigao’, as prdticas ¢ conceitos a
cla relacionados, enfatizou apontando para seu mambeadero: “E em verdade
este nao ¢ um lugar de ritual, ndo ¢ de religiao, ¢ de vida, porque essas palavras
nao existiam no tempo de meus avos. Estas palavras, eu as vim a manejar .
A nocao de “Vida” aparece neste trabalho como tradugao para dois termos:
kominitariya e komuiya (rambém traduzivel por “cria¢ao”, “amanhecer”, “apa-
recimento”), este tltimo o mais usado. E uma das no¢oes fundamentais para
a articulacao que Don Angel faz da palavra de mambeadero, sendo mesmo
o fim de toda a agao desenrolada neste espaco cerimonial e nas palavras aqui
compiladas: multiplicar a vida, nas palavras de um iyama, administrar a vida.

Neste momento em particular, quando ja estavamos a caminho de Leticia para
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traduzir e digitalizar as gravagoes que comporiam o Plano de Vida de San Ra-

fael, o anciio se desconecta de alguns dos conceitos de que corriqueiramente
fazia uso em nossas conversas para falar de seu saber (“ritual” ¢ “religiao”)
quando traduzia ao espanhol alguns seus proprios conceitos, e recupera a es-
pecificidade das palavras de seus avos, do manejo da palavra de mambeadero
quando era um aprendiz das geragoes sobreviventes ao periodo do caucho:
o mambeadero ¢ lugar de vida, lugar em que o falar pode engendrar a vida.
Neste momento, a palavra de mambeadero, que no capitulo anterior ¢ apre-
sentada como Palavra de Coca e de Tabaco (jitbina uai diona uai), ¢ chamada
de komuiya uai, “Palavra de Vida”. Na citagio que abre este capitulo, durante
um encontro de Don Angel e a gente de seu mambeadero com representantes
da Oima, Onic e Watu, ¢ desta palavra que faz uso quando deixa claro a seus
visitantes 0 modo como trabalhavam o Plano de Vida de San Rafael: “nosotros
tenemos este pensamiento que nosotros vamos trabajando lentamente’. Isto quer
dizer que todo e qualquer trabalho deve ser feito partindo dos preceitos e
dinAmicas do mambeadero, da Palavra de Coca e de Tabaco, Palavra de Vida.!
Do mesmo modo que a aprendizagem dos conhecimentos do mambeadero
e a organizagio dos trabalhos didrios no rogado, também o Plano de Vida ¢
“para toda a vida”, é “dia apés dia”. E a partir, portanto, do que aponta como
sendo sua “tradi¢io”, no caso expressa como o “pensamento de aborigene”, que
ele e os seus trabalham, que norteiam suas agoes, como de noite o fazem em
seus caminhos de caca ¢ de viagem através das estrelas. Ao mesmo tempo, o
ancido estd ciente de que ¢ preciso conhecer muito bem outras constelagoes,
entender-lhes a natureza para poder com elas interagir.

No capitulo anterior, ocupei-me de uma etnografia da coca especialmen-
te em seus aspectos técnicos, simbolicos e de transmissao de conhecimento.
Apresentei também esta instituicao ritual de didlogo noturno entre homens
que tém na coca ¢ no tabaco seus epicentros simbolicos: o mambeio ¢ seu
espaco ritual por exceléncia, o mambeadero. Esse momento, além de seu ca-
rater etnografico, situa um dos principais contextos de produg¢ao de imagens
e praticas em que esta pesquisa de fato se deu ¢ em que uma série de relagoes
sociais foram negociadas intra ¢ extragrupo, em especial ao longo de meu se-

gundo periodo de campo (2001). Podemos mesmo dizer que os fragmentos
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de historias de vida, de histéria oral da ocupagao do rio Caraparand, ¢ de todo
O Processo ctnoglxiﬁcn apresentado partem cspccialmcntc do ponto de vista
de quem esta sentado,” das normas de condura, retérica, hierarquia ¢ idedrio
do mambeadero. A estas, em suas variadas formas ¢ niveis, as acoes ¢ os atores
apresentados estiveram necessariamente referidos. E um dos fios principais
na conducgao da sociabilidade. Ademais, como colocado no capitulo anterior,
entendo o mambeadero como lugar privilegiado de negociagao de relagoes so-
ciais, em que as dimensoes politicas ¢ rituais interpenetrame-se. Ea partir dele
que se conforma e se exerce o modelo politico desde os anos 1980 chamado
de “tradicional”, em que as funcoes de cacique (Zyaima), ligada a chefia, e de
avo (uzuma), ligada aos processos de transmissio de conhecimento da coca
¢ do tabaco, confundem-se. Nele, o “conhecimento tradicional”, a Palavra de
Coca ¢ de Tabaco, Palavra de Vida, ¢ transmitido, reiterado, transformado,
na relagao entre avé e aprendiz, na relagao entre avds e entre mambeaderos
(do Caraparana e do Igaraparand). Neste contexto, podemos considerar este
“conhecimento” também como moeda de troca, capital simbélico que traz
reconhecimento de tradicionalidade para seu portador, inserindo-o em redes
de prestagao de favores intra e extragrupo (Barnes, 1987) e posicionando-o
estrategicamente na cadeia de agentes através dos quais se constroem paré-
metros de indianidade. Neste caso, recorrendo a Bourdieu (1998: 112): “as
propriedades (objetivamente) simbdélicas, mesmo as mais negativas, podem
ser utilizadas estrategicamente em funcio dos interesses materiais e também
simbolicos do seu portador”.

Neste capitulo, através da formulagio do Plano de Vida de San Rafael fren-
te ao que chegava de fora por meio da Oima, apresento um dos quadros poli-
ticos em que Don Angel ¢ a gente de San Rafael estavam inseridos, contexto
no ambito do qual a palavra de mambeadero particularmente se politiza na
negociagao pelo que sejam “os usos e costumes” do grupo a serem seguidos,
desde 0 modo de se aconselhar a um jovem, até os modelos politicos e de
desenvolvimento na administracio de comunidades e de territérios. Neste
quadro de relagoes, podemos nos encontrar com agéncias, rotinas e saberes
ligados ao Estado (em especial na saude, na educagao ¢ administracoes de as-

suntos indigenas), ao Ex¢ército ¢ a Marinha, 4 guerrilha (Farc), as organizagoes
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ambientalistas governamentais € nao governamentais, a cxemplo do Institu-
to Amazoénico de Investigaciones Cientificas (Sinchi)e da Fundagio Gaia, da
Igreja com o internato dos capuchinhos e a prefeitura apostélica de Leticia,
¢ a universidade, com seus antropélogos, linguistas e bidlogos do Instituto
Amazénico de Investigaciones (Imani). Neste momento, o mambeadero ¢
espago de tomada de decisoes, de defini¢ao de pardmetros e tempos de nego-
ciagao e condugao de agdes, no que podemos qualificar analiticamente como
uma “luta pela defini¢ao da identidade” ou “luta das representagoes™ “lutas
pelo monopdlio de fazer ver e crer, de dar a conhecer e de fazer reconhecer,
de impor a definigao legitima das divisées do mundo social e, por este meio,
de fazer e de desfazer os grupos” (Bourdieu, 1993: 113). Objetivo apresen-
tar, tendo como fio condutor a discussao de uma situagao social (Gluckman,
1987; Mitchell, 1968; Van Velsen, 1987; Oliveira, 1988) deflagrada durante
meu segundo periodo de campo (2001), as instincias e arenas politicas hoje
articuladas em San Rafael em suas respectivas redes de aliados e interesses,
contexto em que se desenrolou a feitura do Plano de Vida local no confronto
de dois modelos de planes distintos que se aconteciam concomitantemente
no rio Caraparand: 1. o de Don Angel, a gente de seu mambeadero e o cabil-
do de San Rafael, baseado na Palavra de Coca e de Tabaco, Palavra de Vida;
e 2. 0 da Onic, com sede em Bogotd, em associagio com a Oima, com sede
em San Rafael, e financiamento da nao governamental de origem espanhola
Watu, com prazo de realizagao de trés meses e que pretendia abarcar todo o
rio Caraparand e parte do Putumayo, interligando-o a outros projetos de pla-
nes implementados em outras regioes do pafs. Delineio, a seguir, em termos
bésicos, o modelo proposto por San Rafael (tema também do Capitulo S)
diante do que chegava de Bogotd dentro do quadro mais amplo das mudangas
politicas advindas com a promulga¢iao na Constitui¢io de 1991 e o inicio
dos processos de ordenamento territorial, fruto da tendéncia “regionalista”
(Borja, 1996) da nova Carta Magna, de atribuicio de maior “autonomia” s

unidades administrativas regionais.
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PLANO DE VIDA COMO SITUACAO SOCIAL

Como jd apontei no inicio deste trabalho, a constituicio de Planos de Vida
nos ultimos anos entre os grupos indigenas habitantes do interflivio Caque-
td-Putumayo ¢ reflexo ¢ desdobramento, em termos nacionais, das mudancas
ocorridas apds a promulgag¢ao da Constitui¢ao de 1991, com importantes avan-
¢os para o reconhecimento da identidade ¢ da autonomia indigenas (Dover
& Rappaport, 1996; Rappaport & Dover, 1996). Estas mudangas foram em
grande parte fruto das mobilizagoes e aliangas ¢nicas engendradas ao longo
de toda a década de 1980 no contexto da organiza¢ao de um movimento indi-
gena de articulagao nacional no quadro das lutas por reconquista territorial e
reconhecimento de especificidade étnica. Uma das principais mudancas cons-
titucionais foi a atribui¢ao aos resguardos indigenas do estatuto de Entidades
Territoriais Indigenas (ETTs), que os coloca administrativamente ao lado de
municipios com os mesmos direitos e deveres. No caso, com uma especialidade,
o reconhecimento de seu cardter étnico, traduzido na €Xpressao “usos ¢ costu-
mes” do caput do Artigo 330 da Constituigao. Este fato levou os grupos in-
digenas a movimentos de reorganizagao politico-administrativa traduzidos na
forma de ordenamentos territoriais, fruto da alianca entre representantes locais
ou regionais indigenas ¢ ONGs nacionais ¢ internacionais. Franky (2001: 74)
enfatiza, no contexto amazonico, que para o discurso politico indigena o orde-
namento ¢ “uma estratégia para o fortalecimento étnico, jd que o interpretam
como um dos mecanismos para consolidar suas demandas sobre autonomia ¢
controle territorial”. Neste sentido, os Planes de Vida seriam “ferramentas de
planejamento participativo” (idem), envolvendo mingas (mutirdes) de traba-
lho ¢ discussao coletiva, de diagnéstico ¢ planejamento sociocultural, politico
¢ ccondomico, sempre embasadas, conforme a Constitui¢ao de 1991, nos “usos
¢ costumes” de cada grupo indigena. Do ponto de vista deste trabalho, o Plano
de Vida se configura como contexto privilegiado para mapear o campo de rela-
¢oes socials (Barnes,1987) em que os Uitoto-murui estao envolvidos, de como
por ele transitam, de como as redes locais estio ligadas a redes mais amplas de
negociagdo. No caso do Plano de Vida Murui de San Rafael, este nos permite

também acompanhar a Palavra de Coca e de Tabaco enquanto cosmologia em
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construgao (Barth, 1975, 1987) diante dos processos politicos locais, nos quais
a formulagao de projetos étnicos demanda a constituigao de parimetros de tra-
dicionalidade que se adequem as cooperagdes e clivagens contemporaneas, do
local ao global.

Em um trabalho apresentado em um congresso em 1961, Max Gluckman
(1980: 65) revé os desenvolvimentos desde o trabalho de Malinowski, do que
este chamou de “método da ilustragio adequada” (apt illustration method), até
os “estudos de casos”, de “casos desdobrados”, de “situagdes sociais”, que haviam
marcado parte de sua geragdo ¢ a de seus alunos. Neste balanco critico dos de-
senvolvimentos de parte da antropologia social inglesa, encontramos o autor
desconfiado da viabilidade operacional na nogio de sociedade, ainda que os es-
tudos de caso tenham se mostrado de bastante rendimento para a compreensio
da morfologia social de um dado grupo humano: “Embora esse tipo de andlise
garanta um certo controle sobre a tipicidade, pode ser que tenhamos que abando-
nar de todo o conceito de sociedade ¢ falar, isto sim, de ‘campos sociais™ (idem:
73). Este fato se deve A constatagio de que, enfatiza o autor (idem: 68), na aplica-
¢do do método de estudo de caso, ao contririo do desenho de um sistema social
composto como “uma série de consideragoes morfoldgicas”, chega-se a um perfil
“mais complexo, menos rigido, menos amarrado” no qual cada caso ilustra “um
estigio de um processo dindmico de relagoes sociais entre pessoas e grupos espe-
cificos num sistema social e numa cultura’? Segundo Van Velsen (1987: 345),
dentro da antropologia social inglesa, ¢ com Gluckman que a pratica da pesquisa
intensiva ganhard os contornos do que este denominou de “método de casos des-
dobrados” (extended-case method), especialmente através da nogio de “situacio
social”. Este fato, pontua (idem: 347), enquadra-se em um movimento mais am-
plo dentro da disciplina no qual “4 medida que a pesquisa de campo tornou-se
aceita como método de coleta de material antropoldgico, a énfase, que antes se
concentrava no estudo das sociedades como um todo, foi gradualmente deslo-
cada para comunidades especificas ou segmentos de sociedades” O método de
“andlise situacional” se enquadra, portanto, em um movimento de circunscricio
de unidades de anilise, dito em outros termos, em “um tipo diferente de pesqui-
sa de campo, isto ¢, pesquisa mais intensa numa unidade menor”™ (Van Velsen,

1987:367). Nesta perspectiva, a investigacio passa a requerer “um contato mais

168



intimo com individuos durante um periodo prolongado de tempo ¢ um conhe-
cimento de suas historias pessoais ¢ de suas redes de relacoes” (idem).

Sobre o caminho de constituicao e operacionalizacao da nogao de situacao
social, enfatiza Gluckman (1987: 239) em ensaio classico: “me foi imposta pelo
meu material de campo”. Os modelos analiticos anteriores nio se adequavam a
uma aproximacao a realidade social Zulu, marcada por processos coloniais que
impingiam nos sistemas sociais locais processos de reorganizagao social, e sobre
0s quais o antropologo se propunha entender os comportamentos individuais,
em particular na resolugao de conflitos intra e extragrupo. Neste viés, observa
Van Velsen (1987: 364), “a andlise situacional pode ser ttil para se lidar com este
processo de opgao, isto ¢, a selegao feita pelo individuo, em qualquer situacao,
de uma variedade de relagoes possiveis — que podem ser elas mesmas governadas
por diferentes normas”. Ao longo de seu trabalho de andlise de processos judi-
ciais, Gluckman constata que cada caso “era apenas um incidente num longo
processo de relagoes sociais, com suas raizes mergulhadas no passado, que os
seus protagonistas voltariam muitas vezes a viver juntos, ¢ que a interagao entre
cles seria afetada pela decisao do tribunal” (1980: 72). Neste sentido, em termos
metodologicos, uma dada situagao social deve ser analisada “em suas relagoes
com outras situagoes no sistema social” (Gluckman, 1987: 238). Esta proposta
ganharia desdobramentos, tanto de instrumentalizacao metodoldgica como de
escolha de dreas especificas da vida social em que passaria a ser aplicada, o que
¢ o caso da andlise de processos rituais, que passam a ser obscrvados a partir
do lugar que ocupam nos processos politicos locais, na tomada de decisao e
negociagao de conflitos (Mitchell, 1956; Turner, 1957). Como constata Barnes
(1987: 160): “ao se observar a politica local, ¢ inconveniente restringirmo-nos
a0s processos sociais que ocorrem em instituicoes politicas especializadas, pois
estas podem simplesmente nao existir”. No caso de “instituigoes que preenchem
muitas fungoes”, como ¢ o caso de nosso material etnografico, salienta que,

ao nivel local, estes processos politicos podem ser conduzidos dentro de uma estru-

tura institucional que visa ostensivamente a ;1lgum outro prop(’)sito — como o culto

dos antepassados, o jogo de futebol, ou a celebragao do matriménio (idem).

Nessa direcio, vejamos o exercicio de Mitchell (1956). Em sua aproximacio

acerca da danca kalela, uma "danca tribal popular” no noroeste da Rodésia, arual
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Zimbébue, propde — partindo da nogio de situagao articulada por Gluckman
—, que esta pode servir como “veiculo para uma investigacao geral em diregao
ao tribalismo e algumas outras feicoes das relagoes sociais entre africanos em
cidades da Rodésia do norte” (idem: 1). Dentro dessa linha de aproximagao e
interpretagio de rituais, enfatiza Gluckman (1955: 121): “o ritual de cada tri-
bo africana é construido sobre a estrutura de suas formas de organizagao”. Em
trabalho posterior, em revisio dos avangos realizados nos estudos dedicados a
rituais desde a obra de Van Gennep, desenvolveria estas ideias afirmando que
“rituais em sociedades tribais sao, portanto, nao meras congregagoes nas quais
as pessoas rezam: cles estao construidos a partir da tecitura das relagoes sociais,
cada pessoa tendo que performar agoes simbolicas, ou operagoes simbolicas
subjacentes, que enfatizam seu papel em relagao aos outros participantes na ce-
rimé6nia” (Gluckman, 1962: 42). No caso da dang¢a kalela, Mitchell se propoe
relacionar as “fei¢des dominantes da danga” com o sistema de relagoes regional
(idem: 1). De fato, no inicio dos anos 1950, a execugao publica de “dangas tri-
bais” havia se tornado uma marca de “tribalismo” no contexto de uma Africa
em crescente urbanizacio (idem). Nelas, onde tanto se marcava a origem ¢ o
orgulho tribal quanto se faziam pantomimas da estrutura social imposta pela
comunidade europeia, relagdes sociais eram mediadas, desde o nivel clanico e
tribal, até o das agéncias e instancias coloniais europeias (idem: 43). Para o caso
da danga kalela, ao final de sua anélise, Mitchell constata que o “tribalismo”, ou
que os parametros de tribalismo constituidos ao longo de encontros como as
dangas, s6 era acionado dentro de um quadro de relagoes que ultrapassava os
grupos agregados de forma intraclinica, em contextos de relagio com outros
clas e tribos, e com o patronato europeu, as agéncias da administragao colonial,
no quadro das demandas e imposi¢oes vindas dos centros urbanos em rapido
crescimento (idem). Para as relagdes intraclanicas e de alianga matrimonial dos
grupos habitantes da zonas rurais, a nogao de “tribalismo” pouco congregava ¢
a pouco traduzia (idem).

Entre os estudos voltados para os grupos indigenas amazonicos, Oliveira
(1988:55), em sua aproximacao a realidade sociocultural do grupo usualmente
conhecido como Tikuna, explicita sua op¢ao de andlise a partir da revisao da

nogao de situagio social operada por Gluckman, e enfatiza: “o mais interessante
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na analise situacional ¢ justamente essa démarche construtivista, onde se apreen-
dem relagoes abstratas ¢ valores grupais a partir da observagao da condura ma-
nifesta”. Especifica seu uso recorrendo a nogao de “situagao histérica” em que
busca maior abrangéncia temporal para a categoria ¢ sublinha a profundidade ¢
composicao socio-historica de “modelos ou esquemas de distribuigao de poder
entre diversos atores sociais” (Oliveira, 1988: 57) que condicionam campos de
inter-relagao social. Desta forma, almeja ainda que este uso da nogao sirva para
descri¢ao ¢ andlise de “situagoes em que a politica estd embutida juntamente
com outros dominios da vida social” (idem: 58). Um ponto central reforcado
ao longo de toda a andlise esta no modo como os Tikuna se relacionaram ativa-
mente com o que chamou de “regime tutelar” em que “a interpretagao do pro-
cesso pelos indios se dd de maneira consistente ¢ integrada com formas narra-
tivas ¢ modos de entendimento caracteristicos da tradigao tribal” (idem: 267).
Retornemos a San Rafael como foco ¢ ponto de partida para uma analise atra-
vés da construgao de uma situagao social, tendo o mambeadero como cendrio
¢ ponto de vista. Meu objetivo ¢ apresentar um dos momentos de inter-relagao
entre algumas das agéncias que compoem o campo indigenista dentro do qual o
grupo conhecido como Uitoto esta envolvido. No caso, este se expressa no am-
bito dos movimentos de ordenamento territorial pés-Constituigao de 1991, em
especial em sua faceta mais recente: a realizagao de Planes de Vida, processo de
autodiagnéstico e planejamento social, politico ¢ econémico a partir da especi-
ficidade culcural de cada grupo, da natureza de suas formas de organizagao, isto
a0 menos em tese. Para o Caraparand, o processo de realizagao de um Plano de
Vida para os Uitoto-murui significou, portanto, o confronto de dois modelos
de trabalho: um local, representado por San Rafael, partindo das dindmicas do
mambeadero de Don Angcl; ¢ outro exdgeno, trazido pela Onic com finacia-
mento da Watu ¢ apoiado pela Oima. Apresento um conjunto de trés reunioes,
com especial atencao a tltima. Ainda que as orientagoes de Gluckman (1980,
1987) sejam generosas com relagao a possibilidade de escolha e a relevancia de
uma dada situagao, a questao de qual situacio escolher em uma dada cadeia de
acontecimentos se coloca. A situagdo em especial em que me concentrarei ao
final deste capitulo prefigura um momento climax em um conjunto de reunioes
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parand-Putumayo no ambito da realizagao de um Plano de Vida do ¢ para o gru-
po. Nesta situagao, momento em que os dois modelos e agéncias se encontram,
Don Angel, partindo da palavra e dindimica do mambeadero, critica o modelo
exégeno e expoe em longa fala a natureza do Plano de Vida que ele ¢ os seus
estavam realizando, de como seguia os preceitos e normatividade da Palavra de
Vida, Palavra de Coca e de Tabaco. Passo a apresentar de forma resumida parte
do quadro de agéncias, rotinas e saberes envolvidos no processo de construgio
de planes de vida, relacionando-o com iniciativas e redes locais e destas com as

de maior abrangéncia, em 4mbito nacional.

MAMBEADERO E ORGANIZACAO POLITICA

Naga nairai eimie iyaima komuiyano uinikaiyikino (este é o manejo
de toda estrutura de governo). Don Angel Ortiz, Cesto de Sabedoria,
2001.

\

Durante meu primeiro periodo de campo (fevereiro de 2000), em uma de
nossas conversas diurnas em seu mambeadero, indaguei a Don Angel de como
era a organizagao politica murui no periodo anterior ao da atuagao das empre-
sas extrativitas caucheiras. Nesse momento de nosso trabalho, ele ressaltou dois
papéis de comando como fundamentais e complementares: o de #yama (tra-
duzido como “cacique”) e o de nimairama (traduzido como “homem siabio”,
“homem de conhecimento”). Enfatizou que “naquele tempo”, cada cla era um
governo, que se traduzia em manejo especifico da Palavra de Coca e de Tabaco
¢ em divisao territorial. Ambos os papéis de comando pressupunham o conhe-
cimento e a pratica da Palavra de Coca ¢ de Tabaco, a formagio dentro da nor-
matividade do mambeio. Como apontado no Capitulo 3, pressupunham anos
de dedicagio “sentados no mambeadero” No periodo anterior ao caucho, essa
transmissao de conhecimento ¢ de posi¢ao hierdrquica se dava especialmente
intraclas, de preferéncia sendo passado ao primogénito do cabega de uma deter-
minada linhagem a Palavra de Coca ¢ de Tabaco em suas minticias. A diferenca
fundamental entre os dois papéis, enfatizava Don Angcl, ¢ o fato de que o 7ya-
tma, além de dominar o conhecimento tradicional, o poe em “pratica’, com cle
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“hlosoto”, explicava Don x\ngcl. ¢ quem cuida do mambeadero ¢ do dialogo co-
(]({l.l”() noturno. } C NIESSE € dC\\C \1(i<) dC cOCca;, \lti() dC PJIJ\T.I. L]llC SC g()\’L’['“.l.
a partir da logica e da dinimica da Palavra de Coca e de Tabaco, Palavra deixada
por Buinaima para governar, para tazer multiplicar o alimento ¢ os seres huma-
nos. Este era o esquema ideal basico da organizagao politica, em especial a partir
das mobilizacoes da década de 1980, considerada como “tradicional”

O sufixo aima, presente em ambos os termos, ¢ apontado como derivagio
de Buinaima. Como explicaria em passagem do segundo cesto, o Cesto de Sa-
bedoria: “Desde que baixou nosso Pai Buinaima, assim se denomina. Assim
como para o catolicismo, desde que baixou Cristo, aos seguidores os chamam
de cristaos”. Neste sentido, como veremos adiante, o iyatma e O nimairama sao
também traduzidos por Don Angcl como “discipulos” do Criador. O iyaima ¢
o nimairama sao encarnagoes do Criador na Terra. Por suas bocas, por meio
da Palavra de Coca e de Tabaco, Palavra de Vida, Ele falava. Que assim como o
Criador, um Zyafma também era pai de seu povo. “Assim como o Criador 4 no
c¢u, cuida de nés, assim também um iyarma cuida de seu mandiocal, cuida de
sua familia, de sua comunidade”, relacionava o anciao. Por fim, esclarecia que o
modelo politico murui hoje chamado de “tradicional” era uma “teocracia’, jus-
tamente por estar estreitamente ligado ao conjunto de conhecimentos deixados
pelo Criador na Palavra de Coca e de Tabaco, ¢ por serem instrumentos Dele
quando estao compartilhando, em didlogo, coca ¢ tabaco, compartilhando a
otica ¢ a ¢tica do mambeio, seja no mambeadero, seja em seus rocado ou nas
reunioes da comunidade. Em termos hierarquicos, assim podemos representar a
“estrutura de governo” organizada por Don Angcl Ortiz tal como no diagrama

proposto ao lado.

Moo Buinaima
Céu: (“pai criador”, “avo dos avos”, “cacique dos caciques”)

lyatma
(“chefe”, “cacique”, “avd”)
Terra: <
Nimairama

(*homem de conhecimento”, “sabio”, “fildsofo”)
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Um ponto ja apresentado no capitulo anterior, e que agora serd aprofundado,
¢ 0 da nogao de governo elaborada por Don Angel, nogio que ele corroborava
como sendo “tradicional’, constituindo, portanto, um dos “campos™ da Palavra
de Coca e de Tabaco. Esta nogao tanto se referia ao corpo, quanto ao ro¢ado, a
familia e & comunidade. No capitulo anterior, centramo-nos no que podemos
considerar como “governar a si mesmo”: saber orientar-se, dietar, saber medir as
préprias agdes, em suma: estar sentado no mambeadero, coragao fincado, pen-
samento frio, palavra doce. Vimos também como esse modelo ideal de conduta
e aprendizado noturno — como o enfatizava Don Angel — tem no rocado, na
eficiéncia no trabalho diurno, o seu momento de “pratica”. Este exercicio ascé-
tico ritual masculino cotidiano também deveria ser exercido no cuidado com a
familia e na producio do alimento. No caso de um iyaima e de um nimairama,
no modelo proposto por Don Angel, este se estende ao cuidado dedicado 2
comunidade ¢ as organizagdes indigenas. Recorremos, uma vez mais, ao ponto
de vista do mambeadero, desta vez debrugando-nos sobre a organizagio poli-
tica uitoto (Murui e Muina-murui) atualmente chamada de “tradicional” em
sua relagio com os novos modelos politicos e de gestao no ambito do campo
indigenista amazdnico colombiano conformado a partir dos anos 1980, desde
o processo de reconquista territorial do Predio Putumayo (1988), passando pela
busca de modelos auténomos e sustentdveis de desenvolvimento e administra-
¢ao social, politica, econémica e cultural no quadro das reformas constitucio-
nais de 1991.

O termo em bue mais utilizado por Don Angel para traduzir a nogio de “go-
vernar’, que aparece ao longo do Cesto de Sabedoria (cf. Capitulo 5), é o que
literalmente traduzimos por “manter”, “sustentar”:” y#de. Um outro termo, me-
nos utilizado, mas de uso recorrente por Don Angel em espanhol ao falar de go-
verno, da postura essencial de um governo, era iziruite: “estimar’, “amar”, como
vimos expresso em um dos principios éticos fundamentais expressos na Palavra
de Coca e de Tabaco no capitulo anterior: komeks iziruiya, “estimar de coragio”
Estes dois sentidos portanto devem ser levados em consideragao quando fala-
mos em “governo” partindo das palavras de Don Angel. Por um lado, o verbo
yiiye, utilizado cotidianamente para falar dos trabalhos ligados ao rogado, sen-

do traduzido também por “sustentar”, “administrar”, “legislar”; por outro, um
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sentido de carater ¢tico-moral, de cuidado ¢ respeito com o humano (komiznt),
como veremos no proximo capitulo, norma fundamental em rodo o trabalho
de Don Angcl, fundamento mesmo do que nos tornaria humanos. Na organi-
zagao cosmoldgica uitoto por ele apresentada, a organizagao politica do grupo
aparece expressa na narrativa do Cesto da Sabedoria, jd quase em seu final. De
fato, tem nesse Cesto seu ponto dpice, uma vez que se estende como movimento
de paulatina organizag¢io como grupo social desde pouco depois da saida do
buraco komimafo, quando se nomeiam os dois primeiros clas. E neste conjunto
narrativo que se conta a chegada do jovem Buinaima, apos vérias tentativas mal
sucedidas do Criador em aparecer na terra em forma de filho, desta vez em uma
noite no mambeadero, quando deixou, por fim, toda a Palavra de Coca e Taba-
co, em que entregou “aquilo que faltava™ a “lei” (yerarafue). A divisao clanica do
grupo aparece logo no inicio do primeiro Cesto, o Cesto das Trevas (Jitsrui Ki=
rigai). Desde esse momento, até a aparicao de Buinaima no Cesto de Sabedoria,
passando pelo diltvio, muito jd se passara, “jd até se mambeava mas ainda nao se
sabia exatamente como”, sublinha Don Angcl. Faltava ainda a “lei’”, enfatizava.
Entre as primeiras palavras de Buinaima naquela — como diria Don Angcl -
“historica noite”, estariam as seguintes: “Nao venho para abolir, antes venho a
regrar isso”. Apos apresentar os principios éticos, os codigos basicos de conduta,
as proibigoes e as penas ¢ processos juridicos as suas transgressoes (temas que de
fato vao e vém ao longo de toda a narrativa, interpenetrando-se), a narrativa de
Don Angel entra, por fim, no tema da “estrutura de governo”

Com essa mesma ciéncia, nossos avos seguiam vivendo. Com isso, aquelas pessoas
seguiam desenvolvendo. Assim, chegaram a estruturar sua forma de governo atra-
vés de um rito em um morro chamado Bokire. Dizem nossos avos que era uma ca-
guana que ndo cra espessa, pura manicuera (jui7oi). Conta-se que apenas mexeram
com um pouquinho de amido, descascaram amendoim ¢ o colocaram na caguana.
Dizem que cada um de nossos avos carregava pendurado no pescoco um cestinho.
(@.mdo se brindava a cada um, se mexia a caguana. Ao acabar de tomar, ficava-se s6
com o amendoim que eles chupavam para limpé-lo ¢ o guardavam em seus cestinhos
pois ia servir de semente para cada governo. O chupavam assim como se faz soar
(vidonua) para espantar aos animais. Da mesma maneira, entregavam-lhes semente
de mandioca. Os nomes de cada cla saem da linhagem de cada governante. Assim,
por exemplo: kaimera buinaizaz, finora buinaizas, uzezi /2111'71‘11':‘17'.]'/‘17':1' buinaizai.

Desde que baixou nosso pai Buinaima, assim se denomina. Assim como para o

catolicismo, desde que baixou Cristo, aos seguidores se 0os nomeia como cristios.
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Este trecho da narrativa inicia-se com um verbo fundamental para o projeto
politico de Don Angel: “desenvolver” (jebuioikaide, “desenvolvendo”). Este ¢
um dos grandes temas que perpassa os dois Cestos e um dos nortes fundamen-
tais de todo nosso trabalho e de toda proposta politico-cultural de Don Angel:
o desenvolvimento, em particular, o “desenvolvimento ético” do ser humano, o
“desenvolvimento de recursos humanos para administrar o Predio”. Aqui tam-
bém refere-se a uma bandeira politica fundamental nao s para toda a gente de
seu mambeadero, mas para o préprio movimento indigena colombiano como
um todo, com o qual ele também dialogava: desenvolver-se, econdmica, politica
e socialmente na busca de autonomia frente ao Estado e 4 sociedade colombia-
na regional e nacional. Como vimos, neste momento da narrativa Buinaima ja
havia aparecido de noite na forma de jovem (tema a ser desenvolvido adiante)
e deixado a Palavra de Coca e Tabaco, a Palavra de Vida. J4 havia fundamenta-
do yetarafue. Aqui, como no Cesto das Trevas, simbolicamente, na divisio do
alimento de um mesmo 7ogo (panela de barro) prefigura-se a “autonomia” de
cada cla: “cada cla, um governo”. Como colocado no capitulo anterior, a cagua-
na (mingau fino de amido de mandioca) tem papel importante no mundo do
mambeio, neste caso temos o sumo cozinhado feito de uma variedade especial
de mandioca brava (juisi0i).* A cada um a sua semente, a cada um a sua autono-
mia de governo, guardada em seu pequeno cesto. Mais uma vez, a imagem do
cesto (kirigar) ¢ acionada; mais uma vez todos unidos — a0 menos idealmente
— auma mesma “ciéncia’, a uma mesma Palavra, expressio da “lei” deixada por
Buinaima. Por fim, nos exemplos dados por Don Angel de nomes de clas, junto
a cada nome o termo buinaiza, que Don Angel traduziria, em comparagao com
a histéria do cristianismo, como “cristaos’, os seguidores de Cristo, e que mais
adiante no texto apresentaria como “linhagem” (/inaje).

Assim se deu o nome iyaima (chefe do governo tradicional). Narram os conhece-
dores que Nogiieni assim entregou dizendo: “Com esse espirito animador (fiokini)
vocés devem viver, trabalhar, governar. Vocés, em suas malocas, divulguem com este
espirito de poder animador. Com este espirito animador, suas linhagens sigam de-
senvolvendo”. Assim apenas lhes estamos avisando, o inicial. Os brancos gostam de
investigar muito. Os brancos que investiguem com o0 anciao tém de vivé-lo, porque

Moo Buinaima disse que isto ¢ para todos. Assim, entao, se articulou para cada
governo. Nao valorar os trabalhos de outro ¢ uma vergonha. A quem nao sabe isso,
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vamos ensinando. Dai, todos que queiram conhecer essa sabedoria, este ¢ o mancjo
de toda a estrutura de governo. Assim como nosso Pai entregou a Palavra de mancjo
deste Planeta, com essa Palavra se Segue € ¢ Sseguird gov ernando. Por esse motivo,
nao se pode mudar, nem fazer como lhe pareca, mas tal qual nos entregou. Todo
CSSC CSqUema avisamos, assim por escrito, parte por parte, porque nao vai detalhado.
Nosso pai Buinaima assim avisou: “Nosso Pai vive acima”. Essa palavra ¢ compli-
cada, mas quer dizer isso. Assim se diz: Nosso Pai estd sentado no Sol nascente ve-
lando por suas criaturas. No nosso dialeto se nomeia Jiyameni, porque dai sustenta
suas criaturas. Muidomeni ¢ o ilho, O mesmo ¢ o filho, por isso ao filho chamamos
Muidomeni. Este fica onde se oculta o Sol. Ele estd sentado acima, na cabeceira,
olhando para baixo e velando por seus filhos. Por isso se chama Muidomeni. Assim
nos os Murui dizemos. Nossa Mae SEMpre esta ao Nosso lado ¢ nao se vé nesse espa-
¢o, entre acima ¢ abaixo, e nao se vé. O espirito de nosso Pai também anda dentro
desse espaco. Dentro desse espago sopra um vento suave de alento, assim apenas esta
O CS})il'i[() d() (_:rilld()['. A €Ssse n(’)h diZClﬂOS apcnllS vento. POY €ssa razao nao se dCVC
falar sem pensar, sem s¢ dar conta. Nao deve criticar sem razao. Em meio a este es-
pago também anda o espirito do deus da terra ¢ de todas as pessoas que creem nele.
O bom espirito se materializa na maloca.

Este trecho da narrativa ¢ um bom exemplo de como Don Angel fazia uso
de todas as suas referéncias, mudando constantemente de temas ¢ de enfoques,
dentro do intrincado modo de narrar do mambeadero, dentro de um contexto
considerado por ele como “tradicional’, tanto em relagao ao objeto de sua fala,
quanto ao modo como falava, expressao do corpus retérico ritual de que fazia
uso um dono de mambeadero. Naquele momento (2001), especifica a organi-
zacao politica da qual havia feito um rapido esbogo em meu primeiro periodo
de campo. A “estrutura de governo” propria aos Murui — enfatizava Don Angel
— era expressao da organizagio cosmologica, dai que se traduzisse ao espanhoi
a forma de governo de sua gente como sendo teocrarica: “pela boca de alguém
o Criador fala”. Nesta passagem do Cesto de Sabedoria, somos apresentados
a0 cabeca do grupo, ao iyaima, chete do “governo tradicional’, representagio e
personificagio, como veremos no trecho a seguir, do Pai Criador na terra, mas
também aquele que recebeu do dono da panela de barro (Nogiieni) a “semen-
te de governo’, o “espirito animador” (fiokini) para “viver, trabalhar, governar”
Aquele que recebeu a condugao correta das praticas do mambeio, que dieta e se
cuida, pelo que sua palavra tem a “forga do Supremo’, o “poder” (r7adoga), é Pa-

lavra de Vida, Palavra que engendra. Esse ¢ tanto o “espirito” que move, como o
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que deve ser divulgado na maloca.” E este mesmo “espirito” que estd na base do
conhecimento e do desenvolvimento, a “sabedoria” para o manejo da estrutura
de governo.

Neste momento aparece, entio o “chefe de governo tradicional’, o “cacique”:
o iyaima. Nogiieni, o dono do 70go," entregou a cada cabega de cla a “semente”
de governo, agora apresentada como fiokini, o “espirito animador’, espirito que
dé vida."" A cada um a sua linhagem (buinaizai uruki) para com esse espirito
“viver, trabalhar, governar”. De repente, dentro das caracteristicas da organiza-
¢do de discurso da Palavra de Coca e de Tabaco, Don Angel faz como que uma
pequena pausa para fazer alguns comentdrios e entao voltar ao tema do gover-
no: “Assim se articulou cada governo’, sentenciou, colocando logo em segui-
da um principio de conduta, um “conselho”: valorizar o trabalho alheio. Esta
mecinica ¢ recorrente nos dois cestos: em meio a narrativa, o ancido, exegeta
da palavra de seus avos, vai apontando certos preceitos ético-morais a serem res-
peitados. Estes sao entendidos como “ensinamentos’, como “sabedoria”, como
“conselhos” com que se maneja — volta Don Angel a0 “campo” do qual tratamos
neste momento — “toda a estrutura de governo”. Com esta mesma “sabedoria’,
com esta mesma “palavra’, o Criador “governa toda a Terra’, todo o “Planeta”

Antes de chegar a outro preceito ¢tico-moral, expresso no conselho de “ndo
falar sem pensar”, Don Angel apresenta a organizagio cosmoldgica murui, cons-
tituida no eixo Leste-Oeste,'? seguindo o caminho de Jitzoma (Sol): A Leste,
sentado, velando, estd Buinaima, que aqui aparece com o nome de Jiyameni.”
A Oeste, esta seu filho, também sentado, que de fato, como veremos no Cesto
de Sabedoria, é o préprio Criador transformado em filho, que aqui aparece com
o nome de Muidomeni.** Esta é uma terminologia murui, salienta Don Angel,
“quem saberd como é em Chorrera”. O sentido destes nomes, ao que “apontam’, é
um desses momentos na narrativa que fica velado, que tem de ser posteriormente
perguntado no mambeadero, estratégia de sedugao do avé de, ao longo das narra-
tivas, ir deixando passagens pouco explicadas, sublinhando seu cardter enigmari-
co e misterioso. No meio destes dois pontos, estd a Terra, personiﬁcagio da mae,
invisivel. Neste espaco, por fim, entre o Criador ¢ o Filho sentados, sopra esse
“suave alento”, sopro de vida e presenca do Criador, pelo que o anciao tira mais um

“« » P 22 . . - .
conselho”: nao se deve falar sem pensar, criticar sem razao. Em meio a esse espa-

178



Um pove sibio, um pove aconselbado

¢o, lembra por fim, também vive o deus da terra, Juziriamui, o dono da violéncia,

¢ todos os seus seguidores, contra cujas artimanhas, em nossas dictas ¢ cuidados,

através de nossa estrutura de governo, nos precavemos e nos defendemos.
Para governar uma maloca, Moo Buinaima veio entregar essa palavra. Os que gover-
nam a gente assim ¢estao: o 1yaima representa o Pai criador. O nimairama representa
o filho, Moo Buinaima. Estes sao os que receberam os ensinamentos. Na Imgua dos
brancos se os nomeia “discipulos”. Estes discipulos se chamam etama ou nimairama.
Nimairama sao os que mantém as criaturas de nosso Pai. Quem trouxe a palavra que
mencionamos, sendo o mesmo o que se conhece como filho, se denomina yainama.
Assim nasceu yainama. Com esse yainama ja se exerce o governo. Por isso, o iyarma
dieta totalmente para governar bem a toda a humanidade. O jyarma recebe o que
Deus ilumina. Dai ji entrega a seu yainama. Este o difunde para toda a humani-
dade. Nesta forma se deve organizar. Dai, todos devem ter seu yainama, desde a
crianga at¢ o anciao de bengala. A partir destes conhecimentos, condescendendo se
consegue a paz para viver unido, para comer junto, para trabalhar junto, para cola-
borar com outros ¢ assim todas as coisas. Desta forma, se alcanca a verdadeira estima
de coragao. Dentro das palavras de nosso Pai inteiramente se trabalha. Dentro disso
ja vai amanhecendo, de acordo com essa Palavra se vai organizando.

O tema da maloca tem sido uma das énfases dentro da literatura antropolo-
gica dedicada aos Uitoto (Murui e Muina-murui) ¢ aos demais grupos habitan-
tes do interflavio Caquetd-Putumayo. Do ponto de vista do trabalho de Don
Angel, ananeko (a maloca), é a materializagio da estrutura de governo, da Pala-
vra de Coca e de Tabaco, Palavra de Vida. De fato, a edificacio mesma nao faz
sentido se ndo for teto para um mambeadero, enfatizava o anciao. Detenho-me
um pouco neste ponto. Na imaginacao etnogrifica que desenvolvi no trabalho
anterior a pesquisa de campo (Pereira, 1999) — ¢ mesmo na presente, em textos
¢ conversas com antropologos, linguistas ¢ ambientalistas —, o lugar de repre-
sentacao da maloca como algo da ordem do auténtico e da ancestralidade era
inquestionavel, sendo uma das principais traducées da indianidade e tradicao
dos grupos, em especial em contextos de inter-relagao. Com esta expectativa
cheguei a San Rafael (2000): encontrar as tao faladas e descritas malocas, sobre-
vivéncia incolume dos massacres vividos no periodo de atuacio das empresas
do caucho, simbolo de reorganizagao e retromada de valores autcrones. Apos
alguma decepcao — pois em San Rafael nao havia maloca desde ha muito, ¢ mes-
mo poucas eram as encontraveis no Caraparana e adjacéncias no Putumayo —,

durante uma conversa diurna com Don Angel em seu mambeadero, comecei a
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relativizar e a situar o lugar da maloca na literatura antropologica e na historia
da reorganizagio do grupo no periodo pés-caucho. Proporia a compreensao do
que significava o levante ¢ a manutengao de uma maloca partindo do ponto de
vista da coca e do tabaco, dos manejos da realidade social propostos pelo mam-
beadero. Durante um dos momentos criticos que dele presenciei com relagao
a imagem da maloca, (tanto de como alguns chefes, que de fato nao detinham
um conhecimento organizado," a construiam para fazer crer que o detinham;
quanto das imagens criadas pelos antropdlogos), salientou enquanto nos sen-
tdvamos em seu mambeadero: “vocé procura a maloca, ¢ a maloca estd aqui,
invisivel. Vocé nao vé, mas aqui estd neste mambeadero. Hd malocas que nao
cobrem um mambeadero, para que servem entao?”. Desta situagao, depreendo

dois pontos fundamentais para este trabalho:

1. As questdes de ordem da “imaginagao etnografica’, do lugar de nossa for-
magao disciplinar ¢ dos procedimentos etnogréficos de gabinete que utili-
zamos antes de ir a campo na formagio do conhecimento sobre determi-
nado grupo humano, do lugar que ocupa na imaginagio de comunidades
€ Nos pressupostos tedricos e praticos com que aportamos em pontos no

mapa ¢ que de inicio direcionam nossas atengoes.

2. Depois que, mais uma vez, o anciio enfatiza um dos pontos que lhe sao ca-
ros ao longo do trabalho de feitura das narrativas do Plano de Vida de San

Rafael, de fato principio de um bom mambeio, que ¢ “viver a palavra”

Neste manejo da palavra de mambeadero, a maloca ¢ considerada como ex-
tensio e desdobramento de um bom mambeio, de um bom governo. Ea partir
de um bom manejo da Palavra de Coca ¢ de Tabaco, enfatiza o #yaima, que ele
e a gente de seu mambeadero dao significado ¢ norteiam suas agoes. Em uma
outra ocasiao (2001), quando transplantdvamos tabaco para uma drea que ji ha-
viamos queimado, em seu rogado novo, ao final cobrimos tudo com folhas lar-
gas de palmeira. Neste momento, enquanto faziamos uma pequena pausa para
descanso, Don Angel comentou: “V¢, assim ¢ a maloca. N6s somos plantinhas
de tabaco, ela nos protege do sol para que crescamos”

Voltemos a narrativa do Cesto de Sabedoria. Em seguida a alusao a maloca,
temos reiterada a relagao da organizagao politica com a organizagio cosmolo-

gica: o iyaima representa o pai (ou “avd”™), o Criador; o nimairama, o filho. As-
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sim como o criador ¢ seu filho, também estao sentados, também receberam os
conhecimentos tradicionais — aludindo mais uma vez ao idedrio cristio — os
“discipulos”. Uma analogia do anciao alfabetizado pelos capuchinhos, frequen-
tador assiduo das missas de domingo, os “discipulos”, “apdstolos” e “profetas”
desse conhecimento. Aqui aparece a fungao do nimairama ou, a partir de agora,
chamada de etama:'® “manter as criaturas”. A seguir as ideias de Don :\ngcl.
manter “espiritualmente”, fungio especialmente materializada na transmissao
da Palavra de Coca e de Tabaco. Em termos ideais, tanto o 1yarma como o 1=
mairama exercem suas fungoes sentados no mambeadero. Como vimos, ideal-
mente, enquanto o zimairama transmite a Palavra de Coca e de Tabaco, o iya-
ima reflete sobre ¢ organiza o que deve ser feito. Dai entao aciona-se, peca final
na organizagao politica que Don Angcl apresenta, o yainama, que fard cumprir
as palavras do syarma, seja nos trabalhos comunitdrios, nos bailes, na relagao
com as agéncias nao indias."” Literalmente, yainama é traduzido como “amigo’,
ou, dentro de uma carreira de baile, alguém com quem se compartilha alimento
¢ cantos. Por fim, resume o ancido, dono de mambeadero, iyaima de San Rafael:
com esse “conhecimento’, com essa “estrutura de governo’, se consegue a paz,
como temos enfatizado, um dos objetivos fundamentais de todo o seu trabalho
¢m contato com 0s Movimentos paciﬁstas nacionais, governamentais € nao go-
vernamentais. E assim, em resumo, que se consegue “amanhecer” o alimento, o
trabalho, a colaboracao, com verdadeira “estima de coragao”'® A estas narrativas -
Etornaremos no proximo capl’tulo.

Aqui temos, em resumo — do ponto de vista do ancido ¢ do conhecimento
do qual ¢ um representante — o esbogo de um modelo de organizacao politica
baseado na ordem cosmologica, na Palavra de Coca e de Tabaco, no “sustento” ¢
“estima” do ser humano, de seus rocados, suas familias, malocas e comunidades.
Mais ainda: temos um modelo segundo o organizou Don Angcl Ortiz, herdeiro
de palavra doce, de palavra zazmene. Este ponto ¢ ressaltado uma vez que, como
temos enfatizado, tanto no que diz respeito a uma histéria de San Rafael e do
Caraparand (contada por Don Angel do ponto de vista da “gente doce”), quan-
to a condugao do mambeio e de suas praticas de transmissao, havia dissenso
entre avos ¢ comunidades, no caso em especial entre Tercera India, Puerto Agrio

¢ San Rafael.
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“TERRA E CULTURA™:
CONQUISTA TERRITORIAL, RECONHECIMENTO ETNICO
E REORGANIZAGAO POLITICA

A década de 1980 ¢ marcada por grandes mobilizacoes étnicas no interflivio
dos rios Caquetd-Putumayo, mobilizagées que levariam a uma reorganizacio
politica e a0 reconhecimento oficial por parte do Estado de seus territérios “tra-
dicionais™. Estes acontecimentos explicam-se, em parte, tanto por mobilizacoes
locais de reivindicagao de direitos, quanto pela influéncia das mobilizacées in-
digenas andinas que ocorriam desde o inicio da década anterior (Morales, 1976;
Rappaport, 1990; Friedemann, 1980; Jymeno, 1996) e que serviriam de modelo
¢ inspiragao para as novas formas de organizagio politica surgidas na Amazonia
indigena colombiana nos anos 1980. Concretamente, é no final deste periodo
que o Estado conforma e reconhece o Resguardo Predio Putumayo (1988) e se
implementa um novo modelo de representagio politica entre as populacoes in-
digenas locais, o cabildo, modelo que passaria entio a dividir com a organizacio
politica doravante chamada de “tradicional” (tema da sessio anterior) o exerci-
cio da chefia e da representacio politica diante da sociedade nacional. De fato,
creio que podemos pensar que o modelo instituido como “tradicional”, com
sede no mambeadero, s6 se formaliza enquanto tal nesse momento, em con-
trapartida a0 modelo exégeno imputado pelo Estado como via de acesso dis-
ponivel para a discussio de direitos de territério e de exercicio de uma cultura
tomada em suas particularidades. Creio que antes dos anos 1980, a tomar o qua-
dro sécio-histérico apresentado por Don Angel do pés-caucho até a contempo-
raneidade, deparamo-nos com uma organizagao politica que nio se traduz em
alguma instituicao especiﬁca ou discreta, mas antes ¢ mais perceptivel, €como o
propde Barnes (1987), pelo mapeamento das redes de relacoes locais acionadas
como circuito de prestagao de favores, de aliangas clanicas, matrimoniais e de
realizagdo de bailes. Isto ndo quer dizer que este conhecimento nio fizesse parte
do conjunto de saberes que pode abarcar as dinimicas do mambeadero, mas sim
que estes, a partir deste momento, passam a ser acionados e organizados em dia-
logo com as demandas impostas pelos modelos trazidos pelo Estado. A partir

dos anos 1980, o modelo politico presente no mambeadero, que, como vimos
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(Capitulo 3), confunde-se com a transmissao cerimonial de conhecimento em
volta do processamento ¢ consumo da coca ¢ do tabaco,"” parece ter ganhado
contornos mais discretos como institui¢io ¢ modelo organizado em didlogo
COM OS Parametros Presentes No campo indigcnista do qual ¢ uma das posigocs.
Neste sentido, o modelo proposto pelo cacique de San Rafael deve ser enten-
dido também como resposta as demandas politicas de maior formalizagao de
seus conhecimentos, a0 menos em termos de apresentagao de um modelo ideal
de manejo politico do que propriamente em expedientes e rotinas de trabalho
¢ administracao. E neste periodo que ganha forma o que ¢ hoje o campo indi-
genista que marca a regiao, do qual me interessam neste trabalho as seguintes
agéncias em suas inter-relagoes: organizagoes indigenas (zonais ¢ locais), ONGs
(ambientalistas ¢ de direitos humanos), o Estado (promogao do associativismo
¢ ordenamento territorial), a universidade (antropélogos, bidlogos, linguistas,
geografos, historiadores), e a Igreja (internato capuchinho).

Apesar dos levantes indigenas ocorridos ao longo de todo o periodo colo-
nial at¢ o republicano — como o levante dos Pacz no vale do Cauca, em 1557
(Friede, 1981:76), ¢ a “defesa da indianidade” (idem) levada a cabo por Manuel
Quintin Lame,” entre 1910 e 1960 — ¢ apenas nos anos 1970 que aparece um
“movimento indio™' em defesa do reconhecimento dos direitos ¢ da especifici-
dade étnica que “jd tem uma frente combativa respaldada por diversos setores
sociais da Colémbia” (Friedemann, 1981: 24). Trino Morales (1979: 46-47),
lider historico dos Paez,* representante indigena da Colémbia na II Reuniao
de Barbados (1977), assim resume a fundaciao do Consejo Regional Indigena
del Cauca (Cric), primeira organizagao indigena de representagao regional:

El 24 de febrero de 1971 se fundd en Toribio el Consejo Regional Indigena del cau-
ca, CRIC, dando comienzo pricticamente a la actual etapa del movimiento indigena
colombiano. De ahi en adelante se han constituido diversas organizaciones y se han
realizado varios eventos con participacion indigena, sin que este conjunto de hechos
['()){/11(\7[(7'1‘ un camino rectilineo de progeso para el movimiento. Han habido avances
y retrocesos, y aunque el balance general es indudablemente positivo en estos seis anios,
el movimiento indigena sigue acusando una gran dispersion, con influencias diversas
sobre los movimientos y organizaciones regionales, y sin que la mayoria de éstos haya
encontrado atin su configuracion definitiva.

Este retrato de Morales, quase 25 anos depois, parece ainda dar conta do de-

senvolvimento do movimento indigena colombiano desde entao, retratando
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mesmo o quadro de relagoes politicas de San Rafael que apresento em especial
neste capitulo. Friedemann (1981: 76), em sua andlise do que classifica como
“niveis de indigenismo” presentes da Colémbia, enquadra a formagio de orga-
nizagoes indigenas de representagio regional ¢ nacional como um “indigenis-
mo autdctone’, reativo ao “indigenismo paternalista” missiondrio e ao “indige-
nismo condutor de poder” do Estado, desenvolvidos desde o periodo colonial
como ideais de “civilizagao”, “integragao” ¢ “evangelizagio”. Por indigenismo,
Friedemann (52) entende o conjunto de agées préticas e simbélicas que contri-
buem, ao final, para o “processo acelerado de desaparecimento do indigena”. No
caso missiondrio, através dos processos de redugao e de evangelizagio, educagao
e civilizagao do indigena; no caso do Estado, através da criagio de legislagio
especifica e de instituigoes para a administragao do processo de “integragio”
do indigena 4 sociedade nacional.” Neste sentido, do ponto de vista do Estado,
salientam Jimeno & Triana (1989: 70) que h4 uma estreita relagio entre o his-
térico de consolidagao de uma “politica agraria” concomitante  de formacao de
uma “politica indigenista”. Nao ¢ por acaso, afirmam os autores (idem: 77), que
entre 1962 e 1975, por exemplo, periodo de consolidagao do que se chamou de
“Ley agraria’, “o campo indigenista esteve dirigido pelo Instituto Colombiano
de la Reforma Agraria (Incora)”? Neste sentido, os anos 1960 apresentam-se
como aqueles em que houve um grande investimento do Estado no movimento
de “integragao” do indigena 4 sociedade nacional, em especial através de sua
transformagao em camponés, tanto como maio de obra a ser incorporada i eco-
nomia agricola, quanto como modelo de organizagao fundidria e de represen-
tagdo politica, através do incentivo a formagio de pequenas unidades familiares
de produgio, ao associativismo e 4 capacitagio de gestores locais para exercer
as novas fun¢oes. Como o resumem Jimeno & Triana (83), tais agoes interessa-
vam-se em que “a comunidade indigena sustentdvel se transformasse em coope-
rartiva de produgao e de consumo”,

Do ponto de vista indigena, como o relata Morales (1979: 45), ¢ no Ambirto
das organizagoes camponesas, em particular da Associacion Nacional de Usua-
rios Campesinos (Anuc), que se formard o Consejo Regional Indigena del Cau-
ca (Cric), como organizagio formada a partir do contingcn.tc indigena presente

nas primeiras mobilizagoes camponesas, em parte incentivadas pelo proprio
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Estado. Como sublinha Morales (idem: 42): “E de se recordar que a maioria
do campesinato colombiano da regiao dos Andes ¢ de ascendéncia indigena,
que enfrenta em grande parte os mesmos problemas, ¢ que tem inclusive tragos
culturais comuns com as comunidades propriamente indlgcn.ls". Entre as pri-
meiras reinvindicacoes do Cric (idem: 49), resumidas do lema “Terra ¢ cultura’,
em seu “programa proprio correspondente as necessidades ¢ aspiragoes princi-
pais das comunidades indigenas da regiao”, estao: “recuperar as terras dos res-
guardos”; “ampliar os resguardos”; “fortalecer os cabildos indigenas”, “defender a
historia, a lingua ¢ os costumes indigenas™* Estas mesmas reivindicagoes serao
pleiteadas por outras organizagoes que apareceriam pouco depois, tais como:
o Congreso Regional de Indigenas del Vaupés (Criva), o Congreso Indigena
Arhuaco (Coia) ¢ a Unuma, organizagao guahiba batizada com termo nativo
traduzivel por “comunidade” (idem: 47-48). Curiosamente, Morales (48) co-
menta ter noticias, quando faz um balango do movimento de constituicao de
organizagoes politicas indigenas, de agoes dos “Huitoto do Amazonas”.

Uma vez mais os acontecimentos que passo a narrar partem da versao apre-
sentada por Don Angel e a gente de seu mambeadero, com a contribuigao de
seu cunhado Eliodoro Rainue, que andava por La Chorrera na época das mo-
bilizacoes e greves dos anos 1980, palco principal dos acontecimentos que le-
variam ao reconhecimento oficial de seus “territérios tradicionais” na figura de
resguardo em 1988. Do ponto de vista da retomada e do reconhecimento de
seus territorios historicos de origem, em meados daquela década, conta Elio-
doro que apés uma pequena greve por melhoria nas condigoes de trabalho e de
remuneracao em Chorrera, frente a Caja Agraria que desde 1986 desenvolvia
o projeto Plan del Desarollo del Predio Putumayo, “tomamos conhecimento de
que NOSSOS LerTitorios NAo eram nossos, que eram da Caja Agraria” Em 1939,
pouco depois do conflito colombino-peruano (1932), o entao Banco Agrico-
la Hipotecario comprou da Casa Arana por U$ 200 mil os territorios entre
os médios Putumayo ¢ Caquera,”™ entao batizados em escritura como “Predio
Putumayo”, que seria repassado em 1964 (como vimos, no contexto de consti-
tuicao da nova “lei agraria”) a Caja Agraria, sucessora do banco (Correa, 1990:
10). anc a maioria de seus funcionarios na regiao era composta por indigcms‘

sobretudo gente uitoto (Murui ¢ Muina), que das paralisagoes de trabalho pas-
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saria a mobilizagao pela devolugao dos territérios que lhes haviam sido tomados
pelos irmaos Arana nas primeiras décadas do século XX, através de organiza-
¢oes politicas locais e regionais, centros de gestao de politica e de novos modos
de organizagao e de representacao, em especial frente ao Estado e a suas rotinas
e aparatos administrativos.

E do inicio dos anos 1980 a formacio das primeiras associagoes e organi-
zagoes de representagio politica no médio Caquetd-Putumayo articulados em
torno a duas: o Conscjo Regional Indigena del Medio Amazonas (Crima) ¢
a Confederacion Indigena del Medio Amazonas (Coidam).”” Em Chorrera,
rio Igaraparand, epicentro politico do Predio Putumayo, funda-se, em 1982, a
Coidam, entidade que entre 2000 ¢ 2001 representava a quatro “organizacoes
zonais” em torno das quais se articulam 41 cabildos. Constitui-se em “comité
diretivo’, “conselho disciplinador”, “conselho de ancidos” e “secretarias operati-
vas”. Sua fungao principal ¢ articular e representar as zonais: Consejo Indigena
Zonal de Arica (Coinza), Asociacion Zonal Indigena de Puerto Alegria (Azin-
pa), Organizacién Indigena Murui del Amazonas (Oima)* e Consejo Zonal

Indigena de Chorrera (Cozich).

ORGANIZAGOES DE REPRESENTAGAO POLITICA
DO RESGUARDO PREDIO PuTUMayo (2000-2001)
COM OS ALDEAMENTOS QUE ARTICULAVAM?”

Coidam
Coinza Azinpa Oima Cozich

Etnia Bora Etnia Inga Encanto La Chorrera
Etnia Uitoto ~ Etnia Uitoto Tercera India Milan
Cartagena Martin Buinaisat ~ San Rafael Capitania
Faraom Pena Blanca San Jos¢ Cair
Esmeralda Reyes Puerto Tejada Okdina
Lago Grande  Perea Puerto Colombia  Cordillera

Nuevo Progresso Niqui Mue

Itiquilla Belén Puerto Colombia

Palestina Providencia
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Cris
Santa Maria
Caisam

Vizam -

Frente Uno
San Francisco
San Antonio
Santa Rosa

Muinane



Os anos 1980 também consolidam a alianga entre essas organizagoes ¢ parte
da sociedade civil, notadamente pesquisadores ligados a universidade ¢ mem-
bros de organizagoes nao governamentais de detesa do meio ambiente ¢ dos di-
reitos humanos. Também ¢ o momento em que o trafico organizado de cocaina,
as Forgas Armadas (Exército ¢ Marinha) ¢ a guerrilha das Farc entram na regiao,
complexificando ainda mais o quadro de relagoes sociais em que as represen-
tagoes politicas indigenas se organizam ¢ se articulam em busca de autonomia
administrativa, politica, econdémica e cultural. Do ponto de vista do Carapara-
nd ¢ de parte do Putumayo, ¢ do inicio dessa década a criagao da Organizagao
Indigena Murui de El Encanto.”” Até¢ 2000, a Oima atendia pela sigla Ozimde
(Organizacion Zonal Indigena Murui de El Encanto). A mudanga de nome,
no contexto politico dos tltimos anos do Caraparana ¢ parte do Putumayo,

"' mas também a insa-

nao so reflete a énfase na autonomia étnica dos Murui,’
tisfagao dos Murui em relagao a organizagao politica da Coidam, abandonan-
do a condigio de zonal representada para o estabelecimento de redes proprias
dentro do campo indigenista local, em especial na elaboragao e financiamento
de “projetos” E também deste perfodo a organizagao politica dos aldeamentos
desses rios em cabildos. Em San Rafael, segundo o Estatuto Interno del Cabildo
Local (2001),* este ¢ constituido em: governador, vice-governador, secretario,
tesoureiro, fiscal, vogal, aguazil e cacique. A organizagao politica do cabildo ¢ re-
flexo da uniao dos dois modelos de governo que doravante passam a coexistir: o
classificado como tradicional, como vimos ligado as praticas e a normatividade
do mambeadero, no caso de Don Angel ao que este apresentou como Palavra
de Coca e de Tabaco; ¢ o de cabildo, adquirido nas novas arenas politicas pos
-1980, expresso nas reunioes diurnas na sede do cabildo, perto do hospital.
Don Angcl ¢ a gente de seu mambeadero insistiam que haviam ficado muito
tempo elaborando o estatuto, primeiro para entender essa forma de “marco le-
gal”, depois para que 0 mesmo respeitasse ¢ traduzisse os fundamentos do que
os torna indigenas, do que os torna Murui. Como vimos, do quadro legal do in-
digenismo de Estado contemporaneo, esse fato chega a ser uma demanda legal,
como aparece no Artigo 330 da Constituigao que abre este capitulo através da
expressao “usos ¢ costumes”. No Artigo 246, que trata das “jurisdi¢oes especiais’,

o tema ¢ apresentado de modo mais normativo: “Las autoridades de los pueblos
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indigenas podrin ejercer funciones jurisdiccionales dentro de su ambito territorial,
de conformidad con sus propias normas y procedimientos, siempre que no sean con-
trarios a la Constitucion y leyes de la Repuiblica’. Esta ideia, de fato, vem desde as
leis baixadas por Bolivar, no caso em especial através da Lei 89 de 1890, que re-
gulamenta a formagao de resguardos indigenas cuja representagio politica deve
se expressar na forma de cabildos: “En todos los lugares en que encuentre una
parcialidad de indigenas habrd un pequernio Cabildo nombrado por éstos conforme
a sus contumbres” (Artigo 3, Capitulo IT). No Artigo 4, encontramos a expressio
“sus usos y estatutos particulares’. Como argumenta Jimeno (1996: 62), na arena
de discussoes entre as organizagoes indigenas e os aparelhos do Estado, na qual
este tem o controle das regras que fundamentam o campo de discussio e o perfil
de possibilidades de modos de atuagio, foi imposto aos indigenas o aprendizado
e manejo de “argumentos juridicos” para uma “defesa legal” de seus territérios
e direitos. Neste sentido, para o Caraparand, se confrontamos a natureza socio-
cultural dos dois modelos politicos, um legal e escrito, outro cerimonial, ritual
e oral, estamos diante de um paradoxo a ser vencido pelos grupos indigenas de,
ao final, adaptar-se a0 modelo exogeno, unico mecanismo a partir do qual suas
reivindicagoes serdo reconhecidas e poderao vir a ser atendidas, mas a partir
de suas prdticas e saberes. Se recorrermos a Souza Lima (1995) e ao uso que
faz da expressao “um grande cerco de paz” para pensar o caso do indigenismo
brasileiro, tomado em suas contradigoes e em sua continuidade dos processos
coloniais de “civilizagao” das popula¢oes nativas, vemos para o caso colombiano
um processo socio-histérico similar em que as a¢oes do Estado, a “aculturacio
respeitosa” (Jimeno & Triana, 1981: 98), continua a “cercar” estas populagoes,
no caso aqui um cerco juridico, em que o uso efetivo de seus “costumes” estd
condicionado 4 adaptacio as formas legais impostas pelo Estado, no caso na
formagao de cabildos.

Para San Rafael, isto seria um processo de entendimento e de adaptagio que
atravessaria os anos 1990 e culminaria no estatuto firmado em 2001 intitulado
de Estatuto Interno del Cabildo Local de la Comunidad de San Rafael. Na pri-
meira parte do estatuto, “De los principios”, a “comunidad indigena asume organi-
zarse en cabildo de acuerdo a sus usos y costumbres”, criando seu estaturo interno de

modo a promover “e/ orden y disciplina de la parcialidad basando en leyes tradicio-

188



Um povo sibio, um povo acorsethado
/ !

nales y ordinarias”. Em scu Artigo 17, sobre a “natureza” do documento juridico
que apresentam, salienta-se que este ¢ regido “en los principios fundamentales
como ordena la Constitucion Nacional, fundamentada a la visién propia segtin los
usos y costumbres”. Como vimos, esta adaptacao aos “principios fundamentais que
ordenam a Constitui¢ao”, em termos de organizacao politica, leva a uma adapta-
cao dos papéis de nrmairama e tyaima. No modelo do estatuto, curiosamente, se
comparamos com o modelo de Don Angcl, aquele passa a ser traduzido como
“cacique’, representante do “governo tradicional”, este passando a representar
a nova ordem politica de modelo hispanico, o “governador”. Assim, em 2001,
em termos ideais, Don Angcl era o nimairama de San Rafael, enquanto Abe-
lardo era seu syarma. Este modelo, de fato, nao era operado na prdtica, uma vez
que tanto Don Angcl como Abelardo nunca eram tratados e nunca se tratavam
dessa forma. No dia a dia, Abelardo era chamado de “governador” ¢ Don Angcl
de “cacique” ¢, em momentos bem formais, de iyatma. Aqui também — como
no que apresenta Michell (1968) da danga kalela — o modelo de politica pro-
posto pelo estatuto pouco funciona intragrupo como regulador de conduta e
instrumento de reciprocidade, uma vez que as relagoes ¢ redes de cooperacio
520 sobretudo marcadas pela dinimica de mambeadero de Don Angcl, de quem
Abelardo, lembro, ¢ aprendiz. Assim como a danga kalela como sinal de “ri-
balismo”, 0 modelo politico apresentado no estatuto mostra-se mais como re-
presentagao criada para fora, nas fronteiras étnicas, acionada e com sentido em
contextos de inter-relagao, em especial diante do Estado ¢ outras organizagoes
indigenas. De todo modo, sobre as distingoes entre o iyaima ¢ o nimairama,

agora adaptrados ao modelo de cabildo, temos, portanto, segundo o estatuto:
“Capitulo 2 Dos membros do Comité Executivo do Cabildo.

Art. 4°. A organizagao.esta constituida por um Comité Executivo presidido da se-
guinte maneira: Governador, Vice-governador, Secretdrio, Tesoureiro, Fiscal, Vo-
gal, Guardas ¢ Cacique.
Art. 5% 530 requisitos para aspirar a formar parte como membro do Comirté Exe-
cutivo:
a. Nonarrama — Cacique

al. Deve ser colombiano e narural da comunidade:

a2. Conhecedor e sabedor da tradicao e da culrura;

a3. Uma pcssoa com 1‘(\‘. (\Uh{ll(.i C L'\CIHPIO \{.1 C()[]lllnid.idt‘i
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a4. Deve ter uma visao filantrépica, ética, sem ideias paradoxas.

b. lyaima — Governador.

b1. Deve ser colombiano e viver na comunidade;

b2. Deve ser maior de 18 anos;

b3. Com nogoes das leis que favorecam aos interesses comuns da organizacio,
sejam leis nacionais, internacionais e tradicionais;

b4. Que nao tenha antecedentes penais nem judiciais dentro e fora da comunida-
de, exceto pela luta da causa indigena;

bS. Pessoa honrada e honesta consigo mesmo, com os demais e com os recursos da
comunidade;

b6. Devera conhecer a tradigao ¢ a plataforma da luta indigena. [...]

Capitulo 4: Das fung¢ées dos membros do Comité Executivo.

Art. 10. Nimairama — Cacique.

a. Velard pela boa marcha do Comité Executivo e da comunidade;

b. Repartir o conhecimento tradicional;

c. Orientar tradicionalmente o sancionado;

d. Manejar a parte tradicional da comunidade.
Paragrafo:

1°. Sua duragao serd indefinida sempre e quando cumpra suas fungoes;

2°. Coordenar com as diferentes institui¢des que se encontram dentro da comu-
nidade;

3°. Serd a maxima autoridade tradicional;

4°. Representard legalmente a comunidade e terd a faculdade de gerir atividades
de interesse da comunidade a nivel nacional e internacional;

5°. Tem a faculdade para delegar a qualquer membro do Comité Executivo nos
diferentes eventos com acordo prévio com o Comité.

Art. 11. yaima — Governador.

a. Serd a maxima autoridade do cabildo;

b. Presidir e coordenar reuniées ordindrias e extraordindrias com o Comité Exe-
cutivo e com a comunidade;

c. Coordenar projetos nacionais e internacionais;

d. Velar pelo cumprimento das normas internas e a Constitui¢ao politica que nos
rege;

e. Coordenar os trabalhos comunitérios;

f. Manter atualizado o censo da comunidade:

g. Coordenar com as diferentes instituigoes que se encontram dentro do cabildo,
em qualquer aspectos que favoregam a comunidade;

h. Gerir programas de desenvolvimento em beneficio da comunidade ante as ins-
tituigoes estatais ¢ ONGs;

i. Velar pelo direito humano, a seguranga da comunidade conjuntamente com os
guardas e as forcas militares quando for necessirio;

100



- \-('I lti\ ar a }‘.I\\.\‘L:k’”'l ]kl‘._:fll tl.l\ }‘L 55048 ¢ \‘[.U]h.l\ (]”( }\1\\&'1.”11 Pl‘lal \(‘”HlﬂlliJ
(i(':
k. Coordenar os assuntos |m{1u.nx CONUNIAMENTC COMmM as Istutuigocs competen
LCS CIM CASOS eXremos:
. Terd a faculdade de delegar momentaneamente em caso imediato a qualquer dig-
natario d() ¢ ,()'nl[(" ['iXL'(l][l\'() Pdr»l I'CPFC\C“[.“‘ a (()mllnid‘ldc cm qll.l](]llCr cventos;
” [Ll‘l 4 t‘.l(“]d.ld( (iC Jdminl\tml’ OS recursos Ck‘()n(-)lniC()\ d() (:I/”/(/lh com PFC\'IU
acordo com o Tesoureiro, em caso urgente em beneficio da organizagao, posterior-
mente rende informes satisfatorio ao Comité ¢ a comunidade;
m. Firmar em associagio com o Secretdrio ¢ o Cacique as correspondéncias ¢ do-
cumentos qUC Chcg;lm a C()lnl]nidﬂdc(
n. Terd a faculdade de firmar os documentos que sejam de patriménio da comuni-
dade em associacao com o Tesoureiro;
n. Dar informe satisfatdrio a comunidade ao final de seu periodo de governo;
0. Coordenar conjuntamente com o Comité Executivo os pedidos de filiagao das
pessoas interessadas, assim como dar o visto positivo;
p. Certificar a qualquer membro do cabildo quando o requeira;
q. Terd a faculdade de solicitar a rentncia mediante oficio a qualquer dignatdrio
do Comité que nao cumpra com suas fungoes;
r. Terd a faculdade de eleger a seu Comité Executivo como: Secretario, Vogal,
Tesoureiro ¢ comandante dos guardas, excepto o Vice-governador e Fiscal.
s. Seu perfodo de governo sera de dois anos. [...]"
Neste ponto, ressaltamos que nao ¢ objetivo deste trabalho analisar a fundo
a natureza ¢ as implicagoes do modelo politico proposto pelo estatuto interno
de San Rafael, como vimos rico de etnografia ¢ de questoes e comparagoes que
suscita dentro da inter-relagio entre campos de saberes politico-administrati-
vos, a comegar pela inversao ¢ sobreposi¢ao do que na pratica acontecia: Don
Angel Ortiz era o cacique, o iyaima, e Abelardo Palomares o governador. An-
tes objetivo sobretudo pontuar alguns dos contextos socio-historicos em que
se deu o processo de feitura do Plano de Vida de San Rafael, tomado como
situagao social através da qual e com a qual a palavra de mambeadero foi acio-
nada ¢ apresentada como modelo coerente e organizado de visao de mundo, de
politica ¢ de administragao de bens e de comunidades. Saliento, de todo modo,
que através dos termos nimairama e iyaima, San Rafael perfila os dois modelos
de representacio politica ¢ de administragao da comunidade de forma a que
ganhem estaturo juridico dentro da demanda que a expressao “usos ¢ costumes”
¢ a normarividade legal imposta pela Constituigao: o de que aquele representa a

“maxima autoridade tradicional” e este a “maxima autoridade do cabildo” cada
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uma com sua normatividade especifica de escolha (um por nomeagao no mam-
beadero e outro por eleigao através de voto, ainda que sancionada nos encontros
noturnos), tempo de atuagio (um vitalicio e outro com mandarto de dois anos)
e fungdes (um lidando em especial com o mundo da tradigio e da comunidade,
outro com instituigoes e agéncias nacionais e internacionais).

No Caraparand, o que se observava, em geral, era uma grande rotatividade
na junta que compunha os cabildos, marcada pela pouca idade de seus mem-
bros, em torno de 25 ¢ 30 anos. Entre estes, poucos eram os assiduos nas rodas
noturnas do mambeadero, o que nio foi o caso, no entanto, para San Rafael,
durante minha permanéncia na gestio de Abelardo Palomares. Era comum
também o conflito entre as instincias do cabildo ¢ do mambeadero enquanto
organizagoes, objetivos e modos de pensamento ¢ acio politicos. Podemos di-
zer que enquanto o mambeadero era gerido a partir da légica e do tempo da
coca e do tabaco, da transmissio oral do conhecimento e do processamento
das duas plantas, o cabildo era movido a partir da légica e do tempo dos “pro-
jetos”, das reunides mensais e das atas, inscricoes e votagdes. De todo modo,
um denominador comum movia e tornava comunicdveis ambas as instincias
politicas para o caso etnografado: o desenvolvimento. O que é? Para quem? Sob
que bases se sustenta? Eram algumas das questoes que suscitavam debates. No
caso do mambeadero de Don Angel, desenvolvimento primeiro ético-moral e
espiritual (como vimos no capitulo anterior e veremos no seguinte) e de capa-
citagao profissional (“desenvolver recursos humanos”); no caso do cabildo ¢ do
associativismo p6s-1980, passado o periodo de conquista territorial, desenvol-
vimento principalmente politico e econdmico, ainda que muitas vezes apenas
em termos retdricos e em detrimentos de questdes culturais ou das demandas
das comunidades. Como desenho na préxima sessao, as logicas socioculturais
das comunidades vém sucumbindo, ao final, as légicas politico-econémicas,
em modelo atualmente emanado desde Bogotd, sede do federalismo indigena
colombiano ¢ de uma de suas maiores forcas de representagao nacional: a Or-
ganizacion Nacional Indigena de Colombia (Onic), de importancia histérica
reconhecida, mas de progressivo afastamento e incapacidade de representacio

da complexidade das realidades locais.
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REFORMA CONSTITUCIONAL DE 1991

E ORDENAMENTO TERRITORIAL

As constituigoes que antecedem a de 1991 projetavam, na analise de Padilla
(1996: 80), a formagao de uma Colémbia que deveria ser um pais “de uma so
lingua: o castelhano, uma s6 religiao: a catélica, ¢ uma s6 cultura: a colombia-
na’. Apesar disso, durante o periodo colonial, a Coroa Espanhola impusera a
protecao dos territorios indigenas na forma de resguardos, o reconhecimento
da propricdade que as parcialidades indigenas tem sobre suas “terras ancestrais”
(idem). De faro, essa era uma estratégia para enfraquecer o poder de grandes
latitindios rurais, mais do que um reconhecimento de direitos das popula-
¢Oes autoctones ao continente americano (Rappaport, 1990; Jimeno & Triana,
1981). Em 1890, através da Lei 89, regulamenta-se a figura do cabildo como a
autoridade indigena dos resguardos através do qual se poderia reclamar a recupe-
ragao de territorios perdidos no processo colonial. Sobre esta lei se apoiariam os
movimentos indigenas em termos de reconhecimento de direitos territoriais ¢
de representagao politica ao longo do perfodo republicano, no qual o elemento
indigena era ainda visto como obstaculo e problema ao processo de construcao
da identidade da nacio (cf. Jimeno & Triana, 1984; Friedemann, Friede & Fa-
jardo, 1981). Esta situagao perduraria, em termos legislativos, até 1991, quando
da promulgagao da arual Constitui¢ao, no marco de uma “nagao pluriétnica”
na qual “E/ estado reconoce y protege la diversidad étnica y cultural de la Nacion
colombiana” (Artigo 7°). Esta mudanga se deve mais do que a um reconheci-
mento de direitos por parte do Estado aos grupos étnicos que compée a nagio
(indigenas e atro-colombianos) ¢ aos resultados das agoes de seus respectivos
movimentos politicos organizados, as mudangas de concepgao de Estado ex-
pressas em “uma politica estatal para alcancar a descentralizagao e a democracia
participativa” (Borja, 1996: 16). Este dado ¢ fruto da tendéncia regionalista dos
grupos representados no reformismo constitucional de 1991 (idem: 19) e deve
ser contextualizado no quadro de violéncia politica instaurada desde o final dos
anos 1940, apos o assassinaro de Gairan, levando a formagao de grupos guerri-
Iheiros, em fins dos anos 1960, ¢, ja no final dos anos 1970, de grupos parami-

litares ligados ao ruralismo latifundiario. Como enfatiza Jimeno (1996: 59):
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“o final dos anos 1960 e o alvorecer dos anos 1970 foram inquietos, sacudidos
pelo aparecimento de guerrilhas, por mobilizagoes camponesas e indigenas, por
invasoes de terra e por timidos intentos de reforma agraria”. Este quadro levou a
uma paulatina impossibilidade de administragao estatal enquanto unidade ter-
ritorial, uma vez que regioes inteiras passariam ao controle politico e territorial
tanto de grupos guerrilheiros como de paramilitares (Jimeno, 1996: 57-58),
além do fato de que grande parte dos investimentos do Estado estavam no con-
trole do conflito e na retomada de controle territorial, seja por meios bélicos,
seja por instauracio de processos de negociagao de paz.

Rappaport & Dover (1996: 2) salientam que, com a Constituigao de 1991,
pela primeira vez a populagao indigena passa a ser considerada como “parte inte-
grante da nagao tendo garantida a cidadania plena”. Enquanto expressao de uma
“nagao pluriétnica’, a nova Constituigao passa a garantir “uma maior autonomia
para administrar finangas e desenvolver programas € uma maior jurisprudéncia
dentro de seus territdrios” (idem). No caso indigena, esta autonomia se expressa
no Artigo 286,% através da criagao das Entidades Territoriales Indigenas (ETIs),
pelo que os resguardos passam a ter o mesmo estatuto juridico-administrativo
de departamentos, distritos ¢ municipios, mas dentro de uma “jurisdigao nati-
va distinta” (idem: 6).** Na andlise dos autores norte-americanos, as ETIs sao
definidas pelo Estado a0 mesmo tempo em termos materiais, sociais e cultu-
rais: “E um espago definido topograficamente no qual se espera que grupos
sociais particulares governem a si mesmos de acordo a seus proprios critérios
sociais através de um Conselho Indigena”. Sua defini¢ao durante a formulagao
da Constituicao de 1991 revelou as contradi¢des ¢ os conflitos internos e exter-
nos ao movimento indigena: “Entre as prioridades locais ¢ a necessidade de um
esquema nacional, entre elites regionais e os interesses indigenas, entre lideres
indigenas e membros recalcitrantes do Senado” (idem). Ainda que a formula-
¢ao e criagao das ETTs representem uma resposta do Estado “as aspiragoes de
comunidades indigenas de atingir reconhecimento constitucional” (idem: 14),
apesar de seu “grande potencial, sao também perigosas”, analisam Dover & Ra-
ppaport, como demonstra o caso das reformas de mesmo cardter ocorridas con-
comitantemente na Bolivia, e que levariam, ao final, “a forgar catcgorias nativas

a serem redefinidas para se adequarem as do Estado” (idem). Isto porque, enfa-
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tiza Padilla (1996: 11) para o caso colombiano, ao fim ¢ ao cabo, “os parimetros
culturais de autogoverno sao ainda impostos pela sociedade dominante”. Deste
modo, os processos de ordenamento territorial que suscita a nova Constituicao
devem ser também entendidos como processos de acondicionamento cultural,
de redefinigao ¢ maior formalizagao de parimetros socioculturais considerados
como proprios ao grupo social, no caso, pela definicao do que Sa0 seus “usos ¢
costumes”. Para a participagao do movimento indigena no processo de formula-
¢ao constitucional de 1991, “defini¢oes conflituosas de usos e costumes podem
ser encontradas dentro do movimento, assim como entre povos indigenas ¢ co-
lombianos nao nativos” (Dover & Rappaport, 1996: 10).

A discussao sobre os parametros de indianidade que atendessem as deman-
das da formulagao de ETTs, e dos direitos indigenas em termos amplos na nova
Constituigdo, trouxe a consolidagao das duas organizagoes indigenas de repre-
sentagao nacional: a Onic ¢ 0 Aico (Rappaport & Dover, 1996: 24-25; Sanchez,
Roldan & Sanchez, 1993: 73-75). O movimento indigena colombiano alcan-
cava representatividade nacional e participagio efetiva no processo de reforma
constitucional personificada na atuagao de trés representantes indigenas ¢ na de
duas organizagoes de representagao nacional.” Juan Palechor, uma das lideran-
¢as historicas do Cric, conta que ao final dos anos 1970, quando a organizagio
discutia sua relagao ou nao com os grupos armados que surgiam — no caso o
M-19 —, houve uma cisao interna no conselho (Jimeno, 1996: 67-68), princi-
palmente liderada por um numero pequeno de cabildos que fundaria, em 1980,
o Movimiento de Autoridades Indigenas de Colombia (Aico). Jimeno salienta
que “as divisoes foram o produto de agudas discussoes e pontos de vista encon-
trados sobre como continuar o movimento indigena uma vez passado o auge
da recuperagao de terras, sobre como enfrentar as prisoes e os assassinatos sele-
tivos de dirigentes”. Ao longo da década de 1980, a “unidade imaginada entre
os indigenas do pais ao redor de uma consciéncia comum”, tema que “fustigara
a imaginagao indigena” ao longo do processo de recuperacao rterritorial, cedia
lugar a um movimento de “divisoes na organizagao indigena” (idem). Em reagao
A criagao do Aico, se conforma, ainda em 1980, a Onic como “associacio de
organizagoes regionais de todo o pais”. Esta tltima, pelo conjunto de forgas po-

liticas nela reunidas, se converte ao final da década, em especial no contexto da
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reforma constitucional, em “interlocutora das agéncias estatais e mediadora de
conflitos indigenas em todo o pais” (idem). Na tltima década, enfatiza Jimeno,
“a medida que a Onic se expandiu nacionalmente ¢ ganhou credibilidade como
porta-voz dos indigenas do pais, contou com o apoio monetirio de agéncias
nao governamentais dos paises desenvolvidos”. Também nesse periodo se desen-
volveram e fortaleceram as organizagdes locais, como ¢ o caso de Oima, deixan-
do mais complexo o quadro de forgas ¢ de formagao de redes, de cooperagao e
conflito, entre organizagoes indigenas. No contexto da Constituigao de 1991,
se — como apontei — assistiu-se a uma grande unidade indigena temporéria em
torno as discussoes sobre o que ¢ ser indio, a0 mesmo tempo, aprofundaram-se
as diferencas entre as organizagdes que compoem o movimento, uma vez que os
pardmetros que contemplam a Carta Magna acabam traduzindo as demandas
politicas da realidade andina (Rappapor & Dove, 1996: 28-35).

O inicio do processo de formagao das ETTs, como ji apontei, vincula-se as
reformas de Estado proporcionadas pela Carta de 1991, incluindo a autonomia
regional, movimento que levaria ao processo de ordenamento territorial que
segue em curso em todo o pais. Este se inscreve no 4mbito do “desenvolvimen-
to de uma administracio politica regional auténoma” (Borja, 1996: 102). Em
termos politico-administrativos, estabelece uma relagao estreita entre “o orde-
namento territorial, a planificacio e os recursos” (idem: 100). Borja (idem: 17)
salienta que o processo de ordenamento territorial se inscreve em movimentos
mais amplos globais em curso na reforma do Estado, como os casos da Franga
e da Alemanha.** No caso colombiano, o ordenamento territorial foi concebi-
do como “instrumento de apoio a gestao planificadora” (idem). As ETTs, tal
como expresso no Artigo 329 da Constituicio, “/a conformacion de las entidades
territoriales indigenas se hard con sujecion a lo dispuesto en la Ley Orgdnica de
Ordenamiento Territorial’, participam do processo de ordenamento, a partir da
sangao da Lei 388, em 1997.%” Do ponto de vista do Predio Putumayo, enfatiza
Saul Marquez, representante de Coidam: “No ordenamento territorial nao nos
limitamos ao marco legal do Decreto 388; nés queremos fundamentar nossas
bases e ter uma concepgao clara e critérios do que pensamos como povo ¢ ter-
ritorio indigena” (Mdrquez, 2000: 92). Suas palavras apontam nio sé para a

demarcagao de “autonomia” — como vimos, um dos nortes de toda a reforma -
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do Estado -, mas ainda para o faro de as organizagoes locais ¢ zonais do Predio
ainda nao estarem preparadas para administrar com eficiéncia as novas deman-
das politicas. Para a Coidam, a0 menos como retérica politica, o ordenamento
territorial esta centrado na maloca “pois ali esta centrado o pensamento’, estao
centrados seus “usos ¢ costumes” (idem: 91).

No contexto das mobilizagoes politicas indigenas em torno dos processos
de ordenamento territorial, ¢ preciso comparar discursos ¢ agoes, o que revela
grandes descompassos entre ambos. A elaboracao da Constituicao de 1991 ins-

taura também uma retorica politica onde se demanda de um lider indigena al-

para s¢ organizar, para apresentar-se em sua singularidade éenica. Deste modo,
do ponto de vista do discurso, parece haver bastante consenso entre liderangas
sobre o que deve ser feito e como deve ser feito, afinal todos concordam com
alguns dos postulados centrais apresentados na nova carta magna: protecao a
diversidade ¢tnica e cultural, apoio a autonomia ¢ as formas préprias de gover-
no, protegao as terras comunais ¢ as formas de propriedade soliddria e associa-
tiva, protecao aos recursos naturais, prote¢ao as riquezas culturais (Sanchez,
Roldan & Sanchez, s/d: 13). No campo das préticas, no entanto, como mostra
o caso de San Rafael, concepgoes e rotinas de trabalho se sobrepoem, chocam-
se, revelando em contexto pontual, marcado mais pela forca organizacional
de relagoes diadicas do que pela agao de institui¢oes formalizadas, um quadro
politico em que questoes locais, nacionais e globais se misturam ¢ entram em
conflito. No processo — que ja dura mais de duas décadas — de implementa-
¢ao das ETIs, no ambito do ordenamento territorial, a Onic, em acao con-
junta com 6rgaos do estado colombiano (Ministério de Educacién Nacional
¢ o Ministério de Agricultura y Desarrollo Rural), elabora “ferramentas de
planificacao participativa” (Franky, 2001: 75) chamadas de planes de vida, em
contraposi¢io — ao menos enquanto modelo ideal — aos “planes de desarrollo”
propostos pelas agéncias de Estado. Em cartilha intitulada “Elementos concep-
ruales y metodologicos de los Planes de Vida”, a Onic (2000: 7) define “Plano de
Vida” como “processo levado a cabo em todo o territério nacional com a par-
ticipagao de lideres ¢ autoridades de cada povo, onde a partir das experiéncias

proprias de pl.mci.lmcnm e de pensamento frente ao que cada povo plci[cid €
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propoe como desenvolvimento se recolham alternativas novas que permitam
claborar os planes de vida desde a concepgao de cada povo”** Do ponto de vista
do Estado, as iniciativas indigenas sao classificadas dentro da rubrica “planos
de desenvolvimento alternativo’, subsidiados pelo Plan Nacional de Desarrollo
Alternativo, ligado diretamente a Presidéncia da Republica. Na perspectiva
pleiteada pelo documento da Onic (idem: 19), “desenvolvimento ¢ inaugurar
um abrigo onde preparamos todas as condigoes materiais e espirituais para
festejar dia a dia a reafirmagio da familia e da comunidade” Como enfatizei
anteriormente, em termos discursivos podemos dizer que a proposta da Onic
baseia-se nos mesmos pilares que a de Don Angel e a gente de San Rafael.
Em termos discursivos ao menos, ambas cumprem o que demanda o Arti-
go 330 da Constitui¢ao 1991. Da proposta da Onic apresentada ao longo
do documento, centro-me em sua metodologia de aplicagao, apresentando
posteriormente como esta se deu em San Rafael no ano de 2001 e como este
modelo entrou em choque com o de Don Angel, nio sendo capaz, ao final,
de adaprtar-se e de compreender as dinAmicas de organizagao de trabalho ¢ de
conhecimento locais.

Junto a cartilha com elementos conceituais ¢ metodoldgicos, a Onic (s/d: 6)
publicaria, através do Convenio Instituto Interamericano de Cooperacién para
Agricultura, “guias de reflexo”, para servirem de “instrumento guia ou ajuda
que facilite a reflexao” para os trabalhos nas comunidades. Com textos bem
mais accessiveis ¢ diddticos do que a cartilha, o guia operava a partir de uma
oposicao basica entre “planes de desarrollo promovidos desde o ocidente” e os
“planes de vida” (Onic, s/d: 16-17). O modelo do “ocidente” era representado
com base em trés pontos principais: “propriedade individual da terra, dos recur-
sos ¢ dos bens”; “concepgao do mundo e da natureza como objetos de explora-
¢ao indiscriminada’; e “crescimento econdémico sem limites ¢ com acumulagao
individual de bens” (idem: 9-10). J4 0 modelo do “Plano de Vida” “sempre exis-
tiu” (idem: 13). Quer dizer, diz respeito a maneira como os povos tém vivido
¢ sobrevivido ao contato, s6 que agora pensada como “proposta para o futu-
ro que responda as novas necessidades” (idem). Em termos praticos, “analisar
desde nossa visao integral ¢ propor alternativas de solugao como por exemplo

acerca da juventude, das criancas, das mulheres, dos anciaos, do territério, entre
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outros’. Este processo era pensado em seis etapas: preparagao, sensibilizagao,
autodiagnastico, formulagao, execucio ¢ avaliacao (Onic, 2000: 35).

Na “preparagao’, a organizagao indigena local se encarrega de ser a “dinami-
zadora na formulagao do plano” organizando reunioes preparatdrias em todas
as comunidades (ou escolhendo as comunidades que centralizarao as reunioes)
¢ “estudando a cartilha guia” (idem: 34). Na “sensibilizacao” as comunidades
aproveitam os encontros para “realizar um diagnostico das necessidades na-
turais” de cada uma e de como a realizacao de planes de vida pode contribuir
para suprir essas necessidades (idem). No “autodiagndstico”, um secretdrio lo-
cal ¢ designado para “ordenar as propostas realizadas”, realiza-se um censo ¢
a comunidade ¢ ainda convocada a fazer um mapa do territério, mapa cujos
deralhes a serem apresentados ocupa duas paginas do documento (idem:35-
37). Na “formula¢ao”, “definem-se as prioridades, quer dizer, aquelas proble-
maticas que devem ser resolvidas em primeiro lugar” e “que agoes deve realizar
a comunidade para soluciond-las” (idem: 37). Desse conjunto de problemas
¢ solugoes compoem-se “projetos internos ¢ externos” a serem desenvolvidos

pelo grupo indigena, aqueles dependendo apenas dos recursos de que o grupo

na fase de “execu¢ao’, iniciam-se os trabalhos com os “projetos internos’, ao
passo que se planteia os primeiros “projetos externos’, de inicio com “projetos
de curta duracao com o propdsito de despertar o interesse das comunidades”
(idem). E por fim, a fase final de “avaliacio” na qual uma “equipe de controle”
encarrega-se de acompanhar cada um dos projetos em realizagao cuidando de
sua “avaliagao periodica” e dos “informes escritos” exigidos pelas instituigoes
envolvidas (idem: 40).

Em movimento paralelo ao dos atos constitucionais que imputam aos gru-
pos indigenas formas de representagao e de jurismo que lhes sao estranhas, aqui
também, ainda que do mesmo modo enfatizando sua preocupacao com a es-
pecificidade ¢enica, uma mertologia — um modo de pensamento, de recepgao,
registro ¢ organizagao de conhecimento — impoe-se como parametro inicial (e
final) de comunicagao. E este o modelo que aportara em San Rafael, modelo
que se defrontara com outra forma de registro ¢ organizagao de conhecimento

conhgurando outro processo de realizacao de Plano de Vida.
¢ I 5
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PrLANO DE VIDA
coMO “PALAVRA DE VIDA”

“Isso é Plano de Vida. E como tombar para fazer rogado. Nio se co-
mega de uma vez, com forga bruta, deve-se ir esquentando” (Don
Angel Ortiz, 02 de setembro de 2001).

No Boletin Oficial del Estado (BOE) de 22 de julho de 2000, o Ministério de
Assuntos Exteriores da Espanha publica, na se¢ao sobre os valores investidos
para aquele ano pela Agéncia Espanhola de Cooperagao Internacional, a des-
tinacio de 35 milhées de pesetas para o projeto “Autodiagndstico de los pueblos
indigenas de Colombia para la construccion de sus planes de vida”, com prazo de
15 meses para execugao pela Asociacion Watu/Accién Indigena. Segundo sua
apresentacio institucional, a Watu ¢ uma organizagao espanhola, sem fins lu-
crativos, que atua “cooperando com os povos indigenas, apoiando a luta a favor
de suas reivindicagoes, sua autodeterminagao, o direito sobre suas terras e ter-
ritorios e o controle de seus ‘recursos tradicionais’ ¢ a protegao de seus direitos
intelectuais e culturais”. Esta se associaria a Onic para implementar projetos de
“autodiagndstico” através da formulagio de planes de vida em trés grupos indi-
genas: Curripaco, Pijao ¢ Murui. Como vimos, estas agoes enquadram-se nos
investimentos da Onic desde os anos 1990 na implementagao e no desenvolvi-
mento de metodologias e assessoramento na realizagio de planes de vida entre
grupos indigenas. Em 2001, no 4mbito do Caraparand e parte do Putumayo, o
projeto recebe o apoio da Oima com um periodo de realizagao calculado entre
trés e quatro meses. Dos nove cabildos que compunham a organizagao, apenas
um nao concordava em participar do projeto, antes se mostrava bastante critico:
o de San Rafael, que, naquele momento, tinha no mambeadero de Don Angel
um lugar privilegiado de reunido ¢ tomada de decisoes politicas. Do ponto de
vista de sua experiéncia de 15 anos como cacique dentro do movimento indige-
na, Don Angel salientava sua descrenca no modelo politico representado pela
Onic, além de ser critico a administracao da Oima. Do ponto de vista de um
cacique de San Rafael, de um #yasma, dono de mambeadero, era critico com o
modelo de Plano de Vida proposto por ambas as organiza¢oes, uma vez que nao

partia dos pontos essenciais que os tornam Murui, que para ele estavam mani- -



festos no conhecimento ¢ dinamicas do mambeadero em suas formas ¢ tempos
de expressao, de recuperagao ¢ organizagao de conhecimento, de seus fins tldi-
mos como projeto ¢enico de “contormagao do homem indio”

O confronto dos dois modelos se daria ao ]()ngo dos meses de agosto ¢ sc-
tembro de 2001, pontuados por trés reunioes entre cabildos, caciques, comuni-
dades, representantes da Oima ¢ um representante Onic/Watu. Neste periodo,
concomitantemente, realizavam-se dois processos de Planos de Vida: 1. o da
Oima/Onic/Watu que, ao final, apesar do discurso pr(’)-indigcn‘l. mostrava-se
calcado em metodologias de registro ¢ apresentacao de dados nos moldes dos
demais projetos de planificacao realizados pelo Departamento de Planejamen-
to, a0 mesmo tempo em que era constrangido pelos prazos ¢ exigéncias dados
por fundos ¢ agéncias de financiamento internacionais; ¢ 2. o de San Rafael,
através do trabalho conjunto do cabildo local com seu cacique, partindo de sua
“ci¢ncia tradicional, ou como professa a Constituigao, seus “usos ¢ costumes’.
Don Angcl contava que poucos meses dcpois de minha partida de meu primei-
ro periodo de campo (1° de margo de 2000), comegaria o trabalho de “recordar
desde o principio”, tendo em vista a realizacao de um Plano de Vida para San
Rafael, contribuigao para um futuro Plano de Vida Murui. Como coloquei no
inicio deste trabalho, partia de sugestoes durante encontro de liderangas em El
Encanto. A ideia de “recordar desde o principio” esta alicergada, por um lado,
na transmissao de conhecimento segundo o mambeadero, de como este orga-
niza ¢ transmite esse conhecimento; ¢, por outro, na especificidade do conheci-
mento recuperado, no caso, o de conformagao ética, de aconselhamento de um
jovem. Deste modo, partindo portanto da légica do mambeadero, o primeiro
trabalho de Don Angcl ¢ do cabildo local foi o de reunir o conjunto de “narra-
tivas historicas” (cf. Capitulo 5) que dao conta do periodo que vai desde a saida
do buraco komimafo, passando pelo dilavio, pelo aparecimento do Criador na
Terra e sua entrega de yetarafue, chegando ate os primeiros contatos com os nao
indios, a escravidao e a morte no periodo de atuagao do caucho, o retorno para
seus territorios de origem apos o conflito colombino—pcruan(). a reorganizagao
das familias, clas ¢ etnias sobreviventes, a retomada e reconhecimento frente ao
estado de seus territorios ¢ identidade, chegando aos desahos e saidas da con-

temporancidade.
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Como apresento em maiores detalhes no proximo capitulo, entre julho ¢ ou-
tubro de 2001, Don Angel ¢ 0s seus ocuparam-se em compilar parte desse corpus
narrativo de forma escrita, produzindo um primeiro documento que expressas-
se o conhecimento de que eram detentores, ainda que adaptado a uma outra for-
ma de apresentagio e expressio (documento escrito), mas ainda assim partindo
dos principios da palavra de mambeadero, Palavra de Coca e de Tabaco, Palavra
de Vida. Neste capitulo, através desta breve sucessao de trés situagdes sociais,
ocupo-me em apresentar o processo de negociagao e demarcagio de propostas
entre os dois modelos de planificagio e desenvolvimento, com atengao especial
para 0 modo como Don Angel se colocou através da palavra de mambeadero,
no manejo das relagdes intra e extragrupo em termos de conflito e cooperagio.
Neste caso, assim como o quadro que apresenta Comaroff (1975: 160) para as
demandas pés-coloniais com que lidam os chefes tswana, “o uso de um cédigo
formal, o cédigo da oratéria ritualizada que diz respeito a chefia, deve ser en-
tendido como o meio pelo qual oradores publicos traduzem suas avaliagoes ao

longo do processo de debate politico”

PRIMEIRA REUNIAO:
TERCERA INDIA, MALOCA DOS AGGA
(3 DE 4G0sTO DE 2001 )

A caminho para Tercera India, no barco, Don Angel fora enfatico: “Essa ¢
a luta minha. Entendermos aqui e depois ao espanhol”. Esta seria, em resumo,
a posicio que San Rafacl levaria para a reunido com alguns representantes das
comunidades do Caraparana: independentemente da agao a ser proposta, que
se partisse dos conhecimentos tradicionais do grupo. Fomos os tltimos a chegar
na maloca dos Agga: Don Angel, como cacique, Abelardo ¢ Wenceslau, como
governador e secretdrio do cabildo, e eu como “el antropologo brasilero”. Che-
gamos as 6 da tarde e éramos esperados para que se iniciasse a reuniao. Esta-
vam presentes cerca de 30 pessoas. No centro da maloca ficava o mambeadero,
onde ji se mambeava e chupava ambil. Logo em sua entrada, 4 esquerda, ficava
o tostador ao redor do qual alguns jovens estavam processando coca. Mulheres,
criancas e jovens ocupavam as laterais da maloca ¢ o entorno do mambeadero

onde redes estavam armadas. Estavam presentes delegados das comunidades de -



todo o Caraparana (El Encanto, Tercera India, San Rafacl ¢ San Jos¢), menos de
Puerto Tejada. Ao fundo da maloca, uma grande panela de metal com cagua-
na. Logo que chegamos, fomos primeiro saudar os homens no mambeadero.
])(H] IAU(LJ\ L’UlnPl‘i]ncnf()ll“lnc cOm um JPCI_[() dC mao (O (]UC nao ¢ra U'\ll.ll\'
¢ apresentou-me entao a um de seus filhos, Walter, dizendo-lhe para me levar
tomar caguana: “Ha de se tomar caguanita’, enfatizou. Walter contou-se que
fazia parte da atual diretoria da Coidam, pelo que passava boa parte do tempo
em La Chorrera. Depois, deram-nos de mambear ¢ chupar ambil. No centro, no
mambeadero, se falava em bue, enquanto que em seu entorno, falava-se também
em espanhol. Ficamos perto da entrada, ao lado de um manguaré.™

A reuniao havia sido convocada pela Oima de forma a apresentar o proje-
to de formulagao do Plano de Vida Murui em associacao com a Onic/Waru.
Esta reuniao visava colocar todos a par do trabalho ¢ apresentar o assessor con-
tratado pelas organizacoes para coordenar o trabalho entre as comunidades ¢
aqueles que trabalhavam como assessores locais.”’ Oficialmente iniciada, foi
praticamente toda falada em espanhol, exceto quando alguns anciaos ¢ ancias
tomaram, no inicio, a palavra. Pedi autorizagio a Don Luccas ¢ gravei parte da
reuniao, pelo que passei a me sentar no mambeadero, ¢ nao mais com a gente
de San Rafael.” A reuniao foi oficialmente aberta pelo fiscal da Oima, dada a
auséncia de seu presidente. Apontou em fala curta que a Oima estava traba-
lhando com a Onic ¢ que o Plano de Vida era uma oportunidade para promo-
ver o desenvolvimento das comunidades. Apresentou ao assessor enviado pela
Onic/Watu. Este foi também sucinto, informando que o projeto estava sendo
implementado em outros dois grupos indigenas — os Pijao ¢ os Curripaco —,
fazendo parte dos movimentos nacionais de realizagao de planes de vida levados
a cabo por todo o pais. Chegou a ser enfatico que os projetos implementados
nos dois outros grupos nao iam bem, o que trazia maior responsabilidade ao
grupo murui para dar exemplo nacional da capacidade da organizagao politica
indigena. Ao final, apresentou seu assessor local, Luis Alberco Menirofe, Murui
de El Encanto, ex-corregedor.™ Depois falaram os governadores de El Encanto,
Tercera India ¢ San Rafacel. Apesar de se mostrar a favor da realiza¢ao do Plano
de Vida da Oima ¢ da Onic/Watu, como os demais governadores, Abelardo

pontuou que San Ratacl estava fazendo também seu proprio plano, que nao t-
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nham nada contra o da Oima, enfatizando que quando fossem realizar seus tra-
balhos na comunidade seriam bem recebidos. Apontou que qualquer que fosse
o caminho seguido para a realizagio de cada um dos planes de vida, deveriam
partir dos conhecimentos tradicionais do grupo, e para isso deveriam despender
0 tempo necessdrio para entender o que e como fazer, nio podendo ficar cons-
trangido com demandas curtas de tempo, como era o que sempre acontecia com
os projetos que chegavam de fora. Todas estas falas foram feitas em espanhol.
A seguir, Don Luccas, como “coordenador dos anciios”, cargo da Oima, abre
a palavra, em bue e do mambeadero, para os comentérios dos anciios e demais
presentes. Seguiram-se entao as falas de alguns dos anciaos e ancias presentes ¢
de algumas liderangas enquanto Don Luccas ia chamando alguns dos presentes
para falar. Seguia-se mambeando, chupando ambil e tomando caguana, esta tl-
tima consumida por todos, ao contrario da coca e do tabaco, apenas consumida
pelos homens ao redor do mambeadero. Don Angel, Abelardo ¢ Wenceslau,
ap6s a primeira mambeada, quando chegamos, passariam a consumir do mam-
be e do ambil que haviamos trazido, permanecendo na entrada da maloca ao
longo de toda a reuniao.* Ap0s as falas iniciais de Don Luccas e de um outro
senhor sentados no mambeadero, iniciou uma fala longa e firme uma senhora
de San José, misturando bue e espanhol. Seu apoio & realiza¢iao do Plano de
Vida passava, de inicio, por uma critica aos “tradicionalistas” em sua énfase ex-
cessiva na tradi¢ao, uma vez que as comunidades tinham muito para “desenvol-
ver’, que precisavam de recursos por exemplo para implementar programas de
satide ¢ de educagio, pelo que nio podiam “ficar no passado”. Assim como os
Curripaco ¢ os Pijao, assim como os Embera, citou, precisavam de “estratégia”,
de “implementar leis”, precisavam “participar ativamente” de todos os trabalhos.
Das novas liderangas, apontava que nao se devia “enganar aos anciaos’, antes
deviam “falar com paciéncia” para que os mais velhos pudessem entender o que
seria um “projeto’, um “Plano de Vida”. Neste sentido, “politica ¢ a Oima, os
governadores e os coordenadores de anciios”, enfatizou. Que deveriam “formar
lideres para que dirigissem a estratégia’, para que se conformassem em ET1 ¢ os
recursos (transferéncias) pudessem ser distribuidos, nao ficando sé em La Chor-
rera com a Coidam. As falas seguintes continuariam criticando ¢ aconselhando

a atuagdo das liderangas jovens, em especial o presidente da Oima, Norberto
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,\;;;.1. quce NAo cstava presente, motvo que gerou muitas criticas. .'\pc\.n‘ de a
maioria dos Presentes s¢ mostrar receptiva ¢ di\p(')\[.l d l‘L‘.lIi/.lg{l() do Plano de
I'ida da Oima/Onic/Watu, a0 mesmo teMpo se mostrava critica diante da atua-
¢ao do atual presidente, da atual administragio da Oima. “Um presidente pre-
cisa dar complemento. Para isso o elegemos. Nio ¢ para que mude as coisas que
decidimos’, comentou um senhor sentado no mambeadero. Em seguida, uma
senhora enfatizaria que um presidente “nao pode ser personalista” e nao pode
ser “corrompido pelo dinheiro™ “E preciso que o dinheiro que venha, chegue
nas comunidades. O dinheiro corrompe, por que isso ¢ assim?’, se perguntava,
salientando que ¢ por isso que se deve respeitar ¢ procurar aos anciaos, “porque
somos frageis nesse sentido”.

Don Luccas convocaria em seguida Wenceslau para falar.”® Assim como Abe-
lardo, marcaria a independéncia de San Rafael ¢ a continuidade do trabalho que
ja vinham realizando, sua fala sendo direcionada especialmente as organizagoes
que coordenavam o projeto:

Nio estamos contra, mas deve também haver outras coisas. Tem razao de participar
¢ usar um recurso. Mas como os anciaos nao vao ganlmr? Mais adiante, nds vamos
ver se conseguimos, em nosso trabalho, que o anciao receba.* Pois digamos que tra-
dicionalmente aqui, pois, nao temos renda. Nao ¢ que se queira ser ambicioso, nao,
mas falamos de recursos. Se chama para uma reuniao e se fala em recursos. E isso nao
¢ assim sem mais nem menos. Desde antes, nisso jd estamos trabalhando, entao va-

MOs seguir 0 Nosso, organizar o nosso, organizar onde estamos. Pois ja vamos fazer
esse trabalho, enquanto vem af um recurso ¢ nao se ganha nada.

Em seguida, dois ancidos em suas falas, em bue, se remetem a palavra de coca
¢ de tabaco como lugar da tradigao, como presenca de Buinaima que nao podia
deixar de estar no Plano de Vida. Don Angel, em bue ¢ espanhol, recuperando
os principios ¢ fundamentos de seu mambceio ¢ relacionando-os com os funda-
mentos dos trabalhos a serem realizados, pergunta aos presentes em um dado
momento de sua fala em que se pergunta qual o 7afue que os faz Murui: “E qual
¢ 0 nosso rafue? Yetarafue”, a0 que os anciaos sentados no mambeadero respon-
dem afirmativamente em coro: “J7” (sim). Sobre o trabalho que estavam reali-
zando em San Rafael, no contexto de elaboracao de um Plano de Vida Murui,
enfatizou: “Estamos dando outro passo a mais”, fechando sua fala lembrando

que independentemente de qual caminho resolvam tomar, que seja a partir de
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yetarafue, “mas nao sé de boca. Deve-se vivé-lo”. Apos a fala de Don Angel, um
jovem coloca que se vao trabalhar no Plano de Vida, “nao ¢ para que nos afaste
assim”: “Projeto ¢ coisa de 77ama,”” hi de se ter isso muito em conta’, enfatizou.
Apos algumas falas de mais jovens, falou um anciao de El Encanto, em espanhol,
deixando ainda mais complexo o quadro polifénico de diagndsticos, propostas
e situacoes das comunidades apresentados naquela noite, quando se iniciaram
os trabalhos do Plano de Vida de Oima/Onic/Watu:
O Plano de Vida ¢ um complemento. E para reforgar essa luta que temos trazido
desde tempos imemoriais. O que nesta época estao tratando de desaparecer. Lembro
que El Encanto ¢ um porto internacional onde entram muitas culturas. Essa ¢ uma
comunidade multiétnica. Af sim se deve constituir um governo préprio, constituir
pela constituigio tradicional. Assim temos ido por este lado, com governador, caci-
que e alguns anciaos que nos tem acompanhado. Como vocés ja mencionaram, que
nao temos um governo proprio, com autonomia, com essa penetragao de culturas
que aparecem dia ap6s dia por 14, vamos ficar sem nada, cercados de tudo. Entao ha

uma importincia de verdade nesse Plano de Vida interessante e indispensavel. Estd
no momento de aproveitar isso e apoiar.

O caso de El Encanto refletia a realidade sécio-histdrica das demais comu-
nidades murui ao longo do Putumayo. Mais do que achar pontos em comum
entre todos os discursos acima, objetivo com esta apresentacio de algumas das
opinides e questdes levantadas ao longo da reunido, em particular em seu ini-
cio, evidenciar a polifonia de vozes e de contextos presentes no debate que se
seguiria ao longo dos trés meses que viriam. Apesar da cooperagao com aceita-
¢ao da proposta da Oima/Onic/Watu quanto a realiza¢ao do Plano de Vida,
vimos que, por um lado, nao havia consenso sobre as prioridades para as dife-
rentes comunidades, pessoas e organizagdes: se culturais, espirituais, materiais,
de educagio, de saude, de forma de governo, de transferéncia de recursos. Por
outro lado, presenciamos uma grande insatisfagio com a atual administragao
da Oima, insatisfacao que se repetiria durante a primeira “junta diretiva” da or-
ganizagao que se realizaria dali ha um més. Diante dessa polifonia, portanto,
tratar a situagdo politica apresentada como confronto de dois modelos apenas ¢
simpliﬁcagéo, confrontavam-se perspectivas tanto de arranjos poh’ticos para os

~ envolvidos no embate como delimitagio de modelos a serem implementados,
quanto um recurso do analista na constru¢io de unidades de andlise para poder

comparar algumas das realidades politicas e socioculturais em jogo.
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Por ﬁln. \‘lllk nro quce no \lll.uirn }\Hlllluv .1}\1‘0\(11[Au]n. o Plano ‘{c \'Itl.l fazia
ressaltar a forga de mobilizagao ¢ a formagao de aliangas naquele momento da
familia Agga, personificada em especial por Don Luccas, representante de to-
dos o anciaos na Oima, Norberto, seu presidente, ¢ Walter Agga, membro da
Coidam. Ao final da reuniao, o téenico contratado pela Onic/Watu, um geo-
grafo de Bogotd, avisou que iniciariam os trabalhos entre as “comunidades” do

Putumayo ¢ que dali a um més estariam trabalhando entre as do Caraparana.

SEGUNDA REUNIAO:
PUERTO TEJADA, MALOCA DOS TEJADA
(1° DF SETEMBRO DE 2001 )

Saimos ao amanhecer de San Rafael dada a distancia a ser percorrida por rio
até Puerto Tejada. Mais uma vez, seguiamos Don Angel, Wenceslau, Abelardo ¢
cu. Haveria a primeira “Junta Diretiva de Oima” com representantes de todos os
cabildos para um dia inteiro de discussoes dentro de uma pauta preestabelecida
de “informes de gestao do presidente”** Da pauta constava a realizagao do Plano
de Vida, passado ja um més de seu inicio. Mais uma vez, sua organizagao refletiu
as dinimicas dos dois processos de andlise ¢ decisao politicas presentes entre os
Murui, desde os anos 1980: de dia, a reuniao foi realizada em espanhol, na pe-
quena casa de madeira onde ficava a escola, conduzida pelo “conselho diretivo”
da Oima, ¢ contando com a presenca ¢ participagao de gente de ambos os géne-
ros ¢ de todas as idades, em algumas dezenas, o que produzia uma grande algazar-
ra ao longo do encontro; de noite, as reunioes ocorriam na pequena maloca dos
Tejada (proxima a escola), em bue, praticamente s6 com a presenga de homens
(jovens e adultos), conduzida de maneira muito cerimoniosa por Don Luccas
Agga ¢ Don Rigoberto Tejada, a partir do mambeadero (que ficava logo na en-
trada), enquanto se mambeava e chupava ambil.”” O encontro foi dividido em
quatro partes: a primeira entre 9 ¢ 1 1:30 horas; a scgunda, entre 12 ¢ 14 horas;
aterceira de 15 as 17 horas; ¢ a quarta, por fim, de noite, no mambeadero, entre
19 ¢ 22 horas. Nos intervalos, havia pequenos momentos de descanso, quando
cram servidos alimentos ¢ bebidas.™ Estavam presentes cerca de cem pessoas.

Na terceira parte do encontro, o técnico da Onic/Wartu fez um pequeno re-

lato sobre os trabalhos desenvolvidos ¢ retomou a proposta do Plano de Vida e
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Autodiagnéstico: sua metodologia de trabalho. Havia feito dois recor-
Problemas e solu¢des  ridos pelo Caraparand ¢ um pelo Putumayo. Gosta-
l ria de concentrar-me neste relatério. Iniciou dizendo

Projetos que o trabalho de formulagao do plano consistia em

l responder a trés perguntas basicas: O que é¢? Por que

Plan de Vida ¢?Para que é2 Assim se alcangava a primeira etapa do

trabalho que era a de “autodiagnoéstico”. Neste mo-
mento, desenhou no quadro-negro um pequeno esquema grafico em que resu-
mia o que era o trabalho que estavam realizando.

O técnico da Onic/Watu falava em meio a um siléncio raramente quebrado,
mesmo quando perguntava se todos entendiam. Por vezes, suas palavras eram
sublinhadas pelos membros da Oima. Nos trabalhos desenvolvidos no Putuma-
yo, onde as comunidades sio classificadas localmente como “multiétnicas” — por
conta de casamentos entre indio e nio indios e a pouca presenga de conhecimen-
tos tradicionais —, apontou que chegaram a trabalhar apenas nos dois primeiros
momentos, diagnosticando problemas, propondo solugées e elaborando bases
para futuros projetos. Nestas comunidades, as preocupagoes e demandas regis-
tradas por seu trabalho estavam ligadas a questoes de ordem econdémica e de
infraestrutura (sanitaria, médica e de educagao). No Caraparand, em contrapar-
tida, nos trabalhos desenvolvidos em San José, Puerto Tejada e Tercera India, as
reflexoes se deram em torno da “tradigio indigena” em um fundo histérico mais
amplo apresentado através dos “trés tempos”: passado, presente ¢ futuro. Em
todas estas comunidades, seus “tradicionalistas”! haviam falado — enfatizava o
técnico — em 700 jafaik (literalmente “pai” e “espirito”) e yetarafue como bases
para o trabalho. Por fim, salientou que faltavam os trabalhos em San Rafael e El
Encanto. Sugeriu ainda que, més seguinte, na préxima ida as comunidades do
Putumayo, poderia levar algum “avd” consigo para “explicar as partes da tradi-
30" para ajudar a “reafirmar a identidade” dessas comunidades. Ao final, apesar
de seu relatério, salientou, em tom de desapontamento, que as comunidades
haviam trabalhado pouco, que ninguém lhe procurava para requerer a sua aju-
da. O comentario nao foi bem recebido e virou anedota ao longo dos dias que se
seguiram. Em termos da metodologia da Onic trazida pelo técnico contratado,

através de reunides a serem realizadas em todas as “comunidades” da area de
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Oima, esperava-se em trés meses ser capaz de, a partir de modelos de questiona
rios previamente produzidos desde Bogotd,™ realizar ¢ publicar o trabalho em
forma de documento,™ o que parecia que nio iria se confirmar, uma vez que o
projeto tinha previsao para término em outubro.

Estamos diante de duas visoes de mundo, de duas praticas de construgio de
mundo. No caso do téenico, para além do modo como personaliza a aplicagao
da merodologia da Onic (2000; s/d) ¢ das duvidas que vai tendo ao longo do
processo,” encontramos a busca de parametros de representagao bastante “es-
sencializadores™,”” como ¢ o caso dos termos 700 jafaiki ¢ yetarafue, que, mesmo
fazendo parte dos termos ¢ idedrios do mambeadero, o assessor téenico descon-
textualiza de seus manejos a palavra de mambeadero, devolvendo-as ao grupo
como exemplos do que os tornaria “indigenas” frente as demandas de ralizagao
do Plano de Vida a partir de “usos ¢ costumes” locais ¢ do que esperava que com-
pilassem. Essas ideias chegam ao ponto de propor o envio de algum “tradiciona-
lista” para as aldeias do Putumayo, devido a falta de indianidade encontrada em
suas comunidades, “mesticas”. Isto se repare, sem que as proprias comunidades
tivessem reivindicado este tipo de agao em qualquer momento de todo o dia de
discussao.”® Além disso, constrangido pela metodologia e pelos prazos de apli-
cagio ¢ pretensoes da mesma, o téenico nao reconhece — maiormente pela falta
de tempo de interlocucao para tanto — como se dao as dinamicas locais de asso-
ciagdo ¢ conducio de trabalhos, pelo que, mais do que pensar os problemas de
comunicacio advindos pelo pouco tempo de que dispoe ¢ as metodologias que
espera aplicar com sucesso, diagnostica falta de interesse das comunidades para
aprender e gerir algo que, supostamente, era delas e para elas: a oportunidade de
realizacio de seu Plano de Vida. Dito de outro modo, de um ponto de vista das
“comunidades”, a metodologia nao era simples, ao contrario, era algo novo que,
como apontou a senhora de San José na reuniao 3 de agosto em Tercera India,
deveria ser ensinado com “paciéncia’, em especial para os anciaos. A Oima nao
tinha naquele momento nem credibilidade local, nem uma rede forte de asso-
ciacoes diddicas, familiares ¢ politicas capazes de sustentar uma rapida ¢ inques-
tionavel adesio ao projeto, pelo que, na pratica, esta se deu lenta e timidamente,
a0 ponto de o téenico ser visto com “desconfianga’, ndo s6 porque representava

JANTCTENSCES EXOECNOS L]LIL‘ mais uma vez .1port;1\11m no (1.1[’&}\1[’&(13‘ mas [.lﬂ]b(}ﬂ’l
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por sua ligagio com a Oima.”” De todo modo, como cronograma de trabalho
para o més de setembro, ficou acordado que o técnico e representantes da Oima
trabalhariam dos dia 3 a 5 em San José, 6 a 8 em San Rafael, 10 a 12 em Tercera
India, 13 a 15 em El Encanto ¢ entre os dias 17 ¢ 18 em Puerto Tejada. No dia
19, chegaria na regiao a equipe de coordenadores nacionais para acompanhar o
fechamento dos trabalhos.

Quanto 2 outra visio de mundo, esta tem em Don Angel uma de suas ex-
pressoes mais organizadas naquele momento de mobilizagoes no Caraparana
e médio Putumayo. Em sua anélise da situag¢ido das comunidades murui, em
seu uso da palavra de coca e de tabaco, em suas propostas e tempos de ac¢ao,
em seu modelo de organizagao politica ¢ de administragio de comunidades,

forjam-se as intencoes e desejos de autonomia do anciio murui e da gente de

San Rafael.

TERCEIRA REUNILAO:
SAN RAFAEL, MAMBEADERO DE DON ANGEL
(6 DE SETEMBRO DE 2001 )

Entre a reunido de Puerto Tejada e a que apresento agora, trabalhamos muito
no mambeadero terminando as transcri¢oes do Plano de Vida de San Rafael.
Na véspera da viagem para Puerto Tejada, Don Angel fora bastante enfitico
durante os trabalhos noturnos: “Daqui, fazemos o Plano de Vida. De Chorer-
ra, fazem entidade territorial indigena”. Este era um dos pontos centrais de seu
pensamento e de sua estratégia frente ao Estado, uma vez que considerava que
a estratégia de buscar autonomia através da realizagio de um Plano de Vida era
visto como algo “menos perigoso’, ja que poderiam organizar-se sem que se os
“brancos” se dessem conta. “Porque para nés ETI nos fica grande, nos afunda
a canoa o Estado’, explicou, “as transferéncias sio carnada para nos colocar 2
prova. E armadilha de senadores: ‘vamos ver se sabem manejar”. Enquanto Pla-
no de Vida, “daqui se gestiona’, enquanto plan de desarrollo, “se negocia com o
departamento’, insistia. Neste quadro, o problema fundamental, para Don An-
gel, era fundamentalmente o de “capacitar recursos humanos”. J4 haviam con-
quistado o territério, agora precisavam administra-lo, legislar para governd-lo

(temas do Capitulo 5). Neste sentido, insistia que no modo como conduziam o



Plano de Vida estavam “preparando pessoas responsaveis, seja qual for o cargo”.
“Quem vai mangjar, se vamos fazer projetos? Quem vai mancjar de verdade?”,
questionava o cacique de San Ratael. Nesta tarefa, insistia, “cemos de mancjar
tanto tradicional quanto ocidental”. Do ponto de vista ocidental, apontava que
haveria uma “jurisprudéncia indigena, mas modificada dentro de um marco le-
gal’, porquanto precisariam formar advogados. Do ponto de vista da tradicao,
deveriam saber de onde vieram “para saber se esta ¢ a sua terra, ¢ também por-
que ¢ sua primeira identidade” Depois que tivessem “dado a histéria”, enfartizava
Don ;\ngcl‘ o Estado iria conhecer “a verdade de que somos indigenas” “Dai
o primeiro ¢ o segundo kir7gaz, um ¢ o outro ja vem contando”, explicava da
organizagao que havia feito do conjunto de narrativas que compunha o Plano
de Vida de San Rafael. Este fato corroborava a énfase de Don Angcl. diante do
modeclo representado pela associagao Oima/Onic/Watu, de que
o Plano de Vida nao ¢ como quer o Estado, que vamos trabalhar até dezembro. Os
conterraneos se iludem. Os grandes magistrados por vezes levam um més para es-
crever um artigo. Assim, estamos trabalhando. Tudo isso temos de ordenar, por isso
vamos devagarinho. Por isso nao ha necessidade de ambicionar, antes de capacitar.
Don Angcl retomava o tema da capacitagao: uma de molde ocidental, em que
formariam recursos humanos para ocuparem todas as fungoes que a administra-
¢ao do rterritdrio ¢ da cultura demandassem; outra tradicional, fundamentada
na edificagao da responsabilidade em um jovem ¢ uma jovem. O anciao chegava
a ser enfatico:
Em Chorrera, até os ritos mudam, mas a lei nao muda. A lei ¢ a mesma, nao muda,
mesmo que nao haja reunioes. Este prc"dio ¢ univoco na doutrina que nos deixou
Buinaima. Claro, a cada um a sua maneira de falar. Nao vamos dizer: vocé como ¢é
outro cla, nao saiu do buraco [komzmafo]. Nao. Mais adiante haverd reunioes para

perguntar a esséncia de todos os conhecimentos que nés almejamos para a confor-

magao do ser humano, o homem indigena.

A lei de que trata 0 anciao ¢ o tema do proximo capitulo. Por ora, cabe ressal-
tar as preocupagoes de conformagao ético-moral que presidiam o pensamento
¢ as acoes de Don Angel. Como colocado na reuniao em Tercera India (em 3
de agosto): “e qual ¢ 0 nosso rafue? Yetarafue, a palavra de conselho. Logo em

\c-;uid.l. resumiria:
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Tudo assim vamos trabalhando o Plano de Vida. Podemos falar rapidinho: recu-
perar nossas tradigoes, cultura. Assim pode ser rapidinho, como capacitar recursos
humanos. Esses dois campos sio um s6 projeto. Segundo como entendo ao menos,
vai ver que estamos falhando.

Sobre a presenca do técnico da Onic/Watu e do modelo de trabalho trazido
desde Bogota, Don Angel era bastante critico:

Nos nao precisamos de intermedidrios, senio como vamos aprender? Por isso nao

entregamos a esses dois [o técnico e o representante da Oima).”® Por isso pensamos a

equipe para sair daqui para 14 [San Rafael-Leticia]. Os doutores o vao entender. Eles
apenas perguntam: ¢ isso, o que quer dizer? E eles o consertam.

Neste ponto, referia-se a um posicionamento que amadurecera ao longo do
trabalho daquele més, quando estdvamos prestes a viajar para Leticia para dar
continuidade ao trabalho, agora para digitar o material e editd-lo, além de pro-
curar apoio na universidade, em assuntos indigenas e na Fundagao Gaia. Neste
ponto, San Rafael pleiteava sua autonomia diante do modelo da Oima/Onic/
Watu. Um dos momentos dpices deste processo de negociagio se deu quando
finalmente a equipe de trabalho do Plano de Vida das trés organizagoes visitou
a San Rafael (entre os dias 6 e 8 de setembro), conforme combinado na reuniao
da Junta Diretiva de Oima em Puerto Tejada (em 3 de setembro). Por duas noi-
tes (6 ¢ 7 de setembro), a equipe da Onic/Watu/Oima visitou o mambeadero
de Don Angel em reunides que juntaram ainda membros do cabildo local (Abe-
lardo, Wenceslau, Don Victor Julio Vargas), além de Heliodoro e Hermes. Ha-
viaa proposta da Oima de incorporar o trabalho de San Rafael ao Plano de Vida
elaborado pelas trés organizagées, proposta para a qual, como vimos, San Rafael
tinha restrigoes. O cabildo local se comprometera em permitir que a equipe rea-
lizasse seus trabalhos junto a comunidade, dentro da metodologia que lhe fosse
propria. Nessas duas noites em seu mambeadero, como de costume, enquanto
se processava a coca, Don Angel conduziu a conversa, encaminhando assuntos,
perguntas e respostas dentro da légica do mambeadero, da retérica da coca e do
tabaco. Todos estavam sentados, mambeando e chupando ambil. Juntos, senta-
vam-se os membros da equipe que agora aportava em San Rafael em um mesmo
canto do mambeadero. Do outro lado, Don Angel, alguns de seus aprendizes ¢
membros do cabildo local. Fu estava entre Don Angcl ¢ o pilao, gravando. Ao

contrario das outras noites, ninguém perguntaria nada. Apods um inicio infor-

=]
—
]



mal, perpassado por gracejos ¢ o inicio da pilada ¢ peneirada, o anciio falaria por
cerca de trés horas, com poucas interrupgocs. O tema dos dois dias de mambeio
foi o do Plano de Vida, de como trabalhavam partindo da Palavra de Vida, da
normatividade daquele espaco cerimonial ¢ dos conhecimentos ligados a coca
¢ ao tabaco. Nestes dias, falou-se apenas em espanhol, o que fez sua retorica
tornar-se excepcionalmente rica, uma vez que dialogava nio s6 com a tradugao
entre linguas (bue ¢ espanhol) de conceitos e modos de dizer que lhe eram pro-
prios, mas com tradugao entre culturas, entre modos de pensar ¢ de agir. Nesta
noite, a palavra de coca ¢ de tabaco se politizara, ganhando contornos ¢ cores
mais acentuados, sublinhados, ¢ mesmo explicados, em defesa de um modo de
pensar ¢ de agir. Passo a apresentar, portanto, parte da gravagao do primeiro dia
de encontro (seus primeiros 40 minutos).

Finalmente comegaria sua fala daquela noite, pouco depois das 20 horas,
quando todos silenciaram ¢ se ouviu apenas a voz do anciao, o bater do pilao ¢ da
bolsa com coca e cinzas de embatiba em que se peneirava. Suas primeiras palavras
seriam: “O Plano de Vida aponta para a ética”. Ao longo dos primeiros 15 minu-
tos de sua fala, Don /\ngcl se dedica a apresentar a seus convidados aquilo que
o torna “ser humano”, que o torna Murui: a palavra de mambeadero, Palavra de
Coca ¢ de Tabaco, Palavra de Vida. O inicio da fala do anciao ja nos apresenta a
dois pontos essenciais de seu manejo dessa palavra, desse corpus de conhecimen-
to: primeiro, um fundamento ético-moral essencial, “amar”, que para o anciao ¢
0 que nos torna humanos ¢ o que conforma um bom governo (tema do préximo
capitulo); segundo, a coca ¢ o tabaco, epicentros simbélicos da palavra de mam-
beadero, que em seus processamentos técnicos e de transmissao de conhecimen-
to servem como instrumentos e metaforas para aconselhar e refletir sobre o mun-
do. Logo nesse inicio, Don Angel se remete também ao que diz um avo na hora
de sua morte: que continuara ali, no mambeadero, s6 que invisivel, mambeando
¢ chupando ambil com todos. Neste momento, através da pratica do mambeio se
articula ¢ se procura garantir alguma continuidade de um conhecimento passado
de geragao a geragao, cujo tundo historico ¢ jogado para o inicio dos tempos, ao
aparecimento mesmo do Criador (Capitulo 5). Em seguida, apresenta um dos
fundamentos centrais de yerarafue, de um bom mambeio, do que os torna hu-

manos: saber medir as proprias agoes, Nao exagerar. Recorrendo ao cristianismo,
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sublinha que deste modo os “arcanos do senhor” iluminario revelando o que o
Criador tem guardado para aquele que segue a palavra que deixou. Todo este
inicio ¢ dedicado a apresentagao do conhecimento da coca ¢ do tabaco como
instrumentos de conformagao ético-moral para que se tenha “coragio proprio’,
para que fale “pensando de coragao”. Deste modo um pai se dedica a dois filhos
com igual cuidado, por mais diferentes que sejam. Deste modo se maneja uma
maloca, que aqui deve ser entendida representando a um governo.

Ainda nestes primeiros minutos, fato que também ocorrera em outros mo-
mentos ao longo da fala do anciio, revela-se o sentido de certos ditos de um avéd
que no mambeadero sao deixados em tom enigmatico (cf. Capitulo 3). “Nao
falar”, o que de fato significa que nio se deve falar sem pensar antes, dai expli-
car-se também a énfase no coragao, uma vez que ¢ a partir dele que se pensa.
Neste momento, Don Angel fala diretamente para seus visitantes, por um lado
informando sobre ser esta a “ferramenta” com a qual trabalham, ferramenta que
também lhes servird; por outro, ironiza ¢ os desafia: “creio que isto os vai des-
pertar muito forte, doutores que sio!” Apresentaria a seguir o modo de gover-
no tradicional, manejado a partir do mambeadero, centro da maloca, integrado
as dinAmicas noturnas de transmissio de conhecimento. A este conhecimento
que deve “escutar tudo com todo o espirito”, enfatiza Don Angel. Estes sio os
fundamentos que devem ser apreendidos e manejados para sé entio se “tocar o
material porque o Espirito [deixado pelo Criador nesta palavra] tem de acom-
panhar desde cada pessoa com bom espirito”. “E assim que se organiza’, resume
0 anciao, “¢ assim que o tém manejado nossos avos”.

Nos primeiros minutos, portanto, Don Angel se dedica ao universo da coca e
do tabaco, apresenta seus visitantes ao mambeio e a0 mambeadero como instru-
mentos de conformagao moral ¢ modelo de trabalho, administragao e governo.
Ao final desta primeira parte, enfatiza por fim que “h4 de se trabalhar ideolo-
gicamente, nao assim sem mais nem menos’. Passa entio a falar especialmente
do Plano de Vida e do campo de relagoes em que este se d4, para além de San
Rafael e de seu mambeadero. Passa a posicionar-se nesse campo. Neste momen-
to, sinaliza primeiro para La Chorrera que nao estio deixando de inclui-la ¢ ao
Igararaparand em seus trabalhos, motivo pelo qual ao longo das narrativas que

se compilaria no Plano de Vida local, se fazer mengao em certas situacoes aos
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modos de nomear caracteristicos dos Muina (falantes de mrarka). Deste modo,
a0 menos hipoteticamente como construgao de uma comunidade que agam-
barque aos dois rios em um s6 grupo ¢tnico, procura se aliar reconhecendo a
autonomia dos modos de pensar ¢ agir das organizagoes ¢ mambeaderos do Ca-
raparana ¢ Igaraparana. Antes de buscar por recursos financeiros, cabe “buscar
esta parte’, os “verdadeiros conhecimentos’, “de consciéncia’, sublinha. O tema
do mancjo de recursos, do dinheiro, tem destaque neste momento ¢ naqueles
¢m que analisa os contextos politicos mais amplos em que San Rafael esta envol-
vida. “Mulher gordinha de bom scio”, como ouviu Don Angcl durante encontro
em Araracuara, médio Caquetd, o dinheiro, sua ma administragao, tem sido
um dos lugares de queda de muiros lideres ¢ organizagoes indigenas. E recupe-
rando ¢, principalmente, “vivendo” ¢ “exercendo” os conhecimentos ¢ preceitos
da coca ¢ do tabaco que se aprendera a “administrar”, a “investir” os recursos
para o bem de todos. Para isso — narra um avo no mambeadero —, para que se
aprenda. Neste contexto, narrar ¢ comparado a tecer, tecer um cesto, uma das
metdforas recorrentes naquele periodo para falar da vida enquanto processo,
enquanto trabalho de uma vida inteira. Aquele que “respeita’, que “vive” o que
narra um avo no mambeadero ¢ o que alcanga a “boa cficdcia’, “que ja pensa que
ld ¢ 14, que aqui ¢ aqui”. Esta parte nao a entendeu o Estado, critica entao o ca-
cique, uma vez que, no fundo, “o Estado esta pensando na escravidao”. Por isso,
seguem mambeando, recuperando e vivendo as palavras deixadas por seus avos,
mesmo que se esteja em algum lugar bem distante, a quilometros do Centro.”
“Esta parte, dizem nossos avos, ¢ como o coragio da pcssoa”, retoma ¢ resume
mais uma vez 0 anciao.

Este trecho da fala de Don Angcl, de toda a fala daquela noite, pode ser orga-
nizada em dois eixos principais, em dreas temaricas que definem a organizagao
dos assuntos, dos pontos a serem retomados ¢ desenvolvidos, de quanto tempo
s¢ dedica a cada um: a Palavra de Coca e de Tabaco em seu desdobramento ¢
apresentagao de parte de seu corpus de conhecimento; ¢ ainda a realizagao do
Plano de Vida em relagio aos diversos contextos e agéncias com que estava rela-
cionado. De tato, o que presidiria a fala do anciao, ¢ que fica explicito no trecho
apresentado, ¢ mesmo o mambeio como base para a conformagao de recursos

humanos: “assim vamos colher pessoas inteligentes ¢ boas”. “Essa parte ¢, como
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quem diz, capital de toda a construgao que quer fazer o ser humano’, resume
mais uma vez quase ao final do trecho selecionado. E parte dessa palavra, desse
“mar’, que o anciao, o cabildo ¢ a comunidade de San Rafael pretendem “mos-
trar um pouquinho” na forma de escrita em seu Plano de Vida. “Recupera-la
em seus fundamentos”, mas também em suas evolugdes, em suas adaptacoes as
novas demandas intra e extragrupo. Ao final deste trecho, o ancido recupera
o inicio de sua fala marcando a circularidade com que organiza seu discurso,
recupera a base ético-moral do mambeio ¢ de todo o trabalho que estavam rea-
lizando: “amar”, desta vez acionado no contexto do sentimento de orfandade
vivido pelo grupo no pés-caucho, da necessidade de uniio que isso pede.*® Des-
te modo, resume Don Angel Ortiz para seus visitantes: “estamos trabalhando,
ainda que nao seja bem, estamos trabalhando”

Algumas das ideias e nogoes aqui apresentadas, que j4 apareceram no Capi-
tulo 3, serdo mais profundamente analisadas no préximo capitulo, quando o
anciao e os frequentadores de seu mambeadero respondem aos contextos socio
-histéricos aqui resumidos através da concretizagio de seu Plano de Vida: um
documento que retine dois grandes conjuntos narrativos compreendidos pelo
ancido como dois cestos (o Cesto das Trevas, Jitsrui Kirigas, e o Cesto de Sabe-
doria, Nimaira Kirigaz). Por ora, encerro recorrendo uma vez mais as palavras
do cacique de San Rafael, j4 quase ao final da fala daquela noite, palavras para

marcar a natureza de seus esfor¢os ¢ objetivos:

Hd de se saber condescender ¢ nao vao formar um conflito. Este ¢ um processo
longo porque ¢ Plano de Vida, nao ¢ plano de comércio, tampouco o comércio esta
como quem diz fora do ser humano. O ser humano é aquele que produz o comércio.
Nao vamos falar apenas de comércio, falemos do ser humano. Cuidemos. Assim sim
podemos enriquecer.

NoTAS

1 Um exemplo notével disso foi a pergunta proferida por Gerbacio, irmao mais velho de
Abelardo, certa noite no mambeadero (agosto de 2001), véspera de um grande torneio de
futebol sediado em San Rafael reunindo todo o Caraparana e parte do médio Putumayo.
Gerbacio indagara a Don Angcl sobre qual era a maneira correta de jogar futebol dentro
da tradicao, ao que o ancido respondera em longa fala, mesclando espanhol ¢ bue, em que

enfatizaria a lealdade, o respeito as normas, a nao violéncia ¢ o espirito de grupo durante os
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U povo sabio, um povo aconselhado

jogos. Lembraria ainda dos tempos em que era jovem e quando por primeira vez aprenderam
ajogar bola “segundo os brancos” (uma vez que também tem um jogo de bola chamado k).

No final do capitulo anterior, apresentei esta institui¢ao ¢ 0 modelo de conduta para sentar-
se (ratide). “Assim como o coracio estd fincado em seu cesto interior, assim também um
homem estd sentado neste mambeadero, imével, aprendendo’, enfatizaria certa vez Hermes
Ortiz, filho de Don Angel, durante uma conversa sobre o modo correto de mambear (2001).

Ao final desta palestra, conclui (idem: 75): “Ao nos darmos conta de que a cultura é de
fato, em certo sentido, uma mixérdia, que costumes e valores independem uns dos outros,
discrepantes, conflitivos e contraditérios, teremos de desenvolver conceitos para tratar da
vida social que sejam menos rigidos ¢ que possam dar conta da interdependéncia como
também da falta de interdependéncia, do ocasional como também do sistemético”

Nos termos de Gluckman (1980: 70): “numa area limitada da vida social”

Neste ponto, devo fazer uma ressalva. Ao longo de nosso trabalho, quando Don Angel se
referia a Buinaima, s vezes apontava para baixo, outras vezes para cima, assim como tam-
bém dizia que o Criador estava sentado a Leste ¢ que seu filho a Oeste. Certa vez, comentei
que estava em duvida, ao que o ancido respondeu: “Vocé nao entende. Tanto faz. Vocé
ainda nao entendeu que sao apenas formas de o Criador nos fazer entender”. Esta ordem
¢ relativizada por Echeverri (comunicagao pessoal, 2005), de sua experiéncia no médio
Igaraparand: Buinaima estaria referido a dgua, as profundezas. Aquele que estaria acima
seria Juzinamui, senhor da violéncia, “capitao das estrelas”, personificacao de todo mal.

Como colocado no Capitulo 3, a Palavra de Coca ¢ de Tabaco era entendida como consti-
tuida de campos, como, por exemplo, governo, satide, cantos; campos que, de acordo com o
envolvimento do iniciado, podem conformar “carreiras de conhecimento”, especialidades
dentro do conjunto geral de conhecimentos que ¢ a Palavra de Coca e de Tabaco.

Apesar de nio ter levantado dados linguisticos nessa direcao, suspeito que poderiamos
encontrar este mesmo verbo sendo utilizado para falar das atividades agricolas.

Certa vez, senhora Dolores contou-me que quando era menina, manicuera era “nuestro
desayuno” (nosso café da manha).

Lembro que, no Capitulo 2, apresentei a versio de Don Angel sobre a “missao” de seu cla
doce (naimene), de como, pouco antes do periodo do caucho, Moo Buinaima apareceria
em forma de uma voz do alto da maloca do grupo apontando como dever do grupo divul-
gar a Palavra de Coca ¢ de Tabaco.

Aqui temos um recurso muito utilizado, em especial no Cesto das Trevas, na narrativa de
Don Angel de que personagens que sio donos de algum utensilio, tem este expresso em

S€us nomes.

217



11

12

13

14

15

16

17

18

19

20

21

Edmundo Pereira

Explicava Don Angel: “E como um alento”. A Palavra do Criador ¢ por vezes apresentada
como um alento, alento que dé vida, tema recorrente na Palavra de Coca e Tabaco.

De fato, traduzindo literalmente, Leste e Qeste correspondem a cabeceira e a foz do rio,
respectivamente.

Jiyaki é traduzido como o “extremo de alguma coisa, fundo” (Burtch, 1983).

Curiosamente, muido também ¢ traduzido por “extremo’, no caso de uma canoa, “proa”
Burtch, 1983). Pode ainda ter o significado de “cabeceira de um rio”,
g

Como coloquei no capitulo anterior, Don f\ngel ndo deixava de reconhecer a presenga
do conhecimento da Coca e do Tabaco em outros caciques, mas sim apontava que poucos
tinham esse conhecimento “organizado”. Enfatizava ainda que “assim aprendera com os
avos’, que essa “organizacao” era uma das tltimas coisas que se lograva entender.

Nao consegui averiguar o significado do termo. E mais um desses momentos na narrati-
va em que Don Angel aponta sem esclarecer, deixando implicito que “aquele que queira
aprender, que se aproxime do mambeadero ¢ pergunte”. Termo de pouco uso corrente.

Echeverri (comunicagao pessoal, 2005) coloca que o yainama ¢ um aliado cerimonial, que
representa outra maloca. A relagao entre yainani é a relagio politica mais importante, uma
vez que relaciona distintas malocas.

Como vimos no final do capitulo anterior, komuiya iziruiya (estimar a vida), ¢ um dos
principios ético-morais fundamentais da Palavra de Coca e de Tabaco, Palavra de Vida.
O coragao (komeki) tem também um lugar central na simbologia da Coca e do Tabaco.
Em bue, literalmente, coragio é a uniio da palavra kome, “pessoa’, com o sufixo 47 que traz
ideia de conjunto ou esséncia. No caso, terfamos portanto algo como “esséncia da pessoa”.
Lembro ainda, como ji vimos, que foi do coragio de Bunaima que nasceu o tabaco.

De seu material, Gasché (1976, 2009) apresenta mais extensivamente a articulacio, para
os Uitoto e demais Povos do Centro, entre relagoes de chefia, matriménio e parceria ceri-
monial.

Cf. também Rappaport (1990).

Ou “movimento de indigenas’, como o coloca Friede (1981: 52). Opto pela expressio
“movimento indigena”.

“Los paeces del canca constituyen la mds importante de las familias andinay tienen una larga
tradicion de lucha que mucho tiene que ver com su actual movilizacion” (Morales, 1979: 42).
Sobre a histéria das mobilizagoes politicas entre os Pacz ¢ a construgao dessa memoria, cf.

Rappaport (1990).
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Lima (1995: 14), pensando a partir do caso brasileiro, mas levando em consideracio sua
relagao com o contexto latino-americano, opera com a nogao de “indigenismo” como se
referindo ao “conjunto de ideias (e ideais, isto &, aquelas elevadas a qualidade de metas a
serem atingidas em termos praticos) relativas & insergao de povos indigenas em sociedades
subsumidas a Estados nacionais, com énfase especial na formulagao de métodos para o
tratamento das populagoes nativas, operadas, em especial, segundo uma definicao do que
seja indio”

Este fato se deu durante o “governo reformista de Carlos Lleras” que impulsionou a “cria-
¢ao de organizagoes camponesas como meio de pressio contra grandes proprietdrios e a
favor da aplicagao de leis de reforma agraria” (Jimeno, 1996: 59).

Ainda constam como reivindicagdes desse “programa’: “fazer conhecer as leis indigenas
¢ exigir sua justa aplicagao”, e “formar professores indigenas para educar de acordo com a
situagdo dos indigenas e sua respectiva lingua” (Morales, 1979: 49-50).

Area estimada em 5.000.774 hectares (Correa, 1990: 10).

A Coidam seria extinta em 2004, fruto de um movimento de maior organizagio das asso-
ciacoes e cabildos locais em busca de autonomia politico-administrativa, e das criticas ao
modelo de gestio desenvolvido pela entidade.

Até 2001, a Oima atendia pela sigla Ozimde (Organizacién Zonal Indigena Murui de El
Encanto). A mudanga de nome, no contexto politico dos tltimos anos do Caraparan4,
nao s6 reflete a énfase na autonomia étnica enquanto Murui, mas também enquanto or-
ganizagao politica, nao mais apenas uma zonal representada por Coidam, sobre a qual por
sinal havia criticas de ordem politica e administrativa e desejos de autonomia, de estabele-
cimento de suas proprias redes dentro do campo indigenista local na busca de claboragao
e financiamento de “projetos”. Conforme aponta o Estatuto de San Rafael, o “reconheci-
mento juridico” da Oima se dé através da Resolucio 050, de 27 de abril de 2000.

Poucos anos depois desta pesquisa, a Coidam foi desarticulada, as agoes passando a ser
operacionalizadas pelas institui¢oes de representagio local.

Com reconhecimento juridico mediante a Resolugao 050, de 27 de abril de 2000 (Estatu-
to Interno del Cabildo Local, San Rafael, 2001).

Uma vez que do ponto de vista local, o registro da organizacio também significa o reco-
q p

nhecimento do etnénimo “murui” dentro do movimento do grupo de paulatinamente

passar a ser conhecido por sua autodenominagio, € nao mais pelo termo “uitoro”

Apresento anexo o estatuto completo. Este vinha sendo elaborado havia alguns anos. Em

2000, participei de reuniao de discussao de uma primeira versao. Haviam conseguido um
modelo de estatuto com um “advogado indigena” do Cauca.
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“Articulo 286. Son entidades territoriales los departementos, los distritos, los municipios y los
territorios indigenas. La ley podrd darles el cardcter de entidades territoriales a las regiones y
provincias que se constituyan en lo términos de la Constituicion y la ley”.

Em termos juridicos, assim o definem Sanchez, Rolddn & Sanchez (1993: 69) 4 ETI: “es
una division politico-administrativa de la Repiiblica (Art. 286), con autonomia administra-
tiva y politica dentro de los limites de la Constitucién y la Ley (Art. 1y 287), habitada por
poblacion indigena y que se gobierna por autoridades propias (Art. 287: 1), que asume las
competencias que le corresponden (Art. 287: 2), que puede administrar los recursos y estable-
cer los tributos necesarios para el cumplimiento de sus funciones (Art. 287: 3) y que participa
en las rentas nacionales (Art. 287: 4)”.

Francisco Rojas Birry (Onic), Lorenzo Muelas Hurtado ¢ Alfonso Pefia Chepe (Sanchez,
Rolddn & Sanchez, 1993).

“La Carta Europea de Ordenacion del territorio dice que ‘el ordenamiento territorial es a
la vez una disciplina cientifica, una técnica administrativa y una politica, concebida como
actuacion interdisciplinaria y global cuyo objetivo es un desarrollo equilibrado de las regiones
y la organizacion fisica del espacio segiin un concepto rector” (Borja, 1996: 17).

A Lei 388 nio ¢ ainda a Lei Orgénica do Ordenamento Territorial. Esta tiltima inda nio
foi promulgada, segue em debate. A Lei 388 foi criada especificamente para o ordenamen-
to dos municipios.

Segundo a cartilha, foram os Guambianos os que primeiro falaram de “planes de vida”
em 1992. Seus objetivos eram os de “proponer elementos de planeacion diferentes a los que
planteaba el Departamento Nacional de Planeacion” (Onic, 2000: 9).

A cartilha chega a oferecer um pequeno esquema para formulagio e apresentaciao de pro-
jetos para agéncias financiadoras (Onic, 2000: 38).

Espécie de tambor. Neste ponto, ressaltamos apenas que é simbolo de tradicionalidade, em
P p p q
geral sendo heranca de familia, simbolo de conhecimento e chefia.

De fato, até onde pude averiguar, nao houve uma consulta por parte da Oima aos cabildos
sobre a realizagao do projeto. Nesta reunido e na que viria a seguir, o que houve foi uma
comunicagao de que o projeto aconteceria, de como era importante para as comunidades
pelo que se esperava a cooperagio de todos.

Ao final da reuniao, quando jd voltdvamos para San Rafael, Don Angel perguntou-se: “E
entao, gravou? Vamos ouvir’. Gravei os 90 minutos iniciais do encontro.

Em 2000, em meu primeiro periodo de campo, Luis Menitofe era o corregedor de El En-
canto.
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Na véspera de todas estas reunioes, Hermes e eu trabalhdramos especialmente preparando
o mambe a ser consumido. Nestes dias, comecdvamos a tostar mais cedo do que nos dias

comuns, ja no meio da tarde, dias em que eu voltava mais cedo dos trabalhos do rocado de
Don Angel.

Wenceslau concorrera a tltima eleicio a presidéncia da Oima contra Norberto Agga, can-
didatura apoiada por Don Angel ¢ pelo cabildo de San Rafael. Conforme se contou no
mambeadero de Don Angcl, ao final, Norberto Agga iniciou uma briga afirmando que
ndo aceitava ndo ser eleito como presidente, o que levaria Wenceslau, ¢ consequentemente
Don Angel e San Rafael, a retirar a sua candidarura.

Nesta passagem, Wenceslau remete-se a conversas travadas no mambeadero de Don An-
gel, nas quais anteviam, em um segundo momento de seus trabalhos, quando ja fossem
manejar recursos, que deveriam pensar em algum modo de os ancios participarem como
detentores da tradicio e receberem por seu tempo e dedicacao. De suas andlises, enfa-
tizavam que este era um ponto sempre esquecido. Que assessores e liderangas recebem,
enquanto “os verdadeiros conhecedores” nao.

Um dos termos que podem ser utilizados para se falar dos “brancos”. E traduzivel por “es-
trangeiro’, “forasteiro’, alguém que ¢ de fora, ou, quando qualificado, como “canibal’.

Temas iniciais que compuseram a pauta do encontro: 1. Acordar saida de representantes
para reuniao da Coidam em La Chorrera; 2. Projeto Plan de vida; 3. Situagio Marafion;
4. Confirmagao legal da nova junta diretiva; 5. Situagio Incora e Exéreito que invadiram
56 hectares em El Encanto de territério indigena; 6. Criagao da Junta Regional de Espor-
tes da Oima e de estatutos para os clubes; 7. Plancjamento departamental; 8. Educagio:
descentralizagio e financiamento de politicas educativas no corregimento.

Este momento foi realmente muito cerimonioso, desde seu inicio, quando Don Luccas e
Don Tejada chamaram um a um os homens para entrarem, servindo-lhes ambil liquefeito
em uma pequena cuia e zambe.

Basicamente mandioca cozida, carne de caga, caguana de buriti e de acai e dgua.

De fato, conhecidos como “tradicionalistas” destas comunidades ao longo do Caraparana
temos Don Luccas por Tercera India, ¢ Don Jacinto e Don Tito por San Jos¢.

Cf. o “guia de reflexao (Onic, s/d).

Que de fato seria publicado: Onic, Cooperagao Espanhola-Watu & Oima, Kaz Iyikino. EI
manejo del mundo hoy, Bogota: 2002.

Chegamos a nos encontrar por duas vezes, reservadamente, ao final das duas noites em
que passou pelo mambeadero de Don Angel (dias 6 e 7 de setembro de 2001), quando
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expressava suas duvidas em relagio a0 modelo de trabalho da Onic e 4 atuagao local da
Oima. De fato, chegou a dizer que as vezes sentia que havia “aterrizado” no rio, totalmente
mal informado pela Onic ¢ pela Oima das “condigoes reais de trabalho”.

Lembro que este mesmo movimento de “essencializagao” ¢ analisado por Rappaport &
Dover (1996) em relagio a atuagio dos trés senadores indigenas presentes s reformas
constitucionais de 1991.

Ao contrério, em suas demandas ao longo do dia de discussoes, os cabildos do Putuma-
yo detiveram-se muito mais na formalizagio da entrada de novos “colonos” (nao indios,
em geral familiares de homens casados com indigenas) em suas comunidades, tema que
geraria uma interessante discussao centrada por dois “avés”, Don Tito ¢ Don Gaike, que
apregoariam, “desde a tradicao’, serem “todos iguais”, serem todos komini, “seres humanos”,
portanto serem aceitos desde que seguissem “nossas leis”

O mesmo acontecia com “o antropélogo brasileiro”, caso destacado pelo presidente da
Oima, que criticava o fato de nao ter sido avisado de sua presenca na rea trabalhando com

seu tio, Don Angcl.

Referéncia ao trabalho que estavamos fazendo de compilacao de narrativas tradicionais de
q pilag
que se compunha o Plan de Vida de San Rafael.

Todos os sete grupos que habitam o Predio Putumayo consideram a La Sabana como o
centro de seu territério, lugar sagrado de onde o Criador “deixou este Planeta”

Uma vez que muitos cabegas de grupo, e mesmo boa parte da organizagio clinica, sucum-
biu a este perfodo (cf. Capitulo 2).

7“&(’9 (‘)‘2/‘:«



Kat moo kat ei
mononadu riadua nai yiiyena:
Tecendo cestos, tecendo tradicoes

“Em seguida lhe aplicou a erva nozekue. Desde esse momento Ma-
natdejitoma sentiu alivio e Kaniyuyu pediu seu pagamento:

— Olhe Jitoma, em recompensa por ter curado o olho de teu irmio,
tece um cesto € paga-me com ele, pois sou um anciao.

Entao, ambos teceram um cesto e lhe deram em reconhecimento

pela cura” (Preuss, 1994: 217).

experiéncia de Guss entre o grupo conhecido como Yekuana, do rio

Paragua, Amazonia venezuelana, parece-me bem ilustrativa para ini-

ciar este capitulo. Relata o antropélogo (1989: 1) que em 1976 chega-
ria ao Paragua para ouvir em performance os “épicos de sua criacio” conhecidos
como Watunna. Dentre as caracteristicas etnograficas deste grupo, destacavam-
se os “eventos de contar histérias” (storytelling events), os quais o antropdlogo
esperava gravar em seu proprio “contexto e linguagem” (idem). Qual parébola
do trabalho etnografico, o pesquisador teria suas expectativas iniciais frustradas,
uma vez que apoés jd algum tempo em campo, nio presenciaria aos tais “eventos
de contar histérias” Ao contrario, estas histérias pareciam estar fragmentadas
em pequenos eventos evocativos cotidianos, o que complexificava e estendia no
tempo a compilagao e organizagao de tais fragmentos. Paralelo a isso, Guss pre-
senciaria ao trabalho cotidiano dos homens em tecer, trabalho a que ja havia
sido convidado, ¢ para o qual nio atribufa, de inicio, muita relevincia.! O fato ¢
que o pesquisador se daria conta de que o ato de narrar estava, para os Yekuana,
estreitamente ligado ao de tecer. Em sentido amplo, enfatiza Guss (idem: 2),

“comunicar-se ¢ usualmente visto como se alguém estivesse tecendo um ces-
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to”. Neste contexto, “contar histdrias” era comparado ao ato de “tecer”. Tecer
podia mesmo adquirir um caréter iniciitico, quando em meio ao trabalho e as
narrativas evocadas, conformava-se um processo de formagio ético-moral que
congregava o ato de tecer ao de contar. Um anciio sentado 4 noite no centro da
casa comunal, reconhecido como conhecedor do repertério de histérias de sua
tradigdo, podia ser chamado de “fazedor de cesto” (idem).

Como ja mencionei em capitulos anteriores, a imagem do “cesto” e de “tecer
um cesto” também parece ter para os Uitoto — tanto Murui como Muina? — um
lugar central. Dentro do vocabulirio, da sintética ¢ da semantica da Palavra de
Coca e de Tabaco, aparece como uma das metiforas (Turner, 1974: 25)? recor-
rentes para falar sobre a vida quando se “aconselha” a um jovem nas noites do
mambeadero. Neste capitulo, chegamos ao coragao do que foram o esforco ¢ o
trabalho de Don Angel durante a maior parte de minha estadia em San Rafacl,
cixo em que se desenvolveu esta pesquisa ¢ a relagio do pesquisador com o an-
€iao ¢ a sua gente, em especial dos que mais diretamente apoiavam seu trabalho
¢ ouviam suas palavras. Por um lado, estamos mais uma vez sob a ética da Pala-
vrade Coca e de Tabaco, em especial de Yetarafie, da Palavra de Conselho, don-
de pesam as preocupagoes ético-morais de Don Angel de “conformacio do ho-
mem indio”; por outro, uma das situagoes sociais que condiciona sobremaneira
o contexto em que essa Palavra se expressa ¢ a do Plano de Vida, caminho pelo
qual 0 7yaima e a gente de San Rafacl enfrenta e negocia algumas das demandas
contemporaneas em busca de autonomia econdémica, politico-administrativa e
cultural. Neste capitulo, apresento, por fim, a grande narrativa que ele dividiu
em duas partes, em dois “cestos”: o Cesto das Trevas (Jitsrui Kirigai) e o Cesto
de Sabedoria (Nimaira Kirigai) com um preAmbulo (Jata Yoema abi kiotajano)
¢ uma introdugao (Konirueni eimiemo dukaizite). Segundo Don Angel, esta-
mos diante de “palavras de muita esséncia’, deixadas diretamente pelo Criador
para serem repassadas de geracio a geragio no mambeadero. Por um lado, ro-
mados todos os contextos histéricos e contemporaneos em que estao involucra-
dos, estamos diante da afirmagio de um modelo de pessoa (persona: kome) ¢ de
comunidade (comunidad: uruki) desenhado a partir do cultivo e processamen-
to da coca, do tabaco e da mandioca como metéforas para aconselhar sobre o

cuidado com o corpo ¢ o espirito, com a familia, com o cla, com o ro¢ado, com
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a comunidade, com o povo ¢, a partir do anos 1980, com “todo o Planeta”. A
coca, o tabaco e a mandioca também servem como eixos narrativos ao redor dos
quais tradigoes de conhecimento, no caso especialmente como tradi¢oes narra-
tivas, se alinhavam no exercicio de resumo e traducio de um ancido murui do
rio Caraparand de sua cultura (usos y costumbres) em seus principios fundantes,

adaprando suas fei¢oes narrativas e retdricas a novos contextos ¢ audiéncias.

KiriGgat, CESTO

Na obra monumental® do antropélogo alemio Konrad Preuss (1994), encon-
tramos a k#rigai traduzido como “cesto”. Este aparece em algumas das narrativas
por ele recopiladas como utensilio fundamental do trabalho cotidiano, em espe-
cial no rogado. Na passagem que abre este capitulo — embate entre Jitoma e Gaimo
-, deparamo-nos com um sentido particular para o ato de “tecer um cesto”. As
narrativas que dao conta das peripécias de Jitoma (o Sol) sio muito difundidas
entre a gente Murui e Muina, presentes mesmo na toponimia da regiao, do mes-
mo modo que comparecem como umas das mais recompiladas por antropélogos,
linguistas e missionarios.® Nesta passagem de versao recolhida por Preuss no Or-
teguaza, alto Caquetd, com Rosendo (Riakeyue), Murui falante de mika, esta-
mos diante de Jitoma que procura ao anciao Kaniyuyu para curar seu irmao, aqui
nomeado como Monaidejitoma. Este se ferira no olho, ao ser ludibriado por sua
mae que lhe cravara um bicho-de-pé, vingativa pela morte de Gaimo (onga), seu
amante. Ao examind-lo, 0 anciao constataria que de fato o que havia era um dardo.
Retirou-o ¢ aplicou a erva nozekue, pedindo como pagamento um cesto (Preuss,
1994: 209-220). Aqui parecemos estar mais uma vez diante do que Don Angel e
os demais tradicionalistas ¢ aprendizes do Caraparand organizam como o mundo
da Coca e do Tabaco, da sociabilidade do mambeadero: um homem paga a um
ancido por seu conhecimento, conhecimento adquirido porque sua autoridade ¢
eficcia advém do fato de este ter se sentado nas noites de mambeio, cumprindo as
dietas e aprendendo, dia apés dia, noite ap6s noite. No caso, paga com o trabalho
que, do ponto de vista de Yetarafue, da Palavra de Conselho, ¢ tido como um dos
que caracterizam a um homem quando este abre seu primeiro rocado ¢ prepara-se
para contrair matrimoénio, quando este passa de fato a ser um homem: tecer um

cesto. Vejamos um outro material etnografico.
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No rafie de Don Hipdlito Candre Kinerai, Muina-murui de dialeto mznika,
conforme o compila e interpreta Echeverri (Echeverri & Kinerai, 1993: 106;
Echeverri, 1997: 120; Candre, 1996: 72), encontramos em texto titulado como
Yetarafue (traduzido por “Palavra de Disciplina”), a seguinte passagem em que
faz uso da imagem do cesto, e em que apresenta os contetdos centrais do mane-
jo desta palavra:

“O joven ja criado

tomba rocado em mata de capoeira.

Além disso, tem de tecer um pequeno cesto (diz-se),
tem de tecer um cesto (diz-se),

tem de tecer peneira de mandioca (diz-se),
tem de tecer coador de mandioca (diz-se)”

Os temas que encontramos no Yetarafue de Don Hipdlito e o modo como
este 0s expressa aproximam-se muito dos que aparecem nas narrativas deste ca-
pitulo (Palavra de Coca e Tabaco, parentesco e normas de conduta), ainda que
sejam professadas em estilo mais condensado e marcado ritmicamente (Kinerai
& Echeverri, 1993: 185). No manejo de Don Hipdlito da Palavra de Coca e de
Tabaco, mais bem ao que este chama em termos gerais de 7afue, uma das primei-
ras coisas a que um jovem ¢ orientado a fazer ¢ abrir um pequeno rogado. Como
enfatiza Echeverri (idem, 1993: 190): “um jovem, para medir suas forgas contra
a floresta, deve comecgar s6 e abrir uma pequeno rogado em mata de capoeira”.
Nesta, plantard sementes de coca e tabaco, recebidas de seu pai, e sementes de
mandioca doce, recebidas de sua mae. A partir desse momento, terd seu proprio
ambil e seu préprio mambe, para aprender a mambear, e terd sementes de man-
dioca para sua futura esposa. Para conseguir uma esposa, enfatiza o colombiano
(idem), ainda “é necessdrio saber tecer”. Neste caso, “a cestaria e os cestos cons-
tituem uma metéfora de exogamia e matriménio” (idem). Um jovem deve brin-
dar sua futura esposa, sinal de enlace matrimonial, com um conjunto de cestos.
Em termos de relagio extragrupo, seria possivel ainda dizer, enfatiza (idem),
que o tipo de cestaria praticado entre os Uitoto seria um “demarcador de fron-
teiras culturais” entre os grupos ao sul e ao norte do rio Caquetd (idem:192).

Nio tive a oportunidade de conversar aprofundadamente com Don Angel
sobre o termo k#rigar. Nunca “especificamos esse campo” — como ele costu-

mava dizer —, ndo o tiramos do cotidiano para refletir sobre ele, ainda que sua
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imagem ¢ seus sentidos estejam presentes em muitos momentos deste traba-
lho. De todo modo, em seu 7afue (se agora também fazemos uso dessa cate-
gorizagio para dar conta, em sentido amplo, do campo semantico em que nos
encontramos), o termo ¢ usado como grande classificador e metdfora para o
processo de composicao (com uso de distintos fios de distintos cestos) do ma-
terial narrativo reunido. Uma primeira tradugao de k#rigas seria a de “cesto”
(canasto em espanhol), objeto material, como os que ele e Senhora Dolores
usavam cotidianamente no rogado para trazer sobretudo coca e mandioca.
Este era o sentido de uso corrente do termo. J4 como “palavra cientifica’, como
enfatizava, como palavra de mambeadero, Palavra de Coca e de Tabaco, de
Conselho e de Vida, ampliava-se o espectro de sentidos e usos do termo. Pas-
sava a traduzi-lo como “tradi¢ao”: “¢ como um potinho de guardar coca. Se
nio houvesse ele, como seria possivel guardar esta coca? E o que a sustenta, ¢ o
que faz com que o que carregamos nao caia”. Neste contexto, k#rigaz ¢ jitbina
uai (Palavra de Coca), diona uai (Palavra de Tabaco), komuiya uai (Palavra
de Vida), ganham sinonimia, o termo seria também traduzido por “conheci-
mento’, conhecimento que ¢ a base para a “conformagao do homem indio”. O
primeiro cesto de um homem — enfatizou algumas vezes — ¢ seu peito, a caixa
toricica, dentro da qual, fincado, estd seu coracao, do mesmo modo que um
homem se senta nas noites do mambeadero, imével. Como vimos no capitulo
anterior, no contexto de elaboragio do Plano de Vida de San Rafael, quando
Don Angel posicionava-se frente ao modelo trazido pelas organizacdes Onic/
Watu/Oima, o préprio ser humano ¢ comparado a um cesto a ser enchido de
boas palavras ¢ bom alimento:
“Dizem [os mais antigos] que com bom coragao funciona essa palavra que estd soan-
do em minha boca, nao pensando outra coisa, nos levar em diregao ao bem. Depois
vamos rastrear o material. Eles dizem: encha disso seu coracao. Como nés somos
cestos... Se vocé carrega um cesto, o enche com mandioca ou qualquer outra fruta
ou qualquer outro resto que se vi buscar. Pode cair lixo mas sempre fora porque ja
estd cheio disso. E se nao enche vocé disso, pois assim como um cesto que vocé carre-
ga pois ai fica tudo: folha seca, rama pobre, até pode cair junto com conga [formigal]
que por fim te pica. Diga-lhe que sim estd cheio, pois onde vai repousar esse lixo:
v4 para fora. Assim também ele tem que encher primeiro disto e depois sim vamos

trabalhar. Como dizem, vamos tocar essa mulher gordinha bonita, essa sim tocar
por que jd este espirito lhe vai orientar” (6 de agosto de 2001)
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A esta altura do trabalho, quando me encontro entre cadernetas de campo,
mapas, fotos, livros e lembrangas, debrugo-me sobre este conjunto de gravacoes,
transcrigoes e tradugoes e me pergunto que material ¢ este, como apresentd-lo?
Depois de preocupar-me em apresentar alguns dos contextos em que um certo
conhecimento foi engendrado, de mapear a formagao de um campo de inter-re-
lagao de tradigoes de conhecimento (indigenas e nio indigenas), de examiné-lo
minimamente, de politizar este campo e elencar como arena a feitura do Plano
de Vida, pergunto-me qual seria — se existe — a pedra de toque dos anseios de
Don Angel, de todo o seu esfor¢o e concentragiao? A resposta, creio, devemos
procurar mais uma vez no mambeadero, em sua normatividade e sentido, no
lugar que ocupa como produtor e difusor de representagdes coletivas e praticas
cotidianas e ponto de inter-relagao entre agéncias e tradi¢oes de conhecimento.
No conjunto de narrativas a seguir, Don Angel maneja a imagem do cesto de
forma a organizar em duas partes a grande narrativa em que conta a “histéria™
— segundo seus termos ¢ aquilo que alcancou “investigar” — de sua gente: de
onde vieram, como viveram de inicio e o que daf aprenderam e receberam como
modelo ideal de convivéncia; de cuidado com o corpo, com a familia, e com os

rogados; e o governo. Estes temas sao expressos através da Palavra de Coca e de

Don A‘ngel
terminan-
do de tecer
um cesto
ibigat, que
o utiliza-
ria nos
trabalhos
& do rocado
(agosto de
i 2001).
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Tabaco, Palavra deixada por Buinaima, no uso que dela faz um anciao murui,
de cla “doce” (naimene), dono de mambeadero e iyaima de um dos principais
aldeamentos uitoto do interflivio Caquetd-Putumayo.

Neste ponto do exercicio, perguntamo-nos de que se compée as tramas nar-
rativas compiladas, a partir de que ldgica de tecitura, com que fim ¢ para que
putblicos? Como o propée, criticamente, Niranjana (1992: 1), ¢ preciso “situar
a tradugao”. No caso, entre as “historias que contestam” ¢ as “histérias que sio
contestadas’, reconta-se, entre outros temas, ‘a assimetria e desigualdade das re-
laq()es entre povos, ragas e linguagens” ( idem). No caso a seguir, seja No cOsSMos,
seja no cotidiano contemporaneo das aldeias. Ao buscar dar conta do “processo
de tornar a tradugao visivel” (Sammons & Sherzer, 2000: iv), recorro a0 manejo
de Don Angel do termo cesto e ao lugar que este ocupa dentro da palavra de
mambeadero como metéfora organizadora, objetivando apresentar brevemente
de onde, como ¢ por que estes textos foram tecidos: em que urdidura social e

dentro de quais repertérios culturais.

TECENDO CESTOS

Como jé coloquei anteriormente, a compilagéo, gravagao, transcricao, tra-
ducio e edigao das narrativas que seguem, no contexto da elaboragao do Plano
de Vida de San Rafael, fez parte das contrapartidas por estar realizando minha
pesquisa de campo. Aqui também as expectativas e objetivos do antropélogo
foram sendo refeitos diante das demandas das situagoes etnograficas vividas, da
negociagio da pesquisa ¢ do conhecimento que dai foi emergindo. Ao final, o
trabalho que envolveu a elaboragao destes textos acabaria sendo um dos temas
centrais da pesquisa, uma vez ter se tornado palco privilegiado para acompa-
nhar aos idedrios e praticas da coca ¢ do tabaco em agao (como proposta de
modelo cultural, de tradug¢io e de compilacio por escrito de conhecimento) na
formulagio de padrées de tradicionalidade em uma arena marcadamente poli-
tica. Tomaria a maior parte dos trabalhos realizados ao longo de meu segundo
periodo de campo (entre junho ¢ outubro de 2001). Como ja apontei na “In-
trodu¢do”, a producio de um Plano de Vida como tema na relagio com Don

Angel aparece nos primeiros dias de meu segundo periodo de campo, em San
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Rafael, quando iamos por primeira vez trabalhar em seu rog¢ado novo. Ele me
contaria que estavam elaborando um Plano de Vida, ao que indaguei: “Por que
se chama Plano de Vida?” “Porque é como Palavra de Vida”. De certa forma, este
¢ o inicio e o ponto de chegada deste capitulo. Uma vez acertada minha estadia
em campo com as autoridades locais (cabildo ¢ organizagao zonal), enfatizou
que precisariam me preparar para o trabalho de tradugio, para que eu deixasse
tudo ao final “bem bonito”. Para tanto, iniciou um processo de contar e me fazer
anotar na caderneta (tanto no mambeadero como nas pausas no rogado) qua-
tro conjuntos de narrativas que considerava como “essenciais” para eu aprender,
para “poder entender”, para “poder ajudar” — ainda que em “versoes resumidas’,
nas quais “narra por cima” — a gesta de Jizoma (o Sol), o aparecimento do Cria-
dor, o Cesto das Trevas, com a origem dos Murui e Mina-murui e de Moniya-
amena, ¢ o Cesto de Sabedoria com a chegada de Buinaima e a organizacao da
humanidade (ideoldgica ¢ morfologicamente).

Neste periodo, nunca me deixou gravar, insistindo para que eu escrevesse na
caderneta, para que decorasse. As narragoes aconteceram em sua maior parte no
mambeadero, em geral no inicio dos encontros noturnos.’ Iniciava-se com Don
Angel me pedindo para ler até onde haviamos parado no dia anterior, corrigin-
do o necessdrio para reromarmos o trabalho. Enfatizava que tradicionalmen-
te nao era assim que se fazia, quando nio s6 as narrativas seriam contadas em
partes no curso de um longo perfodo de tempo de frequéncia no mambeadero,
como ainda se aprenderia algumas das histérias apenas no final do processo de
instrugao de um jovem. Paralelo a isso, fazia conhecer ao trabalho que realiza-
riam em seu mambeadero & comunidade, aos outros “tradicionalistas” locais, ao
cabildo ¢ 3 Oima através de reunioes na sede do cabildo e no mambeadero.

Durante uma reuniao do cabildo, em agosto de 2001, o cacique, com apoio
de Abelardo, governador, avisou do trabalho que estavam fazendo, de que era
“para todos, de parte em parte”. Que estavam, ele e a gente de seu mambeadero,
com a gente do cabildo e outros ancioes, comegando o Plano de Vida “desde o
principio” e que dai partiriam, ao final, para o levante de uma maloca. Uma boa
parte das familias estava representada entre ancios e ancias, homens, mulhe-
res, jovens e criangas. Houve comentarios, em especial por parte das mulheres,

de que precisavam se desenvolver também cconomicamente, mas que de todo
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modo era importante “preservar a tradi¢ao”. Durante o intervalo, e apos a reu-
nido, alguns fariam criticas, apontando seja uma falta de profundidade de seu
conhecimento, seja 0 modo como manejava os conhecimentos do mambeadero
na elaboracio do Plano de Vida e em especial no futuro levante de uma maloca.
Don Angel a concebia como “comunitaria’, de “todos para todos” Do ponto
de vista de um tradicionalista mais ortodoxo, toda maloca tinha um “dono”, em
geral um cabega de familia, de linhagem (Gasché, 1969, 1972). Este mesmo
ponto remetia a organiza¢ao do mambedaero, que também tinha um “dono”. A
este ponto farei referéncia ao final deste trabalho, na diferenca dos modelos de
chefia e transmissio de conhecimento representados por cada um dos tradicio-
nalistas: um de énfase em uma maior centralizacio da chefia, outro que enfatiza

seu cardter distributivo, dentro da nogao recente de “comunidade”

De todo modo, ao elaborar este Plano de : —
Kai Moo Kai Ei

Vida, Don Angel toma para si a tarefa de, Mononadu Riadua Uai Yiiena
através das palavras, representar aos demais

tradicionalistas de San Rafael. Isto aparece

Palabras de la Ciencia de los Caciques

na capa do documento, logo apds o titulo, em DonAngelOrtiz, Don GregotioiGaike,
% Don Rafael Pérez y an Victor Julio Vargas
particular no contexto de sua: “Palabras de la segtin Don Angel Ortiz

Ciencia de los Caciques Don Angel Ortiz, Don
Gregorio Gaike, Don Rafael Iierfz e Don Vic- i TR

tor Julio Vargas segiin Don Angel Ortiz”. De | delosAborigenes Muruiy Muira-murui
fato, como veremos nas narrativas a seguir,
esta serd uma das preocupagoes ¢ estratégias

de Don Angel, a de “ndo deixar ninguém de hechatel apanidingd

fora”, referendando que esta ¢ apenas umas
das versoes, segundo o que pode “investigar” ¢ dentro de qual manejo foi edu-
cado. Nessa mesma dire¢ao, colocou-se ainda na capa do documento um subti-
tulo: “Contribuicidn al Plan de Vida de los Aborigenes Murui y Muina-murus”,
no caso de San Rafael para o eixo Caraparand-Igaraparand, para o trabalho que
vinha sendo articulado através da Onic/Watu/Oima.

Ao retomar a ideia de pensar o Plano de Vida como uma situacio social, Don
Angcl se posicionava partindo do que chamava de “conhecimento tradicional”,

“palavras da ci¢ncia dos caciques”, palavra de mambeadero. No perfil que sistema-
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tiza a grande tradigao de conhecimento na qual foi formado e da qual é voz auto-
rizada — tradi¢ao de coca ¢ de tabaco - estd o inicio de tudo. O primeiro trabalho
realizado ¢ a narragao das histérias que percorrem os caminhos percorridos por
seus antepassados desde a origem, passando pelo diltvio, chegando a conquista
de um bom alimento, da palavra, e de um governo. Isto nao sé para que se conhe-
¢a personagens, deidades e passagens, mas para que com os sucessos e fracassos
daqueles que os antecederam aprendam. No contexto do Plano de Vida de San
Rafael, esta “contribui¢ao” consistia na compilago da parte central do repertério
de narrativas do grupo, por escrito, em versao bilingue, bue e espanhol. Esta seria
organizada em dois cestos, concebidos tanto como conjuntos de narrativas, quan-
to como dois periodos histéricos (ante ¢ pés-diluviano) que perfaziam o percurso
desde o inicio da vida, passando pelo aparecimento dos homens, e chegando até
a contemporaneidade. Posto isto, um primeiro ponto que acertamos foi o de que
gravarfamos as falas de Don Angel no mambeadero e depois as transcreverfamos,
trabalho que caberia sobretudo a Abelardo. Desta forma, procuramos aproximar-
nos ao maximo do manejo da Palavra de Coca e de Tabaco dentro da normativida-
de do mambeadero. As gravagoes em bue das falas de Don Angel se desenrolaram
entre 1° ¢ 29 de agosto de 2001. Estarfamos presentes, sobretudo, Don Angel,
Hermes, Wenceslau, Abelardo e o etndgrafo. Podemos dizer que este seria o gru-
po bésico de trabalho, que contaria por vezes com a presenga de Don Victor Julio
Vargas, vice-cacique, e de algumas visitas. Gravarfamos um total de aproximada-
mente 6,5 horas dudio.'’ No inicio das gravagdes, Don Angel pedia para ouvir
o tltimo trecho gravado. Por vezes pedia para repetirmos a gravagio, ou porque
faltara especificar ou acrescentar algo, ou por ter falado de maneira demasiado
complexa no ambito da retérica do mambeadero. J4 neste ponto, demonstrava
preocupagio em atingir publicos mais amplos. De fato, um dos cixos centrais de
seu discurso era o da audiéncia para a qual falava. Enfatizava que queria falar para
todos, “da crianga ao ancido”. Chegava a dizer: “Para que ainda que se esteja deita-
do na rede, que caralho!, que pelo menos se leia algo, se saiba alguma coisa”. Neste
sentido, como apontei no Capitulo 2, propoe o didlogo com uma gama de regis-
tros ¢ modos de entendimento de uma audiéncia pouco acostumada i palavra de
mambeadero, pouco familiarizada com seus significantes e significados, exceto os

mais difundidos, a exemplo de Buinaima como criador e a coca e o tabaco como
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seus instrumentos. Além disso, grande parte ja era escolarizada e evangelizada.
Do material gravado, transcrevemos cerca de cinco horas. O trabalho de trans-
cricdo foi do inicio de agosto até a primeira semana de setembro. Como a grava-
¢ao sempre foi realizada a partir dos encontros noturnos do mambeadero, onde
instalamos uma pequena mesa sobre a qual escreviamos. No inicio de setembro,
viajarfamos para Leticia, Don Angcl, Abelardo ¢ o etndgrafo, de forma a fazer
o trabalho de tradugdo, buscar meios para digitaliz-lo e editd-lo, e divulgar, no
campo indigenista local, tanto o documento final como o método, partindo de
seu manejo tradicional de conhecimento. Em Leticia, receberfamos apoio da
Fundagao Gaia,"" onde passdvamos os dias traduzindo, e da sede da Universida-
de Nacional da Colémbia, onde Abelardo e eu trabalhdvamos até de madrugada,
digitando os textos compilados. A medida que os materiais em bue foram sendo
impressos, Don Angel comegou a lé-los e a fazer mudancas e cortes, no mesmo
espirito de simplificar e facilitar o acesso ao conhecimento j4 presente no pro-
cesso de gravagao. Neste sentido, recorre a um uso da lingua menos rebuscado
(linguistica e simbolicamente) ¢ a uma maior linearidade entre as passagens e os
tempos que compoem as narrativas. O mesmo aconteceria com o material tradu-
zido para o espanhol que ia sendo impresso, que, além das correcoes e dos cortes,
por vezes sofreu acréscimos com comentdrios, momentos em que o narrador sai
da narrativa para melhor explicar ou entio tecer alguma consideragio de fundo

ético-moral. As tradugoes se deram na seguinte ordem e especificidade:

1. Konirueni eimiemo dukaizite (Os jovens perguntam ao avo) — Foi traduzi-
da no préprio momento da gravagao. Don Angel ¢ Wenceslau iam gravan-

do juntos, primeiro em bue, depois em espanhol.

2. Jata Yoema abi kiotajano (Aparecimento do Pai Criador) — Foi traduzida
ainda em San Rafael, por Hermes, Abelardo ¢ Wenceslau, no mambeadero,

traduzida por blocos do que classificariam como sentencas.

3. Jitirui Kirigai (Cesto das Trevas) — Em suas duas narrativas, Murui Mui-
na-Murui ari biyakino (Histéria de origem dos Murui e Muina-murui), e
Moniyaamena art biyakino (Historia de origem de Moniyaamena), foram
traduzidas em Leticia por Don Angel, Abelardo e o etndgrafo. Estas narra-
tivas foram traduzidas palavra por palavra, em algumas destas atendo-se um

pouco mais especialmente pela dificuldade de sua traducio ou pela impor-
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tancia que fti-

nha em um

determinado
Los jévenes preguntan al anciano, p. 22
contexto.
Konirueni eimtemo dukaizite, p. 1 Aparicion del Padre Creador, p. 24
ol 4. N —
Jata Yoema abi kiotajano, p. 3 Canasto de las Tinieblas
Jitirui Kirigai Historia de origen de los Murui matra KZ?"Z’
i ina- iari bi i Muina-murui, p. 2 5
Murui Muina-Murui art biyakino, p. 4 y p- 25 gd? (CCSEO dC
Moniyaamena art biyakino, p. 6 Historia de origen de Moniyaamena, p. 28 5
, b Sabedoria) -
Nimaira Kirigat, p. 13 Canasto de Sabiduria, p. 38

Também  foi
Estatuto Interno de la Comunidad, p. 50 X
traduzido em
Censo (2001), p. 63

Leticia, desta

Mapas, p. 72

vez, nao haven-

do mais tempo
para a tradugao
palavra por palavra, e por j4 dominar um pouco melhor o bue, passamos a
traduzir por sentengas. Deste texto, nao alcangamos traduzir a parte final,
em que se conta desde os primeiros contatos com os “brancos’, durante o

periodo do caucho, até a contemporaneidade.

Por fim, ainda digitalizamos o censo daquele ano e o Estatuto Interno da Comuni-
dade, e redesenhamos um mapa de San Rafael de 1,0m x 1,3m para a escala de um
papel de oficio.”” O documento final, com um total de 72 pdginas, seria fechado

em inicio de outubro, com o sumdrio apresentado ao lado.

O documento seria titulado, por fim, como Kaz moo kai ei mononadu ria-
dua uai yiiyena (Palavras deixadas por nosso Pai Criador para administrar nossa
Mae Terra). Apesar de traduzir a kaz iytkino [2] na segunda das perguntas de um
jovem a um ancido como “Plano de Vida’, nomeagao também utilizada como
titulo do “Plan de Vida del Pueblo Murui”, publicado pela Oima/Cooperacion:
Espafiola/Onic/Watu, Don Angel enfatiza que esta ndo era uma maneira tra-
dicional de nomear (cf. alternativas, quadro abaixo). O titulo que escolhera era
composto, segundo explicava, de palavras de “muita esséncia’, de “muito conhe-
cimento’.

Ja no titulo encontramos a alguns dos temas que lhe sao centrais ¢ que serao

constantemente I‘CCUPCI"&dOS a0 lOI]gO dCStCS d()iS cestos: o p;li, amacea p‘d[;l\'l';l
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kat 700 kat el mononadi riadna uai yiiyena

nosso Pai nossa Mae scio de mulher + colina dar poder palavra sustentar
(mmonor), morro (idu) entregar ciéncia governar
ensinamentos lei administrar
aconselhar legislar
cuidar

amar

com poder de sustentar. Primeiro, o eixo cosmoldgico ¢ narrativo inicial, 7200
(pai) e ¢/ (mac), que ao longo das narrativas serd replicado como modelo terre-
no de organizagao para os seres humanos. O termo 77adua aparece especialmen-
te no Cesto de Sabedoria, quando o Criador organiza a Palavra de Coca e de
Tabaco, em especial a Yetarafue. E este o “poder” que o Criador deixa através do
bom uso desta palavra: poder de governar, yiiye, de administrar o seio da terra,
mononadu. E este o poder que o anciao de San Rafael tenta ensinar aos seus, ¢
este poder que apresenta como base para qualquer trabalho, como fundamento
para a formulagao de planos de vida. Antes de um projeto econdémico — énfase
que vinha sendo dada ao longo das reuniées de trabalho —, ¢ preciso um projeto
ético, preciso, antes de tudo, recordar a trajetéria de sua gente, aprender com os
fracassos e reunir os conhecimentos adquiridos ao longo dessa trajetoria.

Segue, por fim, a primeira tradugio a que chegamos. Os originais (em bue)
seguem como anexo. Em cada conjunto de narrativas, recupero comentérios
de Don Angel ao longo de seu processo de compilagao, tradugao e edigao, in-
terpretando-os a partir da Palavra de Coca e de Tabaco, de outras narrativas e
comentarios compilados (em campo e na bibliografia uitoto) tomados em seus
contextos de produgao.

Comecemos entdo com a “Introducio” ao Plano de Vida: como no mambea-

CICI‘O, um jOVCI’l] pergunta aum avo.
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KONIRUENI EIMTEMO DUKAIZITE

OS JOVENS PERGUNTAM AO AVO

(1] Avé, conte-me como fomos criados, a base de nossa sabedoria, de onde comeca?

De nada, nao se v¢, fica em nada. Assim como se diz comegou a criagio de

nosso avo criador deste Planeta. Ele nos dd a palavra, com isso falamos.

(2] Avd, é certo 0 que vocés diz. Entio, agora, nosso Plano de Vida, como o vamos

construir, de onde comega?

Para conhecer esse campo, temos de buscar as pegadas dos primitivos. As-
sim sim, podemos conhecer. Porque [para] cada coisa tem de se buscar as
pegadas. Assim sim, podemos nos dar conta. Como quem diz: bem, nossos
antepassados tiveram esta lei, viviam desta forma, trabalhavam desta ma-
neira. E agora, onde estamos? Que devemos fazer? Sempre se deve buscar
as pegadas. E como uma pessoa quando se perde, tem de buscar os rastos.
Depois de ver os rastos, vocé ja pode se orientar, porque os rastos apontam
mais para |4, entao ji se deve seguir. Assim mesmo ¢é para aquele que cons-
tréi o plano de vida. Tem de se conhecer onde os brancos dizem: tem de
se dar a histéria. Isso ¢ o principal porque senio nio h4 forma de conhecer

para onde estamos indo, como estamos indo, ¢ onde estamos.

(3] Avé, entdo, vamos seguir o que disse nosso Criador?

Pois vamos buscar, como dizem os brancos, vamos recuperar a palavra ver-
dadeira que o criador nos deu, porque com essa palavra eles viviam com boa

harmonia, entao temos dC buscar para chegar a viver dCSS& maneira.

(4] Entio, avé, o que o nosso Criador nos disse, vamos viver de acordo a isso?

(6]

Sim, vamos viver de acordo com isso, mas temos de nos abster de todos
Os maus aspectos, vamos viver tal como soa toda essa palavra consoladora,

palavra que dd larga vida, palavra que faz conhecer todo o que nos rodeia.
Bom, avé, o conbhecimento, vocé o tem para o povo?

Bom, este conhecimento ¢ para todos o viverem, seja recém-nascido, os jo-
vens, 0s anciaos, as ancias, temos de aprcndar tudo isso e vivé-lo, porque

esta ¢ a nova mcensagem que nos di nosso Criador.

Avo, entio, temos de recuperar toda a nossa cultura?
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Sim senhor, porque como sao palavras dadas pelo criador, temos de viver,
com iss0 nossos avos viviam contentes, em uma harmonia e realizavam

fUdO O quc s¢ apresentava.

(7] Bom, entdo, temos que voltar a analisar em que Situagdao nos encontramos,
nao € assim?
Sim, ¢ assim, isso ¢ o certo porque temos de nos autodiagnosticar, assim
n6s podemos encontrar de novo o que estamos buscando, porque ninguém

pode olhar para o outro, primeiro sempre € saber se autodiagnosticar.

(8] Bom, entio, agora vejamos a problemitica, que solugio lhe damos?
Bom, pois temos de olhar, nos juntar com todos os que estamos fazendo
este trabalho e af ter um sé pensamento. Como diz nosso av6: “um sé cora-
¢a0”. Temos de nos juntar para poder conseguir o que buscamos.

No dia dessa gravacao (1° de agosto de 2001), Abelardo levara o Plano de
Vida Céfan para servir-nos de referéncia (ZIO-A’L, 2000). Lembro que este
Plano, editado em forma de grosso volume impresso, era considerado como
exemplar entre os grupos indigenas do Putumayo. Wenceslau levou um dicio-
nério, e os trés estivamos com nossos cadernos. Minha funcio, naquele mo-
mento, era basicamente a de gravar. Abelardo sugeriu que comegdssemos lendo
o material cofan. Logo em suas primeiras paginas, Abelardo pergunta-me o que
era um “indice”. Assim como apontei na “Introdug¢ao’, disse-lhe que era uma
parte do livro em que se encontra uma espécie de resumo de suas partes ¢ con-
teudos. Resolveram entao fazer o mesmo para o Plano de Vida que fariamos.
De fato, a ideia era apresentar de maneira resumida todo o conhecimento a ser
apresentado de forma introdutéria. Wenceslau sugeriu que fizessem como no
mambeadero, na forma de perguntas de um jovem a um anciao. Na medida em
que Abelardo lia o sumério do Plan de Vida Céfan, Wenceslau e Don Angel
foram entao formulando, ensaiando ¢ finalmente gravando as perguntas de um
jovem a um anciao.

A primeira pergunta era sobre onde Don Angel buscava alcangar a essencia-
lidade de seu conhecimento, do conhecimento com que seus avos “vém mane-
jando este Predio Putumayo”, ou seja as “partes essenciais’, os “primordiais™ da
sabedoria deixada pelo Criador, transmitida a geracoes no mambeadero. Estes

aparecem tanto no tema para que “aponta’, quanto para o modo como a avo res-
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ponde ao jovem: “de nada, nio se vé, termina em nada”'* Mais uma vez, estamos
diante da retérica do mambeadero em sua faceta enigmatica e extremamente
cerimonial. No original temos: ua jaka uisiofiega ua tainoza kioiniena una isie-
de, traduzido literalmente como “pois [em verdade] sempre nio se sabe, pois
[em verdade] nada, ndo se vé, pois [em verdade] ndo existe”! Esta passagem
refere-se a apari¢ao de Buinaima — termo mais utilizado entre o conjunto dos
dialetos uitoto para designar aquele que em espanhol traduz-se como “Cria-
dor” —, inicio de toda a vida. Este tema aparecer4 explicito na pequena narrativa
que antecede o Cesto das Trevas intitulada de “Aparecimento do Pai Criador”,
Buinaima, “Avé dos avos”, aparecerd de um redemoinho e, sentado, pensar no
que criar. Segundo enfatizava Don Angel, sempre se comega por este ponto, em
termos do “ordenamento” dos conhecimentos que vio sendo transmitidos, da
organizagao da sequéncia das narrativas contadas nas noites do mambeadero.
Em seguida, com o Criador, aparece a “palavra consoladora”, “palavra de alento”,
“palavra que dd larga vida’, a mesma palavra (#ai) com que Don Angel se propae
a “dar a hist6ria”, tema da segunda pergunta.

“Percorrer o passo dos primitivos”, ou como dizem os “brancos”, “dar a his-
téria”: um dos objetivos norteadores das praticas e sentidos do mambeio de
Don Angel e de todo o Plano de Vida de San Rafael. Que histéria ¢ essa? Para
quem e por que ¢ contada? Quem sio esses “primitivos”? No original em bue,
encontramos mais uma vez ao termo 7afue, desta vez na expressio komuiyano
ua rafue jiyaks [1] que ndo chegaria a ser traduzida para a versio em espanhol.
Literalmente temos komuiya traduzivel como “origem”, “cria¢io’, “amanhecer”;
rafire como “historia”; e jiyaki como “principio’, “base”, pelo que terfamos como
traducdo possivel “historias da criagao” ou “histérias da origem”. Don Angel
comega a nos introduzir no que serd “um resumo” da “histéria” dos Murui e
Muina-murui desde sua origem, quando sairam do pequeno buraco chamado
de komimafo (localizado abaixo de La Chorrera, rio Igaraparand); de como a
primeira geragio de homens (aimas), apesar de todos os seus poderes, fracassou
¢ sucumbiu a um grande diltvio; ¢ de como os que sobreviveram se reorgani-
zaram ¢ finalmente receberam do Pai Criador a Palavra de Coca e Tabaco, em
especial Yetarafue, a Palavra de Conselho, a “lei” pelo que sobreviveriam e se

diferenciariam da primeira geragio, convertida nos seres da floresta. Da saga de
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sua gente, 0 anciao propoe depreender a “lei” dentro da qual viviam e trabalha-
vam seus antepassados, conquistada com esforco de muitas geracoes depois de
terem saido de komimafo.

E a este “campo” de conhecimento que se recorrerd nas narrativas que se se-
guem ¢ ao qual se deve referir quando se pergunte: Onde estamos? O que deve-
mos fazer? Recorrer a estas “pegadas” para “nos orientar” [2]. No contexto do
Plano de Vida, para “conhecer onde estamos indo, como estamos indo ¢ onde
estamos” [2]. Conforme expresso mais adiante [7], para poder “autodiagnosti-
car”, partindo do que ¢ proprio. Para tanto, cabe “recuperar a palavra verdadei-
ra’ [3] para vivé-la, cumprindo com sua dietas, “abstendo-se dos maus aspectos”.
O detentor deste conhecimento, desta palavra, desta “nova mensagem”[5], ¢ o
avd (uzu), no caso um dono de mambeadero, porta-voz da palavra do Criador e
seu exegeta cotidiano. E ouvindo e vivendo a palavra do avd que se logrard “re-
cuperar toda a cultura” [6] de forma a que se alcance “um s6 pensamento’, como
reza a palavra de mambeadero, “um s6 coragao” [8]. No original, tanto na per-
gunta do jovem como na resposta do avd aparece a referéncia a uma expressao
que traduz uma das posturas essenciais da “lei” entregue pelo Criador através
da coca e do tabaco, de fato nio s6 a postura correta diante da tarefa a que se
propde Don Angel e sua gente, quanto o ideal a ser recuperado como base de

conduta: komeki fakade, “pensar de coragio’”.
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JAT4 YOEMA ABT KIOTAJANO
APARECIMENTO DO PA1 CRIADOR

[1] No principio, tudo era trevas. Aparece como um redemoinho de vento e se ia
formando como um cone onde se ia juntando lixo. O lixo ia tomando o alento e ¢
quando aparece e vai tomando a forma de pessoa, do nada, por isso ¢ espirito que
nao se vé. Ao mesmo se chama de echikirama, que significa um ser coloridinho. O
ser se fincou do nada, aparece na terra e se simboliza em uma planta aqudtica nuio-
gibe. Também através do espirito revolveu a terra ficando grudenta. Por isso a terra
nao se parte. Também apareceram as ervas e as plantas. Assim foi a aparicao do Pai
Criador. Assim comega o inicio da existéncia do Pai Criador, como conta nosso avo,
por isso toda coisa se deve pensar a ordem como se narra, para que tenha forca do

supremo.

(2] Agora, vem a narrativa da histéria de criagio dos aborigenas Murui, Muina
-murui € outros.

Esta talvez seja a passagem de significagio mais complexa entre todas as nar-
rativas organizadas por Don Angel e, segundo ele, de todo o conhecimento que
aprende um mambeador a0 longo da vida. Do nada, do vazio, da treva, aparece-
rd o Criador, aqui nomeado como Jata Yoema, o “nio criado” (uma vez que “fez-
se a si mesmo”), o que nio ¢ visto por que nasceu do nada. Literalmente, Don
Angel traduzia os termos por “machado de ferro” ou “machado inquebrantével”
e, por fim, por “Pai Criador”. Como veremos, ¢ um dos nomes do Criador, que
aqui comparece com o seu primeiro nome. Jata Yoema nascerd da sujeira, que
em um redemoinho de vento recolher4 alento transformando-se em pessoa.
Esse alento ¢ como um sopro, um sopro de vida. Nio chegamos, nos termos de
Don Angel, a “especificar” as associacoes que vem a seguir: um outro nome por
que pode ser chamado o Criador, Echikirama, traduzido como “ser colorido”; e
uma planta aqudtica, zuiogibe,' por possuir seiva babosa, responsdvel por man-
ter a Terra unida. Quando aparece, aparecem também as primeiras plantas ¢ er-
vas que, como veremos adiante, serdo inicialmente de pequeno porte e rasteiras.

A este mesmo momento referiu-se Hermes ao trabalharmos o tema da ori-
gem dos cantos entre os Murui. Durante o segundo perfodo de pesquisa de cam-
po (em setembro de 2001), eu daria continuidade a um trabalho jainiciado para

compor uma etnografia da musica uitoto, tema que me aproximaria ainda mais
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de Hermes, filho de Don Angel, que tinha interesse especial por meu cavaqui-
nho ¢ por aprender violao. Ja haviamos combinado de trocar informagoes den-
tro desse “campo’, cada um ensinando ao outro de suas respectivas “culturas”
Contou-me, resumidamente, a seguinte historia, a primeira de uma sequéncia,
aprendida com seu pai, que compunha um pequeno corpus de conhecimento
que batizou como birui jiibina ruana fiaite (hoje a coca fala de canto).”” No
caso, ¢ apresentada como um dos primeiros conhecimentos que um jovem
aprende quando resolve seguir a carreira de cantor de baile.

No principio, o Criador, quando ainda es- ‘

tava s6, sentado na escuridao, pensando no e =50

que iria criar, sentiu fome, espiritual e ma- = == > >
terial, sentiu desalento. Para se alimentar “n | ‘F“ i
e trazer alento para o coragao,' o Criador ) o ©° & o o o

amanheceu o primeiro canto. Este nasceu
de uiki,"” do coragao do préprio Criador.
Assim cantou: Unu, uun.

U= -u U=1-1u1

Essas sao as primeiras palavras de canto (7#a). Palavras de muita esséncia. Pala-
vras que fortalecem. Palavras de vida. E como cantar para uma crianca. Como pegar
uma crianga no colo para que ela durma. Assim, hoje em dia, uma mae canta para

seu filho.

Depois pensa o Criador: “Vou criar o homem”. Cria a Terra, o Céu, os paus, os
animais. Até entao nao havia boca, nao havia voz. Nesse momento aparece a Palavra.
O homem ¢ a voz de tudo que existe. A grande voz de tudo somos nés. O homem ¢
o coragio de todo o Planeta. E o administrador da natureza.

Assim aparece o primeiro canto. Nesse momento, Hermes enfatiza que tam-
bém aparece a voz, a boca, a palavra: palavra que materializa, que multiplica, que
do lixo traz a fecundidade. E que nés enfatizarfamos: palavra falada, em agio,
interveniente no mundo, 7afue. Neste ponto, voltamos & primeira das perguntas
de um jovem a um avd, ao inicio de todo o conhecimento tradicional: o nada do
qual se fez o Criador e a Palavra que d4 alento, que aconselha, que governa.

Por fim, o final da narrativa de Don Angel ¢ bastante significativo: “Como
contam nossos avos [deve-se] pensar em ordem como se narra”. A ordem em
que se narra estd ligada a potencialidade da palavra, para que “tenha a forca do
suprcmo”. Primeiro, saliento que temos um recurso narrativo muito usado no
mambeadero, na Palavra de Coca e de Tabaco, ¢ por isso mesmo recorrente nos

materiais deste trabalho: “assim contam”, “assim narram nossos avos”, “a histdria
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narra’, atestados de tradicionalidade, de conhecimento aprendido no didlogo
noturno. Por um lado, como ji apontei (cf. Capitulo 3), remete-nos em seu sen-
tido “técnico” ao préprio Criador, avd dos avés, origem de toda a palavra. Por
outro, marca a preocupagao reiterada do anciao ao longo do processo de compi-
lagao das narrativas aqui apresentadas para ordend-las ¢ corrigi-las, mantendo,

no entanto, seu estatuto murui e tradicional.

JITTIRUI KiRIG AT
CESTO DAS TREVAS

“O que estamos gravando ¢ o primitivo’, enfatizou com zelo Don Angel
quando iniciamos o registro deste Cesto. Qualificava ao Cesto das Trevas como
“antiquado”: era jagaz (cesto velho), “puro mito”, dizia, “pura bruxaria”. Por isso,
todo o cuidado seria necessdrio. Das discussoes travadas nos trabalhos noturnos
em que se desenvolveram as gravagoes ¢ o inicio das transcrigdes destas narra-
tivas (entre agosto e setembro de 2001), nas noites do mambeadero, esteve a
da relagao entre “mito” ¢ “histéria’, no Ambito de uma critica ao trabalho dos
“antropélogos™: “Vocés, antropdlogos, s se interessam por mito, e isso é muito
antiquado’, enfatizava Don Angel. A identidade que forjava para o antropélogo
baseava-se em sua percepgio do trabalho das geracoes de pesquisadores com
que ja tinha lidado, tanto no Caraparand como no contexto das mobilizacées
étnicas pos anos 1980, periodo em que a producio de narrativas mitico-cosmo-
légica mereceu destaque na agenda de pesquisadores. Assim, do ponto de vista
de como organizava o conhecimento em torno da coca e do tabaco, “antropé-
logos” interessavam-se pelo periodo antediluviano, periodo que o anciio qua-
lificava, fazendo uso das no¢oes aprendidas nesse contexto de inter-relagao de
tradigdes de conhecimento, como “pré-histéria”. Esta énfase na separagao dos
dois cestos, creio, deve ser lida como um construto, em especial das tltimas déca-
das, onde pesam a presenga na regiao de agéncias e tradigoes de conhecimento
cristas, cientificas, ambientalistas e de Estado, em contexto de mobilizacio étni-
ca de conquista territorial e de reafirmagio de uma identidade indigena frente 4
sociedade ¢ ao Estado colombianos.

Em gravacio de 19 de agosto de 2001 - sobre a origem dos clas —, Don An- -
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gel salientava, quando se referia a este periodo, “como hoje nomeamos, tempo
antiquado”. Este cesto devia portanto ser manejado com muito cuidado, “apon-
tando para o bem”, uma vez que, conforme expresso ao longo da narrativa que
conta a origem dos Murui ¢ Muina-murui [13]: “se diz cesto das trevas por nao
falar dos mandamentos [ Yezarafue] como hoje, porque s6 se empregam dardos”
Deste modo, seu ensino baseava-se em dois fundamentos decorrentes do que
Don Angcl repetia com constancia durante o tempo em que nos dedicamos a
esse cesto: “nao se deve praticar o mal, mas se deve conhecé-lo para proteger-
se”. Por um lado, este cesto serve de “exemplo”, explicava, uma vez que conta o
fracasso da primeira geragao por nao ter sido capaz de administrar os dons re-
cebidos do Criador, “para que nao se cometa os mesmos erros”. Por outro, serve
de “defesa’, em especial para aqueles que seguem a “carreira de cura’, em cujo
aprendizado seu bom conhecimento ¢ fundamental, uma vez que ¢ nesse cesto
que se encontram as narra¢oes da origem de uma dada doenca, bem como seu
processo terapéutico com oragoes ¢ uso de recursos fitoterdpicos.”!

Por fim, em termos do que poderfamos chamar de uma historiografia local, o
anciao enfatizava que neste cesto “a histéria ndo pode ser bem explicitada por ser
antiquada’, pois que ¢m algumas passagens “nao se reconhece muito claro o que

estamos falando”. Iniciamos entao com o aparecimento dos Murui ¢ Muina-murui.

Murur MUINA-MURUI ARI BIYAKINO
HiSTORIA DE ORIGEM DOS MURUI E MUINA-MURUI*

[1] Hd muito tempo, os avos dos quais somos filhos amanheceram do buraco abaixo
da cachoeira [La Chorrera]. Nao vamos narrar com alingua de outros clas, mas com
a nossa prépria lingua. Komimafo, assim chamamos este buraco. Narramos que dai
amanheceram nossos antepassados. Os primeiros a sair se chamaram Mokuarni ¢ Ji-
tiruini. Do primeiro, descende Nogoma, do qual nasceu o cla nogoniar. Do scgundo,
descende o cla ereiar.

(2] Quando safram para fora, jd havia outros seres na terra. Sairam com calda, assim
se narra. Uma vespa, kuegoma, cortava suas caldas. Os tantos que ja iam saindo sem
calda se sentavam em um pau que se chama eikimajano, o primeiro pau de coracao.
Entao, em cima desse pau se sentaram. Se¢ narra que sairam de noite, pois ja ama-
nhecendo terminou o trabalho da vespa. Todos os que sairam estavam com o corpo
sujo de barro, por isso se foram banhar no lago chamado Uigoji ¢ desde entao adgua

desse lago ¢ barrenta até hoje em dia.
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[3] Eles, entao, safram da d4gua. Se narra que nao tinham lingua. Nossos avos narram
que assim os criou o Pai Criador. Dai, o umbigo dos humanos foi convertido no pei-
Xe agaro. A esse peixe outros clas chamam agaro nuio, outros clas o nomeiam nuio.
Isso parece dificil de entender, mas nds, os deste lado, os Murui, o chamamos apenas
de agaro. Admirados, uns disseram: Bue?, que significa “O que ¢?7, e ai nasceu o
dialeto bue. Outros disseram: Mika?, que significa “O que é2”, e ai nasceu o diale-
to mika. Qutros disseram: Minika?, que significa “O que ¢?”, ¢ ai nasceu o dialeto
mintka. Outros disseram: Nipode?, que significa “O que ¢2”, e ai nasceu o dialeto
nipode. E foi assim que ja nasceram todos os dialetos, por isso assim ficou até hoje
em dia. Até ai vinham todos juntos e depois cada um tomou o seu préprio caminho.

[4] Nisso, nao havia o que comer, a terra estava vazia. Buscavam a forma de cagar
o peixe para comé-lo. Entio, nosso Pai Criador para completar nosso dialeto para
que pudéssemos falar bem, assim o fez. Hoje em dia, por nos apressarmos em comer
carne, por isso assim estamos. Todos os nossos trabalhos estavam atrasados. Seguiam,
pois, buscando a forma de cagar e disseram: “Vamos cagar porque nao temos nada
que comer”. Nesse momento, seguiam buscando a forma de cagar, em toda coisa pois
pensavam. Todavia, ndo havia tecido de coador. Tampouco havia tecido de armadi-
lha [zeda), para cagar o peixe. Olhavam ao redor para ver o que encontravam. Entio,
disseram: “Como vamos matd-lo?” Os primeiros criados nao encontraram a forma,
mas seguiam buscando como cagé-lo ainda que o lago fosse pequeno. Enquanto isso,
o peixe foi para outro lago, cavando por debaixo da terra. Esse outro lago se chama
Ereji. Para esse lago grande, agaro se foi. J4, pois, eles pediram ajuda para aquele que
nés, os Murui, chamamos de Zéga Riama, o dono do arpao. A ele pediram que o
matara. Ele, entio, veio e o picou. Depois que o picou, o tiraram para fora. Se narra
que o mataram. Téga Riama apenas o picou e se foi e jd a gente comeu o peixe. Antes
de comer, nao havia com que destripa-lo. Ja pois, assim se narra, sacaram uma taquara
que tem muito fio e o racharam. Com isso, o partiram e assim o destriparam, pois o
Pai Criador ja havia dado, desde o principio, o conhecimento a Nogoma. Por isso, eles
ja iam ficando mais conscientes para realizar seus trabalhos. Assim se narra.

(5] Entao, pois, 0 mataram e se perguntaram: “Como vamos fazer para cozinhd-lo?”,
Nesse momento, Mokuaini disse: “Eu tenho uma panela de barro”. Se narra que ele
avisou que j4 tinham essa panela desde nossa saida para fora do buraco. Que ja ha-
via trazido de dentro da terra. Dai, os Murui o nomeiam como Nogoma, os Muina
-murui como Buinairema ¢ os Murui-mika como Buinajima. Entao, ja nessa pancla
cozinharam. A puseram no sol porque este era muito quente, mas nao ferveu. Por
isso, como nds narramos deste lado, pediram novamente ajuda a um estrangeiro, este
se chamava Kaiya Riama, o dono do fogo, para que os ajudassem. Ele veio ¢ apenas
golpeando uma pedra em cima de algodao da mata e o acendeu. Dai sacaram fogo
¢ com isso esquentou a panela e ferveu. Ja sabendo isso, a essa pedra se chamou de
kaiyaki. Outros clas a chamam como reiks riama, porque o fogo sai de golpear a pe-

dra. Assim, pois, nesta terra ja chamamos como kaiya riama ¢ se chama a esta pedra
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de fazer fogo de kaiyaki. Dai, alguns deles, com fome, se apressaram e sacaram folha
de kaidobedo para tomar o caldo, pelo que se chama esse cla de kaiduiaz, mas a carne
do peixe todavia estava crua. A metade dessa folha hoje em dia ¢ vermelha. Outros
apenas aqueceram suas presas no fogo e as comeram, pelo que se chama a esse cla de
yebai. Depois, ja o sacaram para fora e o comeram. Eles nao ficaram neste lugar, mas o
levaram para um morro para cima do lago ¢ ai 0 comeram. Por isso, esse morro, hoje
em dia, se chama giiiriyadu. Mas nés deste lado, os Murui, o chamamos como giii-
yado. A esse mesmo também se chama de Ririradu. Assim, seguiam vivendo. Desde
o principio, viviam juntos, depois ji iam se repartindo. Nesta terra j4 iam nascendo
ervas, as primeiras plantinhas apareceram. Nesse tempo, todas as plantas eram pe-
quenas. Essas se chamam Yerorie, plantas comestiveis rasteiras. Tudo isso o comiam
¢ também as fezes das minhocas, também comiam paus podres. Assim viviam, pois.

[6] Dai j4 ia nascendo mais gente, porque Mokuaini Buinaima havia saido do bu-
raco com uma mulher, assim se narra. Pois, assim se narra, nio averiguaram bem os
acontecimentos. Dai vem, pois, essa geragao. Dai, nés famos nos repartindo, ja fa-
mos nos agrupando. Nesse tempo, todos eram como bruxos, semideuses, mas tam-
bém havia pessoas boas. Também havia pessoas como nés. Vejam como hoje nao
damos valor a esses ensinamentos. “Para que isso?”, dizemos. Assim e sempre. Esse
espirito nos fala e nés dizemos que estamos bem.

Apds a narrativa que conta do principio da prépria vida (de onde antes s6
havia escuridio e lixo), com o aparecimento de Buinaima, nesse momento cha-
mado de Jata Yoema, ¢ o inicio de sua criagao, somos apresentados a primeira
das duas “historias” em que se divide o Cesto das Trevas: a do “amanhecer”™ dos
Murui e Muina-murui, mais exatamente dos “avos de que nds somos filhos” (ka7
cirue jitotie). Também era traduzido por Don Angel como “antepassados’, ou
ainda, em sentido mais especifico, como “primitivos de cada ¢l’, uma vez que
seriam seus fundadores. A regido entre o Caraparana, passando pelo Igarapara-
n4, e o Cahuinari, chegando até o médio Caquetd, apresenta um grande nimero
de acidentes geogréficos que remetem a acontecimentos travados no periodo
ante ¢ pés-diluviano murui, sendo considerados ou como sagrados, ou como
de bruxaria. Nesta narrativa somos apresentados ao pequeno buraco, conheci-
do entre os Uitoto como Komimafo,” encontrado abaixo de La Chorrera, na

26

margem esquerda do Igaraparand,” e ao Chorro de Jidima,* pelo que Chorrera
assim passou a ser conhecida; e a dois lagos: Uigoji e Ereji.
Don Angcl j4 me contara anteriormente, durante minha fase de preparagao

para o trabalho do Plano de Vida, as passagens da saida de Komimafo ¢ o banho
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no lago Uigoji [1 ¢ 2] e a da aquisi¢io da fala e divisio em dialetos [3]. Nesta
compilagio, a estas se somam as de quando tiveram fome e aprenderam a cagar
com arpao, momento em que conheceram o primeiro estrangeiro (riama) [4];
e de quando aprenderam fogo com outro estrangeiro, e por primeira vez co-
zinharam [5]. Os primeiros a sair e ter suas caldas cortadas foram Mokuaini ¢
Jitiruini. O primeiro tem como raiz de seu nome a moku, “verde”; e o segundo a
jiti, “negro”. Ambas as cores, verde e negro, aparecerao ao longo destas narrativas
podendo simbolizar, respectivamente: a humanidade e os seres da floresta; o ca-
minho da direita ¢ o da esquerda; a sabedoria ¢ as trevas; o novo e o antiquado;
o mito e a histéria. A partir daqui, acompanharemos 4 narrativa do ponto de
vista da gente que se reunird em torno de Mokuaini.”” O verde, como vimos no
Capitulo 3, ¢ especialmente simbolizado no papagaio-moleiro (Lora real),*® re-
presentagao no mundo animal/vegetal do que seja o “espirito humano”. “Se nos
fosse possivel ver, quando olhdssemos para uma pessoa, verfamos que ela ¢ um
papagaio moleiro”, enfatizava Don Angel. A este ponto voltaremos mais adian-
te, na passagem do Cesto de Sabedoria que narra o aparecimento do rogado.

Mokuaini e Jitiruini sao os fundadores dos primeiros clas: nogonias e ereias.
Aqui, Don Angel marca o inicio do desenvolvimento da organizacio social do
grupo, um dos temas a ser perseguido em suas narrativas, organizagio que sé se
consolidara em definitivo apds o diltvio, ja no perfodo do Cesto de Sabedoria.
Durante esta gravagao de fala noturna (em 19 de agosto de 2001), perguntei-
lhe sobre a origem dos clas (na77az), tema sobre o qual passaria boa parte da
noite comentando. “La historia narra de que los clanes salieron de cuando ellos
coordinaran este agaro”, pontuou. Pescar a agaro foi a primeira situagio em que
tiveram que se “coordenar”, “trabalhar em boa harmonia”. Lembro que este era
um dos nortes politicos dos intentos de Don Angel, tanto como iyaima, quan-
to cOmO 7imairama, uma vez sua “carreira’ estar fundamentalmente ligada ao
ensino de Yetarafie. Neste momento, temos o inicio da nomeacio do clas. Don
Angel enfatizava ainda: “como en ese tiempo la cosa no era de dos, pero de uno,
Y uno, y uno’, as nomeagoes iam ocorrendo paulatinamente,” de acordo com
acontecimentos que marcavam cada grupo.

Naio chegamos a “especificar” a passagem em que, ap6s se banharem em Us-

Qoji, 0s humanos veem seus umbigos transformados no peixe agaro, ponto que
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figurava entre aqueles que Don Angel dizia serem necessarios anos para enten-
der, que se precisaria sentar com um av6é no mambeadero para a devida especifi-
cagao. Por isso mesmo estava entre as passagens que deixou no trabalho editado
sem maiores preocupagoes, de forma a estimular a curiosidade e a vontade de
perguntar. Também nao chegamos a “especificar” este ponto. De minhas con-
versas com ele e a gente de seu mambeadero, posso enfatizar que ai encontra-
mos dois momentos bdsicos na “cadeia de textos e situagoes” (Baktin, 2003:
310)* que compde estes conjuntos narrativos: o momento em que falaram por
primeira vez, quando adquirem seus respectivos dialetos (bue, mika, minika e
nipode); e a aquisicao do primeiro alimento ¢ o aprendizado da caga. Aquele
tanto pelo aparecimento da fala, da palavra, mas também pelo lugar que ocupa
no desenvolvimento da organizag¢io do grupo, agora clanica e dialetal. Este, por
nos introduzir em um dos eixos narrativos centrais deste Cesto, estendendo-
se até o Cesto de Sabedoria, o da aquisi¢io do alimento, do “bom alimento”
(mare monifue). De fato, ¢ por conta do lugar ocupado pela busca e aquisi¢ao do
bom alimento dentro do conjunto de narrativas apresentadas que entre os ter-
mos que Don Angel manejava para falar de sua gente estava o de monifue uruki,
traduzivel por “povo alimentado”, “povo que tem alimento”.Neste contexto, a
palavra de mambeadero também pode ser chamada de monifise uai, “palavra de
alimento”. Além disso, a situagao da pesca de agaro e do seu cozimento em uma
panela de barro ¢ palco de mais um episédio de desenvolvimento clanico e de
renomeagio de um personagem, no caso Mokuaini, que por ser o portador do
710g0 (“panela”), passa nesse momento a ser chamado de Nogoma.

No momento em que sairam de komzmafo, vimos que a terra jé era habitada.
“Outros seres” [2] traduz a kominitariyano, que Don Angel traduzira, em ter-
mos “cientificos” e “técnicos’, como “civilizacao’, “homem ético-moral” ¢ “ho-
mem sem distin¢oes”, que literalmente poderiamos traduzir como “humanos”?!
A estas “civiliza¢oes” recorreram por duas vezes: quando precisaram pescar o
peixe agaro, ¢ quando precisaram cozinhar o pescado. Quando aparecem esses
personagens, seu nomes sempre sao acompanhados do termo 77ama, que pode
ser traduzido literalmente por “estrangeiro’, e quando qualificado, por “canibal’,
em termos acusativos, ou “dono” de algum conhecimento especifico,” como ¢

o caso: o dono do arpio (tega riama) e o dono do fogo (reiki riama). Estes apa-
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recem ao longo das narrativas que compoe esta epopeia murui de Don Angel,
sempre em momentos em que a eles recorrem para pedir favores de forma a
resolver algum problema ou dificuldade.

Por fim, Nogoma havia também saido de komimafo com uma mulher (de
quem nio sabemos o nome), garantindo a continuagio das futuras geracoes,
pelo que ¢ também chamado de Mokuaini Buinaima. Nesto momento, fica mar-
cado o seu lugar na trajetdria que levard as “pessoas boas” aos desenvolvimentos
alcangados no Cesto de Sabedoria, quando entio o Criador aparecera na Terra,
momento em que serd chamado de Buinaima e em que o termo passara a ser
utilizado junto a0 nome de personagens considerados como tendo participado
na consolidagao da palavra e da lei deixadas pelo Criador. Em seguida, Don
Angel passa a um dos temais mais recorrentes na literatura uitoto, o da grande

arvore de alimento.

MONIYAAMENA ART BIVAKINO
HiSTORIA DE ORIGEM DE MONIYAAMENA>

[1] Passaram os tempos e vieram os filhos.

(2] No comego, havia um homem que se chamava Monaiya Jurama, outros dizem
Jitirui. Porque nés hoje em dia ndo temos os conhecimentos ordenados, por isso
assim se chamou.

(3] Se narra que Monaiya Jurama tinha uma filha. Todos se enamoravam desta filha,
pois nesse tempo ja esta terra ia amanhecendo mais. Nesse tempo, se comia de todas
as coisas. N6s quando assim o contamos ¢ para que fique bem entendido. Assim, se
narra que isso comiam e que depois aquele que se chamava como Jurama se passou
a chamar de Monaiya Jurama. Nesse tempo, todo os jovens se enamoravam da filha
de Jurama, mas era dificil de conquista-la porque ela ficava encerrada num quarto
porque seus pais a cuidavam muito. Ficava sentada numa esteira de folhas de buriti
tecendo um bracelete. Outros clas narram que esta estera era de folhas de bambu.
Hoje em dia, nés jd, com o coragio, chegamos a conhecer e nomeamos de vérias for-
mas, mas sempre a narragao se refere 8 mesma coisa, apenas se nomeia de distintas
maneiras. Assim, pois, seguiam enamorando-se mas ninguém a podia conquistar.
Por isso, ao final, apareceu este que outros clis nomeiam como R7ama, outros como
Koregie Riama. N6s chamamos como Kuio Buinaima porque seu corpo se conver-
teu na forma de minhoca. Dizia: “Eu sou Juzisiamui! Eu sou Deus! Meu nariz ¢ a
vara de poder, eu sou o relimpago, nada pode me deter!” Kuio Buinaima furou a
terra ¢ saiu por debaixo da estera em que ela estava sentada. Nesse momento, o cor-

248



Um povo sibio, um povo aconselhado

po dela se estremeceu e dai j4 gostou do corpo do homem. Depois, ja ela estava gra-
vida. Por isso, os outros jovens ficaram invejosos pois nao conheciam o seu corpo.
Ziigoko, se chamavam. Hoje, os conhecemos como passarinhos. De inveja diziam:
“A filha que Jurama tem boceta grande!” Outros diziam: “A filha de Jurama esta
cheia de esperma!” Outros diziam: “A filha de Jurama tem seios negros!” Por isso,
sua mae se perguntava: “Como estao nomeando minha filha se ela nio dormiu com
nenhum homem?” Por isso, entregou a ela uma peneira e disse: “Com este, tens que
trazer dgua”. “Sim’, respondeu a filha. Assim, depois, a mae se escondeu abaixada no
lugar onde estava a filha e ficou esperando. Nisso, seu coragio se pés bravo. Disse:
“Minha filha estd me humilhando!” Dizendo isso, levantou a esteira e olhou o bu-
raco em que estava sorridente Kuio Buinaima. Acendeu o fogo e ferveu dgua numa
panela de barro. Ja fervida a dgua, foi até a esteira e a colocou no buraco. Gritou
Kuio Buinaima: *Good”, e se foi. Enquanto isso, a filha nao conseguia pegar a 4gua
com a peneira porque a dgua passava pelos buraquinhos. Jé cansada, voltou para
casa. Quando se sentou, ja nao sentiu nada. Por isso, abriu as pernas e tampouco
sentiu nada e se entristeceu. Se narra que, ja de noite, veio Kuio Buinaima por meio
do sonho. Ela acreditou como se fosse de dia e entio o abragou e disse: “Venha, va-
mos deitar!” Ele, entdo, disse: “Eu com vocé nao vim deitar. Faz pouco, eu ja trazia
bom alimento e sua mamae me jogou dgua quente, por isso nao venho mais dar
noticias”. Nesse momento, ela se pos a chorar. Dai, conosco ficou esse ensinamento,
essa palavra, de que nao hd de se olhar para a mulher quando se est4 recebendo um
ensinamento porque pode acontecer do pensamento ter sua atencio desviada. De-
pois, entdo, Kuio Buinaima avisou: “Em seu ventre estd. Quando amanhecer, tens
de ir, sem dizer nada, a uma quebradinha na cabeceira levando uma panela de barro
para dar a luz. Depois de dar a luz, cobre-o com a panela e depois com folha de
bacaba [Oenocarpus batava). Passados trés dias, tens de ir olhar. Quando j4 o olhes,
o que sair de fora da borda da panela, recolhe-0 com o dedo e escondido o fazes e
comes. Nao deves dar esse bom alimento que eu trouxe a seu papai € a sua mamie
por conta do que ela me fez”. Dai, j4 havia nascido Moniyaamena. Nés, os deste lado,
os Murui, assim o chamamos.

(4] Da raiz transbordava massa de mandioca.* Da, ja se nomeia a_Jurama de Mo-
naiya Jurama porque ele trouxe esse bom alimento. Nessa cabeceira de rio, a filha
comia. No inicio, a massa era do tamanho do bico do colibri, ja depois do tamanho
de yibuizi, assim em seguida. Assim também a drvore ia crescendo e se ia formando
um lago ao redor da raiz da arvore. Ja por fim disseram os pais: “Como estd bem
nossa filha, nao nos conta nada, nio nos acude, nio nos conta o que come”. Nesse
tempo, todavia nao havia o que comer. Para que fique bem a narragio, se diz que a
filha dizia que ia no rogado, porque apenas buscava o que ia nascendo. Assim se nar-
ra. A mamae, entdo, buscou o que comia a filha quando olhou em cima do fogo um
embrulho com as sobras do que comia a filha. Nesse tempo, nao havia bons tamales®
nem beijus. Desembrulhou e olhou, cheirou e sim era demasiado saboroso. “Ai!”, dis-
se, “este bom alimento, onde o encontrou? Estd escondendo de nés”. Quando voltou
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a filha, perguntou a mamae: “Por que nos esta desconhecendo, comendo esse bom
alimento sozinha? Por que nao nos ofereceu?” A filha nio lhe respondeu logo, mas
ao final avisou: “Aquele que trouxe este alimento, vocés jogaram dgua quente nele,
por isso ele disse que eu nao trouxesse este bom alimento, nao h4 de se dar aos que
jogaram dgua quente e me disse, 0 que estd em meu ventre, que tinha de parir na
cabeceira de uma quebradinha. Tinha que tapd-lo com uma panela de barro ¢ em
cima da panela tinha de cobrir com as folhas de bacaba, que depois de trés dias tinha
de olhar. Assim disse ele e por isso nao lhes dei”. Escutando isto, a mamae disse: “Ai!,
n6s nao sabfamos”. Jd ao final se falaram bem. Pois, entio os pais disseram: “Nés
vamos”. A filha respondeu: “Sim, pois vamos”. Daf pois jd se foram ao amanhecer,
pois tiravam e traziam em quantidade, jd sobrava a massa de mandioca. Por isso,
dai, quando fazemos o baile okze (27k7),* nio recebemos animal maior que a paca
[Agouti paca).

(5] Dai, Jurama cantava fazendo pouco caso da gente que habitava do outro lado
de onde viviam: “Comem pau podre, comem merda de minhoca”. J4 tinham massa
em quantidade em casa. Espremiam essa massa com as maos e a comiam. A sobra que
jogavam fora, a levava a sativa pequenina (medatkisio). Nisso, Monaiya Fénani esta-
va com sua mulher Jurajairaizai na saida catando piolhos. Monaiya Jurama seguia
cantando zombando dos do outro lado. O péssaro jifiz#io também carregava o que
se jogava fora da massa de mandioca. Levou dessa massa e se pos em um pau a bicar.
Nisso, caiu de seu bico um pedago da sobra da massa. Monaiya Fénani o recolheu e
cheirou. “Ah!, onde encontraram esse alimento que estao comendo? Por isso estio
zombando de nés” Dai, iam cagar pequenos animais como ratao,” perdiz e trocaram
por massa de mandioca. Assim, seguiam vivendo. J4 ao final, todos iam buscar o ali-
mento. Moniyaamena seguia crescendo. Da raiz, tiravam essa massa comestivel que
transbordava. Na parte de cima da 4rvore, se narra que havia de toda qualidade de
frutos. Em uma rama, havia maraca [ Zheobroma bicolor). Na outra rama, havia abiu
[Pouteria caimito). Em outra, batata. Em outra, inhame, pois de toda classe de frutas
havia. Mas das ramas nada se tirava pois a 4rvore era cada vez mais alta. Comiam
apenas o que havia na raiz.

(6] Enquanto isso, os filhos ficaram em casa. Nisto, se levanta de seu buraco a pacae
se converte na Mae do Mato [madre monte], na forma de uma velhinha.* Como ja
haviam encontrado comida, ja havia na casa caguana.” Sempre a fazem ao lado do
fogo. Tudo era assim, a comida deles. Quando os pais regressavam, nio encontra-
vam nada. Por tal razao, ao final se deram conta que as criancas estavam magras. Por
isso, perguntaram: “Se vocés tomam toda a caguana que deixamos ¢ comem todo
o beiju, por que estao assim magros? Parece que nao comem!” Por isso, as criancas
avisaram: “Depois que vocés se vao, vem outra tia’, disseram, referindo-se a paca, ao
avé tatu. Seguiam contando: “Avo Jakaie kai nai yasio (Mae do Mato), depois que
vocés se iam dizia: “Suas mamaes nio fizeram caguana?” Por isso, como ¢ de costu-

me das criancas, abragaram a avé. “Sim, avé, fizeram caguana’, diziam. "Aqui esta’,
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diziam mostrando. Entao, ela respondia: “Tragam para eu prové-la com o dedo”
Metendo o dedo, ja ficava vazio. “Por isso nio tomévamos’, disseram. Outros avos
diziam: “Venham, vamos sacar essa massa de mandioca e fagamos beiju’, ¢ se iam. A
av6 também os mandava buscar 4gua. Mandava tirar bicho-do-pé. Outros traziam
inhame. “Assim também nos mandava buscar dgua”, disseram. “A avé comia e depois
dormia dizendo: “Ougam, meninos, quando vierem seus pafs ¢ maes, tém de me
despertar para eu eu me v4”. Por isso, nds a espertavamos quando se escutava que
vocés estavam chegando’, disseram. “Que avé de vocés, ela ¢ qualquer animal que
veio até vocés!”, disseram os pais. Como ¢ costume das criangas, contavam tudo. “O
bastao dela era de inhame ¢ era longo”, disseram. Os pais disseram: “Desta vez, nao
tém de desperti-la. Quando chegarmos, a despertaremos para olhd-la”. Entao, nio
a despertaram. Quando ji chegaram os pais, vieram e despertaram dizendo: “Avo,
desperte, j4 vem nossos pais ¢ nossas maes’. A Mae do Mato, a0 escutar isso, se levan-
tou agarrando seu cesto de inhame, mas quando agarrou seu bastio e fez bastante
forga se partiu, acreditando sustentar-se em seu bastio de inhame. Ela caiu porque o
bastao se despedagou, mas assim se levantou, deixou seu cesto e foi pela porta pelo
outro lado da dos pais. Correu dizendo: “fe, fe, fe”.

[7] Nao voltou por trés dias. Se foi na ponta de uma quebrada tecer cesto para uma
armadilha. Essa armadilha foi tecida de um bambu que tinha muito fio. Ela encheu
esse cesto de urtiga, pos o cesto na porta e disse: “Escutem, meninos, tém de trazer
lenha de longe™, ¢ comegou a correr atrds deles com urtiga dizendo: “Jazkai reyo,
jakai reyo”. As criangas gritavam, corriam de um lado a outro, nao tinham onde ir e
por fim se meteram todos no cesto. Ja quando estavam todos presos, colocou o cesto
nas costas ¢ marchou. Entdo, as criancas ficaram no fundo do cesto. Com o peso dos
outros dos outros nos cipds de bambu afiado se cortaram e sairam as tripas. Um dos
meninos do cesto se agarrou no travessao da casa, ficando pendurado. A Mae do
Mato, sem olhar para trds levou os demais. Nesse tempo, as drvores eram pequenas,
pelo que se viu quando a malvadeza desapareceu em uma baixada. Outra vez apa-
receu, assim ia. Jd ao longe da savana desapareceu. Dai ja ndo se viam suas pegadas.
Depois, j4 chegaram os pais ¢ eles disseram: “Onde estio nossos filhos”, disseram.
Nisso, o que havia ficado, por fim, contou o que se sucedeu.

[8] Por essa razao, foram ver. Quando se deram conta, escutaram de dentro do bu-
raco os monstros falando que ja estavam repartindo a carne das criangas. Por isso,
nés hoje em dia evitamos falar dessa forma, de falar exagerado. “Ja tomando caldo”,
eles, contentes, diziam. “Como nos vao matar?”, diziam ironizando. “Nds mesmos
podemos nos converter em dgua, somos poderosos! S6 se nos golpeiam com folhas
da palmeira jiboia (yarags)* podem nos matar, com fogo, com algodio vermelho,
com pimenta, se com isso nos golpeiam nos podem matar ja”, diziam. Ouvindo isso,
voltaram os pais. Assim ja recolheram esses elementos. Chegando, taparam o bura-
co cravando paus para que aqueles nao pudessem sair. Assim, acenderam o fogo ¢
jogaram pimenta ¢ algodao vermelho soprando para dentro do buraco com folhas
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comuns. E seguiram soprando para dentro. Nio tendo por onde sair, por fim por ai
foram saindo. Eles iam saindo, cambaleando, sem ar. Os pais os iam golpeando com
% p
folha de palmeira jiboia e os iam jogando ao chio. Por tltimo, i4 se perguntaram:
) )08 J perg
Quantos ficaram?” De 14, se respondia: “Sim, ha”. Da mesma maneira seguiram
perguntando. Por fim, saiu a Mae Boca de Odor Fedorento. Essa era a tiltima que ia
saindo. Perguntaram dizendo: “Quantos ficaram?” Ela respondia com a boca fecha-
da. Dizia assim com a boca fechada: “Gmn, Gmn”, que quer dizer “Nao ha” (i7iede).
Assim, seguia respondendo pois acontece que sua boca era de odor mortifero. Por
fim, depois de tantas ameacas, obrigada, j4 abrindo a boca, expressou esta palavra:
gada, |
“Nao hd” (i7iede). No mesmo instante, cairam todos desmaiados com o odor da sua
boca. Enquanto isso, essa Boca Fedorenta (jayere fue) se distanciou o mais que pode.
Uns narram que se salvou. Minha avozinha narrava que a alcancaram e a mataram.
q

(9] Enquanto se vingavam do feito com as criangas, Moniyaamena seguia crescendo
de modo que j4 se alcangava ver a copa onde estavam os frutais. Quando voltaram,
jd estava imensa. Da mesma maneira, a 4gua que a rodeava. Entio, nao encontravam
modo de se abastecer. Buscaram um modo de como conseguir massa como antes.
Javendo isso, pediram o favor a uma senhora chamada Niziogs. Outros a nomeiam
como Jiguesio. Outros como Muzugi. Hoje em dia se a vé em forma de rato. Quan-
do ela chegou, disseram: “Avé, faca o favor de buscar a massa que estd ao fundo da
raiz de Moniyaamena, ¢ nos tire para fora para nos abastecermos”. E resulta que
ela o tirava, logo em seguida o comia. Eles lhe rogavam para que o juntasse. Ela se
aproveitava sozinha em todas as viagens que fazia pelo que lhe agarraram i forga e
a pisotearam o mais que puderam e a tiraram j4 morta. Por isso, hoje em dia, esse
rato tem a barriga negra. Desde aquele tempo segue roubando quando se madura a
mandioca. Para ele nao hd profundidade.

[10] Voltaram a pedir favor a outro chamado Yiafaikosio (besouro). “Faca o favor de
nos emprestar seu machado para tombar Moniyaamena’, disseram. Tampouco pode.
Voltaram, vieram pedir favor a Nofazio,*' para que manejasse seu machado. Tampou-
co pode, ficando, até hoje em dia, manchado com o leite da drvore. Assim pediram
aos pdssaros. Por fim, pediram o favor a Yanikosio (roedor de pau). Esse conseguiu
tombar uma rama apenas. Esta sim aproveitaram e até hoje plantam mandioca.

[11] J vendo que nao havia como fazé-lo, pensaram que tinham de buscar o ma-
chado poderoso do Criador (Jata). Delegaram a trés pessoas. Um se chamava Jirue-
ni, que quer dizer “frio”, o que congela. Outros clas o nomeiam como Royiegaro.
O segundo se chamava Kaimerani, que quer dizer “ventilador que vai acalmando”,
de onde nasce o cla gidoni. O terceiro se chamava Naimekini, de onde nasce o cla
naimene. Estes, entdo, foram buscar o poderoso machado do Criador e trouxeram
¢ nao o podemos especificar porque assim a histéria antiquada narra. Chegando, o
puseram na base da drvore. Deixando isso, rapidinho o atrevido Nazmekini subiu o
pau. Se¢ conta que trazia esse machado com o qual ia adocando ¢ comendo tudo o

que era doce: abacaxi, abiu, uva e tudo o que ¢ doce. Debaixo, a gente lhe rogava que
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baixasse para eles também. Nao fazia caso. A gente ia aproveitando somente o que ja
estava mordido. Isso porque nao havia que comer, sofriam fome. Ja quando baixou,
lhe deram um golpe com o machado para arrancar sua cabeca. Como era muito
agil, dobrando para o lado, escapou. Como o machado era de fogo, lhe alcangou
e sempre o pegou. Como naqueles tempos todos eram poderosos, o desvirtuou a
forga deixando um sinal vermelho na garganta. Dat, segue chupando o que ¢ doce
para acalmar o golpe que lhe deram.

[12] Por fim, o manejou Zazkimui. J4 comegou tombando dizendo ao pau que se
transformasse na dureza da mafafa para tombd-lo de uma vez s6. Comegou a tom-
bar. O primeiro cavaco se converteu em uma mulher que se chama Juzikobikiario. A
mesma se chama como Manizai ou Manirisio. Essa mulher assim se nomeia. Outro
cavaco se converteu em paca (jonoime), aqueles seres que silvam de noite. A essa
mesma se nomeia como J#ruira Rinona. Por isso, eles assim trabalham, como se nao
fossem concebidos por uma mulher, como de cavacos sao criados, daf s6 sabem fa-
zer 0 que nao presta, so se interessam pelos prazeres do mundo. Assim ¢. Ji caiu a
arvore. Caiu s6 em seu lago. Se consumiu, ficou em nada. Antes de cair, cantou um
canto de lamento:

“Para onde me levou, onde caio?

S6 em mina dgua de fonte.”

Af me desfaco.

Acima, entre meus amigos muruina

Vou ficar em casca de castanha (makurinagona).

Abaixo, na foz, entre os amigos muinama,

Em casca de dofiro nagona’.

Também a mamae, que era orgulhosa pelo filho, a0 mesmo tempo chorou cantando
quando ja ia caindo. Assim caiu. Nesse momento, houve uma onda que absorveu
aos riama que hoje em dia se conhece como o tamandud. Ao mesmo tempo, quando
caiu o pau, a terra faiscou, ficando como ilha na metade do mar. O tal pau foi tom-
bado mas nada se apx'dveitou. Em vao, foi tombando por que se consumiu em sua
prépria dgua de fonte de vida. Neste continente, s6 ficou o amendoim, que foi tra-
gado pelo passarinho Jifizizio. Ao mesmo tempo, Riama colheu o cesto das trevas.
Se diz que o cesto das trevas porque nao fala dos mandamentos como hoje, porque
56 se empregam dardos. Do tronco vamos falar. O tronco em polpa se converteu, e
outras raizes na medida em que iam desaparecendo formavam os rios.

[13] Vamos falar de Riama. Riama carregou o cesto das trevas. Na mao de Muina-
ma havia colhido pau de mandioca. E Riama o pega e a outros mais. Ele segue sua
viagem até o proprio Buinaima, onde se oculta o Sol, a0 Ocidente. O pensamento
dele era sentar-se ao lado de nosso Pai. Chegou onde estava Kakina, uma drvore. Ai
permaneceu comendo a fruta dessa drvore. Ai, se autonomeou por Kakidiai. Dai,
seguiu o caminho e chegou onde estava o péssaro Jiifizisio. Pediu o amendoim que
havia tragado Jiffizizio. Disse: “Jitfizrio, nossa coisa esta com vocé”. O passaro lhe
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contestou: “Nao a tenho”. Riama seguiu insistindo: “Vocé a tem! Vocé a tem ¢ esta
mesquinhando!”, insistiu. “Entregue-a!”, disse. Porque nao o deu, Riama lhe aper-
tou o esofago. Dal, Jiifizizio vomitou o amendoim. Riama o pegou e se foi. Jiifizirio
ficou vomitando sozinho. Por causa desse apertao, ficou marcado. Riama se foi can-
tando humilhando Jiifizizio: Seu pai Muinama por acaso vira para que vocé o veja?”

[14] Vamos explicar o nome Riama porque nao o haviamos interpretado para que o
saibamos. O mesmo se chama Riama Jugiri, Riama Ogiiikaba, Juzimonigii, Kakidiai.

[15] J4 chegou onde estava o Pai Criador. Como nés ja narramos, ao Oriente estd o
Pai Criador. Ao Ocidente, onde se oculta o Sol, estd o filho Buinaima. A este che-
gou Riama. O filho olha para baixo. Chegando, disse por trés vezes: “Pai”. Buinai-
ma nao respondeu em palavras, ia sorrindo apenas. Por isso, ficou com raiva Riama:
“Vocé diz que estd velando por suas criaturas. Toda a gente estd na miséria, vive com
fome. Por que vocé nao se preocupa? Também Yarokaamena ji esté em cinzas.®
Voce disse que estd velando por suas criaturas. Para que vocé estd mesquinhando
isso?” Dizendo isso, Riama se converteu no peixe picalon [Pimelodella chagresi] e
se foi levantar o bloco que sustentava a dgua de vida. O cesto que carregava, o cesto
das trevas, o deixou ao lado de Buinaima. Com as sementes de mandioca que trazia
submergiu e se foi. Dentro dessa fonte d’4gua nadava. Voltou a sair, outra vez voltou
a submergir. Com a barba do nariz, envolveu e comecou a levantar o bloco. Assim
como comegou, o fez por trés vezes. Nisso, ja se levantou o bloco e foi levado pela
forga das dguas. Quando a dgua o envolveu, lhe escaparam as sementes de mandioca
e de amendoim. Estes foram recolhidos pelos r7am4, que dizemos como os Inganos
e outras tribos vizinhas. Dal, aqueles 77a7a o recolheram, por isso se embebedam
com cerveja. Para nds ¢ caguana de loucura. Dai, o espirito de r7ama fala quando
tomam. Por essa razao, nao se toma, nio é nosso. Assim, sucedeu o diltvio. Riama
levantou a tranca. Assim sucedeu a cheia das dguas. Entio, todo esse tempo nao se
tirou o que comer. Nosso Pai voltou seus trabalhos para salvar aos bons.

[16] Vamos a narrar da salvagao das boas pessoas. De parte em parte é muito cansa-
tivo. Nosso avos assim contam: Zayama, avd de quem somos filhos, convertendo-se
em um pau imenso flutuou. No momento da desgraga, os que nio cumpriram as
ordens e as pessoas que eram obedientes e boas comegaram a gritar em lamentos.
Em cima dessa balsa se acudiram os bruxos bons, de boa consciéncia. Nesse momen-
to, todos os animais que prejudicavam aos humanos disseram a Zayama: “Zayama,
leva-nos!” Zayama respondeu: “Vocés nos faziam sofrer e nos faziam morrer!” Eles
responderam: “Nao faziamos sofrer vocés, tampouco os matavamos!” Zayama disse
para as serpentes: “Vocés se apoderavam de nés com suas presas”. E entao de 4 dis-
seram: “Noés nunca os mordiamos, nao temos presas”. As presas as esconderam cra-
vando-as em cima Zayama disse: “Vamos ver, tragam para eu tocar”. Quando tocou,
o sentiu sem presas. Por isso, disse: “Suba acima” E subiu com sua mulher. E assim
com todos os que mordem, os que picam. Dai, dos que mordem e dos que picam jd
nao se veem as presas. Ja nao se veem. Naquele tempo sucedeu assim.
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[17] Agora, vamos narrar a baixada do diltvio. Nisso foi baixando lentamente até
que se deteve. Assim nds narramos. Dizem que a fera marinha tinha a forma do
corpo parecida a um porco. Por isso nio mermava, porque Boyaima se apoderou do
poder dos animais. Por isso, outra vez, voltam as epidemias. Alguns se embebeda-
ram para ver por que voltavam a adoecer. E olhavam através do sonho. Essa parte,
outras pessoas a ocultam como se fora boa doutrina. Aimo queria sacar seu poder
que estava no cesto de Boyaima. Estava sentado sustentando a d4gua. Em cima da ces-
ta estava o espirito de #iz. De cima, também desvirtuava outro espirito, Magodiba,
poder da terra, o que assusta ou desvirtua a consciéncia. Os que se embebedaram se
assustaram. Por isso nao contaram o que viram. S6 o pequeno Emiroki, o que era
depreciado, aquele de quem se reclamava, perguntou aos que viram por que diziam
dessa maneira: “Apenas famos vendo mas desapareceu”. Outros diziam: “Vimos um
pouquinho mas nao sabemos o que ¢”. Por isso, disse Emiroks: “j4 o viram, como
nao vao saber?” Por isso, responderam: “Agora vocé vera s6!” Ele toma a infusao,
assim s6 o pode ver, o que haviamos mencionado. Quando se despertou realmente,
se apoderou de seu corpo e cravou seu bastao de poder. E pisando a terra disse: “Vo-
cés diziam que nao sabiam onde estavam, fosse acima, abaixo ou para l4. Ji estamos
morrendo!” Dizendo isso, empurrou a filha de Boyaima que sustentava o cesto onde
estava o dardo de Aimo. Pegando Aimo seu dardo, se foi. Ao instante, dessa maneira,
se mermou. #a seguiu Emiroki ¢ o persiguiu. Emiroki nao se deixava pegar. Quando
fia o ia alcangar, ele se metia debaixo da dgua. Assim seguia. Por tltimo, ao ver que ja
nio podia lhe agarrar, #a gritou por detrds com maldade: “Guua!” Entao, Emiroki
se voltou nu e disse: “A quem joga maldade, para este!”, movendo seu genital. Nesse
instante, se converteu na arvore emzirai.

[18] O diltvio assim sucedeu.

O inicio desta narrativa [ 1] foi acrescentado a versao em espanhol quando ja
tinhamos parte das tradugoes e dos originais em bue impressos e Don Angel ini-
ciara um trabalho de releitura e correcio dos textos finais. “Passaram-se os tem-
pos e vieram os filhos” (recurso narrativo de transi¢ao temporal entre narrativas
ou momentos da narrativa), uma vez que Mokuaini Buinaima (ou Nogoma) ji
havia saido de komimafo com uma mulher. Neste novo “comego” [2], somos
apresentados a Jurama, também conhecido como Jitirui, avé de Moniyaamena,
a drvore de todos os frutos, drvore de abundéncia. Voltamos ao tema do ali-
mento, do “bom alimento” (mare monifue), como um dos fios condutores das
narrativas ¢ das acoes de seus personagens. Neste inicio, Don Angel reitera que
nesse época se “comia de todas as coisas’, enfatizando para que sua audiéncia

nao tenha duvidas: “assim o contamos para que fique bem entendido”. Um dos
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personagens principais deste conjunto narrativo, a quem no entanto nio somos
apresentados ao nome, serd a filha de Jurama. Esta aparece na primeira versao™"'
que copilamos como Monaiyatirizai. Por ela, todos os jovens se enamoravam,
motivo pelo qual seus pais a colocavam em resguardo sobre uma esteira.

Somos, entdo, apresentados a mais um estrangeiro, mais um rzama, que é pe-
los Murui, ao final, chamado de Kuio Buinaima. Este assim passa a ser nomea-
do ap6s se transformar em minhoca (kuiodo) para por baixo da terra chegar a
esteira da cobicada filha de Jurama. Seu aparecimento é misterioso, uma vez
que, apesar de ser chamado de Kuio Buinaima, se autointitula como Juziriamui,
que na cosmologia reunida por Don Angel aparecia como o “chefe” dos “seres
da terra’, “pai de todas as doengas que afligem aos seres humanos”. O termo era
traduzido ao espanhol como “diabo”, em contexto cristio, ou “mae do mato”, em
contexto ribeirinho. Este ¢ o primeiro Kuio Buinaima que aparece nas narrati- -

vas compiladas (o segundo vindo a aparecer, em contexto distinto, no periodo

pés-diluviano, no Cesto de Sabedoria). Algo no entanto os liga: o fato de supe-
restimarem seus proprios poderes, comparando-os aos do Pai Criador. Como
vimos, a imagem do relampago ¢ significativa, tendo aparecido quando trata-
mos de Yetarafue (Capitulo 3), imagem que
retornard no Cesto de Sabedoria. A vara de
poder evocada por Kuio Buinaima é o que
mais tarde aparecerd na forma do guamado, .
vara de bambu que nos bailes das carreiras
cerimoniais ¢ utilizado como instrumento -
ritmico e simbolo de poder. Esta passagem
se enquadra dentro dos temas que no con-
junto de conhecimentos transmitidos no
mambeadero Don Angel considerava como
de dificil compreensio, elencado entre as
Gltimas coisas que se aprendia e se entendia
na carreira de mambeador. Se por um lado

acompanhamos 'qLIC cm ;1lguns momentos o

narrador faz comentarios sobre a narrativa, ,

xl/gum‘ instrumentos parao
processamento da mandioca. cxplicitu e cxplica agoes € conceitos, por ou- -

250



Um povo sdbio, um povo aconselhado

Senhbora Dolores
preparando massa
- demandioca (se-

- tembro de 2001 ).

tro deixa também em aberto, envolve em enigma e mistério, torna mais comple-
x0 e enquadra em seu carater inicidtico a Palavra de Coca e de Tabaco. Mais uma
vez, voltando a epigrafe que abre este trabalho: “Aquele que queira aprender,
que se acerque do anciao no mambeadero ¢ pergunte”.

A noticia de que Kuio Buinaima havia “conhecido o corpo” da filha de Jura-
ma espalhou-se porque os outros jovens o invejaram (uradoideza) [3]. O tema
da inveja era caro para Don Angel, e se-
gundo ele para a tradi¢io que representa-
va. De fato, pode-se dizer que a inveja e a
ambicdo sao as atitudes que levariam a pri-
meira humanidade a sucumbir. Este dado
se expressa, por exemplo, nos Artigos 22
e 23 do estatuto de convivéncia da comu-
nidade® que proibem respectivamente a
“fofoca” (chisme) e a “caltinia”. Esta leva-
ria a mie da jovem — na primeira versao
recolhida chamada de Jait#ri — a se sentir
humilhada, pelo que derramaria dgua fer-
vendo em Kwuio Buinaima quando este

visitava mais uma vez a sua filha.* Triste

pela auséncia do amado, Monaiyatirizai o Preparagio do beiju.
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reencontraria em sonho, quando seria avisada de sua gravidez, de como realiza-
ria o parto, ¢ de como receberia um “bom alimento”: massa de mandioca (zabe-
tizi) [4). Dessa relagio nasce Moniyaamena, traduzivel por “Arvore de todos os
frutos” ou “Arvore de abundancia” A partir desse momento, Jurama passa a ser
chamado de Monaiya Jurama.

Até entao, enfatiza Don Angel, nio havia boa caguana (mingau de amido de
mandioca), bons tamales (pamonha de massa de mandioca) e casabes (beiju),
alguns dos produtos derivados da mandioca e de consumo cotidiano [4]. Por
estes ultimos, tanto os Murui quanto os Muina-murui se distinguem de seus
vizinhos indigenas, por ser o seu casabe mais grosso que o dos demais. Além
de fazerem parte da dieta alimentar, comparecem também como produtos de
pagamento nos bailes, aqui em especial em 277 [4 e 5], traduzido como “baile
de caga’, em que os convidados devem chegar trazendo cantos e carne de caga,
em especial de animais de pequeno porte que causam dano aos rogados. Aqui, o
anciio menciona o tema dos bailes, tema que nao poderia ficar de fora, por mais
resumido que Don Angel quisesse apresentar o conhecimento ligado 4 coca e
ao tabaco. Aponto apenas este dado sem desenvolvé-lo, uma vez que o tema dos
bailes ¢ considerado volumoso e complexo, sendo eixo fundamental na criagao,
desenvolvimento e negociagao de aliangas cerimoniais.

Apos seus pais descobrirem esse “bom alimento’”, por picardia de Monaiya Ju-
rama frente a seu vizinho Monaiya Fénani,” espalha-se a noticia desse alimento
e todos, por fim, passam a ir diariamente sacar massa da raiz de Moniyaamena,
que seguia crescendo. Em sua copa, inalcangével dada j4 a sua altura, se avista-
va que de cada rama sua uma variedade de alimento diferente nascia: maraca,
caimo, batata, inhame, “pois de toda fruta havia” [S]. Neste momento, todos
os adultos estavam envolvidos no trabalho de sacar a massa de mandioca, pelo
que seus filhos ficavam sés em casa. Ao se darem conta de que, apesar de deixa-
rem caguana e casabe para estes se alimentarem, seguiam emagrecendo, desco-
brem das visitas da “Mae do Mato” (Jakaie kai nai yasio) [6] em forma de avé
quando estao ausentes. O centro das atencées da narrativa ¢ momentaneamente
desviado para outra narrativa, a da apari¢io da “Madre Monte”, para a guerra,
desde este tempo primevo, contra os “seres da terra” (juzisiamui) que roubam

o alimento dos humanos, que contra a humanidade conspiram. Nao por acaso,
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“Madre Monte” aparece aqui na forma de animais considerados como os gran-
des inimigos dos rogados (paca e tatu). Ao final, ela serd surpreendida pelos pais
das criancas, pelo que correrd em fuga, tramando, no entanto, sua vinganga:
raptar as criangas e leva-las para o buraco de onde saiu, habitado por outros
“seres da terra”. Tudo acabaria bem, ainda que a “Mae do Mato”, “Mie Boca de
Odor Pestifero”[8], tenha escapado da armadilha dos humanos. Mais uma vez
Don Angcl enfatiza nao haver uma s6 versio para este conjunto de narrativas,
neste caso para o desfecho dos fatos: “uns narram que se salvou”, outros — como
sua avo Neméncia — dizem que “a alcancaram e mataram-na”.

Ql{ando volta ao tema central que d4 nome a este conjunto narrativo, a “Ar-
vore de todos os frutos’, sua copa jé nao era visivel, de tao alta que se encontrava.
Tem inicio a sequéncia final desta histéria de Moniyaamena, quando esta sera
finalmente tombada. O lago em volta da drvore tornara-se gigantesco e sua raiz
agora encontrava-se em suas profundezas. Mais uma vez pediriam favor a ou-
tros seres para ajuda-los a alcancar o precioso alimento: dois ratos, o besouro
e o sapo. Diante do insucesso de todos cles, tendo se conseguido apenas uma
rama de mandioca, convocam a trés dos seus — Jirueni, Kaimerani, e Naimekini
(este tltimo antepassado mitico de Don Angel) — para a tarefa definitiva: ir até
onde o Criador estd sentado e pedir-lhe emprestado o machado. Esta passagem
nao esta bem explicitada nesta versao, mas na que compilamos anteriormente,
Don Angel deixa isso bem claro, pontuando ainda que esse machado (jaza) se-
ria como “fogo”, como o “raio”. Enquanto Zazkimui tombava a Moniyaamena, .
seus cavacos se transformam em “seres da terra’, espiritos do Cesto das Trevas,
espiritos que adoecem, personificados, mais uma vez, na forma de mulher e de
paca, mais uma consequéncia, pontua o ancido murui, da md administragao da
primeira geracdo no mancjo de seus poderes ¢ destino. “Inutilmente a tomba-
ram’, enfatizaria na primeira versao, esclarecendo:

Quando a drvore caiu, frutas voaram longe. Algumas foram parar na Europa. Por
isso 14 existe laranja, que nao havia aqui ¢ que foi trazida de volta quando os homens
brancos vieram para estas terras. Aqui sim se aproveitou: caju, mamao, mandioca.
ASSiHl a hiSt(l)[‘ia narra. O tronco ﬂ.podl'cceu, as raiZCS talnbéfn, &SE formaram oS riOS.
DO ronco se fOl‘I]lOU O Imar. OS aVéS contam que O mar €ra bcm })réxilllo, porque na-

quele tempo o Planeta ainda era pequeno. O Planeta crescia anualmente, como que
por metro. O Planeta ia crescendo e ficando longe ¢ os homens nao se davam contra.
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Chegamos por fim ao personagem que nesta versao consumard a queda dessa
geragao, mais um rzama, outra vez conhecido por virios nomes [14]. Sobre este
personagem, Don Angel comentaria que “era muito vaidoso e assumia para si a
palavra Juzisiamui”. Logo apés a queda de Moniyaamena, se apodera do Cesto
das Trevas (jitirui kirigai), da rama de mandioca que havia sido recolhida por
Muinaima (de quem ndo temos maiores informagdes), ¢ inicia viagem para o
extremo Oeste, onde se encontra sentado Buinaima [13]. Don Angel explica
que ao se apoderar desse Cesto, “se apodera dos poderes de todos os bichos e até
das arvores. E o poder. E como uma bola negra” (fitirui). Sao os “mandamentos
das coisas negras”. “Isso porque fazem o que lhes da vontade, ndo cumprem os
mandamentos. Tem espirito violento e ambicioso”. Se comparamos com uma
outra ponta dessa tecitura de cestos, nio dietam, sabem mediar as proprias
agoes. Em sua ambicio, Kakidiai levard essa primeira humanidade a um fim,
poucos se salvando da inundagao que provocara.

Assim chega ao fim a primeira geragio de filhos do Criador. Don Angel en-
fatizava: “ao primeiro filho, um pai d4 tudo”, pelo que o Criador deu aos aimas,
“nossos irmaos mais velhos”, poderes de semideuses. A méd administragao desses
poderes é o que os leva ao diltvio, que 0 ancido resumia como a incapacidade de
“medir as proprias agoes’, uma das expressoes maximas de Yezarafue. Por conta
desse fracasso, enfatiza, “cles tém inveja de nds”, pelo que buscam prejudicar ao
ser humano, seja roubando o alimento dos rogados, seja provocando doengas e
maleficios. Ainda que seja tragada uma origem pretérita ligando os humanos aos
“seres da terra” — uma vez que descendem do mesmo pai, pelo que sao irmaos —,
esta é travada em termos bélicos, em termos de uma guerra desde tempos prime-
vos entre a primeira e a segunda geracao.

Quando cessaram as chuvas, as dguas nao baixavam totalmente porque seu
caminho era impedido por um porco aquético gigante [17]. Isto se devia ao
fato de Boyaima ter se apoderado do cesto em que estava o “poder dos animais”.
Por isso, mais uma vez adoeceu. Neste tempo, ainda se usavam bebidas psicoa-
tivas com o poder de “sonhar”, através das quais soube-se que se tratava da agio
de Aimo (ou #a) ¢ Magodiba, espiritos de doengas. Um dos nomes que rece-
be esta bebida ¢ a de wkue,™ considerada no contexto do Cesto de Sabedoria,

como “coisa de bruxo”, “coisa antiquada”. Isto por que, ao contrario da coca ¢ do
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tabaco, aquisi¢ao do perfodo pés-diluviano, nos quais se recebe diretamente a
palavra do Criador, em ukue esta relagio é mediada pelos seres da terra, que nio
sdo de confianga. Ao final desta passagem, que encerra o primeiro Cesto, apenas
o que era despreciado por ser pequeno e feio (tema que reaparace no Cesto de
Sabedoria) teve coragem de enfrentar estas criaturas. Na primeira versao, Don
Angel apresenta mais detalhes desta passagem: Emiroki cravou seu “bastao de
poder” no corpo do porco, que até entio pensavam ser uma ilha, e
bateu no chao com o pé por trés vezes e fincou a vara no animal tirando a sua forca
com todo o poder que o Criador lhe havia dado (espiritual e fisicamente). Fincou
sua vara e empurrou o bicho para cima da filha de Boyaima. Ao mesmo tempo, a
dgua baixou. 2 também ia devorando a Emiroki ¢ também ele venceu. 4 se assus-
tou quando Emiroki se desnudou e se transformou em drvore, que se chama emirai,
que ¢ “achapo” em espanhol. Como seu dardo nao venceu o tronco de Emiroki, fa
foi contra essa drvore em forma de aranha, por isso seu tronco é rachado até hoje.
Seu pOdCr E’?]}irﬂkz’ Pés nessa Illadcir'd. D'& casca dessa érVOfC Ne fal um vomitivo para
faZCr C'(lcique, para um gOVﬁrnO. POI' 1SS0 NOSSO gOVCrnO nao é um Inicrébio, nunca
vai a corrupgao”

Nesta versao, Don Angel fecha pontuando o lugar dessa passagem no tema
de “como fazer um cacique”, como constituir um modelo de governo, mais um
dos temas centrais perseguidos neste cesto, tema que retornard no Cesto de Sa-
bedoria, em passagem na qual quem era depreciado por sua aparéncia, mas que
cumprira todas as dietas ¢ determinagoes, se tornaria o lider, se tornaria expres-
520 de um governo. »

Por fim, dos que se salvaram (“os bruxos bons, de boa consciéncia”) pela in-
tervengao de Zayaima, “avd de quem somos filhos” [16], nasce a segunda ge-
ragao, aquela a que o Criador entregard, por fim, seu principal ensinamento,
relampago para o qual se deve estar bem sentado para o receber: a palavra de

aconselhamento, Yetarafue.
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INIMAIRA KIRIGAT
CESTO DE SABEDORIA

Quando terminamos de gravar o Cesto das Trevas (em 5 de agosto de 2001),
Don Angel reiterou: “Em nosso Plano de Vida trazemos desde a origem”. A
partir deste momento, enfatizava, “vou lhe dar o que um av6 dé apenas depois
de muito tempo sentado aqui no mambeadero”: o conjunto de narrativas que
organizara como Nzmaira Kirigat, o Cesto de Sabedoria, “a nova mensagem que
deixou o Criador”, pelo que o comparava ao novo testamento biblico. Nos ter-
mos de Don Angel, se no cesto anterior estdvamos no campo do “mito” (jagar),
neste estamos no campo da “histéria” (uma das tradugoes para rafue, kumuya
uai ou monifue uai). Este foi o cesto a que Don Angel dedicou mais atencio. Foi
gravado por duas vezes, apds a audi¢ao completa de uma primeira versio (em
11 e 17 de agosto de 2001). Como o préprio nome aponta, estd estreitamente
ligado aos principios ¢ normatividade do mambeadero, representado pelo avo
de conhecimento, o #zmairama. De fato, o conjunto narrativo que se segue em
grande parte conta como lhes foram entregue a coca e o tabaco e suas formas
de manejo. Neste, alguns dos temas desenvolvidos no Cesto das Trevas aqui sio
retomados: a aquisi¢ao do bom alimento ¢ o desenvolvimento da organizagio
do social do grupo em clas, em familia, em governo. A partir deste cesto em
redes de alianga matrimonial e cerimonial. Este cesto, ao contrario do anterior,
ainda nao foi fechado, perfazendo o perfodo que vai desde o fim do dilavio até
a contemporaneidade. Narra o anciao:

[1] Narramos a parte em que estd o cesto negro, o primeiro cesto, o cesto antiquado.

Agora, vamos narrar o novo cesto, o cesto de sabedoria, o qual nos vai chegando
com o entendimento.

(2] Os salvos do diltvio, narram os avds, nao tinham o que comer. Comiam inhame
da floresta. Como ja narramos, os que se salvaram eram boas pessoas. Como eram
boas pessoas, viviam com o espirito de nosso Pai. Por isso, ele nos inspirou com o
espirito da eficicia,” o espirito do bom pensamento, lhes deu o novo Kuio Buinai-
ma. Nao ¢ o mesmo do tempo de Moniyaamena, mas sim o espirito da reflexao,
do conhecimento, que em forma de papagaio moleiro (kxiodo) mora em nds. Em
honra a isso, se chama Kuio Buinaima. Aquele sobre quem narramos no tempo de
Moniyaamena ¢ nomeado de kuiodo porque se converteu em minhoca, por isso cle

também se nomeia de Kuio Buinaima. Assim narram nossos avos, ¢ ¢ssa parte fica
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dificil de entender porque os dois tém o mesmo nome. O espirito que mora nos
salvos, se nds o pudéssemos ver, seria como o papagaio moleiro. Por isso, nomeamos
ao novo como Kuio Buinaima.

(3] Ele — Kuio Buinaima — pensava, escutava a fala das formigas, dos grilos, dos
passaros ¢ os entendia. Como escutava, entendia todas as criaturas da terra, suas
maldigoes, seus egoismos ¢ discrimina¢oes. Assim era. Eles nos humilhavam e tam-
bém ao nosso Pai. Por isso, Kuio Buinaima disse: “Eu sou o Planeta, em mim estao
todas as ervas, as drvores, em mim tudo estd plantado, se sustenta. S6, vou deixar em
cinzas os bruxos”. Por isso, o Pai Criador disse a ele: “Pai, espere um momento que
todavia ndo lhe entreguei tudo”. Nao fez caso o filho, e seguiu falando. Por isso, volta
e repete o mesmo o Pai Criador, volta e repete dizendo: “A vocé vao dominar”. Disse
Kuio Buinaima: “Agora, pouco a pouco os dominarei”. Pela terceira vez, ja disse o
Pai Criador: “Sente-se firme, ji te vou entregar para que vocé domine”. Dizendo
isso, j4 foi entregando Yetarafise, os mandamentos. Escutando isso, os deuses da ter-
ra (juziniamui) disseram: “Vamos pegar para nés”. Neste momento, entregou o Pai
Criador a Kuio Buinaima que ja estava sentado. Yetarafue era como fogo, como um
raio, por isso nio o puderam sustentar os deuses da terra, desviando-o um pouco.
Dessa maneira, Kuio Buinaima nao o pdde pegar, acertando-o no corpo. Dai, o
novo Kuio Buinaima virou cinza. No mesmo instante, o espirito do Criador que
morou nele, voou na forma de uma papagaio moleiro.*® Outro espirito, espirito des-
te Planeta, voou lentamente em forma de papagaio comum pelo que sujou de cinza,
por isso ficou cinzento. Outra vez, os humanos cairam no vazio.

[4] Vamos explicar um pouquinho esta parte para que se conheca. Por essa razao
nao se deve dizer “cu sei”, nao se deve ser crente de si, por isso se deve prestar atengao
quando se estd aprendendo um ensinamento. Antes, quando disse nosso Pai Cria-
dor a Kuio Buinaima: “Pai,”" espere um momento, todavia nao te entreguei tudo’,
se ele tivesse obedecido as suas palavras, nés nao serfamos crentes. Aqui estd a base
do cesto da boa ciéncia, oucam companheiros! Na profundidade nao hi nada, ¢
vazio. Acima, sio s6 folhas de 4rvore. Nao mais em Palavra de Vida estd. O demais
é puro miro (jagar).”* Ninguém poe carga nova em um cesto velho. No cesto novo
se poe carga nova. Assim mesmo, ninguém tira um carregador velho para carregar
uma crianga. Daf vem a consequéncia: quando este chega a conseguir mulher, se
aparentard com uma ancia, nao terd filhos. E como aparentar-se sendo estéril. Os
que nio creem ficam na mesma, assim como atirar uma tocha no rio. Por essa razao,
enquanto vivemos, amemos uns a0s outros intensamente para voltarmos a desenvol-
ver como humanos. Assim €.

[5] Agora, vamos narrar o nascimento de nossas drvores frutiferas, também o nasci-
mento da mata de coca e da mata de tabaco. Do pé de Kuio Buinaima nasceu a mata
de banana. Da perna nasceu a mata de pupunha. Dos testiculos nasceram as matas
de umari verde e de umari amarelo. Do dedo do coragao nasceu a cana de humani-
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dade que adoga o coragao. Da coluna nasceu a mata de mandioca. Da parte de baixo
nasceu a mandioca de manicuera, da parte de cima nasceu a mandioca brava, ¢ do
meio nasceu a mandioca doce. Assim, foram crescendo.

(6] Agora, vamos narrar como nasceram as matas de tabaco e de coca. Do coragao
nasceu o tabaco. Da garganta nasceu a mata de coca ¢ do ombro nasceu outra qua-
lidade de mata de coca. Assim, nasceu o espirito que o Pai Criador entregou a Kuio
Buinaima. Por isso, a semente do tabaco tem a forma do coragao do ser humano.

[7] Assim, ia chegando o espirito para manejar nossa Mae Terra. Outra vez, vamos
narrar esta parte para entendermos bem. O primeiro espirito que o Criador entre-
gou cresceu em forma de mata de tabaco e mata de coca. Com esse espirito que da
vida ao ser humano estao as matas de tabaco e coca. Por isso nao se deve ignoré-las,
por isso se deve dietar para que este espirito nos ilumine com a verdadeira Palavra,
Palavra para governar até o progresso. Por isso o dito espirito se orienta com Yeza-
rafue, com os mandamentos. Se se rouba, o dito espirito segue orientando a roubar.
Se se diz “eu sei”, assim o espirito fala, assim se seguird falando. Se se fala de fofoca,
assim o espirito fala, assim se seguira falando de fofoca. Se se bota a culpa no outro,
assim o espirita fala, assim se seguird falando. Se se maldiz, assim o espirito fala,
assim se seguird maldizendo. Se se engana o outro, assim o espirito fala, assim se
seguira enganando. Se se odeia outra pessoa, assim o espirito fala, assim se seguird
odiando. Se se deprecia o outro, assim o espirito fala, assim se seguird depreciando.
Se se pega o outro, assim o espirito fala, assim se seguira brigando. Se se calunia,
assim o espirito fala, assim se seguird caluniando. Se se sente raiva, assim o espirito
fala, assim se seguird com raiva. Se se menospreza ao 6rfao, assim o espirito fala,
assim se seguird menosprezando. Se se quer mulher alheia, assim o espirito fala, por
esse caminho te levara. Se se faz maldade a outra pessoa, assim o espirito fala, assim
segue fazendo maldade. E assim sucessivamente. Assim se foi entregando.

[8] Agora, vamos recordar como narram os Muina-murui, para que mais tarde,
quando se necessite, se 0 busque. Assim se conta: nosso Pai entregou a coca a um
ser chamado Jadomare. Aquele que a buscou utilizar primeiro nio perguntou como
era o processamento a _Jadomare, a tocou a seu gosto. Esse é o comego do que em
espanhol se chama “cancer”. Em nosso dialeto se chama ziera (ziiekotaiya). Aquele
que quer viver bem, que busque o que aqui escrevemos, que chegue onde estio os
anciaos, no mambeadero e pergunte. Nao hd outra forma de amar, por isso dessa
maneira viveremos. Aqui, anexamos a parte dos Muina-murui porque ¢ 0 mesmo, o
mesmo caminho que chega ao Pai Criador.

[9] Agora, vamos narrar uma parte mundana, que condena, que domina o ser hu-
mano. Depois que Kuio Buinaima ficou em cinzas, um anciio ensinou a um jovem.
O nome desse jovem ¢ Mezyi Buinaima, um bonito jovem a quem o anciio estava
ensinando para receber a posse de como manejar o Planeta Terra. Por isso, ensinou
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a todos os conhecimentos desse campo. “Ha de se dietar de todos os maus aspectos’,
disse, “¢ poderosa a incredulidade, por isso o abismo desse Planeta”. Agora, vamos
narrar a parte sobre a incredulidade que representam os subterraneos de onde des-
pertaram os primitivos. Verdadeiramente, ¢ o genital das mulheres que é nossa Mae
Terra. Ensinou o anciao ji a Mezyi Buinaima todos os conhecimentos da ceriménia
de posse da terra (7fonako). Assim, ia chegando o dia da entrega desse ensinamento.
O que ensinava disse: “Todavia nao entrou o ensinamento na sua mente. Para que
entre, hd de se dietar. Quando sua mulher estd em menstruagao, nio se deve fazer
contato. Sendo, se afogara e perderd sua inteligencia. Caird em um vazio sem conhe-
cimento. Dessa maneira, no te iluminaré o espirito das boas palavras e obras, fica-
rds com incredulidade”. Assim, ele o advertiu. Mas, como sempre estamos rodeados
de prazeres, quando a mulher estava com menstruagio, se deitou com ela. Dai, se
afogou em sua menstruagao. Por isso, jd perdeu a inteligéncia. Nisso, chega a data
que havia marcado o ancido. Disse: “J4, ensaie”. O jovem apenas respondia com a
boca fechada: “Jm”. Queria dizer “sim”. Por vdrias vezes insistiu com ele 0 anciao, e 0
jovem respondia da mesma maneira. Por fim, o ancido disse: “Levante e ensaie para
que eu melhore tua voz”. O jovem, entao, se levantou mas ja nio tinha voz. Somente
moveu a langa garada: “kiziri, kiziri”. Por isso, hoje em dia, o passaro Mez (azulejo)
quando voa soa como uma campainha: “kiziri, kiziri”

[10] Outra vez, ficaram na mesma, em nada. Havia, entdo, um jovem feio que se
chamava Uzizma. Por isso o passarinho que hoje em dia vemos, assim se chama por
ser acinzentado. A este jovem, por ser tio depreciado, o prenderam em uma panela
de barro, para que nao aprendera nada. Resulta que debaixo da panela estava silén-
cio, de onde se escutava o que se ensinava ao outro jovem. Como ja Mezyz Buinaima
havia fracassado afogado na menstrua¢ao de sua mulher, o soltaram dizendo: “Para
que té-lo fechado”. Depois que se abriu a panela, ja comegou Uzitma a falar, a exer-
cer o que havia aprendido, palavras de renascer ao ser humano. Como o Criador,
falou. Dai, comega de novo a se desenvolver o ser humano.

[11] Assim como narramos antes, a coca ¢ o tabaco jd eram produzidos, também a
mandioca e outros frutos que temos agora, o que nos identifica como aborigenes.
Assim, ja havia alimento. A gente vivia pensativa, por ndo haver o espirito ainda
entregue 0 modo de ordenar. Seguiam vivendo com calma pois todos se estimavam
uns aos outros recordando os acontecimentos do diltvio. Vendo isso, se amavam
muito uns aos outros porque eles ja processavam a coca tal como hoje porque o
espirito do Criador havia iluminado a Kuio Buinaima. Posto que o Pai Criador niao
o havia entregue, buscavam com o pensamento, porque ele nao lhes havia entregue
o manejo deste Planeta. Assim, viviam pensativos dia atrds dia, noite atrds noite.
Um deles por-ultimo disse: “Mais que nos, ha um ser superior. Por isso, quando
ordenamos uma coisa, nao ¢ como se pensa. Se nds tivéssemos, todas as coisas da
natureza nos obedeceriam. Por exemplo, se nds disséssemos, se ordendssemos a este
rio que se baixe, no instante baixaria. Mas como nao o podemos, deve haver um avd
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dos avos. Ele nos dirda o manejo ¢ assim seguiremos vivendo”. Escutando isso, nosso
Pai Criador caiu contente. “E certo’, disse, “minhas criaturas estao muito necessita-
das”. Desde aquele ponto, nosso pai Criador aparece como filho, como um jovem.
Dai, j4 baixa como o nome de Buinaima, convertido em jovem. Dizem nossos avos
que se baixasse na forma de um velho, teria palavra quente, forte. Por isso, baixou
fazendo-se de jovem. Nesse tempo, ainda nao se havia confirmado bem o esquema
de construcao da maloca em forma global de Mae Terra. Nesse tempo, apenas, o
que havia eram ranchos (fifokotiaz). Assim, pois, chegou jd a noite. Agora que jd se
conhece pela lingua dos brancos, por af as 9 da noite.”® Assim disse: “Amigos”. Se
assustaram e ficaram sem voz. Por isso, disse novamente: “Nao se assustem, somos
da mesma familia. Deem-me do que vocés mambeavam para eu mambear, deem-me
do que vocés chupavam para eu chupar”. Dizendo isso, mambeou coca e lambeu
ambil e falou desta maneira: “Mais tarde, quando contarem este acontecimento,
nao vao acreditar em um fantasma desta terra, nao vao dizer que apareceu um deus
da terra. De uma vez, vejam meu rosto. Somos da mesma familia, somos irmaos, por
isso sou enviado. Nosso Pai estd acima, ele foi que me enviou escutando a palavra
que vocés disseram. Por essa palavra ficou contente: “N6s nao temos o poder para
manejar. Se n6s tivéssemos o poder, dirfamos a um rio para que se baixe, e ele obe-
deceria. Mas, como nao ¢ assim, sempre e quando, deve haver um ser poderoso, fora
de nés. Por isso, nao podemos dar ordens para as coisas desta Mae Terra. Sempre
existe um outro ancido. Ele nos dird para nossa sobrevivéncia. Se voltamos a viver
como os antiquados, voltamos a fracassar, voltamos a pagar por nossa negligéncia”
Escutando essa palavra, ficou contente nosso Pai Criador e disse: “Vd e entregue o
verdadeiro big7, o verdadeiro zida, o verdadeiro guamado, o verdadeiro jooriai. Zida
que nao apodrece, bigr que nao apodrece, guamado que nao se converte em cinzas,
Jjooriat que nao dorme, jooriai que nao engana’.

[12] Agora, vamos avisar sobre a palavra juzinamui para que se saiba. Os grandes
conhecedores narram que antes Kuio Buinaima também se chamava Juzinamaui.
Dai se nomeia a todos os que vivem nesta Mae Terra, filhos de juzibi (mandioca).
Em honra a esse nome todos dizem que somos juziiamui. Antes, quando o Pai
Criador criou tudo o que existe nesta Mae Terra, chamou as criaturas de juzinamui
(juzina uruks). Por isso, por inveja, os deuses da terra comem toda nossa mandioca
(juzibimo). Assim, os vamos avisar rapidamente. Quando Kuio Buinaima caiu em
cinzas, nesse momento, para nao deixar de dizer algo, o préprio Buinaima disse:
“Havendo esse nome, por que ndo me nomeia juziamui?”. Para nao deixar de di-
zer algo, assim expressou. Por essa razao, apenas dizemos juziniamui. Os proprios
Jjuzinamui sao os que vivem nesta Mae Terra. Por essa razao, os verdadeiros ungidos
por meio de vomitivos (kikuedogano) ensinam a nova geragao que nao deve falar
Jjuziniamui. Assim se nomeia apenas aos deuses deste Planeta. Se os nomeamos, di-
rao: “Nos estao chamando”. Assim apenas o contamos. Quem necessitar saber que

P&.‘I‘glll'l[&.‘ a um anciao no mambcadcro. ASSilﬂ, cntcndcr;i [leO dCSSC S‘dbCl'.
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[13] Voltamos a relatar o que vinhamos narrando, a voz dos novos ensinamentos.
Essa é avoz que trouxe o jovenzinho Buinaima, por isso se diz novo ensinamento.
Disse: “Nos primeiros tempos se disse: Se a ti te arrebentam os olhos, devolva-o ar-
rebentando os olhos, para que se dé conta de que assim como eu senti, que ele sinta
a dor para que se dé conta. Assim mesmo, se te fraturam os bragos, se te quebram
os dentes, se te maldizem, se te invejam, ¢ assim sucessivamente. Nio venho a tirar
isso, assim foram os primeiros trabalhos de nosso Pai Criador. Por isso nao venho a
abolir, antes venho a regular isso. Vejam, o que nés plantamos ¢ coca e tabaco. Nos
cuidamos, limpamos, cipds se prendem, os arrancamos, pois assim ¢ com tudo que
plantamos. Tudo ¢ obra Dele mesmo para que nao nos falte nada. Vejam, as plantas
de tabaco e de coca, nés as cuidamos. Assim se desenvolvem. Voltamos e arranca-
mos a sua rama, que representa o brago. O rebento representa a cabega do tabaco
que arrancamos. Nao nos maldizem: “Que caias morto assim como arrancaste mi-
nha cabeca’, ndo dizem. Nesse momento, Buinaima deu a coca o espirito de poder.
Como dizem os brancos, poder de articular, poder de legislar. Assim também a mata
de tabaco. A partir dai jd se os nomeia como fogo, calor de ventre materno, calor de
desenvolvimento. Para esfrid-lo, se coloca cinzas de embatba. Por isso, ¢ espirito de
adocar, doce de manicuera, doce de manjericao, nozekoiki, espirito da humanidade,
espirito de sabedoria, espirito criador, espirito de harmonia e de convivéncia, e as-
sim sucessivamente. Assim nos falou Buinaima.

[14] Novamente vamos continuar narrando o que falou Moo Buinaima. Volta
Moo Buinaima a dizer: “Somos mata de coca, somos mata de tabaco, somos mata
de umari, somos mata de umari verde. Existe uma verdadeira mata de tabaco, uma
verdadeira mata de coca, uma verdadeira mata de umari verde, uma verdadeira
mata de umari, debaixo dessa nés nos sombreamos. Assim, vocés devem nomear,
desta maneira por que nesta terra hd muita inveja”. Dizendo isso, volta e diz: “Es-
tes sao o verdadeiro zida, o verdadeiro bigs, o verdadeiro guamado, o verdadeiro
Joriai. O que se nomeia zida éa garganta. O que se nomeia /)z'gi la lingua. O que
se se nomeia guamado é o coragao, 0 que vemos para fora ¢ ambil. O joriaz é o
mesmo espirito”. Moo Buinaima outra vez disse: “Esta ¢ a Palavra que engendra.
Nunca vio esquecer nosso Pai, o que vive acima. O pai na terra representa o que
estd acima”. Volta a dizer: “O mesmo Pai Criador ¢ nosso avo. O pai nesta terra ¢
nosso avo. Também o irmao de seu pai ¢ seu tio. Também a irma de seu pai ¢ sua
tia. Se d4 a luz um filho, este ¢ teu irmao. Se é mulher, ¢ tua irma. Os filhos de teu
tio sao também teus irmaos. A mae que estd acima ¢ a mae na terra, ndo se esque-
cam. Ela engendrou a ela mesma porque ¢ a mae. O irmao de sua mae é seu tio. Os
filhos do irmao de sua mae também sao seus irmaos. As filhas sao suas irmas. Se se
segue existindo e se aparenta com uma mulher, o pai de sua mulher ¢ seu sogro.
A mae de sua mulher ¢ sua sogra. O pai de sua mulher para seu pai ¢ um parente
(iyaraima). A mae de sua mulher para seu pai ¢ uma parente (iyaraizo). Para seu
irmao, toda essa familia ¢ uma parente (iyarazaz). Por essa razio, a irma de sua
mulher é parente, nao se pode aparentar com essa mulher porque ¢ parente. Mais
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tarde, quando vocé queira se orientar, jd nao poderé se orientar como se deve”,
Assim mesmo sucessivamente.

[15] Nao deves andar sem permissio por caminhos de outros. Quando vocé necessite
uma coisa, com permissao deve ir ja vendo ao que lhe deram permissao. Nao va utilizar
0 que até a ponta da vista chegue a ver, isso ji ¢ do dono do caminho. Se pega as coisas
que estao mais para ld. Deves pegar s6 as coisas que tenhas perguntado e ndo pegar
outra coisa porque ja seria abuso de confianga. Nao deves tocar qualquer coisa que
encontres no caminho. Nao deves cortar abacaxi de outro, nao deves quebrar rama de
abacate de outro, nao deves baixar uva de outro, nio deves baixar abiu de outro, nio
deves quebrar mandioca de outro, nao deves baixar pupunha de outro, nao deves tirar
o espirito de fertilidade, ndo deves roubar escolhendo a mandioca que outra mulher
madure, ndo deves quebrar a mata de coca de outro, nio deves arrancar o rebento, nao
deves arrancar semente de tabaco de outro. Nio deves menosprezar ao érfao. Nao
deves deixar lixo no lugar onde o anciao saca dgua. Assim, tudo devemos cumprir.

[16] Todos os relatos referidos as frutas simultaneamente apontam para o ser hu-
mano. Tudo se refere ao ser humano como a natureza, a tudo que nos sustenta e nos
mantém e a tudo o que sustentamos ¢ mantemos. Assim nos disse nosso pai Bui-
naima. Baixou em forma de jovem para dar esta Palavra, ndo foi qualquer espirito.
Por exemplo, assim nos entregou, para nao esquecermos o que nos faz humanos, os
vinculos familiares. Se seu irmao tem um filho e tu também, o filho de teu irmao é
teu sobrinho, de parte em parte. O filho de teu sobrinho ¢ teu primo. Se teu primo
segue tendo filho, volta a ser sobrinho. O filho de teu sobrinho volta a ser seu pri-
mo, e nao se morre. Pois, assim ¢ tudo. Por isso, quando se exerce Yetarafue, assim
se deve falar e viver. Hd o préprio avé, hd o meio avé e tltimo avé também h4. H4 o
proprio tio, segundo tio, terceiro tio e o que segue. Se considera da mesma maneira
ao irmao da mae. Outro ¢ seu avd, mas se trata como primo. Outra é sua av6, mas
se trata como cunhada. Sua avé que se nomeia como cunhada nio se deve desejar.
Referindo-se a isto, nossos avés dizem: “Cuidado que se va deixar pegar pela langa”
Assim ¢ tudo, esta é a verdadeira ciéncia, se se pronuncia bem o Yetamfue. Por isso,
nossos avos dizem: “Outra coisa sio convites. Outra é celebragio de bailes. Outro ¢
trabalho material. Outra é oragoes de curar. Outro é canto. A palavra de orientagio
¢ puramente a palavra do Pai Criador”. Por essa razao nés somos filhos do Criador e
somos nés mesmos Yetarafue que se diz abreviadamente rafue. Dat, seguimos sendo
filhos de uma s6 lei, a lei do Criador. Assim ¢, amigos companheiros, estejamos or-
ganizados em tudo, vamos viver bem orientados a um progresso porque ¢ de todos.

[17] Vamos continuar o que disse Moo Buinaima. Assim, nos entregou os manda-
mentos. Mais adiante, acrescenta dizendo: “De modo que assim é. Ninguém pode
contra 0 nome de um av6. Ninguém pode falar mal de seu pai. Ninguém pode falar
mal de sua mae. Ninguém pode falar mal de sua tia. Ninguém pode falar mal de
sua irma. Ninguém pode falar mal de sua avé. Ninguém pode falar mal de sua filha. .
Ninguém pode falar mal de seu sobrinho. Ninguém pode falar mal de sua sobri- -
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nha. Ninguém pode falar mal de seu sogro ¢ sua sogra. Ninguém pode falar mal de
seu cunhado, a prépria cunhada ¢ uma irma. Ninguém pode falar mal de sua irma.
Ninguém pode falar o nome do Criador em vao. Ninguém pode falar de nossa Mae
de cima. Como dizem os brancos: “Nao jurar seu santo nome em vao”. Nao se pode
jogar com 0 nome de nosso Pai. E como martar um ser humano. Por esta razao, nao
se deve falar contra a outra pessoa. Quando Moo Buinaima falava, suas palavras
eram espiritos que penetravam no ser humano. Na lingua dos brancos se chama
“alma”. Por essa razao, nio se pode matar a um ser humano. Nao se deve bater nem
com palavra pois o espirito que Ele nos infundiu no mesmo instante comunica a
Ele. Isso ¢ 0 que nos damos conta quando estamos falando de outro. J& que ¢é assim,
Vamos nos amar uns aos outros. Assim ¢ e ninguém raciocina. Por isso, vamos viver
este ensinamento porque este conhecimento nos sustenta, nos perdura.

(18] Outra vez, Moo Buinaima disse esta Palavra: “Assim estd estipulado: se alguém
te bate, se alguém te maldiz, se alguém te menospreza, s te tratam como 6rfao, se te
fazem chorar, se te roubam, se te odeiam, se reclamam, se te levantam os bragos, se te
quebram os dentes, de toda negligéncia que cometam, tudo o que nesta terra te fa-
cam, nao o devolvas. Todos os que te tratem desta maneira, hi de ama-los. De tudo
o que vocé coma, hd de se dividir. De tudo que vocé tome, ha de se dar de tomar. Do
que vocé mambeie, hd de se dar de mambear. Todo o ambil que vocé lambe, hd de
se lamber. A seu gosto, nao deves exercer vinganga, nio te vingards do que fizeram,
porque assim menosprezas a nosso Pai. Nosso Pai estd sobre todas as coisas, por
isso a Ele se deve contar. Como tudo ¢ dele, Ele saberd. Porque tudo ¢ dele, Ele fara
como lhe parega. Se se dd a morte, se morrerd. Se se quer fazer sofrer, se sofrerd. Se
se quer deixar na pobreza, se ficard na pobreza. Se quer deixar que roubem, andaras
roubando. Se se ignora tudo, se andaré ignorante”. Assim sao as Palavras que o pai
Criador nos deixou. Se nio vamos cumpri-las, essa serd nossa propria condenagao,
para que esta litania tenha bom perfil, pois tudo aviso assim, dessa maneira. Assim
é, filhos, jovens, mulheres, ancis, ancidos, dai todos. Os anciaos que conhegam este
campo, devem exercer dando bom exemplo para que sigam exemplificando os co-
nhecimentos até o futuro.

[19] Voltamos a narrar outra palavra que disse Moo Buinaima. Disse: “Olhando
para Nosso Pai conte tudo o que suceda, nio olhe com este olho mas com o cora-
¢ao”. Dizendo isso, acrescenta: “Se vocé se vai vingar s6 neste planeta, ji nao terd
mais que dizer ao Criador. Ele lhe dira: “Ja te vingaste s6, nao tens mais o que con-
tar”. Desde que ja diga assim, j4 essa pessoa fica desamparada do espirito de Nosso
Pai, j4 o espirito desta terra lhe dominara. Dai, vd viver sujeito 4 vontade de Deus,
sendo andaré errante”, assim disse Moo Buinaima. Isto quer dizer que quem nao vive
desta Palavra ficard por fora. O que ¢ de nosso Pai nao mata no instante, por isso ¢
dificil de entender.

[20] Outra Palavra que deixou Moo Buinaima, vamos narré-la: “Ja que ¢ assim, hd
de se seguir zelando por estas Palavras para seguir trabalhando. Assim se seguira
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sustentando. Ninguém pode se irritar com o avé, assim mesmo com o pai, com o
sobrinho e a sobrinha, com a consogra [#yarairio] e o consogro [iyaraima), com o
SOgro € a sogra, assim mesmo com todos com quem se tenha vinculo de irmandade”.
Somente chegario as consequéncias se nao se cumpre o que trouxe Moo Buinaima
quando se brigue com seu concunhado e outros sucessivamente. Quando briguem,
consertem no mambeadero por meio da coca e do tabaco. Por meio da coca e do
tabaco, o espirito do Criador invocard em vocés o acerto. O que ja estd concertado
nao se volta a manejar. Assim mesmo hé de se antecipar aos filhos, 2 mulher, a todos
da familia, para que ndo se volte a lembrar o que jd esteja acertado. Senio, se ficard
com uma preocupagao, uma doenga de corpo ¢ alma’”.

[21] Outra vez disse: “Nao vao deixar de plantar este tabaco e esta coca. Assim como
estamos desfrutando, sigam desenvolvendo. Assim mesmo na boca de um compa-
nheiro fala. Sou eu quem fala e ndo me verao. Por isso, de uma vez olhem para meu
rosto. Mais tarde, outra vez virei. Nesse dia, de novo voltamos a nos olhar”, Dizendo
isso, desapareceu no mambeadero. A coca e o tabaco as valorou Moo Buinaima. Por
essa razao, se cumpre, se dieta. Quem queira desfazer o tabaco e a coca, ficara desfei-
to. Assim €. Isso nos veio entregar. Assim, vamos viver. Por essa razio, nio se conta
que Moo Buinaima se despediu e saiu. Se conta que saudou e entrou.

[22] Assim falavam nossos avés o que sao palavras cientificas. Se detalhamos uma
palavra, haveria muito conhecimento. Assim nunca terminarfamos. Por isso, narra-
mos uma partezinha e seguimos para aprender anos autodiagnosticar, para conhe-
cer aos demais, para amar ao préximo, para ter a filantropia, para conhecer a outros
indigenas, para conhecer aos brancos. Dai, para compreender todas as particulari-
dades da humanidade, para pensar de coragio, para compreender, para conscienti-
zar. E assim todas as coisas. Para aprender a fechar a boca. Para nao algar mao a outra
pessoa. Para que vivamos com as Palavras que deixou Moo Buinaima. Com essa
mesma ciéncia, nossos avos seguiam vivendo. Com isso, aquelas pessoas seguiam de-
senvolvendo. Assim, chegaram a estruturar sua forma de governo através de um rito
em um morro chamado Bokire. Dizem nossos avos que era uma caguana que nao era
espessa, pura manicuera (juiioi). Se conta que apenas mexeram com um pouquinho
de amido. Descascaram amendoim e o colocaram na caguana. Dizem que cada um
de nossos avos carregava pendurado no pescogo um cestinho, quando se brindava
a cada um, se mexia a caguana. Ao acabar de tomar, se ficava sé6 com o amendoim
que eles chupavam para limpa-lo e o guardavam em seus cestinhos pois ia servir de
semente para cada governo. O chupavam assim como se faz soar (yidonua) para
espantar aos animais. Da mesma maneira, lhes entregavam semente de mandioca.
Os nomes de cada cla saem da linhagem de cada governante. Assim, por exemplo:
kaimera buinaizas, finova buinaizai, uzezi buinaizas, Jiaizi buinaizai.

(23] Desde que baixou nosso Pai Buinaima, assim se denomina. Assim como para
o catolicismo, desde que baixou Cristo, aos seguidores se 0s nomeia como cristaos.

o
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[24] Assim se deu 0 nome syaima (chefe do governo tradicional). Narram os co-
nhecedores que Nogiieni assim entregou dizendo: “Com esse espirito animador
(fiokini) vocés devem viver, trabalhar, governar. Vocés, em suas malocas, divulguem
com este espirito de poder animador. Com este espirito animador suas linhagens
sigam desenvolvendo”. Assim apenas lhes estamos avisando, o inicial. Os brancos
gostam de investigar muito. Os brancos que investiguem com o anciao tem que
vivé-lo, porque Moo Buinaima disse que isto € para todos. Assim, entio, se articu-
lou para cada governo. Nao valorar os trabalhos de outro é uma vergonha. A quem
nao sabe isso, vamos ensinando. Dai, todos que queiram conhecer essa sabedoria,
este ¢ 0 manejo de toda a estrutura de governo. Assim como nosso Pai entregou a
Palavra de manejo deste planeta, com essa Palavra se segue e se seguira governando.
Por esse motivo, nao se pode mudar, nem fazer como lhe pareca, tal qual nos entre-
gou. Todo esse esquema avisamos, assim por escrito, parte por parte, porque nao vai
detalhado. Nosso Pai Buinaima assim avisou: “Nosso Pai vive acima”. Essa palavra
¢ complicada, mas quer dizer isso. Assim se diz: Nosso Pai estd sentado no Sol nas-
cente velando por suas criaturas. No nosso dialeto se nomeia Jiyameni, porque daf
sustenta suas criaturas. Muidomeni é o filho, O mesmo ¢ o filho, por isso ao filho
chamamos Muidomeni. Este fica onde se oculta o Sol. Ele estd sentado acima, na ca-
beceira, olhando para baixo velando por seus filhos. Por isso se chama Muidomeni.
Assim nds os Murui dizemos. Nossa Mae sempre estd ao nosso lado e nao se vé nesse
espago, entre acima ¢ abaixo, ¢ nao se vé. O espirito de nosso Pai também anda den-
tro desse espaco. Dentro desse espago sopra um vento suave de alento, assim apenas
estd o espirito do Criador. A esse n6s deixamos apenas vento. Por essa razao nao se
deve falar sem pensar, sem se dar conta. Nao se deve criticar sem razao. Em meio a
este espago também anda o espirito do deus da terra e de todas as pessoas que creem
nele. O bom espirito se materializa na maloca.

[25] Para governar uma maloca, Moo Buinaima veio entregar essa palavra. Os que
governam a gente assim estao: o iyafma representa o pai Criador. O nimairama
representa o filho, Moo Buinaima. Estes sao os que receberam os ensinamentos. Na -
lingua dos brancos se os nomeia “discipulos”. Estes discipulos se chamam etama ou
nimairama. Nimairama sao os que mantém as criaturas de nosso Pai. %em trou-
xe a palavra que mencionamos, sendo 0 mesmo o que se conhece como filho, se
denomina yainama. Assim nasceu yainaima. Com esse yainama ja se exerce o go-
verno. Por isso, 0 iyaima dieta totalmente para governar bem a toda a humanidade.
O iyaima recebe o que Deus ilumina. Dai ja entrega a seu yainama. Este o difunde
para toda a humanidade. Nesta forma se deve organizar. Dai, todos devem ter seu
yainama, desde a cridnga até o ancido de bengala. A partir destes conhecimentos,
condescendendo se consegue a paz para viver unido, para comer juntos, para tra-
balhar juntos, para colaborar-nos e assim todas as coisas. Desta forma, se alcanga
a verdadeira estima de coracao. Dentro das palavras de nosso Pai inteiramente se
trabalha. Dentro disso j& vai amanhecendo, de acordo a essa Palavra se vai organi-
zando. Assim como as frutas que nos sustentam, hd que se seguir plantando. O que
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nos prejudica nao se semeia. Para que nosso futuro seja harmonioso, tudo o que
gera recursos humanos hd que se seguir plantando para trabalhar atentando para as
Palavras de nosso Pai. Se deve seguir plantando para seguirmos vivendo. A palavra
Monaidoiyena quer dizer toda coisa, toda palavra. Essa palavra vamos a resumir um
pouquinho. Toda palavra ¢ assim. “Para ter larga vida’, quer dizer. Assim: nao deve
bater no outro, nio se deve roubar, nio se deve maldizer, nio se deve discriminar,
nio se deve fazer maldade a outro ser humano, nio se deve tratar de érfao a outro
ser humano, nao se deve orientar mal, nao se deve falar palavra corrupta no lugar,
nao se deve deixar gravida filha de outro, nio se deve mentir, assim todas as coisas
sucessivamente. Por estar bébado, nao vd ofender outro. Assim estd toda a palavra. E
isso sem resumir, assim apenas vamos avisando por escrito, para pensarmos bem de
coragao. Se vamos seguir com essa ciéncia, se iluminard em nossos coragoes o amor
ao préoximo. Com esta ciéncia, viemos sustentando o pulmio do mundo. Por isso,
com esta ciéncia, depreciamos ao atual governo. Dai, aos governos internacionais
para que nos ajudem a manter o pulmao do mundo.

[26] De acordo com a Palavra que Ele deixou, assim para nés Murui e Muina-murui
e outros nos entendemos. Para nds, aborigenes, com esta lei articulamos o manejo
de nossa Mae Terra. Vamos resumir uma das tltimas palavras que deixou Moo Bui-
naima. Com esta Palavra, nosso pai Criador estabeleceu o manejo de nossa Mae
Terra: “Assim como lhes disse a vocés, sigam manejando e os brancos tal como se en-
tregou a eles, sigam manejando. Assim mesmo condescendendo cumpram de parte
em parte, assim busquem suprir as necessidades que tenha o povo porque todos so-
mos filhos de um mesmo Pai. Assim, pecam uns aos outros transparentemente sem
roubar, sem enganar”. De acordo a nossa ciéncia tradicional estamos trabalhando
nosso Plano de Vida.

Mais uma vez deparamo-nos, logo de inicio, com o tema do alimento (m07i-
fue). As “boas pessoas” [2] que se salvaram, pais da “nova geragio”, nio tinham
mais do que inhame da floresta para comer. Mas ja eram inspiradas pelo “Espi-
rito do Bom Pensamento’, expressao em bue traduzivel literalmente como “es-
pirito de pensar com o coragio” (komeki fakaja jafaiki) [2]. Lembro que (Capi-
tulo 3) Don Angel enfatizava que ao contrario dos “brancos’, sua gente pensava
com o coragao. Uma tradugao literal para komeki, “coragio”, seria “esséncia do
ser humano’, pelo que poderfamos traduzir a “Espirito do Bom Pensamento”
como “Espirito de Humanidade”. Como neste momento a nova geragio ainda
nao tinha Yetarafise, a Palavra de Conselho, Don Angel comenta que este ¢ um
Espirito de “conhecimento empirico’, “pratico”, que os vai inspirando uma vez

que ainda nao temos a Palavra de Coca e de Tabaco “ordenada”. Por serem elas
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“boas pessoas”, o Criador as inspirava com esse Espirito que seria seu “alento”,
seu “sopro”.

O Cesto de Sabedoria se abre com a narrativa do segundo Kuio Buinaima, de
cujas cinzas finalmente se obtera um bom alimento. Desta vez, o termo kuido
representa o papagaio-moleiro [2]. E o filho do Criador, enviado a terra para
ajudar aos humanos. De fato, Don Angel comenta que ¢ o préprio Criador que
se faz filho, mais uma vez assim o representando de forma a que possamos en-
tender, para poder “dar a histdria”. Ao contririo de seu homénimo do Cesto
das Trevas, enfatiza que aqui simboliza o “Espirito de reflexio e conhecimento”
(uibitate fidsyuitate jafaiki). Aponta ainda que uibitate pode significar “reflexao”
¢ “reagdo”. Neste momento, o narrador mais uma vez para a narrativa para te-
cer algum comentirio. Explica que “esta parte fica dificil de entender porque
os dois tém o mesmo nome” [2], mas que ¢ deste modo que “narram os avos”.
Importante para a sua audiéncia ¢ reter que o Espirito dos que se salvaram, que
ao final expande como sendo o Espirito de toda a humanidade vindoura, se nos
fosse possivel ver, seria como o papagaio-moleiro verde como a cor depois de
misturada as cinzas de embatba. Esta ideia fica mais clara quando se chega ao
momento em que Kuio Buinaima vira cinzas. Q{anto a coincidéncia dos no-
mes, 0 anciao guarda-os na ordem no enigmatico e misterioso, incitando a que
se aproxime do avo com sua coca e seu ambil e pergunte.

Neste momento, tal e qual seu predecessor, este julga ter o poder, ter a sa-
piéncia. Uma vez que entendia a lingua das “criaturas da terra” [3], escutava
-as em seus “egoismos e discriminagoes” amaldi¢oando e humilhando aos seres
humanos e a seu pai, o Criador. Desta vez, ao invés de apenas sorrir, como o
fez no Cesto das Trevas antes que Kakidiai provocasse o dilavio [15], Buinai-
ma intercede chamando a seu filho de Pai (7200). Desta passagem, Don Angel
decanta dois ensinamentos: primeiro, de que ¢ neste momento que aparece a
palavra 7200 (pai), esta palavra ¢ este lugar; segundo, de que ao chamar assim a
seu filho, demonstra toda a sua generosidade e, também, engenhosidade, uma
vez que ensina a palavra com a qual os seres humanos passariam a designd-lo
sem precisar autorreferendar-se. Afinal, salienta Don Angcl, “nao fica bem ao
Criador chamar a si mesmo de Pai, uma vez que nds poderfamos pensar que ele

¢ vaidoso ¢ crente em si mesmo”. Neste momento, Buinaima pede ao filho que
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se “sinta firme” uma vez que lhe entregard o que lhe falta para que ele “domine”
os “deuses da terra”: Yetarafue, que era como o “fogo’, como o “raio” 3], motivo
pelo qual precisaria “estar firmemente sentado” (mai jaiat rainada itioza) para
aguentar recebé-lo.”* Recorrendo ao cristianismo, traduz também o termo por
“mandamentos”. Este ¢ um dos momentos de inflexdo centrais a todo o esforgo
narrativo reunido, quando se fundamentam os principios da humanidade. Apés
a conquista do bom alimento, Yetarafise passard a tema central deste Cesto, sua
aquisi¢io e consolidacao pela nova geragio sendo o ponto culminante no cami-
nho de desenvolvimento dos Murui e Muina-murui enquanto seres humanos e
enquanto “aborigenes” do Resguardo Predio Putumayo.

Mas voltemos a queda de Kuio Buinaima e o aparecimento dos produtos do
rogado. O narrador comenta das razoes de seu fracasso, o que acaba relacio-
nando aos dois Kuio Buinaima: o fato de serem demasiado crentes em suas po-
tencialidades; e o de, ao dizerem “eu sei”, estarem deixando de “ouvir”, de “estar
aprendendo um ensinamento” [3]. Se Kuio Buinaima tivesse “obedecido” as pa-
lavras de seu pai, os humanos nao teriam herdado o mesmo defeito. Obedecer
Palavra do Criador, conclama o ancido (iore kaimaki, “ougam compatriotas”) ¢
a “base do cesto da boa ciéncia’, no original expresso como nimaira kirigaz (4],
“cesto de sabedoria”. O ancido é enfitico neste momento da narrativa: nao esta-
mos mais em contexto mitico, no que a partir deste momento o que ¢ antiquado
(#igaiza), pertencente ao cesto velho (jagaz) [4]. Uma nova ordem comega a ser
instaurada, nomeada nesta passagem como Palavra de Vida, kominitariya uai,
que neste caso pode ainda ser literalmente traduzida como “palavra de huma-
nidade”. Por fim, recorre ao cristianismo para professar um “amor” que leve ao
“desenvolvimento como humanos”. No original, temos a expressao kaz iziruiyi,
literalmente traduzivel por “nos estimarmos”.

Como vimos, os juziziamui tentam roubar Yetarafue de Kuio Buinaima, fa-
zendo com que este fosse atingido no corpo, que se consome. Neste momento,
duas espécies de papagaios voam de suas cinzas: primeiro, kuiodo, no original
Jjafaiki kuiodona (“espirito do papagaio moleiro”), Espirito de humanidade; de-
pois, outro papagaio,” Espirito da terra (uitk7), que por nao ter sido capaz de
al¢ar voo, tem suas asas manchadas pelas cinzas, pelo que até hoje ¢ acinzentado. .

Das cinzas de Kuio Buinaima, de cada parte de seu corpo, nascera, por fim, o ali- -
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mento pelo qual os humanos buscavam desde
o periodo antediluviano: dos pés a banana, da
perna a pupunha, dos testiculos as duas qua-
lidades de umari, de um dos dedos a cana, da
coluna as diversas qualidades de mandioca. E
neste momento também que se herda a préti-
ca de derrubada e queima (coivara) quando se
abre um rocado. A passagem do nascimento
da coca e do tabaco, Don Angel narra a parte,
com especial atencao, uma vez que através des-
tas duas plantas Moo Buinaima entrega o pri-
meiro “Espirito para manejar nossa Mae Terra”
[6].5¢ Neste momento, aparecem algumas no-
¢oes centrais a0 Cesto de Sabedoria e ao pro-

prio manejo da coca e do tabaco: primeiro que

Papagaio-moleiro
(Hilty & Brown, 2001: 263).

se deve fazer dieta, fiimaika, traduzivel também por “abster-se” (cf. Capitulo 3);

segundo, aparece a “Palavra” (#a:), palavra que governa (y7iye), palavra cujo espi-

rito se orienta por Yetarafise, os “mandamentos” [6]:

Se se rouba, se seguird roubando;

Se se diz “eu sei’, se seguird dizendo;

Se se fofoca, se seguird fofocando;

Se se culpa o outro, se seguira culpando;

Se se maldiz, se seguird maldizendo;

Se se engana, se seguird enganando;

Se se odeia, se seguird odiando;

Se se deprecia, se seguird depreciando;

Se se briga, se seguiréd brigando;

Se se calunia, se seguird caluniando;

Se se sente raiva, se seguird sentindo;

Se se menospreza ao 6rfao, se seguird menosprezando;
Se se quer a mulher do outro, se seguird querendo;
Se se fizer maldade, se seguira fazendo.

“E assim sucessivamente”, fecha o avé, querendo dizer que ainda hd mais a di-

zer, mas que a audiéncia ja entendeu de que “campo” se estd falando. Um dado a

ser notado ¢ o que se expressa na retdrica empregada, o fato enfatizado por Don
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Angel de que no mambeadero nio se deve dizer “nao”, que um av6 nunca vé as
coisas pelo lado negativo.’” De todo modo, dessas agoes e sentimentos se deve
abster, fazer dieta, para que a palavra que se profira seja de “vida’, de “criagao”
(kominitariya), de “governo” (yziye). Como enfatiza o ancido nesta passagem
[9): Akie baifemo iziruiyakino iziedeza, literalmente traduzivel por “nao hd outra
forma de amar/estimar”. Don Angel comentaria ainda sobre este ponto central
em todo o seu esforgo e segundo ele no 4mbito do corpus de conhecimento de
que era um representante: “busquemos essa parte devagarinho, por que ela ¢
bem concentradora”. Aos que querem se aprofundar, eimiemo jiibibirimo riiya-
no jikanoiteza, literalmente, “que se sente com o avé no mambeadero e pergun-
te” [8]. Nesse momento comegam a apresentar-se o Espirito e a Palavra de Coca
e de Tabaco. E, uma vez mais, o anciao avisa a sua audiéncia para que aprenda: os
que utilizariam a coca sem consultar aqueles designados pelo Criador com seus
guardides foram os causadores e responsaveis por se ter herdado a doenga ziera,
que se traduz por “cincer”.

Na narrativa seguinte, o avd apresenta o processo de aprendizado e prepara-
¢ao de Meiyi Buinaima e Uaiima para “receber a possessio de como manejar o
Planeta Terra” a luz dos aprendizados recém-adquiridos: fimaitioza, “faga dieta’,
“abstenha-se”. Durante a tradugiao, Don Angel comentaria que esta ceriménia
estava ligada a Kuio Buinaima, em homenagem a seu desaparecimento e em
celebragio da aquisicao do bom alimento e da boa palavra. Também serd tocado
um tema de especial atengao para todo o idedrio da Palavra de Coca e Taba-
co, ligado ao lugar da mulher e as interdigoes a ela relacionadas: a menstruagao
(yoajimo) [9]. Como apresentei no Capitulo 3, no contexto da Palavra de Coca
e de Tabaco, estabelece-se uma relacio entre o cuidado com uma mulher e os
processos de aprendizado e manejo de plantas, uma vez que se pode esquecer
algum conhecimento ou deixar de aprender, em especial se se mantém relagoes
quando a esposa estd menstruada. Don Angel comentaria que isto era muito
simples de entender: “nao vé que ¢ o corpo de uma mulher se limpando, que
aquilo ¢ tudo porcaria”. Por isso, apesar de todo o investimento feito pelo an-
ciao, Meiyi Buinaima fracassaria por ter tido relagoes sexuais com sua mulher
quando era tempo de resguardo. Como Emsiroki, no final do Cesto das Trevas

[17], mais uma vez o desprestigiado seria aquele que, ao final, realizasse com
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sucesso a tarefa preterida. Quando sai da panela de barro, tendo cumprido todas
as dietas, Uzitma “fala’, comeca a “exercer o que havia aprendido”, a viver essa pa-
lavra, “palavra de renascer ao ser humano” (jebuitaja nai, literalmente traduzido
como “palavra que desenvolve”) [10].

Por fim, chegamos a um dos momentos cruciais na epopeia murui e muina
-murui segundo o narra Don Angel Ortiz, momento em que da boca do pro-
prio Criador se professa a Palavra de Conselho: Yezarafue. Os humanos que so-
breviveram ao dilavio j tém o rogado e seus produtos, ja tém a coca ¢ o tabaco,
ja& mambeiam e chupam ambil, o que os “identifica como aborigenes” [11].%*
Falta-lhes o “modo de ordenar”, que lhes serd apresentado pelo proprio Criador,
uma noite no mambeadero, quando ainda nio havia maloca (ananeko, traduzi-
do como “forma global da Mae Terra”), “apenas umas casinhas” E neste momen-
to que passa a ser chamado de Buinaima, que Don Angel traduzia como “algo
que aparece ¢ desaparece”, aqui personificado como um jovem. Apés mambear
e lamber ambil, Buinaima professara seu rafue (aqui traduzido como “ensina-
mento”) [11], a “voz dos novos ensinamentos” (komofue rafue) [13]. Simbo-
licamente, entregard os “verdadeiros” bigi (“espada’), zida (“langa”) e guamado
(“dardo”), todos instrumentos de guerra, e o verdadeiro® joriai (“espirito”).®
De instrumentos de guerra, passardo a instrumentos de vida, instrumentos da
“palavra que engendra” (kominitariya uai) [14]: a lingua, a garganta, o coragao
e o espirito, respectivamente [13]. As palavras proferidas pelo Criador nessa
ocasiio documentam um dos momentos elevados em que a poética que envolve
a Palavra de Coca e Tabaco, todo o seu repertério de imagens e significacio,
¢ especialmente evocada ¢ acionada. Tendo as duas plantas como epicentros
simbélicos, um novo sentido de sociabilidade ¢ proposto, nao mais baseado na -
violéncia e na vinganca, mas no “Espirito de adogar” (naimekiiki), “Espirito de
harmonia e convivéncia” (monifue jafaiki) [13]. Nesta passagem, o termo 7z0-
nifue, até entio traduzido como “alimento”, ganha complexidade, passando a
designar, em termos “cientificos” e “técnicos”, um novo modelo de humanidade
que por fim supera o da geracao antediluviana. Lembro que a conquista desse
“alimento”, desse “bom alimento” (mare monifue) ¢ um dos marcos fundadores
dessa nova humanidade, pelo que passa a ser chamada de monifue uruks, tradu-

SIS

zivel neste contexto como “gente”, “filhos”, "povo” desse “alimento’, nascido do

277



Edmundo Pereira

corpo do préprio Criador, quando este se fez filho e através de seu fracasso nos
deu exemplo. Sobre o uso do termo, Don Angel comentaria que era uma “pala-
vra grande”, de “muita ciéncia’, que apontava “para toda a biodiversidade, para
toda a criagao”. Chegava a aconselhar que, ainda que se pudesse usar o termo
cotidianamente para referir-se ao alimento, era o caso de ser reservado com seu
uso. “Vocé nunca me viu utilizando essa palavra’, pontuou.

Quanto a Palavra de Coca e Tabaco, a0 manejo que da palavra fez Moo Bui-
naima naquela noite, aos cuidados com o cultivo da coca e do tabaco, com o
trabalho no rogado como um todo, passam a ser metaforas para falar da vida em

comunidade e do cuidado com o outro: cuidar, limpar, tirar os cipds, nao arran-

car as ramas para que se desenvolva e frutifique [13]. Como explicita o ancido

mais adiante na narrativa: “todos os relatos que se referem as frutas, simultanea- -

mente apontam para o ser humano” [16]. Neste momento, Buinaima outorga

a coca ¢ ao tabaco nao s6 o estatuto de metdforas privilegiadas para falar da
vida, mas ainda de instrumentos dessa transformagio através especialmente de
suas préticas de processamento ¢ de transmissio e aquisi¢io de conhecimento.
Entrega-lhes o “poder” (riadoga, traduzido como “espirito de poder”) [13]. Na
versao em espanhol, acrescentaria um comentério usando a terminologia dos
“brancos” para qualificar a esse “poder”: poder de “articular”, poder de “legislar”,
tema que aparace jd no titulo do documento, e que reaparece ao final do Cesto
de Sabedoria.

Ap6s apontar a coca e o tabaco como epicentros simbélicos e materiais de
Yetarafue, palavra e pritica que aconselha, o modelo de organizagio social que
professa o Criador se apresenta quando este sentencia: “o pai na terra representa
aquele que esta acima’, vinculo que teria repercussoes na organizacio clanica e
no futuro modelo de governo [14]. Neste momento, vinculando um esquema
cosmolégico a um terrenal, fundado na figura do Pai (200), o Criador, e da Mae
(¢z), a Terra, Buinaima entrega também um modelo de parentela e de regras de
alianga matrimonial. Comenta o narrador mais adiante [16]: “Assim nos entre-
gou, para nao esquecermos o que nos faz humanos, os vinculos familiares”. Esta
sentenga nao aparece no original, sendo acrescentada durante as correcoes da
tradugio em espanhol. Em texto em bue, Don Angel apresenta a estes vinculos

diretamente pela nomeagao das posigoes que os compée: o pai (7200) nesta terra
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¢ 0 avd (uzumay), o irmao (aama) do pai é o tio (iz0), a irma (miri0) do pai ¢ a
tia (77710), a mae (e7) da mae ¢ a avé (uzusio), o irmao(#io) da mae ¢ seu tio (bi-
yama) [14]. Neste quadro, os filhos dos irmaos e irmas do pai e da mae sao tam-
bém irmdos, pelo que com eles nao se pode contrair matriménio. Quando um
jovem se casa, o pai de sua esposa (a7) ¢ seu sogro (fifai) e a mae ¢ sua sogra (j7-
Jfaifio). Ambos sao parentes (iyaraizaz), termo que pode também ser traduzido
por “parentes politicos” ou “afins” (Petersen, 1994: 42; Burtch, 1983: 110; Mi-
nor & Minor, 1987: 45), o que significa que com gente desse lado nao se pode
tampouco contrair matriménio.®! Em seus comentarios, Don Angel apresenta
como contraponto a este modelo ideal de parentesco o dos “filhos dos deuses
da terra” (juzina uruki), especialmente representado pela anta, uma vez esta
“tem relagoes com seus filhos”. Entre os Murui e Muina-murui, o matriménio,
idealmente, deve ser exogamico patrilinear com residéncia uxorilocal (Gasché,
1968, 1972, 1976; Echeverri, 1993, 1997). De seu material etnografico, Eche-
verri (1994: 185-186) depreende que os termos utilizados para dizer “irmao” e
“irma” variam de acordo com o sexo, assim como os para outras terminologias
de parentesco, como ¢ o caso nesta passagem de “tio’, que se chamado por um
jovem atende por izo, € por uma jovem como biyamd.

Do ponto de vista de Yezarafue, estamos diante de um de seus fundamen-
tos bdsicos que ¢ o de “reconhecer os parentes com quem nao se pode contrair
matriménio: para um homem, sua irma; para uma mulher, seu irmao” (idem).
No caso, todos os primos sao irmaos, pelo que o termo aama pode ser traduzi-
do como “irmao” e como “primo”. Mais adiante no texto [16], acrescentard o
Criador: se seu irmao tem um filho, este ¢ seu sobrinho (enaize); o filho de seu
sobrinho ¢ seu primo (2ama), portanto seu irmio, ¢ se este tem um filho, voltaa
ser seu sobrinho. E ainda: hd o avd propriamente, 0 avd do meio e o ultimo avo; '
ha o tio propriamente, o segundo tio, o terceiro tio, € 0 que se segue; a um avo
pode-se tratar como primo (aama) ¢ a uma avé como cunhada (ofaizio) [16]. O
modelo fragmentado apresentado por Don Angel, ao final, responde, segundo
Echeverri (2004),” pelo modelo ideal das normas matrimoniais compartilha-
das pelos Uitoto ¢ Muinane, em que “nao se pode casar com nenhum descen-
dente de nenhum dos quatro avés, quer dizer, nao se pode casar com ninguém a

quem meus avos chamem de ‘sobrinho; ‘sobrinha”™. Como vimos no Capitulo 2,
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a realidade matrimonial no médio Caqueté-Putumayo tornou-se complexa, e o
modelo apresentado no Cesto de Sabedoria divide cada vez mais sua hegemonia
e referencialidade com novas configuragoes.®®

Prossegue Moo Buinaima: “nao deves andar sem permissio por caminho de
outro” [15]. Neste ponto, somos apresentados a uma jurisprudéncia murui e
muina-murui, aqui relacionada ao uso da terra: dos rocados e dos caminhos.
Ao contrério dos conselhos de conduta anteriores [6], aqui o0 avd ¢ bem inci-
sivo. Os pontos desenvolvidos nesta passagem aparecem de forma estatutaria
no Artigo 38 (“Abuso de propriedade de terreno”) do Capitulo 5° (“Normas
de convivéncia”) do Estatuto Interno de San Rafael (cf. Anexo). Como regra,
quando se vai passar por caminhos alheios, avisa-se a seus donos A este tema j4
nos remetemos anteriormente, nos Capitulos 2 e 4. Como vimos, alguns dos
caminhos que levavam aos rogados sio publicos (ainda que possam passar pela
terra de alguma familia ou cla), outros ja passam a ser de uso exclusivo de uma
ou mais familias ou clas. Neste momento, o ancido comenta que o certo a fazer,
quando se estd em caminhos e rogados de outros, e se pega alguma coisa para co-
mer (“um abacaxi por exemplo”),* deve-se deixar a casca bem a vista, para que
o dono saiba que foi pego. Depois, deve-se procuri-lo para devolver algo em
troca. No momento em que se refere 4 coca, mais especialmente, além do cuida-
do que ja vinha sendo apontado para com os plantios alheios, subjaz o sentido
de respeito ao ser humano, uma vez que o termo #ogs, traduzido por “cogoio”
(rama), também significa “cabega’, donde poderiamos traduzir a passagem por:
“nio se deve arrancar a cabega [de um semelhante]”. Neste sentido, uma vez que
“todos os relatos de frutas simultancamente apontam para o ser humano” [16],
passamos ao respeito dispensado aos orfaos (jaieniki).

A nogio de orfandade tem lugar de destaque no idedrio uitoto compilado (e
mesmo dos demais grupos da regido), em especial depois do periodo de atuacio
das empresas caucheiras, diante da fragmentagio de sua organizagio social e
territorial clanica, sofrida entre os 1900 e 1930. Ao final, como ja enfatizado,
sdo todos “orfaos’, filhos daqueles que sobreviveram e repovoaram o médio Ca-
quetd-Putumayo. Em sua origem, esta ideia estd especialmente ligada ao apa-
recimento do Criador, uma vez que o Criador ¢ o primeiro 6rfio, na verdade,

(0] I:lI’liCO, cnfatizava Don Angel, razao dC nao gostar que os ()l'ff{OS SCj'JITl mal
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tratados. Em termos de organizagao clanica, o termo designa aquele que se junta
a um outro cla uma vez que o de origem perdeu seu cabega (Gasché, 1976). O
tema do respeito ao ser humano, em especial no contexto das relagoes de paren-
tesco, ¢ novamente evidenciado adiante [17]: nao de deve “falar mal” (7azsie-
de, literalmente traduzido como “ndo criticar”) de nenhum parente, tanto pelo
lado materno como pelo paterno. Recorrendo mais uma vez ao cristianismo
como comparag¢ao-tradugao, explica: “nao jurar o santo nome em vao’, aqui re-
lacionado sao s6 esquema cosmoldgico, enfatizo, mas também a sua materiali-
zagao terrenal: nao falar mal nem do Criador, nem da familia, do ser humano
em sentido amplo.

Ao final desta passagem [14-16], o narrador enfatiza [16]: bie rafuenaza,
“esta ¢ a verdadeira ciéncia’, yetara uai kat moo binie jafaikimie uaina, “a Pala-
vra de orientagdo é puramente a Palavra do Pai Criador”, que literalmente pode
ainda ser traduzido como “a Palavra de Orientagao ¢ a Palavra do Criador dei-
xada nesta terra com o Espirito de Humanidade”. E ainda: ie muidona kai moo
urniaidikaiza kai yemiaﬁtena, “por essa razao, nés somos filhos do Pai Criador
e somos nés mesmos Yetarafue”. Akiemona jai ari dane yetara urukidskaz, “Des-
de entdo seguimos sendo filhos de uma s6 lei, da Lei do Criador”. Neste pon-
to, o narrador expressa um dos objetivos centrais de suas palavras, palavras de
iyaima: a formagao de yetara uruki, que podemos traduzir como “filhos, povo
disciplinados”, “filhos, povo aconselhados”. A este ponto, Don Angel se remetia
com assiduidade as noites de mambeadero, em que dizia, como vimos no Ca-
pitulo 3, que em Yerarafue reside a base de todo o rafue. E a raiz da planta de
coca. Uma vez que se conquista estes fundamentos, até o momento expressos na
narrativa através de um padrao de conduta social ¢ individual e em um modelo
de parentesco e alianga, se estd entao preparado para a aquisi¢io de outros co-
nhecimentos: convites para e celebracao de bailes, cantos, oragoes de cura etc.
De fato, como revela-nos posteriormente o anciao [17], quando o criador fala, -
suas Palavras nos infundem a “alma”. Esta tradugio do termo mais uma vez nos
remete ao idedrio cristdo, ao idioma espanhol (rakuiya uai, “palavra de bran-
c0”), que aqui traduz a jafaiki, literalmente como “espirito”. De fato, voltando
a alguns temas do Capitulo 3, um homem pode estar acompanhado de varios

espiritos: se estd mambeando e chupando ambil, por exemplo, estd com trés
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espiritos: o seu préprio e os da coca e do tabaco. Ao final desta passagem, Don
Angel mais uma vez remete a um dos objetivos essenciais de seu esforco [17]:
kat iziruiyi, “estimemo-nos’, traduzido como “amarmos uns aos outros”. Este ¢
“o ensinamento, a palavra que nos sustenta’, jaza binai kat yiiyeza. Uma outra
tradugdo possivel, tomando as acep¢des que Don Angel denota ao termo yriye,
seria “ensinamento/palavra que nos governa”.

O tema da estima ao ser humano (komini iziruiya), em particular no contex-
to da familia, aparece novamente nos pardgrafos seguinte [18 ¢ 20], primeiro
como conduta de nao violéncia, nao vinganga.®® Sentencia o Criador pela boca
do anciao murui: por mais violento que sejam os atos sob os quais se tenha sido
exposto, “nao devolvas” (o7eitiomoiza), “ame-os/estime-os” (iziruitioza). Esta
nova conduta, baseada nestes principios que muito aproximam a tradigio da
Palavra de Coca e Tabaco da tradi¢ao crista, de fato construida no contexto de
relacionabilidade de ambas tradi¢oes, desdobra-se em um modelo de sociabi-
lidade baseado na generosidade. Como um homem de mambeio (cf. Capitulo
3), ndo se deve negar, nao se deve mesquinhar: o que se comer, beber, mambear,
chupar, deve ser repartido, por menos que seja o que se possa oferecer. Contra-
pondo-se a este modelo, para aqueles que ainda seguem os principios do Cesto
das Trevas, baseado na violéncia (juziniajerite, “guerrear”, “odiar”, “discriminar”)
e na vinganga (7ba), o narrador avisa: aquilo que de mal se deseja ao outro, se re-
cebera de volta. E apregoa: kai tinosienia akie koni zitaitikaiza, traduzido como
“se ndo cumprimos isto, essa serd nossa condenacio’. Em um momento de gran-
de aproximagao entre as tradi¢oes narrativas da Palavra de Coca e de Tabaco e
da Biblia,*® o ancido compara seus cestos a uma litania — ou evoca a seus cestos
como litanias — através da qual apresenta a sua audiéncia (filhos, jovens, mulhe-
res, ancias, anciaos) as palavras deixadas pelo Criador para sustentar, adminis-
trar, governar o seio da Mae Terra; Criador que pela boca, ¢ ja aqui pelo texto,
deste anciao professa, ao final sentenciando em tom m1lcnarlsta 19]: “Quem
nao vive desta palavra ficard por fora”.

O tema da jurisprudéncia murui e muina-murui ¢ mais uma vez recuperado,
desta vez, estipulando-se que os desentendimentos sejam resolvidos no mam-
beadero, no contexto das préticas e sentidos da Palavra de Coca ¢ de Tabaco

[20]. Uma vez tendo se chegado a um acordo, deve-se “fechar esse cesto”, dai a .
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mdxima: “o que estd resolvido nao se volta a mancjar” (jai finokakino dane abi-
do yinoneitiomoiza). Recordar o que ja foi resolvido, ensina o avd, pode trazer
doengas de “corpo e alma” [20]. Antes de desaparecer, por fim, Moo Buinaima
professa suas ultimas palavras, outro momento elevado no desenvolvimento da
Palavra de Coca e de Tabaco, do 7afue de Don Angel Ortiz [21]:

bie diona faineitiomoiza bie jiibina fatrieitiomoiza riitiomoiza

nao vao deixar de semear este tabaco e esta coca

bie izoi kai finoyeza naiyi omot jaijaikaia

assim como estamos desfrutando, sigam desenvolvendo

akie izoi omoi nabai fuemo naia

assim mesmo, na boca de um companheiro, fala

kue naiyeza iena kioneitiomoiza

€u sou unn] fala € Nao0 me verao

bikino omot fimaia
se dietarem o que lhes disse

biko jorerio naiyt ana eeina riteza
a imagindria figura desse espago mais tarde se construird

bie uai omoi niaidoia omoimo naiteza
quando vocés fizerem falar, esta palavra os iluminard

com a iluminagao deste Espirito vocés trabalham

bie ua kue miia izoi
assim como estou lambendo este ambil

bie jiibie ua kue dua izoi
assim como estou mambeando esta coca

omot fimaia
sim, vao dietar

omoi diga yerana meitikue jiibiena duitikuena
com vocés estarei mambeando coca e lambendo ambil

kuena kiorieitiomor
€ Nao me verao

Nesta passagem final, temos salientados epicentros simbolicos e normas de

conduta que perpassam todo este material narrativo: as matas de coca e de ta-
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baco ¢ a Palavra que ilumina e se materializa em trabalho, com as dietas (corpé-
reas, espirituais, morais ¢ éticas) para alcancar um bom manejo dessa Palavra.
Temos reiterado o tema de que a eficicia no trabalho e da fora evocativa da pa-
lavra de um homem fundamenta-se em sua capacidade de dietar (fimaia) [21]:
pensamentos, sentimentos, alimentos com dentes e priticas desmedidas. Deste
modo, o Criador falard pela boca de quem o evoque. A partir deste momento,
dietando-se se chegard a “imagindria figura do espago” [21], tradugio livre para
termos que Don Angel enquadrava como bem “técnicos”, de muito conheci-
mento.”” Esta passagem aponta para a mie (e7) césmica, a “Mae Terra” materia-
lizada, assentada na forma da maloca, o grande espago comunal. Durante um
plantio de tabaco em seu rogado novo, quando cobriamos uma 4rea plantada de :

pequenos brotos com folhas de palmeira para protegé-las do sol, Don Angel en-

ou

fatizou que assim era uma maloca, que nés éramos os brotos de tabaco. Mas para

que tivesse sentido, uma maloca devia necessariamente cobrir um mambeadero,

abrigar um governo. Dietando-se, quer dizer, seguindo os preceitos deixados
por Buinaima, a segunda geragao chegara a uma “estrutura de governo”. Estes
sdo os dois temas finais do Cesto de Sabedoria: a maloca (ananeko) e o governo
(y7iye) do “povo’, “filhos” (uruki). O final da epopeia murui e muina-murui, des-
de seu amanhecer do buraco komimafo, passando pelo diltvio, chega 4 consoli-
dagao de si como povo (uruki), como humanidade, quando por fim se constréi -
a maloca e se define um modelo de governo

Com a “ciéncia” [22] deixada por Buinaima, com o desenvolvimento dai ad- -

vindo, chegou-se a “estruturar uma forma de governo” em um morro chamado

Bokire. Bokire era literalmente traduzido por Don Angel como “reparticao”, ao
que acrescentava: “cada um passa a exercer seu devido governo”. Através de um
“rito’, termo acrescentado a versio em espanhol, fez-se caguana (mingau) nela -
misturando-se amendoim, a “semente para cada governo” que seria guardada
em um pequeno cesto no peito de cada cabega de cla [22]. Neste momento,
um modelo de organizagio social se completa, quando a cada cla se outorga sua
autonomia de governo dentro da estrutura deixada por Buinaima (cf. Capitulo
4): uma linhagem paterna uxorilocal, um governo, uma maloca, um territério.
Nao ¢ sem razao que a um cacique (#yaima) também se chama de avé (uzuma). .

Aparece também um momento de nomeagio em que se confirma a relacio entre
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a organizagao clanica e de governo com a “ciéncia” deixada por Buinaima: apos
o nome clanico, a terminologia buinaizai, literalmente traduzivel por “os de
Buinaima”, que Don Angel compara aos “cristao’, “os de Cristo™*® Através de
Nogiieni, personagem sobre o qual nao temos maiores informagoes, mas que, as-
sim como Nogoma no Cesto da Trevas, traz o termo 70g0 ( panela) em seu nome
¢ estd ligado a um momento de nomeagio e confirmagio de modelo de organi-
zagao social em torno da divisio do alimento em volta de uma panela de barro.
Desta vez, no entanto, temos um alimento essencial no cotidiano e central na
simbologia do grupo, a mandioca, em especial em sua forma como manicuera,
variedade doce da planta, ¢ como amido, que Don Angel comparava a alma:
“veja este rogado, existem varios tipos de mandioca, mas de todas se tira a mes-
ma esséncia, amido, que ¢ como a alma. Assim ¢ o ser humano, todos diferen-
tes mas com uma mesma esséncia”®” Como vimos no Capitulo 4, o modelo de
governo ¢ também expressao de uma realidade cosmolégica, tendo como eixos
centrais o iyatma (chefe) representando ao Pai Criador na terra ¢ o nimairama
(sabio) ao filho, Buinaima. Este modelo se expressa com o yainama, também
considerado como filho do #yaima. O termo yainama pode ser traduzido como
“alguém com quem se tem amizade” ou como “parceiro cerimonial” (“alguém
com quem se troca comida”) durante a realizagao de bailes. Don Angel o coloca
como uma espécie de imediato, alguém que coloca em prética as palavras do
iyaima. Deste modo, também traduz o termo como “ministro”.

Neste momento, aparecem tanto uma forma de governo como um espago
para governar e a partir do qual se governa: akie mare jafaiki ana nikua anane-
kona, literalmente “assim o bom espirito abaixo se materializa na maloca” [24].
Esse espirito, “brisa de alento” [24], doce de manicuera [23], se expressa, ma-
terializa e reproduz nas regras de parentesco, nas normas de conduta com o .
individuo e a comunidade, na estrutura de governo e na Palavra deixada pelo
Criador, palavra sibia (nimaira uai) [22], palavra de consclho (yetara uai) [16].
Esta palavra ganha aqui, a0 menos neste trabalho e neste conjunto de narrativas,
sua tltima terminologia: monaidoiyena (“para fazer amanhacer”), que Don An-
gel traduz como “toda coisa, toda palavra”, Palavra que proporciona “larga vida”
[25] para quem dicta, Palavra deixada para o “manejo de nossa Mae Terra” [25].

E esta Palavra, esta “ciéncia” — enfatiza 0 anciao —, o ponto de inicio obrigatério
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de um processo de planificagio e ordenamento para os Murui, Muina-murui e
demais grupos que habitam o Predio Putumayo, que aqui comparece em forma
de escrita, em forma de “documento”. E este o conhecimento, “palavras da cién-
cia dos caciques”, que o anciio murui e San Rafael tem a oferecer aos seus ¢ a

“todo o planeta”

TECENDO TRADIGOES

le jira Yetarafue yoia baie izoi yoga (por isso quando se exerce Yetara-
fue assim se deve falar).”

Para aproximar-me das narrativas compiladas, destes dois cestos, procu-

rei exercitar alguma “etnografia da fala” (Hymes, 1970; Goodwin & Duranti,
1992: 25; Finnegan, 1992: 1; Sherzer, 1992:1 8), situando-os em alguns de seus

contextos de produgao: desde sua gravagio, passando por sua transcricio, tradu- -

¢ao, digitagao até sua edigao.

De volta a Malinowski (apud Goodwin & Duranti, 1997: 14-15) e 4s funda-
¢6es metodoldgicas do trabalho de campo, encontramos sua recomendagio em
atentar para “as condigoes gerais em que uma lingua ¢ falada’, uma vez que esta
ganha inteligibilidade — tomando como ponto de partida a perspectiva nativa -,
quando considerada em seu “contexto de situagiao”: “o estudo de qualquer for-
ma de fala usada em conexao com o trabalho vital”. Deste modo, ao traduzir al- -
guns dos encantamentos ligados ao circuito do ku/a, enfatiza que “o observador -
deve ler estes textos considerando o contexto da vida tribal” (1984: 327). Quer -
dizer: “nenhuma andlise linguistica pode esclarecer o significado completo de -
um texto sem o auxilio de um conhecimento adequado de sociologia, dos costu-
mes e das crengas correntes em uma dada sociedade” (idem: 331). Estas mesmas -
ideias seriam formalizadas e aplicadas com mais densidade em trabalho pos-
terior, dedicado a agricultura em Trobriand, com énfase em seu cardter ritual
e retorico. Para entender o que uma determinada narrativa ou encantamento
significa do ponto de vista nativo, ¢ preciso considerar “sob que condigoes esta
narrativa realmente acontece” (1935: 45). Para tanto, as referéncias contextuais
operacionalizadas na anilise ¢ interpretagio devem dar conta de dois planos do »
evento de enunciagao: um “contexto cultural’, uma vez que, em algum nivel, ,

organizam-se em “formas tradicionalmente prescritas”; ¢ um “contexto de si- -
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tuagao’, no qual pesam tanto a “experiéncia pessoal” do narrador, sua trajetdria
¢ posi¢ao no grupo, como sua audiéncia ¢ a natureza de sua enunciagao (se é um
gracejo, uma narrativa sobre um passado distante etc.) (idem: 52).

Basso (1990: 3) lembra-nos que desde os trabalhos de Boas e Sapir,” atenta-
se para “a relagao entre lingua/linguagem, cultura, sociedade ¢ individuo” Ja no
inicio do século XX, Boas propunha para um estudo das linguas indigenas nor-
te-americanas uma maior aproximagao entre a “pesquisa etnolégica” e o “méto-
do linguistico e histérico”, e acrescentava: “aquele que se dedicar ao assunto com
um equipamento adequado encontrard a mais ampla compensagao pelo seu tra-
balho em novas e valiosas descobertas” (2004: 225-226). O desenvolvimento
deste “equipamento adequado” alcangard na obra de Malinowski um ponto alto
de desenvolvimento através da formalizacao do que este chamou de uma “teoria
etnografica da lingua/linguagem” (ethnographic theory of language) (1935, 11:
3). Dito de outro modo: uma aproximacio do ponto de vista da etnografia aos
fenémenos linguisticos. Em sua preocupagao com a “contextualizagao do sen-
tido” (mais bem com a produgio do sentido) diante de encantamentos e narra-
tivas consideradas como tradicionais, enfatiza que esta nao ¢ mais do que o des-
dobramento do préprio fazer etnografico adequado ao campo da linguistica: “a
principal vircude deste método ¢ que segue de perto as técnicas de trabalho de
campo”. Deste modo, objetivava um “maior controle tanto dos dados linguisti-
cos quanto da descri¢ao etnogréfica” (idem). Os encantamentos de canoas, ou
os dos jardins de coral para que estes frutifiquem em abundancia, portanto, sao
tanto “ferramentas” como “documentos” e “realidades culturais” (idem: 4).

Nos estudos linguisticos em didlogo com a antropologia, estas ideias seriam
recuperadas ¢ desenvolvidas por Hymes (1970: 109) ao propor o “evento” (a
communicative event) como unidade de analise para interpretar a fala (speech). A ‘
mudanga de atengio proposta por Hymes para unidades de andlise mais amplas
para os estudos de fenomenos linguisticos e de comunicagao, salientam Duranti
& Goodwin (1992: 5), leva a uma maior preocupagao com a “descri¢ao do que
parecam ser as dimensoes importantes do evento, sob as bases das categorias defi-
nidas culturalmente, antes ou durante interpretacoes linguisticas”. Hymes desen-
volve ¢ instrumentaliza a nogio de “evento de fala” como ponto central de uma

“ctnografia da fala” (ethnography of speaking), ou “ctnografia da comunicagao’,
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mais especificamente do que chamou de uma “economia da fala de uma comuni-
dade” (1970: 107) que foca a atengao em trés aspectos em particular: o “evento
de fala” (speech event), os “fatores constituintes do evento de fala” (constituent
Jactors of speech events) ¢ as “fungoes da fala” (functions of speech). Nos termos de
Sherzer (1992: 14), ao longo do processo etnogréfico, isto se traduz em um
estudo das inter-relagoes entre um nimero de fatores, basicamente: cendrio (tem-
pos e lugares para os eventos), participantes (possiveis e atuais, destinatdrios e au-
diéncia), propdsitos (fungoes e objetivo dos eventos), variedades e estilos linguisti-

cos, organizagao verbal dos atos de fala, modos de realizar a comunicacio, normas
de interagao e os géneros de fala.

Ao se aproximar das narrativas Kuna, no Panamd, Sherzer (idem: 15) inves-

te especial atengao ao que chama de “recursos sociolinguisticos”, em particular -

no “conjunto de potenciais linguisticos de uso e significado social”: varidveis

linguisticas, estilos, termos de referéncia e trato, relagoes de léxico, formas e pa- -

droes musicais e de fala e os gestos que os acompanham. Estes sao apreendidos
g q p
dentro de “situagoes de fala” particulares (idem: 215), tanto de cunho priva-
do, como em curas e ritos de puberdade, quanto em situagdes de fala “publica
e politica’, como nos encontros na “Casa de Reunioes” quando os saklakana
p q
(chefes) “exibem seu conhecimento e habilidade verbal e exercem sua autorida-

de politica” (1992: 99). Nesta situagio em particular, quando “se discutem os

problemas da comunidade e se tomam decisoes’, registra que a “tradicao mitica, |,

histérica e religiosa kuna se realiza publicamente” (idem), em especial pela fala

dos chefes. Um chefe de éxito, afirma o autor (1992: 145), deve, por um lado, .

ser um bom orador dominando “o corpo extenso e especializado da literatura

tribal” e, por outro, ser capaz de “guiar resumindo criativamente” os desejos de -

sua audiéncia. Nesta perspectiva, talvez a maior contribui¢io na mudanga de

foco analitico proposta pela “etnografia da fala”, sublinha Basso (1990: 4-5),
seja uma maior énfase no cardter “interativo do discurso”: em averiguar “como
o sentido ¢ criado dentro e através de processos dinamicos de didlogo”. Assim,
narradores (narrators) ¢ contadores de histérias (storytellers) passam a ser con-

siderados nao apenas como depositrios da tradi¢ao, mas como seus agentes:

“mestres em controle dos recursos de suas linguas, produzindo coerentes ¢ uni- -

formes trabalhos de literatura oral” (idem: ).
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Ao partir de algumas destas orientacoes e contextos etnograficos, um primei-
ro ponto a salientar ¢ o de que as narrativas apresentadas devem mais uma vez
ser entendidas dentro das 16gicas do mambeio, dos pressupostos e dos idedrios
da Palavra de Coca e de Tabaco. Podemos dizer que, mais uma vez, se estd sen-
tado; mais uma vez se estd esfriando e adogando o mundo, ensinando e apren-
dendo a esfriar e adogar (cf. Capitulo 3). Além disso, estamos sob o prisma do
manejo que dessa Palavra faz Don Angel Ortiz. Do ponto de vista de um dono
de mambeadero, isto significa que aqui pesam a cosmologia de Moo Buinaima,
o Pai Criador, e 0 modo como este “amanheceu” a palavra (#ai), a vida (komui-
ya) e o ser humano (komini). No rafie de Don Angel, especial atencio ¢ dada
ao poder e ensinamento (r7adua) deixado pelo Criador, apés o diltévio, para
bem governar, para sustentar (yziye) a seus filhos e ao seu povo (uruk:) e A terra
(¢7): a Palavra de Conselho (Yetarafise). Como vimos em parte no Capitulo 3,
Yetarafue se expressa e realiza tanto no plantio, no processamento e no consu-
mo das matas de coca e de tabaco, quanto destes se serve como metaforas para
aconselhar sobre a vida. Por isso, é também chamada de Palavra de Coca e de
Tabaco: jitbina nai diona uai. Sobre estas matas, enfatiza Don Angel, “nos som-
breamos”, o que pode ser lido neste ponto como: através dessas matas, expressa-
mo-nos. Esta ideia ¢ explicitada em passagem do Cesto de Sabedoria [14], em
que o Criador, ap6s comparar o ser humano com a coca, o tabaco e as plantas
cultivadas no rocado, ensina: “Assim, vocés devem nomear, desta maneira, por-
que nesta terra hd muita inveja”. Neste momento de seu texto, em que o narra-
dor tece comentirios sobre o narrado, Don Angel comenta que assim deixou o
Criador de forma a que os seres da terra (juziziamui) nao entendam sobre o que
se estd falando. De noite, quando estes vém, escondidos, ouvir o que se fala no
mambeadero, como j4 apontado, “pensarao que estamos loucos, falando tonti-
ces, quando na verdade os estamos rechacando” Por isso, salienta, as palavras
de um avé podem parecer enigmaticas de inicio, demandando de um aprendiz
tempo para poder interpretd-las. Ao mesmo tempo, gerando necessariamente
reorganizacoes de significados, de formas de narrar e sistematicidades. De fato,
como vimos, ¢ ao redor dessa palavra que se fortalece, se organiza e se protege.

Mas saindo do Ambito de como o ancido uitoto-murui reflete sobre seu co-

nhecimento, de como apresenta nestas narrativas “um resumo” desse conheci-
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mento, que retrato da Palavra de Coca e de Tabaco apresentam estes textos? De
que se compoe essa Palavra? Como estd organizada e para que fins ¢ compilada?
Através de trabalhos como os de Echeverri (1997) e Gasché (2002), sabemos
que entre os Uitoto (em todos os seus subgrupos) encontramos um conheci-
mento retdrico e narrativo ritual bastante desenvolvido, pelo que o grupo ¢
mesmo reconhecido por seus vizinhos indigenas. Como vimos no Capitulo 3,
este conhecimento pode receber alguns nomes, tais como: jiibina uai diona nai
(Palavra de Coca ¢ de Tabaco), komuiya uai (Palavra de Vida), Yetarafue (Pa-
labra de Conselho) e 7afue (algo como Palavra de Mambeadero, mas também

baile e carreira de baile).”® Este tltimo termo, de dificil traducio (cf. Capitulo
3), pode significar por exemplo: “conhecimento”, “livro”, “histéria”, “cesto”, “no-
ticia’, “baile”, “pagamento de baile”, “ciéncia’, “palavra que materializa” (Eche-
verri, 1997: 206). Neste capitulo, 7afue traduz-se especialmente como um certo
modo de falar masculino, publico e ritual, calcado no processamento e consu-
mo da coca e do tabaco e na transmissio e aquisi¢io de um corpus de conheci-
mentos de diversas naturezas (préticas, espirituais, religiosas, morais, politicas,
de cantos, de carreiras de bailes, de cura etc.) considerado como “tradicional”.
Este expressa-se através de recursos retoricos (linguisticos, estilisticos, narrati-
vos e performdticos) que tém na coca e no tabaco seus simbolos principais e que
podem se apresentar em “diferentes formas de discurso ritual” (Gasché, 2002:
7): informal, formal, falado, cantado, sussurrado, gritado. O material etnogré-
fico apresentado por Gasché (idem: 6), intitulado de amena nai (“palavra de
arvore”), enquadra-se no que este classifica como uma variedade especifica de
rafue chamada de zomarafue, de ritmo bem marcado acelerando ao longo da
narrativa. Trabalhando com as nog¢oes de “situagao” e “formas/géneros de dis-
curso” (a partir de Bakhtin),™ registra que o texto apresentado fora gravado no
Igaraparand entre gente de cla grou, na véspera de um mutirao para desbastar
uma drea para queima e abertura de rogado para realizagio futura de um baile
cerimonial, motivo pelo qual o evento de fala ¢ marcado por grande formali-
dade. Esta formalidade se expressa 1. no modo como se estd sentado ¢ se ges-
ticula pouco; 2. nas caracteristicas da enunciagio, cuja ritmica e sentidos sio
pontuados ¢ alimentados por paralelismos, rimas, aliteragoes, pausas, mudangas

de entonagdo ¢ a resposta/confirmacao afirmativa (j7) da audiéncia ao longo da
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narragao;” e 3. na relagao entre o “controle” dos recursos de enunciagio e o seu
potencial de efeito sobre a realidade (Gasché, 2002: 8).

Para os fins analiticos deste trabalho, seguindo também algumas das ideias ¢
orientagoes de Bakhtin (2003), uso o termo 7afue (assim como o fez Echeverri,
1993, 1997) como constituindo um “género discursivo’, ou ainda, como o ato de
gerar géneros dentro dos “tipos relativamente estéveis de enunciados” (Bakhtin,
2003: 261-262) de um dado grupo social. Deste modo, procuro operacionalizar
a nogao de género de maneira menos rigida e sistemdtica, mas mais relacional
e contextual,” traduzindo tanto a uma realidade etnogréfica apreensivel, dina-
mica e situacional, quanto instrumentalizando o exercicio de descri¢ao e andlise
proposto. Além disso, como bem salientou Bauman (2004: 8), as “politicas do
género” (politics of genre) marcam as comunidades de fala, que podem fazer da
definicio de seus padroes discursivos “objeto de atencao ideoldgica”. Nesse sen-
tido, se ¢ rentdvel pensar que o discurso ¢ dialégico por natureza, alguns auto-
res (Graham, 2000, 2002; Warren & Jackson, 2002; Gow & Rapapport, 2002)
tém etnografado situagoes de interagio em que esta se “politiza’, quando versoes
e autorias sao questionadas em sua maior ou menor autenticidade. Nos cestos
apresentados, podemos considerar a 7afie como a logica e os recursos discursivos
que organizam os temas € sequéncias das narrativas compiladas. Mais uma vez
recorrendo 4 imagem de tecer um cesto, rafue
seria a técnica de trancado que rege a escolha
dos materiais e sua composi¢io em forma de
igai, “tecidos de cesto”. Neste caso, cestos de
trancado com trama de olho pequeno, trama
de tecitura complexa e variada sobre a qual se
dedica vérios dias de trabalho. Como enfati-
za Don Angel, ao final do Cesto de Sabedoria
[26], a trama narrativa apresentada ¢ elaborada
a partir de sua “ciéncia tradicional” enquanto
fundamento ético-moral e modo de expressao.

Por isso, ultrapassando a uma dimensao discur-

siva e performdtica de 7afie, podemos conside-

rd-lo como o “contexto cultural” a que as agoes  Oinicio da trama de um cesto nenigai.
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Sra. Dolores tecendo um cesto nenigai
como um presente (setembro de 2001).

verbais perfiladas es-
tao necessariamente
referidas: como “fer-
ramenta’ para gera-
¢ao de abundancia no
trabalho e eficdcia na
conformagao moral,
como “documento’
das artes verbais” do
grupo, e como ‘reali-
dade cultural” repre-
sentada pelo manejo
de alguns de seus re-
pertorios orais.

Se no trabalho de
Gasché (2002) atin-
gimos uma dimensao
mais geral e abran-
gente (ainda que nao
perdendo de vista a
dimensio  situacio-
nal) para pensar o
rafue como retorica
e discurso caracters-
tico uitoto, Nos tex-
tos compilados por
Echeverri & Kinerai
(1993: 205) encon-
tramos a uma énfa-
se maior no cardter
construcionista (i
the making) desse

discurso, mais investi-
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mento sendo dado em suas fei¢oes dialdgicas e individuais. Para além dos sen-
tidos ja apresentados para o termo 7afie, Don Hipélito Candre chama a cada
uma de suas falas noturnas também como rafue, pelo que Echeverri (1997: 205-
206) sublinha e instrumentaliza analiticamente: “Este nao ¢ o rafice, ¢ rafue em
acao; e, mais que isso, ¢ o 7afite de Kinerai”. Deste modo, seu discurso ¢ pensado
tanto em termos de dialogia entre seu manejo pessoal ¢ os preceitos mais gerais
regidos pela coca ¢ o tabaco, quanto como “resposta a diferentes projetos cultu-
rais” intra e extragrupo (idem). Nesta perspectiva, apresenta a todo o conjunto
de temas que compée o 7afite de Don Hipélito interpretando-o, ao final, como
a “reinstauracio de um novo sentido de pessoa ¢ povo — a construgao de uma
identidade coletiva e de uma ideologia da cultura e da historia” (idem: 207). De
acordo com as “motivagdes da narrativa’, do grau de engajamento de narradores
e suas audiéncias, enfatizou Basso (1990: 7),
narrativas historicas e outros géneros discursivos (e suas recepgoes por audiéncias
contemporineas) oferecem muitas oportunidades para entender como individuos
se engajam nestas lutas de reorientagao, propondo — e de fato atuando em suas per-
fOrnT&nCCS — NOVOS mOdOS dC pens'&r ¢ dC agir.

Dada a tarefa de acompanhar situagoes de clocugao marcadas por alta inte-
racao entre agentes ¢ tradigoes de conhecimento, no desenvolvimento de uma
“etnografia da fala”, Finnegan (1992: 2) direciona maior atengio para a “cons-
trugio social — muitas vezes politica — de processos como meméria, fala, lite-
ralidade, mito ou controle do conhecimento”. No estado atual da organizagio
dos dados de que disponho, nio serd possivel avangar muito na proposta de
uma “etnografia da fala” segundo a agenda de trabalho de Hymes (1970: 103),
pelo que contento-me em ficar no que este considera como um primeiro plano
de andlise: o de pensar ao enunciado como uma “reflexdo narrativa sobre a rea-
lidade”. No caso, de Don Angel — e a gente de seu mambeadero — através de seu
rafie, trangado em meio aos debates que mobilizavam o Caraparana ¢ parte do
Putumayo. Para contextos como o apresentado, em que processos de marcagio
de identidade expressam-se na formalizagao discursiva, Bauman (1992: 125)
propoe analisar as relagoes entre “géneros narrativos” ¢ “processos de tradicio-
nalizacao” (the strategic process of traditionalization). A nogao de “género narra-

tivo” ¢ pensada nao em termos de algo fixo e excessivamente padronizado, mas
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como “recurso expressivo dinimico” (idem: 127-128) em que “feicoes estilisti-
cas estdo disponiveis para futuras combinagoes e recombinagoes na producio
de varidveis formas e sentidos”. De fato, em um mesmo texto podemos encon-
trar a um “didlogo de géneros”, sua justaposigao na formacio de um texto mais
complexo (Bauman, 1992: 132).”® Bakhtin (2003: 309) ¢ enfitico ao afirmar
que “nao hd nem pode haver textos puros”. Do ponto de vista dialégico, estes
seriam “pensamentos sobre pensamentos, vivéncias sobre vivéncias, palavras so-
bre palavras, textos sobre textos” (idem: 307). Estas ideias ajustam-se ao manejo
discursivo de Don Angel presentes nestes cestos. Do ponto de vista dos mate-
riais que constituem sua trama, uma tipologia proviséria d4 conta da presenca
de pelo menos trés tradi¢oes de conhecimento (Barth, 1975, 1987) tecidas nos
discurso do ancido, dono de mambeadero, e especialmente marcadas na tradu-

gao-textualizacio realizada:

1. A Palavra (#ai) de mambeadero, palavra do Pai (7200 #ai), em uma de suas
formas possiveis (do canto aos 7afie) tendo a coca e o tabaco como epicen-
tros simbolicos de organizagao retdrica e narrativa. Diante do processo et-
nografico apresentado, de termos estado sob a dtica e logica de organizacio
do conhecimento da coca e do tabaco, dos encontros masculinos noturnos,
podemos dizer que este parece ser o ponto de vista central, ao qual sempre
se retornou e do qual em geral se parte para ler o mundo, para construir o
mundo, amanhecer a vida ¢ 0 bom alimento. Ao menos, assim o declara e

concebe o anciao aqui registrado e parecem apontar as narrativas reunidas.

2. Um cristianismo cat6lico algo milenarista, presente em especial quando
aparecem a figura do Pai Criador (Moo Buinaima) que se converte em filho,
momento em que 0 modelo ético-moral proposto por Don Angel ( Yerara-
fue) enfatiza a0 amor/estima ao ser humano (komin iziruiya) como base da
boa sociabilidade e do bom governo. Além disso, serviu como conhecimen-
to comparavel (Cristianismo — Palavra de Coca e de Tabaco) e idioma de
tradugao e organizagio das narrativas compiladas em dois cestos compara-
dos aos dois testamentos, um “novo” e um “velho”, assim como os seguido-
res de Buinaima e sua Palavra apareceram como profetas ou apdstolos.

3. Certo conhecimento cientifico, neste caso em particular através da antro-

pologia, uma das tradi¢oes de conhecimento dentro da qual nos comuni-
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cavamos, quando Don Angel ¢ a gente de seu mambeadero questionam o
uso das nog¢oes de mito e histdria para pensar o lugar que certas narrativas
ocupam para o grupo. Em resposta, organizam o conjunto de narrativas em
« ’ h' ’ . (Ch' . ’ - N 7 7 . . .
pré-historia” e “historia” (perfodos ante e pos-diluviano respectivamente);
classificam-nas como “histéria de origem”; apresentam os encontros no
mambeadero como “ritual’, “rito”; e ao ajustarem (“resumirem”) a Palavra
de Coca e de Tabaco ao formato “documento escrito’, enfatizam que nao se

deixe de “investigar” no mambeadero.”

Neste ponto, saliento mais uma vez que se por um lado podemos considerar o
rafie, ¢ em consequéncia os textos apresentados, como género discursivo (a par-
tir do qual algumas tradigoes de conhecimento sio relacionadas), compondo
um repertério cultural minimamente definido, reconhecido e compartilhado;
por outro, o manejo desse repertdrio situa-se em quadros relacionais multiplos,
que se interpenetram ¢ constrangem mutuamente, prefigurando contextos de
produgio textual (oral e escrita) dentro dos quais este manejo ¢ negociado. Fa-
zendo uso das palavras de Abelardo quando trabalhavamos uma noite durante
a digiralizagao dos materiais traduzidos: “O mambeadero é a nossa internet’,
que eu diria aqui entendido nio sé6 como espago fisico, cerimonial e politico,
mas como Jocus de criagao e difusao de representagdes e praticas sociais coleti-
vas (que a isso se propoe, a0 menos) em comunicagio com diversas agéncias e
tradi¢oes de conhecimento intra e extragrupo.

Do ponto de vista da situagio de elocugio apresentada, o esforgo de Don
Angel e a gente de seu mambeadero deve também ser situado em sua conjuntura
socio-historica precisa, no caso marcadamente conflitiva, dramdtica e politica,
tendo como um eixo organizador central entre os anos 2000 ¢ 2001 a realiza-
cio do Plano de Vida de San Rafael. As narrativas apresentadas sio também
tradugio, portanto, desse campo de relagoes sociais, mais diretamente marcado
pelas relagdes: 1. entre avos, donos de mambeadero, em seus manejos da Palavra
de Coca e de Tabaco ¢ seus debates; 2. entre o modelo politico “tradicional”,
calcado no mambeadero, ¢ o de “cabildos” e “associagoes’, calcado nos modelos -
de representagio fornecidos pelo Estado; e 3. entre os modelos de desenvol-
vimento social, politico e econémico que cada uma dessas instancias politicas

rep resentava.
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Para além disso, me parece, em didlogo com essas dimensoes de negocia-
¢ao, Don Angel objetivava, principalmente, a difusio da Palavra de Conse-
lho (Yetarafue), modelo ético-moral apresentado como instrumento “pratico
e tedrico” para a “conformacio do homem indio’, para “desenvolver recursos
humanos” e administrar com autonomia o Predio Putumayo. Voltando a pro-
posta de andlise de Bauman (1992: 1.280) de textos considerados como “tra-
dicionais”, podemos dizer que neste caso também o “uso do género para fins de
comunicagao” ¢ relacionado ao “ato de tradicionalizagio”, este entendido como
“construgio simbolica através da qual pessoas no presente estabelecem relagoes
com um passado significativo e endossam formas culturais particulares com
valor e autoridade”. Neste sentido, salienta Basso (1992: 6), em momentos de
crise social que “demandem a preservacio na meméria’, testemunhos tornam-
se “perfomances ideolégicas” na medida em operam com “a crenga de que o
contar de uma histéria pessoal ajudard as pessoas a lembrar e entender as razoes
para decisoes e escolhas feitas pelas pessoas que viveram no passado”. Deste
modo, a “textualizacio” esta
diretamente relacionada a um
“efeito interpretativo” espe-
rado pelo narrador na maior
parte de sua audiéncia (idem:
6-7): encorajar a “projetar’,
isto €, a “planejar e antecipar’,
a formular “planos de solucio
para problemas sociais mais
amplos”. No caso de Don An-
gel, estes aspectos ficam real-
¢ados uma vez que, ressalto,
estamos diante de palavras de

um Zyaima (chefe), de um lider

espiritual e politico, onde pesa

Cesto nenigai tecido por Senhora Dolores. ) )
Ao final, usaria saco ¢ fio de plistico para terminar sobremaneira a formu lagao de
o trangado (San R afael, setembro de 2001 ).

Materiais: palha, fibras de tucum e saco e fio de
plistico. Dimensoes: 20cm de altura, 13cm de didmetro. 71‘l> e de comunidade (/”“'/)/’A

um modelo de pessoa (perso-
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calcado nos conhecimentos tradicionais e na histéria do grupo, ante ¢ pos-

diluviana, ante e pés-caucho. Calcado em processos de formagio e superacio
pessoais e de grupo (de komimafo até a atualidade) na construgio de uma gente

sabia, educada nos conhecimentos acumulados e deixados por avds e conhece-

dores, de uma gente aconselhada, que sabe medir suas agoes, que ¢ responsavel

e ética em seus trabalhos.

NoTAS

9

10

Ainda que — salienta — se encontrassem a personagens miticos de algumas dessas histérias
representados graficamente nos trancados (Guss, 1989: 1-2).

De fato, podemos estendé-lo para os demais “Povos do Centro”. Cf,, por exemplo, os tra-

balhos de Echeverri (1997) e Karadimas (1997).

Auxilio-me dos usos de Turner (1974: 24-25) para esta categoria. Em especial, quando
esta ¢ entendida como “um conhecimento prévio que leva a um novo conhecimento’, que
me parece bem de acordo com o que apresentei no Capitulo 3, de como as tarefas didrias
do rogado, de noite, no contexto da Palavra de Coca ¢ de Tabaco, viravam imagens para
falar da vida, para aconselhar. Uma espécie de “conhecimento tacito” na produgao de novo
conhecimento (idem).

Assim como Malinowski, Preuss ficou impedido de voltar a seu pais de origem por conta
da Primeira Guerra Mundial.

Narrativa titulada como Jitoma Igas, literalmente “Histéria de Jitoma’, traduzido como
Jitomay Luna.

Cf., por exemplo, Preuss (1994), Jifikomui (1997), Tagliani (1992) e Calella (1944).

A mesma ideia ¢ encontrada no 7afue de Don Hipélito: “um ser humano ¢ um cesto”

&
(Echeverri, 1997: 224).
Ao longo das tradugoes e revisoes da obra de Preuss feitas por Petersen & Becerra (1994a:
95-249), encontramos ao termo iga7 traduzido como “histéria’, literalmente significando
“tecido de cesto”.

Exceto a de Jitoma que se deu ao longo de alguns dias durante o trabalho nos rocados.

Dos materiais gravados, duas partes finais ficaram de fora: a parte final do Cesto de Sabe-
doria, que conta do encontro com os brancos no periodo do caucho e a ocupacao do rio
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Caraparand; e o Cesto da Satde, do cuidado com o corpo, ultimo material gravado, quan-
do Don Angel objetivava comegar a “especificar” os cestos, os “campos” de conhecimento
— “Palavras” — presentes no mambeadero.

Sobre a fundagao, consultar www.gaiaamazonas.org.

Este mapa havia sido feito anos antes, durante uma minga de cartografia social realizada
pela Fundagao Gaia, no contexto dos processos de ordenamento territorial logo apés pro-
mulgacio da Constituigao de 1991.

“Los primordiales”, literalmente traduzido como o “essencial”.

A mesma passagem a encontrei nas copilagoes de Jifikomui (1997), Rojas & San Romdn

(s/d) e Tagliane (1992).

O mesmo inicio de narrativa encontramos na versio compilada por Aurelio Rojas (s/d:
103) no Peru: “Assim comecou a histéria e o principio do nosso existir. No principio, ndo
havia nada, tudo era vazio, era como quem fecha os olhos, tudo era escuridao, somente se
sentia o frio”. De fato, a narrativa compilada em muitos pontos de parada de sua sequéncia
¢ compardvel com essa compilada por Don Angel ¢ 0s seus. Da mesma forma em Gdrzon
& Macuritofe (s/d:57): “Entao ele disse, Pai Aniraima, Pai Criador do nada, que fez as
palavras. Pai que escutou um ruido e se formou voz”.

Sempre que houver identificagio da espécie animal ou vegetal, serd apresentada no corpo
do texto ou em nota ao final.

Para uma introdugio a musica e seu lugar na cerimonialidade do mambeadero e dos bailes
entre os Uitoto, cf. Pereira & Ortiz, 2010.

Ainda que nio desenvolvamos, apontamos que af estd presente certa ideia de “sofrimento”
dentro do processo de engendramento da vida e aprendizagem da palavra da coca e do ta-
baco. O Criador foi o primeiro que sofreu, sofreu para criar tudo que veio, e que continua
a/Criar.

Literalmente “coracao de velho”. Um dos nomes dados ao primeiro dos bailes, em home-
nagem 2 aquisicao do “bom alimento” ¢ em combate aos “seres da terra”. O conjunto de
cantos que acompanham a cada etapa deste baile era apontado por Hermes como o mais
antigo e tradicional, “com palavras que muitas vezes nao se entende”. Dentre estes, estavam
os cantados em pares, no mambeadero, com suas adivinhas (ek7), sempre acompanhadas
do refrao: #-u-1 u-u-u. Estes seriam “os cantos mais antigos”, os “primeiros cantos’, sempre
marcados por esse refrio.

Do material compilado com Hermes, apenas os cantos foram gravados. A narrativa foi
anotada em cadernera.
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Em um processo de cura, a primeira coisa que se faz, enfatizava Don Angcl, ¢ lembrar em
qual passagem de qual narrativa do Cesto das Trevas esta nomeado o espirito responsavel
por uma determinada doenca. Nomear a esse espirito, fazendo-o saber que ja foi descober-
to, ¢ o inicio de qualquer tratamento.

Encontramos versoes e comentarios da historia de origem dos Murui e Muina-murui em

Tagliani (1992), Echeverri (1997), Roman (1986) e Calella (1944).

No original, kaziyafo, traduzido literalmente por “amanhecer”. Também pode significar
“nascer”. Don Angel acrescentou ainda que neste momento especifico da histéria, signifi-
cava, em termos cientificos, “novo despertar”. Logo adiante, “amanhecer” aparece de novo,
mas desta vez traduzindo a monaidoiya, literalmente “passar a vida humana”

Echeverri (2003, comunicagao pessoal) salienta que também simboliza o sexo feminino.

O caminho que liga o Caraparand ao Igaraparand, por exemplo, ¢ todo marcado por aci-
dentes geogrificos que remetem a luta de Jitoma (Sol) contra Nokaido (tucano) no perio-
do antediluviano. Talvez o mais importante destes lugares para todo o médio Putumayo-
Caquetd seja La Sabana, considerada por todos os Povos do Centro como o eixo de todo
aquele territdrio, local em que o Criador deixa marcado em forma de petréglifo suas pega-
das antes de algar aos céus e deixar a Terra depois de ter concedido a Palavra de Coca e de
Tabaco. Don Angel contou que desde jovem ouvira falar de Komimafo até que faz poucos
anos resolveu ir até 4 pessoalmente para atestar de fato a existéncia do buraco. Chegando
14, em viagem que fez com seu filho Hermes, constatou que sim, havia o buraco, mas ficou
decepcionado pois o que encontrou foi “um buraco bem pequeno, todo cheio de mato”

No original, “La Chorrera” traduz a ofiko, literalmente “chorro’, cachoeira.

Dado que reforga a relagao entre o conjunto narrativo e a origem clanica de seu narrador.
Lembro Don Gregorio Gaike ¢ membro e principal representante da gente ereiaz no Cara-
paran.

Amazona farinosa (Hiley & Brown, 2001).

“Bueno, asi se foi nombrando lo que hoy se denomina como clanes. Com el transcurso del
tiempo, vamos decir tiempo por que pues en ese tiempo nadie escribia, nadie apuntava, puede
hasta siglos” (19 de setembro de 2001).

“Na comunicacao discursiva de dado campo” (idem).

Em Petersen (1994), komini ¢ traduzido como “humano”.

Pode-se também dizer, quando se refere a este saber ou especialidade por que se ¢ conhe-

cido, que ¢ seu cesto, assim como ¢ seu rafue. Certa vez, durante meu segundo campo,
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Eliodoro, genro de Don Angel, me disse: “Vocé vem de longe, escreve em seus cadernos,
5

grava. Nao vé?, esse ¢ seu cesto [canasto]

Encontrei outras versoes de Moniyaamena, em, por exemplo, Henao (1989), Romdn
(1986). Em Jifikomui (1997) nao encontramos a Moniyaamena propriamente, mas en-
contramos com outras narrativas que compoe 0 Conjunto narrativo aqui presente, como a
Hist6ria da Madre Monte, e duas pequenas passagens sobre Monaiya Jurama.

Henao (1989: 39) apresenta uma classificagio nativa com mais de 50 termos, utilizados
tanto para distinguir variedades de plantas como para nomear a uma mesma variedade.

Espécie de massa de mandioca cozinha envolta em folhas.

“Baile de caga’, em que os convidados brindam aos donos da maloca com cantos e caca (em
especial de animais que ataquem os rogados), recebendo em troca a produtos derivados da
mandioca.

E possivel que se trate do rato-das-arvores (Oecomys bicolor), espécie comum de rato gran-
de encontrada na regiao, cujas caracteristicas se adaptam ao pedido que lhe seré feito, mais

diante na narrativa, quando do tombamento de Moniyaamena (Emmons & Feer, 1997).

Echeverri (comunicagio pessoal, 2005) aponta que, neste momento, Don Angel insere
outra histdria, a da origem de zafe.

Espécie de mingau fino tendo como base amido de mandioca.

Espécie nao identificada, que Don Angel enfatizava que eram também usados em proces-
sos de cura.

Espécie de sapo nio identificado. ‘
Liquido amnidtico.

Na primeira versio compilada, neste momento Kakidiai evoca a dois acontecimentos
que podemos considerar como epicentros narrativos ao redor dos quais outras narrativas
podem ser organizadas no Cesto das Trevas: Yarokamena e Moniyaamena, a “Arvore da
forga” e a “Arvore de todos os frutos”. Encontrei apenas uma passagem de Yarokanema na
narrativa gravada por Preuss na década de 1920 (1994: 228).

30 de julho- 1° de agosto de 2001.

Como anexo, ao final deste trabalho.
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] A C > o gy = L = . ’ . \ . ~ 5 5!
Neste momento da narragao, Don Angel faria um comentirio a narrativa que nos faria rir,
parando os trabalhos: “E por isso que a minhoca nao tem caralho, por que Kuio Buinaima
se queimou todo”.

Repare-se 0 uso da mesma prética de nomeagao que aparece ao longo das narrativas, neste
caso o termo Monaiya ligado aos nomes de alguns personagens, marcando que estamos no
contexto da “histéria de origem” de Moniyaamena.

Possivelmente, Virola sp.

Espirito de acordar, uibikaiya jafaitk.

Amazona farinosa (Hiley & Brown, 2001: 263).

“El Creador dice Moo. Abi aparece la palabra Moo, que significa ‘padre; pero que también

significa ‘hijo. Es el Creador que ensena esta palabra a la humanidad’, comenta Don Angel:
“por amor a su hijo dice Moo”, enfatiza. Em espanhol, um pai pode chamar a seu filho de

“papito’”.
Jaigat: “cesto velho”. Jaie: “o que ocorreu faz tempo”.

Don Angel comentaria que hoje se calcula aproximadamente como sendo as 21 horas uma
vez que “contam os avds” que chegou na hora em que todas as criangas pegam no sono.

A esta passagem nos referimos no Capitulo3, no tépico “ratide”, sentar.
Espécie nio identificada.

A primeira frase deste pardgrafo foi acrescida depois da tradugio dos originais, quando
Don Angel corrigia a versio em espanhol.

Contou, como exemplo, sobre um anciio que plantara um coqueiro defronte a sua casa
¢ que foi acompanhando o crescimento até que finalmente deu frutos. Um dia, alguém
havia levado seus cocos. “Um avé nunca amaldi¢oa, nunca diz coisas negativa’, enfatiza
Don Angel, pelo que este teria dito: “Mas ¢ claro, os cocos maduraram pelo que estavam
prontos para ser comidos”.

Lembro que ele enfatiza que de fato ndo eram “indigenas”, termo que, assim como o de
Uitoto, lhes havia sido imputado pelos “brancos”.

No original, #zaidi, que Don Angel também traduzia como o “préprio’, o “legitimo”.

Nao cheguei a fazer uma consulta a Don Angel sobre a diferenga, caso houvesse, entre os
termos jafaiki ¢ joriaz, ambos traduzidos como “espirito”. Echeverri (comunicagao pessoal,
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2005) informa que jafaiki ¢ mais traduzido por “alento’, ¢ joriai é plural de jorema ou
Jjoreno, mais traduzido como “espirito”.

Maiores detalhes sobre a organizagio do parentesco uitoto sao encontrados em Gasché

(1977).
Comunicagao pessoal.

Este fato se evidencia se acompanhamos o censo realizado em 2001, em San Rafael (ane-
x0). Apesar da relativa predominancia dos clas zazmene e ereeiai, e da etnia Murui, dentre
as 59 familias nucleares recenseadas, nao sé temos duas dezenas de clas em intracasamen-
tos, quanto casamentos com nao indigena (metizo, colono) e de outras etnias (Ingano, Mui-
nane, Bora, Ocaina e Tikuna).

« » . « = /1: = »
POdC acontecer , enfatlzava, umavez que a gente sente fome, nao va dlZCr quc nao .

O termo 7ba pode também ser traduzido por “exigir pagamento” (Burtch, 1983).

Em seu estudo da “narrativa e da imagética biblicas”, Frye (2004: 9), no campo dos estudos
de literatura comparada, opera com a nogio de “tradi¢io imaginativa” (idem: 18) e recu-
peraa Biblia como um compéndio de tradigoes narrativas de cunho “claramente oratério”
e moralista, copiladas ao longo de geragoes através de processos orais de transmissio, antes
de se vulgarizarem na forma de livro (idem: 55).

No original: biko (lugar, espago) joresio (espirito,imagem) naiys (mais tarde) ana (abaixo)
eeina (como a mie) riteza (se plantard). .

Echeverri (comunicagao pessoal, 2005) apresenta ainda outra tradugio: “pescados’.
Para maiores informagoes sobre este ponto, cf. Echeverri (2001).

Echeverri (comunicagio pessoal, 2004) propoe a seguinte tradugao para a mesma passa-
gem, mais literal: “por eso, cuando se avisa el consejo, asi se avisa’.

Em Hymes (1964), em compéndio intitulado como Language in culture and society — A
reader in linguistics and anthropology, encontramos esta discussao historicizada das obras
de autores como Boas, Sapir, Whorf ¢ Mauss.

O que ndo significa que o tema da “palavra” nao esteja presente no restante da literatura
dedicada ao grupo, pelo contrario. O ponto ¢ que nestes dois autores, este estd no centro

das aten¢oes com forte investimento em uma aproximacio sociolinguistica.

Gasché (1972, 1976) traz ainda a acepcao de Moo Uai, “Palavra de Pai”

29
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Em seu exercicio de apresentar uma retérica uitoto, Gasché (2002: 6) chega a distinguir
pelo menos trés formas de discurso (“géneros de discurso”) dentro da verbalidade do mam-
beadero: rafue; as “narracoes miticas” (bakaks) ou “histdrias de ancestrais” (jaiagar); ¢ as
que descrevem os processos de criaao (komuiya uai). No presente caso,nio se chegou a
fazer distincoes dessa natureza, pelo que os termos ganham sinonimia, todos ao final sig-
nificando & palavra (#ai) deixada pelo Criador.

Estes mesmos recursos sdo encontrados nos textos apresentados por Echeverri (1993:xiii
-xxii). De fato, podemos ainda ampliar seu espectro de uso, colocando-as dentro das artes
verbais de grupos amazonicos, do que Cardenal (1987: 15) chamou de “caracteristicas da
poesia primitiva de todos os tempos’.

Uma vez que a propria natureza do processo etnogrifico e dos dados alcangados nao nos
autoriza.

Arte aqui deve ser entendida sobretudo em seu cardter de téenica, no caso, de técnicas
verbais. Partindo da recuperagao da génese da nogao de “arte verbal” de Finnegan (1992),
us0 ao termo “artes verbais” sem maior rigor, apenas para marcar que estamos diante de um
pensamento retdrico e estético, além de ético e politico.

Mais uma vez, os recursos estilisticos e sentidos acionados em uma dada enunciacao devem
ser pensados em relagio a “sistemas culturais definidos de sentido e interpretagao e a siste-
mas organizados de relagoes sociais” (idem).

Neste tltimo caso, seguramente isto nao se deve s6 a antropologia, mas ao préprio pro-
cesso de alfabetizacio que vem desde os anos 1940 e o que este implica em contato com
a escrita e com o livro como instrumentos de transmissao e reunido de conhecimento. A
propria Biblia enquanto livro certamente também ¢ um parametro central. No entanto,
uma vez ser a antropologia um de nossos canais de comunicagao, neste momento foi ela
seguramente o contexto em que a discussao sobre o processo de gravagao, transcrigao, tra-
dugio e edicao se desenvolveu. Em especial: no reconhecimento da cientificidade do co-
nhecimento que apresentava como sendo o de sua gente; nos atos de aprender ¢ investigar
para se formar no mambeadero; no fato de haver distintos modos de organizar a Palavra
de mambeadero de acordo com regioes, clas ¢ individuos.
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Nimaira uruki yetara uruks:
Um povo sabio, um povo aconselhado

“Assim falavam nossos avés, o que sio palavras cientificas. Se deta-
lhdssemos uma palavra, haveria muito conhecimento. Assim nunca
terminarfamos. Por isso, narramos uma partezinha e seguimos para
aprender a autodiagnosticar-nos, para conhecer aos demais, para
amar ao proximo, para ter a ﬁlantropia, para conhecer a outros in-
digenas, para conhecer aos brancos. Dai, para compreender todas as
particularidades da humanidade, para pensar de coragao, para com-
preender, para conscientizar” (Don Angel Ortiz, mambeadero, San
Rafael, 8 de setembro de 2001).

uando dois homens se desentendem, devem resolver seus desafetos
oferecendo coca e tabaco um ao outro. A palavra serd o principal
instrumento de resolugio do conflito. Chupando tabaco, adoga-
rao seus coragoes de forma a ter um “bom pensamento”. S6 depois
de mambear, iniciardo seu didlogo, que dependendo do nivel de conhecimento
que cada um detenha das dindmicas e repertérios do mambeadero, poderad ser
bastante formalizado. Ao final, quando ambos ja se sentem satisfeitos, j4 estio
“curados” daquele problema, consideram esse “cesto” como fechado e nunca
mais voltardo a abri-lo, de forma a nao adoecerem novamente. E deste modo,
enfatiza Don Angel Ortiz, fyaima de San Rafael, que se deve, idealmente, re-
solver algum desentendimento. A imagem de “fechar um cesto” também pode
ser usada para referir-se ao fim de uma narrativa, ou quando um avé encerra
algum dos temas sobre os quais estava ensinando, até que este retorne em outra
oportunidade. Gostaria, portanto, de encerrar este trabalho — fechar este cesto
— recuperando, bre?cment‘e, alguns pontos apresentados.
Um primeiro ponto a ressaltar ¢ o lugar de destaque ocupado pelo plantio,

processamento e consumo ritual da coca (Erythroxylon coca var. ipadu) e do
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tabaco (Nicotiana tabacum) para os grupos indigenas do interfluvio Caque-
ta-Putumayo. Como vimos, “mambear coca’, do ponto de vista de um iyaima
como Don Angel, de forma alguma se resume apenas ao consumo de produtos
culturais, mas est4 associado a linhas de transmissao de conhecimento ritual ¢
de chefia, servindo como pratica ascética e de formagio individual baseada nos
preceitos e praticas deixados por Moo Buinaima (Pai Criador). Estes se expres-
sam tanto nos trabalhos didrios do rogado (#y7), quanto nos encontros noturnos
no mambeadero (jiibibiri), tendo & coca ¢ ao tabaco como centros simbolicos
para aconselhar a um jovem. Além de serem eixos centrais da organizagio socio-
cultural local, sio também instrumentos de comunicagio, pré-requisitos para
se adentrar em certos circuitos e melhor entender as dinimicas de emissao e
recep¢ao de mensagens.'

Como vimos no Capitulo 3, jiibina nairede: “a coca tem palavra”. Mas que pa-
lavra é essa que Don Angel tanto insistiu ter sua origem na prépria boca (fue) de
Buinaima e ser a base do que os tornava indigenas Murui? Como procurei mos-
trar ao longo deste trabalho, entendo a Palavra de Coca e Tabaco, em sua feigao
particular como yetarafie, a palavra que aconselha, como produto dialégico da
contemporaneidade (tomada em sua profundidade sécio-histérica), aqui acom-
panhado em contexto especialmente dramético (Turner, 2005) quando simbo-
los foram realcados, préticas reiteradas, epistemologias se confrontaram. Deste
modo, é tanto um produto da reorganiza¢io dos conhecimentos sobreviventes
ao perfodo caucheiro (1900-1930), em interagao com outras tradigoes de co-
nhecimento que ao longo do século XX chegaram ao Caraparand, quanto uma
resposta as demandas sociais, politicas e econdmicas do presente.

Um bom exemplo é o manejo de Don Angel do termo “cesto” (kirigai) ao
organizar o conjunto de narrativas que compde a contribui¢iao de San Rafael
a0 Plano de Vida Murui. Este ¢ encontrado com outros valores ao longo da lite-
ratura uitoto mapeada, maiormente como utensilio, por vezes, ja como palavra
de mambeadero, como metéfora para os processos vitais (tecer a vida). Como
vimos, as nogoes de “tecer” e “narrar” podem, do ponto de vista de um tradicio-
nalista, ganhar sinonimia. No contexto apresentado, o termo ¢ utilizado para
organizar uma extensa compilacao de narrativas em dois grandes conjuntos: o

cesto das trevas (jitirui kirigai) ¢ o cesto de sabedoria (nimaira kirigaz). Na or-
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ganizagao de Don Angel da palavra de mambeadero, ganha centralidade como
categoria que reane (enquanto texto, compilagio narrativa) e diferencia (en-
quanto padrao ético-moral). Além disso, no ato da traducio, ¢ referéncia, énfa-
se reiterada do ancido, a organizagao biblica em “velho” ¢ “novo” “testamentos”.
Este fato deve ser entendido nao sé a partir da recuperacao da trajetéria de vida
do anciao murui em sua formacio multicultural, mas também de sua preocu-
pagdo em adaprar o conhecimento que aprendeu a realidade das novas plateias
indigenas: cristianizadas, escolarizadas e pouco afeitas aos encontros noturnos
do mambeadero (em alguns casos considerados como um retrocesso). E ainda,
como enfatizou algumas vezes, direciona-se também para plateias mais distan-
tes, buscando tradutibilidade para ptiblicos nio indigenas. Neste ponto, ao fi-
nal, uma das intengoes deliberadas do trabalho foi a literariedade de grandes
compilagées narrativas no formato escrita-livro de forma a ampliar — a0 menos
potencializar — sua difusao.

Do ponto de vista da tradugao a que chegamos, na passagem de regimes orais
(ou como alguns autores tém ressaltado, “aurais”, cf. Goody, 2010) para regimes
de “literacidade” (Collins, 1995; Bauman, 2004 ), encontramos com elementos
de pelos menos trés grandes tradigoes de conhecimento em interagao, especial-
mente realgadas pelo nosso narrador quando tece comentérios e compara tra-
dicoes: a palavra de mambeadero (Palavra de Coca e Tabaco), o cristianismo
catdlico, e a ciéncia (no caso em particular a antropologia e a histéria). Diante
disso, nao foi incomum encontrar em meio 4 Coca, ao Tabaco e a Buinaima
(Criador) como simbolos dominantes (Turner, 2005),? a Jesus Cristo, ao “Pul-
mao do Mundo™ e a “Mae Terra”. Ao fato de ser preciso “investigar” para se
conhecer melhor quem se ¢, de onde se veio, para onde se estd indo.* De todo
modo, apesar de ser explicitada por seu narrador essa multipla constituicao de
tradi¢oes de conhecimento, havia uma marcada hierarquizagio entre tradicoes
(“daqui” e “de fora”), dentre as quais o valor tradicao (usos e costumes) estava
referido a Coca ¢ ao Tabaco, 4 forma de narrar ¢ 4 pedagogia do mambeadero.

Nesse quadro, estamos diante de mais um “conglomerado resultante de acrés-
cimos diversificados’, distribuido de forma varidvel ao largo de comunidades e
individuos relacionados (Barth, 2000: 109). No caso das rotinas e saberes do

mambeadero, a ritualidade etnogratada ¢ das que pode ser entendida como o
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“resultado do trabalho de experts rituais particulares ao longo do tempo, trans-
mitindo e reformulando suas respectivas subtradi¢oes” (Barth, 1987: 34). Nos-
50 exercicio ateve-se nao sé aos centros de definicao de tradigoes, aos padroes
a que se chegou (escopo e sistemdtica), mas também em parte aos “confusos
desacordos” (idem: 18) que tanto quanto as formalizagoes ocupam especialis-
tas e (alguns) leigos em debates locais ¢ regionais através dos quais tradi¢oes de
conhecimento também se organizam. Para o caso apresentado, atentando para
os processos de transmissao de conhecimento e os processos politicos em curso,
se seguimos os trabalhos de Gasché (2002, 2009a, 2009b) e Echeverri (1993,
1997), com foco na organizagao discursiva formal do grupo, na uai (palavra)
em todos os seus desdobramentos formais enquanto 7afue (discurso-baile), as
variacoes encontradas ao longo da literatura uitoto podem nao ser s6 fruto das
condi¢oes de produgao das etnografias, ou das respectivas formagoes e énfases
etnografico-tedricas dos pesquisadores, mas resultantes também das “tecnolo-
gias de comunicagio disponiveis” (Barth, 1987: 87) e do que Harrison (1990)
entdo chamou para o caso Mamanbu do rio Sepik de “sistemas de debate”.
Quanto as tecnologias de comunicagio encontradas, no nivel das variagoes
entre mambeaderos, parece-nos mais uma vez rentdvel a comparagio com as
montanhas Ok (Barth, 1987: 31), por conta do caréter criptico ¢ inicidtico de
seus processos de transmissao de conhecimento ritual e cosmoldgico, o que gera
variedade nas sequéncias, significagoes e distributividade de repertdrios rito-
cosmoldgicos entre aldeamentos e especialistas locais. Do ponto de vista dos
debates pelos parametros de tradicionalidade, regimes historico-cosmologicos
como os encontrados sio também “produtos de processos de competigao politi-
ca” que articulam especialistas ligados a localidades e clas pela definigao de prin-
cipios organizadores de rituais e cosmologias (Harrison, 1990: 5), bens de alto
valor em economias simbélicas como a acompanhada. Nestes processos de dis-
puta pela autoridade da versao, repertdrios e arranjos podem ser continuamente
produzidos, manipulados (idem: 141). Nao ¢ sem razao que encontramos entre
as versoes mitico-cosmoldgicas compiladas em aldeamentos nos vales dos rios
Caraparan;i, Igaraparané e Caqucté, reposicionamentos de signiﬁcantes e sig-
nificados, mudanca de nomeacgoes, eventos e sequéncias (estudo por esmiugar).

Além disso, como vimos com Don Angel para o caso murui, do ponto de vista
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da linguagem e ocasiao de comunicagio em que o mambeadero ¢ organizado -
mesmo por uma questao de prevengao frente a ataques de seres e espiritos da flo-
resta — seu idioma, em seu extremo formal, ¢ metaférico, hermético e criptico.
Do ponto de vista do cotidiano do mambeadero, isto fazia com que - ressaltava
0 anciao e seus aprendizes — se pudesse levar “anos” para entender certas passa-
gens. Mas apesar disso, por mais que o anciao, ao longo de sua narrativa, tivesse
citado outras versoes e atribuigoes de significantes e significados, em especial
para os Muina do Igaraparand, corroborava e afilava sua versao, versio naimene,
versao de gente doce, gente pacifica, gente conciliadora.

Do ponto de vista distributivo mais amplo, menos especializado, em arenas
de maior interagao étnica, apesar das variagoes e debates sobre os usos e concep-
¢oes que giram em torno da coca e do tabaco; e do fato de 0 mambeadero tra-
duzir apenas uma das visdes contemporaneas de que os Murui e Muina-murui
dispoem para falar de si mesmos e dos outros; ¢ a estes que recorrem, experts e
leigos, para marcar sua indianidade, a singularidade étnica de seus “usos e cos-
tumes”. Neste sentido, em especial a partir das mobiliza¢des politicas ocorridas
no interflivio Caquetd-Putumayo nas décadas de 1980 e 1990, assistimos a
uma crescente “politizacio da cultura” (Linnekin, 1990, 1992; Jolly & Tho-
mas, 1992), ou “politizacio da tradicio” (Linnekin, 1990: 150). Para além das
expertises locais, o repertério de préticas e imagens geradas pelo mambeadero
passa a desempenhar um papel crucial enquanto sinal diacritico de identida-
de frente ao Estado ¢ 4s demais agéncias que compdem o campo indigenista
amazodnico colombiano, bem como enquanto modelo de organizagao politico
-econdmica. Para além do caso murui, no cendrio pés-Constituigao de 1991,
nos debates sobre os limites e alcances de uma jurisdi¢ao indigena, um ponto
que tem sido recorrente para os movimentos e organizagoes indigenas andinos
¢ amazonicos ¢ o da referéncia a uma “cosmovisao” distinta, apresentada como
“a base da politica cultural indigena, seja na esfera legal, na educacao, ou na ad-
ministracdo territorial”; ainda que muitas vezes, na pratica, de forma ambigua
e sem resultados concretos na “conceituacio de novas atividades produtivas,
reorganizagoes administrativas ou estratégias territoriais” (Rappaport & Gow,
2002: 58-59).

Este fato evidencia-se nos debates que envolveram {ndios e nio indios sobre
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planificacao e desenvolvimento no Caraparand de 2000-2001. Neste ponto, se
nos aproximarmos do que vem sendo chamado de uma antropologia do desen-
volvimento (Grillo & Stirat, 1997; Grillo, 1997; Apfell-Marglin & Marglin,
1996; Blunt & Warren, 1996; Lima & Hoffman, 2002), casos como o relatado
530 cada vez mais recorrentes na Amazonia e alhures, quando modelos de pro-
dugio e gestio de recursos materiais e simbolicos entram em conflito e quadros
de poder e assimetria s3o revelados. Neste contexto, entdo, o que ¢ desenvolvi-
mento para o /yaima e dono de mambeadero Don Angel Ortiz e a gente de San
Rafael, se ¢ que a categoria ¢ seu projeto fazem sentido na paisagem sociocul-
tural apresentada? Coca e Tabaco (formulados como “conhecimento tradicio-
nal”) como yetarafue? Se considerarmos uma das fungoes centrais do conjunto
de conhecimentos e préticas reunidos sob estes dois simbolos que para além de
sua fungio de conformagao de certo horizonte ético moral tem como principal
finalidade “multiplicar a vida”, a proposta nao seria plausivel? Coca e Tabaco
pensados como modelo de gestio, mais precisamente, modelo para certa ética
para gestao, seja qual for o trabalho ou a fungao.

Além disso, outro ponto a ressaltar na situagao social relatada ¢ o de que
arenas como a do desenvolvimento geram também processos de “objetificagao
da cultura local” (Jolly & Thomas, 1992: 241), em que o que podemos pensar
analiticamente como sistemas abertos de conhecimento tém de se apresentar
como sistemas fechados e compardveis a outras formas de produzir, conceber
e salvaguardar conhecimento. Este fato parece expor alguns dos limites das
expectativas de “descolonizagao do conhecimento” frente a “epistemes de con-
trole instrumental da natureza ¢ do mundo” (Apfell-Marglin & Merglin, 1996:
32) que adentram rios, quebradas e aldeamentos. No campo social focado, os
debates sobre o que seja desenvolvimento mostram-se como arena privilegiada
— arena multivocal — nao s6 para apreender os conjuntos de conhecimentos in-
digenas reunidos, mas também para acompanhar a Palavra de Coca ¢ de Taba-
co em uso (Barth, 1987), no caso moldada como “discurso de desenvolvimen-
to” (Grillo & Stirat, 1997: viii), como a¢ao politico-pedagdgica. Nesta arena,
ainda que, como vimos, tenha razao Vieco (2010: 136) de que a constitui¢ao
de planos de vida propoe “construir uma visio prépria de desenvolvimento”
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debates entre os proprios indigenas na condugio do que sejam tais planos, bem
como do que seja, efetivamente, “conhecimento local’, “tradi¢ao’, “cultura’,
quando “discursos de tradicionaliza¢io” arvoram-se também como “discursos
de modernizacao” (Grillo & Stirat, 1997: viii), tentando equacionar demandas
internas e externas aos grupos. No caso resumido, coca e tabaco fundamentan-
do o desenvolvimento.

Este fato fica evidente na situagao social escolhida para ilustrar os arranjos e
adapragoes pelos quais um corpus de conhecimento estd sujeito em contextos
de interagao: a realizagao do Plano de Vida de San Rafael. Diante do conflito
existente, em 2001, dois modelos de plano de vida seriam realizados no Cara-
parand concomitantemente: o de Don Angel e da gente de seu mambeadero, ¢
o da Oima/Onic/Watu.” Como vimos, estamos diante de uma resposta indi-
gena — resposta criativa — a modelos e expectativas exdgenos, que passam a ser
incorporados na medida em que se mostram como caminhos possiveis para o
reconhecimento de direitos ¢ a conquista de novos espagos de negociagao. As-
sim como o relatado para o caso dos indios norte-americanos (Stewart, 1987;
Trotman, 2009; Lassiter, 1998; Richland, 2008), ou popula¢oes da Melanésia
(Barth, 1977; Harrison, 1990; Bensa, 2001), aqui também a tradi¢io (algum
repertdrio sociocultural que possa receber este valor), no jogo de reconheci-
mento de suas vozes autorizadas e do escopo dos conhecimentos que abarca,
gira em torno de economias politicas do significado cada vez mais disputadas
intra e extragrupo. Também no caso do Caraparand de 2000-2001, como con-
clui Richland (2008: 157) para o caso dos tribunais hopi, a tradi¢io (no nosso
caso, um amplo repertério histérico-cosmoldgico) foi usada para “arguir’, para
argumentar em favor de um ponto de vista local, de um ponto de vista cultural,
relacionando e comparando saberes.

Para o Plano de Vida de San Rafael, procurei apresentar, ao longo deste tra-
balho, parte das légicas ¢ dos intentos que presidiram a agoes coordenadas '
por Don Angel. Destaco em particular a nogao de governo (yiiye) como outro
exemplo do modo como o anciao tanto recupera saberes preexistentes, escolhi-
dos a partir dos repertérios dados pela Palavra de Coca e de Tabaco (entendida
como uma tradi¢ao de conhecimento), quanto lhes agrega novos significantes

¢ significados. O inicio de um governo estd em “governar a si mesmo’, expresso
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na méxima: “saber medir as préprias a¢oes”. Neste sentido, um bom governo ¢
aquele que tem em seus fundamentos a yezarafue, a “palavra de conselho”. Assim
se conforma uma pessoa (komini), assim se conforma um povo (uruk), ideias
e préticas traduzidas na expressao: nimaira uruki yetara uruki: um povo sabio,
um povo aconselhado — norte fundamental de todos os esforgos de Don Angel
enquanto #yaima. Vimos também que um bom governo ¢ tradugao do cuidado
com o corpo, com a familia, com a maloca, com a comunidade. Neste ponto,
alcangamos a outra maxima de acordo com o mambeio etnografado, base nao
s6 para um governo, mas para o convivio em comunidade: “estimar a pessoa
humana” (komini iziruiya). Os termos yiiye (literalmente “sustentar”) e 7zirui-
ya (“estimar”, “amar”) aproximam-se, passando a ser utilizados por Don Angel,
tanto um quanto outro, para traduzir a nogao de “governo”. Assim, governar ¢,
ou deveria ser, acima de tudo, estimar, amar.

Por fim, o cacique de San Rafael enfatizava que a elabora¢io do documen-
to apresentado no Capitulo 5 era apenas um dos momentos do plano de vida
que estavam realizando. Afinal, como vimos, a coca e o tabaco sao para a vida
inteira. Levam tempo e cuidado para crescerem, para serem processados, para
se aprender suas palavras. Neste sentido, também o plano de vida o seria, o tra-
balho de compilagio das narrativas apresentadas no Capitulo 5 sendo apenas o
primeiro — ¢ fundador — passo a ser realizado, sempre seguindo os rastos dos an-
tepassados, sempre apontando para o futuro. Paralelo ao trabalho de gravagao
e transcricao das narrativas, se realizava o de tombamento e busca de grandes
troncos que serviriam para a constru¢ao de uma nova maloca em San Rafael (a
dltima tendo sido a erigida por Don Benedito Ortiz) que Don Angel planejava,
segundo ele, a pelo menos uma década. Este sim seria um fato que causaria gran-
de polémica, uma vez que Don Angel a qualificava como uma “maloca comu-
nitdria’, uma “maloca do povo”. Do ponto de vista de um tradicionalista, uma
maloca era expressao da vontade e capacidade de arregimentagao de um cabega
de cla, de um dono de mambeadero, que sentado vela por todos aqueles que
por ele estao trabalhando. Neste sentido, assim como um mambeadero tem um
dono, assim também o tem uma maloca. Deste ponto de vista, a ideia de uma
maloca “comunitdria” era inconcebivel.

No caso de Don Angel, creio que sua iniciativa era calcada em dois pontos
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basicos: primeiro, como ja pontuado, sua percepcio e andlise de como se encon-
trava a organizagao social murui na atualidade, no ambito da qual certo modelo
de chefia baseado no trin6mio mambeadero-maloca-baile tinha cada vez menos
for¢a como vetor organizador ¢ agregador das comunidades, que passavam a
operar com modelos que se propunham menos hierdrquicos e mais coletivos.
Segundo, por nao possuir uma capacidade de arregimentagao de pessoas ¢ pa-
gamentos (derivados de mandioca e carne de caga e pesca) que pressupunha a
construcao de uma maloca em que fosse o “dono”. Creio que podemos estar
diante, a0 menos do ponto de vista de San Rafael, de nova etapa no processo de
reorganizacao politica e social do aldeamento, em que reformuladas nogoes de
comunidade e de chefia podem estar sendo geradas. Mas este ¢ um tema a ser

mais bem desenvolvido em outra oportunidade.

Notas

1 Este fato torna-se ainda mais relevante naquele perfodo se considerarmos a pressao da
sociedade colombiana pela erradicacao dos cultivos da coca — quaisquer que sejam —, no
4mbito do chamado “Plano Colémbia” (Garcfa & Mejia, 2001: 121).

2 Nostermos de Labov (2008: 276), “marcadores estdveis” dessa zona do conhecimento e da
linguagem chamada de Palavra de Coca e de Tabaco.

3 Mosse (1997: 266), a partir do caso do sul da India, aponta para o fato de que aquilo de-
finido como “tradi¢ao” pode adquirir “novo significado politico no contexto de discursos
ambientalistas contemporineos e nacionalistas”

N

Como vimos, lembro que logo no inicio do conjunto de narrativas compilado, em uma
espécie de prélogo, explicita o ancido: “Para conhecer temos de percorrer os passos dos’
primitivos, assim sim podemos conhecer, porque para cada coisa tem de se recorrer os
passos. Assim podemos nos dar conta, como quem diz: bem, nossos antepassados tiveram
esta lei, viviam desta forma, trabalhavam desta maneira. E agora, onde estamos? O que
devemos fazer? Sempre se deve recorrer aos passos”.

S Neste ponto, lembro que houve, por parte da Oima, demanda para que o Plano de Vida
de San Rafael fosse incorporado ao que estavam desenvolvendo, ponto a que Don Angel
era bastante reticente. Apesar disso, ao final, o desfecho desse episédio — sobre o qual,
infelizmente, nao tenho, até 0 momento, maiores informagoes — seria o da publicacao,
no ano seguinte ao nosso trabalho (Onic/Oima/Watu, 2002), do material produzido por
Don :/\ngcl ¢ a gente de seu mambeadero, sem que, no entanto, o nome de qualquer um
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dos envolvidos em San Rafacl estivesse mencionado. Ao contrdrio, apareciam apenas os
que representavam o modelo contrério.
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Anexos

Anexo 1

Autorizagoes para a permanéncia em San Rafael (2000)

REFUBLICA DE COLOMbla
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CORnDb LnIBW L0 LEL EnCa.LU

EL SUSURITU AuiiniSToabUR sskanlaninTal usl Esvai 2o,

C2xT1lueICa:

Que, el serior: ELAULDO FEHZIKa con documento trasilero Hro
C.P 563426.be nucionalidad bRAGILEnA, se prezentd en el despacho
corregimental del canto, de acuerdo a las reglas estahlecida
y llevar el orden publico del sector.

Entraréd nasta la coamunidad de San nafael a realizar una visita
al cacique ANGEL ORTI4 yor la recouendacion ¢el sefor judn B-
chever:y durante us periodo de tres (3) dias (20,21,22 de febrero) A

Es un senor que estudia aiT.0:0LAGI1A Suvlal, tiene recomesdaciores
de la UnlVERSIUAL havlUsAL cos sede en Leticia y asunto Indipena
de Leticia, s =

Se egpera su aamistad y colauoruuiOr uaxisa ern lo pertirente.
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Febrero del £.00G
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Anexo 2

Censo Populacional da Comunidade de San Rafael (2001)

n” casa
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n® de hab
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27
28
29

31
32
33
34

36
37
38
39
40
41
42

43

B B as
RNV RN

S o &

TR, QRO
W RN )

N

Nomes e Sobrenomes
Rafacl Perez
Gertrudis Torres
Melquisedec Pérez Torres
Zafira Dimas Martinez
Sergio Perez Torres
Bella Luz Garcia Angulo
Sergio Rolando Pérez Garcia
Nancy Norelis Pérez Garcia
Romel Leandro Pérez Garcia
Kati Yanitza Pérez Garcia
N. N. Pérez Garcia
Faustino Carvajal
Jacinta Corsino
Carlos Faustino Carvajal Corsino
Elisban Carvajal Corsino
Jonas Carvajal Corsino
Josue Jitoma Carvajal Corsino
Juan Kuegajima
Angela Romero Guarin
Juan Félix Kuegajima Hichamén
Alcindo Kuegajima Hichamén
Maria G. Kuegajima Hichamén
Rodolfo Kuegajima Hichamén
Heimar Fernando Gittoma Romero
Nasly Juliet Gitroma Romero
Victor Julio Vargas Guzman
Marcela Valdez
Robinson Vargas Valdez
Mariana Vargas Valdez
Cleber Alexander Vargas Valdez
Edier Francisco Ramén Vargas
Luis Vargas Valdez
Angelina Efaiteke
Luis Ramy Vargas Efaitcke
Fresde Linda Vargas Efaiteke
Gloria Maria Vargas Efaitcke
Ivan Marino Vargas Efaitcke
Tedy Robert Vargas Efaiteke
Victor Julio Vargas Efaitcke
Leandro Alcir Vargas Efaitcke
Jhordy Roy Vargas Efaitcke
Jusbania Vargas Efaitcka
Hector Manuel Munoz
Maria Lucia Menitofe
Amparo Stela, Mufioz Menitofe
Noris Maryois Mufioz Menitofe
Erika Lucia Mufioz Menitofe

Calixto Antonio Romero
Maria'Gladys Gabba U.
Helmis Romero Gabba

Rossel Ricaurte Romero Gabba
Jhoanna Romero Gabba

Pablo Antonio Romero
Indalezia Daniama

Lilia Romero Daniama

Nascimento
13-10-1919
16-11-1939
10-03-1975
25-05-1978
20-11-1970
30-04-1973
18-01-1993
23-10-1995
04-11-1997
12-01-1999
17-01-2001
11-08-1932
02-05-1951
12-09-1972
09-01-1977
14-02-1986
30-01-1986
08-01-1959
05-02-1947
31-08-1980
06-09-1985
20-07-1987
11-01-1988
20-04-1985
21-11-1989
30-12-1940
31-12-1949

28-08-1994
26-10-1995

08-12-1963
18-07-1966
25-11-1984
12-06-1986
27-03-1988
29-02-1990
09-02-1992
08-02-1994
01-11-1995
17-02-1998
16-05-2000
11-06-1958
12-02-1957
07-03-1990
23-07-1994
17-12-1997
30-09-1966-
27-09-1972
28-07-1988
25-05-1995
20-09-1997
24-10-1956
07-11-1960
13-02-1980

333

idade
82
62
26
23
31
28
08
06
04
02
01
69
50
29
24
15
15
42
54

2
13
06
04
45
41

21

Cla
Faiyajeni
Minanizai
Fayajent
Jifikueni
Fayajent
Nekireni
Fayajent
Fayajent
Fayajent
Fayajeni
Fayajeni
Ninuiat
Efaiai
Nénuiat
Nonuiat
Nonuiat
Nénuiat
Nogoniat
Zueni
Nogoniat
Nogoniat
Nogontai
Nogoniat
Ziubeni
Ztubeni
Ereiai
Jifikueni

Eyeiai

Ereiai
Fmereiat
Ereiat
Jimeniat
Ereiat
Ereiai
Ereiat
Ereiat
Ereiat
Ereiat
Ereias
Ereiat
Ereiai
Kitobeizat
Royiegaro
Kitobeizai
Kitobeizai
Kirobeizai
Ztubeni
Juzigient
Ziubeni
Ziubeni
Ziubent
Ziubent
Nekirent
Zinbeni

Etnia
Murui
Murui
Murui

Muinane
Murui
Muinane
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Muinane
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui

Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui

Mestiza

Murui
Murui
Murui

Muinane

Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui

Muinane

Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui

Doc. de identidade
2.700.635 Enc.
40.157.018 Enc.
97.446.144 Leg.
41.059.598 Let.
79.591.659 Bog.
40.155.212 Enc.

2.700.624 Enc.
40.155.159 Enc.
6.567.846 Let.
15.876.762 Let.

18.065.096 Enc.
40.155.065 Enc.
15.876.800 Let.

40.963.363 Leg,
40.155.118 Enc.

18.065.037 Enc.
41.056.850 Cho.

18.165.119 Enc.
40.155.107 Enc.

15.888.872 Ler.
40.155. 153 Enc.

18.065.005 Enc.
40.155.162 Enc.
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11
12

20

21

n° de hab
56
57
58
59
60
61
62
63
64
65
66
67
68
69
70
71
72
73
74
75
76
77
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79
80
81
82
83
84
85
86
87
88
89
90
91
92
93
94
95
96
97
98
99
100
101
102
103
104
105
106
107
108
109
110
111
112
113
114
115
116
117
118
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Nomes e Sobrenomes
Hailer Romero Daniama
Juan Pablo Romero Daniama
Jose Leonardo Romero
Cesar Ernesto Romero
Pablo Romero
Harvis Rébinson Romero
Indira Torres Hichamén
Romero Torres
Luis Imer Greffa
Edilma Romero
Ruby Greffa Romero
Luis Imer Greffa Romero
Fabio Linares
Gladys Romero
Dalia Linares Romero
Leydi Raquel Linares Romero
Nercy Fabiola Linares Romero
Fabio Hernando Linares Romero
Fidencio Romero
Benita Mufoz Riecoche
Marileni Romero Mufioz
Mercy Romero Munoz
Wendi Milena Romero Mufioz
Cristian Andres Romero Mufioz
Maria de Jesus Mufioz
Nelson de Jesus Muioz
Luz Cilene Mufioz
Oscar Ivan Mufioz
Gerbacio Palomares Yateke
Maria Arminda Riecoche
Deyra K. Palomares Riecoche
Paula Geidy Palomares Riecoche
Mavilo Rigoberto Reyes
Elba Aracely Guaman
Ana Milena Reyes
Mavilo Rigoberto Reyes
Lady Vanessa Reyes
Yajaira Reyes
Oscar Humberto Reyes
Angel Guamdn Coquinche
Eufracia Romero Guarin
Ernesto Guaman Romero
Lair Enderson Guamin Romero
Juan Guillermo Guamdn Romero
Ivon Maritza Guamdn T.
Angel Gustavo Guamin T.
Jose Raimundo Ramén Martinez
Vianet Aleida Guamdn Romero
Claudia Ramén Guamin
Luz Edith Ramén Guamin
Alexandra Ramén Guamin
Henry E. Gittoma Romero
Maria Abdel Gaike Gittoma
Jeison Danilo Gittoma Gaike
Harold Gittoma Gaike
Nicolas Gittoma Gaike
Gittoma Gaike
Felipe Gittoma
Gerardo Tafur Guzman
Martha Inés Romero Guarin
Arlen Gerardo Tafur Romero
Jackson Arley Tafur Romero
Rosy Ney Tafur Romero

Nascimento
29-04-1982
15-07-1985
10-08-1988
04-01-1994
11-07-1930
07-11-1972
24-03-1985

19-12-1964
26-02-1959
30-04-1992
22-08-1999
09-05-1957
17-04-1964
28-04-1980
20-04-1985
21-02-1991
25-12-1995
29-08-1954
13-10-1959
19-12-1981
16-03-1987
03-07-1993

09-01-1964
11-08-1981
24-09-1985
17-04-1992
19-06-1969
09-06-1978
20-10-1998
02-05-2000
08-08-1960
09-11-1976
21-07-1992
30-06-1994
09-04-1996
25-10-1998
09-08-2000
02-10-1943
29-06-1945
23-03-1967
12-07-1984
14-11-1986
26-01-1991
09-08-1994
12-09-1974
17-06-1973
15-03-1994
20-08-1995
07-01-2000
08-05-1972
24-05-1971
03-02-1994
01-09-1995
11-10-1999

31-08-1937
03-10-1959
27-11-1960
09-03-1985
21-03-1988
04-02-1992
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idade
19
16
13
07
71
29
16

39
4
09
02
44
37
21
16
10
06
47
42
20
14
08

37
20
16
09
32
23
03
01
41
25
09
07
05
03
01
58
56
34
17
15
10
07
27
28
07
06
01

29
30
07
06
02
-1

64
42
41

16
13
09

Cla
Ziubeni
Ziubeni
Ziubeni
Ziubeni
Ziubent
Ziubeni

Monanizai
Ziubent

Ziubeni

Royiegaro
Ziubent
Royiegaro
Royiegaro
Royiegaro
Royiegaro
Ziubeni
Kitobeitai
Ztubeni
Ziubeni
Ziubeni
Ziubeni
Kitobeizai

Kanieni
Meiniai

Ziubeni

Fmereiat

Fmereias

Fmereiai

Fmereiai
Zeubai
Ereiai
Zeubat
Zeubat
Zeubai
Zeubat
Zeubat

Ziubeni

Etnia
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Ingano
Murui
Ingano
Ingano
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui

Mestizo
Mestiza
Mestizo
Murui
Murui
Murui
Murui
Colono
Ingano
Mestiza
Mestizo
Mestiza
Mestiza
Mestizo
Ingano
Murui
Ingano
Ingano
Ingano
Ingano
Ingano
Muinane
Ingano
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Colono
Murui
Mestizo
Mestizo

Mestizo

Doc. de identidade

2.700.631 Enc.
7.697.379 Neiva

18.065.107 Enc.
26.636.771 Leg.

18.065.006 Enc.
41.178.032 Let.
52.448.415 Bog.

6.718.686 Leg.
40.178.179 Let.

40.155.152 Enc.

18.065.069 Enc.

18.064.425 Mocoa

4.963.574 Leg.
40.155.081 Enc.

15.875.444 Ch.
40.179.889 Let.

18.065.151 Enc.

93.117.435 Espinal
41.103.117 P. Asis



n° casa

25

26

27

28

30

n® fam

24

27

28

n” de hab
119
120
121
122
123
124
125
126
127
128
129
130
131
132
133;
134
135
136
137
138

139
140
141
142
143
144
145
146
147
148
149
150
151
152
153
154
155
156
157
158
159
160
161
162
163
164
165
166
167
168
169
170
171

173
174
175
176
177
178
179:
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Nomes ¢ Sobrenomes
Martha Mileidy Tafur Romero
Evencio Castillo Hichamén
Ayda Miriam Romero
Francy Jazmin Gallego Romero
Diego Ferney Casimiro Romero
Paulina Andrea Castillo Romero
Cristian Mauricio Castillo
Bernardo Torres Biguidima
Orfenila Vargas Valdez
Bizney Bercelly Torres Vargas
Ernel Ariel Torres Vargas
Andrea Shirley Torres Vargas
Moénica Lizeth- Torres Vargas
Rafael Hichamén Tovar
Mary Lu Yaci Castillo
Yacira Tatiana Hichamén Yaci
Duvan Rafael Hichamén Yaci

Rubén Menirofe Herrera

Nilba del Carmen Guamdn
Romero

Ruben Dario Menitofe Guamin
Elia Carolina Menitofe Guamdn

Karine Ortensia Menitofe Guaman
Daira Yesenia Menitofe Guamdn

Angel Ortiz Noty

Dolores Yaci Charri

Yésica Ortiz Yaci

Eliodoro Remuy Capojo
Elba Dolores Ortiz Yaci
José Yamel Remuy Orriz
Solcire Remuy Ortiz

Maria Isabel Remuy Ortiz
Jordan Naider Remuy Ortiz
Pedro Antonio Ortiz N.
Maria Gricelia Toikema
José Lino Ortiz Toikema
Juan Ortiz Toikema

Daniel Ortiz Toikema

Elio Fidel Ortiz Toikema
Hermes René Ortiz Yaci
Leida Patricia Leiva Botyay
Ayda Mercedes Ortiz Leiva
Liana Ismenia Ortiz Leiva
Hermes Yesid Ortiz Leiva
Angel Ortiz Leiva

Lino Erazo

Clara Menitofe

Aurelio M. Erazo Menitofe
Braulio B. Erazo Menitofe
Maria Aleira Erazo Menitofe
Bernabé W. Erazo Menitofe
Clara Evelia Erazo Menitofe
Abelardo Robinson Palomares
Yateke

Doris Esther Erazo Menitofe
Zurith Natalia Palomares Erazo

Josser Amado Palomares Erazo
Simeén M. Erazo Menitofe
Olga Kelly Baca Guaman
Susana Stela Baca

Willian Andrés Erazo Baca

Jorge Mauricio Erazo Baca

Nascimento
24-03-1994
07-03-1972
22-09-1966
16-01-1988
23-03-1991
03-06-1993
18-08-1995
08-10-1966
06-02-1971
29-05-1989
05-04-1992
08-12-1996
16-02-2000
21-03-1967
23-04-1977
26-03-1995
01-07-1997

10-03-1967
11-04-1978

10-07-1993
15-08-1994
10-06-1996
31-01-2000
10-02-1944
10-01-1940
22-12-1988
28-12-1962
10-01-1968
23-09-1985
08-02-1988
01-09-1990
16-10-1996
25-04-1937
12-06-1942
31-07-1972
09-02-1975
11-09-1978
14-10-1988
04-03-1972
04-03-1975
09-01-1992
14-01-1995
09-01-1997

05-09-1945
11-03-1952
31-01-1978
26-01-1979
08-11-1983
19-11-1985
07-03-1990
25-08-1975

01-08-1975
16-06-1997
27-05-1999
30-07-1971
24-06-1970
03-03-1992
15-02-1996
24-05-1998
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idade

29
35
13
10
08
06
35
12
09
05
01

24
06
04

04

26
04
02
30
31
09
05
03

Cla

Monanizat
Ziubent

Monanizat
Monanizat
Monanizas
Ereiat
Monanizar
Monanizat
Monanizat
Monanizat
Fayageni
Yabuiyani
Fayageni
Fayagent

Royiegaro

Royiegaro
Royiegaro
Royiegaro
Royiegaro
Naimene
Yabuiyani
Natmene
Geiat
Naimene
Geiat
Geiat
Geiat
Geiat
Naimene
Raitinizat
Natmene
Naimene
Natmene
Naimene
Naimene

Naimene
Natmene
Natmene
Natmene
Natmene
Royiegaro
Naimene
Naimene
Naimene
Naimene
Naimene
Metnias

Naimene
Meiniai
Mesniai
Natmene

Buinaizat
Naimene

Naimene

Etnia
Mestizo
Murui
Murui
Mestizo

Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui

Murui
Ingano

Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Muinane
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Mestiza
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui

Murui

Murui
Murui
Murui
Murui
Ingano
Murui
Murui
Murui

Doc. de identidade

18.065.061 Enc.
40.155.156 Enc.

15.888.192 Ler.
40.056.632 Let.

15.189.136 Let.

2.700.671 Enc.
40.155.074 Enc.

18.068.048 Enc.
40.155.234 Enc.

2.700.627 Enc.
40.155.017 Enc.

6.567.845 Enc.

2.700.627 Enc.

15.876.783 Let.

6.566.991 Let.

41.059.645 Let.

18.065.078 Enc.
69.026.162 P. Asis



n” casa

33

34

35

36

37

38

39

40

n° fam

35

36

38

39

40

41

42

43

n® de hab

180
181
182
183
184
185
186
187
188
189
190
191
192
193
194
195
196
197
198
199
200
201
202
203
204
205
206
207
208

Nomes e Sobrenomes
Olga Katherine Erazo Baca

Edmundo Pereira

Nascimento
09-02-2000

Fernando Hichamén Kuegajima 20-07-1967

Martha Elisa Peyeu Lopez
Davison Fernando Hichamon
Cristian Jefferson Hichamon
Katherine Estefania Hichamon
Ivan Canube Teteye

Martha Alicia Menirofe

14-09-1977
30-12-1996
29-10-1999
03-10-2000
30-04-1973
31-07-1976

Tatiana Yoldy Canube Menitofe 08-01-1995

Liz Carolina Canube Menitofe
Neyder Ivan Cafube Menitofe
Claudio Chépez Sosa

Aurea Ortiz Yaci

Claudio Angel Chepéz Ortiz
Elga Aurea Chépez Ortiz
Yamit Nayid Chépez Ortiz
Yadira Jimena Chépez Ortiz
Gregorio Gaike

Lorena Rupi

Jacob Gaike Rupi

Galileo Gaike Rupi

Medaly Ruiz Laulate

Giver Gregorio Gaike Ruiz
Gaike Ruiz

Marcelino Gaike Rupi
Rubiela Hichamén

Marlon Hichamén

Vanesa Gaike Hichamén
Jackin Eliana Gaike

Zoila Nadmeraje

Priciliano Linares Nadmeraje
Gabriel Linares Nadmeraje
Abraham Linares Nadmeraje
Kelly Osmelia Linares Agga
Linis Esperanza Linares Agga
Silvano Toikema

Luz Estela Cobette

Victor Alfonso Rupi Cobette
Olmes Rupi Cobette

Carlos Andres Toikema C.
Jestis Antonio Toikema C,
Pastora Toikema C.

Gustavo Toikema Cobette
Toikema Cobette
Bernardino Gaike Rupi
Isabel Yaci Charry

Armando Gaike Yaci
Raumir Gaike Yaci

Lulia Magali Gaike Yaci
Lorenza Gaike Yaci

Yalila Gaike Yaci

Damis Cesira Gaike Yaci
Delsy Amira Gaike Yaci
Yonari Gregoria Gaike Yaci
Wenceslao Munoz Riecoche
Alba Judith Agga Botyay
Laura Frinte Munoz Agga
Cindy Lorena Munoz Agga
Carol Evander Munoz Agga
Paul Lorenzo Mufoz Agga
Marceliano Suarez

Adelaida Torres Sanchez

Evelia Suarez Torres

27-12-1998
27-03-2000

12-10-1938
23-09-1943
15-07-1963
03-07-1975
23-03-1985
23-11-1999

06-04-1967
12-10-1959
12-06-1983
31-01-1995
30-07-1996
06-06-1920
03-01-1956
03-05-1960
27-01-1962

17-01-1950
01-11-1960

24-01-1960
24-11-1964
19-09-1982
10-03-1984
23-03-1986
30-06-1989
17-11-1990
12-03-1993
10-04-1995
17-03-2000
04-10-1965
05-10-1971
21-02-1989
04-01-1991
31-10-1996
10-08-1999
25-10-1945
02-08-1958
11-12-1982

idade
01
34
24
05
02
01
28
25
06
04

34
42
18
06
05
81
45
41
39

51
40
13
11
08
07
03
02
01
41

19
17
15
12
11
08
06
01
36
30
12
10
05

02

56
13
19

Cla
Natmene

Fayajent

Fayajent
Fayajent
Fayajens

Royiegaro

Yebai
Naimene
Yebai
Yebai
Yebai
Yebai
Ereiai
Aimeni
Ereiai
Ereiat

Ereiat

Ereiai
Fayajeni
Fayajent

Ereiat

Ereiai
Naimene
Royiegaro
Royiegaro
Royiegaro
Royiegaro
Royiegaro

Raitinizai

Lztkifo
Aimeni
Aiment

Raitinizat
Rairinizai
Rairinizai
Raitinizat
Raitinizai

Ereiat
Yauiyant

Ereiai

Ereiat

Ereiar

Ereiat

Ereiat

Ereiat

Ereiat

Ereiar

Krrobeizat
Ereiat
Kitobeizas
Kitobeizas
Kstoberzas

Kitobeizat

Monanizar

Etnia
Murui
Murui

Bora
Murui
Murui
Murui

Bora
Murui

Bora

Bora

Bora
Ingano
Murui
Ingano
Ingano
Ingano
Ingano
Murui
Murui
Murui
Murui
Ingano
Murui

Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Colono
Murui
Mestiza

Doc. de identidade

15.875.419 Ch.

2.700.619 Ch.
40.155.019 Enc.
4.065.146 Enc.
18.065.146 Enc.

4.985.345 Ch.
40.155.105 Enc.

18.064.066 Enc.
18.060.054 Enc.
18.065.555 Enc.

2.700.696 Enc.

6.715.406 Leg.
26.686.790 Leg.

18.065.058 Enc

40.155.210 Enc

4.963.752 Leg
26.636.629 leg



n" casa

RE

46

47

48

49

50

51

n’ fam

48

49

50

52

7
n

n’ de hab
243
244
245
246

267

275

280

283
284
285
286
287
288
289
290
291
292
293
294
295
296
297
298
299
300
301
302
303
304
305

Um povo sabio, um pove aconselhado

Nomes ¢ Sobrenomes
Oliva Patricia Suarez Torres
Sara Imelda Suarez Torres
Juan René Suarez Torres
Birbara Sudrez Torres
Camilo Sudrez Torres
Marinella Menitofe Piachi
Brenda Karalina Suarez Menitofe
Alfredo Paredes Armas
Maria Clara Boryay
Euclides Paredes Botyay
Julio Elisban Paredes Botyay
Jhon Jairo Paredes Botyay
Neifi Amparo Paredes Botyay
Elsa Ronaira Paredes Botyay
Nafer Alfredo Paredes
Aracely Kimberly Guamin
‘Wanda Aracely Paredes Guamin
Paola Paulina Paredes Guamdn
Paquira P. del P. Paredes Guamin
Paredes Guamin
Gaspar Cobette Romero
Nirza Tejada Biguidima
Joaquin Andres Coberte Tejada
Ruth Nayeli Cobette Tejada
Alcides Rosero Bandeira
Ruth Nancy Oraya Riascos
Miguel Rosero Oraya
Elvia Maria Rosero Oraya
Oscar Alcides Rosero Oraya
Avigail Rosero Otaya
Mariana Inés Rosero Otaya
Gaudencio Menitofe
Olga Piachi Neikase
Edilmer Miller Menitofe Piachi
Gilmar N. Menitofe Piachi
Jairo Herndn Menitofe Piachi
Olga Milady Menitofe Piachi
Noé Riecoche Nonoviano
Marfa Vicenta Marias
Sonia Aydé Riecoche Marias
Mireya Riecoche Matias
Maritza Riecoche Matias
Efrén Riecoche Matias
Tony Riecoche Matias
Alex Ravelo Riecoche Matias
Jasmina Riecoche Matias
Alejandro Serna Riecoche
Riecoche Matias
Dairon Alexander Saldana Riecoche
Germdn Attama Diaz
Marfa Nieves Kuegajima
Gamaliel Atrama Kuegajima
Eva Luz Atctama Kuegajima
Gloria Attama Kuegajima
Joana Attama Kuegajima
Juli G. Attama Kuegajima
Oscar Paredes Botyay
Luz Stella Atrama Kuegajima
Laurencio Attama Kuegajima
Imelda Shapiama Sunta
Piedad Leticia Attama Shapiama
Holdan Harold Attama Shapiama
Diomédes D. Arrama Shapiama

Nascimento
12-02-1986
15-03-1989
15-07-1991
11-07-1992
26-08-1976
20-09-1982
05-11-2000
29-10-1954
29-07-1952
03-05-1981
15-07-1985
28-12-1990
15-03-1992
13-03-1996
12-05-1977
12-06-1979
08-06-1996
30-11-1997
05-09-1999

24-11-1964
12-06-1973
12-10-1993

17-10-1961
01-12-1967
12.02.1988
13.06.1989
19.03.1992

09-04-2000
12-08-1959
25-06-1966
22-04-1985
24-08-1988
30-10-1990
19-03-1998

31-08-1978
15-03-1980
03-07-1988
02-06-1989

12-04-1976
10-04-1997

13-12-1948
12-08-1947

06-08-1985
06-07-1987
16-07-1989
29-07-1991
11-12-1979
22-02-1982
03-09-1968
10-11-1979
04-03-1997
13-12-1998
03-02-2001
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54

Royiegaro

Jeiai

Izikifo
Naimene
ILzikifo
ILzikifo

Royiegaro

Royiegaro
Royiegaro
Royiegaro
Royiegara
Kanient
Uigteni
Kanient
Kanieni
Kanieni
Kanient
Kaniens
Kanieni
Kanient
Kanieni

Nogontai

Ernia
Mestiza
Mestiza
Mestizo
Mestiza
Mestizo

Murui
Mestiza
Ingano
Muinane
Ingano
Ingano
Ingano
Ingano
Ingano
Ingano
Ingano
Ingano
Ingano
Ingano
Ingano
Murui
Murui
Murui
Murui
Colono
Colona
Colono
Colono
Colono
Colono
Colono
Murui
Okaina
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Murui
Okaina
Murui
Okaina
Okaina
Okaina
Okaina
Okaina
Ingano
Okaina
Okaina
Ingano
Okaina
Okaina
Okaina

Doc. de identidade

6.567.574 Let.

4.985.408 Ch.
26.636.084 Leg,

15.878.119 Enc.

18.065.051 Enc.
40.155.233 Enc

6.715.734 Leg.
41.104.177 P. Asis

18.065.023 Enc.
41.057.599 Let.

40.155.109 Enc.

97.447.275 Leg.
41,059,632 Let.
15.889.180 Let.




59

n® de hab
306
307
308
309
310
311
312
313
314
315
316
317
318

Edmundo Pereira

Nomes e Sobrenomes
Diogenes Magallanes Ordofiez
Elizabeth Parra Bardales
Adriano Pérez
Evangelina Attama
Maria Isabel Pérez Attama
William Pérez Attama
Jorge Jairo Pérez Atrama
Pedro Nel Pérez Attama
Marily Rocio Pérez Attama
Maryoris Carolina Pérez Attama
Alexander Torres Ortiz
Ana Mariela Ahue Cohello
Jan Carlos Torres Ahue

Nascimento
25-04-1960
05-01-1965

21-08-1979
16-11-1977
06-12-1997

338

idade Cla
41 Ereias
36

22

04

Etnia
Murui
Colona

Okaina

Mestizo
Tikuna
Mestizo

Doc. de identidade
19.410.023 Bog,
40.178.339 Ler.

15.876.313 Let.
40.151.061 P.N.



Anexo 3

Estatuto Interno del Cabildo Local
de la Comunidad de San Rafael

I. De los principios:

El cabildo local de San Rafael del corregimiento de El Encanto, en uso de sus facul-
tades legales que le confiere y ampara la Ley 89 de 1890, los articulos 246 y 330 de la
Constitucién Nacional de Colombia, afiliado a la Organizacion Indigena Murui del

Amazonas (OIMA), con reconocimiento juridico mediante resoluciéon 050 del 27 de
abril de 2000, considera:

1. Que como comunidad indigena, asume organizarse en cabildo de acuerdo a sus usos
y costumbres;

2. Que es deber del cabildo crear su estatuto interno de convivencia, para el orden y
disciplina de la parcialidad basando en leyes tradicionales y ordinarias;

3. Que a partir de la fecha del 06 de octubre de 2000, el Comité Ejecutivo del cabildo
asume la responsabilidad de ordenar las normas internas, para que sea regida a partir del
afo 2001, de la siguiente manera:

II. De los estatutos internos de la comunidad:

Capitulo 1: Naturaleza, nombre y domicilio:

Art. 1. Naturaleza:
Regida en los principios fundamentales como ordena la Constitucién Nacional, funda-
mentada a la visién propia segtin los usos y costumbres.

Art. 2. Nombre:

Se denomina “Cabildo Local de San Rafael”.

Art. 3. Domicilio:

La comunidad de San Rafael esta radicada sobre la ribera del rio Caraparand, en el
Resguardo Predio Putumayo, en el Corregimiento de El Encanto, Departamento del
Amazonas, Colombia.

Capitulo 2: De los miembros del Comité Ejecutivo del cabildo:

Art. 4. La organizacién esta constituida por un Comité Ejecutivo presidido de la si-
guiente manera: Gobernador, Vice-gobernador, Secretario, Tesorero, Fiscal, Vocal, Al-
guaciles y Cacique.
g ) )
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Art. 5. Son requisitos para aspirar a formar parte como miembro del Comité Ejecutivo:

a. Nimairama — Cacique

al. Debe ser colombiano y natural de la comunidad;

a2. Conocedor y sabedor de la tradicién y de la cultura;

a3. Una persona con buena conducta y ejemplo de la comunidad;
a4. Debe tener una vision filantrdpica, ética, sin ideas paradéjicas.

b. Iyaima — Gobernador.

b1. Debe ser colombiano y vividor en la comunidad;

b2. Debe ser mayor de 18 anos;

b3. Con nociones de las leyes que favorezcan a los intereses comunes de la organiza-
cién, ya sea leyes nacionales, internacionales y tradicionales;

b4. Que no tenga antecedentes penales ni judiciales dentro y fuera de la comunidad,
excepto por la lucha de la causa indigena;

bS. Persona honrada y honesta consigo mismo, con los demds y con los recursos de la
comunidad;

b6. Deberd conocer la tradicién y la plataforma de la lucha indigena.

Paragrafo: 1. Del Secretario:
a. Que tenga una buena escritura, lectura y ortografia.

Paragrafo: 2. Del Tesorero:
a. Debe tener nociones de contabilidad y escritura.

Paragrafo 3: Del Vocal:

a. Debe mantener una buena expresion oral, ademas la voluntad de animar y ayudar a
las personas de la comunidad;

b. Demés funciones cobijadas en los literales anteriores.

Pardgrafo 4: De los Alguaciles:

a. Deben conocer las mas primordiales leyes de los Derechos Humanos.
c. Fiscal:

cl. Debe conocer y cumplir todos los requisitos anteriores;

c2. Debe tener una vision clara sobre el desemperio de su cargo.

Capitulo 3: De las Elecciones:

Art. 6. Nimairama — Caciquc. Una vez reunido nocturnamente los conocedores de la
tradicion como los ancianos, se debaten las condiciones de cada integrante presentes,
sus aspiraciones, orientaciones y formacion ética, se proccdcré a clcgirsc entre ellos.
Art. 7. Iyaima — Gobernador.

a. Después de postularse como candidato, se reuniran con los ancianos para dar su visto

bueno, con derecho a ser reclegido. Cada aspirante debe dar a conocer su candidatura

un mes antes de la fecha de la eleccion:
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b. El candidato para darse a conocer su interés, primero debe pasar por los mambeade-
ros (sitio sagrado), posteriormente, a la comunidad.
c. La eleccion debe ser por voto popular.

Art. 8. El gobernador tiene la facultad de elegir a los demds miembros del Comité
Ejecutivo excepto el Fiscal.

Art. 9. Fiscal:

Su eleccién se realizard conjuntamente con el gobernador. Los aspirantes al cargo debe
presentar brevemente su postulados como candidato.

Capitulo 4: De las funciones de los miembros del Comité Ejecutivo.

Art. 10. Nimairama — Cacique.

a. Velard por la buena marcha del Comité Ejecutivo y de la comunidad;
b. Impartir el conocimiento tradicional;

c. Orientar tradicionalmente al sancionado;

d. Mangjar la parte tradicional de la comunidad.

Paragrafo:

1. Su duracién serd indefinido siempre y cuando cumpla sus funciones;

2. Coordinar con las diferentes instituciones que se encuentran dentro de la comuni-
dad;

3. Serd la maxima autoridad tradicional;

4. Representard legalmente a la comunidad y tendra la facultad de gestionar actividades
de interés de la comunidad a nivel nacional e internacional;

S. Tiene la facultad para delegar a cualquier miembro del Comité Ejecutivo en los di-
ferentes eventos previo concertacion y acuerdo con el Comité.

Art. 11. Iyaima — Gobernador.

a. Sera la méaxima autoridad del cabildo.

b. Presidir y coordinar reuniones ordinarias y extra-ordinarias con el Comité Ejecutivo '
y con la comunidad.

c. Coordinar proyectos nacionales e internacionales.

d. Velar por el cumplimiento de las normas internas y la Constitucion politica que nos
rige.

e. Coordinar los trabajos comunitarios.

f. Mantener actualizado el censo de la comunidad.

g. Coordinar con los diferentes instituciones que se encuentran dentro del cabildo, en
cualquier aspectos que favorezca a la comunidad.

h. Gestionar programas de desarrollo que vayan en beneficio de la comunidad ante las
instituciones estatales y Ong.

i. Velar por el derecho humano, seguridad de la comunidad conjuntamente con los
alguaciles y las fuerzas militares cuando sea necesario.
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j. Verificar el paso legal de las personas extranas que pasen por la comunidad.

k. Coordinar los asuntos judiciales, conjuntamente con las instituciones competentes
en los casos extremos.

I. Tendr la facultad de delegar momentaneamente en caso inmediato a cualquier dig-
natario del Comité Ejecutivo para representar a la comunidad en cualquier evento.

II. Tendr4 la facultad de administrar los recursos econdmicos del cabildo, previo acuer-
do con el Tesorero, caso urgente que vaya en beneficio de la organizacion, posterior-
mente rendir informe satisfactorio al Comité y a la comunidad.

m. Firmar en asocio con el Secretario y Cacique las correspondencias y documentos
que lleguen a la comunidad.

n. Tendra la facultad de firmar los documentos que sean de patrimenio de la comuni-
dad en asocio con el Tesorero.

. Rendir informe satisfactorio a la comunidad al final de su periodo de gobierno.

o. Coordinar conjuntamente con el Comité Ejecutivo a las solicitudes de afiliacién de
las personas interesadas, asi mismo darle el visto bueno.

p. Certificar a cualquier miembro del cabildo cuando lo requiera.

q. Tendrd la facultad de solicitar la renuncia mediante oficio a cualquier dignatario del
Comité que no cumpla con sus funciones.

r. Tendra la facultad de elegir a su Comité Ejecutivo como: Secretario, Vocal, Tesorero
y comandante de los alguaciles, excepto el Vice-gobernador y Fiscal.

s. Su periodo de gobierno serd de dos anos.

Art. 12. Vice-gobernador:

> « .. » .
a. Reemplazar al gobernador en sus ausencias temporales, “definitiva” renuncia y revo-
catoria del mandato;
b. Colaborar y asesorar al Comité Ejecutivo y acatar las 6rdenes del gobernador.
c. Estard en disposicion de representar legalmente a la comunidad en cualquier evento,
breve concertacién con el Comité Ejecutivo.

Art. 13. Secretario.

a. Presenciar las reuniones del cabildo y del Comité Ejecutivo.

b. Levantar actas y firmas de la asamblea y del Comité Ejecutivo, registrandola en el
libro o archivo de actas.

c. Elaborar y firmar las correspondencias conjuntamente con el gobernador y cacique
€N casos NEecesarios.

d. Informar las correspondencias recibidas para la comunidad.

e. Mantener en orden y al dia los archivos.

f. Llevar en orden del dia de reuniones de la asamblea y Comité Ejecutivo.

g Estard en condiciones de representar a la comunidad en los diferentes eventos, previo
acuerdo del Comité Ejecutivo.

h. Acarar las 6rdenes asignadas por el gobernador.
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Art. 14. Tesorero.

a. Manejar los fondos econémicos de la comunidad de acuerdo con la decisién tomada
por el Comité Ejecutivo y el visto bueno del fiscal.

b. Entregar al gobernador los dineros que necesite para inversion de acuerdo a las nece-
sidades y interés comunitarios.

c. Rendir cuenta explicitamente a la asamblea y al Comité Ejecutivo mensualmente de
los estados financieros, bienes y inmuebles de la comunidad.

d. Expedir recibos de dineros, que reciba y entregar al gobernador para mantener el
buen control.

e. Presentar conjuntamente con el gobernador la ultima quincena del mes de diciembre
de cada ano un balance general de los bienes administrados, resultados financieros e
inversiones.

f. Representar a la comunidad legalmente en los diferentes eventos con previo acuerdo
del Comité Ejecutivo.

Art. 15. Vocal.

a. Moderar las reuniones del Comité Ejecutivo y de asamblea general.

b. Informar a todos los miembros del cabildo de las reuniones ordinarias y extras que se
vaya a realizar en la comunidad.

c. Cumplir las demds funciones que le asigne el gobernador.

d. Representar legalmente a la organizacion en cualquier evento que le asigne el Co-
mité Ejecutivo.

Art. 16. Alguaciles.

a. El comandante acatard las ordenes que le asigne el gobernador para la ejecucién de
sus acciones con los demds miembros del grupo. '
b. Tienen el deber de velar por el orden publico, para mantener la buena disciplina.

c. Remitir al gobernador a aquellas personas extranas a la comunidad, para revisar y
aclarar su situacién de identidad personal y el motivo de su paso.

d. Vigilar en turno a las personas sancionadas.

e. Vigilar y controlar la venta de bebidas alcohdlicas, que no posean el sello de garantia.
f. Hacer presencia en los procesos de solucién de problemas.

g. Tienen como exigencia de decomisar las armas de porte ilegal, o que lo utilicen in-
tencionadamente que vaya en contra del integridad fisica y moral de la persona.

h. Deben actuar de manera imparcial en el cumplimiento de sus funciones.

Art. 17. Fiscal.

a. Velar por el cumplimiento de las funciones del Comité Ejecutivo.

b. Investigar e informar las irregularidades del Comité Ejecutivo cuando sea necesario.
¢. Caso de incumplimiento, convocar al cabildo a una reunién para informar las irre-
gularidades.

d. Revisar mensualmente las cuentas de la tesoreria.
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¢. Presentar anualmente al cabildo y al Comité Ejecutivo, su informe acerca de su tra-
bajo realizado durante su administracién.

. Realizar trabajos conjuntamente con el Comité Ejecutivo.

g Representar a la comunidad legalmente en cualquier evento que lo asigne el Comité.

Art. 18. Deberes del Comité Ejecutivo.

a. Velar por la disciplina y el orden del cabildo.

b. Atender las inquietudes de la comunidad.

c. Programar actividades de trabajo que vayan en beneficio de la comunidad.

d. Atender las quejas y solicitudes de las personas de la comunidad.

e. Crear programas de desarrollo.

f. Representar legalmente ante las instituciones nacionales.

g- Asistir en las reuniones programadas por la Organizacién Murui.

h. Organizar y perfilar los diferentes comités que vayan en desarrollo arménico y cua-
lidad de vida comunitaria.

i. Reestructurar los estatutos internos siempre y cuando sea necesario para el cabildo.
j. Defender los recursos naturales.

k. Recopilar y transcribir el historial de la comunidad.

L. Asistir puntualmente en los diferentes reuniones programadas por los comités crea-
dos.

Il. Limitar el territorio de la comunidad y sus habitantes.

m. Preservar la tradicién cultural.

n. Presentar cronograma de actividades del gobierno.

Art. 19. Derechos del Comité Ejecutivo.

a. Escuchar y respetar a cultura, sus usos y costumbres.

b. Ser corregido y asesorado en las dificultades que se presente.

c. Opinar libremente.

d. Ser reelegido, para dar continuidad al periodo de su gobierno.

e. Tener buena atencién cuando su estado de salud lo amerite.

f. A la proteccion de agresiones fisicas.

g Manejo de los presupuestos y bienes de la comunidad.

h. Recibir la bonificacién justamente siempre y cuando se cuente con recursos econé-
micos necesarios.

i. Ser auténomo en el manejo de los estaturos y la politica de su gobierno.

j- Representar a la comunidad en los eventos programados o diferentes instituciones.
k. Contar con el apoyo necesario del cabildo el en desarrollo y ¢jecucion de los planes
0 programas.

. Recibir aporte minusculos de las instituciones para el desarrollo de las reuniones del
Comité Ejecutivo.

Il Al respecto durante el desarrollo de todo su periodo de gobierno.
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Art. 20. Deberes del Cabildo.
. Respetar al Comité Ejecutivo.

o

b. Respetar y cumplir los estatutos.

(8!

. Participar activamente en los trabajos comunitarios.
d. Asistir a las reuniones programadas por el Comité Ejecutivo.
. Atender las peticiones del Comité Ejecutivo.

(g

)

. Aportar en especie al Comité Ejecutivo en las reuniones programadas.

g. Cuidar los bienes que presten servicio a la comunidad.

h. Informar cualquier irregularidad que se presente dentro de la comunidad.

i. Colaborar con los diferentes eventos que se desarrollen dentro de la comunidad.

j. Colaborar con el orden publico.

k. Los beneficiarios de servicio publico deben pagar mensual y oportunamente.

l. Valorar y conservar la cultura.

1. Informar al gobernador y al Comité Ejecutivo cualquier anomalia que se presente.
m. Colaborar con aquellas personas que vayan radicarse en la comunidad, en sus nece-
sidades cuando el interesado lo solicite.

n. Colaborar y asesorar a los diferentes comités cuando sea necesario.

f. Nombrar a cualquier persona idénea para cargos que se requieran dentro de la co-
munidad.

o. Exigir al Comité Ejecutivo, todos los recursos que sean destinados del Estado para
la comunidad.

p. Demandar cualquier irregularidad que vaya en contra de los intereses de la comuni-
dad y la violacién de los derechos, utilizando tutelas y demds mecanismos de protec-
cion.

q- Elegir su 6rgano de gobierno acorde a los estatutos internos.

r. Orientar al Comité Ejecutivo en la creacion del Plan de Vida de la comunidad acorde
a su vision.

s. Asistir en la concertacion de los programas que se desarrollan dentro de la comuni-
dad. _

Art. 21. Derechos del cabildo.

a. Al respecto.

b. Ser escuchado en sus inquictudes y peticiones.

c. Solucién de problemas imparcialmente.

d. Elegir y ser elegido.

e. Practicar sus costumbres segtin la tradicion de manera libre.

f. Exigir al Comité que cumpla las funciones.

g. Revocar el mandarto del Comité Ejecutivo, cuando incumpla sus funciones.

h. Convivir en paz y armonia.

i. Exigir la reforma de los estatutos cuando sea necesario y aprobarlo.

j. Estar informados de las gestiones que adelante el Comité.
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k. Censado dentro de la comunidad.

l. Representar la comunidad en diferentes eventos culturales, deportivos, artisticos,
conferencias y otros.

Il Tener su Plan de Vida.

m. Tener un terreno dentro de la comunidad.

n. Tener lote de coca para su costumbre, excepto el Cacique que puede tener una hec-
tarea.

f. Tener una maloca.

o. Celebrar las fiestas tradicionales.

p. Tener terreno para su cultivo.

q. No ser obligado a prestar servicio militar.

r. Tener estudio a su capacidad y vision.

s. Hablar su lengua materna y una educacion bilingtie.

t. Adecuar y construir el solar para su vivienda.

Capitulo 5: De las normas de convivencia:

Art. 22. El chisme: Conversar, difamar de alguien sin tener justa razén. La persona que
cometa este delito no tendré caucién y se procederd a la sancién de la siguiente manera,
quedando registrado en los archivos de los antecedentes disciplinarios de los miembros
de la comunidad.

a. Se hard las respectivas investigaciones.

b. Debe realizar trabajos en los sectores ptblicos mediante tareas.

c. Cuando sea menor de edad, se hard llamado de atencién por escrito al padre de fa-
milia, como al infractor, caso contrario debera realizar trabajos que se impondra por el
Comité Ejecutivo.

d. Aquellas personas que por su negligencia o incumplimiento a este articulo se multi-
plicard su sancion.

Art. 23. Calumnia.

a. Realizacion previa de la indagatoria del caso.

b. Amonestacion por escrito, posteriormente registrado en el archivo de los anteceden-
tes disciplinarios.

c. Todos los culpables deberdn realizar trabajos publicos.

d. Las personas que incumplan este proceso se le alimentard su sancién.

Art. 24. Hurtos. Robar aprovechando el descuido, o la confianza de las personas para
apropiarse de lo ajeno, se procederd al juicio de la siguiente manera:

a. Realizacion de indagatoria del caso.

b. Amonestacion por escrito, copia archivo de los antecedentes disciplinarios.

c. La persona que robe tendra que devolver lo robado por un tiempo definido, caso

contrario deberd cancelar el valor del objeto.
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d. Elinfractor debera realizar trabajos pablicos por tareas impuesto por el Comité.

e. Aquella persona que incumpla este proceso se duplicard la sancién.

f. Toda persona que este involucrada dentro de los hechos ilicitos tendra la sancién
respectiva y cancelar el valor de lo robado.

Art. 25. Escandalo publico. Los actos de desordenes o acciones incorrectas que vayan
en contra de la buena marcha de la comunidad se procedera al juicio de la siguiente
manera:

a. Amonestacion por escrito, llamada de atencién la cual quedara registrado en los ar-
chivos de los antecedentes disciplinares.

b. Deber realizar trabajos ptblicos.

c. Persona ajena a la comunidad que cometa este delito dentro de la comunidad, se
coordinara con el gobernador de donde proviene el infractor, para imponer la sancion.

Art. 26. Rina (pelea).

a. Persona que cometa este delito se le hard citacion por escrito para esclarecer los he-
chos.

b. Las demandas que se vayan a realizar debe ser por escrito, para la citacion de las per-
sonas involucradas.

c. La persona culpable sera amonestado mediante trabajos publicos por tareas.

Art. 27. Acoso sexual:

a. Recibir la demanda por escrito de la persona afectada, para realizar la investigacion
y seguir su proceso.

b. El infractor del delito serd sancionado por trabajo publico por tarea.

Art. 28. Violacion sexual.

a. Recibir la demanda por escrito de la persona afectada, para realizar el proceso inda-
gatorio por el Comité Ejecutivo.

b. Analizar el caso de violacién de menores y adultos para ser remitido a la justicia ordi- -
naria, mientras sean elaboradas y plasmadas la jurisdiccion especial indigena.

Art. 29. Conflicto conjugal.

Se refiere a la discriminacion y maltrato fisico.

a. Dar explicacion del caso al Comité.

b. Remitir al consejo de ancianos (Cacique y/o sacerdote), para recibir los consejos
adecuados, posteriormente seré citado por el Comité para dar solucién del caso y san-
cionar previa consulta.

Art. 30. Danos y perjuicios.

Se refiere a los danos intencionados sobre los bienes materiales de la comunidad o par-
ticular.

a. Toda persona que cometa este tipo de delito, debera cancelar o reparar el dafo por
un tiempo limitado, después de solucionar, el Comité Ejecutivo asignara su respectiva
sancion.
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b. Debe cancelar una multa por los danos ocasionados.
c. Realizar trabajos comunitarios por tarea.

Art. 31. Divorcio.

a. El matrimonio catolico es indisoluble, la organizacién y segin sus usos y costumbres
tradicionales, el divorcio no serd admitido en su totalidad.

b. Persona que incumpla este articulo serd sancionado de la siguiente manera:

b1. Persona que sea responsable del caso, en caso extremo serd destituido de la comu-
nidad.

b2. El causante del caso serd autométicamente perdedor de los derechos sobre sus bie-
nes y demas que tenga dentro del hogar y comunidad.

Art. 32. Abandono de hogar.

a. Se buscaré previa consolidacion entre las parejas, para establecer la responsabilidad
y el bien estar de los nifios.

b. Aquella persona que abandone el hogar pierde autométicamente sus derechos.

c. Todo aquel nifno que se quede bajo la responsabilidad de algin familiar, los padres
tienen todo el derecho de responder por los nifios.

Art. 33. Homosexualismo y lesbianismo.
No serd admitido dentro de la comunidad.

Art. 34. Homicidio.

a. Aborto natural o accidental: el aborto no serd permitido mientras no sea natural o
accidental, de lo contrario seré catalogado como un homicidio.

b. El homicidio no es admitido dentro de la organizacién comunitaria, caso contrario
serd remitido a la justicia ordinaria.

c. Es permitido practicar hechiceria, pero no con intencién de realizar actos de homi-
cidio.

Art. 35. Agravio (amenaza).

a. Amenazar de muerte como de querer hacer un mal al otro, que moralmente vaya
perjudicar a la persona.

b. Este tipo de delito es totalmente prohibido, caso contrario se realizard el proceso
disciplinario para la analizacién y dependiendo del tipo de amenaza que se presente.

c. Elactor del caso tendra que asumir su respectiva sancion de trabajos publicos.

d. Si el actor no acata las normas de la comunidad, por su negligencia serd remitido a
la justicia ordinaria.

Art. 36. Lesiones fisicas que atentan contra la integridad fisica de las personas.

No sera permitido de ninguna manera las lecciones fisicas mal intencionadas contra
las personas de la comunidad. La persona que cometa este delito sera sancionada de la
. siguiente manera:

a. Se recibird la demanda por escrito, mas ¢l certificado de valoracion médico legal.

b. Se realizara la investigacion previa de los implicados.
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c. Previo esclarecimiento del delito, serd castigado basandose al examen médico legal ya
que sera prueba contundente para la sentencia.

d. Serda multado, debiendo cancelar en dinero los danos y perjuicios a la persona afec-
tada de la siguiente manera:

d1. Lecciones del tejido subcutineo: $50.000,00 por centimetro.

d2. Lecciones del tejido muscular: $ 100.000,00 por centimetro.

d3. Lecciones del tejido 6seo: $ 200.000,00 en delante de acuerdo a su gravedad.

d4. Lecciones de (')rganos vitales como: sistema nervioso, pulmones, rinones, intesti-
nos, higado, ojos, lengua, oido, nariz, y otros. Se cobra de $ 1.000.000,00 en delante de
acuerdo a su gravedad, ya que estos 6rganos son vitales para su normal funcionamiento
del organismo humano.

Pardgrafo 1. La multa estd sujeta a modificacion cada ano, los recursos de multa sera
entregados directamente a la persona afectada a través del gobernador.

Pardgrafo 2. La persona causante del delito que no acate estas disposiciones, serd re-
mitido a la justicia ordinaria para que sea juzgado con el rigor de las leyes nacionales.

Art. 37. Porte ilegal de arma.

a. Es totalmente prohibido el porte de arma que atente contra la integridad fisica y
moral de las personas.

b. Persona que amenace con arma de fuego o arma blanca serd decomisado y sera remi-
tido a las autoridades competentes.

c. Caso de faltas grabes como: muerte, lesiones, serd remitido a la justicia ordinaria.
Delitos leves, tendra su proceso dentro de la comunidad y serd enjuiciado.

Pardgrafo: No serd admitido personas ajenas a la comunidad que infrinja este articulo
de las normas de la comunidad.

Art. 38. Abuso de propiedad de terreno.

a. Esta rotundamente prohibido el abuso de propiedad ajena de terreno.

b. Todos los trabajos deben ser coordinados con el dueno del terreno para evitar pro-
blemas y rinas entre vecinos.

c. Los pases, ya sean terrestres o acudticos se debe pedir permiso al dueno del lugar.

d. Respectar los limites tradicionales y que los nuevos moradores tengan terreno que
sean adjudicados tradicionalmente.

e. Todos los caminos de limites u otros deben respectar tradicionalmente y no tradi-
cional.

f. Respetar los limites ajenos marcados como maderas y otros.

g. Sanciones:

gl. La persona que abuse terreno ajeno y estacione su cultivo, perdera derecho a su
trabajo de manera inmediata.

¢2. La persona que incumpla este derecho, debe pagar una sancion con trabajo publico.

~

-

;3. Persona que incumpla por segunda vez la sancion, se le sumard una multa de

(o]
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inmediato el 20% de un salario minimo, mas un castigo de trabajo publico por rein-
cidente.

g4. La persona que cometa este delito y no cumple, sera expulsado del lugar y de la
comunidad.

g5. La persona que incurra el delito de pases sin permiso por caminos, bienes de propie-
dad, y riachuelos y lagos dentro de su terreno perteneciente se le colocard las siguientes
correcciones.

g5a. Una reconciliacion del propietario con el infractor.

g5b. La persona que corra los frutos y tumbe las plantas, se le multard de acuerdo a los
bienes corridos y luego volverd reforestar de la misma especie.

gSc. Persona que no acate estas normas se le castigard con trabajo comunitario acuerdo
ala gravedad del delito.

g5d. Ademds, se aplicara el castigo de acuerdo a los ritos tradicionales Rakaye, que es un
baile tradicional por abuso de las cosas.

Art. 39. Destruccion innecesaria.

1. Recursos naturales.

a. Flora.

al. Esta totalmente prohibido la explotacién de madera.

a2. Es permitido para la comunidad el trabajo maderero de manera moderada que vaya
en beneficio de la comunidad.

a3. No es permitido la explotacién de madera en cuantidad para el comercio fuera de
nuestra jurisdiccion.

a4. No se permite intermediario para el trabajo maderero.

a5. En caso nuestro, es permitido el trabajo de una manera moderada que sea beneficio
de la comunidad y particular.

a6. Cuando la madera requerida no exista en nuestro medio, se consultard con el gober-
nador de otra comunidad y hacer la respectiva solicitud por escrito.

a7. Plantas medicinales.

a7a. Es totalmente prohibido la venta de plantas medicinales.

a7b. Promover la conservacion de las plantas medicinales que existen en nuestro me-
dio.

a7c. Para cualquier investigacion de dicha medicina, el interesado deberd consultar con
las personas indicadas para verificar el beneficio y consecuencia de los resultados inves-
tigativos.

b. Fauna.

b1. Pesca.

bla. Esta totalmente prohibido la utilizacion de venenos quimicos, en caso de barbasco
solo se puede utilizar en acuerdo comin de la comunidad para un buen aprovecha-

miento dC l()\ PCCC\.
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b1b. Se debe conservar las quebradas.

blc. Las personas que incumplan, se procederd a sancionar de la siguiente manera:
blcl. Cuando se viole este articulo, se llevara a la persona a un proceso disciplinario,
para tomar las medidas necesarias de acuerdo a la gravedad del hecho.]

blc2. El infractor se le castigard con un trabajo comunitario por tarea.

blc3. Si la persona se altera o incumple la sancién respectiva pasard de inmediato a la
justicia ordinaria.

blc4. El infractor tendrd que pagar una multa de acuerdo a la gravedad del caso, asig-
nando el 20% de un salario minimo.

Art. 40. Irrespeto a las autoridades.

Esta rotundamente prohibido irrespetar a las autoridades que existen ¢l la comunidad.
1. Verbal: La agresion verbal a las autoridades sera sancionado de la siguiente manera:

la. Se hard llamado de atencion por escrito.

1b. Se sancionara con trabajos publicos por tarea.

lc. Se enviard al Cacique para su consejo.

2. Fisico: Toda persona que agreda a la autoridad, en ¢l desarrollo de su actividades
legalmente serd castigado de la siguiente manera:

2a. Se citard por escrito, se hard la respectiva indagatoria y declaraciones, registrando
todo el proceso en el archivo de antecedentes disciplinarios.

2b. El culpable serd sancionado con trabajo publico por tarea.

Pardgrafo. La junta del Comité Ejecutivo es quien decidird el castigo con trabajos pu-
blicos de acuerdo a la gravedad del delito cometido.

Art. 41. Abuso de autoridad, de las autoridades hacia los cabildantes.

Toda autoridad que abuse los derechos de los cabildantes en el desarrollo de su poder,
serd sancionado drdsticamente, por que son postulados como orientadores del pueblo.
Ademis los miembros de la comunidad es catalogada como recurso importante dentro
del cabildo. El proceso disciplinario sera de la siguiente manera:

a. Se recibir4 la demanda de fa persona afectada por escrito, para realizar la respectiva
indagacion. La autoridad implicada serd inhabilitado de su cargo y sus funciones hasta
que concluya la investigacion.

b. Después de la investigacion, el funcionario no resulte culpable seguird ejerciendo sus
funciones normalmente. St la autoridad resulta culpable serd sancionado de la siguiente
manera:

b1. Si la falta es leve, serd inhabilitado hasta cumplir con el castigo asignado. Luego,
seguird cjcrcicndo sus funciones.

b2. Si la falta es grave como homicidio, lesiones fisicas, desvio de recursos econdémicos,
falsificaciones de documentos, que ignore los estatutos, sera destituido de su cargo. En caso
que la autoridad ignore los estatutos, sera destituido y castigado con trabajo publico por
tarea y no podrd ejercer cargo publico dentro de la organizacién por termino indefinido.
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Pardgrafo 1. Autoridad que cometa homicidio y que no acate ni se someta a las leyes
internas de la comunidad serd remitido a la justicia ordinaria. Las lesiones fisicas sera
multado como lo estipula el articulo 37 pagando el doble de la tarifa fijada.

Pardgrafo 2. Toda multa que se asigne a cualquier miembro del cabildo, debera cancelar
en un plazo minimo de 90 dias y méximo de 180 dias por cuotas mensuales divididas
en partes iguales.

Pardgrafo 3. Cuando los funcionarios del Estado u otras que comentan delito se coor-
dinard con institucion patrocinadora donde este vinculado para proseguir el proceso
COrTectivo.

Art. 42. Bebidas alcoolicas.

a. La venta de bebidas alcohdlicas serd libre, pero siempre y cuando tenga sello de ga-
rantfa y calidad para el consumidor.

b. El indigena debe identificarse con su cultura y luego aceptar lo ajeno, pero con un
conocimiento y disciplina sana.

c. El anciano debe demostrar su experiencia vivida cotidianamente y no dar mal ¢jem-
plo educativo a la presente y futura generacion.

d. No se aceptard tradicionalmente a un Cacique con sintomas de alcoholismo y mal
eduque a los jévenes, por que no podra gobernar y ademds se le sustituird de su cargo.
El Cacique como el gobernador serdn ¢l espejo de la comunidad.

1. Vendedores.

a. Deben vender bebidas con sello de garantia y de calidad, viendo la fecha de venci-
miento.

b. Esta prohibido la venta de bebidas alcohdlicas a menores de edad.

c. Propiciar al consumidor un lugar adecuado que garantice la sanidad.

d. No se permite vender sin adecuar el sitio.

e. El vendedor deberd sacar una pequena licencia del gobernador.

f. Las bebidas a vender deben ser supervisados por el funcionario de saneamiento am-
biental.

g. Los vendedores tendran la obligacion de establecer un solo precio comiin que sea
justo y comodo.

h. Esta rotundamente prohibido la venta de chirrinchi ya que no posee sello de garan-
tia.

i. Es permitido la venta de bebidas de costumbre regional como guarapo, chicha de
maiz y masato que deberdn ser elaboradas con normas higiénicas.

j. E la obligacion de todos los vendedores, no despachar mas bebida a las personas que
se encuentran en estado excesivo de embriaguez.

k. El horario de venta hasta 9:00 pm dias ordinarios. Festivos 12:00 am, excepto los

dias de festividades cxpccin]cs.
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. Las bebidas alcoholicas quedaran totalmente prohibidas, su venta durante los dias de
festividades especiales (20 de julio, 24 de diciembre y otros) por lo cual se expedird la
respectiva resolucion por el gobernador.

II. Persona que infrinja estos horarios serd multado por el Comité Ejecutivo segun pre-
vio acuerdo.

Sanciones:

1. El vendedor que despache las bebidas a menor de edad y que tengan pruebas contun-
dentes serd multado el 20% del salario minimo.

2. Vendedor que incumpla en horario fijado serd multado el 10% del salario minimo,
mas un fin de semana de sellamiento.

3. Persona que venda bebidas que no sean acto legal para el consumo humano y no
posean sello de garantia quedara decomisado y multado el 15% del salario minimo.

Pardgrafo 1. Se expondrd a la venta libre de las bebidas alcohélicas a los remeceros al
por mayor.

Pardgrafo 2. No se admite despachar las bebidas dentro de los botes remeceros por
menor, ni tomar dentro de ellas.

Parégrafo 3. Sancion a los infractores que no acaten las normas internas multando el
40% del salario minimo.

2. Consumidores.

a. Todo consumidor que utilice a un menor de edad y que obligue a consumir serd
castigado con trabajo ptiblico.

b. Los demds actos que infrinja el consumidor se hard acreedor del proceso disciplina-
rio estipulado en los articulos anteriores.

Art. 43. Afiliaciones a la comunidad.

Todas las personas que deseen afiliarse a la comunidad deberd conocer y cumplir los
deberes que estdn plasmados en el Estatuto que rige en la comunidad.

a. Debe presentar una solicitud de afiliacion por escrito a la méxima autoridad.

b. Presentar el certificado de antecedentes disciplinarios y de buena conducta firmada
por el gobernador a la que pertenece.

c. Presentar el certificado'de paz y salvo con su comunidad expedido por el gobernador
de su comunidad.

d. Presentar dos referencias personales.

e. Debe presentar su identificacion personale y de su familia.

f. Previa recopilacién de todos los documentos de afiliacion, el Comité Ejecutivo ten-
dra 39 dias habiles par dar respuesta por escrito a la solicitud del interesado.

Capitulo 6: De los patrimonios de la comunidad.

Art. 44. 1.Los bienes de la comunidad estard a cargo del tesorero y su servicio estard al

alcance de las personas que cumpl;m el siguiente requisito:
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a. Solicitud por escrito al gobernador para utilizar cualquier tipo de bienes.

b. Cancelar al gobernador por dichos servicios para ser registrado en la cuenta de la
tesoreria conjuntamente con el tesorero.

c. Los prestamos de servicio serd con un plazo de un dia, excepto casos especiales como
comisién, caso contrario, ¢l interesado solicitard nuevamente el préstamo.

d. Persona que en su mano haya danado cualquiera de estos elementos, serd el directo
responsable.

e. Cualquier implemento, antes de su entrega serd revisada, asi mismo cuando este sca
devuelto.

f. Los bienes de la comunidad, archivos y patrimonios deberan permanecer en un lugar
adecuado dentro de la sede del cabildo.

g. Para las correrias oficiales del Comité Ejecutivo, trabajos publico, deportivos y actos
culturales, los servicios serdn de manera gratuita siempre y cuando haya un responsable
de los bienes a utilizar.

h. Los gastos de combustible, estard bajo la responsabilidad del solicitante y al devolver
el material en servicio, debe presentar limpio y en buenas condiciones.

i. Viajes acudticos que sean particulares se estudiara el precio del préstamo y que el
solicitante garantice la comodidad y el pago del motorista.

2. Los recursos econdmicos destinados a los estudiantes en diferentes niveles de edu-
cacion.

a. Es la competencia del Comité Ejecutivo transferir a los padres de familia bajo un
compromiso por escrito para una buena administracién de los mismos.

b. Es deber del estudiante participar y asistir a las reuniones, asesorar y organizar al
Comité Ejecutivo, a otros comités, bajo esta actividad se garantizara la expedicion del
certificado de la autoridad indigena.

c. Estudiante que por capricho o sin justificar la razén, se haya retirado de sus estudios,
serd acreedor de una sancién en realizar trabajos publicos.

3. Los Comités que vayan forméndose, deberdn crear y utilizar sus propios reglamentos
con la aprobacién del Comité Ejecutivo y la comunidad.

15 de noviembre de 2000.
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Anexo 4

Texto em bue
Konirueni eimtemo dukatzite
[1] ;Uzu bie ua kat komuiyano ua rafue jiyaki nieze joide?

Ua jaka uinonega, ua tatnoza, kiofena, ua inede, ninomo ite, ua ninomo tatnokatde, ua
ninomo yikaide, akie izoi kat uzutie yore, akie izoi ua komuideza, kat ua naidt uzuma, kat
Mo birunu jafaikitimte, ie ua akie naimte komuiyano, taino, mei ua kiofiena, naimie uai
katmo nataza, akie izoi katmo iga uaido nattikat.

(2] ;Uzu, ieta bie kat iytkino nieze jooneye?

+na uri rat, erodo ua nteze kat komuidikat akie uinuado bairede, ua ie fakai itino iiuaido
ite ic izol iteza, ua ie izoi matjide, naiuaido akie izoi ua jtbuika, jibuikano uiga, yokana
uiga iemona uinogaza jae, ie kat birui ua benomo ittkat, ieta jae kat iya izoi ittkat raite jae
komenia, ie mei naie ekido bainidedt ua, ie izoi itekat mei nteze baireite, eifedo mei
uinogaza, etfe ba kakadtona jaa bi kome feiraite oka jeno, ie izoi jai feiraittkatza, kat nano
ua bi komuiyino eirue jitottat, etfe rakajadt iena rakuiyadt ua historia raiteza, akidinomo
jtbuiyamo duide, nia mei uinotikat jae, imaki jae bieze iteza, kat bieze ua iytkino joneye
raiya jaa mei bairedeza, akieze mei naie fakai ikino jenokaza, ua tatno budt jenofnedeza.

[3] ;Uzu, mai ieta naikino koko tdaziyt?

Jae kat uzutiaidt kat Mdéo yogakino inuano katmare ikinodo tnideza, ieta ikino mei
jenuano joneititkat dane katmare kat tntyena, jai mei bie izoidtkaiza.

[4] ;Teta mei ua kat Méo yogakino dinomona naikinodo ittkai mei nteze?

J#, naikino kat uifogakino ua fimaitikat, ie izoi ua kat anamo ite uruiat ua jaijaikaiyeza,
monaidoiyeza, art kat jaijaikaiyeza ua katmare kat tntyeza konima diga.

[5] ;leta mei ua, oomo ite uzu naikino?
J#, ua nana mei naikinodo kat tniyena naie fueuano, ua jezanidino, ua koniruezt, ua
rtfoiztat, ua eimieiat, ua ei rinontai, ua nana daje tnota naiedo kat intyeza, ie jira mei akie

kat yogaza.

[6] ;J#, mei ieta uzu bie ua kat einamaki ua Méo yogakino dimona ua abtdo kat oye mei
nteze?

J#t mei, kat Mdo ua yogakinoza nieze kat kaidtye, nteze zoofeittkat, naikinodo mei ua kat
jac uzutie koko yua izoi tniziteta ua katmare ite, natratna tnide, jebuide, ikinoza mei oye.

(7] ;leta bie uzu ua, abtdo erokaida bat jaaittkat mei nteze akidino?
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Jit, jaka jadiena naikino ite, erodo mei ua jaka abtmo erodajaza, nteze oniba jtatzamo ua
erodaire, ieze mei ua jaijaikaiyamona komedt jai raize atona erodaoikaideza.

[8] ;leta bie kat ua jiziyano ua nte komekt kat fakano ua bie kat uinedtno raize jtbuiye?

Ji, raize jibuiye mei ua, daje izoi di kat konimamo ifogt jtikana mei ua daje
komekido kat iyena ua, daauaido ua niamei batba kat jenoka raamo rittkaiza kat
jitaiyaruemo.

Jata Yoema abi kiotajano

[1] Jae, bikuri ua, jitiruikurina jifiraifikaiya dakaino fea ua atftna betariode, janorioido,
jumurioide. le ua taino mei fea ua jearue ofiyaza, jaec mei muidomo jea zeda izoi
baireoikaide, ie iemona abtmo ua mozirai jagiyido mozifote, raiya fakai akie izoi
baireoikaide jai ua jéarue danomo ofiya izoi, ie fakai ua dane komti jafaikido jagiyido
kominitarite, tatfomo. le, ie jira tatfo imte, inede, kioinena, aki dino ua nano mei
béraoideza, ieze ana ua jai biya aki dino mei ua ddémte mamekt echikirama raite jtatkaino.

[2]Akt koni ua jai ana ua nuiogibena nijide, moregibena nijikaide, raittrunona nijikaide,
birunu akie izoi birunu komuide, rakuya uaimona (creacidn) binie ie raiyano akie.

Jitirui Kirigai
Murui, Muina-Murui art biyakino

[1] Jae kat eirue jitottat art kaziyafo, noftko fuirite ite, ie naino jtaizie uai, yéneitikatza,
bibeji Murui uaido yoittkaiza Komtmafo mei Kaziyafo , fea daforie. Komtmafo raitikat,
art kat eirue jitottat kaziyafo raittkat, akiemona art ménaidoiya, nano kat ua eirue jito
iatmaiat mamekt Mékuatni, akimte nt négomana, jtatmte, Jitiruini, ie birui bi ereiatna.

[2] Jai art kominitariyano, ekt imaki ite, ia akieze art binaizite, akt omakatat diga bite mei
raiyaza, akie izoi ydgaza, ie kueegoma jaikotka raite. Akie jaitakano dteze jai eikimana
gatrizite, ie emodomo ratedimakt, iemei ua natona raiyaza, ie jai monaiyanomo yitkaideza,

ua nana akie koni bittmakt, mei ua uigodeza abt, ie jira ua noizaizide, naie uigojimo jaka
birui ua ie izoi uigooide, akiemo jaiyano noizite.

[3] Imakt art dane bittmakt, iemo akidtnomo mei ua akieze yoia uainideza mei, iemo kat
Moéo, mei ba kat uzuttat yua. Ditmona, ua mutiona mameide, baie ua agaro jaiya, daje
jratzie yoia agaro nuio, jtatzie fea ua nuio, raiteza, akie fea ua jaanatde, iemei kat
bibejimona fea ua agaro, ie jtkodate, zanozite, ie jtatmte dinena, ina bue, akie jai buedo
jaide, jtatmte mika, akie jai mikauaido jaide, jtatno ua ntpode, akie jai ntpodeuaido jaide,
ua akie izoi jai uai komuiyano, ie jira akieze itmakt. Kat nogoma iatmaiat, nano ddjena
jaide, artna jai ua bojodeza.

(4] le koni gliiye inedeza, binte ua tatnoza mei, akie dane ua jiat riyena ntktdoztde. Kat
Moo ua kat uai mei uikonokaiyena, kat uai ua art duinuatride, akieze komuitaga. Ratre
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mei ua riga, akie jira bie izoidikat, jaka jinafoidikat, kat uai atide ratre kat ria baife. le le
fakai ie ua nikidozide, naga raa ua uibidozide, ie fakai izirafe niya ifiede nia naga raa, zeda
niya inede, ua ieri nikidozide, mei ua aiyojinedeza ua, ja oni jtatjimo jaiya ja ua ente ana
dt ua zogonokaida, denoikaida, béraikaida. Akie mameki, éreji, iedi jai ua onina aiyojimo
jaideza, ja ua bie kat Murui dibeji mei Tega Rtama. Akiemo uai fattimaks, jtkadimaks, ie
jira akimie biya, akimte dukika ja, ie dukiano art 6timaki, Fdgaza, akimie imaki yua ua fea
dikideza, mei jaidino, jaide, ie akie jai ricimaki.

[5] Akie fakai inedeza, fea mei ua déttmakt akie ua Négoma mei ua akie di ua, akimie
nano mei ua kat Méo jaka ua iganoza, uaina, ieta jaka akimaki abt ua uinooikaiyaza, di
komeki fikaoikaide ua, ie izoi raiya. le ua fittmaki ua, ie jai raite, aki nieze nibatrikat, di
mintkari, nteze zeye, nieze romokuri. Akie nogo yote, aki dina ua akieze yogaza nibat jaka
ua kat kaziyafomona, jaka nibat anana atika nogoza, akiemona jai Nogoma. Ie ja akiemo
rokuaizide, jai ua jitomano art rainaka mei uzirena jira, iemo ua kékuinede. Akie jira
dane kat bibemalki yoyena, kaiya riama, akiemo uai fatte, ie akimie dane bite kaiyakt, fea
mei ua kaigaza, bébikaideza ua, ie meinomo mei raiamo kaizoigaza, akiemona otimaki,
irai bénodimaki, ie ja mei uzirede, kékuiride mei ua, ja ua reikiza, akiemona jai kaiyakt,
jai uinota ie jira akie ua jai ua bintemo birui kaiya rtama ratikatza, ua iemona jai kaiyaks.
Ja iemo jiatmiiat, oni jeebaie ratre tikonokaida kérode, ie dinomo ua fea katdobedo jtat
korodino, baie katduiat, ie mei kokuifiedeza mei ua nia dtaideza ie baie frebiya, kioiyena
katdokat dabeji ba ua jiatrede. Ie mei jtatno fea yaibaiyano rite, akimaki baie ua yebai. le
mei jai akieze art uano ritimaki , afai uigaza, ua défonedeza, akie afaife iduma jai
guinaizite, ie naie birui guiriyadu kat bibejimona guiyadu raittkat dajena jtatno ririradu
raitimaki. Ua akie izoi jaaijaikaizide. Akie izoi bintemo komuioikaideza, raitte, raroktat,
yerorie. Ua akieze mei ua bintemo jai ua komuiokaideza, ba raitie, rarokiat nano
komuidino, ua yérorie, ua ytuarue guikana jaijaikaiziteza kuirikiat guiteza ua raiya, ua
zdhaeat giiite raiyaza, ie akieze mei kadimakiza.

[6] Akiemona jai komuioikaideza mei ua, kat natrat mei anana jaka mokuat buinama, mei
rifo diga bite raiyaza. le mei bie izoideza dukatiegaza raize. Aki dinomo akie antko
urukiza ua. lemona jai bie kat bojooikaidikaiza, akiemona natratna tntuai. lemo dane aki
dino damie ie fakai mei ua nana ainiko urukiza ua, jtaiza mei ua maremtiat. Jtatnodt jaka
mei kat iya izoide, érokat bie kat ua biruena tnonedikat, ua bue neye raitikat, ie 1zonde
jaka, ieta akie baie jafaikt kaimo akieze natana katdt mavena ittkatraitkat.

Moniyaamena ari biyakino

[1] [Acrescentado posteriormente em espanhol]

[2] Ua Monaiya Jurama, ie jae nano ua jtatnodt jitirui raite, mei rafue ua di katmo birui
iya izoi ifena jira, akie izoi mdmekaza, iemo akimie jizarede mei raiyaza.

(3] Te jiza jiruidotimakit ua, ie fakai jai me binte monaioikaideza ua, akie izoi giiiye bairue
gilite, ic ba fea jtatkaifo ua raize jodayena mei ua baie kat yoia, akie izoide, ie giiite raiyaza
mei ua, ie Al\IC naiyt jai Monaiya Jurama mamiatdeza, ie ifo koni fea ua Jurama. Akimte
jiza jiruidote akie fakai naga koniruent, ua onideza ua jaka mei ua fod ratdeza, yémani
ninizoideza. Naino ratradi kineni, raite jtatno, mei kinebagt ie niyaza, jtatnodi mei
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téekaino raite. Akie birui mei ua kai jai komeki ftdiruiyamona akiezerie ytkotgaza ua, ic ia
nana mei akie naino yote jaka, fea akiezerie ytkota, akieze jiruidouide, jaka onide ua, akie
jira, jai muidomo, bie jtatzie yua dibeji, Jaka Rtama, raite, koregie rtama raiya, Kuio
Buinaima, ua bintemo ja kuiona abi mdmede, ua dofo ua, akie mei va juzinamuidikue
raiteza, kue dofo juzinanadaza degiraiodikueza raite, odoraiodikueza, botaraiodtkueza
raite, tfaiodikueza raite, didaiodikueza raite, akie naino rata anafe dine fita nakofe
deginote, degiraiodikue raite, ie fakai nainano abt yarekaide ua, akiemona ja ua tima abtna
katmaruiteza. lemei ua namo iya jai. le jira jae jiruidotino mei uradoideza ua, nainaino
abina fidifedeza, ie jira jai ua jikodate, jidaiete, ua birui fea ba ziyina ite ziigoko, ie jira
raite ua: Jurama jiza jiagokogoko raite. Jtatmte ua raite: Jurama jiza ua otnikuino toika.
Jtatmte raite: Jurama jiza monot jiduide. Akie jira jai naie ei ua nteze kue jiza tima diga
intiededt, ua nieze akie izoide raiyano jai yokofena onoyt tede raite: biedo jinui attittoza.
Ji raite. le meino gayade jiikana naie ua rairabani raikonote ua raikonotemo ua naifo
jiyakimo a biita ua jatzioide, izikinioide, ic jira jai rtitaide, iemo riikaide ua jaka komekt
ua riikaide raite: abt tnoakade, kue jiza jifanodoiakade, tko bie raiyano ja nogo, irai
bonuano nogomo jinui toiyano rainade, ieze béteza mei ua kékuitate. Kékuitajano fakai
ieze uiyano, ua naie raikonote ua naifomo kaitade, akiemona jai gooo raita jaide. Ja dane
jtairuido jai zure ite, bite jai ua, akie yokofedo jinui nikintkidodemo ua jaka atinide, mei
nana anafekodo jaideza, ie jira jai bite, okozinaiyano. le ratnadatemo nainaino ratnadaiya
ifomo jaka ua kakaifiena, ie jira rtatkona ekono ua jaka kakaifiena, akie koni jai ziude. le
natona ua bite raiyaza, mei ua nikai anado. Ie naino mona izoi ua, ziginokaida, dt bi koko
friyeza raite, ie jira naimie dinena raite: kue ua 6o diga fiizatbinedikue, jae mare monifue
atidikuemo, 6o ei kue tyideza ua, ie jira fea rafuena 6o yuaibittkue. Akie koni ebikaide ie
akikino katmo fuebikaiyata, jai ua riflomo, ie jira rifomo erokaifieitto yofueia raiyata, akie
izoi zefuideza mei, jai jlanomodi eruaide komeki. le ja yua: Oo eremo ite, ja mona
monaia ua jaitioza uainino uiyano ua jimokuri, ieze itue muidomo 6 jeikiye, naie emodo
bikonokaitioza, raite naie emodo fea ua komaiforona ¢ jtfonokaiyeza, ieze daruiamani
iyano jibuizaitioza, ie ua jibuittomo, naie fuedo jino birite 6 onokatdo feko ua riginota
uano onina ruiyano giiitioza, ifieittoza 0 méona, ¢ eina, ua bie mare monifue atidikue
bieze kue finodeza. le are daje izoi. Akiemona jai Moniyaamena komuiyamona jai
Monaiya Jurama. Kat yua dibeji,

[4] mei juraomona 4 birideza akie juyijt, zabetizt, ie akiemona jai Monaiya Jurama, akie
monifue art monaitajaza. Akie muidomo naie jiza guiguizoide, ua nano ba fizido dofoze ,
ie meino ba yibuizi, ua ieze, jai mei naie amena jtat mdnaioikaideza ua, jaioikaide akie
jorai, jae mei jtat daje izoide, nia jarie btrifedeza, ja nia muidomo raite mei ua: bie nteze
ite koko jiza ua, jadt raifena ua, kaiytiede mei ua, bue kue guiyt raifiede, raite. Akie fakai
mei inedeza guiye ua, fea mei raize jédayena, iytmo jaide raizoiyaza, fea mei ua jénode
akie komuideza. Akieze raiyano, naino irai afe jibuizaide, jtbuizaidemo ua naie giiiga aya
mei tiytkaza, ie fakai raize juarf rifedeza mei, ie jtatkaino ba ntbat fatgakt izoi ua, buka
mei kiodt, ie tiytano jonea, akie tatkomo, zuitada jibuide, nttademo, ntka katmarena, at
raite, bie ua ntnona mare monifue baite ua, koko jdanodade raite. le jira jdi bia jtkanote:
ua nteze itto jtatmataiya, mare monifue dano giiitto, kokotna jadt rainena, raite. Jaka
vonede dre ja muidomo mei ua yote: naie bie monifue attdimie uyidoomtkot, ic jira
naimte raite, mare monifue attdikue, kue uyideza, ifeittoza raite, 6 eromo ite jeiktittoza,
bie ivetue muidomo, bie ua jimokuri éremo, afe 6 btkoyeza dafe 6 jibenokaiyeza tea
roforona, daruiamani iyano jtbuizaittoza raite, ie jira ifeirtoza raiya jiraiinedtkue raite. At,
raite, ua uinogata jadikino raite. Ja muidomo mei ua katmare fatteza, ja mei ua yote, ic
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jira jaitikai. Ji, mei, kat jai. Akiemona jai jaizite, mei ua monaioikaideza ua jérie ouiya ua,
nana akie fakakana uigaza mei, akiedo matjtaza baie ua jatgabt ftnoia ua tmemo \rl\mdua

alt nana fakadoga, ie jira baie jaigabt finoia mei akidinomo baie i irattagaza, komuie ie bat
jainedeza.

[5] e jaizoidimaki, iemona naimaki ruikafe inidizie, jac mei rorouiyamona batdo
rorouide, kdkataide, biuaideno fea ua ruikadibemeriat zanaeat gliite, kuiriktat giiite ua
raite. lemo baie ua Medaikifo, jai namo aiyuena ouideza, dt ua jai zaberatat rideza
jofomo, ie jai iziriyanuat ite, nano mei fea ominota gliizoigaza, ie fatga baie ua urakuat
uite, iena kiode, ie jira, at diga naze fue tbotboraideza kat yua, ba kue kakaja dibeji, naie
jtazie, enefene tnidino mei Monaiya Fenani, naie at jurajairaizat, akiemona jai kakataja
izoi rorouideza, mei kdkatare, ie jira mei jibuidimaki, dane ie meino jifiztio jtat naimaki
jofo jifizidamo uiyano mei tuga juifikaida uaiya, dane akie aiyorofe, akiemona jaka ua mei
nitadeza, da, ua bie ninomona monifue baiyano giiiyano kaina akieze raifiokiide ua. Akie
muidona jai raogidimaki giiizoidimakt, minte, yuiru, ieta ba nairana, ua ieze, ieze
ménaide, jai muidomo ua jaka nana juizite ua monifue ditimaki, fea mei art gatgaza ua,
ieze attuide, ua ménaioikaide akie amena. Anafebeji dinena, di maikajina 4a yizide, ie mei
dfebeji, aki ua naga raa yizide, jiatgai aki muzegai, jatgai jifikogai, jtatedt réfigai, jtatedt
jikaigai, ua nana akie izoide, iemo adibeji mei ua éfiega. Anafebeji irue mei giiitimakiza.

[6] Iemo mei akieze uruiat jofomo ftuekamo, kabide tatfefo, daje tmeniat, akiena
dobaikaiya raite, ie jira tatkomo, mei jai akie guiye di baitimakiza, guizoide, ieta jofomo
jai jatgabt ratde, irai fuemo jéneuiga ua, nana akie izoi, naimakt gliiyena, bizoidtmakimo
fratnide, ie jira jikanote: ua kat fueka jatgabt jirokabidiomot, airfjina giiikabittomot, nie ite
ua jadie izoina giiinede izoide, ie raiya jira jai yote, omot jaiye mei akieze raikabite ua,
omot jaiya mei bikabite ua, to, raite fimerizikorat ua, uzuma damagtdao, raite. Uzufio
jakaie katneyano, omot jaiye, mei akieze raikabite ua, omot ua eittedt jatbtrine raite, ie jira
ua, urue rauideza, ziginokaida, jit, uzu jatbiriteza raite, biene iteza, nt att dakat kat mera
raite, onoyt ruizaitibaideza, jaka mei jomenokaida yikaizoide, ieta kat jirofiedikat raite, ie
jtate bikat raite, bie ua zabera emodo uano tduiano zuano, jaikabideza, raite, jtat oruaina
kat otatazide, iemei jiate jakae attkabide uzunodt, jit daje, izoi oruena, kat oratakabiteza
raite, fitadiza da tdakona iga, raita, iemei fitanediza, ytat marejina, naifaino guikabiga ieze
intoikabide, ore uruiat naiyt omot mdo, eio, bia kue kazitattttomot, kue jaiyeza, raiya jira
kat kazitataitkabiga, omot batba kakaikabiya fakai. Ntno ite uzufioye jadie ua raire, fea bue
kaziyadt ua mei uruiat rauide nana yote, jiguida ua jakaijt arecairo, raite, jadie izoidinodt
ua nana omot ruidtyeza raite, kdzitafieiyeza ua kat jai ua riidimakimo. E be uzu kazi, kat
méo biyaza, kat ei biyaza, raiya jira ua fakuikaida nainaifio jakaibeda abinokaiya ekina
mei jiguidado mei ua matriki finodeza, akieze ruijikaza, ua fatraikaiya ekina ana fnadurat
raite, tatkotzite, nano ana uaide, ie dane jaka abinokaida, naimaki ekido jaide nazedo, aki
fea ua fe, fe, fe rainonokaide raite, ore uruiat are retduna ratmorittomotza raite,

[7] ie darui amani binede, bimani zomamo jaiyano aki zeki niteza ua, ziokat uano nite
mei. le atide yorebai diga tatfeda raiteza, jofo iiratkomo jinakaza, ua jiuka jakai reyo, jakai
reyo, l\dl\ﬂll\dllﬂ‘lc yoyinaikaide ua, nine ua jaite daa;emo ride, jai ie abinokaida bite,
ieta, anafeidiza, jtatzatat meerenaza, fea mei ua ziokataiza degaza, jebeoat jino bairezite.
Emodomo itiza meerede abinuaza naze igimo jutadakaide damte dino aguiyikiide, mei
abtdo erodaneno uiteza. Akimte jofo muidomo yikaizoide ua, ieta jofo muidomo ratta
eruatde, mei ie fakai bie amenatat janarie, inedeza ua bairede, uifikie iyaza, naina
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eruatdeza ba itaikomo ytkaizoide, dane kioikaizoide, ud ieze. Jai fuedamooikana yikaide,
iemona jai jaiya kioinena iemo jai ride, baie mé, eio, raittmaki: Ninomo bie kat uruiat
ite, raite ie damte, akidino ittmie, ja inedtkatza raite, omot raiya jira,

[8] ua jighi, danedana kat ua ruiutkainaino, zeki ua bie naze fuemo jinei, ieze ua
yorebaido kat jiudeza raite, ie ua nana kirtgat jeraimo aizidikat ieze abtnokaida uiga ua
batine, ie kue bie ua naie emodo idtmiedikueta matrikt finuano ragimo jutadajaza, bat
uifikie fuemo ytkainaideza, ja ie jira akie dane jenuaizideza, jai naie uruena fekazideza mei
ua, ie ua ebeza nataza, ua akie jira kat komint ebena natieiyeza raiteya, batinena jai akie
riteza fea koroiziteza, ua katmafaiziteza, raitimakt, nueze kat nibaitt jaka nibaifete raite,
ua da kat jinuinaza nana abt mamedeza, da ua kat yaragido fatadenia nia meineteza raite,
ua retkido , raiakino, jifiji izoidino ua nia mei kat meinete raite jai. Akie kakajano
binaizite, ie jira akie jai ottmaki, ieze dane jaaiziteza ua, ieze jai mei ua nai naze ua kogaza,
mei tbaika ragido, jino bi raita, ieze ua betimaki, ua betimaki, ua muidomo jai
okuinedeza mei ua nine jaite, jino mei dt aizizite, fea ua jabikana bite, ie ua faezite nano
fae faidoka, jai muidomo jikanozide, nia ite, ji raizoide, ua akie izoi, akie izoi, ua
muidomo, ja ua naimaki ei rino bite, jayere fue ua jaiyagodikue raite, ie jira akie jai irate
bite ua raite, jtkanoga, niga fuebite raittmakt, ua fea fue nidemo mei ua fue gereido fea
gmn gmn raite. Ua ieze, ua jikanote daje izoi, ua jai muidomo raize yono ua o tfogt
butaittkue, ja ie raiya jira, inedii raite, iemo mei jayeredeza, akie koni kaikoizite ie meino
jaide, jtano yoiadt jaka jaide, kue uzuno yoiadt: rakakaza faga raite.

[9] Akiemo iya mei jai Moniyaamena monaideza ua uiztat riinede, ie akie dane tbauano
jaidtmakt, ua anafe dinena naie ua ribejidt, aforede. Ua nieze oittimaki, afe ua janoredeta,
ua jtatkuifo joneite, ytoyeza raite, ua adine yiziya ua nteze oitimakit, beno iteta, ie ua akie
jenodtmaki, uibide uzuno Muzugt nuinogt uai raite, ie dajena muzugt ntbai raiya, ja
uaiga, bujudooiya jiro mei, akie bujudooiyeza baie, ie joreno birui ba ua juiyjt joneia,
jinitaia jaka bujudakaida nattakaida art uano guite, ie ua dafo uano guite ua, ebe katmo
art att raiya, jaka tnofiede, ie jira raiya jai ua zaizika fenatna, baie ie joréndé aki, jiyugatdeza,
jikinino ie jira raiya akie. Akie meino jenozite ua, nieze nibat, tieye jai raitimaki, ie nai
Moniyaamena uaidt: kue Juzinamuidikue, méo jaka bu kuena nibatiieite, monifuedikueza
| raite,

[10] ie jai, ytafaikono jata nofatta, ua Monidoreiki jata, ua nokaita, ua akie diga jai,
fakadtmakt ninojainede baie ie abtmo jiriya mei igide baie uibeiruatkt, ba ua dofo uzerede,
akie baie igte fuebikaiyaza, jaka nteze nibaiztnede, ie jira dane yanikonomo uai, faitimaki,
ie yanikono akt dagai ua tiede, iemo natrat dant nakuiruatmo, akie jifikogt izoide naga raa
giiiga,

[11] akie itofe jittmaki, iemo jai dane ua nteze nibaitikat raiyano, jai komeki fakadimaks,
naidt jata ua ittkaiza raite, kat ua moo ie raite, ie jira akiemo natmekini, jirueni,
katmerani, damte amani uiga mei ua, doua jifaikt ua jiruenidoza, jirue jiruenokaido, o
katmerani o jafaikido ua katme katmekaitioza raite, natmekini, ¢ jafaiki natneredeza,
naime kaittoza raite,

[12] ic jira, akimakt atka, jata. le mei akimaki jamai attdeza ieta zatkimuiteza raiva,

akimie jai tieza, naie ibtkt nanortbikt rtnona jaaide mamekt juzikobtktano, dajena manizat
raiya, mani rtno, aktnaino akieze yinoga, jaibtkidtat, jonotme tmena jaide, akimaki baie
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juidua natona jta, daje juruira rtnona ie jira naimakt akie izoi matjtde mei ua, kome rtno
jeikigara fea amena ie jafaikiaza iemona komuideza mei, dd ziruena uinoteza, akie izoide
ua iemona jai dtide jai amena mei dama ie ribejimo mei yitkaideza nia diifiena fakai eiano
rote: “nine fayokiifittkue raite, nine dtittma, dama kue ribeda imugumo fa yofikiittkue
rote. Afaiba yainama muruima ibiatmo ua makurinagona joittkue raite. Fuiriba eraida
yainama muinama ibikatmo dofiro nagona joittkue raite. le fakai naiemie ei jicodo abt
riiduodeza jtat daje fakai éebide ua, ie jira kue titkoda me jito nibaibiya ibiraimo
ratnabitino rote. Akie jai dtizaiya fakai, iemo diide, akie fakai bague Jakonoga Rtama, kat
uzutie yua. Daje fakai amena diiyamona entrue aabiride ie monaiyai motuemo birui
maiyokiaina iya. Yua amena jai ticka ie ia jaka tnofiega. Fea tatnomo ticka ofiega dama ie
rifei damo yikaideza. Da bi bejimo mazakado uaiya ie Jifizino gutaka daje fakai rtama
yinokaiga jitiruikirigat. Jittruikirigat ratiya yetarafue ifiena fakai najira. Da guamadona
yonezite akie izoide. Naibirat dane yoitikat natbire doidaifnona jaide. Jtat jainauat
iyentatna jaide

[13] mai dane Rtama yoittkue. Rtama akie jitirui kirigat abtoikaide. Ie onoyimo muinama
yinoga juzitofe batroode Rtama. Afae iemo jaide, kat Méo Miidomeni dine. Ie kikinamo
ritya, akie kdkina tntkodode iée giiiteza, iena dane ie mdmekit jitade, kdkidtai dinomona
dane jdide, dane jifiztnomo riide. Jae jiifizino gitaka mdzacado jikade raite: Jiifizino, kat
rafue omo ite. Jiifizino dinena raite: ifede. Jaka 6omo ite raite, rtama dane raite jaka
6omo ite jaanotio, dtt, kuemo ine. [fena jira, jai ie giiiyagt yinol(aida ytminote, iemona
zuikokaida uaide, ié yinokaida jaide. Te meino jiifizino dama yiminogaza, kikuekikuede.
le baie yiminoga ifizino ifoyotona, Riama jaide, fikafakarikaide, rdinorainoktikaide,
rdiraikaide: “Oo méoma Muinama jaa biteta iena 6o kioirii jiya ji + jit”.

[14] Riama mameki kat yofiega yoitikaiza, kat uinoyeza, dimie mamekt, Riama Jagiri,
Rtama Ogiiikaba, Jazimonigii, Kdkidtai.

[15] Jai moomo rfide. Kat yua dibejimo ite. Muidomeni jitoma uaiya dibejimo ite.
Akimiemo riide, katmo éruaide fuirt jitodimie (Buinaima). Riiyano raite dakaifodmani:
‘Méoma’. Féiriofiedeza fea jdizide, ie jira Rtama riikaide raiya: “Oo yua 6o uruki zédadio,
nieze itio jadt raifiena, nairat jai duere zéfuide, aimeri ite, jubietaide. Jtat Yarokaamena jai
imuietaide, 6o yua 6o uruki zédadio, bue nee bie kaidikaididio. Rdiyano, muido tineji
kuebta dite ndginat kdnuaide réfidona jdiyano. Naimie abtoikaiga jitirui kirgat
Muidomeni ekt ratnanokaiga, nda juzitofe diga bitadakaida jaide, tinena amena ribeji
érodo madkarite, ie dane zuuizaibide, ddnomo buatadakaida jdide, nfa ie dofo igaido
férinokaida kanude, ndno finua izoi fide dakaifoamani iemo jai kinuikaide, namo
ainoikaida ie uite. le yiikaiga juzitofe, mdzakado, énoytmona ytuzite. Akie Rtama oga, ie
jira ndimaki jdigabt jifaitate, kaimona uairi jdtgabt. Akie Riama jériat hata, naie jiroia ie
muidona jiironega katfedeza. Akie izoi buinai jinui bite, akimte zibtka kunuamona, akie
izoi buinai jinui Gude, ieta nana ie fakai irue ofega.

[16] Kat méo dane maremaki yinuakino yoéittkat, déforie eo zéfuiredeza. Kat uzutie yua,
zayama eirue jito zanaena fatridaja, aiyue eima amena. Duere zéfuizitino kaiyizite, nana
uai kaitauidino, tnouidino, iemei mare namaki, akie émodo naizite, mare aintnta. le fakai
nana katmo bdkauai finouidino aiyt biiza kaiytzite raite: Zayama kat uino, ie jira, Zayama
dinena raite: “Katmo bakauai finouidtomotka, kat izitauidiomot, kat batnouidtomot”.
Naimakt dinenena raite: izitanedikat omotna, batnonedikat. Zayama dinene dane raite,
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jaiona: “Ojot izifena yéneuidtomot, atfoina”. Ie jira batinena raite: atninedikat kue izido
inede, izido féo izikimo fatkotka, ie jira Zayama raite: Nit att kue méyenoyeza. leta tatgirt
izoideza, ie jira raite: da bii mei. Nai nabai diga. lemona ua nana, atnidino, maitino,
iemona izido, moyere bainizite. Akie fakai, akie izoi zéfuizite.

[17] Dane gdajano yoitikat. lemo gaooikaide féeko. Kat yua dibeji gaade mozidaja, iye ret
éeima éimotna éruatde, iemona gaafede mei Boyaima okainatat joreat yttnuamona dane
ratko, iemona jifaizite. Akie nikat anado jai baiya. Akirue kai jtatmtiai jaanozide, ua rafue
izoi, izinogat iyano. Aimo, naimie guamado Boyaima kirtgatmo ite ooakade, ie
booiyamona gaanede, naie kirigat emodomo #a zaifiatna. Abenena jtat ana
magomagotadimte, kome mairitafiede raa, tattairede, jakinaitade, akiena naie kidodino
jakijakinaide, iemona yonedimaki, dama Emirokt jaanomteza raiya, jtatmiiat fea baize yua
jira, komo kiokaidtkue nine yitkaiya jaka, jtatmtiat raite: “kiokaidtkue izode jaka uinoga”.
le jira Emiroki raite: “jai kinua ua nteze uuinoneite”. le jira raitimaki batinena: “Jaa dama
kioitio”. Raiyanona jirodote, ie dama kitua, jae kat yogaruena, ie kaziyano abtmo jai
yaroka uuano, zida fattaikaide, ente zaitaikaida jai uakaide: “N# omot yua uinonega, aabie
bue, ana bie bue, batbaie bue, jai katmakt fiodaimajaide”, raiyano nuitade Boyaima jiza
ménioiga kirigatmo ite aimo guamado, ie yinokaida jaide. Jai iemona gaade. le bate
Emiroki rakade t#a, Emiroke jaka ui-ekodo aizide, ua eida oikaiia dane iye anamo
butadakaida jaizoide, ua ieze, ieze. Muidomo jai onedikue raiyano jinafo dine kaiytoide,
“guua” raite, ie jira Emirokt emuiroma dbido erodakaida raite: “buu rofokitio, bie
rofokitto”. Ie jaiyano jai emtraina naidadate.

[18] Buinaijtnuimo akieze zéfuizite.

Nimaira Kirigat
[1] Jittrut kirtgat iyano jae yottkat. Jaa bie ntmaira kirtgat riioikaiyano yooitikat.

[2] Buinaijinui meino art monaidoidino izoidtmaki, giiiyena kioifienano, uzutte yua fea
ua firaiduat, uzuntat, iemei kat yogano buinaijinuimona art monaidoidino mare kominiza,
kat Méo jafaikido kaade, ie muidomo binte ytidimite uibikatya jafaikt ite, komeki fakaja
jafaikt ite, komomte Kuio Buinaimamo, jaae Moniyaamena komuiyanonedeza, uibitate,
ftdtruitate jafaiki, kuiodona ktuadenia komeno yikaide, akie kuiododo naimte manekide
jooide. lemei jaae yogamtedt monari kuiona ite, ie jira Kuio Buinaima raiya. Akie izoi kat
uzutte raite, feeiredinoza, ua daaje mamekiza. Art monaidoidinomo fatte uinotadikino
kuiodona eruatde kiuadenia, ie mamekido Kuio Buinaima komomte.

[3] lemona jai abt uinokatde, nana rakifno, frodo, ziyi (ofokuifo) fnata (uriya) uaina
kakade. Jai kakadeza, uinokaide biki urukt faidoriyana, uradoiyana, jtatmaruiyana,
uaitajeriyana, akie izoi nagakino jai kakaideza. Kat uaitatemo jtat jaka kat Moona uaitate,
akie jira jai natte, baie izoi: “Kue bintena, daa kuemo naidaide raittktno, amena, kuemo
moziratfizite, daa kuemo guamado entnaite aifiuko urukt, juzina uruki”. Akie izoi batba.
le jira biruno jafaikittmie naimtena raite: “Méo”. Kat iziruiya uai. “Mdo, tna uri rat, nia
oomo nana kue inegaza”. Jaka tnoneno faathatde. le jira dane daaje izoi raite, ie batfe
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iiuai dane raite: “Oona anafeno iteza”. le jira dane Kuio Buinaima raite: “Jaa feko anafeno
ittkue”. Dakainoamani jai akiemo raite: “Mai jatat ratnadaitioza, oomo kue iyeza, jaa iedo
anafeno ittoza”. Raiyano jai izaide yetarafue. lena kakade binte juzinamui, kakajano raite:
“Katena kat yitnoye”. le jai kat Méo Kuio Buinaima raidemo ite. Iga yetarafueds, retkiza,
aameoza, juzina uruki kuratnoga ytat oni dajaikatdeza taino kuratnote, iemona ie abimo
baite, dinomo jai komomie Kuio Buinaima tmuietaide. fmuietaiya fakai, Méo iga jafaiki
kuiodona feebikaide. Jtate binte fakaidino ie, zarokina (uiiki) feeko feeianomo juzefomo
jiride, iemona juzebukude. Dane tatfofizite.

[4] Dane naino uinoyena yoittkat. Akie muidona, uifiottkue raifiena, uaitajerinena,
yogakinomo kakarefiya marena. Jae Kuio Buinaima kat Méo raiya fakai: “Mdéo, tna uri
rat, nia nana oomo kue ifiegaza”. Raiyauai tnotenia uaiuaitejeri zefuifiedikat imuitainede,
biena ntmaira kirigat ite, ore kaimaki. Ana batino tainoza, abibeji fea iibe, akiena naikino
ite, kominttariya uai, jtate jaiagaiza (jagai), buudi kirigai jakazeko komofe jirifena
kuinanede, komogat komofena kuinaja, ie izoi buudi urue abiyena jakada jirida jirifiede
abtyena, bakabiteza moonaia naie ibaja, uatkizairo ooite, uruenite oinifo uua izoi,
uaitajeritino daje izoide, retki iyemo fata izoikaide, ie jira kat jaijaikaiya dinori mai
konima kat dueruiyt, kat iziruiyt, natraina kat tntyeza. Akie izoide.

[5] Dane kat riara komuiyano, jiibina diona diga, komuiyano yoitikat. Eiyt dinomona
jimeyt zikode. Jintjt fakaimona nckana, nemona zikode. Onokai fakaimona gononokat
komikat zikode. Emodokat fakaimona juzitofe zikode, anafebeji farekatofena, afebeji
jamaitofena. lemona nana ua akie izoi.

[6] Jaa dane diona, jiibina komuiya yoititkat. Komeki ijt fakaimona kat diona zikode.
Urako fakaimona kat jiibina ztkode, nikatra fekayatdo fakaimona zikode. Akie riarana kat
Méo Kuio Buinaimamo iga jafaiki ztkode. Ie jira diona kat komekina eruaide naie

yiziyajt.

[7] Akie izoi binte yiiye jafaiki katmo riioikatde. Dane naino yoitikat uinoyena. Akie izoi
nano iga jafaikt dtonana naidadate, jiibinana, ie jooriat diga dtona jiibina ite, kominitariya
jooriat, ie muidona uaitanega, fimaika, mare natrat ytiye uaina fatyena, ie jira yetarafuedo
dataoikaiga. Firittodenia naie jafaiki jai firiya dibejimo oo eroneteza. Uinotikue
raittodenia jai uinotikue raiya dibejimo oo eronete. Yogikino yottodenia jai yogtkinona
oomo natte. Jtatma mamekido naittodenia jai oomo jtatma mamekido naite.
Faidoritiodenia jai como faidoriyakinodo natte. Jifueridiona jai jifueriyakinona oomo
natte. [tatmiena eeoidonia jai eeoiyakinona oomo faite. Jtatma uaitattodenia jai
uaitajeriyakinona natte. Jtatma fatiodenia jai jtatma kue fayt raiyauaido oomo naite.
Jtatma jigaidiodenia jai jtatma jigatkana uitto. Komeki riikidodonia jai riire oomo ite.
Jatenijododenia jai jatenijuauaina oomo natte. Jtatma atmo jatzittodenia jai akizona oo
uite. Jtatma jiza yagiiidiodenia jai akieze oona uite. Jtatmana natdodiodenia jai akiedo oo
uite. Ua nana akie izoi batba jaide.

[8] Jaa kat Muina-Murui yoga fea uibitaitikat, naiyt jitaidiza jeenoyeza. Baie izoi
yottmaki:  “Kat Moo, birunu jdfaikitimie jiibina, Jddomaraimo iga. le naikino
Jadomaratmo jikanoneno dant jérade. Akiémona jai rakuiya uai dibejidenia, cincer,
komuide, kat uaido, ztera (ztekortaiya). Marena iiakadimie, bie kat yogakinona jénoiteza
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ceimiiaimo, jiibibirimo jikanoiteza, akie batfemo iziruiyakino inedeza, ua akie izoi iittkat.
Akie kai Muina-murui dibeji nano jonetikat, mei jaka nano dajeza, Méomo duide nat.

[9] Bakiadino yoitikat o bakana itino yoittkat. Jae Kuio Buinaima tmuietaiya meinomo
dane daa konirue, eimie yofuete, naie konirue mamekidi “Metyt Buinaima”, ua mare
konirue yofuete. Kuio Buinaima meino finoyena, binie jai feinoyena, ie jira naie ua fakai
ikinona nana yofuega. Fimaitioza raite ziifoza, doferainideza ua, binte igomaiza
buiekortaitateza, akie jira nano baie kat eirue jitotiat biya kaziyafona mamiatde. Bie jai kat
uifioyena art kome riflomo bairezitino. Metyt Buinaima jai yofuete, ua nana naie finoye
fakai iiuaiyatna (ifonako), akieze jai naie fakai ikino riide. Yofuetimte raite: “Nia tna nana
yogakino oomo foo jaifiedeza, jaiyena fimaitioza, baka rieitioza, raiakade, oo aat yoajimo
jirineitioza, dijimo korobaiza, oo taifofikaiza, oo duerefiza abt uinifieniza, jai nia mare uai
oomo fatfieiteza, ua uai kaitajana oomo iteza”. Akieze yofuega, ie oni inede raaza, naimie
aat yoaiomo fidate, iemona jai akie diruemo korobaite. Akiemona jai ua fatfide komeki
yoiyakino, iemo naie eimie jonegarui jai ride, ie jira raite: “Mai faka”. Fea ua uaido “Jm”
raite, jit raiakade, diga ikaino akieze raite, jaka daje izoi fatriote, ie jira raite: “Naidakai
iirat kue iya fakai 0o uai raize kue duifioyeza”, raiya jira naidakaide, jai uainide, fea garada
jaidinoga fekayaidamo baiya daa “kiziri” raiya, iemona baie ua kioiyino birui Met feia
“kiziri, kiziri” rairaikaide.

[10] Dane akie koni feadimaks. Daje fakai jiate konirue uaitma jeare dama juzezerodeza
uaitagaza dama bikoka, fueoiraita nogo anamo, ie mei ti raittnomo iteza ieta nagakino
fueote. Jai Metyt Buinaima buiyekotaide, bue fieye raiyanona jai tuinoka. Tuifioka
rainadata jai fata, nairat jebuitaja uai (uaido fedojeide) kat Méo yua izoi. Akiemona dane
jai art natrat jebuide.

[11] Akidinomo jae kat yua izoi jiibina ztkodeza, diona, iemona nana juzibtat, naga riara
katmo ittirue iemona naga riara kat ytidino. Akie izoi izoidtmakiza mei jai giiiye iteza yikie
diga izoidimaki mei naie riadua ifenaza, ieze ua jaijaikaizoidtmakt, nagamte konima
iziruittmakiza natrat buiekotaiyana kioziteza jai konintna iziruizite, jiibina jai beta
bainaiziteza, ie nia mei kat Méo ana izatbifiedeza, fea mei komekido jenozite, nia birunu
yiiye joodaiedeza, ua akie izoi nagarui komeki fakauidimaki. le jaa iratkaino jai damie
baieze raite : « Kat batfemo eimie ite, ie muidona naga raa ytiyakino katmo inede, katmo
itedena naga raa kat raiyana tinote ». Dt monadenia raite : « Bie iye ana gaa raittkaidenia
gaabikaide, akie izoi ytinedikaiza jaka kat batfemo ite eimte, imie yoye izoi jaijaikaittkat ».
lena kakajano kat Méo iobide, « ua nai» raite, « Kue uruiat dueredeza, jitaideza ».
Akiemona jai kat Mo jitona abt mamenote, kaitade, dobainote, jai ana bite, Buinaimana,
koniruezana. Kat uzutie yua, eimtena bitena uai eo uzirede, eo riirede, ie jira koniruezana
bite, raite. le fakai nia biko joreno ana finuakino nia raize uinonega, akie fakai fea
itfokottat, fea bizaini raiya (doona, daina). Akie izoi artfe Muruimo riide, dukide rafue.
lemo jai riide nabuida batfedo, birui jai uinogaza rakuiya juaidenia 9 de la noche. Raite
akie izoi: « Katmaki », jakinaizideza fatrionede, dino jamai ytkaizide. le jira dane raite:
“Akinaineittomotza, dajedikatza, ntt omot duga iena mai kue ine kue duyeza, omot mega
iena kue ine kue meyeza”. le jai dute jiibie, mete yerana, iemei jai naite: “Naiyt bikino
omot vooia, fea ua jino bi jazikt doft katmo biya raiza, fea jino bizikt janaba foo biya raiza,
tatfe foo biya omot raiza, irat kue uickomo erodaittomotza, ie jira orckakue biyaza,
dajedikatza (daamiedikatza), ua kat Moo aa iteza, imie orckakueza, omot raiya uaina
iobiyano, kat ua dant ytinedtkatza, kat dant ytidtkatnia, bie jinuina ua raittkatnia, ana
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gaabikai raiya monagaabikaide, kat batfemo jaka ite eimie, ie muidona kat uaina inonede.
Kat batfe eimte ite jaka, ie muidona bie izoide, imte yoytkinodo iittkaiza™.le jira dane
abtdo uibizite, raittmakt: “Dane jae kat ivakinodo, otikatdenia, dane daje izoi yikaidikat,
dane kat zirue tbatbadtkatza”. Akiuaina kakajano iobiyano, “Kue uruiat ua tko jitaide,
izaittoza, naidt bigina, naidt ztdana, naidi guamadona, naidt jooriatna, zabinede zidana,
zabinede bigina, entnaifiede guamadona, tnifede jifuenede jooriatna”.

[12] Juzinamui raiya uai yoittkat uinoyena. Ua uinotino uzutiat yua, jae Kuio Buinaima
mamekt jtat juzifnamui, iemona nana bintemo itimo, juzibt urukiza, ie jira jinobimakt jtat
juzinamuidikat raite, jai kat Moo akie ana ie komuitaga urukimo ie jitaka, akie jira kat
juzibtmo urafuena ite, fea ua akie izoi yoitikat jarikina, ratre. Kuio Buinaima tmuietaiya ie
fakai, ie dakaino, fea ua, uamie Buinaima fea ua raite: “Akie mamekt tko itemo kuemo
jitanega, kue juzinamuiye”. Fea ua nibaineye akieze uakaide, akiemona fea ua juzinamui
raittkat, ua naii juzifamui bintemo ittno mameki juzinamuina, ie muidona art
kikuedogano emiraint akie izoi yote, ie jira ua art kat komotofemo ua matjtanomo
juzinamui yinofega, binte imakt erokaiyaza, kat yote raiteza. Fea akie izoi yottkatza,
jitaidiza eimtemo jikanoiteza, jiibie duanomo, nia mei kakaittmakiza, iemona nana.

[13] Dane kat yoga dofo yoittkatza. Uai, komofue rafue, yote. Akie konirue atika iemona
komofue, ie jira raite: “Jae nano Kat Moo yogakino raite: “oo uizt fitaja tbana fijtitioza ie
abina uifioyena, bie izo tko iziredemo jtatma uizt fitadikue ie raiyeza, onoyt tatnoa daje
izoi, izido betaja daje izoi, ebena uaikaiya, faidua, urafue nana daje izoi raite, akie oni
uatbinedikueza, akie mei kat Moo jae nano matjtainoza, ie muidona oni uatbinedikueza,
naie finuatbidikueza, jae akieze yogaza, ie jira erokai kat yégonoga diona, kat fattaka
jiibina, kat zedaka, raitika, rao ferinoia kat ainoka, ua akie izoi nana kat rigarue, rifiegarue
jtat daje izoi, daamie matjtaza, kat jitai raita naga raa, erokai jiibiroki, dtoroki, kat zedaka,
jai monaia dane fekagai kat kugaika, ua naie tfogina mamiatde kat tjtka, diona daje izoi,
ie ia faidorifede, “Ua oo ifeiye izoi kue tfogt titkonotio”, rainedeza. Benomo jai jiibina
rtadoga, diona jtat daje izoi, iemona jai baieze yinoga, reiki, komuiyaikt, jebuiyaikt, ie
duiya tmuizat, akiemona natmekiikt, farekaikt, jaibiktatkt, dirtmaiks, nozekoikt, komintikt
(jebuiyaiki), nimairaiki, mooraiki, monifue jafaikt, ua akie izoi batba. Akie izoi katmo ua
jai art natte.

[14] Dane kat Moo Buinaima natakino yoittkaiza, Moo Buinaima dane raite: “le
jiibirokidikatza, ie dtorokidikaiza, nemorokidikatza, nekarokidikatza, naidt diona iteza ua,
naidi jiibina, naidt nekana, naidt nemona, ie anamo katdt jiforitikatza, akieze
yinoittomotza, bintemo eo urafue iteza”. Akieze raiyano dane raite: “Biena iteza naidi
ztda, naidt bigt, naidt guamado, naidt joriat”. Naidt zida raiya uurada, bigt raiya, (datna)
iitfe, guamado raiya, (datna) komeki, kat kiua yerado, joriat raiya, (datna) jafaiki, (jagiyt).
Dane Moo Buinaima raite:-“Bie kominitariya uaina, kat Moo mameki feeitaneittomoiza,
aabene ittmie”. le ana baitadua kat ktua Moo. Dane raite: “Da aa bi kat Moo uzumanaza,
iemona ana bimite ie kat moo, moo kat uzumanaza, binte moo ama oo izoza, oo binte
moo mirtnodt 0o #za, oo eei dane jeik'tga timania 0o aamaza, rithonia 0o mirtnoza, 0o izo
anamo komuide jtat daje izoi, aabene ite jtat kat eeiza, ie feitafeittomotza, ana bintemo oo
jecikite daje izoi jtat 0o eeiza, 0o eei tio 0o biyamaza ie anamo komuide timania oo
amaza, rtfionia oo mirtnoza, batba oo monaidoia rifio oo ooia, ie moo oo jifai, 0o
oganaino ei oo jifainoza, 0o oganaino moo oo momona ie iyaraima, rino dibeji ie
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iyaraifo, 0o aamamona jtat ie iyaraiztat nana, ie muidona aama oga rino ebuino
ooiratniga jai baie o iyarainoza, naiyt rafue oo yooia, yonideza, ua akie izoi nana batba.

(15] Jtatma naido jitkanofeno makafeiyeza, oo jitaiya raa oo oiakania jtkanota jaiyaza, jai
jtkanottkue raiyano ebena jetafiega ua naga raa uizi riyanodo, akie nama natzo ieza, uiz
rifenanomo ogaza jitaiya raa, daa jikanoga raa, ie baifemo jetaia jai baie uaitajeriyana
mamiatde. Jtatma nat motomo joide raa ebeno jetanegaza. Jtaimie roziyi rakonoiza.
Jtatmite muzeyt tikonoiza. Jtatmie jizaifo yerinoiza. Jtaimie nomena taigaiza. Jiatmie
zirtkojt duifoiza. Jtatmte jifikogt ttkonoiza. Jtatmie juiyijt bekoiza. Jtatmie jimeji kunuiza.
Jtatmie juzie jaatza. Jfathaifio yunuka juiyie fetuano uiza. Jtatma jiibina tatnoiza, ie ifogt
tikonoiza. Jtatma diona yiziyayegot tikonoiza. Jtatmie jatenijoiza. Eimte giroye jinui oye
noiraji uiftiza. Jtatma jirokamo entjt fatza, uizokofo faiza ». Ua akie izoi nana,

[16] kat kome urue yote akie riaratmo yinoaza, ua nana komemo eruaide, iemona jino baa
kat ytidino, kat mozioidino. Akie izoi yote kat Moo Buinaima, jitodimie ana yogaza, fea
joriatnedeza. Ditmonadena baie izoi ite kome kat uinoyena, feeitaneiyena kat rafue : Oo
aama, iemo oo jitoredtona, iemo 0o aama jito 0o enaize, ua ie anamona komuide jai oo
aama, dane ie anamona komuide dane jai 0o aama, oo fiodaifienia, ua akie izoi nana. le
jira yetarafue yooia baie izoi yoga: Naidi uzuma itemo batfe uzuma ite, iibai muido
uzuma jtat ite. Naidt izo ite, baife izo ite, iibai muido izo jtat ite. Naidt biyamo itemo,
batfe biyama ite, iibai muido biyama jtat ite. Jtatedt 0o uzuma baie 0o aamanaza, iena jtat
eifoifo kue ofaifio raiyano temaiza, jiradoiza, oo uzufio fea oo ofaifona mameatnaza, ie
yote kat uzutte raiya: “Zida abimo baitaiza”. Ua nana akie izoi, biie rafuenaza, ua raize
duijidena yetarafue, kat uzutie ie jira raite: “Batbaie zomarakino”. Jaigabi finuana raite:
“Matjirakino”. Jtate jitra, jtate rua. Yetara uai kai Moo binie jafaikitimie uaina, ie
muidona kat Moo uruiaidikatza, kat yetarafuena, iena baie fea rafue raiya. Akiemona jai
art dane yetara urukidikat. Akie izoideza, katmaki, raize ittkaiza (figo kat iiri), raize
mameyeza (flue mamenori), nana kateza.

(17] Kat Moo Buinaima natakino dane yoitikai. Akie izoi yetarafue katmo iga, ie baife
raite: “Akie izoideza, buudt uzuma jorefiona faifiede, buudi moo jorefiona natnede,
buudt eei jorenona natnede, buudt t jorefiona fatfiede, buudi mirtno jorefiona natiede,
buudt uzuno jorefiona Ratnede, buudt jiza jorefiona Aathedeza, buude enaize / enaizefio
jorefiona fatfedeza, buudt jifai / jifaifio jorefona fainede, buudi ooima jorenona
natiiede, natdt ofaino mirifona mamiatdeza ie jorefiona buudt natiede, kat Moo binte
komuitatimie buudi ebena yikotnedeza, aabene ite kat eei mameki fea jifanodotiegaza,
rakuiyauuaidena “no jurar su santo nombre envano”, fea ua kat Moo mameki jifanodua
kome faaja izoide, iee muidona kome mameki ebena yinonena ieze natfiena”. Akieze fata
fakai naimie jafaiki katmo igaza, rakuiya uuaimona “a/ma”, akie jira kome fajano faifiega,
fatafiega, uaido ikifega, mei ua naimic jafaikiza, naimiemo jaka ratre yoteza, iena
uuinonedtkatza jtatmana kat fata buu kakainede raitikai. Akie izoideza, konima kat
iziruiyt (kat dueruiyt), nana akie izoideza buu kai yonedeza, ie jira biuaido mai kai iniyi,
jata kat ytiyeza.

(18] Dane Moo Buinaima biiuai yote: “Akie izoideza, oo imaki faaia, oo imaki faidoia,
uaitaia, 0o jatenijoia, 0o etaia, oo ftkodoia, oo eeoia, oo ikiia, oo onoyt tatnoia, oo izido
betaia, iemona nana ziirue eima, bintemo tbana oneitiomotza, akie izoideza nana biniemo
oo akie 1zoi finodtnona iziruittoza, oo gliiga iena ittoza, oo jiroka iena jirotaittoza, oo duga
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iena dutataittoza, 0o mega iena metataitioza, dama tbana oneitioza, dama tba 0o ooia jai
baie kat Moo uaitaittoza, ie muidona kat Moo aa iteza, imtemo yooittomotza, naimte ieza
nana, naimte uifoyeza, namanaza naimte jitaiya izoi ie oyeza, ie fiodaitakania ie
fiodairaite, ie izi kakataiakania izi kakataiteza, ie duere finoiakania duere ie finoiteza, ie
firitakania jai ie fiftritakaiteza uaitajeritakaniia uaiuaitajerikaiteza, akie izoide ua kat Moo
biruno jafaikitimte yogakino kat tnofenia akie koni zitaitikatza, art ua mare uickona kat
kazikoyeza, inoittkatza”. Ua nagakino yote akie izoi batba. Akie izoideza kat uruiat,
koniruezt, eimtia rtnoniat, eiromatat ua nagamiiai, bikino uifotino eeimiiat jiat fimaiteza,
kat uickomo komuidizatat marekinodo art kominttariyeza, akie izoideza.

[19] Dane Moo Buinaima yoga jtatuai yoittkaiza: “Kat Moomo aa erokaida yoitiomoiza,
bizido erokaineittomotza foo ba komekido yoittomotza”. Dane ie baife raite: “Dama
bintemo tba oo oia, jai kat Moomo oo yoyikino ifiede, yotiona raite, jai dama tba oo oga,
bue kuemo yoitio, raiyamona naie kome jai kat Moo jafaikt ytifiega, ie jai binte jafaiki
namataye, iemona jai yua izoi ineiteza, uaitajeriyakinodo ite”, raite Moo Buinaima. Mei
biiuai raiakade, biiuaido inificitimie jinofefite, kat Moo ie bainonedeza, jaka uifionide.

[20] Dane Moo Buinaima iirat uai yoittkat. Akie izoideza biiuaimo eruatkaida naga raa
finoitomotza, uiuikaittomotza, buudt ua uzuma diga ikirtnedeza, daje izoi Moo, ei, enaize,
aama, jito, lyaraiztat, jifai, jifaiﬁo, iemona ua nana, daa ibarafue zuuia, rifema d"rga
kaifuerinaia, iemona nana akie izoi, kaifuerinaia biedo finoittomoiza ie ua jiibie diona
motodo natteza, finoytkinona. Jai finokakino dane abtdo yinofieitiomotza, 0o uruat, oo
aat, nana oo yoyeza, fea ebe rinoizaza, ebe uruiaiza, jai ytnoneitioza, batinoma jai
aruizikono iyaza, iemo nia jai aruizinaitioza”.

[21] Dane raite: “Bie diona fatneitiomotiza, bie jiibina fatneitiomotiza, bie jiibina
fatfieittomotza riittomoiza, bie izoi kat tinoyeza, naiyt omot jaijaikaia, akie izoi omot nabai
fuemo nata kue fatyeza iena kiofeittomotiza, bikino omot fimaia niia amoomo natteza.
Biko joreno naiyt ana eeina riteza, bie uai omot natdoia, omotmo natteza, bie jafaiki
omotmo fietye izoi matjtittomotza, bie ua kue miia izoi, bie jiibie ua kue dua izoi omot
ftmaia omot diga yerana meitikue, jiibiena duitikuena kiofieittomot, ie muidona dane irat
kue uiekomo erokaitiomotza, naiyt dane biittkueza, nia dane konimana kioitikaiza”, raite.
Dino tatnokaide akidinomona jai jiibibirt, jiibina, diona Moo Buinaima riadoga, ie
muidona fimaika, uaitafiega, bie jiibina / dtona bakaititkue, raitimie dama abt bakaiteza,
akie izoideza, ie kaimo izatbiteza akieze iitikatza. Ie jira Moo Buinaima jino jaide raiyano
yonega, daa foo bite raiyano yuaza.

[22] Akie izoi ua kat uzutie nimaira uaido faitino yote. Dauaifiedeza zuitakana eo aiyue
kominitariyano ite, jaka nia ua fuinede, ie muidona fea dauairie yotikat abt jibuiya kat
uinoyena, konima kat uifioyena, jtaizie imte kat iziruiyena, rfama kat uifioyena, rakuiya
kat uinoyena, iemona nana nagamie ua abina kat uifioyena, komeki kat fakaja kat
uinoyena, akie izoi ua nagakino. Kat fue mitaja kat uifioyena, onoyi jtatmamo kat
juaifofieiyena, kat Moo yogakinodo kat tntyena. Akikinodo jae kat uzuthait jaijaikaizide,
imaki jaa jebuiokaide, ieze jaa ua Bokire idumo jai ua jatgabido bokijeide. Kat uzutie yua
fea ua jatgabt natdoide raiya Moo Buinaima yua izoi, fea aki ua juioji ie ytat ua maraja
(jaiyakt), iemo mazacado yunua bokuano, kat uzuttat akt kimat anamo kiriyikt niga ibi ie
jtiena, ie koni nai jatgabtmo bimo yunuka wattajano juyekurido buifiuanonagamiia ite
jirua meinomo daa mazacodo fuebiya, ie yikonota kirtytkimo teka, naga iyatma riiyena.
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Juzitofiaina jtat iga. Nagazie eimie raivadi imaki abaiki akiezerie yinua. Ua baie
izoidino :katmera buinaizat, finora buinaizat, uzezi buinaizat, jiaizi buinaizat,

(23] akieze yinoga kat Moo Buinaima ana biyamona. Ua ba carolicismo dinena bittuai
mona Cristo mamekido cristiano raiya izoidtuai.

[24] Akidinomo dauaina naga iyatma iga riadoga. Uinotino yua, Nogiieni biiuaido fekaka
baize raite: “Fiokini oo bie fiokitofe art baitadoitioza, oo fioki rabirat riadua uai art
baitadoittoza, biiuaido oo fiakt buinaizat uruki ari gabeiteza fioki buinaizat urukina”. Fea
akie izoi nano kat yogaza, rakuiya eo dukatuiya jira racuiya eimtemo jikanoitino naiedo
intiteza nana. Akie izoi ua daauaiyaina art rtadoga, ieta konima kat uaitaja eo meiredeza
biemona mai uifiofiedizat kat yofueyt, iemona ua nana uinoiakadizatat. Naga natrat eimte,
iyatma, komuiyano, uiuikaiytkino: Kat Moo binte ytiyakino yua izoi kat natrat mozioiya
uaina uiuikaittkat, ie muidono jaka dobainonide, akie izoi katmo igaza. Bie naikinua fea
uaido kat yogaza iemo rabemo kueano yoitikatza. Kat Moo Buinaima baieze yote: “Aa
iteza kat Moo”. Akiuai baieze raite ie uifionina baie izoi yoga : « Kat Moo jitoma biya
dibejimo ratkana eruaide ie urukimo, kai uaimona Jiyameni, uruki menioikana afae
eruatkana ratde jira. Muidomeni ie jitodimie, damie jitona abi mamia, iena kai
Muidomeni raitikat, jitoma uaiya (zofikaiya) dibeji (dibene), afai muidomo ratkana
eruatde, ie uruki merioide, akie jira Muidomeni, akieze kat Murui yinote. Kai eei, kat
ekido (abtdo) jaka ite bainina, akie erodo ite jaka bainina, kat Moo jafaikt daajedo jaka
makade, biko erodo betarioide (jaifiorioide), fea bia ua jafaikina (jagtyina) ite, ie fea kat
aift (jairifo), raittkat, ie muidona ebe izoi natnena, ebena uakaifiena, akie maiyodo fea ua
uikaida makade fea ua taino joriai diga uai fakadino ua ua kat ramo faitimo. Akie mare
jafaiki ana nikua ananekona (maloca).

[25] Akie yiiye uai Moo Buinaima katmo ana izatbiga. Kat natrat ytitimie baize ite :
iyatma / eimte, Jata Yoema fakai imie; nimairama, jito fakaidino. lemona dane naimie
rtadogano / yofuegano, rakuiya uaimona “discipulo”. Etama / nimairani etakire komuide.
Nimairant Moo uruki ytitino, baie izoi naikino jae kat yoga nai Moo uai ana atidimie,
daamte jitona abt mamiano ana biya, jai ana biyamona ie yainama mamiaide, akieze ka
matjtytkino atide, ie fakaidino jai kaimo komuide yainama, akie yainama diga jai maijide
einamaki. le jira iyaima eo fimairite, raize nairai ytiyena, Moo yoga uai feifiote iyaima, ie
iyatma yoga dane uai feifote yainama dane yainamamona jai ua natrafo, natrat ytiyena,
iemona nana kat birufio (bini, bigini) yiiya uai, iemona jai nana natrat yainama ite, ua
nagazatat, jenidinuaimona ua eiromatat, nana yainamaredeza. Akidimona jai ua konima
iziruiya (dueruiya) ite, dajena tntytkino, dajena giiiyikino, matjiytkimo no, nabairiyakino
iemona nana. Akie izoi ua komekido iziruiyakino baiga. Bie kat Moo yogakino eremo
naga raa ite, ie eromo nagakino komuide, riara kat ytidino izoi, art rikana uiga, kaimo
riire cruaide rifiega, marena inoye dieze rikano uiga. Mare riara kai raiya, Moo joonega
uaimo cruatkaida iyena, maijiyena, baiba kai monaidoiyena. Monaidoiyena raiya uai,
nagakino ytnote, ie dane yiat zuitaittkat daauai, naga uai akie izoide, Monaidoiyena,
baieze raiakade, jtatma fafeittoza, fikodofieitioza, faidorifeitoza, uaitajerineittoza, jtatma
faineittoza, jtatma jatenijoneittoza, jtatma  raamo fatfeittoza, enenoruineitioza,
uaitajerineittoza, oo urue uikomo yoglieroneittoza (yoglieroneittoza), jtatma jizi
uruezitajano naidanekainettoza, jifuerineitioza, iemona nana akie izoi baiba, jtfaiyano
ebena jtatma uakaneittoza, ebena jtatma fataneittoza. Ua akice izoide naga uai, ic ua
zuitaneno fea kat yokana, kuekana kat uigaza komeki raize kat fakayena. Bikinodo nana
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kai tntiaidt nia naga komekimo iziruiyakinona natteza, biuaido kat bie binte jazaki
ytidikai, ie muidona gobiernomo jikadikai, biiuai, iemona naga jtatzie ytidino, iemo daje
izoi binte kat ytiyena.
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Siglas

Aico — Movimiento de Autoridades Indigenas de Colombia.
Anuc — Associacion Nacional de Usuarios Campesinos.
Azinpa — Asociacién Zonal Indigena de Puerto Alegria.
BOE - Boletin Oficial del Estado.

Coia — Congreso Indigena Arhuaco.

Coidam — Confederacién Indigena del Medio Amazonas.
Coinza — Consejo Indigena Zonal de Arica.

Cozich — Consejo Zonal Indigena de Chorrera.

Cric — Consejo Regional Indigena del Cauca.

Crima — Consejo Regional Indigena del Medio Amazonas.
Criva — Congreso Regional de Indigenas del Vaupés.

ETI - Entidades Territoriais Indigenas.

Farc — Forgas Armadas Revoluciondrias da Colémbia.
Imani — Instituto Amazénico de Investigaciones.

Incora — Instituto Colombiano de la Reforma Agraria.
Oima - Organizagao Indigena Murui do Amazonas.

Onic — Organizacién Nacional Indigena de Colombia.

Ozimde - Organizac¢ao Zonal Indigena Murui de El Encanto.

Sinchi — Instituto Amazénico de Investigaciones Cientificas.
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