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RESUMO

NIMAIRA URUKI YETARA URUKI: “E SA ES MI LUCHA"

RITUAL E POLITICA ENTRE OS UITOTO -MURUI ,
RIO CARAPARANA , AMAZONIA COLOMBIANA

Edmundo Marcelo Mendes Pereira
Orientador: Prof. Dr. Joao Pacheco de Oliveira

Resumo da Tese de Doutorado submetida ao PrograrR@siGraduagdo em Antropologia Social /
Museu Nacional / Universidade Federal do Rio deeidan— UFRJ, como parte dos requisitos
necessarios a obtencao do titulo de Doutor em palogia.

Este trabalho inscreve-se dentre as etnografiacattas ao grupo indigena usualmente
conhecido como Uitoto, de autodenominacdo Murui @rddmurui (ou Muinane). Resulta de
pesquisa realizada entre 0s anos de 1999-2004 (emtiodos de campo longo e visitas pontuais),
na Amazonia colombiana, em particular San RaféelCaraparana. Tem como tema central a
relacdo entre processos rituais encontrados noogf@m particular o plantio, processamento e
consumo da variedadpadu da coca e todo simbolismo e praticas a ela assg)iad instancias
politicas, sendo essa relacdo focalizada no bgarilizacbes étnicas por reconquista territorial
e reconhecimento de identidade pds anos 1980. Nestexto, anambeaderplugar de encontro e
conversa noturna masculina, epicentro do consuimal ila coca e do tabaco e da transmissdo de
conhecimento “tradicional”, passa a serlogusprivilegiado para a producao de sinais diacriticos
de indianidade, em especial em contextos de irileragm agéncias nacionais e trans-nacionais.
Trabalhando, sobretudo, com a noc¢do de “situacéialse seus desdobramentos (como o estudo
de relacdes diadicas e de formacao de redes)empaese tanto um conjunto de eventos nos quais
as relacfes entre as instancia ritual e politidegegnas sao apresentadas, quanto uma “etnografia da
etnografia”, pontuando as condi¢des de producémdbecimento antropoldgico reunido. Elege-se
como fio condutor das situacdes e andlises apextant a realizacdo, concomitante, de dois
modelos de planos de autodiagnostico e formulagdpropostas de desenvolvimento acontecidos
no Caraparana em 2001 chamadosPtbmes de Vidaum modelo exdgeno, implementado pela
organizacdo de representacdo dos cabildos logaigekcdo com outras organizacdes politicas
indigenas e ONGs; e outro elaborado a partimdmbeaderale Don Angel Ortiz, cacique local,
cuja logica parte principalmente do conjunto dehemimentos denominado como “Palavra de Coca
e de Tabaco”. Através da apresentacdo do quadratates, rotinas e saberes envolvidos na
implementacdo de ambos as propostas, espera-semarea interacdo entre as instancias rituais e
politicas, em especial acompanhando o modo como Mugel Ortiz adaptava os preceitos
considerados como “tradicionais” as novas realidagtiais encontradas no Cararapana do ano

2000.
Rio de Janeiro
Marco de 2005
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ABSTRACT

NIMAIRA URUKI YETARA URUKI: “E SA ES MI LUCHA”

RITUAL E POLITICA ENTRE OS UITOTO -MURUI ,
RIO CARAPARANA , AMAZONIA COLOMBIANA

Edmundo Marcelo Mendes Pereira
Orientador: Prof. Dr. Jodo Pacheco de Oliveira

Abstractda Tese de Doutorado submetida ao Programa désRahitacdo em Antropologia Social /
Museu Nacional / Universidade Federal do Rio deeitan- UFRJ, como parte dos requisitos necessarios
a obtenc¢édo do titulo de Doutor em Antropologia.

This thesis consists of an ethnography of the mnligis group usually known as Uitoto —
self-called Murui and Muira-murui (or Muinane) —tlween the years of 1999-2004 in the
colombian Amazon, specialy in San Rafael, in thea@arana river. Its central theme is the relation
between some of the ritual processes found withigdroup (particularly the planting, processing
and consumption of thipadu variety of coca and its related symbolism) andgidbtical instances,
especially in the light of the ethnical strugglemcerning territorial and identity rights after the
1980s. In this context, thmambeaderpa meeting place where males gather and talk diyttirine
and the center of the ritual consumption of cocd tbacco, becomes a privileged site for the
production of diacritical signs of indianness, esally concerning interaction with non-indigenous
agencies.

Using the concept of “social situation” and retateotions (such as the study of dyadic
relations and network formation), this thesis pntsean “ethnography of ethnography”, in which
the production of anthropological knowledge hergbyhered is thoroughly analyzed, as well as a
study of a series of events in which the relatibasveen indigenous ritual and political instances
are presented. The organizing axis of all ideas antions presented is the simultaneous
accomplishment of two models of plans for autodisim and formulation of development
proposals, both of which took place in the Carapanaver in 2001 and are call®an de Vida
one exogenous model, carried out by the organizatimt represents the locahbildos in
association with other indigenous political orgatians and NGOs; and another model born from
the mambeadermf the local chief Don Angel Ortiz, the logic ofhigh springs from the body of
knowledge called “Word of coca and tobacco”. Bysgmting the actors, routines and knowledges
involved in the accomplishment of both models, thesis aims to display the interaction between
ritual and political instances, especially concegrihe way Don Angel Ortiz adapted the teachings

considered as “traditional” to the new social t#di found in the Caraparand river in the year 2000

Rio de Janeiro
Marco de 2005
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fue oieakadnie jiibibirimo eimémo riyanojkanoite
él que quiera aprender que se acerque al anciaglonemmbeadero y pregunte

(Don Angel Ortiz, Leticia, outubro de 2001)



INTRODUCAO

“ Miren, lo que nosotros sembramos es tabaco g.ddosotros cuidamos, desherbamos,
bejuco se enreda, lo arrancamos, pues asi todeelplantamos y lo que no plantamos.
Todo es obra del mismo para que no nos falte rdidan, las plantas de tabaco y de
coca, nosotros las cuidamos. Asi, van desarrollavidlvemos y arrancamos la rama, que
representa el brazo. El cogollo representa la @adektabaco que arrancamos. No nos
maldicen: “Que te caigas muerto asi como arrancasteabeza”, no dicen. En ese
momento,Buinaimadio a la coca el Espiritu de poder (como dicerblascos, poder de
articular, poder de legislar). Asi también a laand¢ tabaco. De ahi, ya se los nombra
como candela, calor de vientre materno, calor d=ardello. Para enfriarlo, se echa
cenizas de yarumo. Por eso, es Espiritu de endalalme de manicuera, dulce de albaca,
dulce de lancetilla comumozekoikj el lecho, Espiritu de la humanidad, Espiritu de
sabiduria, Espiritu creador, Espiritu de armonfdeyconvivencia, y asi sucesivamente.
Asi, habloBuinaimaa nosotros "(Don Angel Ortiz, San Rafael, 09.2001).

Na noite em que nos sentamos para iniciar as peamgravacéesque fariam parte
da contribuicio de San RafaelRlan de Vida Murusegundo o concebia Don Angel Ortiz,
cacique local, ja fazia alguns dias que eu havegatio para meu segundo periodo de
pesquisa em campo (julho a outubro de 2001). Esfisreado na casa de Don Angel e com
ele trabalhando, de dia, em seu rocado e, & moiteseumambeaderbcomo contrapartida
pela realizacdo de minha pesquisa. Logo no pringiacem que fomos trabalhar em seu
rocado — rotina que iria de segunda a sdbado eomeu dessa sua idéia de fazer um “Plan
de Vida”, um projeto, nas suas palavras, de “reagé® da tradicdo para desenvolver
recursos humanos”. “Desenvolver recursos humanasi pada vez mais os lugares hoje
ocupados por nao-indios passarem a ser ocupadosmparbros do grupo, com
“responsabilidade”, enfatizava. Perguntei-lhe poe e chamava “Plan de Vida’. A
categoria mais utilizada naquele periodo no Casm@ae em Leticia, tanto por indios
quanto por nao-indios, para o tipo de iniciativareocupacdo que ele colocava, era a de
“ordenamento territoriaf?’ Essa categoria aparecera nos anos 90 - ap6s @&ngas
advindas com a Constituicdo de 1991 -, nela passandser acionadas agendas,
especialmente de desenvolvimento econémico, eno tdas quais a organizacdo politica

indigena se articulava e fazia sua pauta de rendaddes e propostas a nivel local,

'01.08.2001.
2 Como veremos, local ritual de encontro masculm@ glialogar e processar e compartir coca e tabaco.



nacional e internacional. - “Porque é como “palaleavida”. E de vida” — respondeu Don
Angel. Conforme eu me daria conta ao longo do msmetnogréafico, esta é a resposta de
um homem que segue 0s preceitos da coca e do tahscoestes se educou, que através
da Palavra de Coca e de Tabaco, Palavra de Viégxpsessa e norteia suas acoes.

Duas semanas depois, revelaria que em conversaaongo cofaf, durante uma
reunido de representantes de organizac¢des indigema&l Encanto (na foz do rio
Caraparana com o Putumayo), este lhe sugeriri@sjltoto-murui fizessem também um
Plan de Vida, presenteando-o com o de sua gem@mreditado em forma de livfoA
perspectiva colocada pela idéia de elaboracdo dBlamde Vida, acentuava Don Angel,
para além das demandas que vinham sendo aciornsalassado “ordenamento territorial”
proposto pela Constituicdo de 1991, acrescentavasfera religiosa a idéia de
“desenvolvimento”, ao que chamava de “desenvolvimespiritual”, de “desenvolvimento
ético”, este tendo o mesmo peso que o “desenvohtonamnaterial’. Conforme
desenvolverei mais adiante neste trabalho (espsmidé no capitulo 4), o movimento de
producéo de Planes de Vida desenvolveu-se muitdltio®s 5 anos na Colémbia a partir
de uma iniciativa engendrada dentro da ONI[@rg@nizacion Nacional Indigena de
Colombig no inicio dos aos 1990. Nessa perspectiva, aocosn&m termos ideais,

sustentava-se uma idéia de desenvovimento que aalanejanto a sustentabilidabe

% Vide, por exemplo, Vieco & Franky & Echeverri (#)0 onde varios discursos de lideres indigenas da
Amazodnia colombiana séo copilados dentro dessatitem&obre o aparecimento da idéia de “ordenamento
territorial”, dentro das mudangas advindas com as@mic&o de 1991, vide Dover & Rappaport, 1996.

4 Os Cofan, grupo de filiagdo chibchan, habitam gifie do alto rio Putumayo, no entre-fronteiras de
Colémbia e Equador, somando uma populacédo de apad&mente 1300 individuos.

® Localmente, é cada vez maior a tendéncia a ndamaia a designacao “Uitoto” (que quer dizer “irgoil
entre as linguas carib e pela qual o grupo vemosendhecido desde pelo menos os Ultimos 2 séculos),
trocando-a pela de “Murui”, considerada como semtieerdadeira”, a “prépria”. Murui é traduzivel ptas

de cima”, o que remete a narrativa de origem dashmas grupo (vide a primeira parte do Cesto dasakre

no capitulo 5), quando estes, apos sairem do bl@oonafq fixam-se na regido rio acima do lugar hoje
conhecido como La Chorrera, alcancando as cabsaiiraio Caraparana. A outra parte do grupo fixaese
sul, abaixo dekomimafg autodenominando-s®luina, “os de baixo”. Ambas as partes falam dialetos
diferentes mas compreensiveis entrebsie e minika (dois, os mais usados, dos 4 dialetos falados pelos
membros do grupo), respectivamente. Apds o perfledatuacdo das empresas do caucho na regido (1900-
1930), os Murui passaram a habitar o médio rio gzaemda, e os Muina (também conhecidos por indios e
ndo-indios como Muinane), o rio lgaraparana. Wtikziui a denominacao Uitoto-murui, por ser o etmdni
Uitoto de uso corrente na regido e na bibliogra@ropoldgica, acrescentando, no entanto, a auto-
denominagao Murui, especificando a qual grupo Uitog refiro. Entre os Uitoto do médio rio Caqueta,,
utiliza-se a autodenominacddpode-uitoto marcando a especificidade do grupo entre os djitad caso
falantes denipode (Griffiths, 1997). A parte as diferencas dialet@sorganizagdo social e cosmoldgica do
grupo € a mesma.

® Fundacion ZIO-A’l . 2000.Plan de Vida del Pueblo Céfan y Cabildos indigetielsvalle del Guamez y

San Miguel, Putumayo — ColombBogota.



econdmica, quanto a cultural. Tanto em termos dbates a nivel local, quanto nacional, o
Plan de Vida dos Cofado alto rio Putumayo era considerado exemplo dzalina bem
feito tanto para indios, quanto para nao-indios.

Quando Don Angel associara em nossa primeira ceaveo rocado a idéia de
“Plan de Vida” a de “Palavra de Vida”, referia-sea@njunto de conhecimentos, condutas
e preceitos ético-morais que tem nessa expressaalersuas traducdes mais utilizadas em
espanhol. Esse conjunto de conhecimentos é tambeaminado, entre outras expressoes,
por Jiibina Uai’, “Palavra de Coca”, ainda traduzido por “Palaverdédeira”. Para um
“tradicionalista” como Don Angel — um dos termos dgo local para referir-se aos
“conhecedores” dos saberes e dinamicas manejadespazo ritual do mambead®rg
essa “Palavra” era o “epicentro” do que os torf@wanens indios”, “gente Murui”. Era a
expressao da religiosidade do grupo, nela estasdecmlmente expressos 0s principios
ético-morais murui. Com ela, ensinava Don Angetenap6s noite, manejavam “todo esse
planeta”, “curavam” o corpo e o espirito, “multg@vam” os seres humanos, faziam um
“governo”, “esfriavam o coracdo do homem branco’asNsuas palavras: “palavra
consoladora, palavra que da longa vida, palavrafagueonhecer tudo o que nos rodeia”.

“Manejar”, “curar”,

multiplicar”, “esfriar”, “govenar”, sdo aqui traducdes para o espanhol
de idéias e conceitos que tem acepcao especifica @ membros do grupo indigena,
especialmente entre 0s que se “sentam” todas tesp@ra “mambear”.

Ao redor de um “dono de mambeadero”, de nimairama(“homem sabio™, de
um uzuma(“avd”) — todos termos utilizados para referir-spi@e mais velho, detentor do
conhecimento considerado como “tradicional”, a éRed de Vida”, “Palavra de Coca” -,

jovens, adultos, alguns desses seus “aprendizesitars-s& fazendo perguntas e

"«i": “vocal alta central, se pronuncia colocando tmle en la posicién dey los labios en posicion dé
(Candre & Echeverri, 1993). Os dados linglisticpsesentados neste trabalho foram principalmente
trabalhados com o préprio Don Angel e com seu fitemes. Consultei também os trabalhos de Pifieros
(1994), Wise (1983) e Minor & Minor (1987), e tigenversas com Gasché e Echeverri (2002).

® No contexto do Caraparand, eram considerados ¢uamicionalistas” Don Luccas Agga, de Tercera
India; Don Angel e Don Gregorio Gaike, de San Raf®on Tito e Don Jacinto, de San José. Todas era
“donos de mambeadero”, um dos termos que se refefimcdo que ocupavam, sendo tanto reconhecidos
como dispondo de autoridadeigiaima (“cacique”), quanto como d@mairama (“conhecedor”, “sdbio”).

° Etimologicamente, o termaimairama vem de timaira’, planta, segundo Don Angel, que podia ser
agregada a coca trazendo maior sabedoria. E gen@naduzido por “sabio”, “conhecedor”, “filésofo”

19 Como se vera no capitulo Sntar-seconsiste, entre outras coisas, em seguir uma deérietas de forma

a disciplinar o corpo e o espirito, dentro de uaraeira de conhecimento.



trabalhando no processamento da coca. O “dono debemderc” — sendo “pago” por
suas palavras com a coca que 0s que chegam trazemue esta sendo processada -,
responde, transmitindo o conhecimento que nessatapléha variedadeipadu de
Erythroxylon coc e no tabacoNicotiana tabacurt? tém locus simbélico privilegiado,
plantas cujos processos técnicos de cultivo e posfgrocessamento remetem a preceitos
ético-morais, a formas de conduta, a ideologiasegeoducédo da vida e organizagdo da
sociedade. Sao estes preceitos, em especial aidagade “saber medir” as agbes, que
justamente distinguem os seres humanos dos daemajuseus irmaos mais velhos,
primeiros filhos do criador que apos o diluvio saverteram em animais e vegetais, 0s
aimas S&o estes preceitos (um dos temas deste trapelffajizou Don Angel inimeras
vezes, que garantem a “multiplicacdo da vida”, fjuenam um “povo sébio”, um “povo
disciplinado”:nimaira uruki yetara uruki

Participar no trabalho de feitura do Plan de Vata forma de um pequeno
documento era também parte da contra-partida par f&zendo minha pesquisa. Caberia a
mim passar para o espanhol o que seria produzidbusm- um dos dialetos uitoto-, de
forma a que ficasse “bem bonito”. Gravariamos,sitegveriamos e fariamos uma primeira
traducdo de duas longas narrativas, editadas emafde documento que seria intitulado:
“Kai Moo Kai Ei Mononadu Ridua Uai Yiyena®. Palabras de la Ciencia de los Caciques
Don Angel Ortiz, Don Gregorio Gaike, Don Rafaelé2éy Don Victor Julio Vargas segun
Don Angel Ortiz”. A idéia de Don Angel era a de guairmos esse documento ao qual ele
e sua gente voltariam para aperfeicoar a tradugédagiamos e da qual, posteriormente, se
poderia produzir cartilhas, ou quaisquer mategas se achasse conveniente. Na realidade,
este trabalho acabaria sendo um dos eixos cenl@aEesquisa que aqui apresento, nele
tendo sido acionados e manejados, dentro da esmnfe de cada contexto sécio-
histérico, os preceitos, imagens e condutas dd3aslavra de Coca”, “Palavra de Vida”. O

“conhecimento tradicional”, expresso especialmewtéPalavra noturna, € por Don Angel

1 passarei a reportar-me a estes “conhecedores” tdonos de mambeadero”, termo que mais vi sendo
utilizado, em especial pelo fato de me termos tioimo lingua franca quase que exclusivamente o kepan
Enfatizo, no entanto, que todos os termos j& ddsr(a sabeiyaima nimairama avo, dono de mambeadero,
conhecedor) eram recorrentemente acionados ensds/situacoes.

12 para dados de ordem etnobotanica sobre ambasraaspVide, especialmente, Schultes & Raffauf (1990

13 Don Angel traduziria este titulo como “Palavra goesso Pai deixou para administrarmos, para
legislarmos, sobre o seio de nossa Mée terra”.



acionado, segundo ele mesmo, com dois propositm$afuentais: “desenvolver recursos
humanos” e “alcancar a paz na Colémbia”.

Meu trabalho seria o de participar no registro,ndcaicdo e traducéo
especificamente de duas narrativas mitico-histériga dois “Cestos” denominados de
kirtgai. Kirigai quer dizer, literalmente, “cesto”. A imagem dotogsde tecer o cesto e tudo
0 que se guarda nele, é uma das principais imag#izadas para falar da vidagmuiyg
entre os Uitoto: dos processos vitais, da aquisitgiéconhecimento”, da constituicdo de
um “governo”, da organizacdo de um “povo”. Ness#tide, kirigai € também traduzido
por “tradicdo™® pelo conhecimento que um homem temJikina Uai e de como o
maneja: se para o bem (“lado direito”), ou se pammal (“lado esquerdo”)Kirigai é
também tudo aquilo que um homem carrega, bom ouor@atumulado ao longo da vida
em seu cesto. O primeiro cesto de um homem é sax, s costelas sdo os cipos, dentro
deste cesto estando guardado o corakdmékj traduzivel por “esséncia da pessoa”). Ao
final do trabalho, haviamos gravado, transcritsaguzido, entre o trabalho iniciado em
San Rafael, logo apdés minha chegada, e posteribenterminado em Leticia: as duas
narrativas mitico-histéricas e uma “introducao” gasta por oito perguntas e respostas de
um “jovem” a um “av6®®, nessas estando guardadas de forma resumida,dseGam
Angel, todas as questdes e respostas desse “dgrabdiho” que iniciavamos.

As duas narrativas ante e poés-diluvianas, eixosraisnda cosmologia e da ética
uitoto-murui, eram nomeadas coditrui Kirigai'® e Nimaira Kirigai: o “cesto das trevas”

e o “cesto de sabedoria”. Segundo Don Angel e teggue freqlientava as rodas noturnas
de seu mambeadero — entre aprendizes e outro®ancidelas encontramos o centro do
“conhecimento tradicional murui”, especialmente segundokirigai. Neste, o Criador,
Moo Buinaima entrega finalmente ao homem (a nova geracaosdlipdvziana) em forma

de Palavra o que lhe faltava para “educar o corp@spirito”, para “legislar”, para fundar

14 Conforme se desenvolvera mais adiante, Don Angelnauito cuidadoso quando utilizava a palavra
“tradicdo”. Por vezes, chegou a dizer, literalmeti@ho nessa palavrinha. Porque o que de mal ha na
tradicdo deve ser mudado”. Este trabalho, em papiesenta e interpreta as mudancas de Don Anged, o
modo como esse conhecimento se constituia em selbeadero, na inter-relacionabilidade que o marcava,
que punha em didlogo esferas sociais que iam degaebito familiar (especialmente Don Angel com sua
esposa, filho e genro), até San Rafael, LeticigoBn e, nas palavras do anciéo, “todo o planeta”

15 Esta secdo seria intitulada por Don Angel Kenfrueni eimémo dukaiite’, “os jovens perguntam aos
anciaos”.

16 Literalmente, teriamos “cesto negro”. A traduc@ddn Angel por “tinieblas” (trevas) revela a éefasie
este procurava dar na diferenciacéo entre os detes, ponto a se desenvolver posteriormente (éait.



um “governo”, definitivamente diferenciando-o deusermaos mais velhos, 0s seres
naturais. Essa Palavriddi) é como o “fogo” keiki) lancado pelo Criador para a téfr& o
bastdo guamad® com o qual se cuida, materialmente e espirituatleyada “multiplicacéo
da vida”. Essa Palavra ganha sua especificidadedgua chamada destarafue traduzivel
por “palavra de disciplina” ou “palavra de consélhtetarafue2, dentro do “conhecimento
tradicional’, dentro de todos eafue (ponto a desenvolver no capitulo'®)o preocupado
com a ética uitoto-murui, ou, conforme acrescenBma Angel, a “ética aborigene”.
Naqguela noite, iniciariamos o trabalho lendo ddedio Plan de Vida dos Cofan.
Estavamos presentes: Don Angel Ortiz, Hermes @filizo de Don Angel), Abelardo
Palomares (Governador e aprendiz de Don Angel),céf@s Mufioz (aprendiz de Don
Angel), Don Victor Julio Vargas (que ficava no lugie Don Angel como cacique quando
este viajavdf e o “antropélogo brasileiro”. Logo no inicio daitlea, no findice,
perguntaram-me o que era um “indice”. Disse-lhesara o “lugar onde aparecia resumido
tudo de que se tratava em um livro”, uma “espéeiendpa”’ de seu contetdo. Resolveram,
entdo, comecar pelo indice, fazendo um “indicedmaseu Plan de Vida, uma introducéo
em que o essencial, aquilo que seria tratado n@sc#stos, ja estivesse todo apontado.
Sugeri que, como metodologia de trabalho, gravassedepois transcrevéssemos todo o
material que seria produzido de forma a que tivastieguagem propria do mambeadero.
Antes haviam pensado em escrevé-lo, Don AngeldiitaDe uma idéia surgida de Angel e
de um de seus aprendizes, Wenceslau, encenaramalgum ensaio antes, algumas

perguntas de um jovem a um “avd”. Cada perguntaenadga leitura de cada parte do

" Conforme se explicitara no capitulo 4, essa imagparece no Cesto de Sabedoria, quando pela mimeir
vez o Criador langa para o terra, em forma de ugo foadente, a “Palavra de Disciplina”, “Palavra de
Conselho” yetarafue

'8 Rafueé um dos termos que pode ser utilizado para referim esse conjunto de conhecimentos. Vide a
expressaaliibie rafuena “a coca tem Palavra”, ou “a coca tem conhecimieto mesmo tempaafuepode

se referir a alguma especialidade que se desendenfro desse conhecimento, também chamado de da
Palavra de Cocadljibina Uai. Por exemplo: se perguntassemos qual eedue de Don Angel, qual era a sua
especialidade, este seyiatarafue uma vez que ele preocupava-se, sobretudo, enpalasas, em “formar
gente responsavel, independente de qual carrgmensiRafuepode ainda referir-se a alguma especificidade
na performance (especialmente Tambiah, 1985c)amsrtrissdo desse conhecimento, como o colocado por
Seeger (1987) para o0 caso Suya, em que 0s génscassit/os podem ser organizados em um continuo que
vai da palavra falada ao canto. Assim, por exenga@dgundo Gasché (2002), ha um tipo especificafle
chamado, em sua experiéncia no lgaraparana estégitnmagaro(sol), desomarafue marcado por grande
ritmica vocal e poli-seméntica nas no¢fes e imagansciadas. Em Echeverri (1993, 1997) temos aaurad
apresentacdo do termo e de parterdfue de Don Hipdlito CandreRafue pode também apontar o
“pagamento” de um avo, a coca que a ele se ofgareeperguntar.



indice do trabalho Cofan. Assim, lia-se um parténdiice, e dai interpretava-se a que iSso
se referia no trabalho que estavam fazendo, tranaftdo-se em uma pergunta de um
jovem a um “avd”. Dessa parte, que acabaria compangrimeiro material do Plan de

Vida que produziriamos, apresento, entre as oito paguatque faz referéncia explicita ao

Plan de Vida, a segunda da série:

¢Abuelo, es cierto lo que usted dice, entonces ahor a,
nuestro plan de vida como lo vamos a construir, de doénde
vamos empezar?

Para conocer ese campo tenemos que recorrer los pas 0s
de los primitivos, asi si podemos conocer, porque ¢ ada cosa
tiene que recorrer los pasos. Asi podemos dar cuent a, como
quien dice, uno dice: bueno nuestro antepasado tuvi eron esta
ley, vivia en esta forma, trabajaban de la misma ma nera. Y
ahora ¢donde estamos? ¢Qué debemos hacer? Siempre u no debe
recorrer el paso, es como una persona cuando se pie rde tiene
que buscar las huellas, después de ver huella, uste d ya puede
orientar, porque la huella mira hacia alla, entonce s uno alla
tiene que seguir. Asi mismo es para uno construir e | plan de
vida. Hay que conocer donde los blancos dicen, hay que dar la
historia, eso es lo mas principal porque sino no no hay forma
de conocer dénde estamos yendo, como estamos yendo, y donde
estamos %°.

Como colocado, essas perguntas pretendiam serpa@gaena introdugdo que
contivesse resumido tudo o que havia a ser sabldsta pergunta em particular, estdo
colocados pressupostos do trabalho de Don Angeal #radicdo de conhecimenfd'da

qual ele era representante, da “Palavra de Godaste texto, em particular, € um bom

19 Apesar de muitos terem participado do trabalhlmago das noites que viriam, em San Rafael, e degi
Leticia, o trabalho seria realizado especialmeateepse grupo.

®Na traduc&o ora apresentada acrescentei algumasapdas buscando torna-la de mais facil compreenssa
Aponto, no entanto, que era marca da oratéria deAbgel, e dos mambeaderos que freqiientei de une mod
geral, falar concatenando vérios assuntos e hagagesmo tempo, inclusive em espanhol. Sobre esde p
tratarei, especialmente, no capitulo 4, quandcseptarei parte da “retérica” uitoto (Gasché, 2002).

2L Em termos analiticos, conforme desenvolverei nmadiante neste trabalho, articulo a nogdo de
conhecimento, de tradicdo de conhecimento (espesidé através de Barth, 1975 e 1987) como viés para
tratar o mundo da coca, de seu uso e significagmcialmente do uso que desse faz Don Angel ballia

de elaboragdo do Plan de Vida Murui. Por um ladaag6es de *“tradicdo” e de “conhecimento” sdoste
corrente no contexto de uso do espanhol no mamheaskendo geralmente traducdes para os termos como
rafue ou jiibina uai; por outro, reflete parte de minha opcédo de omgmdio dos dados e andlise, especial
atencao sendo dada a dinamica de transmisséo d&#secimento no mambeadero e no rogado, no modo
como Don Angel “fazia cosmologias” dentro de umappsta ética e politica contemporanea, através
especialmente da elaboracéo de suas versdes o @estos.

%2 Em termos gerais, farei referéncia a esse conjdateonhecimentos através da expressdo “Palavra de
Coca’,jiibina uai. Certo dia, Don Angel (2001) disse que se fosseemsecificar” (termo por ele utilizado
guando examinavamos alguma matéria com mais cuidaatencéo), a Palavra era da Coca, ainda que se



exemplo do desenvolvimento da retérica uitoto (B&s2002) em espanhol, da articulacdo
da Palavra de Coca nessa lingua, e de parte das iéstras que guiavam Don Angel,
tomado o contexto geral de San Rafael e as redeslalges nela presentes, tomado o
alcance preterido por ele ao trabalho que faziankws. seu mambeadero, e nos
mambeaderos de um modo geral, “conhecer” é verlnolafmental, especificamente
“conhecer um campo”. Don Angel dizia que o Criatlavia sido o primeiro “néscio”.
Como enfatizaria diversas vezes, essa era uma alasrgs de compreensdo dificil,
manejada apenas pelos “grandes conhecedores”. ithNéécaquele que faz muitas
perguntas, que pode chegar a aborrecer de tangurgar, mas por isso aprende. O
Criador, em sua criacdo, foi também ensaiandondpredo. Foi 0 primeiro a se “sentar”
para pensar sobre o que fazer, como fazer. Nessgemto de composicdo do Plan de
Vida, conhecer era fundamento para poder “autordisiicar-se”. Como enfatizava muitas
vezes Don Angel: “conhecer a histéria para podér-diagnosticar-se”. No seu caso, no
modo como manejava seu mambeadero, enfatizava mguelee “missao” de seu cla

(naimenj “doce™), “cld que nunca sentou em dentés*difundir a Palavra’, “fazer
conhecer”. Esse também é um dos pontos basicosudeobjetivos com a elaboracdo do
Plan de Vida: difundir ao maximo essa Palavra. u¢@e a leia, ainda que deitado na
rede!” — enfatizava.

Os “primitivos” mencionados na resposta sdo 0s sgvtermo que também se
refere as geracdes anteriores, a estas e ao moun\weiam, especialmente até antes do
periodo de atuacdo das empresas do caucho ne,regigo referido como de “armonia”,
armonia que foi quebrada com a acao rittechones del cauchia regido, em especial da

Casa Aran@. A pergunta comeca chamando o ancido de “abugl®’ na terminologia do

dissesse também Palavra de Tabaco. — “Isso s&uégstr do Criador para nos fazer entender melhor. N
fundo, quem tem Palavra é a Coca” -, explicou. giss@ essa idéia a passagem no Cesto de Sabéddea
capitulo 5) em que das cinzas do pescoc¢o de KuioaBuoa, filho do Criador, nasce a “verdadeira ndga
coca”.

23 Naimenitambém se refere ao abacaxi, como dizia Don Argefjue de mais doce ha em toda esta
floresta”.

% Quer dizer que seu cla nunca entrou em guerrasanderramou sangue alheio, 0 que era comum até a
chegada das empresas extrativistas do caucho (viele,Gasché, 1983). Até esse periodo, quandia ain
ocorriam guerras inter e intra-tribais, era sim#@gooder e autoridade em assuntos de guerra sisEntes
dos inimigos em um cordao a volta do pescoco (yde,imagens em Steward, 1943).

% Sobre esse periodo ja ha boa bibliografia. Vide,: Faussig (1993), Anénimo (1995), Casement (},985
Dominguez & Gomez (1990, 1999), Dominguez (1994sc¢hé (1983), Gomes & Lesmes & Rocha (1995),
Gomez (1991), Guyot (1983), Pineda (1985, 1987919890, 1992, 2000) e Razén (1987).



mambeadero aponta para aquele que em uma rodatérdat do conhecimento da coca e
do tabaco e da manutencédo daquele espaco rituplaise esta sentado, aquele que é seu
“dono”. Por outro lado, em sentido mais “técnicapmo dizia Don Angel, mais
“cientifico®®, refere-se ao préprio Criador, “avd de todos @$s4 Moo Buinaima
Quando Angel diz “esse campo”, essa é a maneisaquell se refere no mambeadero, em
espanhol, a um assunto sobre o qual se esta watandnesmo uma especializacio dentre
0s conhecimentos que compde a Palavra de Cocair $sgacializacdo em um “campo”
se conforma em desenvolver uma “carreira”, o quiegdurar toda a vida”. Por exemplo:
carrera de curacionesarrera de cantosFalar de canto, de musica, como campo, dentro
de como isso é tratado a partir da Palavra de @stéaexpresso na expresdaiaui jiibina
ruana Aate, “hoje a coca fala de canto”, conforme comecar@io dia, Hermes Ortiz a
falar sobre a musica entre os Uitoto. No campo ull tata a pergunta, o que esta em
guestdo é conhecer um conhecimento especificarh&rimento tradicional” expresso no
modo como o viviam o0s “primitivos”, os “antepasssifolocus por exceléncia da
indianidade uitoto, desse modo de vida do qual $®jeonsideram “Orfaos”.

“Recorrer el paso”, “buscar las huellas” quandoes& perdido, imagens que
recorrem aos caminhos quando se vai ao rocado est&eacandbou de viagem. Nesta
passagem, Don Angel aponta o caminho a seguir ymtar a “multiplicar a vida”, a
“desenvolver recursos humanos”, como no tempo dadaia” dos avls, para voltarem a
ser um povo “sabio”rgmaira), um povo “disciplinado” fetard. Neste sentido, tanto o
rocado i{y+), quanto o mambeade(pibibiri), sdolocusfundamentais para a articulacdo e

transmissdo da Palavra de Coca, depositorios dgeimsae condutas que compbe e

6 Conforme desenvolverei no capitulo 2, no qual se&rei Don Angel e 0 modo como iniciamos nosso
trabalho, ele convivia com “antropdlogos” desdempgo em que seu pai era vivo, quando foi visitaalo p
Urbina (vide, p.e., 1992). Como dizia Don Angelrimgras vezes: “sei exatamente o que vocé quer”.eNess
contexto, era recorrente que fizesse comparagbescodaplexidade do conhecimento manejado no
mambeadero com a dos “grandes doutores”. Por vgaasdo |he fazia certas perguntas, respondia: 9¢do
faca de bobo! Vocé é um grande doutor! Vocé sabesposta da pergunta que esta fazendo!”. Assim,
conforme enfatizaria diversas vezes, o conhecimdaotanambeadero era um conhecimento “técnico”, de
dificil compreensao para um nao iniciado, partécténcia dos aborigenes”. De fato, em termos listgds,

por exemplo, ha expressdes e terminologias espagxifue sdo apenas operados por quem frequernagnes
do mambeadero, tanto em termos de |éxico (de ndonsatilizadas no dia a dia), quanto de semantica
(quando certos termos utilizados no dia a dia conterto sentido, a noite ganham outro, as vezestopo
diurno. Vide, p.e., no capitulo 4, a diferencaenas saudacdes diurna e noturna).

27 por vezes, ouvi histérias de quando se foi cagar ficou perdido. Em geral, os caminhos de cdpdaa
que saiam das varacdes utilizadas como caminhgzigmeente, sdo também, enfatizava Hermes Ortiz,



dinamizam essa Palavra, Palavra que trabalha nimleata continuidade da vida. Como
diziam Don Angel e os demais tradicionalistas de Rafael, respectivamentecus da
“teoria” (mambeadero) e da “pratica” (rocado) dessehecimento. - “Aqui e la. Isto é o
correto” — frase que ouvi correntemente nos mamdreadem que me sentei. E nesses
lugares que se deve “buscar las huellas”, busagtes@r, enfatizava Don Angel, tanto o
conhecimento associado a coca e ao tabaco, qudthiistéria’, a “histéria murui”, de
forma a poder “autodiagnosticar-se”. Insitia Angebre qual “histéria” estava falando: “a
histéria conforme é narrada neste mambeadero’e Elggente que frequientava suas falas
noturnas faziam clara distingdo entre “mito” e tbig”. Em termos bésicos, “mito” era o
que se referia ao Cesto das Trevditirgi Kirigai), era ojaigai (“Cesto Antiquado”).
“Histoéria” era o referido ao periodo pos-diluviamoCesto de Sabedoriditmaira Kirigai),
tempo no qual estamos até a atualidade

No trabalho que se segue, busco voltar a esse;&ds e as questdes que elas
suscitaram no desenrolar dos trabalhos do Planiate Murui, em especial na elaboracao
do documentdKai Moo Kai Ei Mononadu Ridua Uai Yiyena que tem como subtitulo
“Contribuicion al Plan de Vida de los Aborigenes riviuy Muina-murui”. Objetivo
apresentar uma etnografia do uso e significacdcoda entre os Uitoto-murui do rio
Caraparana - em especial entre Don Angel Ortigenge de seu mambeadero -, e 0 modo
como ocorpusde conhecimento, tedrico e pratico, a esta plasgacéado é articulado no
processo de elaboracdo desse documento. Esperighaté dada: ao complexo ritual que
envolve o uso e significacdo da coca; aos discuspraticas a ela associados; aos seus
processos técnicos de cultivo e processamento emafde pd e a simbologia a estes
associada; as dinamicas noturnas de transmissdquisicdo de conhecimento nas
conversas no mambeadero; ao modo como este espatambemocus de negociacao
politica, o conhecimento considerado como “tradiald funcionando como capital
simbolico nas relacdes que tinham o mambeadero @spaco de inter-locucdo. Devo
ressaltar, no entanto, que, de fato, se conversasseom Don Angel ou algum outro dono

de mambeadero, o conhecimento ora apresentado bugm organizar na forma de

marcados para os cacadores: certa arvore, umzalriima lagoa, eixos naturais que pontuam camidbos
entrada e saida da floresta.

% A este ponto voltarei na discuss&o sobre os deso8 e seu processo de gravagao, transcricaduedm

no capitulo 5.
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capitulos mais ou menos articulados, realcandala cewbmento uma faceta sua e do modo
como foi obtido, das relagBes sociais envolvidas ra pratica, operado de forma multi-
facetada, estando narrativas, géneros discursiioagens e formas de conduta,
sobrepostos, inter-ligados de forma que, por exengoimo enfatizou Don Angel diversas
vezes: “Se vamos falar de “governo”, temos quer fdéacoca e tabaco, getarafue do
Gtero materno e das dietas ligadas a mulher, daniza@gdo e constituicdo da familia, da
maloca, da vida”.

No capitulo 1, dou conta de sitttamns condicdes de producéo da etnografia ora
apresentada, buscando dialogar com algumas dagesi@pie tem envolvido os debates
reflexivos na antropologia nas ultimas trés decadms especial os voltados para a
historicizacdo e reflexdo critica sobre a metodalalg trabalho denominada de “trabalho
de campo” tomada em suas implicagfes epistemogiédico-politicas. Explicito o modo
como os dados aqui apresentados foram sendo reuuigdonaneira fragmentada, no dia a
dia dos trabalhos no rogado e no mambeadero. &stese por um lado coloca limites a
etnografia apresentada, por outro trouxe informag@eeladoras sobre 0s processos de
transmissdo do conhecimento considerado como ¢imawdil”, de todo o jogo performético
gue envolve a relacdo “mestre” / "aprendiz”. Nestatido, 0 conhecimento apresentado é
fundado, principalmente, na relacdo estabelecida@on Angel, a gente da sua casa (em
especial Hermes, um de seus filhos, e Heliodotwogearo) e a gente que freqiientava seu
mambeadero, no fato de em nossa relacdo a figuramopdlogo” — segundo ele o
concebia - e do “aprendiz” por vezes se misturarem.

No capitulo 2, apresento uma verséo historica dpag@o do rio Caraparana apos o
fim da atuacdo das empresas extrativistas do caidwoconflito colombo-peruano (1932)
segundo Don Angel e a gente que se sentava em aeibeadero. Baseia-se em duas
gravacdes com Don Angel (marco de 2000), e em algunoites com varias pessoas
presentes em seu mambeadero (setembro de 200hjjoggeavava-se parte do Cesto de
Sabedoria. lamos parando a gravacdo conforme ssrjes, especiaimente Don Angel e
sua esposa Dolores, iam se lembrando de fatosas.ddésse momento, tenho tanto

preocupacfes de recuperar 0s acontecimentos S8tioidos do Ultimo século no

29 Opero com a idéia de “situar” as condicbes de ygad do conhecimento ora apresentado a partir,
especialmente, dos trabalhos de Gluckman (1987neita & Almeida (1977), Bourdieu (1968), Lima
(1994), Comaroff & Comaroff (1992), Oliveira (1999Q)lifford (1998) e Barth (2000c).
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Caraparana (lacuna nos estudos sobre a regido miceaz€olombiana e sua historia

indigena), em especial por ser esta a regido labftalos Uitoto menos conhecida dentro
dos trabalhos antropolégicos sobre o grupo e a-fliteio Caquetd/Putumayo; quanto

necessidade de apresentar parte da rede de retpgddiga mambeaderos e comunidades
entre rios (Caraparand e lgaraparand), cheganéti@d, Bogota, podendo até transpassar
as fronteitas nacionais da Coldbmbia. Apresento émiparte da configuracdo de San
Rafael na atualidade, em especial a relacdo eettascfamilias no contexto dos que

manejam os conhecimentos do mambeadero, no cagparticular os Ortiz, os Agga e 0s

Gaike.
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Mapa 1: Interflivio Caqueta-Putumasfo.

No capitulo 3, apresento uma etnografia da cBeglfroxylon cocavar. ipadu), de
suas praticas e significacdes presentes nos tabdlfrios do rocado, e no sentar noturno
do mambeadero. Apesar de ser elementos essentied das dindmicas de transmissao de
conhecimentos e negociacao politica entre os Uitatelusive no fazer antropologico -, as

informacdes disponiveis sobre essas préticas disgdes encontram-se fragmentadas,
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especialmente, dentro das monografias e artigospolbgicos existentes. Primeiro,
recupero o lugar da coca nos estudos antropolégidustanicos, a estes ultimos fazendo
uma critica a associacdo em alguns autores (preia@arriga, 1992 e Pérez-Arbalaez,
1955) entre 0 uso da coca e a “degeneracdo dazagdb indigena”, seu uso sendo
entendido como “vicio”, especialmente “entre os sneelhos”. Procuro, em seguida,
organizar os dados reunidos em campo, tanto peloaéter de lacuna etnografica, quanto
por ser a compreensdo do mundo da coca um dos retesnundamentais para um
entendimento do lugar de onde pensava Don Angel ende partiam sua acgdes, além da
propria viabilidade desta pesquisa, da criacioam@is de comunicacdo com Angel e sua
gente dentro das dindmicas e normas de condutziaspente do mabeadero. Além de
uma etnografia tanto do trabalho no rocado, qudntonambeadero e suas dinamicas -
especial atencdo sendo dada ao processamentootélenenca em forma de um pé verde
bem fino, tanto no sentido técnico, quanto simlodlic apresento também parte dos
fundamentos da Palavra de Coca, em especid¥alarafuge a “palavra de conselho”,
“palavra de disciplina”Jocus fundamental da ética murui, como enfatizava Don e\ng
“raiz da planta de coca”.

No capitulo 4, dou conta de apresentar os dois lm®gmliticos vigentes entre os
Uitoto-murui desde os anos 1980: um “tradicionaugdro em modelo ocidental em forma
decabilda De fato, procuro mostrar que o modelo chamadtrddicional” é também, em
certa medida, um construto das Ultimas décadasarty glos anos 1990, a relacdo entre
essas duas instancias, passadas as mobilizacéetevgueam a reconquista de seus
territérios (1988), passa a ser conflituosa. Eate fica evidente durante a realizacao
simultdnea de dois projetos de auto-diagndstico laboeacdo de propostas de
desenvolvimento (2001) chamados plan de vida®* um era coordenado por OIMA
(Organizacéo Indigena Murui do Amazonas), orgadiadgcal de representacdo de todos
os cabildos do Caraparanée parte do Putumayo;re pot Don Angel Ortiz e a gente de
seu mambeadero. Apresento os dois modelos, emigspgavés de uma serie de trés
situagdes sociais, em um crescente de reunidesndgnidade, reunindo representantes de

ambos os modelos. De fato, apresento a elaboraggarte ddPlan de Vida Murui em

%9 Em: Landaburu & Pineda, 1984.
31 Como veremosplan devida é o nome que tem sido dado ao programa de acdemmglinguagem
administrativa estatal € chamado de “Plan de Delta#klternativo”.
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especial segundo o concebiam e desenvolviam DorlAng gente que fregiientava seu
mambeadero. Mapeio, ainda, em linhas basicas,garorda pratica doplanes de vida
dentro dos contextos contemporaneos politicos posttuicdo de 1991, e de como esta
sera lida a partir do ponto de vista indigena, @apaente ligado a chamada Palavra de
Coca e de Tabaco, neste capitulo denominada colaar&de Vida Komuiya ua).

No capitulo 5, apresento a elaboracdmlém de vidade San Rafael explicitando
seus contextos de gravacédo, transcricdo, traducéadigdio de doicorpus narrativos
chamados de “Cestoskifigai): o Cesto das Trevagtirui kirigai) e o Cesto de Sabedoria
(nimaira krigai). Interpreto seus contetdos a luz das situac@esygtficas vividas e do
que pretendia Don Angel durante a sua edicdo emafadle um pequeno documento.
Enfatizo, especialmente, o modo como, ao final,osleorrigiria de modo a que ficassem
de mais facil compreenssédo, mudando parte da lygguaropria do mambeadero, “muito
enredada”, de forma a que ficassem “mais faces @atender”.

Por fim, nas Considera¢gbes Finais retomo muito éammnte alguns dos dados,
guestdes e discussdes presentes ao longo destidr.aldolto-me especialmente aos ideais
de “governo” {iye) segundo as concepgdes e o modo de articular de Awel,
enfatizando a inter-relacdo das dimensoes ritupisliecas dentro das dindmicas noturnas
de seu mambeadero, especialmente durante partieatbathos de elaboragdo do Plan de
Vida Murui de San Rafael. Recupero os ideais eqsitgs que marcam a trajetoria de um
anciao uitoto que apos praticamente quinze anganda e participando de assembléias
como representante politico — cacique z¥nalle sua gente, volta para casa, volta a cuidar
de seu rocado, assume a posicao de cacique looadi@e um trabalho de recuperacao e
desenvolvimento cultural através da idéia de ebtior de unplan devida, idéia que vem
de fora e passa a ser lida a partir de uma otteania, especialmente referida no universo
material e simbdlico que envolve a coca e o seuitusad.

Como disse Don Angel tantas vezes, de forma bemorada, em geral quando
terminava algum ensinamento importante: “Se me rearga, 0 estou enganando”. Mais
tarde ensinaria o sentido “profundo” desse “refrafpico de quem mambeia, na verdade
um desafio a quem o ouve: como pode vocé ndo saredi que lhe digo apds eu ter Ihe

contado tudo o lhe contei? Como pode vocé néo itaret que lhe digo se é o proprio
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Criador que fala pela minha boca? Pergunto-me cpatz o que inicialmente era um
“ponto no mapa” (Pereira, 1999), apds leituras réodes de trabalho de campo, tornar-se
algo descritivel e interpretavel, capaz de fazetide dentro de sua légica propria, ao
menos, do que foi possivel apreender dessa I0Biaa?elacdes construidas no dia a dia do
processo etnografico foi urdida a trama que, aal fiiez este trabalho possivel. Trama da

gual ele faz parte e sobre a qual busca produaivezmmento antropoldgico.

32 Cconforme se especificara no capitulo 2, o “cacirpreal” € uma espécie de cacique dos caciqueseque
como funcao representar a nivel regional, naciematernacional, a “politica tradicional”.
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CAPITULO 1

Trabalho de campo como pratica dialogica:
aprendendo a mambear com Don Angel ®rtiz

"Raymond Firth sobre Pa Fenuatata, Robert Lowieesdibn Carpenter - uma longa lista de
reconhecidos antrop6logos descreveram os "etn@&jrafdigenas com quem eles dividiram,
em algum grau, uma visdo distanciada, analiticaeenmo irbnica dos costunie&Clifford,
1998:53).

"Assim estou narrando. Dai veja vocé como o vairaddepois. Sim. E ndo me faca dizer:
Edmundo, por que vocé emaranhou ®Bs@on Angel Ortiz, mambeadero, San Rafael, rio
Caraparana, 02.03.2000).

Bachelard (1996:307) coloca que "a ciéncia conteénma € cada vez mais uma
reflexdo sobre a reflexdo". No caso da disciplim&rogoldgica, esse movimento tem
levado, sobretudo nas Ultimas trés décadas, aigu@stentos e revisées metodoldgicos e
politicos. Em Turner (1986), temos algumas dessastdes levantadas através da no¢éo de
experiénciaespecialmente no que concerne ao lugar da subgete do pesquisador e das
condicbes sOcio-histéricas em que a pesquisa dezarepara um entendimento do
conhecimento produzido: "De todas as ciéncias hamarestudos, a antropologia é a mais
profundamente enraizada na experiéncia social gtsts do pesquisador”. Para Kuper
(1992:1), em introducdo a reunido de artigos emsgueolocam questdes similares, um
dos problemas a enfrentar é o de “reconciliar, lyana nivel, as experiéncias e conceitos
do ator e do observador”. Ao explicitar e refletipartir dessas experiéncias, considerar
para o exercicio da andlise a subjetividade doreadder e o ponto de vista nativo (“what
the natives think"). Independente das tendénciéascts em que esteja organizado a
disciplina na atualidade, estas teriam como desefimum confrontar "os modelos
correntes nas ciéncias sociais com as experiéeciasdelos de nossa subjetividade, ao

mesmo tempo insistindo em que este deve ser uregsodle via dupla” " (idem:14).

% Uma verséo resumida deste capitulo foi publicad&eanky & Zarate (org.), 2001.

16



J4 em Malinowski (1984 [1922]:18), encontramopraocupacdo em definir o
trabalho do antropologo e explicitar parte dabiiacdes" por que este passa para "atingir

o significado intrinseco da vida tribal':

"A meu ver, um trabalho etnogréfico s6 tera valentifico se nos permitir
distinguir claramente, de um lado, os resultadosolaervacao direta e das
declaracOes e interpretacOes nativas e, de ogtinfeaéncias do autor, baseadas em
seu préprio bom-senso e intuicao psicologica".

Acompanhando os exercicios de contextualizacddo-bigtorica da obra do
polonés radicado na Inglaterra apresentados poremutomo Leach (1984), Stocking Jr.
(1991) e Clifford (1998), ficamos sabendo, por wdol, do ambiente académico e social
em que é publicadéd\rgonautas do Pacifico Ocidentapor outro, da necessidade do
pesquisador, naguele momento, em diferenciar aidéele de “antropdlogo” frente a de
“missionario” e a de “administrador” - também prtmles de conhecimento sobre as
populacdes da Nova Guiné. Esta diferenciacdo dagare posturas politicas e
metodoldgicas. Neste sentido, Stocking Jr. (1991ap8dnta o polonés como sendo um dos
“um dos arquétipos” dos tempos herdicos da dis@pliespecificamente da figura do
“Etnografo”, mais especificamente do “Etnografoitéoio” (“the lone Ethnographer”).
Sobre a introducdo dArgonautas enfatiza (idem:11) que esta ndo era apenas “uma
prescricdo metodologica”’, mas uma “carta mitica’qie se tornaria o ritual central da
antropologia social enquanto ciéncia constituidaalalho de campo.

Conforme propde Bourdieu (1968:136), dentro do go@ma de "sociologia da
criacdo intelectual”, "o intelectual é situado @igta e socialmente”. Seu trabalho "se
realiza através de uma infinidade de rela¢cGes isquaaticulares, relacdes entre o editor e 0
critico, entre o autor e o critico, entre autores;." (idem:124). Situar historica e
socialmente o processo de producdo do conhecinartopologico tem sido um dos
movimentos internos a disciplina no exercicio deisfes e superagbes politico-
metodoldgicas, materializadas em colocacgdes come &lifford (1998:94): da necessidade
para o antropdlogo de "situar seu proprio modo kelygdo no contexto da invencgéo
cultural e da mudanca historica". Nessa mesma abregolocam os Comaroff (1992:9)

sobre o trabalho etnografico: "é um modo de enteedio historicamente situado, de
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contextos situados historicamente, cada com os, selvez de maneira radicalmenete
diferente, tipos de sujeitos, objetos e objetivos".

Apesar do lugar central ocupado pelo trabalho geifito na constituicdo da
antropologia enquanto disciplina autbnoma, paraistdriador do trabalho de campo”,
critica Clifford (1998), ardua é a tarefa de comg@s dessa historiografia, na maioria das
vezes informagbes dessa natureza estando resa&sngia breves introducoes,
agradecimentos e notas de pé de pagina. Dianw® #ists & Salemink (1994:1) propbe
para o desenvolvimento de uma histéria da antrgiml@a constituicdo de “historias
contextuais da pratica etnografica” ("contextuatdries of ethnographic practices") como
forma de explicitacdo dos processos de construgd@edquisa, de suas implicacbes
metodoldgicas, éticas e politicas. Mas de que gtmtde que situacdes estamos falando?
Afinal, como enfatizam os Comaroff (1992:11), ositeatos ndo estdo simplesmeréde
“eles, também, tem que ser analiticamente consisugduz de nossas concepcgdes sobre o
mundo social”.

Pensando a partir da realidade amazobnica, Oli@ig®9:v) propde, diante da
complexidade das situacBes etnograficas vividascomtemporaneidade: "Além dos
condicionantes coletivos e de época, cada pesquisamstroi e negocia suas condicdes
individuais de pesquisa, 0 que recomenda que acdituetnografica seja equiparada ao
laboratério nas ciéncias exatas e descrita coneraxtrrigor e atencado”. Esse rigor tanto
cabe para o trabalho em campo, quanto para o cang® esse trabalho na maioria das
vezes comeca: as bibliotecas, os centros de dot¢agden os arquivos de diversas
naturezas. Nesse ambiente, se compdem o0s pringsbagos dos "pontos no mapa” onde
se desenvolverdo pesquisas de campo, se organggmneeiros dados que compdbe a
imaginacao etnogréafica (Comaroff & Comaroff, 199R) em campo sera reelaborada,
reavaliada, complexificada diante da realidade expmada. Afinal, como o instiga
Clifford (1997:52): 0 que é “campo”? Onde come¢arenina o “campo”? Em que medida
nossas leituras e formacao anteriores condicior@saaonolhar ao aportarmos em uma ilha
ou aldeamentos distantes, predispondo as perggo@sios faremos e quais caminhos
percorreremos para respondé-las?

Tendo a algumas dessas questbes como horizontxivef neste capitulo

proponho-me contextualizar as condicbes de produdggia pesquisa centrando-me
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especialmente na relacdo com Don Angel Ortiz, cacite San Rafael, rio Caraparand; e
no lugar ocupado pelo mambeio enquanto canal enalide comunicacdo acionado no
manejo politico das relacbes com indios e nédo-énd@bjetivando, como o propde
Malinowski, “permitir distinguir” o desenvolvimenido trabalho etnogréafico experenciado
no entre-fronteiras de Brasil e Coldmbia, apresaatste capitulo parte dos caminhos de
constituicdo da pesquisa de campo realizada estam@s de 2000 (01-03) e 2001 (06-10),
especialmente os periodos passados em San Rafeeldas quatro “comunidaded
uitoto-muruf®> do rio Caraparana, corregimento de El Encanto,ari@mento do
Amazonas, sul da Colédmbia. De como optei pela ceg@nolocusde estudo; de como
conheci Don Angel Ortiz, cacique zonal do resguaRdedio Putumaype de como
acabaria iniciando aprendizado na etiquetes processos de transmissdo de conhecimento
associados ao preparo e consumo ritual da derthr¢xylon cocavar. ipadu e do tabaco
(Nicotiana tabacur)) instrumentos essenciais nas dindmicas das cas/enasculinas
noturnas no espaco denominado em espanhol commbeaderoou coqueaderd.
Objetivo apresentar uma historicizacéo basica dogsso etnogréafico vivido, pensando-o
em termos de um conjunto de rela¢cées que foramosemnktruidas, apresentando alguns
dos atores e contextos envolvidos, e enfatizammpoo propde Stocking Jr. (1991:5), "o
modo como estas interagfes situacionais condi@omap conhecimento etnografico

especifico que emergiu”.

Aprendendo amambear com Don Angel Ortiz

Um elemento chave de distingdo do grupo usualmmotibecido como Uitofd, e

dos demais “Povos do Centfdpara com os grupos indigenas vizinkés, consumo ritual

3% S30 elas: Tercera India, San Rafael, San JoseroPiejada. Na foz do rio Caraparana, encontram-se
administracdo corregimental de El Encanto, uma lBsexército e da marinha, além de um pequeno
comércio de colonos.

% Opto, neste momento, pela homenclatura Uitoto-mémi longo do trabalho, utilizarei tanto este term
quanto o de uso local, Murui. Quando referir-meyago sem distingdo de sub-grupo, usarei apenagrmt
Uitoto.

% Neste trabalho, me aterei especialmente nas dim8melacionadas a coca, uma vez terem sido estas a
mais desenvolvidas no mambeadenale realizei estre trabalho. Em uma outra opatade, espero reunir
alguns dados referentes aos usos e simbolismddoda

37" Usualmente conhecido como Uitdigue em lingua caribignifica “inimigo”), entre as formas de auto-
designagdo dos membros do grupo, estdo adludai ou Muina-muruj de acordo com suas regides de
origem, respectivamente os rios Caraparana e lgamaf. Este tema aparecera explicitado no cagitulo
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de coca (“mambe”) e de tabaco (“ambil”). Em torreo idgestdo do ambfilyeraki em
uitoto) e do preparado das folhas de coca sedaslapi e peneiradagilfie, em uitoto),
articulam-se e desenvolvem-se modos especificpsep@aro das substancias e de praticas e
conceitualizacdes a estes associadas. Ao fim de diad em lugar especifico usualmente
conhecido como mambeadermos dialetos uitotalenominado comgiibibiri (Gasché,
1972:187) -, reunem-se, diariamente, alguns dosherdo grupo para preparar, dividir e
consumir coca conversando ritualmente. Dentro biobrafia antropolégica dedicada aos
Uitoto, o consumo da coca é apresentado por Ste(@@®4B:579), em secao intitulada
"narcotics and beverages”, da seguinte forma: "Cgcawn locally by these tribes
[witotoan tribes], is toasted, pulverized, and takéth leaf ashes. Eaten in lieu of food, it
has a sustaining effect”. No periodo em quelamdbook of South American Indiags
organizado, muito poucos eram os dados advindosatbalhos de pesquisa de campo
intensiva. A coca nao substitui a comida, nem tiap € "comida” ela mesma. Mambear é
o termo de uso genérico utilizado para designdotarato de consumo em si (de levar a
boca o mambe, a coca ja preparada, colocando-aiasnlaterais, na altura das glandulas
salivares, deixando-a dissolver lentamente), quaotto o conhecimento e regras de
conduta a coca associados. Apos suas jornadasgdide trabalho, apds j4 estarem
devidamente alimentados, alguns dos homens da ¢daaereunem-se, no inicio da noite,
para preparar e dividir a coca e para aprendempucto de conhecimentos ao qual Don
Angel Ortiz chamava dgibina uai diona uai Uai é traduzivel por "palavra verdadeira,
palavra certa" (Preuss, 1994). Uma traducdo pdsgéra o termgiibina uai diona uai
seria entdo "Palavra de Coca e de Tabaco", quespamkol era também denominada pelo
ancido como “Doutrina Verdadeira"como um estatuto, por que é parte da lei. E um
critério, uma disciplina”. De fato, do ponto detaigsle um “tradicionalista” como Don

Angel, trata-se de uma palavra enunciada com &rfemnacéo de forte cunho ético-moral.

% pueblos del Centré a auto-denominacéo utilizada pelos grupos imaigeue habitam a regi&o entre os
médios rios Caquetd e Putumayo (Uitof@caina, Nonuya, Bora, Miranha, Muinane e Andoquega
oficializada pelo governo colombiano desde 1988 c@mando de propriedade indigena constituindo o
resguarddP’redio PutumayoAinda que sejam linglisticamente diferentes,ilparh elementos culturais que

os tornam distintos de grupos indigenas vizinhasaldutra denominagdo assumida pelos grupos é a de
Gente de AmbilEcheverri, 1997).
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Mambeaderada casa de Don Angel Ortiz, ali presente desdendaftio de San
Rafael, no final da década de 1930. Sentados, He@riez, filho de Don Angel, com
seus dois filhos.

Apesar da relevancia dos saberes e praticas ligadosa e ao tabaco no dia a dia
dos grupos indigenas habitantes do interflivio €&g®utumayo, poucos foram ainda os
investimentos de folego no seu estudo e na sistEagab e apresentacdo de dados. Como
veremos mais aprofundadamente no capitulo 3, emoteconcretossnambearsignifica
ficar sentado longas horas no mambeadero, todasi@s, imovel, escutando as palavras
de um ancido, usualmente conhecido um “dono de madaso”, conhecedor da Palavra de
Coca e de Tabaco. Significa também participar gura dos momentos de processamento
de ambas as plantas, seja plantando-as, seja doHasne transformando-as para seu
consumo. Aproximei-me da pratica de mambemn San Rafael, um dos quatro
aldeamentos uitotdo rio Caraparand, distrito de El Encanto, depatdondo Amazonas,
sul da Colédmbia. Os Uitoto ocupam, na Colémbiarestoiolo, a regido entre os médios rios
Caquetd e Putumayo, especificamente os rios Caradpa Igaraparana e a regidao de
Araracuara, rio Caqueta. San Rafael € um dos nzaldeamentos uitotda regido com
certa de 280 habitanf@sPor estar ali sediado um pequeno hospital, (hictoda a regiéo

do PredioPutumay8’, e um Internato administrado pela prefeitura piwstade Leticia e

% No Periodo de atuacdo das empresas extrativistasuatho (1900-1930), contingentes do grupo foram
levados para a Peru, hoje estando estabelecidosipatmente, nos rios Ampiyacu e Napo. Alguns dgss
desceriam ainda o rio Amazonas estabelecendo-semmdé cidade de Leticia, na regido do Trapézio
colombiano.

40 0 Resguardo Predio Putumaybarca Sorregimientosdo departamientalo Amazonas - Puerto Alegria,

El Encanto, Puerto Santander, Puerto Arica e Lar@ha -, sul da Amazénia colombiana, em uma éera d
5.818.702 hectares. Sua populagéo era, no inig@dos 90, de pouco mais de 4000 pessoas ( 3.250,Ui
150 Miranha, 400 Bora, 220 Andoque, 150 Ocaina, 26Auya, e populacdo Muinamkesconhecida, mas
pequena). Além dos "Povos do Centro", ai tambéntamlpequenos grupos ou familias Ticuna, Barasana,
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freqientado por criancas de todoPeedio, San Rafael é ponto estratégico na rede de
relacdes que comunica os aldeamentos indigenagd®r Rio acima, esta San José, outro
aldeamento uitoto-murui, proximo ao qual se eneomrvaradouro que leva até La
Chorrera, principal aldeamento do rio lgarapard&ra. sua passagem por San Rafael no
final da década de 1980, Echeverri (1990:27) reptiao existe nenhuma maloca em San
Rafael, mas sim um mambeadero na casa de Angel f@juentados por jovens e alguns
ancidaos”. Foi com Juan Alvaro Echeverri, antropélagplombiano membro do IMANI
(Instituto Amazonico de Investigaciones - Univerdiddacional, Sede Letigiacom sua
ajuda e incentivo, que organizei o que viria acs#nabalho desenvolvido no Caraparana,
onde me sentaria com Don Angel em seu mambeadedyzndo uma etnografia sobre
esse espaco ritual e de transmissdo de conhecineeatmmpanhando parte dos trabalhos

do ancido junto ao cabildo local nos quais preseiaci
Leticia

Conheci Juan Alvaro Echeverri em Leticia, na seddndtituto Amazo6nico de
Investigacdes IMANI, no inicio de meu trabalho @enpo. Nesse periodo, dediquei-me a
estreitar relagcbes com alguns dos pesquisadordastituto; a continuar a pesquisa de
fontes bibliogréficas (Pereira, 1999) na bibliotegainstituicio e em acervos pessoais de
alguns de seus membros; a mapear as instituicteaissreligiosas e civis que travavam
relacbes com as populacbes indigenas da regido;akyuamas visitas a alguns dos
assentamentos indigenas proximos a cidade. Apé@snak) conversas, Echeverri sugeriu
como um possivelocus de pesquisa o rio Caraparana. Este rio, enfatizca,pouco
conhecido etnograficamente se comparado ao Igamadparendo ali sido realizadas
pesquisas antropoldgicas apenas nos anos 197(iBtagebém que procurasse por Don
Angel Ortiz, lideranca de San Rafael, conhecedesrtdalicionesdo grupo indigena, e
acostumado a prética de pesquisa antropolégicao@aoioca Barth (2000b), o "problema
da representatividade" coloca-se constantementa pampesquisador em campo ha
constituicdo e organizagéo de seus dados, da nelevde cada um destes para um suposto

sistema geral que os abarca: como assegurar,®mp ocorréncia de uma generalizagao

Macuna,lnga, Cabiyari e Yuri(Carabayq. Essa populagéo é distribuida em basicamenterégiSes: rio
Caqueta, com 18 assentamentos; o rio Igaraparamé34 assentamentos, e o0s rios Putumayo e Caraparan

22



ou projecdo imprudente sobre outras comunidade®gldo a partir de algo que talvez
fosse uma caracteristicas idiossincraticas ou kingle uma determinada aldeia"? Quem
sdo esses "etnografos” indigenas”, como o colodor@ (1998:53), com 0s quais
constroi-se o esboco da sociedade e da culturend#ado grupo humano? Em que medida
a presenca do etnégrafo influi na construcédo dgemeaque sera alcancada desse grupo?

Se nos contextos politicos, como o coloca Land&73di), as relacdes pessoais
podem desempenhar "um papel mais importante naniaegdio da atividade politica do
gque o fazem grupos organizados”, nas situacOesgriiitas experenciadas pelo
pesquisador estas os fundamentam e condicionanm Assno coloca Landé (xiv-xv) para
o contexto de constituicdo das relacdes cliendsligambém a relacdo entre antropologo e
nativo, dentro das especificidades dessa relagao,entre seus alicerces "a garantia de
ajuda mutua” e a “troca de favores”. Neste contegpolem ser criados movimentos em um
aldeamento, p.e., que levem a celebragéo de fesiasis tidos como "tradicionais". Os
Comaroff (1992:10) salientam, no entanto, que regisbpensar a construcao da pesquisa
apenas como uma relacao entre o "observador” atm"pcorrendo o risco de transformar
a experiéncia etnografica em uma “entrevista emtoic@” ("ethnocentric interview"). Esta
€ também perpassada por contextos mais geraissdesdem locais por vezes muito
distante de um aldeamento ou de uma praia des®fam os expedientes e prazos
universitarios, seja a relacdo do aparato admatigtr estatal colombiano com os Uitoto,
seja a desconfianca contemporanea de algumas giszacoes politicas indigenas com o
trabalho de antropdlogos e linglistas.

Juan Alvaro Echeverri, reconhecido como um dos &s¥m(nos termos de
Bourdieu, 1996:186) da atualidade da antropologianchiana amazonica, tem extenso
trabalho desenvolvido entre os Uitoto, especialmeat rio Igaraparand e médio Caqueta.
Através da leitura de seu trabalho, e de algumawersas com ele em sudicina,
organizei a pesquisa no rio Caraparana, aprendesmdcg outras coisas, as primeiras
nocgdes sobre as dindmicas das conversas noturmasmbeadero. Uma vez que definimos
a regido onde trabalhar, sugeriu ainda que prosarasDon Angel Ortiz em San Rafael,

cacique locale e dono de mambeadero que podersgudear de algum modo.

com 25 assentamentos (Dados em: Colombia, 1997jrigoee, C., 1999; Echeverri, 1997).
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San Rafael

Para desenvolver trabalho de campo em San Rafaaldas 4 comunidadesoto
murui do rio Caraparana (corregimento de El Encantolpgo dos anos de 2000 e 2001,
foram necessarias duas reunibes formais de apagdent pedido de autorizacdo para
permanéncia em area: congobernadorda comunidade, Sr. Abelardo Palomares, em San
Rafael; e com o do corregimiende El Encanto, Sr. Luis Alberto Menitofe, murui cide
em San Rafael. Foram emitidos dois documentos emnagubas as partes reconheciam
comum acordo com relagdo & minha permanéncia, d@proprio Don Angel que com
esta ja consentifd.Desde a Constituicdo de 1991, os grupos indigeolasnbianos tem
controle administrativo sobre seus territorios, déegjue de acordo com 0S "usos Yy
costumbres™ - conforme expresso na Carta Magnacada grupo (Rappaport & Dover,
1996). O contexto de negociacdo entre antropolaga@aitoridades indigenas sobre as
condi¢cbes de desenvolvimento de pesquisa em capg®sadas ja 3 décadas desde o0s
primeiros trabalhos realizados nesse rio (especifénte os de Horacio Calle e Fernando
Urbina), mudou bastante, sendo esse personagertegiddo as agéncias com as quais o
grupo tem contato. Ndo é incomum, no contexto gesatemporaneo de pesquisa na
regido entre os médios rios Caqueta e Putumayda a@jue por vezes apenas ao nivel do
discurso - discurso corrente, enfatize-se -, ggirdi ndo desejada, no minimo recebida com
desconfianca sob acusacdes como a de - recorrélgear para longe conhecimento do
grupo sem deixar nada em troca". Uma das mudangasicativas que vem ocorrendo
dentro das praticas e reflexdes do exercicio efficgr € a de pensar a relacdo entre
antropélogos e indigenas como de negociacdo cdestm longo dos processos de
investigacao e de “invencgéo cultural”, em um movitoe nesse sentido, de co-autoria do
conhecimento dai advindo (Clifford, 1998).

Don Angel Ortiz nasceu na década de 1940, senddasniilhos, o mais novo, de
Don Benedito Ortiz, cabeca do grupo que fundadagécada de 1940, o aldeamento que
viria a se chamar, apos a chegada de mission&mscbinhos uma década depois, San
Rafael (“Medicina de Deus”). O periodo de atuacé@oethpresa extrativista do caucho,

especificamente a conhecida Casa Arana, tem seucug o translado forgado - pouco

“1Vide em anexo as autorizacdes para minha permanémcSan Rafael.
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antes do conflito colombo-peruano (1932) pela didicdo da fronteira entre os dois paises
- das populacdes nativas do interflivio dos médasCaquetd e Putumayo para a margem
direita deste rio. O Caraparana e o Igaraparaaédin "vazios", conta Don Angel. Apds o
conflito, progressivamente iniciar-se-ia a re-o@@wado rio. A familia de Don Benedito
Ortiz, do clanaimeni(“doce”), € uma das primeiras a nele chegar. Ameggdo politica
dos grupos indigenas habitantes do Predifseu significativas transformacdes desde o
periodo de atuagcdo das empresas extrativistasuth@aNo caso doBueblos del Centro
habitantes do resguardo Predio Putumayo, estacidat-se em duas instancias com graus
de autonomia e complementaridade entre si: 0 quegassou a chamar de organizacéo
politica "tradicional”, materializada na figura dacique yaima) e tendo ao mambeadero
como arena; e oabildo, modelo de organizacao hispanico, articulado emtrenterflivio
Caqueta-Putumayo a partir dos anos 1980, dentapiextos de mobilizagdo étnica por
reconquista de territdrios e reconhecimento detidade.

Don Angel chegou a seaciquezonal (representante politico de um conjunto de
comunidadesylesde as primeiras mobilizacdes politicas dos 4886 pela conquista de
seu territério até o ano 2000, quando entéo resnlidar apenas dos trabalhos e demandas
administrativos e politicos de San Rafael. A ataad& um caciqué basicamente local e
sua autoridade fundamenta-se em seu conhecimeriteadagdo” do grupo, da Palavra de
Coca e de Tabaco. Neste sentido, Don Angel eraeciuh localmente como um
“tradicionalista”, portador da tradicdo do grupsea transmissdf. Existia no processo de
ensinamento de Don Angel — sempre muito bem hurnoradma preocupacdo com a
formacdo de condutas e valores morais dentro dotigaieizia para o espanhol como
constituindo essa Palavra, essa "doutrina”, essmh&cimento antigo”. Se nao se
conhecesse a "Doutrina Verdadeira", salientava, Béo seria capaz de entender
corretamente uma narrativa mitica, um canto, uragaar, o que estes tinham para ensinar:
"Um mito é experiéncia. Ndo é para se fazer conpriraeira geragcdoajmas geracao

anterior ao grande dilavio], mas para aprender pgae terem feito o que fizeram

42 Ao longo do Caraparana, de seus 5 aldeamentos)ampB ancidos eram reconhecidos como
“tradicionalistas”: Don Angel Ortiz, Don Gregorica(ke, de San Rafael; Don Luccas Agga, de Tercetia;In

e Don Tito e Don Jacinto, de S&o Jose. Todos eafain que havia grandes diferencgas entre as dtca
cada um, ainda que todas se tratassem de mangjdiitinais” da coca e do tabaco. No caso de S&aeRa

a relagéo entre Don Angel, Don Gregorio, e por sé2en Luccas, podia ser bem tensa e critica, ajnda
bastante cordial em publico.
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fracassaram”. A palavra, esta sim, € o instrumdatapaziguamento e cura dos homens e
do mundo: "Matando ndo se faz nada. Conversandadgenresolvendo, se faz tudo. E
preciso sentar e conversar para ver como vamosdeguemos fazer, por que estamos
assim. Assim podemos construir um mundo melhofatiava Don Angel.

Partindo da leitura de Barth (2000a) para o dualinés, uma leitura possivel do
papel ocupado por Don Angel Ortiz, por ele enfaiizaomo sendo o de ummairama
(traduzivel por “homem de conhecimento”), é a de"educador” (Barth, 2000a). Barth
(idem:148), empreendendo um exercicio tipolégiaatmedo que chama de uma sociologia
do conhecimento, uma sociologia "das transacfeshando o conhecimento"”, procura
assim explicitar certas dindmicas de transmiss@ondeertocorpusde saberes praticos e
conceituais. Tomadas as especificidades de caddosntasos, assim como para 0 guru
balinés, também para mmairama seu conhecimento s0 tem valor "se versinaa
alguém" (idem:144). Don Angel era enfatico: mimairamadeve ser generoso, por que
assim o foiMoo Buinaima Pai Criador, quando ensinou as dinamicas envdivenuso
ritual da coca e do tabaco. Além disso, no mambeatieunca € alguém que fala, mas os
avos que falam pelo boca de alguém. Quando dige, awéis do que 0s avos mesmos,
aqueles que ensinaram a mambear, estou falandeiaioC, salientava Don Angel. Essa
generosidade ndo é apenas retorica, mas atendénarb reconhecimento do esforgo
daquele que chega para perguntar, para aprendgiciiava: "ndo se deve, claro, dar coca
a um néscio. E preciso reconhecer o trabalho qievee Se aquele que pergunta seguir o
que pede a tradicdo, deve-se responder”. Da mesma fque Barth (idem:150) enfatiza
para a relacdo do guoom aqueles a quem ensina, ainda que de forma migites do que
o retrato feito pelo antropdlogo noruegués, tamimEmmambeader@s aprendizes sé@o
incentivados "a desenvolver uma preocupacao comps@prio aprimoramento, assim
como um ideal, ou concepcao de si, permanentenaxigente”. Aprender a “Doutrina
Verdadeira”, a Palavra de Coca e de Tabaco, préssigdicacdo e investimento. Assim
como a organizacdo de bailéfestas rituais), para os envolvidos em tal pratesta
constitui-se em umearreira de vida inteira, de acumulacao progressiva de aomieato.

Don Angel conta que saanasto(cesto)- imagem corrente utilizada para referir-se
ao conhecimento que se vai acumulando - lhe fas&mnsmitido desde muito cedo, que

foi herdado principalmente de seu pai, BeneditazDmas também de sua avl paterna,
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Neméncia, e d&uegajima ancidoque vivera em San Rafael e fora afamado pelosshaile
que promovia. Sua avd Neméncia era filhddeani, espécie de chefe da guerra, posicédo
que o fazia ter contato com gente conhecedoraalgido uitoto”, com enfatizava Don
Angel. Sua mae, Maria Note, era filhadsgiema que havia sidiyaimado grupo. Além
disso, por sua posicao politica dentro da orgaézaip conhecimento entre os Uitoto-
murui, por viajar muito, especialmente entre o lgaraparana e Leticia, "investigou" -
termo correntemente usado por Don Angel - maisesabmundo da coca e do tabaco
visitando outros mambeaderos, tanto uitoto, qudosodemais Povos do Centro. Reflexdes
como as de Tonkin (1992) apontam para a necessidia se pensar criticamente, dentro
do trabalho com fontes orais, a idéia de "biogtatia "historia de vida", ndo apenas como
retratos de experiéncias estritamente individudisnho argumentado”, salienta Tonkin
(1992:131), "que historiadores estdo errados emnagtar que testemunhos vém de um
individuo como um universo singular". A este poatwescenta (Ildem): "sua consciéncia
individual deve ser formada socialmente. E por est&0 que eles podem mentir, esquecer,
enquanto individuos singulares e também socialmexmo parte de um padrdo”. Os
Comaroff (1992:26), em critica ao exercicio biog@fpouco rigoroso, colocam-no como
"uma fantasia moderna sobre a sociedade e o imdivighra a qual todos estao,
potencialmente, em controle de seus destinos ermundo feito por acdes de “agentes”
autbnomos”.

Perguntado pelo pesquisador sobre a fonte de s#wecinento, tracando parte de
sua genealogia, Don Angel expde, por um lado, asesbale onde provém seu
conhecimento, parte do que fundamenta sua auteri@éamfjuanto conhecedor de sua
"tradicdo"; por outro, expde parte do processordestnissdao de conhecimento entre 0s
uitoto, conhecimento ligado a origem clanica e éirdicasque ordenam as converas
noturnas do mambeadero, espaco publiomus por exceléncia do conhecimento
cosmoldgico do grupo, mas nado so, também de decisdiicas e de relacionamento com
as agéncias nado-indias, governamentais e ndo-gowentais. Uma maneira possivel de ler
0 mambeaderocomo o coloca Barth (2000a:75) para as reunidesodselho pathan -
estes com suas praticas mais voltadas para adeegsliticas -, seria a den espaco
privilegiado para "disseminar de maneira adequadarmacdes que permitam a

manutencdo, ao longo do tempo, de um conjunto cditmgao de valores e percepcdes”.
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O modus operanddessa disseminacao processa-se de diferentesrazarei diferentes
contextos, este ou aquele elemento cultural podsedacionado ou esquecido. No caso do
mambeadero, este pode ser pensado, dentro dosstelendambiah (1985:131), como
ocupando um “papel de tradicionalizacdo" dentrod@senvolvimento da organizacao
social do grupo e do conhecimento por este manefdesse sentido, enfatiza (idem:133)
gue para os envolvidos em um dado ritual é pre@poender a aprender”. Mambear,
tomado em seu sentido amplo, pode envolver umaimieiem uma gama cada vez mais
complexa de conhecimentos, condutas e valoresseigciam com saberes bem basicos,
tais como tostar e saber oferecer e receber admtso de uma certa etiqueta, de certos
preceitos a esta associados.

Mas minha primeira preocupacdo, como ja saliergei,realizar meu primeiro
periodo de campo em San Rafael (02.2000), eracardpor uma etnohistéria da ocupacao
do Caraparana apos a fim do periodo caucheiro.eNestiodo, fiquei hospedado no
Internato, e visitava Don Angel todo os dias, emeeml de noite. Meu primeiro
investimento foi o de compor uma biografia basicaamcido, buscando recuperar sua
formacdo enquanto mambeador. Paralelo a issozeealguma poucas gravacdes de
carater histérico, j4 ao fim dessa primeira estddi@ravamos trés narrativas histéricas
(vide capitulo 2) sobre o periodo caucheiro e gac#o, a partir da década de 1930 do rio
Caraparana. Além disso, gravei parte de um pegbait® deyadikg em San Rafaek a
abertura de um bailgkii, em Tercera india. Foi ao final desse primeirdqur de campo,
gue decidi implementar uma etnografa sobre o mamtiprocessamento e consumo da
coca, e termos materiais e simbdlicos, uma vesdearvelado como um instrumento de
comunicacao essencial para entrar em certos ds;ugm especial de manejo de
conhecimentos “tradicionais”. Além disso, apesarsda relevancia, de quase ser um
pressuposto para uma boa comunicacdo e entendinmsitdados reunidos até aquele
momento sobre o tema eram muito parcos. Com egp@gito voltaria a San Rafael no ano
seguinte, desta vez para um permanéncia mais longa.

Ao contrario do primeiro periodo de campo, na sdguetapa da pesquisa (07-
10.2001) eu passaria a viver na casa de Don An@rheDolores. Dentre os primeiros

assuntos que conversamos, logo que cheguei a saigera julho de 2001, estava o do que

“3Vide capitulo 2.
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eu daria em troca por ele me estar ensinando epdicar hospedado com sua familia.
Mais tarde, eu me daria conta de que para aquakesea colocam como “aprendizes” de
um “avd”, dentro das dinamicas de transmissdo deexmento da coca e do tabaco, ha o
“pagamento” pelo que se esta aprendendo: pagamreemttoca — “ainda que seja uma so
colherzinha” -, em tabaco e em trabalho. Dependeiodgrau de envolvimento, neste caso
em geral entre os que sdo da mesma familia, pottedsahar para esse “av6”, tanto no
rocado, quanto nmambeadero. Acordamos, entédo, que eu trabalharseanoc¢ado e seu
mambeadero, e ainda participaria nas atividadeelgue a gente de sua familia achassem
conveniente. Isto acabaria materializando-se, jpahmente, no trabalho de producéo de
um documento bilingue (bue e espanhol) contends donjuntos narrativos mitico-
histéricos e uma pequena introducdo; em minha gyzado em discussbes sobre a
elaboracdo do “estatuto” de San Rafael, e na eitarum censo e de um mépa.

Nossa rotina de trabalho seria basicamente a geguia segunda a sabado, até
aproximadamente as 10 horas, Don Angel tinha adélei ler, especialmente um pequeno
dicionério de espanhol. Em nosso primeiro encomi®,me pedira que na volta trouxera
algum livro, uma vez que ele gostava de ler. Eariavum que havia sido editado pelo
IMANI com os discursos de diversos lideres indigetha Amazdnia durante um encontro
sobre territorialidade (Vieco & Franky & Echeve200). Ele acabaria lendo-o por inteiro
e sobre ele conversariamos algumas vezes naquatdeisn Eu aproveitaria para escrever e
rever anotagfes no diario, um dos raros momentoguenisso era possivel. Dentro dessa
rotina, apenas ao final do dia, apés o mambeio,pessivel voltar a escrita do diario.
Depois, seguiamos para seus ro¢cados, que ficammenpequena quebrada, rio abaixo, na
margem direita do Caraparana. Estes seriam osginiomentos em que teriamos alguma
privacidade, nos quais pude especificar e deseawvalguns dos conhecimentos que ele me
passava. Nesse caso, como desenvolverei a segpitufo 3), as atividades do rocado
eram correlatas as do mambeadero, uma vez que smdit® nossos trabalhos — por
exemplo, limpar, semear, queimar — serviam com@éns para “aconselhar” aos jovens
difundindo os principios da Palavra de Coca e dead@ especialmente da relacdo do
Criador, Moo Buinaima com as suas criaturas. Plantar, cuidar e colhementos do

trabalho com as plantas da cogabiha) e do tabaco djona), eram especialmente

44 Vide em anexo.
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acionados, estando, por exemplo, explicitos norskmCesto narrado por Don And2l.
Também o modo como trabalhavamos era relacionado a praticas do mambeadero,
uma vez que mudavamos constantemente de ativilageifdo tabaco, colhendo mudas,
deservando, limpando, plantando, colhendo cocactak mandioca), de forma a sermos
“dindmicos”, da mesma forma que se falava no mad#eacada vez em um “campo”, em
um “tema”, mas nunca ficando apenas nele. Ao lahgdrabalho, iamos mambeando e
chupando ambi(pasta de tabaco com sal vegetal), quando sent&vpara descansar e,
vez por outra, quando Angel estava disposto, pamaersar e especificar detalhes — o que,
em principio, ndo era 0 caso pois isto era parde#era noite - do conhecimento que ia
desenvolvend®®

Depois do trabalho no rogado, de volta a San Rathebando sempre no inicio da
noite, ja comecavamos os trabalhos com a cocavéxms, sO iriamos jantar depois da
reunido noturna, por volta das 2 horas. Esse trabséria principalmente realizado por
Hermes, filho de Don Angel, José, seu neto, José, ®ividiamos os trés a tostada, eu e
José pilhdvamos e Hermes, umas poucas vezes Josfaga € servia 0 mambe aos
presentes. Conforme desenvolverei no capitulo S8asefuncdes faziam parte de uma
hierarquia de conhecimentos adquiridos e posid@as@adas, posicdes que se refletiam no
tipo, no grau, de conhecimento que se fa adquifih@urante todos aqueles meses de
2001, os encontros noturnos eram os principais mtwaale articulacdo daolan de vida
momentos por exceléncia de articulacdes de diversmsezas intra e extra-comunidade.
Neste momentos, ouviamos a Don Angel depois queémigtivesse feito as primeiras
indagac@es sobre o assunto sobre o qual falarinatpsela noite, ou o proprio Don Angel
retomava algum assunto (“campo”) sobre o qual réinahainda “fechado seu cesto”.
Quando ficou claro para o ancido e sua gente gabhlho fariamos — no caso o das
gravacOes, transcricdes e traducbes dos conjurdomadativas -, prevendo inclusive
viagem de um pequeno grupo para Leticia (vide wlp®), Don Angel comecaria a

preparar-me para que eu estivesse a par de cordrgosnbasicos para poder ajudar no

5 Vide capitulo 5.
4% Alguns destes pontos serdo melhor desenvolvidaspitulo 3.
47 Vide capitulo 3.
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trabalho de traducdo. Foi nesse momento que me*Hitoma versdo “por encima”
(resumida) do primeiro Cestdifrui Kirigai): a “histéria dos primeiros homens”, em que
contou a origem de todos os povos que hoje hahitaesguardo Predio Putumayo, em
especial dos Muruf‘os de cima”) e os Muinanurui (“os de abaixo”), saidos de um buraco
abaixo de La Chorerra, rio Igaraparana, chankamoimafa

No mambeadero, ao longo dos encontros noturnogéianse recebia para reunides
representantes do cabildo local, de OIMA (Orgaréimatndigena Murui do Amazonas),
liderancas do Igaraparana, representantes dauigdts do estado e ongs. Nele, Don Angel
proferia a Palavra de Coca e de Tabaco, em espetahfue a “Palavra de Conselho”.
Neste momento, essa Palavra se politizava e asexsas ficavam mais formais e
cerimoniosas (vide capitulo 4). Ao final dessa &tdp processo etnografico, além de uma
etnografia da coca e do tabaco, a perspectiva gsgepa perseguir foi a de relacionar as
instancias rituais, marcadas pela presenca daecdcatabaco, com as politicas, uma vez
gue, no ambito da elaboracdo dan de Vidade San Rafael, ambas estiveram
estreitamente relacionadas, como espero demomstriamgo dos proximos capitulos. No
inicio de setembro, viajamos por fim para Letigaando o trabalho de transcricdo ja se
encontrava bem adiantado, de forma a pedir apa® @& trabalhos de Don Angel e do
cabildo de San Rafael, e para realizar a traducé@mitalizacdo dos textos produzidos,
trabalho que iria até outubro.

Os anos de 2000 e 2001 sdo considerados como esviokentos (“pesados”) na
regido do interflivio dos médios Caqueta e Putumayalo Vaupés por conta do
acirramento das acfes das vanguardas das FARCa¢Férgnadas Revolucionarias da
Colémbia) presentes na regisio, em especial norene Araracuarf. De fato, poucos
eram 0s embates propriamente entre grupamentosligeieos e o exército colombiano, a
violéncia na regido se traduzindo principalmenteusna constante tenséo e circulacao de
rumores sobre possiveis ataques promefitid3o ponto de vista de Leticia, poucas

informacgdes chegavam do Putumayo, Caqueta e skwehtal, e quando chegavam, néo

8 Muitas vezes, Don Angel ndo me deixava gravaerdip-me para usar apenas a caderneta. Ao final de
longos trechos de narrativa, parava para me fazer jue eu havia escrito, tanto para conferir ctanoeu
trabalho, quanto para corrigir as falhas existentes

49 Médio rio Caqueta.

%% Ao longo dos periodos passados em San Rafael @ne22001, foi uma constante a chegada de notieias
gque “amanha havera um ataque”, o que em nenhurragos se concretizou.
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eram confiaveis! Foi neste contexto que, quando chegamos ao a&rajmt eticia, dentro
do planejado de nos dedicarmos um més a tradufigitalizar os conjuntos de narrativas
gravadas, fui preso e levado para “averiguacéen3 uez que chegava de “zona rofad
meu passaporte estava com o visto vencido de urf @acaso viraria uma questdo
diplomética, o vice-consulado do Brasil de Letisemdo acionado para negociar minha
liberacao e explicar a natureza de meu trabalhdsApn dia de detencdo, o pagamento de
uma multa, e a aquisicdo de um salvo-conduto pamragnéncia na Coldombia por mais um
més, fui liberado. Dois dias depois, eu encontreoim Don Angel na rua, no centro de
Leticia, uma vez que no aeroporto haviamos sidaradps sem que eu tivesse tido a
oportunidade de saber onde viviam alguns parerieseth cuja casa ficaria hospedado.

Ao longo de 2003 e 2004, eu voltaria a Leticia otos periodos, dedicados em
especial a continuidade do mapeamento bibliogr&idwe a regido e para saber noticias de
San Rafael? Por conta de minha detencdo em 2001, passei diftenldades para
conseguir autorizacdes para viajar até o Carapasandpre com demandas de expedientes
burocraticos e pagamentos de taxas que inviabdinaa permanéncia e o deslocamento até
a regido. Nesse periodo, no entanto, passei a cenmeelhor a Leticia “indigena”,
travando contato com familiares de Don Angel easuindigenas que para la migraram,
passando a entender melhor as redes de relaciottamegne ligam a capital do
departamento do Amazonas com os aldeamentos iradigm Caraparand, Igaraparana,
Caqueta e Putumayo. Deste modo, recebia noticid@adeRafael, ao mesmo tempo que
enviava cartas e lembrancas para Don Angel e Siarés. Além disso, ainda em 2001,
instalou-se em San Rafael um telefone publico catarlais solares e ligacdo por satélite,

através do qual, por vezes, conseguia-se falarocaltieamento.

*! Quando parti para El Encanto em 2001, fui desatbado a viajar, uma vez que haviam chegado nsticia
de que a guerrilha atacara a base do exércitoneadaha de El Encanto, na foz do Caraparana. J8am
Rafael, no médio Caraparand, soube que de fate bayia acontecido fora uma acéo desastrada doitexér
(com bombas e municao pesada) tomando de assedtmanidade de madrugada, por conta de um “sapo”
(delator) que espalhara a noticias de que o aldgamstava abrigando guerrilheiros. Passada umsad®
tiroteios, explos@es e casas invadidas, e semiggaém fosse encontrado, pisanhas(lanchas de assalto)
do exército se retiraram.

%2 Jargao militar para se referir as regides em quattonforntos com a guerrilha.

°3 Estavamos em 11 de setembro e meu visto valia dig 10 do mesmo més.

* Em 2002, eu iniciaria um trabalho em etnomusidalatp lado brasileiro da fronteira junto ao grupo
indigena conhecido como Ticuna, em especial no Muskgita, em Benjamin Constant. Nestas
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Consideracoes finais

Dentro da relac&o que iniciei no trabalho de casmpdSan Rafael com Don Angel
Ortiz, algumas variaveis sdo importantes para sendar a natureza do conhecimento que
aqui se comeca a explicitar: o fato de conversamno®spanhol; a recorréncia do uso de
Don Angel de imagens biblicas para me explicarragurincipios do universo da coca e do
tabaco, enfatizando ele que assim o fazia paraages Lompreender mais rapidamente; o
fato do ancido ja ter trabalhado com outros antogus, enfatizando ele saber "exatamente
0 que vocé quer". Quando |4 cheguei, pensava eroentrar-me especificamente na
constituicdo de uma historia do repovoamento daCaoaparana a partir dos anos 1930,
fim da atuacdo das empresas do caucho, pouca atesapdo dada ao carater ritual dos
Uitoto-murui. Uma das tendéncias de aproximacgdeadidade socio-histérica amazénica
desenvolvida nas Ultimas trés décadas tem side &meda Camacho (1989), para o caso
colombiano, e Oliveira (1999), para o brasileifsamam de uma "antropologia histérica".
Os trabalhos antropologicos desenvolvidos na ¢dpfronteira entre Peru, Colémbia e
Brasil, ddo cada vez mais atencao, especialmentasm colombiano, ao que passou a se
designar de etnohistéria: a organizacdo de conleetomhistérico sobre os grupos
indigenas da regido e a compreenséo de um olhéritis da construgdo de uma narrativa
histérica, dentro das Oticas nativas. Maior atentg@iobém vem sendo dada ao caréater
construtivista i the making como o coloca Echeverri [1997]) da cultura, dasnis de
organizacao social, énfase em um entendimentosdestao se constituindo em arranjos
sociais que respondem aos fatores sécio-histogcass contextos de inter-relacdo nos
quais séo gerados. Nos termos de Barth (1966:@)cikar a apreensdo ndo dos "padrdes de
regularidade” de uma dada cultura ou sociedade, erpBcitar "o queproduz estes
padrdes, isto é, certos processos ".

Malinowski (1984 [1922]: 19) coloca - ainda queua ta leitura critica de sua obra
possa, hoje, soar mais como recurso retdrico frenten publico leitor que precisava ser
convencido da originalidade e relevancia do méttoopoldgico - o etndégrafo como "um
principiante, sem nenhuma experiéncia, sem rogigem ninguém que o possa auxiliar".

De fato, se acompanhamos reflexdes como as de(A8Zd) e os Comaroff (1992), vemos

oportunidades, eu aproveitava o fato de estar gidaes passava curtos periodos (de 15 dias a 1emés)
Leticia trabalhando em acervos e procurando saiigras de Don Angel e de San Rafael.
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que o "etndgrafo solitario” ndo chega a uma ilhseda sem roteiro - nem tdo pouco esta
tdo solitario assim -, mas que sua visdo de musdos instrumentos interpretativos,
respondem tanto por sua formacdo profissional ésmecquanto pelo repertério de
imagens — do qual a disciplina antropoldgica nda esune - que ao longo da historia do
contato entre o "Ocidente” e o chamado mundo "gikiaYi mundo "tradicional”, tem sido
constituido perpassando campos disciplinares e réstnaitivos. Como enfatiza Leach
(1996:331), "nao raro o etnografo logrou discemiexisténcia deuma tribo" por que
partiu do axioma de que esse tipo de entidaderaultieve existir. Muitas dessas tribos
séo, em certo sentido, ficgcBes etnograficas".

No dia a dia do exercicio etnografico, os camintesta pesquisa foram sendo
reformulados dentro das relacdes que foram senukiroddas, dentro dos dados que foram
sendo levantados e organizados. Neste exercicequbu tanto sintetizar reflexdes e
explicitar questdes iniciais dentro dos debateseqw®lvem o que Clifford (1998) coloca
como a "crise" da disciplina antropoldgica apésanss 1950; quanto iniciar organizacdo
de alguns dos dados reunidos sobre a realidadal sogerenciada em San Rafael, rio
Caraparana, especialmente no mambeadeion Angel Ortiz. O desenvolvimento, desde
finais dos anos 60, de novos entendimentos soltratmalho” e a "escrita" antropoldgicos
puseram a autoridade da disciplina sob suspeigédisa Clifford (idem). Em linha de
reflexdo em que o entendimento da construcdo e teragdo do que chama de "autoridade
etnografica" tem lugar privilegiado, coloca (ide):50 que chama de a "ruptura da
autoridade monoldgica" da disciplina associada atestos soécio-historicos extra-
disciplinares, "a desintegracao e a redistribudigoder colonial nas décadas posteriores
a 1950" (idem:18). Um dos caminhos possiveis parantropélogos superarem a "crise"
por que passa sua disciplina, propde Clifford (9880 exercicio de uma antropologia
reflexiva, uma antropologia da antropologia, corfage na formagcdo de um entendimento
sécio-historico da disciplina em sua relacdo conpregessos coloniais dentro dos quais
esta tem estado inserida, em uma complexificacdo edtendimento da relagcéo
“pesquisador” / “nativo” no processo de constitoighh conhecimento etnografico de um
dado grupo humano.

A idéia de "crise" pode ser entendida como chaVeitiea através da qual busca-se

dialogar com algumas questdes da antropologia mpusinea. Substancializar a idéia de
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"crise", leitura possivel da histdria da disciplotes Gltimas décadas - generalizando-a aos
quatro cantos do campo antropoldgico , seja naBstUnidos e na Europa, seja no Brasil
ou na Colébmbia -, no entanto, pode trazer o prestaple um campo antropolégico mais
homogénio do que realmente é, de uma "crise" dapmee pode n&o ser tdo generalizado
quanto alguns autores acentuam. De qualquer moddamgas politicas e metodoldgicas
vem ocorrendo na disciplina e alternativas tem didecadas, tanto por antropdélogos,
guanto por nativos, para a continuidade de tralatteo pesquisa. Diante dessa busca de
alternativas, ao invés de pensarmos em uma "ctiaedisciplina, poderiamos tomar das
palavras de Bachelard (1996:19) - intentando saipauco do ambito de como a disciplina
antropoldgica vé a si mesma - quando este coloea'gum obstaculo epistemolégico se
incrusta no conhecimento ndo questionado”. Per&aem "crise”, mas que, assim como
as culturas as sociedadesas formas deorganizacdo socialtambém o conhecimento
antropoldgico é suscetivel ao tempo, é reelabodd@ute das relacdes sociais, diante da

imprevisibilidade da realidade empirica.

Rocado novo de Don Angel, julho de 2001. Uma vee ptopus que
tirassemos uma foto, durante uma parada nos tahalbon Angel
sugeriu: “vamos tirar uma foto mambeando coca eahdo ambil, para
gue vejam que vocé esteve entre nés”.
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CAPITULO 2

San Rafael, rio Caraparana:
reorganizacao sociddpnanza® violéncia (1900-2000)

“Vamos darle la historia, parte como esenciales pmo poder orientarse en cualquier
trabajo que pueda organizarse” (Don Angel Ortizy Bafael, 21.02.2000)

Domingo de sol em San Rafael, julho de 2001: tartampo de futebol, que ficava
aos fundos do Internato capuchinho administradgopdre Ivan, quanto a quadra de volei
entre a sua administracdo e a igreja ficavam beiashtornavam-se o centro das atencdes
ao longo de todo o dia. Desde bem cedo, desde @atesssa, chegavam canoas e barcos
de todos os demais aldeamentos do rio, de Sanal&tdncanto. A igreja local ficava
cheia, com cerca de 150 pessoas, para assistamnagQosde padre Iban que comecgava por
volta das 9:00 horas e reunia indios e ndo-indlomaioria comparecia bem arrumada.
Algumas senhoras indigenas traziam sorvetes, eefiiges, comida e, mais raramente,
cestaria para vender. Neste dia, o exército aatraia entrada de regatéeadharrero>
brasileiros, peruanos e colombiamas Caraparana, que por vezes ficavam toda a semana
em El Encanto esperando pelo domingo. Ao fim dowbdavam para a foz do rio. Dentre
0s poucos produtos negociados neste dia, o prinpijpaluto era aguardente, em geral
brasileira, da marca Pitl. Também se compravansiliehpessoais, doces e refrigerantes,
materiais escolares e desportivos, em especias bleldutebol e uniformes. O telefone por
satélite sustentado por baterias solares, ao ladgrdja, ficava bastante cheio, uma vez
que era o dia em que mais se recebiam chamadasspeuial de Leticia, mas também de
Bogota e, mais raro, de outros paises. Em torn®, dehversando enquanto esperavam,
indigenas e funcionarios do hospital e, em menaremq, soldados (quando o telefone da
base de El Encanto quebrava). Na beira do riopagol dos bancos que ficavam em frente

as imediacdes do Internato, jovens se reuniam qareersar e namorar. O futebol era o

5 Comerciantes fluviais.
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centro das atencdes, sempre com campeonatos caadutodo o dia, e que envolviam
equipes de todo o rio, por vezes também do Putumiagioindo os militares da base do
exército e da marinha em El Encanto. Cada equide@inda trazer sua torcida, o que por
vezes fazia encher a pequena arquibancada nd derampo central, palco dos principais
jogos. A quadra de volei era mais freqlientada pualdkeres, onde também se realizavam
campeonatos. Neste dia, gis|anhas® em geral em nimero minimo de trés, ndo subiam o
Caraparana, desde El Encanto até San José, conmotiagro pelo menos uma vez por
semana. Algumas vezes ouvi dizer, de forma coniidejue esse era também um momento
em que indigenas que cooperavam com a guerrilh@rpodstar espionando. O dia se
encerrava com a grande televisdo do Internato dotong via satélitedjirect ty) sendo
colocada no meio da quadra de vélei, e ficanda#genquanto o gerador da comunidade
funcionasse (diariamente, de 18:00 as 21:00 holas)vezes havia brigas, em geral por
conta do excesso de bebida, de disputas de futebotle traicbes conjugais. No
mambeadero de Don Angel podiam acontecer conviersamais desde a tarde, ja que era
o dia em que parentes e mambeadores de outras icames o visitavam. Neste dia, o
mambeio e a fala noturna terminavam mais cedo dwoduabitual, inclusive por que era o
anico em que nao recolhiamos coca, tostando, pil@gdeneirando as sobras guardadas
das piladas dos dias anteriorés.

Inicio este capitulo com este esboco simplificadoudh domingo em San Rafael
entre 0os anos de 2000-2001, dia da semana em qoerbros da comunidade (e das
demais de todo o Caraparand) ndo trabalhavam esnrgseados e em que a missa e as
atividades desportivas viravam 0s epicentros daalsiidade intra e extra-comunidade.
Neste dia, a populacdo local, que era de 318 pe&spadia chegar a quase o dobro. De
fato, neste dia a propria nocdo de “comunidadedrspliava, abarcando San Rafael e seu
entorno indigena e nao-indigena. Ficava evidentenaplexidade de vozes e visdes de
mundo que perfaziam a urdirura das redes sociaSagaRafael do ano 2000. Volta a

questdo levantada no capitulo 1: de quais uitdt@mess falando? E ainda: quais uitoto

%% Lanchas de assalto do Exército.

" De fato, houve apenas um sé dia em que ndo saireunambeadero de Don Angel, justamente em um
domingo, em que havia muitos jovens bébados gutanbrigando. Sobre as rotinas do mambeadero, vide
capitulo 3.

8 Sem contar a populagdo do Internato que era deopmais de trezentas criancas naquele periodo. Vide
censo de San Rafael (2001) em anexo.
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estdo falando? Neste dia, ficava evidente o lugamdmbeadero comiocusde algumas
dessas vozes, nem sempre as majoritarias nas aegesipor representacdes coletivas
(Bourdieu,1998:113 dentro de economias simbdlicas cada vez mais exapl Deste
modo, procuro introduzir o tema deste capitulofermacdo socio-historica de San Rafael
enquanto assentamento murui e o campo de relagfesssintra e extra-comunidade — a
partir do ponto de vista de sua contemporaneidadste disto, tomo como fio condutor
desta versao da formacgédo do aldeamento um de satasple vista, contextualizando de
onde este a |é e sobre ela atua: as palavras dgaimm e dono de mambeadero, Don
Angel Ortiz, dentro das inter-relacdes que estaketem todos os atores, rotinas e saberes
presentes hoje em seu aldeamento e na regiao.

A relacdo com a semana como organizador basicerdpa e do trabalho e o lugar
ocupado pelo dia de domingo para as redes de eslaggiriais presentes no rio impos-se
especialmente a partir da presenca capuchinha rap&anéa a partir dos anos 19%@
chegada do padre Javier de Barcelona e seu enaamr@®on Benedito Ortiz, pai de Don
Angel, levariam ao assentamento da ordem missin&ista, entdo, comecava a se
conformar como um aldeamento nascido a partir ttlasde Don Benedito, do ci@imeni
(“inhame doce”), da maloca dos Gailegiai (“tamandud”), para assentar sua propria
maloca no extremo oposto de uma curva de rio entagoNimitiji e a quebraditue®* A
presenca capuchinha, que com o tempo se consalidievés de um internato indigena,
representou, nos termos de Don Angel, a segundal&ele governamental” a se assentar
no Caraparana. A primeira foi um posto policialimieio localizado em El Encanto (hoje
San José), no inicio dos anos 1930. Em uma daSegeda ocupacao do rio gravadas com
Don Angel (21.02.2000), este organiza sua narratvalo como um de seus eixos a
chegada ao Caraparana do que chama de “entidadesgmentais”: a policia, o internato
capuchinho, o corregimento, o hospital e a basdamifle EI Encanto. Este campo de

relacdes e agéncias foi se formando e assentasde dalécada de 1930, quanto o conflito

%9 Nos termos de Bourdieu (1998:113): “esta formai@aar de luta das classificacdes que é a luta pel
definicdo da identidade ‘regional’ ou ‘étnica’ ".

60 A exposicéo & organizacdo semanal do trabalh@epgrimeiro com a empresa extrativista do cauoho,
final do século XIX.

®1 Todo o entorno de San Rafael, suas quebradas &igarapés sdo conhecidos por nomes nativos. N&o
cheguei a averiguar se se tratavam de homeac¢8d9p0s0 que ndo exclui a possibilidade de algensns
nomeacdes anteriores ao contato com ndo-indiosalApa regido ndo ser ter sido habitada antes 3 19
ressalto que se tratava no entanto de area de qaEsxa.
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fronteirico entre Peru e Colémbia (1932) levou léraia a empresa de extracdo caucheira
de Julio Arana, que desde o inicio do século XX0(t2930) expulsara os caucheiros
colombianos e escravizara por definitivo os grupd$égenas habitantes do interflavio dos
rios Caquetd e Putumayo. Neste momento pos-confitge desestrurara a organizacao
sécio-cultural e territorial de todos os gruposigetias do interflivio Caqueta-Putumayo
(hoje conhecidos como Uitoto — Murui e Muina-mufMuinane] —, Bora, Miranha,
Nonuya, Ocaina, Muinane, Andoque e Resigaro), guiinal das trés décadas de atuacao
de Arana e seus capatazes, foram levados, entB1P28B, para a margem direita do rio
Putumayo, de forma a garantir estoques de mao-@eeablado peruano do rio em vista da
eminéncia do conflito.

Para as populacfes indigenas que haviam sido mébrdeescrava das empresas
caucheiras desde o ultimo quartel do século XIXpwflito colombo-peruano significou a
libertacdo e a possibilidade de regresso aos smtigditios de origem no interflivio
Caqueta-Putumayo. De fato, para além da recuped®8aa territorialidade, este periodo
significou para os Uitoto (Murui e Muina-murui) erdais grupos indigenas do interflavio
0 surgimento de novas zonas de assentamento eaddosdcio-cultural. Alguns grupos
assentaram-se entre a margem direita do Putumagoesquerda do Amazonas, Peru
(Gasché,1983), outros ao longo do Putumayo, alguaradlias chegando até o Brasil
(Faulhaber, 1987, 1998; Pereira, 1951, 1967) giaoalo trapézio amazonico colombiano
(Castro & Estévez & Pabdn, 2000). Na versao dodane cacique uitoto-murui, “de
poquitico en poquitico”, se iniciaria a volta paoa territérios de origem em novas
conformacgdes territoriais e de organizacdo sécimHais e étnicas. Do ponto de vista de
um “tradicionalista”, esta € uma histéria de orfahel de perda de cabecas de cld, cabecas
de carreiras cerimoniais e de chefia. Mas é tambédistdria de recuperacao e luta pela
sobrevivéncia de um territorio, de uma identidadedeeum saber autéctones. Afinal,
enfatiza Don Angel, todos os clas e etnias do Brediumayo, ainda que sejam 6rfaos de
cabecas de cla e de carreiras cerimoniais, comtirigeados ao Criador (entre os Murui e
Muina-murui chamado dBuinaimg pela histéria e marcas de sua passagem presantes

todo o interflivio Caqueta-Putumayono modo de organizar e de pensar que este deixou,

2 Don Angel se refere tanto @orpusde narrativas cosmolégicas guardadas pelos gruposgifio, quanto
aos petroglifos encontrados em toda a zona. Paeaintnoducdo ao assunto e ao modo como os véem 0s
indigenas, vide Llanos & Pineda (1984).
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em especial na palavra e nas dinAmicas do mamloea@o processamento e consumo
ritual da coca e do tabaco. Neste sentido, portadto podem ser orfaos, de fato havendo
um sO 6rfao, enfatiza o ancido, o proprio Criadpe “nasceu a si mesmo” e que esta
sempre presente quando se pratica um bom mambei@obto de vista antropoldgico,
saliento a dimensédo desse narrar historico quemdsgpafirmativamente a um passado de
terror — “a mediacdo do terror através da narrgtiamo o prop6s Taussig (1993:25)
que o ancido esfria e cura na medida em que o.nEoranesmo tempo, reconstréi uma
histéria de passado hegemoénico e organizado eederge de reconquista, superacdo das
perdas (materiais e simbdlicas) e reorganizacoel@dedes e saberes. Como o propde
Clifford (2003), uma *“contra-histéria” que perpassa&rios niveis narrativos e
organizacionais e que politiza a memoéria (nos terrde Rappaport, 1990) em sua
negociacdo com um presente e um passado recentexpleracdes econdmicas e
recorrentes violéncias fisicas e simbdlicas que tearcado o interflivio Caqueta-
Putumayo desde o século XIX.

O rio desde a passagem dos séculos XVII para XdHidmado de Caraparana,
nome advindo da presencga portuguesa na regido dm iR@tumayo (Icd no Brasil) em
busca de escravos, aparece nas narrativas quencariestoria da luta déitoma(sol) com
Nokaido(tucano), antes do diltvio, nomeado cobyokue®® Ao Uyokueestes chegariam
em sua luta, deixando um rasto de nomes por que@@demporaneamente conhecidos
igarapés e quebradas ao longo do caminho que ligaraparana, desde La Chorrera (Km
0), até San José, no Caraparana (Km 80). Tanto wsiMuanto os Muina-murui (ou
Muinane) tém como territério de origem os interftiey dos altos rios Caraparana,
Igaraparana e Cahuinari (Gasché, 1968, 1983). Nap@ena, viviam apenas “algumas
poucas familias”, contava Don Angel. A versdo geesague da ocupacido desse rio e da
formacdo das hoje cinco “comunidades” do rio (Etd&rio, Tercera India, San Rafael,
Puerto Tejada, San Jose), ap0s a atuacdo das empriativistas do caucho (1900-1930),
busca contribuir para o que Pineda (1989:19) chad®mwma “histdéria nas proprias
localidades” no ambito de uma historiografia da Admaa. Neste caso, narrada do ponto

de vista de San Rafael, rio Caraparand, desde dezatero de Don Angel Ortiz.

%3 Don Angel n&do soube traduzir seu significado.
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Q. Jokibure

Mapa 3: San Rafael, 2001. Ao extremo leste do alde#o, no caminho para o cemitério, vemos o
conjunto de trés palafitas do agregado familiarDde Gregério Gaike, local conhecido como
Puerto Agrio. Para o extremo oposto da curva demioe o lagdNimitiji, e a quebradKitue, se
mudaria Don Benedito Ortiz e seu agregado, em tdmajual, aos poucos, se conformaria o
aldeamento que viria a se chamar San Rafael, jamus 19567

® Mapa realizado com Abelardo Palomares, a partirmépa presente no documer@ydenamiento
Territorial del Resguardo Predio Putumayo. Memoda los Talleres de Cartografia Social y Propuesta
Inicial de OrdenamientoCOIDAM & GAIA, 1999.
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“La historia narra”: situacéo de gravacao, histéria de vida e histéria oral

“EP: Muchas gracias una vez mas, muchas graciasuptempo y por su hospitalidad...
AO: Pero a ver, escuchemos a ver como se gra@ah Rafael, 21.02.2000)

Neste capitulo, dou conta do primeiro investimegttiografico realizado ao longo de
meu trabalho de campo, inicio das conversas quendelveria com Don Angel e dos
trabalhos que viriamos a realizar. Este primeironeto se concentrou em recolher dados
para uma etnohistoria do rio Caraparana desde acsymcao por contingentes indigenas
gue sobreviveram ao “holocausto do caucho” (Pin2@@0) e ao processo de escravizagao
e exterminio a que foram submetidos desde fins @wmle XIX por empresarios
colombianos e, em especial a partir do século AXbém por peruanos. Por “etnohistéria”
entendo tanto uma historiografia que dé conta dgt@ria socio-histérica dos grupos
indigenas habitantes do Caraparana, de como @ennsendo ocupado desde a década de
1930, quanto uma historia que parta das formastnaas, da memadria, dos saberes e da
organizacao do tempo e do espaco locais. Estaansenia um primeiro lugar de encontro
na producdo de conhecimento e no estreitamentoetages de trabalho e cooperacéo
com Don Angel Ortiz, cacique local de San Rafaen@ enfatizou o anci&o na citagdo que
abre este capitulo: “vamos dar a histéria”, asegagssenciais para “poder orientar-se” ao
longo do trabalho que realizarmos. Da verséo cadgijlapresento, de inicio, quatro planos
contextuais basicos em que esta foi enunciaddngartias énfases do préprio Don Angel,
de sua historia de vida e das condi¢Bes de regislizadas pelo etnégrafo.

(1) Estamos diante de uma vers&o de Don Angel @iizl&anaimeni(“‘inhame doce”),
filho de Don Benedito Ortiz. Por saaimenj “tribo que nunca se sentou em dentes”, sua
palavra é “doce”, ndo € palavra “quente”, palaveagiierra. “Nao sentar em dentes”
significa ndo ter manchado seu assento de sangoetidegente. Por isso sua palavra tem
forca para engendrar, para ensinar. Pornsémeni Don Angel enfatiza que ndo pode
recibir paga Deste modo, acentua na especificidade clanicaa@mstica o preceito geral
de um bom mambeio: ser generoso, uma vez quemdatd, a funcdo de ummairama
(“sabio”) é ensinaf> Em uma versdo da origem desse designio (“missda”)gente

naimenide ensinar, “difundir a palavra”, o ancido cont&,dqud poucas geracdes, “pouco

% Vide capitulo 3.

42



antes do caucho”, o CriaddBuinaima “aquele que aparece e desaparece”, se fez auvir p
meio de uma voz que vinha do alto da maloca de aetepassados. A voz deixou como
tarefa e esséncia do mambeiaimeni a transmissdo dos conhecimentos da coca e do
tabaco para todos aqueles que queiram aprenderAlgel enfatiza que do ponto de vista
das dinamicas de transmisséo da palavra de coedabalco, isto foi uma mudanca em um
cenario marcado por guerras indigenas (intra @-@xtrpo) associadas a praticas canibais e
por praticas de transmissdo fechadas, intra-cl§nipar linha paterna, de pai para
primogénito. Junto a isso, soma-se a trajetoridale Benedito Ortiz e o lugar que ocupa
na fundacéo e desenvolvimento do que hoje é SameRafm “6rfao” [aieniki, “homem
ordinario”)*® que sai de uma maloca que o recebeu, a de Dorelfer&Gaike, com quem
inclusive constitui lagos de parentesco, para coinsua prépria maloca, para construir seu
proprio “governo”. Esta histéria se replicava eoava no quadro das redes de relagbes
contemporaneas de San Rafael em torno de Don Adgéd e Don Gregorio Gaike
conformando um circuito de criticas mutuas e afitmacdo das proprias praticas clanicas
de mambeio em disputas de autoridade de chefiasald “tradicionais”.

(2) Como lider local e regional, Don Angel trangitad dois modelos politicos com os
quais dialoga e através dos quais interpreta e age:‘tradicional’, baseado em seu
aprendizado das préaticas e saberes ligados ao spasuento da coca e do tabaco
associados com a formagcdo e o0s processos decisteiosm iyaima (chefe); outro
desenvolvido ao longo do contato com nao-indiog gwalmente se configura em um
modelo decabildos e associa¢gfes locais interligadas por federac@éesepresentacao
regional e nacional (tema do capitulo 4). Nestindltmodelo, o ancido foi, entre os anos
de 1984 e 2000, “cacique zonal”, cargo que reptasesa saberes e praticas politicos
tradicionais indigenas em assembléias e consedigasnais, nacionais e internacionais. Ao
longo desse periodo, Don Angel acompanhou e foiagomista da formagdo de um
movimento indigena amazénico e do campo indigergstatemporaneo na Amazodnia
colombiana ao longo das idas e vindas entre La r€fmr Leticia e Bogotd. Neste
periodo, conviveu com missionarios, agentes dodestaepresentantes de ONGs
ambientalistas e de acdo social, pesquisadoreemitérios (antropologos, lingistas,

geografos, bidlogos, economistas, historiadoreshajistas e o publico mais amplo. Em

% Gasché, 1972:12.
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suas estratégias e recursos narrativos, o anciélogdi com este quadro de agéncias,
discursos e saberes, deles fazendo uso para apgauia fala, de forma a apresenta-la o
mais abrangente possivel em termos intra e extraximade.

(3) Estas sao palavras de um dono de mambeadenomdéradicionalista”, termo
aparecido no bojo das mobilizacdes étnicas desdaeas 1980 para designar os detentores
do “conhecimento tradicional”, que em termos natigdo chamados agemairamae em
espanhol também sdo conhecidos caimoelos’® Neste sentido, como ja mencionado, s&o
palavras elaboradas tendo como ponto de partidetGaica e a ordem propostas pelo
mambeadero, um dos principais canais para a ve&ula elaboracdo de um discurso e
uma prética “indigenas” dentro da polifonia em see gconfigura e traduz a
contemporaneidade de San Rafael enquanto comunidatigena uitoto-murui em
comunicacdo com o mundo. Se seguirmos a organizaséisica de Don Angel (tema do
capitulo 5), estamos no periodo que este tradicimrde denomina como “Cesto de
Sabedoria” limaira Kirigai), o cesto da “histéria”, do “novo tempo”, em camtnsicdo ao
periodo antediluviano chamado de “Cesto da Treyditui Kirigai), o cesto “velho”,
cesto “antigiiado”, cesto do “mit8®.De fato, nesta cronologia, estamos na parte €ioal
Cesto de Sabedoria, ho momento em que se narr&restageento do contato com os
“brancos”, aqueles que chegaram das cabeceirasodosm que habitavam, e das relagbes
gue se estabeleceriam desde entdo.

(4) A versao apresentada deve ser situada dentpradesso etnogréafico, no caso em
um conjunto de trés gravagbes com o objetivo derfama primeira reunido de dados
histéricos sobre a ocupacdo do Caraparana e dohaérico segundo Don Angel, a partir
de seu manejo de chefia e de mambeadero. A pringesnzacdo (21.02.2000), a mais
extensa (cerca de duas horas), teve como eixatimareaocupacao do rio pelos retornados
do Peru apdés os anos 1930, a formacéo do aldeaapemtaria a se chamar de San Rafael
e a chegada das “entidades governamentais” ao laligeséculo XX. A segunda
(24.02.2000), mais sucinta (cerca de uma horajcaltamesmo periodo historico, mas tem
como eixo organizador donanzastermo local para referir-se aos ciclos econdmerns

gue certos produtos regiam a economia local, colmananzado caucho (1900-1930) e a

7 Sobre a formagdo de um movimento indigena amazgviite capitulo 4.
% vide capitulo 3.
%9 Vide capitulo 5.
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bonanzada coca (1980). A terceira (06.03.2000), tambénintaicerca de uma hora),
centra-se no periodo de atuacdo da Casa Aranamawsientos de resisténcia indigena,
seja por rebelido, seja pela realizacéo de baitsreiras cerimoniai®. Ao contrario dos
demais materiais apresentados neste trabafatas longas durante encontros noturnos no
mambeadero, estes advém de entrevistas diurnas, resultadordeersas anteriores sobre
0s temas a serem gravados. Foi ap0s estas coneecsabecimentos previos organizados
que decidi fazer gravagbes abarcando um mesmodpehigtorico, mas dando énfase a
recortes e unidades narrativas distintos. Destandprobjetivava tanto um controle
comparativo minimo de datas, eventos e personagprs)to o0 registro de modos e
recursos narrativos utilizados. Nos trés casos, Augel pediu, ao final, para ouvirmos o

material de modo a conferir se ficara bem gravadene narrado.

San Rafael, mambeadero, 21-02-2000. Sob um dos$astio dois gravadores, 0
do pesquisador e o de Don Angel. Os dois potessdaerda para a direita, sdo de coca e
de tabaco. Don Angel, na rede que Ihe dei de piesego que cheguei, procura em livro
sobre a reconquista indigena do Predio Putumaythdstcronoldgicos a partir de pergunta
gue Ihe coloquei.

Por fim, saliento que além da versdo gravada porAwel e os seus comentarios ao

longo do processo de gravacdo, neste capitulo eezufambém dados de parte da

" Bom exemplo disso s&o os dados compilados pod®if2900).
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historiografia ja produzida sobre a regido do fhieio Caqueta-Putumayo. Como sustenta
Velho (1972:15), ao explicitar suas opc¢Oes etnagaafe analiticas na recuperacdo do
processo de penetracdo de frentes de expansamlagnia Amazonia brasileira: “E
importante frisar que a forma histérica de apresgu escolhida ndo implica suporase
prioiri um alto grau de continuidade historica de tipo esiohista”. A propria natureza
dos dados aqui reunidos e do estado atual de wt@wibgrafia da Amazoénia colombiana
nao nos autorizaria a fazé-lo: dados de diversatesp formas de registro e logicas de
organizacdo historiografica. Apresento, portantmauhistéria do Caraparana cheia de
lacunas, de idas e vindas, saltos, continuidadasées, esquecimentos e retomadas, no
jogo de construcdo de personagens, eventos, cgpasl@ formas de narrar. De fato,
apresento a seguir mais algumas pecas do quebzgaasafjue pelo menos desde a década

de 1970 vem sendo montado de forma mais rigoregsieanatica (Pineda, 1989).

Bonanzado caucho:
primeiros contatos, escravizagao e translado para®eru

“ O que vive na foz desse rio, o coragéo dessecbrae vai esfriando, adogando”
(Don Angel Ortiz, San Rafael , 06.03.2000).

Don Angel conta que aprendeu o canto que abresegé® com sua avo por parte de
pai, Neméncia’ Para os Murui, enfatiza o ancido, cantar, assimocalar, tem o poder de
“esfriar” o mundo, poder de “adocar” o mundo, dazaguar o conjunto de relacdes que vai
desde a familia até os clas e grupos indigenashagie os ndo-indios. Do ponto de vista
do mambeadero, pode ainda constituir-se em mom@mttcura” e “guerra’ contra as
doencas e os seus portadores e as violénciasasofitiel outros grupos humanos. Pineda

Camacho (1992:58) escreve sobre o periodo caucheiro

“De acordo com testemunhos recentes, quando enmalwca se precisava enviar
uma pessoa ao centro caucheiro, se organisavadosal@ente a sua visita, mediante
procedimentos rituais cujo fim era convocar o éspdo capataz para apaziguar (fazendo

aparecer sua imagem) ‘a raiva”.

46



Pouco antes do translado forcado dos grupos hédstasto Igaraparana (1928),
origem da familia de Don Angel, para a margem ®@irdd Putumayo, organizou-se o que
seria um “dltimo baile”. Este canto, ubuifiug foi entoado nos dias anteriores ao baile,
quando “se distribui bebida em certos momentospdegarativos ou da celebracdo de um
‘baile importante™ (Gasché, 1984:15). O canto dotoado naquela ocasido para “esfriar”/
“adocar” a violéncia do caucho e o coragédo do horbeanco.Cajuchq termo que abre o
canto, é corruptela do termeaucho Seguindo propostas como as Tonkin (1992) e
Connerton (1989), de que a construcao das narsatiMare o passado esta condicionada as
demandas socias do presefitqyoderiamos indagar ndo sé pela factualidade desse
acontecimento, mas também pelo que este pode reletonstrucdo da narrativa indigena
sobre esse periodo, momento em que sua continugshageanto grupo social encontrava-se
em grande risco e em que sua resposta € dada endairmaas formas culturalmente
possiveis: um grande baile, envolvendo a partgéipale todos para “esfriar” o “coracao”
do “branco”, dos empresarios, capatazes e empregdémaaucho. Ao final desse baile,
todos os “objetos de poder” foram colocados em BBtoce jogados no lgaraparana, de
forma a que ndo caissem nas maos dos “ricachoheauwtdno”.

Neste momento, enfatiza Don Angel, ndo se acrexlitagis em salvacdo. A este
periodo de atuacdo da Casa Arana, Pineda (200@)acta “holocausto no Amazonas”,
expressao encontrada em alguns dos relatos e asdgcépoca. O movimento comercial e
escravista de ocupacao progressiva da regido amaz@ue se iniciara no final do século
XVIII no alto Magdalena, foi descendo até chegatf@mande Caquetd” (nocao geografica
gue no periodo colonial abarcava o rio Putumayo)século XIX, momento em que
alcancou o seu apice enquanto processo de pautatinavizacdo das populacdes indigenas
desde os Andes. Nos termos de Dominguez & Gomeé(196): “com o caucho, o trafico
de escravos se converteu em um préspero comerem”.1928, apos trés décadas de

controle sobre o interfluvio Caquetad-Putumayo, doamra eminente o conflito por

" Vide faixa 1 no CD em anexo.

2 Em sua proposta de entender a “construcdo sagiat@moria’, Tonkin (1992:2) argumenta que “nédo se
pode separar a representacdo do passado da retexigloentre o narrador e sua audiéncia para aegteffoi
enunciada”. Este tipo de perspectiva serd retoneadprofundado, desta vez do ponto de vista da-socio
lingliistica, no capitulo 5. Por ora, objetivo apergualificar minimamente os dados historiograficos
recompilados neste capitulo.
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definicdo de fronteiras entre Peru e Colémbia, gaulacdes indigenas administradas por
Arana a partir dos armazéns principais de La Chorf@édio Igaraparana) e El Encanto
(no médio Caraparana) foram levadas para o Perwranmovimento sem precedentes
dentro da economia gomifera na regido amazoénicaniiijuez & Gomez, 1994:125).

Mas voltemos ao século XIX. Na passagem das décdea$860-1870, frentes
colombianas de exploragdo da quiGhiachona ledgerianachegaram ao médio Caqueta,
especialmente através dos rios Orteguaza e Cameanporando definitivamente a regiao
as redes e circuitos de comércio extrativista etrdfico de escravos que vinham se
desenvolvendo enquanto empreendimento econdomicpagéo espacial e dominacéo de
populacbes autéctones desde a regido andina (DoeEn§ Gomez,1994:123). Esse
empreendimento de violéncia e dominacao (simbéliozaterial), que desde o século XVI-
XVII vinha baixando o alto Magdalena e se espragmara a sua margem esquerda,
justificava-se ndo s6 por seu carater econdbmicos I@nbém enquanto processo
“civilizador” de grupos humanos concebidos comaryiivos”, “selvagens” (“canibais”),
grupos a serem evAngelizados, educados e incom®i@s economias regional e nacional
(Dominguez & Gomez, 1994; Pineda, 2000; LandaburBigeda, 1984; Taussig, 1993).
Estamos diante, portanto, de um processo de celgdnz de territdrios, corpos e
mentalidades (Gruzinski, 2003; Todorov, 1993). Estevimento de escravizagcdo e
ocupacdo do espaco social e geografico caractseizanfatiza Zarate (2001:25), pelo
“esgotamento dos recursos”, no caso recursos Imtaradcio-culturais. Deste modo, a
velocidade de ocupacéo de rios e regides ndo seafmnas por conta da busca pelo “El
Dorado”, mas pela propria natureza do sistema d@agéo, uma vez que o modelo de
exploracao extrativista dos quais a quina e o aasélo exemplos “se foi deslocando por
conta do esgotamento dos diferentes mananciaisibaticos e de subsisténcia (Idem:141).
Na maioria das vezes, o inicio dessa ocupacéo esorpficado por acdes isoladas de
pequenos comerciantes e seus subalternos e esdaweosstimulado inclusive pelo modo
como se organizava o direito fundiario, onde “b@dtiie “terras vazias” — como eram
classificados os territérios para além das frem@snizadoraS — passavam a ser de
propriedade daqueles que primeiro as tivessem douf@zasement, 1985:20). Este € o caso

de Rafael Reyes, que chega com a sua empresandeaguCuemani, travando contato com

S Dominguez & Gomez, 1994:151.
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os indios “Guaques”, atuais “Carijonas”; e de Liaaga, que ja no contexto do caucho, em
fins do XIX, passa a negociar com seus inimigosrdagem esquerda do Caqueta, os
“Guitotos” (Dominguez & Gomez, 1994:126). De fateste momento, os grupos do médio
Caquetd negociavam com duas frentes escravistas: aotombiana, que chegou pelo
Cuemani, primeiro com Reyes e depois com Larraffagaual os “Carijonas” trocavam
escravos “Guitotos” por mercadorias (em especigdda e machados); e outra brasileira,
vinda do Solimdes desde o meados do século XVédjagla especialmente na foz do
Cahuinari, em que “Guitotos” negociavam “Carijonasin os brasileiros (Dominguez &
GomeZ, 1995:126-127).

Foi em busca da quina, a “arvore da vida” (Zara@l; Dominguez & Gomez,
1994; Pineda, 1985) que se desceram rios e cruzalguims dos caminhos de trocas e
guerra que ligavam os grupos indigenas da zonsadsi¢do entre o altiplano e a regido
amazobnica, passando pelos rios Orteguaza e Cajeéte sentido, foi a quina, enquanto
modelo econdmico e escravagista, que deixou ass lserientacdo para o inicio dos
trabalhos com o caucho no final do século XIX. @lia (1979:102), em sua critica ao
modelo intelectual subjacente a uma “historia Jetalproducdo gomifera amazénica (no
caso baseada na nocdo de “cicld”gponta que este “tende a excluir ou desvalorizar a
mencao das producdes que antecedem o apogeu dogsurffero, mas que formam as
modalidades iniciais de realizacdo dessas producbesponto de vista de uma historia
local, no caso da extracao e comercializacdo dochcaweste chegou a ser extraido ainda ao
longo dabonanzada quina, vindo a substitui-la progressivamentes ap@pogeu desta
(1850-1880).

Foi também durante laonanzada quina que se desenvolveu o transporte fludal n
regido amazonica colombiana, através de barcopa@ yelo rio Putumayo, otimizando o
transporte e o fluxo de mercadorias e matériasgwienestreitando ainda mais as relacdes
entre indios e ndo-indios. De fato, o controle dwmos de transporte associado as
atividades comerciais de troca de mercadorias pdénm prima levou alguns comerciantes

a controlarem grandes regides e a obterem bagtaggtigio e influéncia politica. Este foi o

" Uma histéria que busca chegar a “uma forma consimplificada, esvaziada das caracteristicas camret
assumidas pela evolugdo da producdo gomifera néss v@gides da Amazdnia e capaz, portanto, de se
enquadrar em situagdes bastante diferentes” (@dive979:102).
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caso dos irmados Reyes, Rafael e Elfagje iniciaram suas atividades como comerciantes

de quina na década de 1870, obtendo logo deporg(IBcontrole da navegacéo a vapor

desde o alto Putumayo até a foz do Amazonas nal Braseda, 1995:10; Dominguez &

Gomez,

1994:160-161§. De fato, como apresento mais adiante, é no bojo do

desenvolvimento dessa rota comercial que em finssdoulo XIX chegaram as

embarcagdes peruanas do comerciante fluvial Juana
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Mapa 4: Alto Caquetad. Dos povoados de San ViceateCaguan, Florencia e
Mocoa, desceram as levas de pequenos comerciatitavistas, de inicio pelos
rios Orteguaza e Caguan, afluentes da margem @sgderCaquetd, depois pelo
Cuemani e Yari, conquistando, ao longo dos sédl® XX, toda a regiad’

Dentre as regides em que a casa Elias Reyes y Hesmatuava, desde as montanhas
de Mocoa, até os vales amazbnicos, estavam osmesobosques baldios sobre los
afluentes del alto Caqueta y Putumayo” (Idem:19Bhtre 1873 e 1879, a Casa Reyes se

consolida na regido do “Territorio del Caquetd”, earticular no trecho entre o alto

> Rafael Reyes chegou & Presidéncia da Republich9évh apds o fracasso de investimentos na economia
gomifera do médio Caqueta (Gomez & Lesmes & Rat®@5:27).

’® Controle que, no entanto, passaria em poucosgEIasEmpresarios peruanos.

" A partir de mapa em: www.multimap.com.
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Caqueta e a foz do Orteguaza (Dominguez & Gome24:183). Neste ponto, Dominguez
& Gomez (1994:166) enfatizam:

“A incorporacdo econdmica do “territério do Caquetén virtude da fronteira da
quina e, dentro deste contexto, o reconhecimentdedddrio e a introducédo da
navegacao a vapor, produziu uma demanda cresceritega de trabalho nativo por
sua alta adaptagéo ao bosque e por seu conhecideenteio selvagem”.

Com o fim dabonanzada quina, a Casa Reyes passou a empreender emesecata
os trabalhos de extracdo do caucho criando umeepéarfEstacion Cauchera y Agricola”
no alto Caqueta para a qual contratou gente daSesegerrana e do pacifico: Tolima,
Cauca, Cartagena, Santa Marta, Panama, Buenaveniurenaco (Dominguez & Gomez,
1994:167). Os investimentos dos irméos Elias e dkadReyes na extracdo de caucho
fracassaram, principalmente em razdo das dificelslada grande maioria de seus
trabalhadores em se adaptar ao ambiente amazdbséte. fato, associado a crescente
necessidade de lenha para a combustdo dos moteag®mao longo do Putumayo, levou
ao estreitamento das relagbes da primeira frentehezra da regido, liderada por Rafael
Reyes, com os grupos indigenas do Caqueta e saapais afluentes. A expansao desse
primeiro investimento na ocupacdo comercial do @ggumotivou Reyes a subir o
Cuemani e Yari, adentrando o interflivio CaquetHPayo e iniciando relagbes com 0s
“Guitotos”, até entdo contactados apenas pelosigueses. Neste primeiro momento, 0
comércio era especialmente regido pelos machadasdes como moedas de troca por
escravos, circuito no qual operaram as redes jateewes de escravizacdo ritual e
antropofagica entre os grupos indigenas da regi#®a partir de entdo se intensificaram e
qgue tiveram os “Guitotos” como principais “interndibs durante o comec¢o deste
periodo” (Dominguez & Gomez, 1994:126). O comérd® machados, principalmente,
trouxe ndo sé impactos de ordem sdcio-econdmica@esob indigenas, mas também
transformacfes no lugar que os machados — antertende pedra - ocupavam no
pensamento indigena (vide Llanos & Pineda, 1982daburu & Pineda, 1984; Pineda,
1990; Echeverri, 1997). Neste ponto, aparece ugopagem importante para uma micro-
histéria da ocupacgéo caucheira dos rios Igarapaga@araparana: Benjamin Larrafiaga,
“‘gue havia acompanhado a Rafael Reyes em sua painveagem de exploracdo do

Putumayo, e estabeleceu também trabalhos de extegédbmercializacdo de caucho,
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empresa em que chegou a ganhar uma grande foifDoafinguez & Gomez, 1994:168).
Se coube a Rafael Reyes e seus empregados o daaixupacdo caucheira do médio
Caquetda, foi Larraflaga quem posteriormente detioirdo processo de ocupacdo do
interflivio Caqueta-Putumayo, chegando desde UltiRetiro, no alto lgaraparana, até o
territério Ocaina, na regido meédia do mesmo riaeofundou La Chorrera. A partir deste
ponto e por caminhos ja utilizados pelos Uitotoantou o médio Caraparand, fundando El
Encanto (Idem). Tomados os dados historicos acutoslaté o momento, provavelmente
foi a frente coordenada por ele que primeiro erroonbs antepassados de Don Ar§el,
repetindo no interfllvio os saberes e rotinas jalémentados desde a ocupacdo do médio
Caqueta. Neste ponto, apresento o inicio da naardé Don Angel a respeito do que ouviu
dos sobreviventes daquilo que ficou localmente eoidlo como a&onanzado caucho.

Pediu-me para que eu o avisasse antes de comgigaraa.

EP: (0:03)Listo.

AO: (0:09) Vamos darle la historia, parte como esencia les para
uno poder orientarse en cualquier trabajo que pueda ... pueda
organizarse. Para no dejar fuer a, pues les vamos a decir primero

parte como se penetraron los blanco. Bueno, la historia narra

parte onde que entraron primero blanco fueron por r io Naukaimani,
afluente del rio Caqueta. Bueno entonces cercania d e este rio
vivian tribus [clas] yabuyano [g ente de venado]. Ellos también

tenian sus... sus caminos, un trayecto como de cace ria. Entonces
pues ya los que viajaban por el rio se dieron cuent a por el
camino, por el pique que tuvieron. Entonces ya tamb ién de misma
manera se dieron cuenta los... los “ salvajes”, se decia aquel
tiempo. Bueno, asi por fin ya se encontraron. O ant es de
encontrar, ellos siempre buscaban formas de cémo... cémo... cémo,
digamos, que podian coordinar para buena amistad. C omo ellos
mismos pensaron, entonces pues comenzaron a de jar ahi como
anzuelo, fosforo y otro mas, cosas que... que sirve especialmente
para uno salir de las necesidades porque fésforo a veces es muy
importante en la selva. Asi como anzuelo en la pesc a. Asi como
olla. Bueno entonces ya ellos recogian porque veia cosas tan
bonito. Bueno y asi ya fueron amansando. Entonces y a el dltimo se
encontraron. Pero bueno, a cuando encontraron prime ra vez pues ya
no, no es tan tan amistad que tuvieron, sino pues s e encontraron
y comenzaron a hablar de lejos a lejos, pero no se entendian, ni
uno al outro de parte en parte, no se entendian. Bu eno, asi
entonces ellos dejaron mas otra cosita, asi como pe tréleo y otra
cosas. Bueno entonces ya el segundo encuentro pues ya fueron
acercando mas, comenzaron a hablar, pero buscaban f or ma. Bueno.
Porgque era muy dificil de entender uno a otro pero como siempre

8 A gentenaimenié originaria da quebradaué acima de La Chorrera (Echeverri & Montenegro &aRi &
Mufioz, 1992:138).
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los blancos... Esa la historia narra uno el corrien temente, pero

los tiempo siempre pues son demorado eso no puede u n dia a otro.
Bueno entonces ya después como comenzaron, ya supi eron todo y
aparece una... en el medio de varios paises interna cionales, pero
mas se te nota que habia una mujer alemana, y a raz 6n de mujer
pues fue acercando y... buscdé amor. No més a hablab an casi como
mimicamente pero asi ya tuvieron amistad. Y asi fue ron acercando
y entonces ya dieron mucha amistad, confianza. Y po r Gltimo pues
ya esa sefiora y los demas, compafiantes, pues comenz aron escribir
palabras. Ya y como ellos levaban regalos, como esp ejos y todo es
tan bonito pues ya ellos aceptaron por dar con fianza. Entonces ya

asi fueron ya uniéndose. Bueno entonces por ese lad 0 se
penetrd... los blancos. Entonces ya ellos, al fina. Jola
historia narra de que aquella mujer alemana se apar ento con un...
con un paisano ya después del transcurso de los tie mpo. Bueno
entonces ya aquella mujer comenz6é a escribir todo, pues.,
investig6. En aquel tiempo ya no... ho es como hoy porque hoy
estamos como un poco... muy... muy prevenido. Bue no entonces
ella con él, él que contaba, el cacique. Bueno ento nces asi pasoé
lo s tiempo ya después ya habia al mismo tiempo tambié n por este
lado penetraron. Ya por comentario y por motivo se sabia que aqui
habia habitante “salvaje” . Entonces ya llegaron lo s grandes
ricachones pues ya como de siempre... el hombre nun ca sintié en

el corazon, pues buscaban mas ah... [riso] mas mas mas mas plata
por decir algo. Bueno entonces ya comenzaron a trab ajar en
seringa, que poco se conocid algo del trabajo, pero bueno. Ellos
mismo le indicaban. Y asi pues fueron trabajando t odos los
habitantes que existia en este predio. Bueno. Entonces asi se

comenzé esos trabajo y hasta ya hoy en dia se conoc e la
esclavitud. Ya donde que nuestro paisanazo fueron p erdiendo
sus... su ordenamiento que tenian. Bueno, no es tan to que fueron
perdiendo sino, como ya comenzaron a tarearse los trabajos de

seringa, pues ya no... no tenia como tiempo. Bueno entonces asi
de esa razén hoy en dia uno que otro aun todavia ti ene los
conocimientos de la famosa tradicién, cultura, rito y otros.
Bueno. Entonces asi fue trabajand 0. Ya cuando a lo largo tiempo,

ya otra vez por... por la noticia y comentarios sie mpre sale
primero, pues ya se sabia que iba a ver una guerra. Ya viendo eso
no tenemo ah... relatar al pie de la letra porque se nos va muy
largo pues... pues entonces por la cual estamos dando la noticia

parte como muy esenciales que pueda servir a la per sonay no les
narramos parte como maltrataba, como se castigaba, siempre vamos
cortando para poder alcanzar dar relacion parte ond e que és casi
onde que se reorganiz6 porqu e a hosotros nos esta pareciendo que

aunque parte de reorganizacion es parte esencial pa ra uno poder
tener buena herramienta. Asi que, comparieros, pues vamos narrar
desde el conflicto pa'delante otra vez. Bueno. Ent onces ya se
sabia esos conflictos... ant es de... realizar el conflicto,

contaba un abuelito que por ahi mas o menos, pues i maginariamente
y uno ya... ya... mas o menos ha estudiado ... cal cula por ahi
unos 2 afios 3 afios, mas antes ya se sabia noticia q ue iba a haber
conflicto. Bueno asi pasaron . Por ultimo pues decia que ya no...

talvez no, pero... siempre iba pa'delante el confli cto. Bueno
entonces un ahi ya en afio 1900... 30, mas 0 menos e n treinta, ya
comenzaron a trasladar los habitantes que existian en este predio
Putumayo hacia hoy en dia se conoce pé&’l Perd. Bueno entonces asi

ya fueron trasladando, llevando a todos esos habita ntes que
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existian en ese predio Putumayo. (10:10)

EP: (10:13) ¢Quién, quién llevo? ¢ Como se llamababli®os que llevaron?

AO: (10:18) Bueno en el tiempo era. .. lo que mas se conoce...

como Carlo Loaiza. Carlo Loaiza, pero siempre pues encabezaba
era Julio Arana. Con el pensamiento de que pues ya iba realizando

la guerra, pues mas vale llevar persona porque la p ersona és que
hace la obra. Todo esos... todos e SOS es0s pensamientos, pues
lleg6 a trasladar a las comunidades indigenas. Y... por parte de
Chorrera, solamente se conoce mas es Benjamin Larra flaga, un
pastoso. Bueno, eso eso estaba mezclado pues. Y los demas no
podemos dar mucho nombre porque.. en reali dad, adn no me le queda
tanto en la memoria. Bueno entonces, asi paso los tiempos ya
trasladaron, acabaron de trasladar casi todito, cas i sino
totalmente. Entonces ya... en 1932, ya comenzé la g uerra. Cuando
ya llegaron las tropas, pues ya habian salido | 0s que... se
decian los peruanos. Pero colombianos los siguieron . En todo
caso, hubo combate en parte en la orilla del Putuma yo que parte
onde hoy en dia se nombra siempre en Puerto Calder 6n. Bueno
entonces, asi hubo combate, Y a.. a los colombiano s les
favorecié, en aquel tiempo, las dos cafioneras que.. . que...
tienen, que se llama Santa Marta y Cartagena. Enton ces aquella
época, parte Perd, no estaba muy armada asi como la s cafioneras de
esa clase. Entonces ahi fueron ya vencido. Y asi... hubo dos
combat es, narra la historia, otra en parte que le llama Baiyari
y... entre paréntesis se dice Pucaurco. Bueno, pasé6 ese

conflicto. (13:14)

Como bem aponta Connerton sobre 0s processosndétaizdo de uma “memaoria
social” (1989:6): “todos os inicios contém elementte recordacdes”. No caso de Don
Angel, eu acrescentaria que contém elementos dessjnintencdes de resumo, de
reiteracdo de certas idéias e principios norteaddgstas primeiras palavras do ancido
murui traduzem um desses elementos com o qual nosnaremos ao longo deste
trabalho em suas narrativas: é preciso aprendee sopassado e sobre a origem para saber
onde se esta e de onde se vem. Lembro que estamoiio de meu trabalho de campo
em San Rafael, e j4 aparece esta preocupacéo @m &ms “dar a historia”, dado que ao
longo do processo etnografico que realizariamao® e anos 2000-2001 ficaria cada vez
mais evidente e estratégico, tanto para o anci@mtqupara o antropélogo. Como era
corrente no jogo de traducdes entre nocdes indégemdio-indigenas que marcaria todo o
trabalho etnografico, o termo “historia” para Dong&l podia ser polissémico, guardando
tanto no¢cBes herdadas, em especial de sua forneag@ianto mambeador, quanto no¢cdes

aprendidas com néo-indios, desde seu contato cputltiahos na década de 1950. Neste
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caso, quando inicia muito formalmente sua narratora a citacdo que abre este capiftilo,
ja salienta o lugar estratégico ocupado pelo comfeto do passado, neste caso
especialmente o do periodo pos-contato com os ¢bgin E no conhecimento desse
periodo que se encontram respostas para perguntas @ porqué de serem “0rfaos”; de
terem perdido linhas de continuidade de transmidedmnhecimento ritual; de se casarem
atualmente entre clés, etnias e com ndo-indiosedsn cristdos e alfabetizados; e de como
a partir dos anos 1980 o governo passa a ser divigielo mambeadero cooabildose
associacoes de representacao de diversos nivéiseeog. Quando o ancido expressa “la
historia narra”, esta parece ser quase um entes uomai “espirito” que acompanha um
mambeador (vide capitulo 3). E também recurso tiaorenarcador de tradicionalidade, de
conhecimento aprendido ritualmente dentro de aldimha de transmisséo.

Don Angel propde-se contar, de inicio resumidaméipi@rte como esenciales”), o
periodo anterior ao da ocupacédo do Caraparananossl®30. Os “brancos”, muitas vezes
chamados nos dialetos uitoto dama (aqui traduzido como “canibais”), chegaram ao
Igaraparana vindos do Caqueta. Como vimos, asptiraspais vias de comunicacgdo entre
essa regido amazonica e o altiplano ja em proakssolonizacdo atraves das fundacdes de
Mocoa, Floréncia e San Vicente del Caguan, foramassOrteguaza e Caguan (Pineda,
1985; Dominguez & Gomez, 1994; Llanos & Pineda,2)9®s “brancos” chegaram ao
interflivio Caquetad-Putumayo, entdo conhecido cdhhaitocia” (Pineda, 1995), vindos
pelo rio Nokaiman] afluente da margem direita do Caqueta. De suasce@as, a um dia
de viagem por varadouros, se chega as cabeceisasodolgaraparana e Cahuinari. Pelo
que a historiografia atual da rediimos conta, no entanto, provavelmente quem primeiro
contatou o cla do “inhame docehaimen), atravessando seus caminhos de caga, ou
descendo o rio, foi Benjamin Larrandga. N&o enebrété 0 momento mencdo ao
Nokaimanina literatura dedicada aos Uit8foEncontrei, no entanto, mencg&o ao rio nos

relatos historicos de alguns ancidos Andoque dédieché, afluente da margem direita do

Vide CD em anexo.

8 produzida, basicamente, a partir dos relatostesctieixados por empresérios da quina e do cawcho,
relatos orais compilados de idosos indios e nédedngue trabalharam nestes periodos ou que guardara
historias de parentes que os viveram.

81 Echeverri (2005, comunicag&o pessoal) informaajieemo é formado pelo nome Mekaidq o tucano,
personagem das narrativasJtema(o Sol), com o sufixanani designando uma “grande quebrada”. Ums
traducgao possivel seria “quebrada grande do tucghe nele se localizava o entre-posto caucheinte
Rios.
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médio Caqueta (Llanos & Pineda, 1984; Pineda, 20@&8gundo estas narracdes, em fins
do século XIX, iniciativas colombianas se instatargrogressivamente “en las partes
superiores de los rios Cara-Parana, Igara-paranéaiani y Cahuinari” (Llanos &
Pineda, 1984:30). Em trabalho recente, fruto des $1és décadas de trabalhos entre os
grupos indigenas do interflivio dos médios Cag®etirmayo, Pineda (2000:60), em sua
histéria social da Casa Arana, reline o seguingeteunho uitoto®

“Os andoques conheceram o primeiro homem bransogait@eceiras do rio Arroz lai
(rio Cahuinari) (rio ‘pescadillo botella’), no qualdao Tati e no (rio) Nocaimani.”

Nesta recompilacdo de dados de diversas fonte&ribast, Pineda (2000:57) nos
apresenta a dois novos personagens: um senhoisttiedeanome Cuelldque chegou ao
médio Caqueta nas primeiras décadas do século XD riséstomo Hernandez, que
concomitante a Larrafiaga, no Igaraparana, fez tinvestos do alto CaraparaffaTeria
sido um senhor de nome Cuellar, também vindo dePasprimeiro a contatar o grupo
atualmente conhecido como Carijona (Pineda, 2000r&& primeiras décadas do século
XIX, vindo a se casar com uma indigena e a seioglac comercialmente com o grupo.
Nesta verséo, foi pelo caminho de rios, varadoenmecanismos de relagdo e comunicacéo
abertos por Cuéllar, que Rafael Reyes chegou @aegin busca da quina, na segunda
metade do século XIX. O comerciante Gregorio Caldeem suas cronicas de 1903,
sustenta que, mesmo antes da extracdo do cauchexisffam algumas “agéncias de
comércio” em territdrio dos indios “Guitotos”, marg direita do Caquetd, entre os clas
pedra e lua (Idem:57). Este fato teria acontecidemo antes daonanzada quina, quando
se explorava a sarca, 0s venenos naturais, a edgara caucho (Idem). Nesta versao, por

estes caminhos recém abertos chegou Benjamin BgaaRelata Calderdh:

“Larrafiaga tropecou no porto dos indios Lunas, aesto por Dona Barbara e
adentrando-se se dirigiu até o Putumayo, onde é&meoras cabeceiras do rio
Igaraparand, onde achou muitas nac6es de indindes provavelmente, seguindo a

8 Infelizmente, ndo somos informados onde foi coaufail

8 Segundo Gomez (1986:141): Braulio Cuéllar.

8 Gomez (1986:141) confirma essa informac&o, acnémodo uma série de novos personagens comandados
por Hernandez, complexificando ainda mais o jogeaiaparacdes entre versdes da ocupacao caucheira do
interflivio Caqueta-Putumayo.

% Sobrinho de Rafael Reyes (Gomez, 1986:141).
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conduta de Cuéllar captou a vontade deles e cdoguisdas as nacfes que existem
sobre este até sua confluéncia com o Putumayo”.

No caso do Caraparana, concomitante as investieldsadafaga, que chegou ao
médio Caraparana através dos caminhos tradiciopeso ligavam a recém-fundada La
Chorrera, outros comerciantes colombianos se arast por varadouros que ligavam o
médio Caquetd ao alto Caraparana. Pineda (200@)b88ompila informagcdo de duas
investidas na regido: primeiro, um “cauchero deresotbme Mejia” se adentrou por um
varadouro no médio Caqueta através do qual chegowabeceiras do Caraparana,
“fundando a primeira agéncia naquele rio com inditsto, ainda que a abandonasse em
pouco tempo”. Horacio Calle, antropdlogo colombiape trabalhou no Caraparand nos
anos 1970, em especial em San José (antiga El ®hcarfiorma que localmente se atribui
a Crisostomo Hernandez, vindo desde o rio Caguénpraneiras a¢fes caucheiras
sisteméaticas do alto Caraparana, perfazendo osbamie MejiagpudPineda, 2000:58).
Hernandéz ficou afamado nas narrativas locais caxterminador de tribos inteiras, com
mulheres e criancas” (Idem). Nesta versao, o cldedolo yauyan) encontrava-se no alto
Caraparana, tendo sido o primeiro a ser contatados prabalhadores caucheiros que
chegariam do médio Caqueta (Pineda, 2000%®egundo Eudocio Becerra (Pineda,
2000:63), professor indigena uitoto nascido em R&#, osyauyan?’ eram conhecidos
“por seu grande numero (10 a 15 grupos), a desttezeus guerreiros e o poder de seus
xamas @imag, que tinham a capacidade de provocar grandegremd’. Nesta versao, a
“gente de veado” teria se rendido a empresa dedrddez (que “aprendeu com destreza a
arte da oratdria”) com “o triplo interesse de avitma confrontacdo com os donos do raio,
possuir armas de fogo e, ainda, de ser possiva@rsgertessem em aliados” (Idem:63-64).
Converteram-se em importantes aliados dos “donagaidbem sua investida contra outros
clas e grupos indigenas. Em 1905, o viajante Jodgacha publicou suas memarias das

viagens pelo Caqueta (Pineda, 2000:63) registrgndo

8 Em um dos mapas que reuni sobre a redifiifuto Geografico “Agostin Codazzi"1992), encontrei no
alto Caraparana uma quebrada chamada como “Yabuyano

8" Pineda (2000:63) opta pela grafiabuyano Em Burtch (1983:124) encontramos grafado cafaaillant,
“clan del venado”, que viria do termtauda, “venado blanco”. O cla aparece também menciornaao
Gasché (1984).
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“Hernandez triunfou sobre as tribos que combatetanira ele com a ajuda das
nacdes primeiramente conquistadas e assim marchdadoacdo em nacéo,
submetendo a regido do lgaraparana, e grande gar@araparana, povoada por
indios mais guerreiros e valentes”.

Dos 19 centros caucheiros anotados por Figuapad(Pineda, 2000:67-68) em
1900, dois encontravam-se no Caraparana: um de fidmeancia”’, de propriedade de
Félix Mejia, e um de nome “Esmorayes”, cujo pragrie ndo € informado. Um dado
seguro em meio as aproximacdes e distanciamentosetades aqui compiladas € o de
que, no inicio do século XX, pelos menos duas dezetle pequenos caucheiros
colombianos ja haviam se instalado “na franja cempdida entre os rios Caqueta e
Putumayo” (Pineda, 2000:66). Além disso, é segimerdjue foi com Larrafiaga que Arana
negociou, desde fins do século XIX, passando ara@ant paulatinamente, o interfllvio
Caqueta-Putumayo através de sua rede de postobegase capatazes, subalternos e

malocas subjulgad&8.

8 Em Pineda (2000) e Casement (1985) encontram-ae descricdes do cotidiano caucheiro e de como se
organizava um posto de captagdo da goma.
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Mapa 5: Caminhos por varadouro entre o médio Caqes Monos)
e o0 alto lgaraparana (Ultimo Retiro); e entre o imégaraparana (La
Chorrera) e o médio Caraparana (San J8sé).

Voltando & narrativa de Don Angel, j& nos primeirescontros com o0s

colombianos, os “paisanos” ja iam “amansando” cawisas” tdo “bonitas” e “Uteis” que

s “brancos” deixavam em seus caminhos. Uma mualleend — que comecgou a “escrever

" — se casou com um indigena, um cabegaégdes serviu como um primeiro

tradutor entre os dois grupos. Na bibliografia réarsobre a regido, ndo encontrei mencgao

a aleméaes, mas, curiosamente, em um dos mapasladogp{Dominguez, 1999), aparece

um assentamento, bem préximo a Los Monos, rio abamargem direita, chamadRuerto

Berlin, de fundac&o mais recente no entdfitéa verséo de Don Angel, foi um casamento

que contribuiu para o processo de aproximacao emdfgenas e nao-indigenas, com uma

89 A partir de mapa de Dominguez (1999).
0 Echeverri, comunicacdo pessoal, 2005.
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mulher “branca” e “internacional” casando-se com“gatique”, aprendendo sua lingua e
costumes e transformando em “palavra escrita” esshecimento. Do ponto de vista da
narrativa histérica que constréi o ancido muruintiade um periodo lembrado como
tragico e extremamente violertbforam as mercadorias (fésforos, anzéis, panetas),
utilidade e o fascinio que causavam, o principainego em direcdo ao estreitamento com
a gente que, por fim, os escravizaria aqueles gtes a&eram conhecidos por serem 0s
detentores do “cesto da guerra”, e por seu esdsamage canibalismo guerreiros (temas no
entanto tratados com bastante discricdo). Duranséseyum século alguns de seus clas
haviam servido como principais intermediarios nmércio escravista com 0s portugueses,
depois brasileiros, que subiam o Caqueta (JapuBrasil). A historiografia da regido ja da
conta de alguns dos efeitos desse encontro ndo pérdo de vista socio-econdmico, mas
também sobre o imaginario e pensamentos indigemasp o efeito simbdlico dessas
“coisas tdo bonitas” (Pineda, 1985, 1990; Landalmmineda, 1984; Llanos & Pineda,
1982). Neste ponto, sublinho também a presencgalavra escrita” na narrativa de Don
Angel, ja reconhecida como um dos instrumentos ateaf detidos pelos “brancos”,
instrumento que seria, décadas depois, apropriaticeeionado para objetivos indigenas
(vide capitulo 5). Por fim, sublinha o ancido, anmtr em contato ndo s6é com o0s
colombianos, mas com o mundo ("internacional”). [Bio, portanto, que temos ao inicio
deste corpus narrativo 0 que poderiamos considerar como umaigueg narrativa de
fundacdo - ja bem revisitada desde as politizacfiepresente (Rappaport,1990) —, do
inicio das relagfes entre “indigenas” e “brancos”.

“Entonces ya llegaram los grandes ricachones”idlmente, em finais do século
XIX, empresas colombianas extrativistas do cau€lasiilloa elasticy caminho aberto em
especial por Larrandga e Hernandez — segundo @riisteixada por empresarios do
caucho, ressalto — e que depois seria seguido pwoOsopequenos empresarios que
ocupariam o lgaraparana, Caraparana e o Cahuaoastituindo aos poucos uma rede de
caminhos de terra e rio, entrepostos, rotinasatelino e de subserviéncia de subalternos e
indigenas. Na Ultima década do século XIX, chegadaragido os vapores de uma casa

aviadora peruana, também controlada por um grupond@®s e encabecgado por Julio César

%1 Certa noite, durante meu primeiro periodo de ca(@p60), enquanto Don Angel contava a membros do
cabildosobre o periodo do caucho, comentou, diante docgil@ue se instaurara durante seu relato, que nédo
eram temas faceis de contar, mas que precisavarorseecidos.
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Arana. O jovem gue comecara a vida vendendo chasusuas de Iquitos passou a fazer
0 comeércio por barco a vapor ligando Iquitos aos Rutumayo (Ica no Brasil) e Caqueta
(Japura no Brasil), comércio do qual rapidamentevao monopdlio, no inicio do século
XX, quando ja Rafael Reyes era Presidente da Riepufl904-1909). Reyes detinha
também negdcios em Iquitos (Gomez & Lesmes & Rod¥95:20), que junto com
Manaus perfaziam os principais centros comerciati@ssgomas do caucho e da seringa
(Hevea brasiliensjs Na virada do século XIX para o XX, a frente daica aberta por
Larrafiaga ja havia chegado a grande cachoeira dmrigaraparana, territorio tradicional
Ocaina, fronteira com os Bora, fundando La Chorrgree seria o principal entreposto
caucheiro do interflivio Caqueta-Putumayo. Desteg@aoor caminhos tradicionais Uitoto
— que apresentavam neste momento valor comercighegaram ao médio Caraparana,
fundando El Encanto (atualmente San José). Fundarsenassim, o eixo organizacional
de controle comercial e escravagista empreendidas pempresas caucheiras dos rios
Caraparana, lgaraparana e Cahuinari através das defLarrafiaga e seus comandados.
Foi através também de Ultimo Retiro, que o empiesdulio César Arana tomou em
poucos anos o controle comercial da rede de poatgsheiros que interligava o interflavio
compreendido pelos rios Caraparana, Igaraparargheiari. Em 1903, fundou-se a casa
“Arana, Vega y Larraflaga”, onde os dois ultimosre@lombianos. Dominguez & Gomez
(1994:180) salientam que na escritura publica, rgatta em Iquitos, se faz constar que
“aos indios do Putumayo se os obriga a trabalhiar fpega por meio dos empregados da
Companhia”. Em seu relatério ao Parlamento Indt@gier Casement (1985:21) afirma que
desde 1896 os Irmaos Arana negociavam mercadosi@sos caucheiros colombianos.
Entre 1903 e 1905, segundo Casement (1985:21-2@¥em uma série de violéncias contra
colombianos, dentre as quais o assasinato de lagaa(il903) e a tomada do “centro
caucheiro” de Matanzas, ou Andokes, estratégica gaminar a regido do alto Cahuinari
(1905). Seguramente foram as ac¢lOes dos Arana, nizadas na crueldade de seus
capatazes, em especial Carlos Loaiza, que marcasamarrativas locais com o termo
selvagensComo bem o apontou Taussig (1993:136), estasesdaeZem parte dos aparatos
da “fraseologia da conquista”, a faceta hermen&ulivioléncia que desceria e subiria rios

e varadouros.
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Como narra Don Angel, desses que chegavam dasedasedos rios — e que por
isso de inicio se chegou a pensar que poderiarhoser (Pineda, 2000:59) — “sempre el
hombre nunca sientié en el corazén”. Ao contrads mdigenas (que pensam no coracao),
0 “homem branco” pensa com a cabeca: “é por isscodaomem branco anda sempre com
a cabeca na frente do corpo”. Ao final dos anod182organizacdo antes marcada pela
autonomia entre clas extensos, patrilineares e &amwogs, tradicionalmente ligados a
territorios e especificidades dentro das linhasralesmissdo de conhecimento de chefia e
de ritual, estava desorganizada diante da escmddéaucho. Entretanto, nas primeiras
décadas do século XX, mais do que a violénciaqadéi a carabina e cepo, foram surtos
epidémicos que levaram a depopulacdo a regido estrmédio Caquetda e Putumayo
(Pineda, 2000). O ano de 1928 (Dominguez & Gom@g4)lmarca o apice das atuacles
caucheiras na regido, momento em que, diante d@éania do conflito colombo-peruano,
e sob o comando local de Carlos Loaiza, a empmaszheira dos Arana transferiu a maior
parte de seu estoque de mdao-de-obra escrava iadjgga a margem direita do rio
Putumayd”? Neste momento, Don Angel cita também Benjamindfsga, remetendo-se
ao momento em que “eso estaba mezclado”. Com ditcodé 1932 — ocasido na qual
ficaram marcadas na histéria oral local as acdssdahoneiraSanta Martae Cartagena
— iniciou-se o regresso indigena para os rios @aaa@, Igaraparana e Cahuinari. Apds o
translado forcado, ficaram no Caraparana “como fysersonas”, calcula Don Angel
“imaginariamente”, buscando representar o quardmeaeduzido o nimero de habitantes

remanescentes na regiao.

Uyokue Caraparana: retorno do Peru e primeiras malocas

No periodo anterior donanzado caucho, Don Angel conta que no rio Caraparana
“havia umas poucas familias” que o habitavam, metssaluta maioria vivia no inter-flavio
dos rios lgaraparana como o Caraparana e o Cahuwsaviuruino alto lgaraparana, e 0s

Muina-murui no médio lgaraparand. A literatura tit@ os relatos de Don Angel d&o

%2 Segundo depoimento de Sérgio Loayza (Razon, 198):filho de Carlos Loaiza, braco direito de Julio
Arana, cujo nome ainda é relembrado nas rodas aebeedero de Don Angel quando se remete ao periodo
caucheiro, foram deportadas — entre gente Uitatog BAndoque, Muinane, Miranha, Ocaina e Nonuyat+ u
total de 6.719 pessoas.
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conta de que estes se organizavam em clas patrégsmeom casamentos exdgamicos, sob
malocas que podiam receber até quatrocentas pd&asshe, 1972:13). Havia relacdes de
troca matrimonial e cerimonial entre clds de ummuegrupo indigena, e guerras intra e

extra grupo. A partir deste ponto, Don Angel passantrar sua narrativa em San Rafael.

(13:16) Bueno entonces, algunos paisanitos se escon di a. ¢Porque?
Porque a ellos le dolia como decir... la herencia q ue le han
guedado, unos que otros. Bueno y otros salian volad 0S y... ya,
después del conflicto, aqui casi no existian, solam ente quedaron
como 7 personas. Bueno entonces, asi, al transcurso del tiempo
llegaba uno, o dos, o una familia. Asi. Bueno ento nces... ya
comenzamos, 0 comenzaron nuestros padres, que podri amos decir
que hoy en dia quien estaba hablando somos como sob revivientes
ya, porque de aquel tiempo ya no existe .Entonces, ya nuestro s
pardres se radicaron. Y asi, al transcurso del afio, fueron
llegando uno por uno. Otros que... hay veces escuch aban las
noticias que ya se estan reuniendo los paisanajes . Entonces se
daba cuenta aquellas personas que estaba alejada, p ues, ya
pensaron: yo me voy alla donde esta mi paisanaje, o tio, o

sobrino, en fin. Bueno entonces, asi fue... ya.... contando mas
namero de habitante. Mas o menos cuando habia por a hi
calculadamente... por ahi unas 15 personas. Entonce s ya todo
esto era libre. Y después del conflicto, también en el
transcurso del afio, ya el gobierno, pues, mando a | as policia.
Que... ellos se radicaran en esa casa que habia que dado después
del conflicto que se llamd, o que se llama, hasta a hora, ese
nombre puesto siempre por los peruanos: El Encanto. Bueno. Y
parte de las comunidade, asi, poquito a poco fueron uniendo.
Como parte de San José, hoy en dia se dice San José , siempre se
ha nombrado por parte del Encanto también. Bueno en tonces, ya
comenzaron volver a revindicar, o reorganizar. Volv er a.. a..
recuperar todo lo que se habia dejado. Bueno. Enton ces al
transcurso del afio, mas o menos por ahi en el afo. .. 48 0 a 50,

ya nace ahi una maloca. Comenzaron los paisanos a h acer, ya
construir una maloca que en nuestro lengua propia n osotros
decimos ananeko . Pero por maloca ya se conoce casi...
mundialmente. Bueno. Entonces ahi ya se ejerci6 la famosa
cultura,...tradicién... rito... y otras ceremonias mas. Bueno.
Entonces ya como.... como nativo se entiende de que cuando uno
hace una ceremonia de eso, es una seflal de que esta
reorganizando, o organizando pues. Para nosotros es reorganizar
porque... no... hemos quedado en nada y volver outr a vez a
organizar. Bueno. Siempre se entendia asi que cuand 0 uno va a
hacer una maloca, por eso uno tiene que pensar primero, idear.

No porgue el otro dije: ¢porque no hacer maloca? De pronto uno
va a cometer un error. Para hacer, construir una ma loca, primero
tiene que pensar, idear. Y después de eso ya plante ar. Y después
de plantear, ya sabe programa.porque... ya construir una maloca

es un templo. Y a la vez podriamos decir es una sin tesis. Onde
gue... ya va educar. Onde que ya se va a conocer to da clase de
materia. Bueno. Entonces asi nace una maloca. Bueno , hacié y
ejercié todo eso ya los dichos: la cultura y otros. Bueno. El
gue primeramente construyo una maloquita se llama S egundo, uno

63



de Chorrera y clanes... inoniai —, decimos. Bueno. Y en eso, como

siempre, hay mala lengua le criticaron Donde decian los
paisanos: “¢,como le ocurre que va.. a hacer esa cer emaonia porque
€s0 es un sintesis, es una organizacion... una orga nizacion de
cultura y otros? A él no le toca”. Bueno, ahi dijo bien. Dejé
y... fue pa’ La Chorrera. Bueno,después nace otra m aloca que es
de Miguel Sosoche. Bueno, eso asi siguié pa’ delant e. Bu eno,
después de eso ya nace otra maloca, que es de Félix Kuegajima.
Como aquel persona fue siempre bien perfeccionado, especialmente
la cultura, la tradicién... y todo eso es materia. Bueno.
Entonces ahi... ya cuando uno trabaja como el regla mento pues
rez a, ntonces todo pues ya comienza a agilizarse, pesa r. Bueno
entonces asi ese tiempo se conmovié. Se ejercio tod 0 bien, como
la... la regla pues reza. Todito que no se ha queda do nada
porque... dicha persona fue muy... muy estudiado y ala vez es
heredado e specialmente como... como un maestro. Bueno entonce S
de ahi nacieron las malocas, otras malocas, pero a raiz de esa
maloca. De ahi... la cultura pues siempre debe ser lo mismo. Es
lo mismo que una doctrina... Es una doctrina pero s iempre nos
nombramos noso tros por partes de tradicciones. Bueno entonces,

de ahi nace muchas malocas que ya uno no se le pued e contar
porque no fue muy... no fueron muy titulares. Buen 0 entonces...
también en aquel tiempo habia una persona que se |l amaba Gaike.
También él ejercia como por no dejar de olvidar la cultura. Y

€l mismo declaraba muy bien que... aunque no le to caba a él,
pero debia de hacer porque para el futuro seria mu y importante.
Bueno y asi fue. Entonces ya al dltimo... como que ya... 0
fuimos dejando, o habia o tro mas trabajos entonces ya uno se

fue... se fue dejando, como debilitando. Y al ultim 0, ya como, 0
solamente como para... amparar un poco, mi papa fin ado, que es
Benedito Ortiz, fue construyendo sus maloquitas peq uefias. Mal o
bien hecha, pero en todos ca sos malocas. Bueno ese fue Ultima
maloca, que hasta ahi nos dejamos de desconstruir, y no podemos
decir que nos olvidg, no. Sino en cierta parte pues uno piensa,

y analiza, aln todavia no es hora de construir una maloca.
Porque primero tiene que saber impl ementar recursos humano.
Porque como conocimiento, lo hay. Es... es igual q ue uno saber,

y si no hay nadie pues, nada. Entonces esa parte es tamos
pensando ahora aqui San Rafael. Bueno. Entonces seg uimos. Asi
fué surgiendo todo eso. Ya cuando... asi fuimos organizando ese
tiempo podriamos decir que habia mucha necesidad. N 0 podriamos
decir miseria, porque miseria sera otra palabra. Ha bia
necesidad. Entonces sale... cacharrero, que nosotro s asi
acostumbramos a decir, un ambulante, un negociante. Bueno.
Enton ces de ahi se trabajaba de nuevo... el lo mas que s e llama
huansoco. Bueno entonces asi.. con eso se subsisti a. O se
libraba de las necesidades. Bueno y asi, asi pasam os los
tiempos. Hay veces se tendia a las policias. Bueno. Y a veces se
acaba las neces idades: platica y otras cosas. Bueno entonces asi

fuimos, cuando ya... les salio una voz de que habia un
misionero... que fue... como... como una dotacion p ara Alegria,
por el Rio Putumayo arriba. Pero habia outro, el am igo, que
decia: esto es... esto es e | momento de ustedes solicitar...

para que se radique ese misionero aqui en este luga r. Ese tiempo

se conocia solamente por... por El Encanto. (25:42)
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Dentre as principais fontes em que se baseiavestdo resumida da ocupacéo do
Caraparana apresentada pelo ancido murui, est@iarestivas aprendidas com seu pai
Benedito e sua avdo Neméncia. Assim enfatizava @ane que esta de acordo com o modo
como tradicionalmente Don Angel adquiriu conhecitogtanto do ponto de vista da
transmisséo de chefia quanto da Palavra de Coedlalthco (vide capitulo 3). No caso da
presenca de sua av0, esta demarca a versdo demajgeéviveu o perido do caucho, o que
Ihe confere especial autoridade. Como pontua lagimicio deste trecho da narrativa: “hoy
en dia quien esta hablando son como sobreviveygeporque de aquel tiempo ya no
existe”. Foi a geracao de seus pais que se radictau a base para a formacédo dos novos
assentamentos e arranjos familiares e étnicos mopor@neos no interflivio Caqueta-
Putumayo. Foi desta geracdo que a de Don Angelirad@s narrativas referentes aos
primeiros contatos com os “brancos” e a postersmrayviddo no periodo caucheiro, ao
translado para o Peru, ao retorno e ao inicio danstrucdo de sua organizacao enquanto
grupo (material e simbolicamente). O periodo aotedo contato com as empresas
caucheiras passa entdo a ser visto como de “haanerfestabilidade” (por mais guerras
intra-clanicas e inter-tribais que pudessem hawspgcie de “golden age” nativa — nos
termos de Bruner (1986:140) —, cujas linhas desimigsdo de conhecimento e repertorios
sécio-culturais que puderam ser mantidos foramticedados diante da realidade
encontrada no inteflivio Caqueta-Putumayo pos-deced1930. Segundo a narrativa de
Don Angel, esta “reorganizacéo” se constitui aoscps, marcada por relages diadicas e
novas redes que se articulam possibilitando a fpfimae agrupamentos maiores, de novos
aldeamentos, adaptados a uma realidade doravartieck&nica, multi-étnica e de baixo
namero populacional.

Logo ap6s o termino do conflito, segundo Don Arajetla no ano de 1932 chega a
policia, primeira “entidade governamental” a sesotidar no rio, montando um posto em
El Encanto, médio Caraparana, aproveitando a edéiw deixada pelos caucheiros
peruanos. Foi em direcdo as regides altas das nsadgeCaraparana (em especial para 0s
locais hoje conhecidos como San José e San Rafaelse deram os primeiros éxodos
indigenas e onde se formaram os primerios assemtasnsdigenas do Caraparana pos-

conflito. No final dos anos 1940, foi erigida armpeira maloca gnanek do rio por
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Segundo, do clénoniai.’® Este momento simboliza e marca, dentro da naardtistérica

de Don Angel, 0 momento em que se comecou a “raim@d, ou que se sinalizou que se
estava reorganizando, ou ainda, que se estava amremte organizado para iniciar uma
carreira cerimonial e de chefia. Enfatiza e fazedér ao ouvinte ndo iniciado o ancido
murui: “como nativo se entiende de que cuando waxe luna ceremonia de eso, es una
sefial de que esta reorganizando”. Do ponto de @&stRalavra de Coca e de Tabaco, das
praticas e idearios ligados ao mambeadero, istufisig que “ahi ya se ejercié la famosa
cultura, tradicion, ritos y otras ceremonias masbmo veremos no proximo capitulo,
significa que ha um mambeadero, que se processaedabaco e que um ancido esta
repassando seafue (“conhecimentos”) para os homens de seu agregadibeae aqueles
mais que quiserem ouvir. Do ponto de vista deiyaima (chefe), quer dizer que se erigiu
um governo, que se esta “legislando” (temas daapb). Erigir uma maloca, enfatiza o
anciao, € uma “cerimonia”, pelo que deve ser unbato “pensado”, “estudado”, uma vez
que € uma “una sintesis, es una organizacion..otganizacion de cultura y otros”. Nesta
mesma linha de raciocinio, escreve Gasché (19721 durante os bailes cerimoniais,
apices de carreiras regidas pelos principios da eodo tabaco, “a maloca representa,
portanto, uma miniatura do universo, na qual o diedesta joga o papel de Pai Criador”.
De seus dados recompilados entre os Kuiro, jictdnagaro (“sol”’) de La Chorrera,
recupera (Gasche, 1972:12-13) que, antes do pedodoaucho, a maloca era pensada
como sendo composta por duas qualidades de gentgaiot (“os filhos do chefe”),
composta peloyaima (“chefe”, “avd”) e seu agregado familiar (seudi, noras e netos);

e os jaieniki (“orfaos”, “gente ordinaria”), individuos de ousrccldas que haviam se
desarticulado, que em geral serviam como trabatlkeade que podiam com o tempo vir a
ser incorporados, por via matrimonial, compaini. A maloca, grande casa comunal, ocupa
um lugar de destaque no imaginario etnografico ymrialh pelos relatos sobre os grupos
indigenas habitantes do interflivio Caqueta-Putuntigsde pelo menos o inicio do século
XIX (vide, p.e., Whiffen, 1915; Tessmann, [1930]99%och-Griinberg, 1995). Ocupa um
lugar de destaque dentre os investimentos antrgipol® em processos de pesquisa mais
densos e sistematicos entre grupos indigenas d&ordgsde os anos 1970 (vide, p.e.,
Gasché, 1972; Guyot, 1972; Dreyfus, 1972). Tambétd presente nos discursos que

% N3o traduzido.
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perpassam o campo indigenista da regido amazoémimeniana, sendo um simbolo
altamente politizad®’ em especial como sinal diacritico de autenticidade
tradicionalidade, ainda que, como o criticava Domgél, “ndo haja um mambeadero para
ela cobrir’. Neste sentido, a maloca pode ser nagiaejanto por liderangas indigenas,
novas e tradicionais (vide capitulo 4), quanto ganizacées ndo-governamentais diante

de agéncias financiadoras internacionais.

“Maloca Witoto” (Whifen,1915)

Voltando a narrativa de Don Angel, Segundo foi &mist criticado por ter erigido
sua maloca, pelo que acabaria indo embora do Qarapaseguindo para La Chorrera.
Desta passagem, salienta o ancido que “siempramadgy lengua”, motivo pelo qual o
investimento de Segundo foi criticado. De fato,t@g®nto, o ancido refere-se também a
contemporaneidade, uma vez ser ele mesmo alvo dasnatiticas — em especial de outros
“tradicionalistas” como Don Gregorio Gaike e Dorctas Agga — pelo modo como estava
levantando sua prépria maloca, uma maloca “comait? De fato, se seguirmos a risca

a normatividade e ideérios do mambeadero quantalécen (tanto como espaco ritual e de

% Nos termos de Bruner (1969:144): carregado delitmgdes politicas”.
% Retomo este ponto nos capitulos 5 e 6.
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conhecimento quanto de chefia, vide capitulo 3Ypdandade” adquirida no periodo
caucheiro ndo autorizaria, digamos, que nova malosse levantada, pelo que todo e
qualquer intento seria uma invencdo da tradicde eomos de Hobsbawn & Ranger,
1997). De todo modo, retomo que neste contextm4ddstorico, como pontua Don Angel,
erigir uma maloca é “una sefal de que esta reargadd”. Depois de Segundo, veio
Miguel Sosoche. Don Luccas Agga (Echeverri & Moetpo & Rivas & Mufoz,
1992:233), “tradicionalista” de Tercera india, mague esta maloca foi erigida no pequeno
monte onde hoje se encontra, perto de Puerto Agpime dado ao local onde se encontram
os Gaikes. Ap6s a maloca de Sosoche, veio a dg KRékgajima, com quem, ap6s o
falecimento de seu pai, Don Angel completou seusraizados de mambeadero. Don
Luccas (Idem) enfatiza que dentre todos os quentariam maloca, “esse senhor capacitou
muito, ele sim fazia baile de adivinhacdo e bola. ionto de vista de um dono de
mambeadero, este € um dado muito relevante umagwezos bailes com cantos de
adivinhacgao €iki) e jogo de bola de cauchaili) séo considerados como 0s mais antigos e
complexos, estando dentre os primeiros ensinameyassados pelo Criador. Este fato
outorga aos esforcos de Kuegajima grande autoridade conhecedor da “tradi¢cao”.
Retomando a narativa de Don Angel, por fim, no lmtgs primeiras malocas erigidas no
Caraparana, estdo a dos Gaike e a de seu pai, ®@wdiBo Ortiz. Segundo Don Gregorio
Gaike, padrinho de Don Angel e herdeiro dos comhesios manejados pelos Gaike,
Benedito teria sido “O0rfao” na maloca de seu pai. [nto de vista de San Rafael, a
pequena maloca de Benedito foi a Ultima a serdaigio local. Por esta razdo, ha pelo
menos uma década Don Angel ensaiava erigir uma mal@ca, motivo pelo qual no meio
da narrativa sobre as primeiras malocas enfatizsa ‘parte estamos pensando ahora aqui
en San Rafael”.

Apds o conflito, voltaram a circular regatdes pedgido (agora dos trés paises
fronteiricos: Brasil, Peru e Colémbia), onde antend a algumas de suas novas
necessidades. Durante as décadas de 1930 e 1e48,dgolicia e os barcos a vapor que
circulavam pelo Caqueta e Putumayo que proporcwnalguma renda (“platica y otras
cosas”): aqueles comprando parte da producdo émrieode caca indigena, estes
comprando lenha para seus motores. Por essa égmggaram as primeiras noticias da

presenca de missionarios no rio Putumayo.
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Javier de Barcelona e Benedito Ortiz: missionarizedp capuchinha no
Putumayo e levantamento de maloca por um “érfaohaimeni

Como vimos, os dois primeiros polos de povoamemtorid Caraparana foram os
lugares hoje conhecidos como San José e San Raéaehde sairam, em movimentos de
expansao e divisdo étnica, poucas décadas depdmmdacdo das duas primeiras, duas
novas “comunidades”: Puerto Tejada (na década €6)18baixo de San José, e Tercera
india (na década de 1990), abaixo de San RafaelJ8sé situa-se onde antes ficava El
Encanto, importante entreposto caucheiro no perideloatuacdo dos Arana. Com a
passagem do posto policial para a foz do Carapawmaovo assentamento foi formado,
passando a ser sede do corregimento que levariesmennomé® Como enfatizou Don
Angel, neste momento, todo o rio se podia chamaEldEncanto, uma vez que seu
povoamento n&do havia se concentrado ainda no giaensguas atuais “comunidades”, mas
espalhava-se ao longo do rio em pequenos agredadulares em torno dos quais se
erigiram pequenas malocas (como foi o caso de Seg@osoche, os Gaike e os Ortiz) ou
palafitas. O assentamento que veio a a ser batzaio San Rafael nasceu da saida de
Benedito Ortiz da maloca dos Gaikerdea). Nesta, junto com seu pequeno agregado
familiar, Ortiz estava abrigado como “6rfao”. Susids, segundo Don Angel ainda na
década de 1930, o levou por caminhos de beiradiar Puerto Agrio e a constituir uma
pequena maloca em terras alta da margem esquel@ardparana, apés uma grande curva
do rio, pouco depois da quebradéue. Don Angel conta, rindo, que s6 muitos anos
depois, quando abriram varadouros no sentido destie€ que se deram conta que de fato
estavam bem préximos dos Gaike (aproximadamentaid®tos de caminhada). O grande
impulso de crescimento veio na década de 1950 comegada de frei Javier de Barcelona,
capuchinho cataldo, representante dos movimentosnidsionarizacdo iniciados em

Mocoa, a partir de 1905, por missionarios catatésgsuchinhos que chegaram — pelos

% Como vimos, Don Angel em sua narrativa néo prezipariodo em que isso se deu. De fato, este id&io
narrativa é bastante truncado — do ponto de vistanta historiografia linear — parecendo reunirrimiacées

de varios periodos histéricos. Sabemos por Da®986215) que Richard E. Schultes, o famoso etnobmta
passaria em El Encanto, ainda localizada no mediagarana, em 1942, em seu caminho para La Chorrera
Henao &pud Echeverri & Montenegro & Rivas & Mufioz, 1992:225)fdrma que em 1953, quando
monsenhor Marceliano Canyes passa por El Encgmtaco antes da chegada definitiva de capuchinhos ao
Caraparana, a localidade ainda se encontrava nm réédaparana. O cabo de policia Henao (Idem) tapor
que em 1965 “se termina o varadouro de 10 km geeSam Rafael a El Encanto”. Seguindo, portantcs seu
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caminhos abertos pela quina e pelo caucho — dealie vo Putumayo. Voltemos ao relato

de Don Angel.
(25:54) Bueno entonces, asi se llamé. Todavia no ex istia San
Rafael, sino que cada uno de nosotros... Después surge a otro que
es una embarcacion de compafiia nacional de navegaci 6n que se
llamaba... Ciudad de Neiva . Es.. un buque que trabaja con un con
vapor. Bueno y toda lefia pues, se rajaba la lefa ta mbién ahi uno
conseguia las necesidades. Bueno. Y asi cuando ya llegé la
dotacién del misionero pues comenzaron los primero gobernantes. En
ese tiempo el gobierno se llama Faustino Carvajal. Claro que habia
otros mas, pero solamente vamos narrando partes cua ndo surgen. Si,
y con quien. Bueno. Entonces en aqu el tiempo se solicito, y
estdbamos de buena que monsefior Marceliano Canyes | 0 acepto.
Entonces ya queddé aqui. Bueno entonces, lo que.. s e
reorganizaron parte de la policia se llam6é Corregim iento del
Encanto viejo, se traslado también en la bocana del... del rio
Caraparana que a... ahi existimo, afluyente del rio Putumayo.
Bueno entonces, ya a los tiempos, o a los meses, 0 menos, 0 mas,
llegé ya tal misionero que llamoé Fraile Javier de B arcelona,
espafiol y misionero capuchino. Bueno. Llegd aqui y él busc 6 un
sitio. Y como este sitio es muy bajo, pues siempre fue fundado por
el papa mia en afio 1934. Bueno entonces pues lo... lo primitivo de
aqui, digamos que los que fueron mas primeros, porq ue mi papa
también él nunca ha salido por alla, siempre €l que do e | tiempo de
conflicto. Bueno entonces él ya fundé esta, esta... esta parte.
“Vuelve alld”, decian los otros, “pues habla con B enedito”. Y tal
misionero hablé com mi papa Benedito Ortiz, y el lo cedié el
terreno. Entonces ya todo dicho habitante pusieron nmucho empefio
y... elaboraban todo lo que se hacia porque siempre necesitaba
misionero. Bueno. Entonces ya, después ya se radicé aqui, asi fue
progresion de una casita a outra y outra, asi hasta que formé un a
escuela, porque mas antes se alfabetizaban el La Chorrera. Bueno,
después de eso ya... llegé también, podemos narrar pero... bueno,
yo creo que si puede conocer. Hemos fallado un poqu ito pero
volvamos otra vez. Después del del conflicto, lleg6 un misionero
gue se llamaba Estanislao. Bueno. Primero como una espia que
llegaron y después ya se vino y se radicaron aqui. Bueno entonces,
eso es el comienzo de primera alfabetizacion en est e predio
Putumayo. Entonces ya organizaron de la casa Arana pues que
todavia existia pues apena ello se... se arregldé es 0 y entonces
tuvo oportunidad. pues supieron pensar porque en se guida llegaron.
Entonces ahi ya se organizé para alfabetizacion, y se llamé para
que el gobierno, creo yo, que tenga ayuda pues le n ombrarén
Orfanatoério. Entonces pues... claro que... el gobie rno debe mucho
empefio porque es Orfanatorio, poco de huérfano. [ri sas] Bueno
entonces asi esse nombre también nos salva pues. Bu eno entonces
ahi ya fue alfabetizacion primero, basico. Bueno en tonces, asi
paso los tiempo. Primero tiempo hasta tercero, desp ués llego hasta
el 5° grado primario. Bueno entonces... asi ya los paisanos fuimos
conociendo ya lo que es idioma espafiol, aprendiendo , ya sabia

dados, podemos supor que El Encanto pode ter sadsférida do médio Caraparana para a sua foz, na
passagem dos anos 1950 para 1960.
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hablar, escribir, sumar, dividir, multiplicar. Buen 0 entonces, ya

surge en ese afio de... 34. mas o0 menos, de 34 en adelante, sigui6
funcionando que aun funciona ya. Bueno entonces, cu ando ya recogia
toda parte y la que hace rato mencionamos pues volv amos. Y asi fue
la alfabetizacion onde que vya... indigena sobreviv iente ya
conocia hablar espafiol. Pero en medio de eso, tiempo que yo
estudie en 1951/52/53, pues aquellos curas nos proh ibian. Parte
mia pues uno hay que ser muy verdadero. Voy a decir todo concreto.

Al tiempo que yo estudie nos prohibian solamente cu ando
nosotros... entrabamos en el comedor. En aquel tiem po paso, o sea
en ese momento es prohibido usar lengua materna, to caba hablar
puro espafiol. Bueno. Quien sabe otros mas dicen que se prohibian,
pero yo... ho... no puedo aumentar porque... lo que es la verdad,
uno narra. Bueno. Pero, mas bien, si nos ha dado cuenta de que ya
al transcurso de los tiempo como, como... como ya i ba corrompiendo
eso... eso Orfanatorio. Entonces, claro que ya los cura, los
profesore, ya prohibian. Eso es la razén porque uno ha y que
hablar muy claro y no... no hay que disculpar. Si mas bien es uno
saber auto diagnosticar y no contar como lo cuenta. Entonces ya se
ve dado cuenta de eso porque habia mucha picardia y a pues claro
tiene razon. Bueno. Entonces asi fue ya.. como qui en dicé
saliendo de... de... de ser una analfabeto. Bueno entonces ya
seguimos, asi fue que comenzé alfabetizacion a los indigenas del
predio Putumayo. Bueno entonces, ya como en toda pa rte asi fue
surgiendo ya entre mas mas mas, al transcurso del a flo, no es
anualmente de una vez fue como quien progresando. B ueno entonces,
all4 nos alfabetizaba todos todos... todos lo que p ertenecia aqui
por la orilla del rio Putumayo, de todo. Bueno. Ent onces nace en
1954 en adelante, asi imaginariamente. Entonces ya nace ya lo que
hemos mencionado, lo que todavia en ese tiempo n o tenia nombre,
sino solamente se conocian por el Encanto. Bueno. E ntonces ya fue
construyendo casita, y otro y outro, hasta 4 casita s que alun me
recuerdo. Bueno, después de esas 4 casitas vuelven a hacer una
capilla aqui en este estacion, en aquel tiempo se decia “estacion
misional”. Bueno. Entonces ya aqui al transcurso de | afio fue pues
progresando y las comunidades pues siempre les cola boraba porque
se necesita. Bueno, asi fue naciendo ya una casita que se denomina
como una escuelita. Esto de pura guarita. Bueno ent onces...

[Como um de seus netos chorava, Don Angel pedepgremos a gravagio por
achar que seu choro a estava atrapalhando]

(37:10)

Bueno entonces, asi surge todo eso como... como un progreso.
Entonces ya comenz6 a alfabetizar también aqu i y ele misionero,
dicho fraile Javier de Barcelona, comenzé a analiza r que ese
tiempo, hasta ahora pongamole, que hay este. Entonc es, él nos dijo

un dia: “lo vamos llamar este estacion misional San Rafael, para
que tenga patrén del arcangel Rafael”. Porqu e Rafael pues queria
decir, o quiere decir, o esta diciendo, que es “med icina de Dios”.
Entonces, para que tengamos mas ayuda del dicho arc angel pues se
nombré ya San Rafael. Entonces ahora en la narracié n ya vamos
hablando de San Rafael. Si. Asi nacié San Rafael. Bueno. Y ya hubo
alfabetizacion. Se comenzé primero con 8 alumnos y siempre tal

% Vide CD em anexo.
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como al otro el que... se llamaba Orfanatorio, tamb ién llegaron

primero los... los maestros es una misionera de her mana... de
Madre Laura. Bueno, asi mismo también aqu i llegaron, yo hasta
ahora creo que no... lo tengo en la memoria primera que llegé aqui

se llama, o llamaba, no sé, hermana Reynelda y otro S que ya no
recuerdo los nombres. Entonces aquellos hermanos pu es ya
comenzaron a alfabetizar mas o menos por ahi en 58, una cosa asi.
Bueno. Entonces de ahi sigue ya el progreso de alf abetizacion.
Bueno entonces, ya la comunidad... se organizaron. Como hemos
mencionado hace rato, desde que hubo esos tradicion es, bailes,
pues, estamos hablando de que ya estd organizado, 0 se
reorganizar6n. Entonces cuando uno habla de eso es una
organizacion y si esta en crisis, pues reorganizaci on. Entonces
asi debe nacer una maloca. Cuando nace una maloca e s porque algo
de conocimiento va a dar, no solamente para estar n 0 més bailando

y dejando a los demas. Sin duda, no. Porque toda es ta doctrina que
trae nuestro creador es para todo su criatura, no e S para una sola
persona. Pero también depende como él quiera, porqu e cuando mi
Dios da mucha inteligencia da, y cuando menos menos . En eso
podemos discutir. Pero nunca uno hay que ir para tr as, hay que ir

pa’ delante, porque muchas veces uno habla trascend entalmente,
pero eso ya es un retardo. Bueno, entonces eso ya estaba
organizado. Cuando estdbamos narrando el parte de | a maloca, pues
eso0 ya estaba organizado. Bueno. Culturalmente o trad icionalmente.

Podemos decir tambiém naturalmente. Bueno
EP: ¢ Cuantas familias habian en ese tiempo aca, m&nos? (41:23)

[Don Angel pergunta baixo se ainda temos fita]

Bueno entonces asi calculadam ente podemos decir persona... yo creo

gue no vale puede decir casi familia porque... uno no tenia hogar,
no tenia familia pero claro que la cultura pues tam bién... se
puede decir. Entonces, contando asi, podemos decir que habia mas o
menos... por ahi unos 7 familias, y contando con los otros todos,

mas o menos habia como cosa de 23 casa. Bueno. Ento nces asi fue ya

el progreso organizacion. Ya esta organizado. Enton ces comenzamos,
o de nuevo otra vez seguimos. Entonces ya surge tod 0 eso
alfabetizacion aqui. Ya no se iba muy lejos por la Chorrera porque

en La Chorrera era 3 dias de camino y para los de A legria y
Tolosa... ya no se puede contar 3 dias. Se puede co ntar como 15
dias més bien. Pero ya cuando aqui nace alfabetizac i6n todo es un

poco alivio. Bueno. (43:17)

EP: Bueno que afio fue mas o menos?

Eso fue el afio 1900... comenzé ca e.. el 1958. Ya estamos
hablando casi por ahi época de 62, hasta puede ser 64, pero
fundacion fue de 58 en adelante. Bueno entonces asi ya fueron
llegando siempre los lejos, as i cada cada familia. Yo creo por lo

que es muy lejos porque venian acercando y... en afi 0 1900... por
ahi... en 47/48, vivia solamente como una familia q ue de yo
recuerdo en bocana que hoy decimos que es El Encant 0. Y El Encanto
fue como que viene muy joven , recién también va creciendo. Si. Eso

es muy joven. Un poco mas... mas... podemos decir q ue lo que se
reorganizd después del conflicto fue... hoy en dia se conoce por
San José/San Rafael. De ahi nace todo. Bueno. Ento nces eso es
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como capital porque de ah i ya va nascendo. Bueno. Asi pasé los

tiempos, ya... ya después, no recuerdo, al transcur so de los afios,
ya esto se nombré de Internado. Pues ya, ya... un | nternado. Y...
yo creo que padre Javier de Barcelona, el fundador, demor6 aqui,
trabajé 25 vy largo, creo que hasta mas afios. Bueno. Ya cuando...

vuelve otro traslado que mismo finado padre Javier fue a fundar
Araracuara cuando ya descansé ahi. Entonces antes d e él ir, salir

de aqui de San Rafael, ya él dej6, como escogido po r él, al padre
Miguel Junyent. Bueno, entonces ese padre Miguel como es un
misionero progresista, entonces ahi pues ya... el p rogreso, ya
como parte genética. Bueno entonces, se fue el padr e, el fundador,
llega padre Miguel, comenz6 abrir ya montes, potrer 0... de lado en

lado. Bueno. E ntonces ya iba naciendo fuentes de trabajo de esta
entidad. (47:05)

[Inicio do segundo lado da fit4]

Entonces ese misionero pues sabia ahorrar, especial mente
progresista. Entonces ya cuando terminaba... todo e | tiempo del
curso, él... pues la sobra pues lo inverti6 en ganado y en el

potrero y otras cosas que trabajé y... como aquel.. . como aquel
cura tiene familia rica, entonces no habia ni forma de quedarse en
nada. Cuando él se sentia acabado de plata, pues la familia le
colaboraba, le ayudaba. Y enton ces el progreso fue como quien dice
contando de nuevo uno, dos, tres, cuatro de ahi en adelante.
Bueno. Entonces eso era el esfuerzo que tuvo Padre Miguel. Pues ya
habia obrero, habia de todo. Entonces surge todo es 0. [Susurros]
Bueno entonces ya asi fue surgiendo mas y mas, y ya al mismo padre

Miguel se dio cuenta de que ya estaba parte de educ acion. Y...
faltaba era parte de salud, que es parte como muy prioritaria.
Porque uno educa, educa, si esta enfermo pues no ha y como como
sanarla. Entonces se busc 0 esa parte. Bueno. Llegd una vez...
siempre hay comentarios, hoy en dia, eso es natural . Hay otra
persona decia que “yo que hablé”, “que bueno fue yo ", “ya soy
guerrero”, 0 que no sé, que no sé cuando. Eso es de ahi, por eso
tampoco vamos discutir. Si. Es o hay que saber sobrellevar el
caldo. Bueno entonces ya me llamé a mi persona y mi hermano Pedro.
Yo me llamo Angel Ortiz y mi hermano se llama Pedro Antonio Ortiz.
Me llamé y hablamos en el despacho parroquial. Buen 0. Entonces, ya
onde él decia... después ... s un gesto de llamarle a ustedes es

para que, no Sé, 0 que no sera, porque es para todo S, no es para
tales, ni para ti, ni para el otro, ademas para tod 0S quien se
enferme. Si. Y... eso es un servicio que también ag rada a Dios
porque parte de salud, t anto como el alma. Bueno entonces como...
siempre, nosotros entendiamos, pues no se nos hizo tan dificil.
Entonces, nosotros decimos: pues si, le vamos cede r aonde esta
radicada ahora... e... Centro Salud .Bueno. Y asi f ue entonces ya
de ahi bajamos al corregimiento ya a documentar tot almente. (3:47)

Na pequena versdo recolhida pelo cabo Alvaro Wiillielenao Ortiz, da policia
nacional, que trabalhou na década de 1980 em ErEmdEcheverri & Montenegro &
Rivas & Mufoz, 1992:224), ficamos sabendo que desd&icio do século XIX
missionarios capuchinhos ja visitavam, sempre dsggem, 0s assentamentos dos meédios

Caqueta e Putumayo e alguns de seus afluentem 18G5, o padre Jacinto de Maria de
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Quito fez uma “correria apostolica” pelo rio Canagre, passando por varadouro para La
Chorrera, depois subindo o lgaraparand, para chegararadouro até o Caqueta (Idem).
Apenas cinqlienta anos depois, no entanto, “se fanektacdo missionaria de San Rafael
do Caraparana”, reporta Henao (Idem).

Don Angel inicia este trecho mais uma vez referisd@ lenha, produto negociado com
os vapores da regido, dos quais um dos mais fanfososde nomeCiudad de Neiva®
Como vimos, “tambiém ahi uno conseguia las necdsgfa Neste ponto, Don Angel
associa a chegada dos primeiros missionarios cpeniodo em que aparecem 0s primeiros
“gobernantes”, o que significa dizer que estamastdi de uma chefia que tanto funciona
para dentro, intra-grupo, quanto para fora, umaqeez aqueles passaréo a representar 0s
indigenas — como se deu no periodo do caucho tefeenagéncias ndo-indias que com o
tempo chegariam ao rio. O primeiro teria sido HaosCarvajal. No relato de Don Luccas
Agga (Echeverri & Montenegro & Rivas & Mufioz, 19922), neste periodo Don
Marcelino Gaike, pai de Don Gregorio Gaike, foiiqae. Depois viriam Gregorio Gaike
(padrinho de Don Angel), depois Faustino Carvaefuido por Rafael Pérez, e depois
Pedro Ortiz, irm&o mais velho de Don Angel. De tododo, como enfatiza Don Angel,
“habia otros mas pero solamente vamos narrande pagndo surgen y con quien”, de
forma que pode ter sido no periodo de governo dsstif@ Carvajal que chegaram os
missionarios que viriam a se assentar no Caraparana

Depois do conflito, conta Don Angel, “llegd un noisero que se llamava Estanislao”.
Segundo os dados reunidos por Bonilla (1972:75),186b%, durante o governo de Rafael
Reyes, criou-se a “prefeitura apostolica do Caqeetdutumayo”, dirigida pelo padre
capuchinho cataldo Fidel de Montclar, ex-superirebido de Past0.Este foi auxiliado
pelo frei Estanislao de Las Cort. Mocoa, no valeSigunboy, alto Putumayo, foi o
laboratério de formacdo das préticas e idedriosianarios que nas décadas seguintes
iniciaram a descida para a Amazoénia. Uma das prameicoes de Fidel de Montclar foi o
reconhecimento por parte do Estado de sua qualidaddnspetor Geral de Instrucédo

Publica”, pelo que a ordem capuchinha recebia &afgfio para abrir escolas e escolher seu

% Seria no mesm@iudad de Neivaue Schultes chegou em 1942 ao médio Caraparavis(1996:228).

9“0 general Rafael Reyes, presidente da reputdicaum admirador do prefeito apostélico. Também deu
imediatamente seu concentimento ao grande projt&idel de Montclair, que consistia em expandir o
territério de sua prefeitura ao interior do pa3diilla, 1972:89).
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proprio quadro de professores (Bonilla 1972:76nkr as populacdes indigenas, seus
trabalhos consistiam, portanto, em evAngelizar ecad (“civilizar). Em 1908, padre
Montclar fez publicar seu “Regulamento” para adstmicdo de popula¢cdes indigenas,
onde “codifica em quarenta e sete artigos a arteidbzar os selvagens” (Idem:87).
Rufino Gutierrez, militar, “amigo e admirador” delél de Montclar, assim descreve esta
“arte” (Idem:79):

“Obrigam os indios a trabalhar as segundas na rmdst de igrejas, escolas ou
habitagcbes para os padres, irmas e madres, assimo eocultivar os terrenos
reconhecidos, é verdade que depois de tempos ir@syocomo propriedade da
Igreja e das Confrarias”.

Como bem aponta Bonilla (1972) sobre a atuacioctapha no entorno de Mocoa e na
regido amazonica — ao que chamou de “teoria ecprdth colonialismo missionario” —, 0s
missionarios comportavam-se ao mesmo tempo comwdsale Deus” e “Mestres dos
indios”. O engenheiro norte-americano Hardenbu@l%lapud Bonilla, 1972:80}*° que
passou por Mocoa antes de adentrar pelo rio Putunehegando até o Caraparana e o
Igaraparana, teve como seu guia Estanislao de loas,QGle quem recolheu a seguinte
citacao referindo-se aos habitantes da regido anwzG‘'Eles sdo parecidos, marionetes,
mais estlpidos que os Ingds” Entre 1918-1919, quando ja se haviam tornadoriostos
“incidentes escandalosos” comandados pelos irm&asaAno interflivio dos médios rios
Caqueta-Putumayo, teve inicio a “grande cruzad#&nizadora das missdes capuchinhas
para “defender os interesses nacionais” e defeadeaca indigena” (Bonilla, 1972:173).
Segundo Pineda (1987), apesar de serem “resposgéslai deculturacdo de certos grupos
da area”, em seus discursos 0s capuchinhos erang@sb Durante as primeiras décadas
do século XX, e “antes da conformacdo do movimémdigenista nacional”, coube aos
missionarios capuchinhos “os suportes de uma \dsdoativo dignificante, em oposi¢do a
uma visdo do Estado e da elite politica e civilih@@a, 2000:143). Entre 1918 e 1921, se

realizaram treze “excursdes apostolicas” ao longs dos Putumayo, Caraparana e

19 Hardenburg desceu o Putumayo & procura de Robuehgenheiro francés que trabalhara para a Casa
Arana no inico do século XX, e que apés ter dermglicas acdes dos Aranas e seus capatazes frente aos
indigenas desapareceu misteriosamente. Desta viageittou o livroPutumayo, the devil's paradi§gd12),

um dos primeiros relatos consistentes sobre aéngi@s cometidas pelos Arana, que atingiria regeému
internacional.
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Igaraparand, para reconhecimento da situacdo maligeando j4 se realizaram os primeiros

batismos e comunhdes (Ildem:178-179).

Foi frei Estanislao de Las Cort o primeiro a empdee e dirigir, ao longo de boa parte
da década de 1920, as primeiras dessas incursies s Caraparana e lgaraparana.
Apesar disso, as primeras “estacdes missionar@sihf fundadas por outro membro da
ordem, frei Gaspar de Pinell, que chegou a regi&o1826, acompanhado por outro
missionario, seu subordinado, frei Bartolomé dealgdia (Idem:179). Na virada dos anos
1920 para 1930, iniciaram a “educacao religiosdareeas “Huitoto” erigindo os primeiros
“orfanatos” dentro dos quais, acentua Bonilla (Ideff) “encerravam as criancas de tribos
indigenas mais proximas”. De fato, foi de seusresfy dentro da logica de atuacéo
capuchinha ja desenvolvida em Mocoa, laboratériandigenismo missionarid” que se
fizeram as primeiras traducdes para a lingua ndevdextos espirituais” e a edi¢do de um
pequeno guia de “catecismo huitoto” (Idem:180).ddato de vista do Caraparana, Henao
(apudEcheverri et all:225) reporta que Bartolomé de lade teria passado por El Encanto,
ainda no médio Caraparana, nos anos 1930 e 198presele passagem em suas viagens de
idas e vindas entre a regido do Putumayo e Mocoa.s&a versdo sobre o periodo de

atuacdo missionaria capuchinha, escreve Pinedd 188

“A atividade missionaria tem sido provavelmente gerde de mudanca de maior
importancia nos ultimos 40 anos. Depois de ternunaditigio colombo-peruano, se
fundaram os primeiros internatos capuchinhos na. &en 1935, se estabeleceu o

11 Grupo indigena habitante do vale de Sidunboy.

192 Uso a expresséo “indigenismo missionario” calcaddrabalho de Souza Lima (2002:160) para o caso
brasileiro. Partindo da nocao de “tradicdo de comhento” (Barth, 1993) — neste viés entendida céum
conjunto de saberes quer integrados e reproduzidoterior de modelos comuns de interagdo, quer
objetivadas no interior dos dispositivos de podeda codificacdes escritas que pretendem submdtfirer,
classificar e hierarquizar, reagrupar e localizampovos colonizados” —, Souza Lima distingue pacaso
brasileiro a existéncia de “trés grandes tradigidse os saberes de gestdo dos povos indigenesdicdo
sertanista”, “tradigcdo missionaria” e “tradicdo o@til”. Friedemann (1981:59), em sua classificagdaue
chama de “niveis contemporaneos de indigenismoot@ntia”, aloca as a¢des capuchinhas de “etnocidio”
“modificagbes forcadas pelo grupo dominante sobso@edade e cultura do outro” — no que chama de
“Indigenismo Eclesiastico Catélico”. Este seria ponto importante a aprofundar para um melhor
entendimento das agdes capuchinhas e suas consieguéa regido amazonica do século XX. Por ora, dou
conta apenas de apresenta-lo em seus contornasdiate forma a atender as demandas de contezttédiz
sécio-histérica e de mapeamento do campo de ialagdes étnicas em que os Uitoto estao envolvidsded

0s anos 1950.

193 pijneda, R. “Witotos”, inintroduccién a la Colombia amerindiaBogota: Instituto Colombiano de
Antropologia, 1987. Versdo conseguida na bibliotegatual do Banco de la Republica:
www.banrep.gov.co/blaavirtual/ letra-a/amerindittdt htm.
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internato de La Chorrera; em 1940, a Missdo deR2dael de El Encanto. Em, 1951,
se conformou a Prefeituta Apostélica do Amazonas.”

De fato, seguramente as configuracdes socio-cidtimdigenas encontradas atualmente
em San Rafael devem ser entendidas a luz do campelatdes entre agéncias indigenas e
ndo-indigenas que se foi formando no rio Carapatlasde a década de 1930, no qual os
capuchinhos desempenham um importante papel deddengenos os anos 1950 como
agentes social, cultural, politica e economicameatfeos. Neste sentido, precisamos
entender o processo de missionarizagdo capuchishadAmazonia colombiana, tanto
enquanto “colonialismo” — como deixam bem clard®athos como os de Bonilla (1972) e
Pineda (1987) —, quanto de como o perceberam adgudes indigenas. Deste ponto de
vista, ressalta Don Angel - sem no entanto deigaset critico - que os agrupamentos que
iam se estabelecendo no Caraparana “siempre razesitisionero”, pelo que “pusieron
mucho empefio” para que estes se assentassem r&egiondo sua versdo, ndo ficamos
sabendo quando chegou ao rio frei Javier de Baraglmas que este se alocou nas terras
altas em que seu pai vivia desde 1934. Heapad Echeverri & Montenegro & Rivas &
Mufioz, 1992:226) reporta que monsenhor Marceliaaoy€s, entdo prefeito apostolico do
Caqueta e Putumayo, chegou ao médio Caraparan¥3wihdo pelo varadouro que o liga
a La Chorrera, médio Igaraparana. Em 29 de ages1®85 criou-se a “Estacdo Missionaria
do Caraparana”, e em setembro desse mesmo anouclegegido o padre Javier de
Barcelona, que a erigiu junto a casa de Beneditz Qdem). Em 1956 se realizaram os
primeiros batismos, e monsenhor Marceliano Canyesic®l a primeira “visita pastoral”
trazendo em sua embarcacgéo “as duas primeiras pesésbricadas de aluminio” (Idem).
Voltando & narrativa de Don Angel, com a chegadaaléer de Barcelona iniciou-se a
“primera alfabetizacion”, formando o primeiro “onfdrio”, como vimos, de acordo com o
modelo que vinha descendo o Putumayo desde Mocaéa.fidamos sabendo como se
encontrava o assentamento iniciado por Don Ben@lfitia desde sua saida da maloca dos
Gaike, nem detalhes dessa saida. De todo modompsdpensar que essa alianca entre
Benedito e Javier de Barcelona deve também sendidéeno quadro politico que vai se
formando no Caraparand, em que a saida de Bemed#da levante de maloca simbolizam,
como ja vimos, que ali se conforma um governo e tradicdo. Neste sentido, aliado as

necessidades pelas quais as populacdes locais/assa alianca entre Benedito e Javier
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deve ter trazido prestigio e legitimidade para tigr@anaimenie incentivo a um exddo

para o local em que dentro de poucos anos nasBanaRafael e que hoje € a maior
“comunidade” do rio. Nos termos de Don Angel, SafaRl atualmente é a “capital” do rio
Caraparana.

Tomadas as datas fornecidas pelo ancido (1951-1868) Angel pode ter estudado
com os capuchinhos em Chorrera ainda antes dauebeoficial dos trabalhos de
alfabetizacdo no Caraparana. Pelos dados de Hapad Echeverri, 226), como vimos,
Javier de Barcelona chegou ao Caraparana em 1886p sque apenas em 1958 se
iniciaram oficialmente os trabalhos de alfabetiacdm a fundacéo do “Internato de San
Rafael”. Don Angel localiza em 1958 0 momento eme ghegaram irmas e professores
para trabalhar na alfabetizacdbApesar de reconhecer, até hoje, que devem muito do
“desenvolvimeto da comunidade” aos trabalhos janfiavier de Barcelona e aqueles que
chegariam para auxilia-lo em seu trabalho de eviragio e alfabetizacdo, Don Angel
lembra criticamente, mudando de tom, que era “pidbiusar lengua materna” quando
entravam no comedor. Com o tempo foram se dand@ cue “ya iba corrompiendo eso
orfanatorio”, uma vez que os professores passargnoidir o uso de lingua materna
também nas salas de aula. Apenas na passagem des18i0-1980, diante das
mobilizacdes politicas indigenas em toda a Colomb@m os objetivos de “defender a
histéria, a lingua e os costumes indigenas” (Pin2d@0b:151) —, os métodos e discursos
missionarios foram se transformando e se adequasdovas realidades sociais e politicas.

Voltando a narrativa de Don Angel, quando da fuidaga “Estacdo Missionaria”, as
terras desse trecho do Caraparana ndo pertencig@napenas ao agregado de Benedito
Ortiz, mas também a missédo capuchinha e a genteagebegando. Neste sentido, a
ocupacédo espacial dos recém-chegados que constsusncasad® se fez de oeste para
leste (chegando ao agregado dos Gaike, que separoarao aldeamento) e de sul para
norte. Em termos da organizacdo das glebas emeygenstituiram os rocados de cada
agregado familiar, € nesse periodo que se demarasdronteiras, entre as duas margens

desse trecho do Caraparana, entre os territériqdasitio de cada familia. As terras dos

104 Neste ponto, as informagées de Don Angel e de ¢éapud Echeverjiestéo de acordo. Em 21 de junho

de 1958, segundo Henao (ldem), chegariam no reedimabo Internato de San Rafael, trazidas por
monsenhor Marceliano, a “primeira comunidade miggi@”: madre Laura, irmd Domus Aurea e irma

Reynelda de la Cruz.

195 34 em formato de palafitas, estilo aprendido desdéio do século XX, com caucheiros.
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Ortiz'*® ficam na margem direita do Caraparana, sendo @d@&sor pequeno porto, rio
abaixo, abaixo da quebradatue local considerado bastante fértil. Na atualidatsde
plantavam os agregados de Don Angel, de Hermém (filais novo) e de Heliodoro (seu
genro).

Foi com a fundacdo da estacdo missionaria capuchamdministrada por Javier de
Barcelona que tiveram origem os nomes pelos qsado principais aldeamentos do rio
passardo a ser conhecidos: San Rafael e San Jpéd® Henaoapud Echeverri &
Montenegro & Rivas & Mofioz, 1992:226), isto acoetemo ano de 1957, quando Javier
de Barcelona bendiz as capelas construidas naestagsionaria - que passou a se chamar
“Estacdo Missionéria de San Rafael” — e na veretke @ntes se encontrava El Encanto,
que passou entdo a se chamar San José. Neste mpmemo calcula Don Angel,
“imaginariamente”, a recém-batizada San Rafael éhame o ancido traduz como
“medicina de Dios”) tinha por volta de vinte e té&ssas nas quais se organizavam sete
familias. Além da alfabetizacdo, “el padre Javiefomo € comumente lembrado — abriu
também um pequeno armazém onde vendia (ou trogawdytos que chegavam com o0s
barcos a vapor contratados pelos missionarios @Emop mais baixos do que os regatdes.
Segundo Don Angel, o frei capuchinho ficou maisidas décadas no Caraparanda, apos o
que foi finalmente transferido para Araracuara, im&hqueta, sendo substituido por outro
membro da ordem: padre Miguel Junyent. Na cronaldgi HenaoapudEcheverri:226), o
“sacerdote espanhol” Miguel S. Junyent Rafart swiistJavier de Barcelona em 1969.
Don Angel classifica o padre Miguel como um “misiom progresista”, que logo deu inicio
a uma pequena criacdo de gado e a abertura de quernmecurral detras do Internato. A
criacdo de pequenas “haciendas”, coloca Bonilla7ZI®-93), ja caracterizava 0s
“programas e métodos” da “cruzada catald” desdeaioi dos trabalhos capuchinhos em
Mocoa. Padre Miguel deu continuidade aos trabatteoSavier de Barcelona ampliando,
paulatinamente, as instalagbes do Internato e acapacidade de receber criancas

indigenas de todo o interflavio Caqueta-Putumayo.

1% Nas conversas, discussdes e reunides em que petsente, usava-se mais a referéncia aos agregados
familiares por seus sobrenomes espanhéis — adosliréd partir do periodo caucheiro —, do que por
nominacdes clanicas. Certa vez (2000), duranteremzdo do cabildo, Don Gregorio Gaike, entdo aaxiq
local, foi chamado para relembrar a histéria degpacéo de terrenos existentes a nordeste de Sael,Rafea

vez que dois chefes de familia estavam brigandogedinicdo de fronteira entre suas areas de oultiv
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Henao &pud Echeverri & Montenegro & Rivas & Mufioz, 1992:22@porta que em
1965 oCiudad de Neivachegou a San Rafael com “grande quantidade de iaiat€ele
construcao”. O internato, que em 1959 abrigava @0imos e 18 meninas (Idem), hoje tem
capacidade para mais de quatrocentas criancasa Aegundo Henao (Idem), em 1979 a
capela local foi reformada e ampliada erigindo4se“novo templo paroquial”, ocasido em
gue se descerrou uma placa comemorativa em meg@riavier de Barcelona. Foi com
Miguel Junyent que se desenvolveu ainda mais dcaréle esportes como atividade
paralela as do Internato. Na década de 1970, osiamégios capuchinhos presentes na
regido amazonica implementaram a realizacdo peeddie competicdes, que tiveram seu
ponto maximo na organizacao de “olimpiadas indigkrfato que repercutiu na imprensa,
radio e televisdo da época (Henao). Do ponto da Wis narrativa de Don Angel, contudo,
a maior contribuicdo deixada por padre Miguel fariacdo de um “Centro de Saude”, que
mais tarde, nos anos 1990, se transformou no nhaigpital de todo o médio Caqueta-
Putumayo. Neste periodo de formacédo do “centra,cacique local Pedro Ortiz, irm&o
mais velho de Don Angel. Com a construcéo e cagugimt do que de inicio seria uma
pequena enfermaria, enfatiza o ancido, ja temoseaepca em San Rafael de duas
“entidades governamentais”: o Internato e o Ced&dSaude, ambos administrados pela
ordem capuchinha, com subvencéo estatal.

Por fim, reporto através de dados de HemgudEcheverri & Montenegro & Rivas &
Mufoz, 1992:226) a chegada, na segunda metadendesla70 (1973), ao aldeamento de
San José, de um novo personagem, representanteowdss rsaberes e modos de
comunicacgdo: o antropélogo Horacio Calle, que pasoau na regido com sua esposa até
1975. Na passagem dos anos 1970-1980, chegourtaséSan José Fernando Urbina,
filbsofo e fotdgrafd®” Ambos produziram os primeiros trabalhos de amhigiérico-
etnogréafico sobre a ocupacdo do rio e sua realidad@al. Como veremos a seguir, nos
anos 1980, personagens como Calle e Urbina jaastavegrados a paisagem social do

campo de agéncias e saberes em interacdo noumter@aqueta-Putumayo.

97 pouco antes, chegaram os antropélogos Jiirg GEka6®) e Mireille Guyot (1969) ao médio Igaraparana
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» San José —]
10 kms.
Rio Caraparana
Uyokug » San Rafael—
10 kms.
* El Encante—
Rio Puotayo (nimani)

Aldeamentos do rio Carapar(1950-1980)

1980: bonanza da coca, guerrilha, reorganizacdo politica e condgta
territorial

A década de 1980 foi bastante agitada no intedl@@aqueta-Putumayo e representa o
apice de movimentos socio-politico-econémicos gueg desenhavam desde meados da
década de 1970. Em termos econdmicos, € lembradimiente como a daonanzada
coca. Esta época nao aparece nesta narrativa, emngue, reitero, esta tem como um de
seus eixos narrativos a chegada e fixacdo desdeass1930 do que Don Angel classifica
como “entidades governamentais”. Na gravacao enegc@hemos como eixo narrativo 0os
“ciclos econdmicos” (abonanzak para narrar a histéria da ocupacao do Carapaborg,
Angel detém-se rapidamente neste ponto, que n&o cermaentado publicamente,
circunscrevendo-se as rodas de maior intimidade.

Foi na década de 1980 que o narcotrafico colombsgneeorganizou, passando a nao
ser mais comandado pelos primeiros “grandes chéfgins assassinados, outros presos)
e seus carteis, mas complexificando-se em redesesarais que se diversificam e se
tornam mais pulverizadas, descentradas, eficientéslentas. Em toda a regido houve um
grande incentivo a producdo de cocaina7ff2iNO4), tanto por colonos quanto por
indigenas, transformando-se, ao longo dos cinaogwds anos da década, na atividade

mais rentavel que ja se vira na regido. “Todos gmmd cocaina”, enfatizou certa vez
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Wenceslau enquanto tostdvamos coca. A droga pealeza negociada por uma rede de
regatbes administrados pelo narcotrafico, que tamgeeincumbia de fornecer os materiais
necessarios para a producao de pasta de coca,sooond@ produto ja refinado em pé. Tal
como nos periodos caucheiros, praticamente nda baculacdo de moeda, mas trocava-se
pasta ou coca ja refinada por mercaddffaété a década de 1980, Don Angel conta que
tinha varios cocais, quando ainda néo havia odipétra o plantio da planta de no maximo
um hectare para cada dono de roc&dtAté os padres compravam”, conta, tentando fazer
frente aos regatdes do narcotrafico e controlarponnco a situacdo. Neste periodo, “el
Estado no estaba”, enfatiza o ancido, havendo apemequeno posto policial na foz do
Caraparana. Por conta disso, e do crescimentoc@as guerrilheiras na regido amazonica,
ao final dessa década se instalou uma base ni{ititagrcito e Marinha) em El Encanto,
substituindo o posto policial existeri8.

Foi também na década de 1980 que se consolidouma@\ia colombiana a presenca
de contigentes das Forcas Armadas RevoluciondaaSatbmbia (FARC). Suas acles se
iniciaram em 1975, com a tomada de Puerto Ricalamartamento do Caqueta, na regiao
do alto rio Caguan (Valencia, 1998:131). De fatdatiza Valencia (1998:132), € preciso
situar as acfes das FARC em contextos sécio-liegiinais amplos, uma vez que “o
processo de colonizacdo no Caqueta foi produtoi@éncia mesma, vivida no interior”.
Como vimos, a violéncia (fisica e simbolica) trazigelos processos de colonizacdo que
desde o século XVII desceram o rio Magdalena, esmta-se por seus afluentes e
varadouros de sua margem esquerda, chegou ao adfoetd e seus afluentes com as
empresas da quina, e depois do caucho, entre dssedX e XX.

Sabemos que desde 1948, com o assassinato de GRiEm, 1992:225) se
instaurou na Colémbia um longo periodo de violén@aliticas que se desdobraria e

estenderia até os dias de hoje. Em 1949, inforeri®i (1998:387), “nascem 0s primeiros

1% Em 2001, uma professora do Internato me contowngase periodo “ndo havia o que fazer”. No infeio d
cada periodo letivo, a maioria dos meninos e mendaiegava com pequenos frasquinhos com a coca ja
refinada, em po, para trocar nos regatdes por iaktgcolar e outras necessidades. Ela entdo &igue
todos os frasquinhos, colocando o nome de cadageria quem pertenciam. Quando chegavam os regatoes,
era procurada pelas criancas, que pegavam sewstigep frasquinhos, dirigindo-se ao porto parsoo&gy.

Com algumas poucas gramas se podia comprar quise toaterial escolar.

199 imite instituido na virada dos anos 1980-1990n Bmgel ndo soube precisar com exatiddo o ano.

110 Dentre os trabalhos dedicados ao tema, vide JéwaniMora & Cubides (1986).
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nacleos de auto-defesa camponesa e de guerrilhalym@ddm o objetivo de enfrentar a
violéncia oficial”, no caso deflagrada por grandasfundiarios. Em 1966 (Valencia,
1998:135), como desdobramento de a¢cfes de grupok/elos nos primeiros movimentos
de formacédo de grupos guerrilheiros de inspirag@odl, formaram-se as FARC. Nos anos
1970, novas levas de violéncia chegaram a regeégtadez de viés politico, personificadas
pelos embates entre frentes guerrilhéifgd1-19 e FARC) e contingentes do Exército. Em
1982, a partir de sua “Sétima Conferéncia”, foitada uma “estratégia de crescimento
baseada no desdobramento das frentes existentedévpu suas agdes aos departamentos
de Meta, Guaviare e Caqueta (Catilla, 1998:37).pDoto de vista do Caquetd, enfatiza
Valencia (1998:136), por conta da crescente “mifitgdo do departamento”, a regido
passou a ser designada — em especial no jargaarmilicomo “zona vermelhazgna
roja). Foi a frente 14 que tomou o controle da regi@dAdaracuara, médio Caqueta, em
meados dos anos 1990, ai permanecendo até 2003.

Em meio a esse novo quadro sécio-histérico questomava, do ponto de vista das
popula¢des indigenas do interflivio Caqueta-Putamaydécada de 1980 foi marcada por
um grande movimento de mobilizacdes étnicas quéisaram em Araracuara e que
levaram a uma reorganizacao politica dos grupoigémas da regido e a reconquista de
seus “territorios tradicionais”. No bojo destas itipacdes étnicas, novas aliancas se
conformaram e antigas se reformularam, na compmsigadjue é hoje o campo indigenista
da Amazodnia no qual interagem indigenas, agénocia&sthdo, missionarios, pesquisadores
(em especial antropopdlogos, linglistas e bidlogo®rganizacdes nao-governamentais
ambientais e de acdo social. Em 1988, o Estada @icesguardoPredio Putumayo,
abarcando todo o interflivio dos rios Caquetd eurfayo. Do ponto de vista do
Caraparana, os trabalhos de crescimento do Inted&tSan Rafael por padre Miguel
continuaram, agora investidos especialmente ngdwiade uma estrutura de atendimento
médico. Além disso, foi um periodo de reorganizggéidica, no bojo dos movimentos que

aconteciam em todo o interflavio, e que acarretoumnieras viagens dos representantes das

Mjorge Eliécer Gaitan, politico e advogado, impaetdider do partido liberal que em 1948 foi asgasdd,
causando comoc¢ao nacional e reacdes violentas midagéo de algumas cidades do pais, em especial em
Bogota (Braun, 1992:227).

112 A partir dos anos 1980, a estrutura de atuacaogtituicio se reformulou tendo em vista a aquisied
expansdo de maior controle territorial, passandoganizar-se em “frentes guerrilheiras” que “confam
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“comunidades” do Caraparand para La Chorrera, ipahgalco dos acontecimentos

politicos dos anos 1980. Voltemos a narrativa de Magel.

EP: (3:51) ¢Eso qué afio fue mas o menos?

AO: Eso fue mas o menos por ahi en... 80. Bueno, 80 en
para no mentir porque no puedo decir preciso el afo

adelante. Bueno. Y asi fue ya... documentado y se p

como eso es programa del mismo gobierno, pues y el

debe negar parte de educacion y salud. Si. Eso es p
prioritaria porque el gobierno es responsable. Buen

aceptaron. Y asi fue, fue construyéndose. Vinieron
Leticia, constructores, y los construyeron ya. Buen

Ya surge esta parte también. Bueno. Entonces... ya
funcionar mas o menos... por ahi en 90-91. Si. Mas

botica que protegia. Bueno, de ahi ya comenzamos a.
esfuerzo, pero el mismo gobierno sabe que debe hace

uno hay que chuzando. Porque muchas veces los gobie
sordos. Bueno. Entonces asi surge esta parte de...
comenzamos ya... a tener ya... la salud. La salud s

pelear. como de siempre. Porque uno decia: “no, aca
nosotros”. El outro: “acd, por aqui”, “que por alla

natural también. Bueno entonces ya teniamos otra en

decir que 2 entidades gubernamentales. Ya. Uno es el

otro es Centro Salud. Bueno. Ya es el tiempo del Pa
Bueno. Ya asi pasé el tiempo. ElI Padre Miguel, yo..

con una mujer de San José. Y ya y mi... boda fue en

entonces ya tenia un primogénito. Ya dichos afios ya
estudiando. Si. Y ya... él iba... por ahi en... co

casi... 13. O 14, ya iba. Ya pis6 universidad. Es e

pero cabeza es grande. [risas] Si. Bueno entonces,

estu diando. Y los otros, pues no quisieron, los hijos m

qué?”. Son inteligentes, pero no quisieron. Usted s

puede hacer ninguna fuerza, ni obligar, porque come
sacrilegio. Bueno. Entonces, de ahi ya me ayudaba,

alcance del hijo mio, me ayudaba mi hermano que auln
Leticia. Bueno. De ahi misma organizacion misionera
ayudo, por otro lado. Si, porque vieron ya un mucha
inteligente. No se perdia ni, ni un minuto. Si. El

grabadora, pu
rompecabezas. Bueno. La historia de él fue que los
puesto, le conseguié especialmente para... prestaci
llama?... Bueno. Si, de todo caso él no le gustd y
medicina. Si. Bueno.
Entonces ya mas o menos San Rafael ya iba... progre
poquitico poquitico. Si. De ahi ya aun no salia tod

Nada, nada, de los que se estudiaron aqui. Claro qu
estudios. Sino que Chor
la gente del medio vocacionales. Bueno. Entonces...
ya tenemos este salén, pues nosotros ya estdbamos o

es le daba mas apoyo. Como quien dice:

adelante,
. Si, de80en
royecto esa,
gobierno nunca
arte mas
0 ent onces lo
unos de
0. Y asi fue.
comenzé a
antes erau na
hacer
r también, pero
rnos se hace
salud. Buen o,
iempre fue
onde
". Bueno eso es
tidad. Quiero
internado, y
dre Miguel.
. me aparenté
1960. Bueno ,
estaba
mo en grado
nanito como Yyo,
y asi fue
jos. “¢Pa’
abe que uno no
te un
ya no me dio
él vive en
también le
cho muy
era como una
no es
cura lo dio
ones. ;Cémo se
pasé a la

Seguimos. Ya en lo tiempo surge todo eso.

sando un
avia muchacho.
e seguian sus

rera era que ya, ya como quien dice sacaba

asi fue cuando
rganizados. Si.

uma frente de guerra, cujas caracteristicas esid@sdelas atividades socio-econdmicas da regiEsti(la,

1998:39).
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Bueno, entonces asi pues... para dar como una ejemp lo, cada tribu
indigena debe pensar coOmo se va a organizar. ¢Qué eran? ¢Cdmo

vivian? Si. Para sacar mas tiempo porque el hombre en este
ecosistema es él que ordena. Si. Y eso hay que acep tarlo. Bueno,
entonces no, no le puedo mostrar parte de la cultur a, 0 sea, onde
gue ya ejerze la cultura. Porque seria muy larga. Necesita mucho

tiempo. Entonces por eso lo estamos como... dando r elacion
solamente parte que uno ya puede analizar las cos as, y la puede
llevar mas alla para uno poder seguir como construy endo una cosa.
Bueno. Entonces a  si surge esto, el Centro Salud. Todo. Y parte de

la bocana  también un tiempo, no recuerdo bien, ya policia se fue,
comiendo. Llegdé un tiempo los ejércitos, ellos fue que fundaron
primero, que se llamd “base”. La bocana. Entonces a hi y el
corregimiento sie mpre ha existia. Com esa cobertura que cuenta,

con 3 entidades gubernamentales. Y ahora con el ejé rcito, contamos

4 entidades gubernamentales. Pues quiere decir que surge todo eso.

Si. Va progresando. Bueno. Entonces ya después de e S0... quitaron.

No sabia mos porque lo quitaron, ejército. Hasta policia, no sé
porgue. No le puedo dar razon fija. Y ya pensando: si, pero, claro

gue como aqui estamos trabajando con naval. Bueno. Entonces...

esto quedd en nada. Pero siempre iba habiendo desor den. Bueno,
nosotro comentamo: “Bueno”. Ahora, volvemos hasta ahi no méa S,
ahora volvemos a relatar. Ahora vamos hablar parte. .. de las
indigenas. Hemos hablado de las entidades gubername ntales. Bueno.
Parte de indigena, aquel tiempo después, o sea, des de que nacid
maloca, se llamé el jefe “capitdn”. Y ese capitan, nosotros no s

reuniamos y haciamos voto. Si. (12:22)

EP: ¢ Porque se llama capitan?

AO: Porque asi se nombré los primeros tiempo en espafio l. Si.
Capitan, y queddé como capitdn. Pero en nuestro leng ua, propio
lengua de nosotros, iyaima . Bueno. Entonces ya buscabamos un... un
gobernador para que gobierne todo. Y ese es la for ma que
buscabamos onde que reunia... y se hacia por voto s ecreto. (12:50)

EP: (12:52) ¢ Como los blancos?

AO: Si. ¢Porque que ibamos hacer? Como que co... como es de los
blancos es como que mas rapido. (13:01)

EP: (13:02) Ah, ya. ¢ Pero, como era en la tradicioB708)

AO: En la reunion.

EP: ¢ En la reunion?

AO: Si. Ah, usted no estaba. Como hicimos voto este. A mi padrino
Gregorio que llegé a noche aqui [no mambeadero]. Hicimos
tradicionalmente. Que yo dije: “esto es esto,asi, a si, asi, por
esto. Es el motivo, por eso yo voto por éI”. Y uno reacciona: “por
esto, esto, esto, esto”. Si. Y los otros jovens [do cabildo ], si
no no tienen palabra, pu es apoyan. Y listo. Bueno ese es el voto.

Si. Por eso antes no se fallaba tanto, pero asi vot 0 secreto,
estamos siempre fallando. Hay veces que ... por lo que muy bonito,
o muy hablador, bueno enfin. Pero no se conoce aca. Si él tiene
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conocimiento de todas las materias que puede gobernar. Entonces
ahi tenemos fallo. Por eso hay que tener muy en cue nta. Pero
Nnosotros apenas ya vamos organizando esta parte. Si . (14:09)

EP: (14:11) ¢ Y en ese tiempo que se escogio el cagitanmas o menos que afio?

AO: En afio 1900... por ahi de 49- 48, asi, 0 mas antes... pero en

todo caso entonces ya habia capitan. Si. Porque ca pitan cuando
nombraron... creo yo, desde el tiempo de la caucher ia. Si, porque
se hablaba espafiol ya. Y después lo completaron los misionero. Ya
hablaba de capitan, capitan, bueno, eso quedo ahi. Bue no. Entonces
ya haciamos cambio anualmente. Que el uno gobernaba un afio, el
otro gobernaba otro afio, el otro también, y el otro también, puro
capitan. Si. Mas antes... cuando yo era analfabeto, escuché asi
como suefio que... yo creo que seria burla del tiempo de los
policia, decian que “usted va a ser el comisario”, no se decia
“capitan”. Decian “usted va a ser el comisario”, “u sted va a ser
el comisario”. pero bueno. Asi se nombraba, pero de spués vuelve
otr avez, queda el “capitan”. Bueno. Entonces... ya as i “capitan”,
“capitan”, hasta en afio 1900... mas o0 menos 84... p or ahi 83- 84.
Ya cuando indigena ya se estudiaron, se educ6 y ya llegaron a
conocer que ¢como estamos? Si. Aonde ya se criticab a entre si
gue... nosotros, siendo duefios de aqui, ¢porque ella n 0s gobierna?
Si, porque los que digan un corregidor, lo que diga un cura, €eso
es. Si. Claro que internamente le dice “capitan”, p eroy ¢porque
no puede gobernar? Entonces no ponen oido. Si. Ento nces los  tenian
COmO en una cerca que... “‘capitan” entre si y nom as. Entonces ya
se dan cuenta de eso. Comenzaron ya a investigar. E n eso llegan
unos amigos, entonces tl sabes que los amigos le so pla a uno.
Entonces ya despierta mas. Asi los estudiantes, alg unos estudiaron
en Bogota. Entonces se dieron cuenta. Otro en Letic ia, asi. Bueno,
entonces ya... comenzaron... a, a... luchar, a pele ar a ver como
lo van a lograr. Que en ese tiempo usted sabe que.. . muchas veces
el amigo se pone enemigo. Si. Y algunos curas, como esse tiempo
era todo espafiol, no le gustaban. Porque ya al desc ubrir eso, pues
ellos ya iban quedando casi... casi... como podriam os decir, como
menos mando. Si. Bueno entonces unos que otro ayuda , asi. Pero
ellos ya... ya pues como lo ubicaron, enton ces ya se dieron cuenta
como estad. Y mientras que clima, que aca estaban Iu chando hace
tiempo. ¢Porque ellos lucharon? Porque el gobierno fundé ahi un
lugar que se llamé “lugar penal”, “colonia penal”. (18:24)

EP: ¢Araracuara? (18:25)

AO: Araracuara. Y los vivientes de ahi, pues tampoco ya valia.

Unos guardianes que venian de Bogota, de cualquier parte de los
ciudades de nuestro pais. Pues vivian como cualquie r ahi...
indigena. Y los dejaban botado, que es como que si n ley. Bueno y
habia también hasta. .. matanza de unos por ahi, asi. Pero ya eso

se... converti6 en puro, ya, “colonia penal”. Si. Y a era una
horda. [risas] En el tiempo, el monsefior Marceliano Canyes, le
favorecié en una reunion en Bogota. Puso una denunc ia. Entonces ya
eso despertaron nues tro paisano también, que alguno era guardiano

también, se despertaron, pero luchaban ahi uno, dos , entonces
épara qué? Bueno, ello si sufrieron mas antes que n osotros. Bueno.
Entonces ya cuando ellos comunicaron acd, en Chorre ra, que
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“estamos en esta formo ”. De aca también. Entonces ya comenzaron a

unirse. Ya cuando hablaban los tros, ya... estudian tes lo que auln
estudiaba pues, investigando, hablando, luchando, p eleando como
pueda. Entonces ya le dijeron: “mire, usted sabe qu e en toda parte
hay amigo, y ha sta enemigo. [risos] Y los que son mas amigos y les

dijo: “organicen en cabildo, para que peleen mas fu erte”. (20:18)

EP: (20:19) ¢ Qué tiempo era este?

AO: (20:20) Ese fue por ahi en 70... 70 en adelante. Bueno. En el
afio 1970 en adelante. Bueno entonces ya se organiz6 por cabildo es

en... 1983 a 84, uno de eso dos afios. Entonces ya s e perdié palabra
“capitan”, ya se llamé no mas “cabildo". Pero adn.. . ho
entendiamos. O auln, no. Ese tiempo si es que si. Si . Bueno.
Entonces ya asi se peled. Ya entraron los que estaban peleando son
unos paisanito que ya, ya estan... ya estaban estud iado por ello
peleaban mas y ya estdbamos unidos, todo esto predi 0. Se conocié lo
que se llama este “Predio”. Si, Predio Putumayo. Y eso fue una
dura pelea. Porque para poder log rar hasta el titulo resguardo, nos

fue muy duro. Si. Yo soy uno que entré en 1950... 1 984, ya en la
organizacién, y hasta ahora sigo. Y he aguantado to do todo esa
lucha. Deciamos en Chorrera, la reunion, o si no a Bogotéa o en otra
parte, bueno, mejor dicho , a uno le tenia ya mas maovil que nunca.

Si. Bueno. Entonces, asi por fin logramos afios como que 1900... ni

recuerdo... 87...

[Don Angel pede para pararmos a gravagdo para lembr ar da data. Por

fim, consultaria um pequeno livio em busca da data correta.]

EP: Ya.

AO: (22:24) Entonces después de larga lucha, después de tanto
sufrimiento de la caminata que nos tocaba a nosotro S, pues asi
tuvimos lucha. A ellos los llegaron en Bogot4d, en u na
organizacion, para poder uno dar palabra. Entonces asi fuimos
logr ando, poco a poco, y quien mas nos ayudaba son los jovenes que
ya han estudiado, pues ellos son los primero que si empre entran
como carnada en la pelea [riso]. Y... uno entra com 0 autoridad
tradicional porque uno siempre va armado también co n los manejos
de este Predio. Con la flora y fauna. Porque antigua mente nuestros
abuelos siempre estaban bien ordenados, organizados , Yy tenian,
digamos su... su... ordenamiento territorial y nume ral. Si. La ley
organica. Pero entonces llegé ya todo lo que hemos narrado, pues
nos... dejamos de llevar, creyendo que.. tenia bue na
organizacion. Y resulta que... hoy en dia, lo que n osotros
conocemos como los “blancos”, estaban mas perdidos gue nosotros.
Si, porque este... América, que se dice continente americano,
pues... pr imero, primitivamente, todo fueron por tribu. Etnia

Clanes. Si. Y no nos demos cuenta a qué hora se nos fue borrando
eso. Pero ya luchando asi, volvimos nosotros a... r ecuperar. Todo
y... toda esas partes. Bueno. Entonces ya fuimos or ganizando. Yo,
aunque no es tan filésofo que es uno, pero yo no dejaba. ¢Por que?
Porque gracias a Dios me comenzé a mambear coca... como decia mi

padrino, a la noche, alos... 12 0 13 afios.
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No inicio dos anos 1980, a partir das iniciatidespadre Miguel com apoio dos
irm&os Ortiz, Angel e Pedro - este Ultimo a épampitdo” de San Rafael - se estruturou
uma pequena enfermaria. Se os dados de Heyaal (227) estdo corretos, isto teria
acontecido entre os anos de 1980 e 1983, uma eerepaorta em sua pequena “Histéria de
El Encanto” que nesse ultimo ano morreu na enfeamde San Rafael o corregedor
Rodrigo Yaci, “um dos primeiros alunos saidos dterimato”. Neste ponto, como ja
enfatizado, 0 ancido ressaltava que San Rafaal‘@rogresando un poquitico poquitoco”,
contando entdo com trés “entidades governamentaisldeamento: o Internato e o Centro
de Saude; somada a uma na foz do Caraparana, acederregimento de El Encanto.
Mais uma vez, neste inicio de narrativa, Don Angatura fatos e periodos histéricos,
acrescentando ainda dados de sua trajetoria pe$soaimos sabendo, entdo, que esse
pequeno centro de salde na década de 1990 se tanmmdwspital; que Don Angel se
casararia com Dolores Yaci, flha de gemnt@uyani de San José, ja no periodo de
administracdo do Internato por padre Miguel, quenddo data em 196¢° que seu filho
mais velho (também chamado Angel) chegou a uni@dsi formando-se em medicina.
Neste trecho, Don Angel faz também algumas corejess que voltardo ao longo deste
trabalho, mas que j& neste inicio do processo dfiog, como ja ressaltei, estavam
presentes: por um lado, principios reguladores par “tradicionalista”, da transmissao de
conhecimento segundo a normatividade da coca abdad ao se educar (“Usted sabe que
uno no puede hacer ninguna fuerza, ni obligar, ygw@pmete un sacrilegio”); por outro,
diretrizes, do ponto de vista de uyaima (chefe), para a organizagdo de cada tribo (“cla”)
partindo do conhecimento do passado (“¢Qué eradtg ivian?”), razdo pela qual
retoma o ancido, neste ponto, as idéias do inkisud narrativa e deste capitulo: esta nos
dando a “histéria”, “solamente parte que uno yadpuenalizar las cosas”.

Retomando o eixo historico, ficamos sabendo godéan nos anos 1980 chegaram
ao Caraparand os “éjercitos” (Exército e Marinh@tivo pelo qual, como vimos, o posto
policial foi desativado. Hena@jud Echeverri & Montenegro & Rivas & Mufioz, 1992:
227) reporta que, em 1982, um grupo de “engenhaiitisires” chegou a ElI Encanto para
iniciar a instalagdo da “guarnicdo militar” (o “RosFluvial Avancado $63”). Neste

momento, do ponto de vista do Caraparana, encemr&e assentados, portanto, quatro

113 Lembro que Henao (226) aponta o0 ano de 1969 cod® chegada de padre Miguel. Don Angel, neste
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“entidades governamentais”: o Internato, o Cen&r&dude, o Corregimento e a Base de El
Encanto. Posto isto, 0 ancido avisa que esta emckrrparte de sua narrativa: “Ahora,
volvemos hasta ahi no mas, ahora volvemos a relateara vamos hablar parte... de las
indigenas”. A partir deste ponto, Don Angel passalaa foco aos movimentos de
reorganizacao politica por que sua gente vinhaapdssdesde o final do conflito colombo-
peruano, com o retorno para seus territotios dgeori De fato, a este tema ja se referiu
iniciamente quando relatou do aparecimento dasgmas malocas -simbolos, como vimos,
de tradi¢do, governo, e de uma organizagao po#tiba saberes autdctones. Neste periodo,
reaparece para os Murui um termo pelo qual os eabde cla que intermediavam as
relacbes entre malocas e seus conglomerados epatazas caucheiros eram por estes
nomeadoscapitda Este termo seria recuperado pelos missionaripactenhos em seu
trato com autoridades locais indigenas. No perfmterir ao conflito colombo-peruano, e
anterior a chegada da missao capuchinha, quanduoca fentidade governamental” do
Caraparana era a policiajyaima era chamado deomissario Por fim, a partir dos anos
1980, ndo s6 apareceram novas terminologias, cammayvo modelo de organizacéo e
pensamento politicos se instaurou entre as popegdndigenas do Caqueta-Putumayo.

Ja no inicio da década, relata Don Angel, que ‘tyscbamos un gobernador”. As
mobilizacdes de cunho étnico e territorial que @@ toda a década, no ambito da busca
pelo reconhecimento do Estado de suas demandaliaras na criacdo deabildos™* nos
assentamentos indigenas de toda a regido. Apané@e ema nova funcao politica a ser
preenchida: a dgovernadoy cujo processo de escolha era por “voto secréto’mesmo
tempo, continuava o modelo politico que passa atssnado de “tradicional”. Don Angel
o exemplifica com a escolha, entdo recente, depadunho, Don Gregorio Gaike, para
iyaimade San Rafael (2000). De fato, como veremos ndutagjuatro, a organizacdo do
modelo que a partir de entdo passa a ser chamaticadional” € também um arranjo
sécio-historico forjado especialmente nessa décamlaresposta as demandas, internas e
externas, por definicho de modelos “nativos” (“setpu seus usos e costumes”) de
organizagao.

Ressalto apenas que justamente aquela geracdooguydetou seus estudos —

iniciados nos Internatos capuchinhos da regido -Letitia e Bogota, e da qual faziam

ponto, poderia estar se referindo a década, nao@em si.
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parte os filhos e sobrinhos de Don Angel, foi a tjoeixe informacées das mobilizaces
indigenas que desde os anos 1970 ocorriam na reg@ioa (em especial no Cauca) e que
serviram como exemplo de organizacdo para a defesdireitos frente ao Estado e a
sociedade colombiana. Foi essa geragdo que ocapuoein os primeiros cargos dessa
nova estrutura politica e de representacdo, e gumofi ainda associagbes de ambito
regional congregando diversoabildos Como enfatiza Don Angel: “Ya cuando indigena
ya se estudiaron, se educé y ya llegaron a cormpeer;,como estamos? Si. Aonde ya se
criticaba entre si que... nosotros, siendo duefosqli, ¢porque ella nos gobierna?”,
referindo-se ao fato, descoberto ao longo dessaddéae que ndo eram donos de seus
territérios, mas que estes haviam sido compradoSaka Arana pelo Estado através da
CajaAgraria.*™

Por fim, uma vez que voltaremos com mais félegcsta @eriodo mais adiante,
finalizo esta secdo ressaltando que o inicio dabiliacdes politicas indigenas no
Caqueta-Putumayo, segundo esta versdo de Don Assgeu ainda nos anos 1970, contra
o0 estabelecimento de uma “Col6nia Penal” em Aramacumeédio Caquetd, territorio
tradicional indigena. Segundo dados historicos daohps por Griffiths (1998:287), a
Colbnia Penal de Araracuara foi instalada aindal®®9 (1938), como uma estratégia do
Estado em ocupar a regido do médio Caquetd, ernciyparto pequeno assentamento
indigena de Araracuara, que desde o conflito cotepgyuano foi considerado como de
controle estratégico para a defesa das fronteae®mmais. Para que se tenha uma idéia da
dimensao da presenca da Colénia no médio Caquetd96é4 esta abrigava cerca de 1600
presos (ldem). Foi fechada em 1971 (Idem:288), apdisilizacdes locais, com 0 apoio
decisivo, enfatiza Don Angel, de monsenhor Maroeli€anyes, 0 que marcou um novo
tipo de alianca enre indigenas e missionarios.

Entre 1983-1984, San Rafael se constituiucainido e em 1984 Don Angel entra
“en la organizacién” como “autoridad tradicion&t®. Dentro da estrutura politica que se
formava, este posto alocava, ao menos em term@ssida funcdo e a palavra (o manejo

politico) de umiyaima Desde entdo, e até o ano 2000, Don Angel ocuppusto de

14 A este tema retornarei no capitulo 4.

15 Retomo este tema no capitulo 4.

118 Echeverri (comunicag&o pessoal, 2005) informaaguprimeiros cabildos do Igaraparana foram formados
entre 1988-89, apos a constituicdo do interflivae thédios Caqueta e Putumayoresguardandigena.

90



“cacique zonal”, representando em ambito regionabaeional todas as “autoridades
tradicionais” do Predio Putumayo. Do ponto de vigaum “tradicionalista”’, de um dono
de mambeadero, enfatiza o anciéo, isto signifiea“guno siempre va armado también con
los manejos de este Predio. Con la flora y fauRatas séo palavras que poderiamos dizer
como tipicas de unyaima de um mambeador. No proximos capitulos seu sefitdra
mais claro. Por ora, enfatizo apenas que € a mhtisa ldgica, da Palavra de Coca e de
Tabaco, que o ancido |é e faz uso de nocdes coaténmgas como a de “ordenamiento
territorial”.

Um dltimo ponto a salientar € de que neste momenmeraram-se também
mudancas e adaptacdes nas noc¢des indigenas ddadent de territdrio. Como enfatiza
Don Angel, é da década de 1980, no bojo das luwiasegonhecimento étnico e territorial
que “se conocid lo que se llama este ‘Predio”. mmto de vista local, o interflivio
Caqueta-Putumayo ganhou novos contornos e concepadioriais, passando entdo a ser
chamado de “Predio Putumayo”, nome que definitivaiaee consolidaria em 1988, com o
reconhecimento da regido commsguardo indigena como o “Resguardo Predio
Putumayo”. Podemos dizer também que ao longo daddéde 1980, amplia-se a no¢éo de
“comunidade™'’ passando a abarcar ndo apenas rios e quebradagdoa Predio. Esta
se traduziu em especial na expressao cunhada ritbalob encontros entre organizacoes e
cabildosindigenas de todo o inteflivio, na qual os grupalsitantes na regido pensam-se

como uma s6 gente: “Povos do Centro” (vide Echévi9e7).'

117 Noc&o originalmente trazida pelos capuchinhos, quaspassa a ganhar novos contornos em seu manejo
entre os indigenas.

118 De fato, todos os “Povos do Centro” (Uitoto, OeaifNonuya, Bora, Miranha, Muinane e Andoque),
apesar de linguisticamente distintos, compartilhama mesma organizagdo sécio-cultural. Nas nargtiva
cosmologicas de todos os grupos, a regido de Sadlam&ahuinari, é considerada como centro, lecafjue

o Criador teria partido da terra apés deixar o noasegrado da coca e do tabaco.
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1990: conflito entre instancias politicas indigenasa administracdo de
planos de desenvolvimento

Inicio esta secdo final recuperando algumas patade Don Angel em que este

enfatiza que:

“Pero entonces lleg6 ya todo lo que hemos narrpdes nos... dejamos de llevar,
creyendo que... tenia buena organizacion. Y reguka. hoy en dia, lo que nosotros
conocemos como los “blancos”, estaban mas perduesosotros”.

Passadas as mobilizacbes da década de 1980 quaniesacriacdo do resguardo
Predio Putumayo, os anos 1990 foram palco de cd@e®munidades e de conflitos entre
organizacoes, liderancas e comunidades indigenvatvendo o manejo administrativo dos
projetos e planos de desenvolvimento sOcio-ecordsnique comecaram a ser
implementados na regido (vide capitulo 4). Nos ¢srrdo ancido murui, no bojo das
mobilizacdes politicas da década de 1980, os gruptigenas acabaram incorporando
estruturas e manejos socio-politicos que se mastraao final, jA conquistado o Predio
Putumayo, nefastos, levando a desunido e ao eefrem@nto das instancias politicas
tradicionais. Por ora, ressalto que entre os a@86 & 1990, no Caraparana, surgiram duas
novas “comunidades”: Tercera india e Puerto Tejadts nascida da saida de dez familias
de San José (Echeverri & Montenegro & Rivas & Myfibt292:59), aquela da de Don
Luccas Agga e seu agregado para as terras de uwea o Caraparana, abaixo de San
Rafael. Ambos o0s casos sdo paradigmaticos se meopge 0S movimentos de
reorganizacdo social ocorridos no rio desde a @&dadl930: na fundacdo das duas novas
comunidades, duas novas malocas seriam constraig@®mbolos, como j4 vimos, de
autonomia de governo.

Saliento, por fim, que € também neste periodo quesenca da guerrilha das FARC
passa a ser mais sentida, o que se reflete naotmsimpliacdo das instalagcoes militares de
El Encanto. No interflivio Caqueta-Putumayo, noastd, ndo foram registrados
confrontos de fato, mas sim a instauracdo do qukendia (1998:145) chama de

“terrorismo psicolégico™*

119 Quando cheguei pela primeira vez a El EncantoQRGpos longa revista e interrogatério na basamil

fui autorizado a entrar no Caraparana sendo infdomao entanto, de que para o dia seguinte eraaskpe
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» San Joseé
* Puerto Tejada

Uyokue » San Rafael
Rio Caraparana * Tercera India
* El Encanto
Rio Puotayo (nimani)

Aldeamentos do rio Carapa (2000)

um ataque das FARC. Esta informacéo seria confianpalo corregedor local e por algumas liderancas
indigenas do cabildo local. Passados vinte diata aaonteceu. Em 2001, durante minha segundaastadi
Caraparana, ap6s nova revista e interrogatérianfarmado, novamente, de que estava previsto anuat
para o dia seguinte. Passados trés meses, hovamagiataconteceu.
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CAPITULO 3

Coca e Palavra de Conselho

“Otros auia que en la Coca, y en el Tabaco, y Exsgteras conocian y adevinaban
los futuros acaecimientos” (Cabello Balbblistoria del Peru, bajo la domiinacion
de los Incas1586)'%°

O uso ritual da coceEgythroxylon coci?! é difundido pela maior parte da regido
andina (Antonil, 1978), e parte da regido amazopigxima a cordilheira (Schultes &
Raffauf, 1990). De origem sul-americana, provavel®eala regido andina (Antonil, 1978;
Plowman, 1986), entre a Coldémbia e o Equador, mkerie € plantada nas regides do
Cauca, Huila, na Serra Nevada de Santa Marta, W&l ao longo dos rios Uaupés,
Amazonas, Caqueta e Putumayo (Gércia B., 1992)gridade maioria dos casos, suas
folhas secas sdo mascadas, 0 que ndo acontececiexedmente, na regido do inter-fllvio
dos médios rios Caquetd e Putumayo, e na que teim Baupés como eixo, entre 0s
Tukano orientais, Arawak e Maku-puinave (Hugh-Jo4839; Hugh-Jones, 1979; Jackson,
1983; Reichel-Dolmatoff, 1975f. Nestas duas areas, a coca (variedpddu)*?®, ap6s
seca, € pilada e misturada a cinza da emba@bardpiasp.), apdés o que € peneirada
ficando pronta para consumo. Dentre as fun¢degrifisados a ela associados, est4 a de
ser elemento de comunicacao e troca de conhecirpentexceléncia, especialmente entre

0os homens, servindo de elo capaz de unir, no cédeto,uuma vasta rede que liga

120 Em: Galeote, 1997:150.

12L«Arbusto muy ramificado, de hojas alternadas, damteoladas o elipticas, cortamente acuminadas en
apice, com margens entero, lampifias y coriaceasedgacion reticular marcada; 8-10 cm. Largo, @
Ancho; de un color verde brillante por la haz y mbrenvés verde-grisaceo; flores pequefias, axjlares
raramente solitarias, fruto drupaceo monospermégmea oval-alargada y de color rojo vivo. (...)ciEram

los alcaloides cocaina (metilbenzoilecgonina), mitt@ocaina (metilcinamilecgonina) ¥ y b trujillinas
(isoaltropil-cocaina y meti-trujilecgonina). Los alcaloides totales suman 8.3.5 %" (Garcia Barriga,
1992:20).

122 Essa préatica pode ainda ser encontrada entrekasdue maku do lado brasileiro da fronteira com a
Colémbia, como é o caso, p.e., ¢tigpda(Luz, 2002, comunicacdo pessoal).

12 Em Plowman (1986) temos a argumentacdo de queriedadeipadu seja fruto da adaptacdo das
variedades andinas (em especial a variedadg ao ecossistema amazonico. As variedades andisasgm
porcentagem de alcal6ides maior que a das amas0nica
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“conhecedores” (“donos de mambeadero”) entre s liga seus mambeaderos e suas
dindmicas a outros mambeaderos. Toda essa rede,nqueaso do inter-flavio
Caqueta/Putumayo inter-liga, com variantes, alémUitoto, outros 6 grupos indigends
tém como fio comum elementos da ritualistica e slo @ significados a coca associados,
especialmente expressos na palavra noturna. Et®a&galavra de mambeadero, entre
outras terminologias, € chamada de Palavra de Chiténa Uai em todos os dialetos
uitoto). E através dessa Palavra que se “disciplinge se da “conselho”, que se constitui —
nas palavras de Don Angel — o “homem indio”, o ‘pedbio”, um “governo”.

Entre os Uitoto, o uso da coca — atualmente dersmainap0s processada, como
mambé® (jibie, em uitoto) — é generalizado entre os homens,oseegido por eixos
normativos presentes em uma série de regras deettjeem modos de educar o corpo e o
espirito gentar-s¢ dentro de um processo continuo de aquisicdo atehecimento
especializado, transmitido dentro de uma certaopeeincé® noturna. Esse processo de
transmissdo de conhecimento é regido também porcenta hierarquiac@rgoy expressa
especialmente na organizacdo dos trabalhos de gs@woento da coca (tostar, queimar
folhas de embauba, pilar, peneirar). Quandsesgaa noite, busca-se, especialmente, o
desenvolvimento ético-moral e espiritual, busca-senhecimento que leva a “engendrar a
vida”. Apesar de sua presenca no dia a dia doogrgpe habitam tanto a area do Uaupés,
quanto a do interflivio Caquetéd/Putumayo, os datiosgraficos especialmente dedicados
a suas formas de uso e aos significados a estedakss SA0 esparsos, a maioria estando

espalhada ao longo, especialmente, das monogod&senvolvidos na regido do noroeste

124 Os auto-denominadd@ueblos del CentroUitoto, Bora, Miranha, Ocaina, Muinane, Andogi®nuya.
Todos apresentam forte semelhanca na ritualistszzs e significados relacionados a coca e ao tafbados
consideram como centro a regido do alto rio Cahijiafluente da margem direita do Caqueta, chamada
atualmente de La Sabana. Desde ai o Pai Criadndabau este mundo.

125 A palavramambevem do quichua e originalmente designa, entre @sogrindigenas da regido do Cauca,
cordilheira central, a bola de cal formada com @@&ertas conchas (Antonil, 1978). Essa palavsagra a

ser a utilizada, a nivel nacional, entre indiogi@-imdios, para referir-se a coca pronta para swun, seja a
coca seca, seja a seca e pilada. Gasché (2002niwaigdio pessoal), afirma que durante seu periodo de
campo no Igaraparand, no inicio da década de 197fica ouviu os indigenas falando emambee
mambeaderoque esses termos ndo eram utilizados. A prim@raque viu esse termo foi em trabalhos
antropolégicos. Esse fato abre para a possibilidadgue o termo aqui utilizadmambeay central para este
trabalho, tenha passado a ser manejado apenalimas Wécadas. Eu pensaria que, se assim o fog, tde
ocorrido com maior intensidade a partir de meadssathos 1980, momento de muita mobilizagcao étraca n
regido, de afirmacdo de identidade e reivindicae#igtorial, de reorganizacdo politica e estreitatnede
aliancas de diversas ordens entre grupos indigenas

126 Aqui tenho especialmente em mente o uso dessa segiindo o faz Tambiah (1985).
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do Amazona¥’ nas Ultimas trés décadds salvo algumas excecdes em que uma atencéo
mais concentrada é realizatfa

Dentro da bibliografia antropoldgica dedicada aogotd, entre as primeiras
referéncias antropoldgicas ao consumo ritual daa cesta a apresentada por Steward
(1948:579)**° em secdo intitulada "narcotics and beverages"c&Cgrown locally by
these tribes [witotoan tribes], is toasted, pukedi, and taken with leaf ashes. Eaten in lieu
of food, it has a sustaining effect”". Entre os m@imns estudos etnobotanicos desenvolvidos
na Coldmbi&®, o do padre Pérez-Arbalaez (1996: 339), juntodosiale ordem botanica,
enfatiza, quando trata do “cocaismo”, que “el vid@mambear o chachar, como dicén en
el Pert, ha hecho degenerar a la poblacion indigenaese pais”. Garcia Barriga
(1992[1974]: 22) também tece comentario na mesmec@h quando relata que “es ya
costumbre entre los indios “mambear” la coca catda hora, lo que ya es un vicio
especialmente entre los mas viejos”. Em Galeot@7q)l9emos mapeadas as referéncias a
coca em tratados do século XVI, a maioria també&marfdo referéncia ao seu uso continuo
e a seus efeitos, havendo poucas alusfes ao s®Euehige as plantas consideradas como
sagradds® Em todas estas passagens, enfatiza-se sobreaaaaipca o sua importancia
para os indigenas por conta de seus efeitos de tiapetite” e de “sustentar” a disposicéo
ao longo da jornada de trabalho, colocando-a, aieda um lugar depreciativo como
elemento de desagregacdo cultiifalNestas, ndo encontramos referéncia ao universo
semantico, retérico e ético-moral que rodeia sauntf, processamento e consumo para 0s
grupos que dela fazem uso.

Apenas a partir dos anos 1970, especialmente deasr@studos antropol6gicds

0 uso e significacdo da coca passou a ser apreeadidrtir do ponto de vista indigéfra

127 «“Noroeste do Amazonas” é a terminologia mais a#iia na bibliografia antropolégica para referirase
area que abarca o interflivio Caquetd/Putumayregido do rio Uaupés.

128 para o Uaupés, vide, p.e., os trabalhos de: Hoges) S. 1979; Reuchel-Dolmatoff, 1975; Jacks®831
Para o Caquet&/Putumayo, vide, p.e.: Londofio, 28affiths, 1998.

129 para o Uaupés: Hugh-Jones, C. 1979. Para o Céguetiayo: Gasché, 1971; Karadimas, 1997;
Echeverri, 1997; Candre & Echeverri, 1993, 1996.

130 A partir de dados apresentados por Whiffen (1915).

31Vide, p.e.: Garcia Barriga, 1913; Pérez-Arbel4655.

132v/ide a citagéio que abre este capitulo.

133 Um estudo interessante seria o de acompanhamodéatdesenvolvimento das politicas indigenistas
estatais, o lugar do uso da coca especialmenteodgod movimentos de assimilagdo dessas populapdes
valores e conquistas da “civilizag&o”.

134 V/ide, especialmente, os trabalhos citados natta
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Nesta perspectiva, para o0 contexto colombiano, cespgente para o inter-flivio
Caquetd/Putumayo, cabe destacar os trabalhos msre Gasché (1973), Pineda (1986) e
Urbina (1992), e, posteriormente, Echeverri (198@7) e Karadimas (1997%°. Nesse
mesmo periodo, paralelo a isso, dentro das relad@&grupos indigenas com o Estado
colombiano, dentre as reivindicacdes politicasgres nas mobilizacdes étnicas dos anos
1980 — que levariam, entre outras coisas, a rewistaqde territérios —, esta a do
reconhecimento do seu “uso tradicional”. Isto levarlegalizacdo do plantio de 1 hectare
por familia nuclear, o que anteriormente poderigeh a alguns hectares, em especial em
se tratando de um momento de baileEntre as primeiras reivindicacdes, em documento
de 1975, durante sel €ongresso, o Conselho Regional Indigena do CaDBAQ)*®

enfatizava (Antonil, 1978:xv):

“conservar a coca como parte da cultura indigeaga p xamanismo e o
trabalho agricola, e para a medicina. E necespar@r de negociar a coca com 0s
brancos, porque a coca é algo de muito respeits, megociantes a usam de um
modo improprio”.

A coca nao substitui a comida, nem tdo pouco mida' ela mesmavlambearé o
termo de uso genérico utilizado para designar tarsttm de consumo em si (de levar a boca

o mambe colocando-o em suas laterais, na alturagldesiulas salivares, deixando-a

135 Cabe ressaltar que, localmente, no entanto, deasaelacdes entre indios e ndo-indios, o usmda ¢
continua sendo visto de modo depreciativo. Certa @m Leticia, conversando com um dos funcionat#s
sede local da Universidad Nacional, casado comindigena, residente em um desguardosuitoto perto
dali (no km 11 da estrada para Tarapaca), disseaiee o habito noturno de mambear, depois queesu |h
perguntei se ja fora sentar-se com os indigenasodas noturnas: “Nao, nunca fui. Ndo gosto. B 14
fazendo macumba. S&o uns macumbeiros”.

1% Em Gasché (1973), temos a especificidade dosIti@banasculino e feminino no rogado marcando
divisbes de género, a coca e o tabaco sendo ligaalagiverso masculino. Nos trabalhos do historiado
Roberto Pineda (1986) e do filésofo Fernando Urlfir#®2), temos os primeiros intentos de uma etriagra
do mambeadero e dos processos de preparo da ca=u e@nsumo. Em Echeverri (1997) e Candre &
Echeverri (1993), temos parte dos discursos ceiiamligados a coca, as praticas noturnas do masebea
especialmenteafue em sua significacdo como “Palavra de Vida”. Karairfl997), dentro de uma proposta
de etnografia e interpretacdo da “cultura Mirantespecialmente no complexo homem/cultura x natureza
tem capitulo dedicado ao mambeio, especialmenédaia que engendra a vida.

137 E nesse mesmo periodo, meados dos anos 1980e queerssificam as agbes do Estado no combate ao
narcotrafico no sul da Amazénia. Antes desse peribon Angel conta que tinha varios cocais, pelnase

3, isso até o periodo localmente conhecido cbomanza de la cocéde 1980 a meados de 1985), sobre o
qual tratei no capitulo anterior. Esse fato afpta, exemplo, a realizacao thailes festas rituais, para os
quais se preparam rogados especificos, especi@mertoca e tabaco.

98 O CRIC ¢é a primeira organizac&o politica indigena moldes ocidentais - nascida inicialmente como
secretaria especial dentro dos movimentos campsmesesgido - fundada para reivindicar, junto dadss
colombiano, o reconhecimento de sua identidadea&mnide seus territdrios “tradicionais”. Sobre ranfigao

do CRIC e o contexto politico geral na regido dadaavide Rappaport (1992).
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dissolver lentamente), quanto todo o processo désigg§o de conhecimento (tedrico e
pratico) e regras de conduta a coca associadote Blestido, ao contrario do que colocava
Pérez nos anos 1950, mambear € parte fundamentalma que os Uitoto apontam como
sendo seu “conhecimento tradicional”, com suas dsrespecificas de transmissdo e sua
natureza disciplinadora do corpo e do espirito.sAfufas jornadas diarias de trabalho, apés
ja estarem devidamente alimentados, alguns dos ri®ni@ comunidade relinem-se, no
inicio da noite, para preparar e dividir a cocajcomnitantemente aprendendo o conjunto
de conhecimentos ao qual Don Angel chamaviiilliea uai. A esse conhecimento Don
Angel também se referia como “Doutrina Verdadeirespecialmente quando enfatizava
um doscamposque compde esse conhecimenetarafue “E como um estatuto, porque é
parte da lei. E um critério, uma disciplina".

Nesta parte do trabalho, objetivo apresentar umzgedfia do uso e significacdo da
coca entre os Uitoto-murui, especialmente a pdedirotina de trabalho de Don Angel
Ortiz e da gente de seu mambeadero. Como ja cadcagitulo 1), a contra-partida pelo
meu trabalho de investigacéo foi o trabalho com Bmgel em seu rocado e em seu
mambeaderolocus por exceléncia onde o “conhecimento tradicionaftaihsmitido. No
rocado, trabalhdvamos de segunda a sabado, doafimathhd ao comeco da noite. No
mambeadero, trabalhdvamos todos os dias, aindgpquecasides, estivessemos apenas 0s
dois — eu e Don Angel — presentes para dar contaddeo processamento da coca. O tema
de que trata este capitulo, ressalto ainda, é foedtl para o desenvolvimento do
conhecimento etnografico da realidade indigenander-flivio Caqueta/Putumayo, para
um entendimento desta realidade sdcio-historicartirgle como a véem 0s grupos nela
habitantes. E fundamental também para a realizégi@balho etnografico em si, uma vez
que para entrar em certos circulos sociais, encigppe circulacdo de um conhecimento
altamente especializado, € imprescindivel saberejada minimamente, respeitando suas
dindmicas e tempo proprio. Entre os Uitoto de undengeral, a coca € um dos elementos
gue garantem a comunicagao, especialmente entrenso@ o que a torna minimamente
inteligivel.

Seu uso entre os Povos do Centro, no caso agucialspente entre os Uitoto-
Murui, € corrigueiro, por isso mesmo de dificil @gmsdo, uma vez que pode chegar a ser

manejado em uma tamanha variedade de formas, desnuw® trata-la, que a tarefa de
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estabelecer recorréncias, padrées minimos, por fiexiveis que sejam, decididamente
ndo agradara ao ponto de vista de todos os mantbsaglee freqiientet. Deste ponto de
vista, a tarefa a que me proponho pode até sercsh suspeita, especialmente dentro dos
contextos politicos atuais que marcam, por vezeslagao entre organizagcdes indigenas e
investigadores. Procuro, no entanto, apontar ceif@s normativos comuns, expressos no
proprio processamento técnico da planta; no mangbeamadocusritual com a presenca
de uma certa etiqueta, de uma certa retdrica, deaemta hierarquia dentro da transmissao
de um conhecimento especializado; na presenca textpe os grupos da regido de certos
eixos de significacdo e narracdo mitica e hist@a@ecialmente centradas na figura de um
Pai Criador e no modo como este deixou a coca ®fea@as de uso para todas as noites
reencontrar-se com seus filhos enquanto estesrtfaec a Palavra e os acontecidos

dialogando.

Rocado,iy+

Segundo Hermes Ortiz, filho de Don Angel, o termidizado em uitoto para
cacique,iyaima, tem como uma de suas raizes a palaitarocada-*® Aima viria de
Buinaimd*, um dos nomes do Criador, especialmente apéstwialif’? Disse algumas
vezes Don Angel: “Assim como o Criador cuida de, nds cacique cuida de seu povo, um
chefe de familia cuida de seu rogcado”. “N6s sonmmsacmandioca. Veja, quantos tipos de
mandioca diferente. De todas elas vocé tira a messséncia, amidé®* — ensinava.

Depois que se tomba, queima e planta (no iniciand) um novo ro¢ado, quando se planta

139 Em outras palavras, digamos que a coca, 0 mambeidgo sobre o qual — mesmo para quem nao
desenvolve essa pratica cotidianamente — sempéensalgo a dizer.

140 Esta verséio é contestada por Echeverri (comurnigaessoal, 2005). Segundo ele, a raiz provavel para
termo deve sdyaie, “raiva’. O termo poderia ser entdo traduzido cdamuele que tem raiva”, que tem “voz
forte”. Lembra ainda que apenas em bue o teginquer dizer “rocado”, ao passo que o teriy@ma é
recorrente em todos os dialetos uitoto.

141 sobre os significado da palaaina Don Angel disse ndo saber, ndo ter “investigade eampo”. Disse
que a palavra “Buinaima” queria dizer “algo assine @parece e desaparece”, referindo-se especialrdent
passagem no Cesto de Sabedoria na qual o Criaddigrena de filho, deixa a Palavra e desapareces (vid
capitulo 5).

1420 tema do “dilavio” é apresentado no capitulo &, passagem do Cesto das Trevas para o Cesto de
Sabedoria.

143 Echeverri (2001) aponta como essa farinha braanafma, em espanhol chamadaatimidon simboliza

a “esséncia da humanidade”, a capacidade do sartoude transformar o que vem da natureza quemte, fo
de toda doenca, esfriando-0, tornando-o propiaia gaida.
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a mandiocaNlanihot esculentg no centro da area plantada se finca uma rameciesp
mais robusta, de forma a gerar uma planta maioais farte. Essa planta representa um
“governo”, essa planta “é o proprigaima’, disse Don Angel durante um de nossos
descansos. Em muitos de nossos momentos de tralmalpoe faziamos na pratica era
acionado por Don Angel como imagem para referis-sgguma faceta da Palavra de Coca,
a algum aprendizado especifico, a algum princifimp€énoral, nas suas palavras, algum
“dogma”. Como salienta Garzon (1992:57) sobre @®radimento botanico uitoto, este é
formado por “una combinatoria de elementos que epa®san la planta como unidad
significativa en si misma®*. Certa vez perguntei a Don Angel sobre o rocadbressua
importancia para os uitoto. Iniciaria dizendo quegado era “o banco do homem indio”,
que dali extraiam tudo. Depois diria que o roca@do"@ossa identidade”, desenvolvendo a
idéia de que este modo de reproducéo da vida épaipidos “aborigene$®.

Vejamos como Don Angel justificava o fato de quaaro como trabalhava em seu
rocado diferia um pouco do modo como a gente deRadael usualmente o fazia. Um dos
motivos se devia especialmente ao fato de queprnoefouviria em distintos contextos em
San Rafael, uniyaima“® “deve dar exemplo”, por isso é “dificil acomparibhuma vez
que “ele trabalha muito”. Dentro da casa de DoneéinDolores, sua esposa, e o resto da
familia costumavam me dizer, nos dias em que egasize extenuado, que era assim
mesmo, que era “duro”, que entre os filhos homensadal apenas Hermes, o cacula, havia
conseguido “acompanhar o pai”. Em San Rafael s lsain cedo para ir trabalhar no
rocado. Don Angel saia mais tarde, pouco depoisl@ass. Dai trabalharia até o fim do
dia, chegando de volta em casa no inicio da ngteara iniciar o preparo da coca
recolhida. A maior parte dos moradores de San Rafasgava em casa no inicio da

tardé*’, quando entdo se tratavam das atividades dom&&lica

144 Interessante ressaltar que no caso de Garzon )(E@iffiths (1997) (trabalhos em etnobotanica e
etnoeconomia, respectivamente, que tem cowsprivilegiado o rogado), estes acabariam sendo tevad
mambeadero, a palavra noturna em sua estreitd@ioetagn as atividades de trabalho diario. Em meo, cls
mambeadero fui levado ao rogado.

145 Don Angel dizia que tanto ndo eram Uitoto, quardio eram “indios”. Dizia que ambos 0s nomes eram
“camisas de for¢a” que por enquanto teriam que asamo dia em que fosse reconhecidos pelo quaeasd
sdo: eram “Murui” e “aborigenes”, este Ultimo pa@guam “nativos daquele lugar”.

146 No dia a dia, no contexto das relacdes travadasspanhol, a categoria mais utilizada era easique a
deiyaimasendo a utilizada, sobretudo, no mambeadero.

147 Seguindo os trabalhos de Garzén (1992) e deitBsiff(1998), essa parece ser a pratica usual estre
Uitoto. Apenas em Urbina (1992) encontrei refer&rams trabalhos do fim de tarde nos cocais, enciespe
para os jovens aprendizes.
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Inicialmente, como j& colocado, havia pensado ehathar no rocado de Don
Angel como troca por estar ficando em sua casa,endm de sua comidff,
acompanhando-o e enchendo-o de perguntas. Minhgdatetnogréfica inicial voltava-se
para 0 mambeadero, dando continuidade ao invedtnmeigiado no primeiro periodo de
campd™® em San Rafael. Ao longo do trabalho, fui me dacolsta da importancia que
aquilo tinha para a pesquisa, tudo estreitamegseldi ao binbmio rogcado/mambeadero,
ambos loci por exceléncia de transmissdo do conhecimento iag®o@os usos e
significaces da cocdgcus cujas atividades técnicas sdo acionadas como irmgosa
falar da educacdo do corpo e do espirito, da ¢oitsto e continuidade da familia, da
comunidade, do grupo. Conforme ensinaria Don Angeltocado é o lugar onde os
ensinamentos do mambeadero sdo colocados em §rdfld estd a prética!”. “De nada
vale o que aprendemos aqui, neste mambeaderonde ke da a pratica. Aqui e la, assim
deve ser” — disse algumas noites. O mesmo ouvi @e liccas Agga e Don Gregorio
Gaike™®",

Quase sempre comecavamos os trabalhos por sewrogas”, depois passando,
j& no meio da tarde, ao “velho”, que fica entremsostas de um pequeno morro. Cada um
deles tinha aproximadamente 1 hectare. lamos modemaistantemente de tarefa, o que
Don Angel certo dia justificou apontando que tantomambeadero, quanto no rogado,

Ay

tanto no modo como um “avd” fala durante as noitggnto no modo como um “avd”
trabalha em seu rocado, deve-sedsefimica Isso quer dizer que em ambos os casos deve-
se estar, a noite, variando de “campo” — nocaodgsenvolverei mais adiante e de dia,
variando de trabalho. Trabalhavamos um pouco n@msdertas atividades, mas em certos
locais de seus dois rogados. Como era usual egfeata de San Rafael, Don Angel tinha

duas areas de plantio. Seu padrao de organizagaenéontrado em todo o inter-flivio

148 Em geral, as mulheres cuidam da cozinha e de atipsnmomentos de processamento da mandioca,
enquanto que os homens tecem cestos, consertamscameparam talos de coca e sementes de tabaco par
plantio, fazem ambil, processam a coca ou vao apascar.

149 Algumas poucas vezes eu iria nos regatdash@rrerosem espanhol) ou na tenda do Internato para
comprar algo, sempre basico, quando n&o havia pa@acomer na casa de Don Angel além de mandioca.
Em geral, comprava sal, rapadura, arroz, macaréieoe As vezes acucar e alguma carne ou enlatado.

%0 Fevereiro a margo de 2000.

151 _embro, como apontei no capitulo 2, que os OuszGaike e os Agga eram as familias reconhecidas co
de maior autoridade em atividade dentro dos contextios do mambeo no entorno de San Rafael.
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Caquetd/Putumayo e Uaupés, em cujas areas “doritieaicula yuca brava, hay una
extension mas o menos grande de coca” (GarciigBat992:222

A maioria dos rocados da gente de San Rafael aasarte na margem oposta do
Caraparana, a oeste, area apontada como de mdibddde. A familia Ortiz, heranca
vinda de Benedito Ortiz, detinha grande quantidadkederra nessa margem, territorio
“tradicional” do clanaimeni (“doce”). — “Todos aqui sabem onde comeca e oadeiha
seu territério”, dizia Don Angel. Se havia algunoflema, alguma davida, “nos sentamos
para recordar os limites tradiciondfs” enfatizava. Quando chegavamos no rocado,
sempre comecgavamos chupando ambil e mambeandonessa ordem. Quando a coca ja
estava Umida em nossas bocas, iniciAvamos o tmh@dihando vez por outra, ao longo da
jornada diaria, para novamente chupar ambil e mambmomento em que também
conversavamos um pouco. Essa é a rotina comunalgihiio, mesmo para aqueles que nao
mambeiam no sentido com que o termo é utilizadonambeadero, mas apenas o fazem
pelos efeitos produzidos pelos alcaldides da planta

Entre os trabalhos que nunca deixavamos de fagzerpcupavam a maior parte do
tempo investido no ro¢cado naquele periodo, estdiapar, especialmente arrancar ervas
daninhas, e matar mariposastifufio) e lagartasdigiro) nas plantas de coca e tabaco. O
termo especifico para a pequena lagarta brancareada na coca ejjabigiro, enquanto
que a maior, verde, encontrada no tabacogliegro. Uma lagarta em uma folha de tabaco
é comparavel a alguma doenca no espijitaiki'®) de uma pesso&dmd. Naquele
periodo, varios cocais estavam sendo ameacadesgas lagartas, sendo Don Angel muito
rigoroso com minha eficiéncia em mata-las, comagenal era com tudo que eu fazia. Por
vezes, quando havia muitas mariposas, nao chegueecalher folhas de coca,
concentrando-me apenas em mata-las e procuramag@artds. Limpar a area ja plantada,

retirando ervas daninhas, era uma das tarefas &gueAngel enfatizou varia vezes que

1%2v/ide também, como ja citado, os trabalhos de G&(£892) e Griffiths (1998) que confirmam esta masm
organizacao e procedimento técnico de plantio @aciai dos rogcados e as espécies plantadas.

153 A memoéria dos limites territoriais entre clds énbeonhecida entre os mais velhos no ambiente dos
mambeaderos. Certa vez, p.e., emm um contextoutédena sede do cabildo, assisti a uma discussao d
limites sobre a terra entre duas familia que heditanos limites ao norte da comunidade. Esta segitiada

por Don Gregorio Gaike, ancido de uma das fanfiliadadoras de San Rafael, do et&iai.

154 O termojafaiki deve ser usado com muito cuidado. Uma traducéolesngpa de “espirito”. Em termos
“técnicos”, como o dizia Don Angel, tem o “sentidmfundo” de sopro, de alento. Alento com o qual o
Criador fez suas criaturas, soprou vida nelas.
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deveriam ser feitas com muito cuidd®oGuardava-se nessa tarefa também uma forma de
disciplinarizacdo, de auto-controle frente a um dh@sores inimigos do homem, um dos

gue mais se devia “dietar”: a preguicair@ie).

Esboco do ro¢admovo:

agua
tabaco
mandioca
tabaco

Vindo do porto
P tabaco

mandioca tabaco

Caminho
para o rocado velfief

Esboco rogado velho

coca
coca
mandioca
coca
mandioca mandioca
vindo do parparto
rocadaovo

O trabalho em um de seus dois cocais, no rocadm vela sempre a Ultima tarefa
que faziamos. Don Angel tinha duas areas onde faossuais, 0 que € comum na regiio.
Um no rogado novo, do qual estava iniciando o mamiando de meu segundo campo, e
outros dois no rogado velho, um mais antigo quetoopcada um com uma variedade de
coca diferente. Recolhiamos diariamente cerca Sl&kds. de folhas maduras. Eram 3 as

variedades de coca encontradas entre 0s rocadadas e capoeira uitoto-murui: nos

155 Por vezes, e varios momentos, Don Angel chegasgigir de mim o maximo que eu pudesse dar,que
fizesse o0 que estivesse fazendo da melhor maressivel.

1% Note-se que quando fiz este esbogo (agosto de,2D0h Angel ainda ndo havia plantado coca nesta, ar

0 gue viria a fazer entre 0os meses de setembrtubrou
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rocados, encontrava-se a chamadgiidima (“de folhas grandes”, a “propria”) e uma de
folhas menores chamada kledubina®’ (que vem “do Centro”, da regido de La SabEha

coca dos Ocaina.

Jiibina Kudubina

Uma terceira variedade era encontrada em matasapleeica, uma variedade
peruana chamada dengo marig plantada no periodo localmente conhecido como de
bonanza de la coé® (1980-1985), variedade com a qual se produziracaina. Todos

diziam que nao se podia mambea-la, que era muid

157 kudué nome de peixe bem pequesarfling encontrado nas beiras de igarapés.

18 A regido de La Sabana, alto rio Cahuinari, é aersida como Centro por todos 0s grupos que se auto-
denominam “Povos do Centro”. Neste local encontsanmarcadas as pegadas do Criador quando este foi
embora desta terra.

159 A esse periodo me remeti no capitulo 3.

%0 Havia ainda outras espécies de coca, “coca deaisfingue estes utilizavam para seu préprio mambeio
P.e.:nuibing, “coca de jib6ia”, ezurubing “coca de anta”. Estas variedades ndo serviam @anambeio
humano. A Unica que era utilizada era a de jibOiasgr babosa. Era misturada ao mambe pelos carttere
baile, o que faz com que este se dissolva maiarterite na boca.
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Tingo Maria

O trabalho de recolher as folhas de coca podiafester de duas maneiras: (1)
quando a planta j4 era velha, com a extremidadeetds galhos ja secos, podia-se
simplesmenteaspa-la, o que propiciava recolher mais folhas em menopdte (2) quando
a planta ainda era nova, com as ramas verdes, tqagiaedesfolha-la arrancando folha a
folha. A segunda forma de fazer esse trabalhoea@ano segundo cesto como imagem
que se referia a um principio ético-moral fundamlenkome isiruiya “estimar a

”

humanidade”, “amar®®,

Volvemos a relatar lo que veniamos narrando, la voz de las nuevas
ensefianzas. Esa es la voz que trajo el jovencito Buinaima , por eso
se dice nueva ensefiaza. Dijo: “En los primeros tiem pos 62 se dijo:
Si a ti te revientan los ojos, devuélvalo reventand o los ojos, para
que se de cuenta que asi como yo senti, que el sien ta el dolor para
que se de cuenta. Asi mismo, si le fracturan los br azos, si te
quiebran los dientes, si te maldicen, si te envidia n, y asi
sucesivamente %%, No vengo a quitar eso, asi fueron los primeros

trabajos de nuestro Padre Creador. Por eso no vengo a abolir, antes
vengo a reglar eso. Miren, lo que nosotros sembramo s es tabaco y
coca. Nosotros cuidados, desherbamos, bejuco se enr eda, Ilo
arrancamos, pues asi todo lo que plantamos y lo que no plantamos.
Todo es obra del mismo para que no nos falte nada. Miren, las
plantas de tabaco y de coca, nosotros las cuidamos. Asi, van

181 jteralmente, “estimar a pessoa”.

162 A passagem refere-se alitirui kirigai, “Cesto das Trevas”. As duas narrativas miticoéhisas
fundacionais para os Uitoto, Murui e Muina, os d@sstos” ( das “trevas” e de “sabedoria”) sdo sageas
pelo dilavio que transforma os primeiros filhos@ador, semi-deuses, nos seres da natureza. dssmipta
destes que, em tendo os poderes que tiveram, nBeram “medir suas agbes”.

183 vy asi sucesivamente” é recurso narrativo quemestudo o ja dito, guardando a idéia de que ha mais
que dizer, mas o exposto j4 é o suficiente paendet de que campo se esté tratando.
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desarrollando. Volvemos y arrancamos la rama , que representa el

brazo. El cogollo representa la cabeza del tabaco q ue arrancamos.
No nos maldicen. “Que te caigas muerto asi como arr ancaste mi
cabeza”, no dicen”. En ese momento, Buinaima dio a la coca el
Espiritu de poder (como dicen los blancos, poder de articular,
poder de legislar). Asi también a la mata de tabaco . De ahi, ya se
los nombra como candela, calor de vientre materno, calor de
desarrollo. Para enfrialo, se echa cenizas de yarum 0. Por eso, es
Espiritu de endulzar, dulce de manicuera, dulce de albaca, dulce de
lancetilla comdn, nozekoiki —, el lecho, Espiritu de la humanidad,

Espiritu de sabiduria, Espiritu creador, Espiritu d e armonia y de
convivencia, y asi sucesivamente. Asi, hablo Buinaima a nosotros.

Don Angel desfolhando uma planta de coca.

No capitulo 5 voltarei a este ponto. Aqui salieq@ muitas das tarefas diarias, nas
noites do mambeadero, viravam imagens que faziata ga Palavra da Coca. “Desfolhar”
era imagem que remetia ao trabalho feito de formdadosa, pensando no futuro, na
“multiplicacdo da vida”. A tarefa em si pedia muateidado e paciéncia, uma vez que fazia
0 processo de coleta de folhas muito demorado.eNestnento, portanto, combatiamos a
preguica. Como me dizia Don Angel quando por veffemva muito tempo parado:
rairaiefieitoza “ndo seja preguicoso”. Dessa forma, também tmaasalongevidade a
planta, garantindo coca por mais tempo. Afinalcdaa néo deve faltar”, enfatizava muitas
vezes.

A origem da coca e a formalizacdo de seu uso rfisEgdo esta expressa em

passagem do segundo cesto, 0 “Cesto de Sabedanaifa kriga), narrativa “histérica”

184 Em buejfogina: significa ‘rama’ ou ‘brago’.
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- enfatizava Don Angel — que conta dos aconteciosedesde apos o dilGvio, até os dias
atuais. Nesta parte da narrativa, conta-se alérarigam da coca, a prépria origem do
rocado e das demais plantas cultivadas, quandomeipa encarnacédo do Criador em forma
de filho,Kuio Buinaima é transformado em cinzas ap0s traicaoJdagiamuj os “seres da
terra”, osaimas — “E por isso que queimamos para fazer um rogasafientava Don
Angel sobre a préatica de coivara. Também nestatharesta apontada a associacio da
coca com o ato de falar, em especial com a Patéaued noturna. A coca € o instrumento

através do qual se materializa, na bdc&) (essa Palavra que vem do coraciéomek)

adocada pelo tabaco consumido na forma de agesil)*°>.
Los salvados del diluvio, narran los abuelos, no te nian lo que
comer. Comian fiame de monte. Como ya hemos narrado, los que se
salvaron eran buenas personas. Como eran buenas per sonas, vivian
con el Espiritu de nuestro Padre. Por eso, El los i nspiro con el
Espiritu de la eficacia 166 el Espiritu del buen pensamiento 167 les
dio el nuevo Kuio Buinaima . No es el mismo del tiempo de
Moniyaamena , pero si el Espiritu de la reflexién, del conocimi ento,
que en forma de lora real ( kuiodo ) mora en nosotros. En honor a
eso, se llama Kuio Buinaima . Aquel sobre quien narramos en el
tiempo de  Moniyaamena es nombrado de kuiodo porque se convirtié en
lombriz, por eso a él también se nombra Kuio Buinaima . Asi narran
nuestros abuelos, y esa parte se queda dificil de e ntender porque
los dos tienen el mismo nombre. El espiritu que mor a en los
salvados, si nosotros lo pudiéramos ver, es como la lora real. Por

eso, nombramos al nuevo como Kuio Buinaima

El, Kuio Buinaima , razonaba, escuchaba la hablada de las hormigas,

de los grillos, de los péjaros y los entendia. Como escuchaba,
entendia todas las criaturas de la tierra, sus mald iciones, sus
egoismos y discriminaciones. Asi era. Ellos nos hum illaban y
también a nuestro Padre. Por eso, Kuio Buinaima dijo: “Yo soy el
planeta, en mi estan todas las hierbas, los arboles , en mi todo
esta plantado, se sostiene. Sélo, voy a dejar en ce nizas a los
brujos”. Por eso, el Padre Creador dijo a él: “ Moo, espere un
momento que todavia no lo entregue todo”. No hizo c aso el hijo, y
siguio hablando. Por eso, vuelve y repite lo mismo el Padre
Creador, vuelve y repite y afiade diciendo: “A usted le van a
dominar”. Dijo Kuio Buinaima : “Ahora, poco a poco los dominare”.

Por tercera vez, ya dijo el Padre Creador: “Siéntes e firme, ya te
voy a entregar para que usted domine”. Diciendo eso , ya fue
entregando  yetarafue , los mandamientos. Escuchando eso, los dioses

de la tierra ( juzifiamui ) dijeron: “Lo vamos coger para nosotros”.

En este momento, entreg6 el Padre Creador a Kuio Buinaima que ya
estaba sentado. Yetarafue  era como candela, como rayo, por eso no

165 pasta de tabaco misturada a sal vegetal. O tafomforma um mundo a parte, complementar ao da coca,
mais privado.

186 Egpirito de acordauibikaiya jafaiki

167 K omekifakaja jafaiki “Espirito que pensa de coragao”.
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“historia

lo pudieron sostener los dioses de la tierra, desvi andolo un

poquito. De esa manera, Kuio Buinaima no lo pudo coger acertandolo

en el cuerpo. De ahi, el nuevo Kuio Buinaima se quedo en ceniza. Al
instante, el Espiritu del Creador que moro en el, s e vol6 en forma
de lora real. Otro espiritu, espiritu de este plane ta, volé
lentamente en forma de lora comudn por lo cual se un to de ceniza,
por eso se quedo cenicienta. Otra vez, los humanos guedaron en
vacio.

Vamos explicar un poquito esta parte para que se la conozca. Por
esa razon, no se debe decir “Yo se”, no se debe ser creido, por eso
hay que poner oido cuando se esta aprendiendo una e nsefianza. Antes,
cuando dijo nuestro Padre Creador a Kuio Buinaima :“ Mo00'®®, espere
un momento, todavia no te entregue todo”, si él hub iera obedecido a
sus palabras, nosotros no seriamos creidos. Aqui es ta la base del
canasto ( kiri—gai-) de la buena ciencia, joigan compaferos! En la

profundidad no hay nada, es vacio. Arriba, es pura hoja de arbol.
No mas en la Palabra de Vida 169 est4d. Lo demas es puro mito
(jagai —) ¥"°. Nadie pone carguero nuevo a un canasto viejo. Al canasto
nuevo se pone carguero nuevo. Asi mismo, nadie saca carguero viejo
para cargar un nifilo, de ahi viene la consecuencia: cuando este
llega a conseguir mujer, se aparentara con una anci ana, no tendréa
hijos, es como aparentarse siendo estéril. Los que no creen
quedaran en la misma, asi como tirar un tizén al ri 0. Por esa
razén, mientras vivamos, amemos unos a los otros in tensamente para

volvernos a desarrollar como humanos. Asi es.

Ahora, vamos narrar el nacimiento de nuestras arbol es frutales,
también el nacimiento de la mata de coca ( jiibina )y de la mata de
tabaco ( diona). Del pie de Kuio Buinaima nacié la mata de
chontaduro. ' De la pierna nacié la mata de chontaduro. De los

testiculos nacieran las matas de umari verde y de u mari amarillo.
Del dedo del corazén nacié la cafia de humanidad que endulza el
corazon. De la columna nacio6 la mata de yuca. De la parte de abajo
nacio la yuca manicuera, de la parte de arriba naci 0 la yuca brava,
y del medio naci6 la yuca dulce. Asi, fueron crecie ndo.

Ahora, vamos narrar como nacieron las matas de taba co y de coca.
Del corazén nacio6 el tabaco. De la garganta nacio | a mata de cocay
del hombro nacié otra calidad de mata de coca. Asi , hacio el
Espiritu que el Padre Creador entrego a Kuio Buinaima . Por eso, la
semilla del tabaco tiene la figura del corazén del ser humano” (Cesto

de Sabedoria. Don Angel Ortiz, setembro de 2001).

Como dizia constantemente Don Angel, aqui apensmmes tratando dessa

muito por em cima”, “se fossemos detmhiamos ficar aqui sentados toda a

“El Creador diceMoo. Ahi aparece la palabfdoo, que significa ‘padre’, pero que también significa
‘hijo’. Es el Creador que ensefia esta palabrahaitaanidad”, comenta Don Angel: “por amor a su Hijze
Moa’, enfatiza. Em espanhol, um pai pode chamar dilkeude “papito”.

189 palabra de Vid&komiitariya uai Kominitariya: ‘educacéo’ Komini, ‘gente’.

170 Jaigai: ‘cesto velho’ Jaie ‘o que ocorreu faz tempo’.

1 pupunha, em portugués.
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vida”. Enfatizar a complexidade do conhecimentasabqual estavamos trabalhando era
tanto algo que o antropologo ia constatando noadida etnografico, quanto parte da
performance de um “avd”, de urimairama de como este fa “enredandG’o jovem
aprendiz.Quer dizer: travava-se de um conhecimento compleansmitido de forma
complexa, a que o conhecedor se referia re-enfalivgue este era “complexo”, que eu
“passaria a vida ali enchendo cadernetas e nurieadaria sobre 0 que estavam falando”.
Nesta passagem, vemos apontados os lugares ocupeldosoca jijbina) e o tabaco
(diona), lugares ligados as suas origens. O tabaco masceracéo do Criador. Quando se
relaciona as origens de ambas as plantas, esso@ato a dimensao espiritual. Antes de
falar, antes de mambear, um homem chupa seu atelibhrma a “adocar” seu “coracéo”.
E no coracdo kpmeki’® que se pensa. De coracdo doce, “apaziguado”, ‘tamm
pensamento”, ja entdo se mambeia e, uma vez (g gdteja com a boca minimamente
Umida, ja se fala. Assim esta também apontado démlig@do & origem do primeiro canto,

ligado a0 momento mesmo em que o Criadata Yoemacria a “voz” {fue)*’*

Dentre os inimigos deste empreendimento de muwépéo da vida, deste “banco
dos indigenas”, como dizia Don Angel, estdo trémais em especial: guara (fido), a
boruga (ime e oratén (mifiie). Todos serviam & Antia), o “préprio Juzifiamui®’>.
Antes especialmente combatidos com os cées, atumesdo com as carabinas calibre

16, além da Palavra da Coca.

Mambeadero,jiibibiri

Durante uma gravagao, em meu primeiro campo (fev2000), quando perguntava
a Don Angel como se constituia o “governo tradialjna organizagio politica antes do
periodo de atuacdo das empresas do caucho, elaaaan figura ddyaima, o cacique,
ocupando entre os humanos o mesmo lugar do Crisglte a sua criagdo. A Palavra do

iyaima € a Palavra do proprio Criado¥oo Buinaima E ele que pbe na pratica o

172 A este ponto voltarei mais adiante, no capitulo 5.

13 Traduzido por “coracdo”. Literalmentikome “pessoa”ki (grupo, conjunto) aqui simplesmente traduzido
por “esséncia”.

174 A este ponto voltarei no préximo capitulo, sobapeendizado de cantos para baile.
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conhecimento “tradicional”, a Palavra de Calithina Uai, mais especificamente a Palavra
de Disciplina, Yetarafue Seguia-se, na “estrutura de governo tradicionalfigara do
nimairama o “conhecedor”, o “filésofo”, aquele cujo conthmento era tedrico tendo
como funcéo principal instruir. @cus privilegiado dessa estrutura de governo, espaco
também de transmissdo de conhecimento especialigealo mambeaderS. Nesse espaco
ritual, as fungbes politicas confundem-se com dgjissas, com as dindmicas de
transmissao do conhecimento hoje chamado de “toadié, conhecimento que tem a coca
e o tabaco como, nas palavras de Don Angel, “epimshn

Concretamente, mambeagignifica ficar sentado aproximadamente 6 horas
(aproximadamente das 19:00 a 01:00 h.), todos &s, diexendo-se 0 menos possivel,
falando pouco. O mambeadete Don Angel ficava embaixo de sua casa. $Shaslas—
termo utilizado no espanhol para referir-se a alarfoturna eram frequentadas, em geral,
por alguns poucos jovens, além de um de seus filharais novo, Hermes Ortiz. Ao
contrario das demais comunidades do rio, San Rafaepossuia maloca, um dos simbolos
de tradicionalidade mais acionado e reconhecide @éndios e ndo-indios, fato ao qual Don
Angel referia-se da seguinte forma: “ndo temos pwmlmas temos conhecimento. H&
lugares em que se tem maloca mas néo se tem comwmol. Mambeasignifica também
participar em alguma das 3 fases de preparacdoadaque sera servida na ocasido como
uma das formas de "pagar" ao “dono” do mambeageroestar presente: (1) tostar as
folhas de coca e queimar as de embauba; (2) ptaca e depois a coca ja pilada com as
cinzas de embauba; (3) peneirar a coca, servirrodwda aos presentes a cada quantidade
peneirada e dividir, ao final, entre os potes des$om coca preparada.

Ao fim de cada dia, em lugar especifico usualmeotghecido como mambeadero
(nos dialetos uitota@lenominado comgibibiri, “lugar de coca”), reunem-se, diariamente,
alguns homens para preparar, dividir e consumia @onversando ritualmente. "A coca é
para darlar”, frase de uso corrente no mambeadero, pautada, @rtes idéias, em sua
origem, como ja colocado, das cinzas do pescocKui@ Buinaima personificacdo do

criador na terra, quando este é atingido por um @onversando, aprende-se e dividi-se

75 Don Angel era enfatico com relagdo a Anta enfativa para que eu tivesse uma idéia de como era a
personificagdo do mal, que era um animal cujostis tinham relagdo sexual com seus pais.

176 Gasché (1972) enfatiza que este se situava, &6 do caucho, no centro da maloca, para onde os
homens que nela habitavam se dirigiam todos oslértarde, o que ainda ocorre em algumas poucasasal

em todo o interflavio.
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conhecimento, conhecimento atualmente chamado raglicional”, conhecimento que
abrange desde o tratamento de certas doencas copfardas e as palavras a este
associadas, até o comentério detalhado sobre gatsmgens especificas de mitos que
guardam instrumentos importantes para se prossegoin certos aprendizados.
Conversando, também se comenta sobre os acontécgmeividos na comunidade,
também organizam-se as tarefas para o dia seg@iotecersando, “esfria-se” o mundo,
“adoca-se” as relagbes sociais que vao desde gaprdamiliar, até os grupos indigenas

vizinhos e os nao-indios.

processamento técnico e transmissao de conhecimento

Sobre esse processo técnico, processo de “esfi@mel® “adocamento”, da coca,
colhida “quente” na natureza, assim o contaria er@rtiz, de sua origem, daquele que

primeiro difundiu seu modo de processamento e mkwdas e praticas a este associados:

Havia um homem chamado Juma. Era o Gnico que manejava a verdadeira

mata de coca. Isso se conta para argumentar a orige m da oragdo da
coca. Nao se sabe a origem. Assim se conta para ens inar.  Jumatinha
uma filha. Quem descobrisse como adocar a coca, casaria com ela.
Como os jovens ndo conheciam o regulamento 177 '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 o0 conseguir, se casard com minha filha. Ai est a ela”. Dizia
Juma: “Traga-me coca neste cesto”. Era um cestinho bem pequeno.
Todos pensavam que seria f4cil, mas o cesto se ench ia muito. Quando
chegavam no rocado de Juma, era tudo mata de capoeira. A mata de
capoeira era na verdade mata de coca. Havia que se converter a mata
de capoeira em mata de coca. Se chegava-se a sacar coca, hdo se
enchia o cestinho. Sacava-se até o fim da tarde e n ao se enchia o
cestinho.

178

Aparece entao Nuiomare -’°, que significa “o espirito que contém a

agua” . Ele tinha uaizaikai —, “espirito que vai esfriando” 180,
Nuiomare tinha espirito que o avisava. Ja era um enviado. F alou com

Juma e nem olhou para sua filha, foi direto colher coca com o
cestinho. L& chegando, sé viu mata silvestre. Espir ito lhe avisou

gque havia oracdo. Mesmo sabendo, Nuiomare voltou para perguntar a

Juma. Os que mais sabem, sdo 0s que mais investigam. Ha que se

1" Regulamento aqui se refere & “dieta” expressa awsite, na “Palavra de Disciplina”.

178 No “Cesto de Sabedoria”, tal personagem se cliamianare(verséo de Don Angel Ortiz).

179 Nuio : “boa”. “Onde ha boa, ndo se seca”. Hermes com&intla: “pode ser também um enviado divino”.
180 yaio : “boa” (jibdia), o “chefe dos peixestiaizai: nome de peixe. Comentario de Don Angel: “Palavra
de conhecimento, vem de Palavra quando o rio enche”
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perguntar. Disse Nuiomare : Voltei, ndo vi nada. Juma entdo contou-
Ihe da oracéo:

Yikore, vyikore, ofe, ofire, jumadi jiibina

mata de que de Juma matade

capoeira junta coca
- “Pegue a mata com essas palavras e sacuda”, disse Juma. Nuiomare
se fazia de bobo. Comegou a raspar e por no cestinh 0. Nunca se
enchia o cestinho. Ele apertava as folhas no fundo do cesto e elas
sumiam. O espirito disse: Cuidado! Ai estd a oracao . Saque a
primeira rama de baixo, e nessa rama ha que se reza r:

Yikore, yikore, ofie, ofire,
Jumadijiibina, ofire, ofire.

- “Essa rama, ponha no fundo do cesto e volte a ras par’.  Nuiomare
voltou a raspar e rapido encheu seu cesto. Procurou folhas secas de
embalba e ndo encontrou. Em um tronco havia apenas gavibes e
aguias. O Espirito avisou de novo, mas disse a Nuiomare para ir

perguntar a Juma.

Disse Juma: “Assim é! Muito bem por ter vindo perguntar” 181 Juma ia
ganhando confianca em Nuiomare . — “Sacuda a mata dizendo:
Jumadi jiibina  yainariya
de Juma mata companheira
de coca
tmue  dazald, dazake”
cinza  nome da mata propria
para fazer render essa cinza, espécie de dmbal
Nuiomare voltou para o rogado e sacudiu o tronco pronunciand o0 tais
palavras. Depois recolheu lenha e voltou para o ran cho de Juma.
Naquele tempo ndo havia maloca. Acendeu o fogo. Pro curou um  nogo
(panela de barro) onde tostar e apenas encontrou no lugar uma
jibdia 182, Voltou para falar com Juma. Juma ensinou a oragdo para
transformar a jib6ia em nogo:
Jumadi nogo jiibina yegonoyenogo
de Juma panela mata de tostar
de barro oca (em “palavra técnicd)

181 Como apontado em outro momento, “perguntar”, speaguntar, € um dos fundamentos que dinamizam a
relacdo aprendiz/mestre, 0s processos de transngssguisicdo de conhecimento.

182 A boatambém aparece em importamiile, Yadikq baile pertencente aarreira ligada aodyaimas O
“tablon” representa a jibdia que personifica ogselas aguas.

183 Algumas palavras e expressdes Don Angel diziaegam “técnicas”, que eram “cientificas”, porquanto
dificeis de traduzir.

112



Nuiomare comecou a tostar.
frio o nogo. Juma, em sua rede, ia observando a
espirito yonerai — (“aquele que vai

“Atencao! Este € o ponto mais critico”
Juma, por ser 0 momento mais critico. Ensinou

perguntar a
entao o espirito:

avisando”)

O fogo ardia, mas continuava

Nuiomare . O
84 disse:

185 Af ja ndo podia

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

Como soa quando
se esta tostando

Dai ficou quente demais, virou um forno. E

Nuiomare

tostando e

tostando, dando-lhe! Ele ndo sabia que fazer

pedia for¢ga. Ensinou entdo a oracao

Bikafio'®® jiruekafio
neste lugar este barro
Bikafio namekikafio
neste lugar esta dogura
Bikafio farekkafio
neste lugar este sabor
Naimeki jiibina

doce mata de coca
Farekidi jiibina
saborosa coca
Nimaira jiibina

de sabedoria  coca
Jebuiyadi jiibina

que abunda coca
Mooreidi jiibina

da linhagem coca

do Pai

184y ono: avisar
185

187.

186 O espirito também

Que de fato, dentro do processo técnico de prafmomca, € 0 momento em que se pode perder aanedid

do fogo e da temperatura da chapa acabando ponguaicoca, fazendo-a “passar do ponto”.

18 As panelas de barrmdgo, feitas de uma mistura de barros, tecnicamemmodam a esquentar, mas

guando o fazem, mantém altas temperaturas por kemgoo.

187 Oragdo Sitra (*un canto llano para un enfermo, las oracioneshdvi& Minor, 1987:247). Lembrar que
Don Angel certo dia, quando perguntei o que qudiger ji-, disse: “Assim, simplesmente, quer dizer “sim”.
Em seu sentido técnico, ndo é qualquer “sim”, ntras“sim” verdadeiro, profundo, que abarca todas as

coisas”.

188 Mais a frente em minha caderneta (p. 50, CablKafiosera traduzido por “tiesto”. Aprofundando, aponta

para a “terra”, para o “mundo”
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Nuiomare comecou a repetir a oragédo. O nogo em que estava a coca ja

estava vermelho. Quando comegou a orar, ja comegou a adogar-se. A

coca ja estava quase queimando. Essa era a parte ma is critica de
toda a prova.

Quando esta recém sacada, 0 espirito da planta vai ao encontro de
Moobuinaima . Esse € um momento perigoso, por que a coca fica s em
espirito. Quando o ancido mambea, ai volta o espiri to, que fala
pela boca do ancido. Ai se consegue da coca.
Juma ficou aborrecido. — “Como foi descobrir meus segred 0s?", se
perguntava. Juma foi queimar embaldba em um outro nogo. De raiva,
Juma se langou no fogo. E por isso que chama da embatba gqueimando
tem um azul que vocé ndo encontra quando queima nen huma outra
planta. —“Sogro, vocé estd parecendo um menino, ain da continua
brincando com a coca e as cinzas, pondo esse mal [a nemia] na coca
para as futuras geracdes! Vocé ja é velho, comporte -se!
Juma saiu de dentro do fogo. Comecou a soprar as cinzas do corpo
[comentério: quem nao dieta, acaba como cinzas, fic a com esse mal.
Primeiro, de conhecimento espiritual, depois de ane mia]. Juma
comecgou a pilar. Todavia a coca estava com Juma. Depois de
peneirar, Nuiomare deu a primeira mambeada a Juma para néo cair em
nenhuma doenca ou no mal que Juma tinha por ele ter conseguido
chegar até ali. Depois que Juma mambeou, Nuiomare mambeou. Ai sim
Juma  mostrou seu rafue (livro). Repetiu todos o0s seus
conhecimentos. A partir desse momento, na nova gera ¢cdo, esta vai
ser a oracao. Ensinou Nuiomare a soprar enquanto peneira dentro do
recipiente, com a oracao:

Jaio zorade kue -d fuedo kuio zorade kue-afuedo kue tuayai

“Com a boca que comi minhoca e cocagudu cuspir”

Juma, entdo, ensinou tudo. Entregou, entdo, a sua filha 189 T Dai
ficaria 0 costume de que o mestre d4 ao aprendiz, e scolhe, a sua
esposa. O aprendiz é como um filho].
Nuiomare teve seu primeiro filho. Seu primeiro filho era um céo,
era humano mas era um céo. Disse Juma: “Deste momento em diante,
os filhos que vira a ter esta geracéo, os males (do encas) que facam
0S animais e as criaturas, 0 que Vvocés vao conquist ar, o
conquistara este filho 190 Porque o ji—ko, o que vocés nao podem ver,
ele vai saber pelo nariz, o que vocés nao puderem v er, ele vai
poder ver de noite. Assim ele é o primeiro e o melh or amigo. A
Unica diferenca € que nao fala, no resto, ha que se cuidar dele
como uma pessoa. Se chamava Avaya”.
Dai Juma se converteu em uma garga branca, depois de entrega r tudo
a Nuiomare . SO levou seu yeraki — (ambil). Por isso essa garca até

189 Em um outro momento, Don Angel diria: na verdadtiha é a propria coca.
1% Em um outro momento, Don Angel contaria que as¢esacava com cées, sem carabina. Que

sdo “fracos”, “preguicosos”.
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hoje tem um papo no meio do pescocgo, é seu yeraki —. Aquele que nao
dieta, fica branco como as plumas de Juma.

Essa narrativa € um bom exemplo da complexidadmudieecimentos que cercam o
mundo da coca, seu manejo fisico e simbolico, avale as praticas do mambeadero.
Como ja colocado, cada uma dessas tarefas era gnaudeo processo de instrugdo de um
jovem, que podia comecar, ainda bem menino, ajudancecolher a folhas de coca que
caem para fora do recipiente no qual se esta tistan‘Cada folha que cai para fora, € um
ser humano a menos” — ensinava Don Angel do sefpiaisundo” de recolher as folhas
que caiam. Também era uma forma de néo se deix@reguicoso. Se se acostumava a
deixar cair folhas para fora, eram conhecimentasigse-ia deixando de aprender, assim
se acostumando para sempre.

Quando chegavamos do rogado, no inicio da noiteyvepes nem comiamos, apenas nos
banhavamos e ja iniciavamos o trabalho de preparambe j(ibie nos dialetos uitoto). Em geral,
tostdvamos eu, Hermes e José, neto de Don Afgstar (beed) é o primeiro trabalho
propriamente que se deve aprender para iniciar ‘saaeira de conhecimento”. E o primeiro
“cargo” (dentro do trabalho de processamento da &de desenvolvimento de uma carreira de
conhecimento) em bue chamadojitdebeeerama “tostador de coca”. Quando se preparava para
tostar, se limpava das cinzas do dia anterior pacda metaf* na qual a coca era tostada. Acendia-
se o fogo. J4 nesse momento existe a maneira guemsiderada mais correta, que ndo era a de um
“preguicoso”. O ideal era se fazer, bem no cen&r@mka onde se colocaria a chapa de metal, uma
fogueira de tamanho médio — aproximadamente 30 dmgaio - com lenha fina e grossa, de
preferéncia de madeiras distintas que juntas dé&arcbmbustdo. Estas simbolizam a mulher e o
homem, respectivamente, simbolizam um bom matriméni

Tostar, conforme expresso na histéria Jiena e Nuiomare ainda que fosse o primeiro
trabalho a ser aprendido dentro dos trabalhos deepsamento da coca, 0 mais basico, era o de
maior risco. Quanto a chapa atinge uma certa teahper medida aproximando-se a mao de seu
centro, desfaz-se o fogo deixando s6 o braseirm goe se chegava até o final do trabalho,
acrescentando, vez por outra, algum graveto. Dainpde as folhas na chapa levando cerca de 40
minutos a 1 h. para tostar cerca de 2,5 kgs., mndidiga de consumo no mambeadero de Don
Angel. O movimento dos bracos na tostada tambénapmuedecer a um movimento que vinha

recolhendo folhas sempre das pontas da chapa pegatm, de cima para baixo e de baixo para

1 Em todos os mambeaderos que freqiientei e queivisiva-se chapa de metal.
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cima, movimento que era utilizado por todos commubestei. Era preciso muito cuidado uma vez

que facilmente se queimava as maos, 0 que era senqivo de rist”.

José tostando. Em movimentos transversais vaixango
a coca para o centro da chapa de metal, inintamaaite.

Quando se sentava de frente para a chapa, acabsaaMsém assumindo uma certa posi¢édo
de coluna bem reta, especialmente para mantehos ol mais afastados da chapa, uma vez que o
calor e a fumaca constantemente os irritavam. Eenderia com Hermes e José que desde o inicio
da tostada, estes trabalhavam com os olhos sehddes. Nesse momento também tanto Hermes
guanto José cantavam, “para ndo esquecer” o rejpaie conheciam de alguns bailes.

Tostando se estd “adocando” a coca, que vem, camolpcado, “quente” da natureza. As

folhas tostadas estavam no ponto quando sua rantsis se quebrassem com extrema facilidade,

192 Nas vezes em que queimei as minhas, foi motivadiéa graca, no meio da qual alguém sempre contava
uma histéria pessoal ou de algum conhecido, queamdbém se queimou a méo.
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ou, como coloca a narrativa demae Nuiomare fique como “asa de libélula”. A coca deve
também ficar com um certo verde, tanto quando dastquanto quando ja pronta, 0 mesmo verde
do papagaio moleifd® (Amazona farinosdora real em espanholkuiodoem bue). Quand&uio
Buinaimavirou cinzas, destas saiu seu espirito em formardereal e voltou para o céu. — “Todos
somoslora real porque todos temos esse espirito. Se pudéssemdsd@s seriamdsras reales,
dizia Don Angel. Contava também que antes do cauobstumava-se ter umara na porta da
maloca, uma vez que esta cantava quando ndo gaitasbguém, sinal de que o espirito dessa

pessoa era dazifiamuj “senhor da violéncia”, “senhor dos seres da eaalr

José queima um chumaco de embauba.

193 0 verde é uma cor importante para o imaginariotaitdesdé<omimafq da saida de todos do centro da
terra . Vide o inicio do Cesto das Trevas (capifilo
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Pilar a coca j(ibie guate era, na série de trabalhos do seu processamento,
primeiro destes que acontecia propriamente no maadne. Era o segundo cargo na cadeia
hierarquica de aquisicdo de conhecimento e de ggangento técnico da cocagwaraima,
“aquele que pila”. Em geral, nos mambeaderos, s& tem uma outra area da casa ou
maloca, em separado do lugar onde se $&nta“Quando ja se aprendeu a tostar bem
tostadinho, 14, quando ja se graduou, ai sim gesta aqui”, disse certa noite. Tanto a mao
do pildo {iibigo)'® quanto o pildo eram feitos de madeira bem durageral depalo
sangre As arvores de troncos muito duros foram “graridesxos” antes do dillvio, por
iSSO seu tronco é forte e resistente. Para utiiZapreciso “conjura-lo” antes de corta-lo. O
pildo, de aproximadamente 1,5 m., tem uma de suesngdades mais grossa que a outra.
Este lado do pildo se chamaaa guatara dbei, “lado para prensar”. Com ele se iniciava a
pilada. Quando, depois de aproximadamente 25 msgreeca a ouvir e a sentir o bater do
pildo no fundo do recipiente, muda-se entdo de.l@ltado mais fino é chamadaize

guafitaja dbei, “lado de pilar bem”.

Hermes, filho de Don Angel, pilando e colocand@ @ijado em uma das cuias
que utilizava.

1% No caso de Don Angel, e dos mambeaderos que dorsieetostava no mesmo lugar onde em geral se
cozinhava.

1% Jiibigo é formado pela juncéo das palavjitse, coca, airago, esofago.
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Em geral, com alternéncias, o inicio da piladargolepara que ndo caiam folhas
para fora. Esse movimento é chamél® guaja “pilar lento”. O uso do lado fino do pildo
é feito j& com movimentos rapidos, chamajdose guairaniga “pilar rapido”. Havia uma
regra importante que era a de em hipotese alguma podo dentro do pildo uma vez
iniciado o trabalho. Dizia Don Angel: “quando pjlardo meta a mao dentro do pildo.
Assim também, ndo se mete a mao no es6fago de algessoa”. Acrescentava ainda que
essa medida tinha também uma razao pratica qua éea pilando de inicio lento e sem
tirar o pildo do lugar, ndo se deixa cair coca gara, enfatizando: “da mesma forma,
espere a coca na boca se molar antes de falagyamcoca nao caia para fora”.

Peneirar (izidi) é o terceiro e ultimo trabalho, o que pressupd¢ot conhecimento
técnico (ter passado pelas etapas anteriores)iajtedrico (seu estagio no conhecimento
da Palavra de Coca). Cargo por isso respeitadpoato, por exemplo, de muitas vezes
alguém que chegava oferecer coca nao s6 ao donmadieadero, mas também a quem
estava peneirando. E o terceiro carigiraima, traduzivel por “aquele de penera’. Em
geral, nos mambeaderos que freqiientei no Carapgatamduele que havia alcancado esta
posicao era também, em geraiaira fioikaide alguém que ja havia se graduado ao ponto
de poder substituir aimairama®’ quando por algum motivo, o0 que era excepcionad, est
ndo poderia estar presente.

Uma das principais funcdes esperadas de quem peddazer a coca render. Em
termos técnicos, isso advém do saber a medida@mntistura de coca pilada e as cinzas de
folha de embaulba. Essa medida é o que da justameqiantidade certa de bicarbonato
para ativar os alcaldides da planta e a quantidad@nza necessaria para que a coca hao se
dissolva rapidamente na boca, ficando da cor vealeo a do papagaio moleiro. O
rendimento da coca, como colocado na narrativaetenksls, é ligado a oracdo e a cuspida
inicial dada quando j& se peneirou a primeira qdadé colocada em pequeno saco,
atualmente de pano. Com a cuspidagiogasficam com nojo da coca e ndo a roubam mais

invisivelmente. O trabalho de peneirar, e por vexdtar a pilar, dura praticamente toda a

19 Mambeei algumas vezes na maloca dos Agga, emradrudia; com um conhecido em seu mambeadero
“particular” — haviam alguns em San Rafael; em fu@ejada, na maloca dos Tejada; e com os Gaike,
informalmente, durante encontros politicos.

1970 termo para quem inicia uma carreinaiaira fiakaide Todos os termos eram relacionados a expressao
nimaira fiyena traduzivel por “aprender a ser sabio”.
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noite, em geral seu término coincidindo com o davecsa, quando entdo os dono do
mambeadero diz: “Vamos entdo descansar”.

Uma vez que a coca esta pilada, € colocada em uimguwyekg de cabaca. Em uma
outra cuia, ja estad previamente separada a cinzmibauba. Pelo que pude observar, a
mistura era quase de 2 mediadas de coca piladacpdeal de cinza de embauba. Apés
misturado, era colocado em pequeno saco de pat®,reésebendo, por dentro, uma
armacéo de cipdé que lhe dava forma eliptica, faoiio a peneirada. Sem esta estrutura, a
coca demorava muito mais tempo para ser peneifquds cada peneirada, a coca era
devolvida ao pildo para ser novamente pilada, Eg@iacrescentando-se mais um pouco
de cinza, e assim até que tudo esteja bem piladodssperdicio.

A cada movimento desse (peneirar-pilar-peneiraquanto se pila novamente, quem
peneira serve uma rodada aos presentes. Sempee @@neiro a quem esta pilando -
“para dar forca” -, depois ao “dono do mambeadeeofinalmente aos demais presentes.
N&o existe uma preferéncia de sentido, mas, enh, ¢fFEMES, qUE era quem peneirava no
mambeadero de Don Angel, seguia o sentido horiiéste momento, Hermes enfatizou
qgue havia “uma soé regra”: quem recebe deve estaxatn, nunca de pé, “por respeito”.
Quando toda a coca j4 estava peneirada, quem geamgiedia os potes de todos os
presentes, dividindo o acumulado na vasilha oul tooejual se depositou a coca pronta.
Essa divisdo também marcava uma certa hierargadyzida no fato de que (a) o dono do
mambeadero, (b) aguele que peneira e (c) aqueledjueu as folhas no rogado séo os que
recebem mais, aproximadamente o dobro do que oaisleAssim, aproximadamente para

cada colher que era colocada no pote dos presdntesjam para os trés citados.
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Hermes,nimaira fioikaide misturando cinza de embalba com a coca pilada &mistura ja no
saco de pano utilizado para peneira-la, iniciabéltho.

Havia, entdo, em todo esse processamento da cogiijrth (mata de coca) jabie
(coca processada, mambe), como procuro aqui apouotam certa hierarquia que
organizava os trabalhos e traduzia o lugar em gda um se encontrava em sua carreira de
conhecimento. Isso ndo quer dizer que fosse marcgmas pela seriedade e o
formalismo, mas, ao contrario, o processo todo pagerecer, a primeira vista, bastante
informal, sendo sempre marcado pelo bom humor gqaeca&racteristico ndo s6 de Don
Angel e o ambiente de trabalho que produziaa sita,vmas ser qualidade essencial

atribuida tanto a umimairamaquanto a uniyaima

Sentar, ratide
Quando se chegava no mambeadero, havia uma maspiegifica que saldar seu

dono. Se o dono esta falando, fica-se em siléns®senta. Quando o dono acabar é que se

0 sauda. Em se tendo, oferece-se coca e ambiatDenesse momento se esta “pagando” o
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dono do mambeadero por estar ali aprendendo e mimdol a coca preparada: no termos
do mambeio, umafue por outrorafue. Durante bom tempo associei esta idéia a uma no¢ao
de reciprocidade ligada as noc¢cBes de adocamé@monenkafig e de esfriamento
(mananait¢ do coracdo dos homens, das relagbes sociaigjaglana expressdmmeki
naimeni (“coracdo adocado”). Certo dia, em conversa com Bogel, este me disse que
nao me enganasse achando que ali estavamos seratoggss. — “As coisas do Criador sdo
uma guerra” — frase que me diria algumas vezestoQ@ntao pequeno mito, no tempo do
primeiro cesto, o Cesto das Trevas, quando doixi®” se encontraram e ofereceram um
ao outro ambil. Ambos os tinham conjurado de foemencantar o adversario. Ambos se
transformariam em pedra.

No dia a dia, uma das maneiras de se saudar algaéto,quando se encontrava no

rocado, quanto quando se chegava na casa, era:

- itro? ( “Estas?”).

- Ji, ittkue(“Sim, estou”).

Em mambeaderos mais tradicionais, enfatizava Domelnesta saudacio era
ofensiva: -“Como vai vocé perguntar a um avd seestd se vocé sabe que ele esta, ele
sempre estq? Para um avo isso é sinal de que vec&ager algum mal”. Aprendi duas

maneiras de se saudar:

1. —Jadiraiidio? (“Estas sentado?”)

- Jit,, beno radlikue (“sim, estou sentado”)

2. —Yiraidio? (“Estas colgado?”)

- Ji, yirtaidikue (“Sim, estou colgado.”)

Sentar € a imagem insistentemente utilizada peferi-se ao comportamento
corretd® no mambeadero, tanto em termos de postura corpguahto de etiqueta.

“Sentar” e “colgar” sdo nog¢bes que aqui confundemanda que se maneje mais

19 Quando uso aqui o termo “correto” é porque assiosava Don Angel, sendo sempre muito enfatico

quanto a maneira “correta”, “disciplinada”, de senportar no mambeadero.
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freqiientemente o verbo “sentarfaijde). A gente do mambeadero de Don Angel
enfatizava que havia, e muitas vezes assumia deuata postura corporal especifica que
consistia em estar sentado com 0s cotovelos apoiade coxas, as maos tampando a
regido das témpords. Esta regido é considerada um “porto”, um lugasemsibilidade
especial por onde podem entrar maus pensamentosgdbadeziinagobe (traduzivel por
“norto de arrimar3®. Por vezes Don Angel enfatizou que era precisacado corpo”: -
“Se vocé comeca a mambear, tem que acostumar o:qudip se mexer, ndo dormir. Se
fica ai, assim sem mais hem menos, assim vai a@reassim ficara para sempre”. Nesse
sentido, “estar colgado” era uma nocdo fundameptahdo se esta sentado. Assim como o
coracdo do homem estéa colgado em seuPeiguer dizer, esta bem fixo, rigido, sem se
mexer para la e para cd, assim se estad sentada. @2; Hermes pegou uma faca e a
fincou em uma mesa de madeira para explicar-meeoega “estar colgado”. Aqui Don
Angel recorre ainda a passagem citada anteriormeoteascimento do rocado, de que
temos de estar sentados assim céfum Buinaimaestava para receber o que o Criador
continua enviando, a palavra noturna, especialmeztteafue a “Palavra de Disciplina”,
palavra que € como um raio e por isso se deve lestaisentado para recebé-la, para ndo se
virar cinzas como aconteceu com o filho do Criador.

O mambeadero era espaco de pouca luz e pouca sarpagalela. Praticamente sé o
seu dono falava. Apenas no inicio dos encontra®seersava mais despreocupadamente,
em geral de maneira bem humorada. Como dizia DagelArste é o momento em que
estamos “esquentando os coracdes”. Quase sempeon@grsas eram sobre algum
acontecido no dia, ou algum trabalho a realizann@smo comentarios a noticias sobre o
conflito no resto do pais ou alguma partida debiiteEm geral, alguém chegava com
alguma pergunta a partir da qual Don Angel faldtieante horas. Em uma noite, respondia
a uma ou duas perguntas. Aquele que queria pergthtgava mais perto e oferecia coca
ao dono do mambeadero. — “Quando se oferece cqua, gue se quer saber algo, ndo se

oferece coca assim sem mais nem menos”, enfati2anaAngel.

19 Em geral, esta posicdo era mais verificavel quaddn Angel estava passando algum conhecimento
importante, ou esclarecendo alguma passagem aspecif

2007ii: “arrimar”; nagobe “porto de mas idéias”.

1yale ressaltar que as costelas também estdodasara semantica do termo “cestatigai). — “E 0 nosso
primeirokirigai, onde guardamos nosso coracgéo”, enfatizava DoelAng
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Como j& apontado, had uma certa etiqueta de regutaraversas no mambeadero que
pode variar de acordo com o0 mambeio de um donoatebmadero. De qualquer forma, o
dominio dessa etiqueta, que podia também ir se leaifipando, era também sinal de
guanto conhecimento se detinha, de quanta exp&i&ectinha em uma carreira. Por
exemplo: raras foram as vezes que presenciei odasosaudacgfes tradicionais antes
referidas, apenas entre certos velhos que por wézeam mambear com Don Angel. No
caso do mambeadero, fui me dando conta, desdeio,ida relevancia de entender esta
etiqueta sem a qual ndo se participa nem se actrapas dinamicas das convefS8as
Pode-se dizer que no processo de construcdo dallteade campo, o tempo deste esta
diretamente ligado ao tempo do mambeadero, as diadrem que certos conhecimentos
s&o socializados. Como dizia Don Angel em uma dsamprimeiras conversas: "E preciso
ter memoria forte, por que 0 que se conversa lioy@kara a ser conversado daqui a muito
tempo". Elenco algumas destas etiquetas e idéataa associadas apenas como exemplos

de préticas sobre as quais se precisa ainda agesfun

1. Uma vez que se mambea, ndo se deve nunca regusaca oferecida. E
considerado grande ofensa. Cada pessoa tem unft@oi® em espanhol) onde a coca é
guardad®®. Quando se recebe do pote de alguma pessoa, @eomsumir, independente
de quanto ja se tenha na boca. Se se recebe dguweasta sendo preparada na hora, no
mambeaderopode-se botar na boca e da boca no pote pessoal;

2. Quando se chega a um mambeadero, oferece-se pocanenos que se tenha -
aos mais velhos da roda, primeiro para o “donoteddsdo é obrigatério oferecer para os
demais, mas € de bom tom, pelo menos na primergwe se oferece do que se tem, logo
que se chega. Uma vez que ja se esta na rodagsobsiggado a oferecer ao anc&quem
se esta perguntado algo, com quem se esta dirdagwversando;

3. N&o se pode jogar a coca que se esta consuforedd ideal € se mambeatié
o fim. Se realmente ndo se quer mais, deve-se [@yED, €m agua corrente. Se cospe-se a

coca no chao, os bichos a comerao, e se ficardaeloe

292 Como o coloca Tambiah (1985:138), em ac6es ritmdéis uma certa etiqueta, uma "regulative etiguette
"orders what is considered as proper communicdtgiween persons in equal or asymmetrical statuses".
203 Em geral, 0s mais jovens possuiam potes menogeesjmais experientes na praticarembear
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4. Se se oferece coca a um anciao, é sinal deeqges aprender, se quer perguntar
algo. Nesse sentido, a coca foi comparada a masdsa freqientadores do mambeadigo
Don Angel: "es nuestra platatafue). Quando se oferece coca, " Se aquele que pergunta
seguir o que pede a tradicdo” — como ja salienpaidon Angel -, um ancido é obrigado a
responder. Essa norma é baseada principalmentatmaé assim ter ensina@uinaima
aos homens. Assim como ele ndo negou seu conhdojmassim um “dono” de

mambeaderado pode nega-lo.

A etiqueta que ora apresento era a manejada ddvdromambeios de que participei,
especialmente com Don Angel. Provavelmente, emosutios e mambeaderos havera
outras formas de etiqueta, ndo sO entre os Uit@s também entre os demais Povos do
Centrd®. Seguramente ndo deixara, isso sim, de haver algiqueta. O ponto aqui é a
sua constatacdo enquanto uma da instancias regagadis conversas noturnas presente no
mambeio de forma geral, aqui sendo apresentadoeasres entre os mambeadores do
Caraparana.

Um ultimo ponto a abordar é o da retorica uit@agché, 2002) expresso por Don
Angel dentro da idéia de “enredar”. Um dono de meadlero, um avd, umimairama
enfim , aguele homem mais velho que tem a func&ocadsmitir a Palavra de Coca, nunca
fala diretamente. Sempre fala por via indireta, amah constantemente de “campo”, mas
sempre voltando ao ponto inicial colocado por algamendiz ou alguém presente na
conversa. Don Angel enfatizava que assim o deiga@riador de forma a despistar os
aimas Quando estamos sentados a noiteaips®asvem espiar 0 que estamos fazendo e
pensam que estamos loucos, ndo falando coisa cem ¢80 sabem que com a Palavra

estdo sendo atacados, estdo tendo seus coragiedossf

204 Gasché e Echeverri (2002, comunicacdo pessoa)dguapresentei meus dados sobre a etiqueta do
mambeio de Don Angel, tracaram varias diferencainpa de suas experiéncias pessoais, ndo so agacel
a meus dados mas também entre si.
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Yetarafue Palavra de Conselho

“Cosa buena siempre golpea duro
Don Angel Ortiz, mambeadero, San Rafael, 22.08.2001

Jiibina uairede “A coca tem Palavra”. Como ja apontado, o ternasnutilizado
por Don Angel para referir-se ao conjunto de coirhestos tradicionais erjgibina uai,
“palavra de coca”. Uma das caracteristicas dostdsluitoto (Petersen, 1994; Echeverri,
2002 e Gasché, 2089, verificavel em uma noite de conversa no mambeadeo de seu
carater polisemantico. Esse corpo de conhecimetmgmicionais, por exemplo, pode
também ser chamado dena uai(“palavra de tabaco”komuiya uai(“palavra de vida”),
rafue (“conhecimento™®®, yofuerakino (“conhecimento de mambeaderofjimairakino
(“palavras sébias’®, ainda, por Don Angel, de “Doutrina Verdadeifstes termos podem
tanto referir-se ao conjunto de conhecimentos @urea coca e o tabaco como substancias e
simbolos centrais, quanto a um “campo” especifieesd conjunto. Essa € a Palavra
transmitida noite apos noite. Palavra de “aconsgelpae “alegra”, que a “adoc¢a”, que
“esfria”, que “alenta”, que “multiplica”, que “digdina”, que “legisla”.

Entre estes termos, o termafue ganha especificidade quando aponta ndo sé para
essa Palavra em termos gerais, mas também para® como esta é perform&da para
0S recursos e caracteristicas retoricas acionadosua transmissibilidade, por vezes bem
marcados. Gasché (2001) apresenta um género ingmaste derafue chamado
somarafue gravado em 1973 na maloca ddgomagaro (cla sol), rio lgaraparana,
intitulado amena uai “palavra de arvore”. Esta gravacdo em partical@mplifica como
esse discurso pode alcancar uma ritmica de endieciagesposta rapidissima, em que,
ainda, o enunciado remete a no¢cdes do mambeadetificdecompreensdo, mesma para
um iniciado. Em Echeverri (1993, 1997afue que é a soma das palavraa (“coisa”) e
fue ("boca”, “voz”), € apresentado através das pakda Don Hipdlito Candre como

“palavra que engendra, que materializa a vida”.

2% Comunicacdes pessoais.

2% Urbina, 1992; Echeverri, 1997; Candre & Echevai993.

207 Neste trabalho, opero com a idéia de performaspecialmente a partir de alguns trabalhos de Tdmbia
(1985a, 1985b, 1985c).
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Um tipo especial deafue € o que Don Angel dizia ser a “raiz da planta deato
“Independente de qual carreira se segue, essa &laard® que deve ser conhecida”,
enfatizava. Pode ser traduzido por “Palavra deiplisa” ou “Palavra de Conselho”, sendo
a primeira forma a por ele mais utilizada. Todos desnais conhecimentos, demais
“campos”, demais “carreiras”, sdo as folhas datplde cocaYetarafue como ja colocado,
era a palavra que o Criador langara em forma depatiakuio Buinaima o que o levaria a
virar cinzas.Yetara é traduzivel por “latido de c&’® Refere-se a uma “chamada de
atencéo forte”, enfatizava Don Angel. Era essaWalgue separava as duas geracées de
filhos do Criador, a ante e a pds-diluviana, baseard um principio basico e norteador:
“saber medir”, saber medir as proprias acdes. Nmsteexto, um dono de mambeadero, um
nimairama pode ainda ser chamado ylaraima “aquele que disciplina”. Voltemos ao
segundo Cesto, o Cesto de Sabedoria, enYgterafueaparece explicitamente, momento

€m que comeca a ser entregue ao homem:

El, Kuio Buinaima , razonaba, escuchaba la hablada de las hormigas,

de los grillos, de los pdjaros y los entendia. Como escuchaba,
entendia todas las criaturas de la tierra, sus mald iciones, sus
egoismos y discriminaciones. Asi era. Ellos nos hum illaban y
también a nuestro Padre. Por eso, Kuio Buinaima dijo: “Yo soy el
planeta, en mi estan todas las hierbas, los arboles , en mi todo
esta plantado, se sostiene. Sélo, voy a dejar en ce nizas a los
brujos”. Por eso, el Padre Creador dijo a él: “ Moo, espere un
momento que todavia no lo entregue todo”. No hizo c aso el hijo, y
siguio hablando. Por eso, vuelve y repite lo mismo el Padre
Creador, vuelve y repite y afiade diciendo: “A usted le van a
dominar”. Dijo Kuio Buinaima : “Ahora, poco a poco los dominare”.

Por tercera vez, ya dijo el Padre Creador: “Siéntes e firme, ya te
voy a entregar para que usted domine”. Diciendo eso , ya fue
entregando  yetarafue , los mandamientos. Escuchando eso, los dioses

de la tierra ( juzifiamui ) dijeron: “Lo vamos coger para nosotros”.

En este momento, entrego el Padre Creador a Kuio Buinaima gque ya
estaba sentado. Yetarafue  era como candela, como rayo, por eso no

lo pudieron sostener los dioses de la tierra, desvi andolo un
poquito. De esa manera, Kuio Buinaima no lo pudo coger acertandolo

en el cuerpo. De ahi, el nuevo Kuio Buinaima se quedé en ceniza. Al
instante, el Espiritu del Creador que moré en él, s e vol6 en forma
de lora real. Otro espiritu, espiritu de este plane ta, volé
lentamente en forma de lora comdn por lo cual se un té de ceniza,
por eso se quedd cenicienta. Otra vez, los humanos guedaron en
vacio.

2% Don Angel, quando falavamos sobre caca, diziaajo&o era o maior inimigo dos animais, @mas
“espiritos da terra”.
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Como explicaria Don Angel em um outro momenY@tarafueé o “verdadeiro
guamadg, lanca utilizada quando se estd em guégbtigamadcera também o que nomeava
o bastdo utilizado pelos homens durante certogdaielo que Don Angel enfatizava:
“Yetarafueé o verdadeiro bastdo”. Conforme o coloca Don fSacdono de mambeadero
em San José, alto Caraparana (Bed®;r&998:173°* “La palabra se asemeja al rayo, pero
no nos hiere. Por el contrario, nos da vigor ydlea, nos da larga vida y nos hace
obedientes. Asi mismo este fuerza evita que laegesa afectada por una enfermedad”. A
aquisicéo desse conjunto de conhecimentos, especitd expressos eyetarafue como o
coloca Don Angel na citacio que abre esta secampedg duro”. Aprender neste caso
pressupde “sofrimento”, fisico e psicoldgico: ftsfwor ter de se acostumar a comer pouco,
dormir poucd'® psicoldgico por conta da performance denimairama como enfatizava
Don Angel, que levava um jovem aprendiz a “cocatabeca sem ter piolhos”. Essa
performance € especialmente baseada no falar esiospgbor via indireta, concatenando
ao mesmo tempo Varios assuntos ou areas de cordmosrespecificos (campos). Essa
retorica noturna era expressa por Don Angel atrdeésocio de “enredar”: “Tudo é uma
armadilha quando um ancido fala”, explicava. Assdieixou o Criador como forma de
transmitir o conhecimento da coca e do tabaco, atordra os seres da natureza,
instrumento de protecdo e cura. Dessa forma, quaredesta sentado no mambeadero
conversando, os animais que vém escondidos espans se esta fazendo, ndo entendem
sobre 0 que se conversa acreditando que se edtd &nterias”.

Se por um ladenredarprotege os homens dos espiritos da natureza, poegade
doencas, por outro, complexifica 0 processo destnggsao de conhecimento, levando um
jovem aprendiz a demorar longos anos para enteaderganizar o conhecimento
transmitido de forma fragmentada e codificada. Calizea Don Angel e a gente de seu
mambeadero: “se vocé falta uma noite, pode permer fala que levard muito tempo a
voltar”. Don Angel explicava que em cada noite rs¢gava de um assunto, de um campo,
ndo havendo repeticdo. Um certo assunto so volissexr tocado muito tempo depois. Essa

fragmentagdo e codificacdo através da qual a RalderCoca é transmitida possibilita

29 Becerra, autor do artigo, é sobrinho de Don Jacint

210 Com dizia Don Angel, fazendo graca: “Olvidese dehamaca, olvidese de la comida. Aqui y alla”. No
caso da alimentacdo, Don Angel dizia que quem mamteve ter “estdmago de formiga”. Outro dado
interessante é que ndo se deve comer os alimamoseg, mas frios, o que tanto Don Angel quantanider
cumpriam no dia a dia.
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também um alto grau do que Barth (2002:2) chamgueessos validos de inferéncia”
através dos quais “estendemos o alcance e escapasde conhecimento”. Certa vez, em
conversa com Hermes, este me disse que depois deedontempo, a coca mesmo ja
“ilumina a gente”, sem que seja preciso perguntamancido. Neste sentido, por conta da
natureza de seus processos de transmissdo de iooahe; o mambeio podia chegar a
variar bastante de um mambeadero para Tutrbavendo, no entanto, como venho
procurando apontar, certas “feicbes gerais nomsstgBarth, 1975) que interliga esses
espacos rituais e politicos, a comecar pelo propsio da planta de coca e o seu lugar
central nas cosmologias de todos os grupos hadstaat inter-flivio Caqueta/Putumayo.

Yetarafueera ligada a disciplinas do corpo e do espirit@ddas na no¢ao traduzida
como ‘dietar”: fimai, que pode também ser traduzido por “evitar’. Haauempressao,
segundo Don Angel, muito utilizada no mambeadem guarda essa idéiaa fimaiyeza
“Deve-se dietar”. Através de dietas se cuida do corpo e do esp$@a@dquire e aciona
com mais eficiéncia os conhecimentos ligados a eoaa tabaco. E porque se dieta com
eficiéncia que se tém palavra que “engendra”’, quea”. Don Angel chegava a ser
enfatico: “Se a gente dieta, por mais que nao sbexga nada da Palavra de Coca, se tem a
palavra doce. Quando se fala, independente doaytedas se adoca o ambiente em que se
esta, se tras saude”. Dietar, salientava, era &otiokgia que Deus deu a indigena para
gue seja uma pessoa eficaz e dinamica em qualquegt. o

Buena fmaiye “de que se dietar?”, pergunta comum de um jovereraliz que
inicia seu mambeidQuando perguntei a Hermes como aprendeu de ssolp& as dietas,
colocou expressdes muito utilizadas no mambead@sd sobre o que e como dietar, mas

também de como comportar-se, que condutas seguir:

Rifiona fmaiyeza “Deve-se dietar mulher’. Esta dieta, e a de néo s
preguicoso, sdo consideradas as principais diétms.caso da mulher,
especialmente em época de menstruacéo e durarge tefriagem (chegada
de periodos de frentes frias vindas dos Andesyndpae acredita que a terra
esta menstruada;

Rairaie fimaiyeza“Deve-se dietar a preguica”;

21 0 que era enfatizado pelos proprios donos de maaebe, sendo comum a énfase no modo como o
mambeio préprio era diferente do dos demais mangvead
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tniaiki fimaiyeza“Deve-se dietar o sono”;
Uai unai fimaitio: “Aprenda todos os ensinamentos”;
Uai tajeriyana fmairitio: “Nao rechace a palavra do outro”;

Uai fimaitio: “Deve-se dietar as palavras”. Esta dieta e aiantapontam para
o comedimento no falar. Do ponto de vista uitotatae palavras “quentes”,
palavras “raivosas(juzifia ua);

Mei ebenena faeitio: “Nao fale loucamente™;

Naifieitio: “N&o fale”. Propositalmente, umimairama aqui coloca apenas
metade da idéia guardada nesta expresséao: “Naodiakes ruins”;

Naitio: “Fale”. Como a anterior, implicito esta “Fale sas boas”;

Kakareikaida fiaitosa “Fale escutando”. Quer dizer: ndo fale antesstetar,
ou escute antes de falar;

Komekiiyeza “Pense antes”, antes de falar.

Havia ainda, em termos alimentares, a restricicomsumo da carne de peixes e
animais que tenham mandibula, que possam fazeaombbmem A nocdo de dietar, ao
final, resumia-se, enfatizava Don Angel diversaeseem “saber medir as proprias acées”.
Era este o principio de formacdo de um “povo diswpo”(yetara uruk), o que levaria a
“desenvolver recursos humanos” para paulatinamanipar com “responsabilidade”, com
“ética”, os postos hoje ocupados por nao-indiosrewido. No contexto geral, estas
preocupacdes de Don Angel tinham eco no que asmago constitucionais de 1991
apontam como sendo o “direito a autonomia” porepdds grupos étnicos presentes na
“nacdo colombiana”. “Autonomia” calcada, no casmtormurui, na Palavra de Coca, em
suas dindmicas de disciplinarizagdo. No jogo eftgeria” e “pratica”, entre rocado e
mambeadero, dizia Don Angel que assim aconselhavanigrandes conhecedores”:
Ikinodo jaijaikaiya “Com a orientacdo [com o contado], deve-se va/&4. “N&o basta

falar, deve-se viver essa Palavra”, enfatizava.

12 |kino: “conto”; jaijaikaide: “para vivirla”.
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Finalmente, cabe ainda recorrer a certas expressfedavras dos grandes
sabedores”, como dizia Don Angel, expressoes rectas nas falas do mambeadero, que
guardavam principios éticos fundamentais, nortezddo trabalho de Don Angel e sua
gente. Certa noite, em reunido em seu mambeaderdastante gente, quando discutia a
proposta de Plan de Vida que fariam, ele inician® longa fala de cerca de 3 horas sobre
o Plan de Vida, sua natureza, objetivos e cronogrdm atividades, tendo iniciado da
seguinte maneira: “El Plan de Vida apunta paratiaePara eso apunta”. Essa “ética”,
cujos principios estdo expressos especialmenteesto @e Sabedoria, encontrava eco em
certas expressdes que compunham um repertériqpatagas de Don Angel, de “refrées.
O principal deles eraKomeki iziruiya, “Estimar de coracdo”. A imagem do coragao
(komek) como locus desse principio fundamental se repete, como nekiiss outros

“refraes”:

Komekifakayeza“ Pense de corac&d®

Komekmo jkana “Pergunte ao coracao”

O coracao € lugar da esséncia da pedswag. -Ki € um classificador nominal que
traduz a idéia de grupo, conjunto ou esséncia de. &Materialmente refere-se a uma
semente bem dura, “semente de multiplicac&ho coracdo do Criador que viria a nascer
a Palavral{ai). Essa Palavra, por vezes, foi traduzida por Dogehcomo “lei”, como na
expressdoKai ei moo reaidiuai, frase que “guardava muito conhecimento”. Don Amge
traduziria como: Leiyai) que o Criadorriog assentourétdi) sobre nossa Méae Terrea{
ei). Com essa Palavra, com essa Lei, se educavdhande educava um povo, se fazia um
“governo” (yiide). A nocéo de “governo” traduzida por Don Angelireroutros termos, a
partir de dueruiyi (“‘compadecer-se”, “amar”) &iruiya (“estimar”, “amar”), ao final,
apontava para os principios norteadores, a0 mendsrenos ideais, de todo esse processo
que vém do rocado para 0 mambeadero e vice-varsgapassa o processamento técnico
da coca em mambe e as dindmicas de disciplinadzag um certocorpus de
conhecimentos (praticos e tedricos) e condutagalesna, garantir a reprodutibilidade do

grupo, de sua organizacao social e cosmologia.

213 Komek fakadkai, “pensamos com o coragao”.
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Consideragoes finais

Jiibina diona Moo Buinaima-gdog&*
La cocay el tabaco lo valoMoo Buinaima
(Don Angel Ortiz, Cesto de Sabedoria)

Seguramente, quando Don Angel souber de como aejasste trabalho, em
especial este capitulo, dird que esta incomplete,fio falei de tabaco apropriadamente.
Provavelmente explicarad que, de fato, este trabeditd incompleto uma vez que falar de
jiibina, mata de coca falar a0 mesmo tempo deéna, mata de tabaco. “Coca e tabaco
vem sempre juntos”, frase recorrente no mambeader®on Angel e dos demais que
visitei. “Primeiro se chupa ambil, e depois se membassim ¢€”, enfatizava
exaustivamente. Conforme colocado, objetivei apteses dados etnograficos alcancados,
especialmente referidos a coca, ao seu uso eisagéb entre os Uitoto-murui, em especial
partindo do mambeadero de Don Angel Ortiz. Em urmcomomento, cabe desenvolver
uma etnografia mais detalhada do tabaco, univé@tdo e semantico também extenso e
de muitas variantes. O problema da “representaiildtl dos dados (Barth,2000c) € uma
constante no trabalho antropologico: procurar el@dos e situa-los tomando-os em seus
contextos de produc¢do objetivando a adequa-losalflaommaneira as nossas propostas de
andlise e vice-versa. Neste sentido, busco apegsanetnografia alcancada de forma a,
pelo menos, como o coloca Barth (1986:ii), quands encontramos diante de uma
realidade social que nos € estranha e desafiatioi@relacionar o maximo possivel dos
fatos observados”. Por hora, concentro-me na coeadg qualquer forma, como enfatizou
Don Angel certa vez, é quem realmente esta liggudaara, ao falar. O coracdmMmek) €
o lugar de pensar, de esfriar os sentimentos eapeTg0s quentes, para entdo materializa-
los, na boca, em Palavra. O coragcdo, como apontadpassagem citada do Cesto de
Sabedoria, é lugar de nascimento do tabaco, lugde, @través do tabaco, o pensamento é
adocado, transformando-se em Palavra que engeR@dayra de Vida, Palavra de
Conselho. — “Para facilitar, falamos tanto @ibina uai e diona uaj mas aquele que

conhece sabe que quem tem palavra é a coca” <a@@lDon Angel.

214 Riadogatambém tem o sentido de “dar poder”, “atribuir pde
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Tenho enfatizado que nas dindmicas das rodas ddeasalaro as dimensdes rituais
e politicas se interpenetram. Neste capitulo, mejeapontar mais o carater ritual desse
espaco e dos conhecimentos regidos por certa &jquetdrica e comedimento. A
dimensao politica serd expressa nos capitulos gjgegiem, em que todo essepusde
conhecimento aparece acionado dentro das negosiggliticas envolvidas nos trabalhos
de elaboragédo dBlan de Vida Muruiem San Rafael, negociacido especialmente ocorrida
dentro das din&micas rituais da coca e do tabacoambeadero como espaco religioso,

como espaco politico e, por fim, como espaco daa'vi
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CAPITULO 4

Plan de Vida:

movimento indigena, reforma constitucional
e ordenamento territorial

“[...] y por eso nosotros tenemos este pensamigutonosotros vamos trabajando lentamente.
No es porque no le interesa, no. Para ver el peastonde aborigen, de aqui hasta donde
vamos a estrellarnos. [...]" (Don Angel Ortiz, SRafael, 06.09.2001).

“Articulo 330. De conformidad con la Constituicignlas leyes, los territorios indigenas
estaran gobernados por concejos conformados y megtados segin los usos y
costumbres de sus comunidades [..]" (Titulo XI. DEA ORGANIZACION
TERRITORIAL, Nueva Constituicion Politica de Coloimp1991).

Certa noite (08.2001), em particular na qual Domélrpeneirava a coca — o que 0
assisti fazer por duas vezes apenas —, enquansoumai vez recuperava o que chamava de
sua “tradicdo”, as praticas e conceitos a ela imlados, enfatizou apontando para seu
mambeadero: “e em verdade este ndo € um lugatwid, mao é de religido, é de vida,
porque essas palavras ndo existiam no tempo de avegs Estas palavras, eu as vim a
manejar’. A nocdo de “Vida” aparece neste trabatbmo traducdo para dois termos:
komiitariya e komuiya(também traduzivel por “criacéo”), este Gltimo oisnasado. E
uma das nogbes fundamentais para a articulagioDgme Angel faz da palavra de
mambeadero, sendo mesmo o fim de toda a acdo degknneste espaco cerimonial e nas
palavras aqui copiladas: multiplicar a vida, nasyas de umyaima, administrar a vida.
Neste momento em particular, quando ja estavamestqw a viajar para Leticia para
traduzir e digitalizar as gravacdes que comporidftan de Vidade San Rafael, o ancido
se desconecta de alguns dos conceitos de que umramente fazia uso em nossas
conversas para falar de seu saber (“ritual” eidi@”) quando traduzia ao espanhol alguns
seus proprios conceitos, e recupera a especifieidad palavras de seus avds, do manejo
da palavra de mambeadero quando era um aprendgedagdes sobreviventes ao periodo

do caucho: o mambeadero é lugar de vida, lugar @enoqgfalar pode engendrar. Neste
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momento, a palavra de mambeadero, que no capittdoi@ € apresentada como Palavra
de Coca e de Tabacjil{ina uai diona ua), € chamada deomuiya uaj“Palavra de Vida”.
Na citacdo que abre este capitulo, durante um &wocde Don Angel e a gente de seu
mambeadero com representantes de OIMA, ONIC e WAEBDperacionEspafiola é
desta palavra que faz uso quando deixa claro avsstates o0 modo como trabalhavam o
plan de vidade San Rafael: “nosotros tenemos este pensami@®ongsotros vamos
trabajando lentamente”. Isto quer dizer que todaaquer trabalho deve ser feito partindo
dos preceitos e dinamicas do mambeadero, da Palavfzoca e de Tabaco, Palavra de
Vida.?*® Do mesmo modo que a aprendizagem dos conhecimdntasambeadero e a
organizacao dos trabalhos diarios no rocado, tantbglen de vidaé “para toda a vida”, é
“dia ap6s dia”. E a partir, portanto, dos preceiodinamicas de sua tradi¢do, no caso
expressa como 0 “pensamiento de aborigen”, queeeds seus trabalham, de que se
norteiam em suas acdes, como de noite o fazem esncseninhos de caca e de viagem
através das estrelas. Ao mesmo tempo, o anciaciesté de que € preciso conhecer muito
bem outras constelagbes, entender-lhes a natuaeazg@pder com elas interagir.

No capitulo anterior, ocupei-me de uma etnogradiacaca Erythroxylon cocavar.
ipadu) especialmente em seus aspectos técnicos, simbOkc de transmissdo de
conhecimento. Apresentei também esta instituig@alrde didlogo noturno entre homens
gue tem na coca e no tababbcptiana tabacumseus epicentros simbolicos: o0 mambeio e
seu espaco ritual por exceléncia, 0 mambeadere® Essnento, além de seu carater
etnografico, situa um dos principais contextos aelpcdo de imagens e praticas em que
esta pesquisa de fato se deu e em que uma séakag@es sociais foram negociadas intra e
extra-grupo, em especial ao longo de meu segundodpede campo (2001). Podemos
mesmo dizer que os fragmentos de histérias de dieldyistoria oral da ocupacédo do rio

Caraparana, e de todo o processo etnografico apaesepartem especialmente do ponto

215 Um exemplo notavel disso foi a pergunta profepda Gerbacio, irm&o mais velho de Abelardo, certa
noite no mambeadero (08.2001), véspera de um gianadeio de futebol sediado em San Rafael reunindo
todo o Caraparana e parte do médio Putumayo. Gerbrtagara a Don Angel sobre qual era a maneira
correta de jogar futebol dentro da tradicdo, ao@aeacido respondera em longa fala, mesclando lespan
bue em que enfatizaria a lealdade, o respeito asamraindo voléncia e o0 espirito de grupo duranjegos.
Lembraria ainda dos tempos em que era jovem e quamidprimeira vez aprenderam a jogar bola “segundo
0s brancos” (uma vez que também tem um jogo dedhalmadauiki).
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de vista de quem esta sentdtfojas normas de conduta, retérica, hierarquia aiaéda
mambeadero. A estas, em suas variadas formas is,rigeacdes e atores apresentados
estiveram necessariamente referidos. E um dos fioscipais na conducdo da
sociabilidade. Além disso, como colocado no capitterior, entendo o mambeadero
como um lugar privilegiado de negociacdo de relaceciais, em que as dimensdes
politicas e rituais interpenetram-se. E a partie dpie se conforma e se exerce o modelo
politico desde os anos 1980 chamado de “tradicioeah que as func¢des de cacique
(iyaima), ligada a chefia, e davd (uzy, ligada aos processos de transmissdo de
conhecimento da coca e do tabaco, confundem-se, Neiconhecimento tradicional”, a
Palavra de Coca e de Tabaco, Palavra de Vidanentiado, reiterado, transformado, na
relacdo entre avd e aprendiz, na relacdo entreaedtre mambeaderos (do Caraparana e
do lgaraparand). Neste contexto, podemos considstar‘conhecimento” também como
moeda de troca, capital simbodlico que traz recanfe@o de tradicionalidade para seu
portador inserindo-o em redes de prestacédo dedavntra e extra-grupo (Barnes, 1987) e
posicionando-o estrategicamente na cadeia de agemtavés dos quais se contréem
parametros de indianidade. Neste caso, recorreBoduiaieu (1998:112): “as propriedades
(objectivamente) simbdlicas, mesmo as mais negativaodem ser utilizadas
estrategicamente em funcéo dos interesses matet@sbém simbdlicos do seu portador”.
Neste capitulo, através da formulacdoRian de Vidade San Rafael frente ao que
chegava de fora por meio da OIMA, apresento ungdaesiros politicos em que Don Angel
e a gente de San Rafael estavam inseridos, contettro do qual a palavra de
mambeadero particularmente se politiza na negawiggélo que sejam “0S usos e
costumes” do grupo a serem seguidos, desde o neoge @conselhar a um jovem (tema do
proximo capitulo), até os modelos politicos e desedeolvimento na administracdo de
comunidades e de territérios. Neste quadro de detacpodemos nos encontrar com
agéncias, rotinas e saberes ligados ao Estado gpetial a Saude, a Educacédo, e as
administracdes de Assuntos Indigenas), ao Ex&ditdarinha, a Guerrilha (F.A.R.C.), as

organizagcdes ambientalistas governamentais e n&rmamentais (0 SINCHI e a

18 No final do capitulo anterior, apresentei estditiigdo e modelo de conduta ques@ntar-se(raiide).
“Assim como o coracdo estad fincado em seu cesaidnt assim também um homem estd sentado neste
mambeadero, imével, aprendendo”, enfatizaria cezta Hermes Ortiz, filho de Don Angel, durante uma
conversa sobre o modo correto de mambear (2001).
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Fundacdo GAIA), a Igreja (o Internato capuchinken refeitura apostolica de Leticia) e a
Universidade (antropdlogos, lingiiistas e bidlogas Ithani)?t’ Neste momento, o
mambeadero é espaco de tomada de decisdes, deatefite parametros e tempos de
negociacao e conducao de agdes, no que podemdgquahaliticamente como uma “luta
pela definicdo da identidade” ou “luta das represgies”: “lutas pelo monopdlio de fazer
ver e crer, de dar a conhecer e de fazer reconhéeeimpor a definicdo legitima das
divisbes do mundo social e, por este meio, de fazede desfazer os grupos”
(Bourdieu,1993:113). Objetivo apresentar, tendo @dim condutor a discussdo de uma
situagdo social (Gluckman, 1987; Mitchell, 1968;nVé¥elsen, 1987; Oliveira, 1988)
deflagrada durante meu segundo periodo de cam@d }28s instancias e arenas politicas
hoje articuladas em San Rafael em suas respectdas de aliados e interesses, contexto
em que se desenrolou a feitura lan de Vidalocal no confronto de dois modelos de
planesdistintos que se aconteciam concomitantemente m&araparana: (1) o de Don
Angel, a gente de seu mambeaderocalildode San Rafael, baseado na Palavra de Coca
e de Tabaco, Palavra de Vida; (2) e o da Organzatgcional Indigena da Colémbia
(ONIC), com sede em Bogota, em associacdo com Ol@Wyanizacién Indigena Murui
del Amazonas), com sede em San Rafael. Este Ulraofinanciado por uma ONG
espanhola, com prazo de realizacdo de trés mespe @retendia abarcar todo o rio
Caraparana e parte do Putumayo, interligando-draprojetos delanesimplementados
em outras regides do pais. Delineio, a seguir,egmds basicos, o0 modelo proposto por
San Rafael (tema também do capitulo 5) diante éachegava de Bogota dentro do quadro
mais amplo das mudancas politicas advindas cormraytgacéo na Constituicdo de 1991 e
o inicio dos processos de ordenamento territdriaip da tendéncia “regionalista” (Borja,

1996) da nova carta magna.

217 Algumas dessas instituicdes ja foram apresentamasapitulos 1 e 2.
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Plan de vidacomo situacéao social

Como ja apontei no inicio deste trabalho, a cangfib dePlanes de Vidanos
altimos anos entre os grupos indigenas habitantesnt@rflivio Caqueta-Putumayo é
reflexo e desdobramento, em termos nacionais, dakmgas ocorridas apos a sancédo da
Constituicdo de 1991, com importantes avancos @aezonhecimento da etnicidade e da
autonomia indigenas (vide Dover & Rappaport, 19Ré&ppaport & Dover, 1996). Estas
mudancas foram em grande parte fruto das mobilesaefaliancas étnicas engendradas ao
longo de toda a década de 1980 no contexto daiaegdio de um movimento indigena de
articulacdo nacional dentro das lutas por recotguisrritorial e reconhecimento de
especificidade étnica. Uma das principais mudargastitucionais foi a atribuicdo aos
resguardosndigenas do estatuto de Entidades Territoriadfgknas (ETIs), que os coloca
administrativamente ao lado deunicipioscom os mesmos direitos e deveres. No caso,
com uma especialidade, o reconhecimento de setecataico, traduzido na expressao
“usos e costumes” do artigo 330 da ConstituicAoajure este capitulo. Este fato levou os
grupos indigenas a movimentos de reorganizagadicpedidministrativa traduzidos na
forma de Ordenamentos Territoriais (sécio-poligmmnémicos), fruto da alianca entre
representantes locais ou regionais indigenas e ON@i®nais e internacionais. Franky
(2001:74) enfatiza, no contexto amazobnico, que pardiscurso politico indigena o

1]

Ordenamento € “uma estratégia para o fortalecimé&nioo, ja que o interpretam como um
dos mecanismos para consolidar suas demandas aaiorgomia e controle territorial”.
Neste sentido, oflanes de Vidaseriam “ferramentas de planejamento participativo”
(Idem), envolvendaomingas(mutires) de trabalho e discusséo coletiva, dgndistico e
planejamento sécio-cultural, politico e econémigempre embasadas, conforme a
Constituicdo de 1991, nos “usos e costumes” de gagao indigena. Do ponto de vista
deste trabalho, Blan de Vidase configura como um contexto privilegiado para eaam
campo de relacbes sociais (Barnes,1987) em queitotodthurui estdo envolvidos, de
como por ele transitam, de como as redes locai® digfadas a redes mais amplas de
negociacdo. No caso ddan de Vidade San Rafael, este nos permite também acompanhar
a Palavra de Coca e de Tabaco enquanto cosmolog@oestrucdo (Barth, 1976, 1987)

diante dos processos politicos locais nos quaisnaulacdo de projetos étnicos demanda a
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constituicdo de parametros de tradicionalidadesguadequem as cooperacdes e clivagens
contemporaneas, do local ao global.

Em um trabalho apresentado em um congresso em M4 Gluckman (1980:65)
reve os desenvolvimentos desde o trabalho de Medikipdo que este chamou de “método
da ilustracdo adequadaapt illustration metholl até os “estudos de casos”, de “casos
desdobrados”, de “situagfes sociais”, que haviamtaxa parte de sua geracao e a de seus
alunos. Neste balanco critico dos desenvolvime¢gsarte da antropologia social inglesa,
encontramos o autor desconfiado da viabilidadeamp@nal na nocdo de sociedade, ainda
gue os estudos de casos tenham se mostrado detbastadimento para a compreenséo da
morfologia social de um dado grupo humano: “Embesse tipo de andlise garanta um
certo controle sobre a tipicidade, pode ser queatos que abandonar de todo o conceito
de sociedade e falar, isto sim, de ‘campos sotidldem:73). Este fato se deve a
constatacdo de que, enfatiza o autor (Idem:68plieacao do método de estudo de casos,
ao contrario do desenho de um sistema social cdmposo “uma série de consideracdes
morfoldgicas”, chega-se a um perfil “mais complem®nos rigido, menos amarrado” no
qual cada caso ilustra “um estagio de um procegsantco de relacdes sociais entre
pessoas e grupos especificos num sistema sociaha aultura?*® Segundo Van Velsen
(1987:345), dentro da antropologia social inglesagom Gluckman que a préatica da
pesquisa intensiva ganhara os contornos do quedesiminou de “método de casos
desdobrados’giktendeecasemethod, especialmente através da nocao de “situacaal’soci
Este fato, pontua (Idem:347), enquadra-se em umimesio mais amplo dentro da
disciplina no qual “a medida que a pesquisa de oatdmou-se aceita como método de
coleta de material antropolégico, a énfase, quesaste concentrava no estudo das
sociedades como um todo, foi gradualmente deslopada comunidades especificas ou
segmentos de sociedades”. O método de “analiscginal” se enquadra, portanto, em um
movimento de circunscricdo de unidades de analise,em outros termos, em “um tipo

diferente de pesquisa de campo, isto é, pesquisaimiensa numa unidade merfdr(Van

218 Ao final desta palestra, conclii (Idem:75): “Aosndarmos conta de que a cultura é de fato, em certo
sentido, uma mixérdia, que costumes e valores entdgEm uns dos outros, discrepantes, conflitivos e
contraditorios, teremos de desenvolver conceitoa patar da vida social que sejam menos rigidgses
possam dar conta da interdependéncia como tambéaitalde interdependéncia, do ocasional como també
do sistematico”.

219 Nos termos de Gluckman (1980:70): “numa areadidaitda vida social”.
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Velsen, 1987:367). Nesta perspectiva, a investmggisa a requerer “um contato mais
intimo com individuos durante um periodo prolongddotempo e um conhecimento de
suas historias pessoais e de suas redes de rélédées).

Sobre o caminho de constituicdo e operacionalizagdoocdo de situacdo social,
enfatiza Gluckman (1987:239) em ensaio classice fon imposta pelo meu material de
campo”. Os modelos analiticos anteriores ndo s@uageam a uma aproximacdo a
realidade social zulu, marcada por processos @#ogue impingiam nos sistemas sociais
locais processos de reorganizacdo social, e sabiguais o antropologo se propunha a
entender os comportamentos individuais, em paaticoé resolucdo de conflitos intra e
extra-grupo. Neste viés, observa Van Velsen (1%8H);3a analise situacional pode ser util
para se lidar com este processo de opcéo, istegdegdo feita pelo individuo, em qualquer
situacdo, de uma variedade de relacbes possivgie podem ser elas mesmas governadas
por diferentes normas”. Ao longo de seu trabalkeoadalise de processos judiciais,
Gluckman constata que cada caso “era apenas umlemtei num longo processo de
relacbes sociais, com suas raizes mergulhadas $gadig que 0s seus protagonistas
voltariam muitas vezes a viver juntos, e que aag@o entre eles seria afetada pela decisdo
do tribunal” (1980:72). Neste sentido, em termosoah@dgicos, uma dada situacdo social
deve ser analisada “em suas relagbes com outtag&#s no sistema social” (Gluckman,
1987:238). Esta proposta ganharia desdobramentasto tde instrumentalizacdo
metodoldgica, quanto de escolha de areas espscifecaida social em que passaria a ser
aplicada, o que € o caso da analise de proce$sais riqgue passam a ser encarados a partir
do lugar que ocupam nos processos politicos lamiwmada de decisdo e negociacéo de
conflitos. Como observa Barnes (1987:160): “aolseovar a politica local, € incoveniente
restringirmo-nos aos processos sociais que ocaranmstituicdes politicas especializadas,
pois estas podem simplesmente ndo existir’. No absdinstituicbes que preenchem

muitas funcdes”, como é o caso de nosso mateniaygifico, salienta que,

“ao nivel local, estes processos politicos podemcsaduzidos dentro de uma
estrutura institucional que visa ostensivamentdgana outro propdsito — como o
culto dos antepassados, o jogo de futebol, ouedoi@}do do matriménio” (Idem).
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Em sua aproximacdo da danalela, uma “danca tribal popular’ no noroeste da
Rodésia, atual Zimbdbue, Mitchell (1968:1) propdgartindo da nocdo de situacdo
articulada por Gluckman -, que esta pode serviroctinm veiculo para uma investigacdo
geral em direcdo ao tribalismo e algumas outrgdési das relagdes sociais entre africanos
em cidades da Rhodesia do Norte”. Dentro dessa liighaproximacéo e interpretacéo de
rituais, enfatiza Gluckman (1955:121): "o ritual cbla tribo africana é construido sobre a
estrutura de suas formas de organizacdo”. Em tral@adsterior, em revisdo dos avangos
realizados nos estudos dedicados a rituais desdmale Van Gennep, desenvolveria estas
idéias afirmando que "rituais em sociedades tribags portanto, ndo meras congregacdes
nas quais as pessoas rezam: eles estdo constaupdosr da tecitura das relacdes sociais,
cada pessoa tendo que performar acbes simbdlicagperacdes simbdlicas subjascentes,
que enfatizam seu papel em relacdo aos outrogiparites na cerimonia" (Gluckman,
1962:42). No caso da dankalela, Mitchell se propde relacionar as “feicdes domiaan
da danca” com o sistema de relacdes regional (I[deme fato, no inicio dos anos 1950, a
execucdo publica de “dancas tribais” havia se ttonama marca de “tribalismo” no
contexto de uma Africa em crescente urbanizacZar(JdNelas, onde tanto se marcava a
origem e o orgulho tribal quanto se faziam pantoasirda estrutura social imposta pela
comunidade européia, relagdes sociais eram mediddagde o nivel clanico e tribal, até o
das agéncias e instancias coloniais européias {d@nPara o caso da dankalela ao
final de sua analise, Mitchell (Idem) constata quiribalismo”, ou que os parametros de
tribalismo constituidos ao longo de encontros camalancas, sO era acionado dentro de
um quadro de relacbes que ultrapassava os gruppsrados intra-clanicos, em contextos
de relagcdo com outros clas e tribos, e com o patimoguropeu, agéncias da administracéo
colonial, no quadro das demandas e imposi¢cdes vidda centros urbanos em rapido
crescimento (Idem). Para as relagdes intra-clarecds alianca matrimonial dos grupos
habitantes da zonas rurais, a nocao de “tribalispmico congregava e a pouco traduzia
(Idem).

Dentre os estudos voltados para o0s grupos indsgemaazonicos, Oliveira
(1988:55), em sua aproximacado a realidade soctoralldo grupo usualmente conhecido
como ticuna, explicita sua opcao de andlise arpdatrevisdo da nocdo de situacédo social

operada por Gluckman, e enfatiza: "o mais interédesiaa analise situacional é justamente

141



essadémarche construtivistaonde se apreendem relacbes abstratas e valarpaigma
partir da observacdo da conduta manifesta”. Espac#fieu uso recorrendo a nogcdo de
“situacao histérica” em que busca maior abrangémpeiea a categoria e sublinha a
profundidade e composicao socio-histérica de “mugl@lu esquemas de distribuicdo de
poder entre diversos atores sociais” (Oliveira,8198) que condicionam campos de inter-
relacdo social. Desta forma, almeja ainda que @steda nogao sirva para descricdo e
andlise de “situacdes em que a politica esta edijuntamente com outros dominios da
vida social” (Idem:58). Dentro do “processo conarete pesquisa”, o0 exercicio de
descrigdo e andlise opera com 0 mapeamento del&é@entos que se sobrepde: “a) um
conjunto limitado de atores (individuos e grupb3)acdes e comportamentos sociais destes
atores; ¢) um evento ou conjunto de eventos, gi@eerecia a situacdo social a um dado
momento do tempo” (Idem:55). Um ponto fundamen&bngcado ao longo de toda a
analise esta no modo como os ticuna se relacionatasaimente com o que chamou de
“regime tutelar” em que “a interpretacdo do prooepelos indios se da de maneira
consistente e integrada com formas narrativas eosndd entendimento caracteristicos da
tradicao tribal” (Idem:267).

Retornando a San Rafael como foco e ponto de patgdnossa andlise, atraves da
construcdo de uma situacdo social, tendo o mamizeadeno cenario e ponto de vista,
objetivo apresentar um dos momentos de inter-relagéire algumas das agéncias que
compde o campo indigenista dentro do qual o gr@pbecido como Uitoto esta envolvido.
No caso, este se expressa no ambito dos movimeletosrdenamento territorial pos-
Constituicdo de 1991, em especial em sua faceta reeente: a realizacdo gianes de
vida, processo de auto-diagnéstico e planejamento g@ditico-econdmico partindo da
especificidade cultural de cada grupo, da natudezauas formas de organizacéao, isto ao
menos em tese. Para o Caraparana, o processolidag@a de unplan de vidapara os
Uitoto-murui significou o confronto de dois modelds trabalho: um local, representado
por San Rafael, partindo das dinamicas do mambeateDon Angel; e outro exdgeno,
trazido por ONIC com finaciamento de WATU/CoopedaciEspafiola e apoiado por
OIMA. Apresento um conjunto de trés reunides, cepeeial atencédo a ultima. Ainda que
as orientacoes de Gluckman (1980,1987) sejam geaei@m relacdo a possibilidade de

escolha e a relevancia de uma dada situagdo, sgquis qual situagdo escolher em uma
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dada cadeia de acontecimentos se coloca. A sitiemdespecial que me concentrarei ao
final deste capitulo perfigura um momento climax em conjunto de reunibes e
movimentos nas redes que compdem as comunidade®-oitirui do Caraparana e
Putumayo no ambito da realizacdo de plan de vidado e para o grupo. Nesta situacao,
momento em que os dois modelos e agéncias se earogion Angel, partindo da palavra
e dindmica do mambeadero, critica 0 modelo exogeexpde em longa fala a natureza do
plan de vidaque ele e os seus estavam realizando, de comoasegupreceitos e
normatividade da Palavra de Vida, Palavra de Coda &abaco. Passo a apresentar de
forma resumida parte do quadro de agéncias, roireberes envolvidos no processo de
construcdo delanes de vidarelacionando-o com iniciativas e redes locaiegtak com as

de maior abrangéncia, em ambito nacional.

Mambeadero e organizacao politica

naga naiai eimie-iyaima komuiyano uiuikaigino
este es el manejo de toda estructura de goBf@rno

Durante meu primeiro periodo de campo (feverego2600), em uma de nossas
conversas diurnas em seu mambeadero, indaguei @\Bgel de como era a organizagio
politica murui no periodo anterior ao da atuacds empresas extrativitas caucheiras.
Nesse momento de nosso trabalho, ele ressaltou plp®is de comando como
fundamentais e complementares: aydema (traduzido como “cacique”) e o ademairama
(traduzido como “homem sabio”, “homem de conhectwi®n Enfatizou que “naquele

tempo”?*

cada cla era um governo, que se traduzia em masejecifico da Palavra de
Coca e de Tabaco e em diviséo territorial. Ambopay®is de comando pressupunham o
conhecimento e a pratica da Palavra de Coca e thacdaa formacdo dentro da
normatividade do mambeio. Como apontado no cap8uleia-se ai anos de dedicacéo
“sentados no mambeadero”. No periodo anterior aochta essa transmissdo de

conhecimento e de posicdo hierarquica se dava iabpeante intra-clas, de preferéncia

220 Tradug&o de Don Angel Ortiz, Cesto de Sabedo®i@al 2
221 Em espanhol: “en ese tiempo”.

143



sendo passado ao primogénito do cabeca de um drdeloncld a palavra de Coca e de
Tabaco em suas mindcias e a posicdo como cabegaudo. A diferenca fundamental
entre os dois papéis, enfatizava Don Angel, erat@ de que dyaimaalém de dominar o
conhecimento tradicional, o0 punha em “prética”, celm “administra”, “sustenta’y{iye)
seu povo fruki). O nimairama por sua vez, € o “filésofo”, explicava Don Angélguem
cuida do mambeadero e do dialogo cotidiano notlEn®.nesse e desse sitio de coca, sitio
de Palavra, que se governa, a partir da légica dimkamica da Palavra de Coca e de
Tabaco, Palavra deixada pdoo Buinaimapara governar, para fazer multiplicar o
alimento e os seres humanos. Este era o esquealabimco da organizagdo politica a
partir do anos 1980 considerada como tradicionadeode fato os dois papéis podem se
confundir.

Como vimos no capitulo anterior, o term@ima formava-se a partir dey,
“rogado”, acrescido daima terminagdo déBuinaimg o Criador. No termaymairama
nimaira € designacdo de uma planta que se dizia ser baapahnecer. Aqui tambéaima
aponta paraBuinaima Como explicaria em passagem do segundo cestoesto Gle
Sabedoria: “Desde que baixou nossoBRanaimg assim se denomina. Assim como para o
catolicismo, desde que baixou Cristo, aos segusdoe chamam de cristdos”. Neste
sentido, como veremos adiantejyaima e o nimairamas&o traduzidos por Don Angel
como “discipulos” do CriadorAcrescentava que tyaima e O nimairamaeram mesmo
encarnacgdes do Criador na terra. Por suas bodas)gio da Palavra de Coca e de Tabaco,
Palavra de Vida, Ele falava. Que assim como o Grjagmiyaimatambém era pai de seu
povo. “Assim como o Criador |a no céu, cuida de, mdsim também uniyaimacuida de
seu mandiocal, cuida de sua familia e de sua caladel, enfatizava o ancido. Por fim,
esclarecia que o modelo politico murui hoje chamadeldradicional era uma “teocracia”,
justamente por estar estreitamente ligado ao ctmjda conhecimentos deixados pelo
Criador na Palavra de Coca e de Tabaco, e por ss&s instrumentos Dele quando estédo
compartilhando, em dialogo, coca e tabaco, conlpaniio a Gtica e a ética do mambeio,
seja no mambeadero, seja em seus ro¢gado ou né@aeda comunidade.

Em termos hierarquicos, nos seguintes termos gani@mava, portanto, a estrutura

politica tradicional basica murui e muina-muruisedp Don Angel Ortiz:
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moo Buinaima- pai criador

arriba, cielo : (“avb dos avos”, “cacique dos caciques”)

iyaima —cacique (“avd”)
abajo, tierra -
nimairama— homem de conhecimento, sabio, fil6<6éto

Um ponto ja apresentado no capitulo anterior,eeagora sera aprofundado, é o da
nocdo de governo elaborada por Don Angel, noc&o ej@ecorroborava como sendo
“tradicional”, constituindo, portanto, um dos “cansi{f>> da Palavra de Coca e de Tabaco.
Esta nocdo tanto referia-se ao corpo, quanto aadoca familia e a comunidade. No
capitulo anterior, nos centramos no que podemosidEnar como “governar a si mesmo”:
saber orientar-se, dietar, saber medir as propgass, em resumo, em estar sentaglo
mambeadero, coracdo fincado, pensamento frio, radece. Vimos também como esse
modelo ideal de conduta e aprendizado noturno, coreafatizava Don Angel, tem no
rocado, na eficiéncia no trabalho diurno, o seu emm de “pratica”. Este exercicio
ascético ritual masculino cotidiano também devegiaexercido no cuidado com a familia e
na producéo do alimento. No caso deiyamae de unnimairama no modelo proposto
por Don Angel, este se estende ao cuidado dedidadomunidade e as organizacdes
indigenas. Recorremos mais uma vez ao ponto da dst mambeadero, desta vez
debrucando-nos sobre a organizacdo politica uifetorui e muina-murui) atualmente
chamada de “tradicional” em sua relacdo com os :\ovodelos politicos e de gestdo no
ambito do campo indigenista amazonico colombiandazmado a partir dos anos 1980,
desde o processo de re-conquista territoriaPoedio Putumayo(1988), passando pela
busca de modelos autbnomos e sustentaveis de dégeranto e administracdo socio-
politico-econdmica e cultural no quadro das ref@re@nstitucionais de 1991.

O termo embue mais utilizado por Don Angel para traduzir a nog&d‘governar”,

que aparece ao longo do Cesto de Sabedoria (vipktulca5), € o que literalmente

222 Esta ordem é contestada por Echeverri (comunicpedeoal, 2005)buinaimaquereria dizer “ser da
agua”, pelo que estaria abaixo. Aquele que estaiiaa seriaJuzifiamuj senhor da violéncia, “capitdo das
estrelas”. Seguindo esta versédo, poderiamos peasrajue novos elementos cosmoldgicos e politicas Do
Angel estaria dialogando para conformar este eshoeaine a ordem politica & ordem cosmoldgica.

223 Como colocado no capitulo 3, a palavra de Coca &lohco era entendida como constituida de campos,
como por exemplo governo, salde, cantos, campgsdguacordo com o envolvimento do iniciado, podem
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traduzimos por “manter”, “sustentaf* yiide. Um outro termo, menos utilizado, mas de
uso recorrente por Don Angel em espanhol quandwdale governo, da postura essencial
de um governo, enairuite: “estimar”, “amar”, como vimos expresso em um goacipios
éticos fundamentais expressos na Palavra de Caed abaco no capitulo anteridtomeki
iziruiya, “estimar de coragdo”. Estes dois sentidos partadevem ser levados em
consideracdo quando falamos em “governo” partirat ghlavras de Don Angel. Por um
lado, o verboyiiye, utilizado cotidianamente para falar dos traballigsdos ao rogado,
sendo traduzido também por “sustentar”, “administrféegislar’; por outro, um sentido de
carater ético-moral, de cuidado e respeito com mamo komii), como veremos no
capitulo posterior, norma fundamental em todo ®affzo de Don Angel, fundamento
mesmo do que nos tornaria humanos e ndo animiamg. Na cosmologia uitoto-murui
por ele apresentada — tema do capitulo seguiat®rganizacdo politica do grupo aparece
expressa na narrativa do Cesto da Sabedoria, geqera seu final. De fato, tem nesse
Cesto seu ponto apice, uma vez que estende-seroorimento de paulatina organizagéo
enquanto grupo social desde pouco depois da saidbudhcokomimafg quando se
nomeiam os dois primeiros clds. E neste conjuaitvativo que se conta a chegada do
jovem Buinaimg apoés varias tentativas mal sucedidas do Criasloagarecer na terra em
forma de filho, desta vez em uma noite no mambeadgrando deixou, por fim, toda a
Palavra de Coca e Tabaco, em que entregou “aquédaitava”, a “lei”:yetarafue Como
veremos no préximo capitulo, a divisao clanica dgog aparece logo no inicio do primeiro
Cesto, 0 Cesto das Trevaditifui Kirigai). Desde esse momento, até a aparicdo de
Buinaimano Cesto de Sabedoria, passando pelo dilGvio, njdite passara, “ja até se
mambeava mas ainda ndo se sabia exatamente cambbiths Don Angel. Faltava s6 a
“lei”, enfatizava o ancido. Dentre as primeirasapeds deMoo Buinaimanaquela, como
diria Don Angel, naquela “historica noite”, estanias seguintes: “N&o venho para abolir,
antes venho a regrar isso”. ApOs apresentar ogipras éticos, os coédigos basicos de

conduta, as proibicdes e as penas e processosgsrias suas transgressoes (temas que de

conformar “carreiras de conhecimento”, como queesfidades dentro do conjunto geral de conheciosent
que é a Palavra de Coca e de Tabaco.

224 ppesar de ndo ter levantado dados lingiiisticosandiecdo, suspeito que poderiamos encontrar este
mesmo verbo sendo utilizado para falar das atiégagricolas.
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fato vdo em vém ao longo de toda a narrativa, petegtrando-se), a narrativa de Don

Angel entra, por fim, no tema da “estrutura de gowe

Con esa misma ciencia, nuestros abuelos seguian viv iendo 225, Con eso,
aquellas personas seguian desarrollando. Asi, llega ran a estructurar
su forma de gobierno a través de un rito en una lom allamada  Boki-re .

Dicen nuestros abuelos que era una caguana 228 que no era espesa, puro

manicuera ( juifioi ). Se cuenta que apenas lo revolvieran con un

poquito de almidén. Descascarando ( bogo) mani y lo echaron a la
caguana. Dicen que cada uno de nuestros abuelos col gada un canastito
en el cuelo. Cuando se brindaba a cada uno, se revo Ivia la caguana.

Al acabar de tomar, se quedaba solo el mani que ell os lo chupaban
para limpiarlo y lo guardaban en sus canastitos pue s iba a servir de
semilla para cada gobierno. Lo chupaban asi como se hace sonar

(yidonua ) para espantar a los animales. De misma manera, le
entregaban semilla de yuca 221 Los nombres de cada clan salen del

linaje de cada gobernante. Asi, por ejemplo: kai-mera buinaizai -,
fi—nora buinaizai —, uzezi buinaizai —, jiai —zi buinaizai —. Desde que bajé
nuestro Padre Buinaima , asi se denomina. Asi como para el
catolicismo, desde que bajé Cristo, a los seguidore s se les nombra
cristianos.

Este trecho da narrativa se inicia com um verbo eqaefundamental para o projeto
politico de Don Angel: “desenvolverjepuioikaide “desenvolvendo”). Este é um dos
grandes temas que perpassa o0s dois Cestos e unores fundamentais de todo nosso
trabalho e de toda proposta politico-cultural denDangel: o desenvolvimento, em
particular, o “desenvolvimento ético” do ser humano“desenvolvimento de recursos
humanos para administrar Predid’. Aqui também refere-se a uma bandeira politica
fundamental ndo so para si e a gente de seu maerbeadas para o proprio movimento
indigena colombiano como um todo, com oa qual atgbém dialogava: desenvolver-se,
econOmica, politica e socialmente na busca de antianfrente ao Estado e a sociedade
colombiana regional e nacional. Como vimos, nesimento da narrativiloo Buinaima
ja havia aparecido de noite na forma de joim deixado a Palavra de Coca e Tabaco, a
Palavra de Vida. Ja havia fundamentadtarafue Aqui, como no Cesto das Trevas,
simbolicamente, na divisdo do alimento de um mesmgo (“panela de barro”) se
perfigura a “autonomia” de cada cla: “cada cl&, gowerno”. Como colocado no capitulo

anterior, acaguana(mingau fino de amido de mandioca) tem papel iftgme no mundo

225 Com as palavras deixadas pelo Criador.
220 Egpécie de mingau fino, feito de farinha (amidenjdida da mandioca.
22yyca mandioca.
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do mambeio, nesse caso temos o sumo cozinhadodeitoma variedade especial de
mandioca bravajiifioi).?*® A cada um a sua semente, a cada um a sua autodemia
governo, guardada em seu pequeno cesto. Mais uma wreagem do cestdifigai) €
acionada, tema que desenvolverei mais detalhadaraertinal deste trabalho. Mais uma
vez todos ligados — ao menos idealmente — a umman&séncia”, a uma mesma Palavra,
expressao da “lei” deixada p&Moo Buinaima Por fim, nos exemplos dados por Don
Angel de nomes de clas, junto a cada nome o téuimmizai que Don Angel traduziria,
em comparagdo com a histéria do cristianismo, ctamstdos”, os seguidores de Cristo, e

gue mais adiante no texto apresentaria como “liatmeidlinaje).

Asi se dio el nombre iyai —ma (chefe del gobierno tradicional). Narran

los conocedores que Noglieni asi entrego diciendo: “Con ese Espiritu

animador ( fioki —ni ) ustedes deben vivir, trabajar, governar. Ustedes,

en sus malocas, divulguen con este Espiritu de pode r animador. Con
ese Espiritu animador sus linajes sigan desarrollan do”. Asi no mas
les estamos avisando, los iniciales. A los blancos les gusta
investigar mucho. Los blancos que investiguen al an ciano tienen que
vivir-lo, por que Moo Buinaima  dijo que esto es para todos. Asi,
entonces, se articulé para cada gobierno. No valora r los trabajos de
otro es una vergiienza. A quien no sabe eso, vamos e nsefiando. De ahi,
todos que quieran conocer esa sabiduria, este es el manejo de toda
la estructura de gobierno. Asi como nuestro Padre e ntrego la Palabra
de manejo de este planeta, con esa Palabra se sigue y se seguira
gobernando. Por ese motivo, no se puede cambiar, ni voltear como le
parezca, tal como nos entreg6. Todo ese esquema avi samos, asi no mas
por escrito, parte por parte, para que uno va detal lado. Nuestro
Padre Buinaima asi aviso: “Nuestro Padre vive arriba”. Esa palabra

es complicada pero quiere decir asi, asi se dijo: “ Nuestro Padre
esta sentado en el saliente del sol velando por sus criaturas”. En
nuestro dialecto se lo nombra Jiyameni , por que de ahi sostiene a

sus criaturas. Muidomeni es el hijo, El mismo es el hijo, por eso

al hijo lo llamamos Muidomeni . Este se queda donde se oculta el sol.

El esta sentado arriba, en la cabecera, mirando hac ia abajo velando
por sus hijos. Por eso se llama Muidomeni . Asi nosotros los Murui
decimos. Nuestra Madre siempre esta a nuestro lado y no se ve esta
en ese espacio, entre arriba y abajo, y no se ve. E | Espiritu de
nuestro Padre también anda dentro de ese espacio. D entro de ese
espacio sopla un viento suave de aliento, asi no ma s esta el
Espiritu del Creador. A ese nosotros decimos no mas viento. Por esa
razébn no se debe hablar sin pensar, sin darse cuent a. No se debe
criticar sin razén. En medio a este espacio también anda el espiritu
del dios de la tierra y todas las personas que cree n en él. El buen

Espiritu se materializa en la maloca.

228 Este tema sera melhor desenvolvido no capituloisey
22 Certa vez, senhora Dolores me contou que quamdmeninamanicueraera “nuestro desayuno” (nosso
café da manha).
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Este trecho da narrativa € bom exemplo de comoAwel fazia uso de todas as
suas referéncias, mudando constantemente de teemdisqeies, dentro do intrincado modo
de narrar do mambeadero, dentro de um contextadssado por ele como “tradicional”
tanto no objeto sobre que tratava sua fala, quaaotonodo com falava, expressao do
corpusretorico ritual de que fazia uso um dono de mambeadieste momento (2001),
especifica a organizacdo politica da qual havit feim rapido esbo¢co em meu primeiro
periodo de campo. A “estrutura de governo” propna murui, enfatizava Don Angel, era
expressao da organizacdo cosmoldgica, dai queadazisse ao espanhol a forma de
governo de sua gente como sendo uma “teocraciat:|gpboca de uno el Criador habla”.
Nesta passagem do Cesto de Sabedoria, somos dpdeseao cabeca do grupo,ipama,
chefe do “governo tradicional”, representacdo egaficacdo, como veremos no trecho a
seguir, do Pai Criador na terra, mas também aquedeecebeu do dono da panela de barro
(Noglien) a “semente de governo”, o “Espirito animadbickini para “viver, trabalhar,
governar”. Aquele que recebeu a conducao corretgiddicas do mambeio, que dieta e se
cuida, pelo que sua palavra tem “forca do supreipoder” (rladogd, é Palavra de Vida,
palavra que engendra. Esse € tanto o “espirito’ngpse, quanto o que deve ser divulgado
na maloc&™® E este “espirito” que é a base do conhecimento eesenvolvimento, a
“sabedoria” para 0 manejo da estrutura de governo.

Neste momento aparece, entdo, o “chefe de goveadicibnal”’, o “cacique™ o
iyaima Nogtienj o dono danoga?®*! entregou a cada cabeca de cld a semente de gpverno
agora apresentada corfiokini, o “Espirito Animador”, espirito que da viéfix.A cada um
a sua linhagembginaizaiuruki) para com esse Espirito “viver, trabalhar, goverrae
repente, dentro das caracteristicas da organizégadiscurso da Palavra de Coca e de
Tabaco, Don Angel faz como que uma pequena pauaagmer alguns comentarios, para
depois voltar ao tema do governo: “Assim se amigwada governo”, setenciou, colocando
logo em seguida um principio de conduta — um “cwSevalorizar o trabalho alheio. Esta

mecanica € recorrente nos dois Cestos: em meigativa, o ancido, exegeta da palavra de

2301 embro que no capitulo 2, apresentei a versdoateAhgel sobre a “missdo” de seu cld dawanten),

de como, pouco antes do periodo do cauchdpo Buinaimaapareceria em forma de uma voz do alto da
maloca do grupo apontando como dever do grupoghvd Palavra de Coca e de Tabaco.

%1 Aqui temos um recurso muito utilizado, em espes@iCesto das Trevas, na narrativa de Angel de que
personagem que séo donos de algum utensilio, tenexgsresso em seus homes.
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seus av0s, vai apontando certos preceitos éticaimn@ serem respeitados. Estes séo
entendidos como “ensinamentos”, como “sabedor@ha@ “conselhos” com que se maneja
- volta Don Angel ao “campo” do qual tratamos nesi@mento - “toda a estrutura de
governo”. Com esta mesma “sabedoria”, com esta mépalavra”’, o Criador “governa
toda a terra”, todo o “planeta”, sentado a lesteleco sol nasce.

Antes de chegar a um outro preceito ético-moragresso no conselho de “nao falar
sem pensar”, Don Angel apresenta a organizacaoumoancosmoldgico murui, constituida
no eixo leste-oest®, seguindo o caminho ditoma (Sol): A leste, sentado, velando, esta
Moo Buinaima que aqui aparece com o nome Jigamenf>* A oeste, esta seu filho,
também sentado, que de fato, como veremos no @es8abedoria, € o proprio Criador
transformado em filho, que aqui aparece com o ndedluidomer?®> Esta é uma
terminologia murui, salienta Don Angel, “quem s@beomo é em Chorrera”. O sentido
deste nomes, ao que “apontam”, € um desses mommataarrativa que fica velado, que
tem de ser posteriormente perguntado no mambeagkdraiégia de seducao do avd de ao
longo das narrativas ir deixando passagens poupticadas, sublinhando seu carater
enigmatico e misterioso. No meio destes dois pomsi® a terra, personificacdo da mae,
invisivel. Neste espaco, por fim, entre o Criados €ilho sentados, sopra esse “suave
alento™®, sopro de vida e presenca do Criador, pelo queidatira mais um “conselho”:
ndo se deve falar sem pensar, criticar sem raz@omEio a esse espaco, lembra por fim,
também vive o deus da terthjzinamuj o dono da violéncia, e todos os seus seguidores,
contra cujas artimanhas, em nossas dietas e csidailavés de nossa estrutura de governo,

nos precavemos e defendemos.

Para gobernar una maloca, Moo Buinaima  esa palabra vino entregar.

Los que gobiernan a la gente asi estan: El iyai —ma representa el
Padre Creador. El ni-mairama representa el hijo, Moo Buinaima . Estos
son los que recibieran las ensefianzas. En lengua de los blancos se

los nombra “discipulos”. Estos discipulos se llaman etama o0

ni-mairama . Nimairama son los que mantienen las criaturas de nuestro

232 Explicava Don Angel: “é como um alento”. A Palad@Criador é por vezes apresentada como um alento,
alento que d4 vida, tema recorrente na palavraoda € Tabaco.

233 De fato, traduzindo literalmente, leste e oesteespondem literalmente & cabeceira e & foz do rio,
respectivamente.

234 Jiyaki é traduzido como o “extremo de alguma coisa, fur{Baittch, 1983).

235 Curiosamentemuido também é traduzido por “extremo”, no caso de unmb&a“proa” (Burtch, 1983).
Pode ainda Ter o significado de “cabeceira de ofh ri

238 5obre 0 “alento”, o “sopro de vida” do Criadorseevolverei no préximo capitulo.
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Padre. Quien trajo la palabra que hemos mencionado, siendo él mismo

lo que se conoce con hijo, se denomina yainama . Asi nacié yainama .
Con ese yainama ya ejerce el gobierno. Por eso, el iyai —ma dieta
totalmente para gobernar bien a toda la humanidad. El iyai —ma recibe
lo que Dios ilumina. De ahi ya entrega a su yainama . Este lo difunde
para toda la humanidad. En esta forma se debe organ izar. De ahi,
todos deben tener su yainama , desde el nifio hasta el anciano de

baston. A partir de estos conocimientos, condescend iendo se consigue

la paz para vivir unido, para comer juntos, para tr abajar juntos,
para colaborarnos y asi todas las cosas. De esta fo rma, se logra la
verdadera estimacién de corazén. Dentro de las pala bras de nuestro
Padre enteramente se trabaja. Dentro de eso ya va a maneciendo, de

acuerdo a esa Palabra se va organizando.

O tema da maloca tem sido uma das énfases deattidechtura antropologica
dedicada aos Uitoto (murui e muina-murui) e aosalgmrupos habitantes do interflivio
Caqueta-Putumayo. Do ponto de vista do trabalhDateAngel,ananekoa “maloca” em
bue é a materializacdo da estrutura de governo, @aade Coca e de Tabaco, Palavra de
Vida. De fato, a edificacdo mesma nao faz sentedodo for teto para um mambeadero,
enfatizava o ancido. Detenho-me um pouco nesteopdfe imaginacdo etnografica que
desenvolvi no trabalho anterior a pesquisa de campmesmo a presente em textos e
conversas com antropologos, lingliistas e ambistdalio lugar de representatividade da
maloca como algo da ordem do auténtico e ancestaainquestionavel, sendo uma das
principais traducbes dandianidade e tradicionalidade dos grupos, em especial em
contextos de inter-relacdo. Com esta expectatiegieti a San Rafael (2000): encontrar as
tdo faladas e descritas malocas, sobrevivénciduimsbdos massacres vividos no periodo
de atuacdo das empresas do caucho, simbolo deamet@gfio e retomada de valores
autoctones. Apés alguma decepcéo, pois em SanlRedéeca ndo havia fazia décadas, e
mesmo poucas eram as encontraveis no Caraparatjaseémcias no Putumayo, durante
uma conversa diurna com Don Angel em seu mambeactemecei a relativizar e situar o
lugar da maloca na literatura antropdlogica e rs0hia da reorganizagdo do grupo no
periodo pos-caucho. Proporia a compreensao doigpiéicava o levante e manutencao de
uma maloca partindo do ponto de vista da Coca &at@co, dos manejos da realidade
social propostos pelo mambeadero. Durante um dosemios criticos que dele presenciei

com relacdo a imagem da maloca, (tanto de commsigefes, que de fato ndo detinham
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um conhecimento organizadt,a construiam para fazer crer que o detinham; quaas
imagens criadas pelos antropdlogos), salientou ariqu nos sentavamos em seu
mambeadero: “vocé procura a maloca, e a malocaagsia invisivel. Vocé ndo vé, mas
aqui estd, neste mambeadero. H4 malocas que nd@entabm mambeadero, pra que
servem entdo?”. Desta situacdo, depreendo doiwpdundamentais para este trabalho:
(1) primeio, as questdes de ordem da “imaginagdmgedfica”, do lugar de nossa formacéo
disciplinar e dos procedimentos etnograficos dénga que utilizamos antes de ir a campo
na formacédo do conhecimento sobre determinado gnupmano, do lugar que ocupa na
imaginacdo de comunidades e nos pressupostosag@ripraticos com que aportamos em
pontos no mapa e que de inicio direcionam nossag@s; (2) depois, que mais uma vez o
ancido enfatiza um dos pontos que lhe sdo caroergm do trabalho de feitura das
narrativas dd’lan de Vidade San Rafael, de fato principio de um bom mamlpie &
“viver a palavra”’. Neste manejo da palavra de madbm, a maloca é considerada como
extensio e desdobramento de um bom mambeio, demngdverno. E a partir de um bom
manejo da Palavra de Coca e de Tabaco, enfatigaima que ele e a gente de seu
mambeadero dao significado e norteiam suas ac@esinia outra ocasido (2001), quando
transplantdvamos tabaco para uma area que ja hawigueimado, em seu ro¢ado novo, ao
final cobrimos tudo com folhas largas de palmdi@ste momento, enquanto faziamos um
pequeno descanco, Don Angel comentou: “Vé, assinm@loca. N6s somos plantinhas de
tabaco, ela nos protege do sol para que cresgamos”.

Voltando a narrativa do Cesto de Sabedoria. Emided alusdo a maloca, temos
reiterada a relacdo da organizacdo politica conrganizacdo cosmoldgica: igaima
representa o Pai, o Criador;nemairamg o filho. Assim como o Criador e seu filho,
também estdo sentados, também receberam os coehemsnradicionais. Aludindo mais
uma vez ao ideario cristdo, sdo os “discipulosimpara o ancido alfabetizado entre os

capuchinhos, os “discipulos”, “apostolos” e “prafgtdesse conhecimento. Aqui aparece a

237 Como coloquei no capitulo anterior, Angel ndo deixde reconhecer a presenca do conhecimento da
Coca e do Tabaco em outros caciques, mas sim apaiii@ poucos tinham esse conhecimento “organizado”
Enfatizava ainda que “assim aprendera com 0s agdg’essa “organizagdo” era uma das Ultimas cqisas

se lograva entender.
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funcdo donimairamaou, a partir de agora, também chamadaetden&®® “manter as
criaturas”. Seguindo as idéias de Angel, mantepifgsalmente”, funcdo especialmente
materializada na transmissdo da Palavra de CoeaTallaco. Em termos ideais, tanto o
iyatmaquanto onimairamaexercem suas funcdéssntadosio mambeadero. Como vimos,
enquanto axmairamatransmite a Palavra de Coca e de Tabadgaima reflete sobre e
organiza o que deve ser feito. Dai entdo aciongesgg final na organizagéo politica que
Don Angel apresenta,yainama quem de fato fara cumprir as palavrasydéma, seja nos
trabalhos comunitarios, nos bailes, na relacdo asmgéncias nao-indias.Literalmente,
yainamaé traduzido como “amigo”, ou, dentro de uma caardi baile, alguém com quem
se compartilha alimento e cantos. Por fim, resuraea@o, dono de mambeadey@aima

de San Rafael: com esse “conhecimento”, com esdeutera de governo”, se consegue a
paz, como temos enfatizado, um dos objetivos fuetidas de todo o seu trabalho em
contato com 0s movimentos pacifistas nacionaisegmmentais e ndo-governamentais. E
assim, em resumo, que se consegue “amanhecerfnerdd, o trabalho, a colaboracéo,
com verdadeira “estima de coracd3”.A estas narrativas retornaremos no proximo
capitulo.

Aqui temos, em resumo, do ponto de vista do aneido conhecimento do qual &
um representante, o esboco de um modelo de organizaolitica baseado na ordem
cosmoldgica, na Palavra de Coca e de Tabaco, stefgo” e “estima” do ser humano, de
seus rocados, familias, malocas e comunidades. &ffads: temos um modelo segundo o
organizou Don Angel Ortiz, herdeiro de palavra dabe palavranaimeni®*! Esse é um
ponto fundamental, uma vez que, como mostramoapiulos anteriores, tanto no que
diz respeito a uma historia de San Rafael e dop@esaaa (contada por Don Angel do ponto

de vista da “gente doce”), quanto a conducdo do beame de suas praticas de

238 N&o consegui averiguar o significado do termo. d&ismum desses momentos na narrativa em que Angel
aponta sem esclarecer, deixando mais uma vez itogdige “aquele que queira aprender, que se apeodin
mambeadero e pergunte”. Termo de pouco uso cotidian

239 Echeverri (comunicag&o pessoal, 2005) coloca quenamaé um aliado cerimonial, que representa outra
maloca. A relacéo entgainanié a relacdo politica mais importante, uma vez glaeiona distintas malocas.

240 como vimos no final do capitulo anteritmmuiya iziruiya “estimar a vida”, € um dos principios ético-
morais fundamentais da Palavra de Coca e de TaPatayra de Vida. O coracdd&ofmek) tem também um
lugar central na simbologia da coca e do Tabacob#&anliteralmente, coracéo € a unido da paldomme
“pessoa”, com o sufixd&d que traz idéia de conjunto ou esséncia. No casiames portanto algo como
“esséncia da pessoa”. Lembro ainda, como vimosfaju® coracdo dbunaimague nasceu o tabaco.

241 vide capitulos 1 e 2.
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transmisséo, havia discenso entre avés e comursidamhe relacdo a muitos pontos, neste
caso se confrontamos a ordem proposta por Don Acgrel a dos demais “avés” das
demais “comunidades” do rio Caraparana, em espdeidlercera India, Puerto Tejada e

San José.

“Terra e Cultura”. conquista territorial, reconheci mento étnico e
reorganizacao politica

A década de 1980 é marcada por grandes mobiligagiicas no interflivio dos
rios Caquetd e Putumayo, mobilizagbes que levadanmma reorganizacao politica e ao
reconhecimento oficial por parte do Estado de sewstérios “tradicionais”. Estes
acontecimentos, em parte, explicam-se tanto porlizetdes locais de reivindicacdo de
direitos, quanto pela influéncia das mobilizacdetigenas andinas que ocorriam desde o
inicio da década anterior (Morales, 1976; Rappad®®0; Friedemann, 1980; Jymeno,
1996) e que serviriam como modelo e inspiracdo paramovas formas de organizacao
politica surgidas na Amazoénia indigena colombians anos 1980. Concretamente, € no
final deste periodo que o Estado conforma e rea@nloeResguardo Predio Putumayo
(1988) e se implementa um novo modelo de repres@mtpolitica entre as populagbes
indigenas locais, cabildo, modelo que passaria entdo a dividir com a orggéiz politica
doravante chamada de “tradicional” (tema da seas&&rior) o exercicio da chefia e da
representacao politica diante da sociedade nacibedhto, creio que podemos pensar que
o modelo instituido como “tradicional”’, com sede n@ambeadero, s6 se formaliza
enquanto tal nesse momento, em contrapartida a@lmesdogeno imputado pelo Estado
como via de acesso disponivel para a discussadareiosl de territdério e de exercico de
uma cultura tomada em suas particularidades. Cuasoantes dos anos 1980, a tomar o
quadro socio-historico apresentado por Don Angep@scaucho até a contemporaneidade
(vide capitulo 2), nos encontramos com uma orgaéizgolitica que ndo se traduz em
alguma instituicdo especifica ou discreta, massaétenais perceptivel, como o propde
Barnes (1987), pelo mapeamento das redes de reldgbais que alfa pode acionar
enquanto circuito de prestacdo de favores, de casarclanicas, matrimoniais e de

realizacdo de bailes. Isto ndo quer dizer que eshtdhecimento ndo fizesse parte do
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conjunto de saberes que pode abarcar as dinanocasmchbeadero, mas sim que estes a
partir deste momento passam a ser acionados eizagdas em dialogo com as demandas
impostas pelos modelos trazidos pelo Estado. Arpdos anos 1980, o modelo politico
presente no mambeadero, que como vimos (capituke 3onfunde com a transmissao
cerimonial de conhecimento em volta do processamerdonsumo da coca e do tabaco,
ganha contornos mais discretos como instituicameetn organizado em didlogo com os
parametros presentes no campo indigenista no gtaainvolucrado. Neste sentido, o
modelo proposto por Don Angel deve ser entendidtbém como resposta as demandas
politicas de maior formalizacdo de seus conheciosenao menos em termos de
apresentacdo de um modelo ideal de manejo potiiapue propriamente em expedientes e
rotinas de trabalho e administracéo. E deste pgrieomando, que se vem a conformar o
que € hoje o campo indigenista que marca a reg@qual interessam-me neste trabalho as
seguintes agéncias em suas inter-relacdes: orgéegandigenas (zonais e locais), ONGs
(ambientalistas e de direitos humanos), o Estadom@cdo do associativismo e
ordenamento territorial), a Universidade (antrogoky bidlogos, linglistas, geodgrafos,
historiadores), e a Igreja (Internato capuchinho).

Apesar dos levantes indigenas ocorridos ao loregmdbo o periodo colonial até o
republicano, como o levante Paez no vale do Camcid5s7 (Friede, 1981:76), e a “defesa
da indianidade” (Idem) levada a cabo por Manueln@uiLamé*? entre 1910 e 1960, é
apenas nos anos 1970 que aparece um “movimentsitidtm defesa do reconhecimento
dos direitos e da especificidade étnica que “ja tena frente combativa respaldada por
diversos setores sociais da Colombia” (Friedema881:24). Trino Morales (1979:46-47),
lider histérico dos Pa€Z? representante indigena da Colémbia heeRnido de Barbados
(1977), assim resume a fundacdo do CRE®nsejo Regional Indigena d€auca),

primeira organizacao indigena de representacaonayi

“El 24 de febrero de 1971 se fundo en Toribio eh€&jo Regional Indigena del
cauca, CRIC, dando comienzo practicamente a laalaetiapa del movimiento

242 /ide também Rappaport (1990).

243 Ou “movimento de indigenas”, como o coloca Frig¢di881:52). Opto pela expressdo “movimento
indigena”.

2444 os paeces del cauca constituyen la mas impartdetas familias andina y tienen una larga tradidie
lucha que mucho tiene que ver com su actual maeildin” (Morales, 1979:42). Sobre a historia das
mobilizac¢des politicas entre os Paez e a constesisa memdria, vide Rappaport (1990).
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indigena colombiano. De ahi en adelante se hartitods diversas organizaciones
y se han realizado varios eventos con participaridfgena, sin que este conjunto
de hechos configure un camino rectilineo de progems@a el movimiento. Han
habido avances y retrocesos, y aunque el balanoerajees indudablemente
positivo en estos seis afios, el movimiento indigeigae acusando una gran
dispersion, con influencias diversas sobre los ma@ntos y organizaciones
regionales, y sin que la mayoria de éstos hayanémracm aln su configuracion
definitiva”

Este retrato de Morales, quase vinte e cinco depsis, parece ainda dar conta do
desenvolvimento do movimento indigena colombianeddeentéo, retratando inclusive o
quadro de relacde politicas de San Rafael queariteem especial neste capitulo. Voltarei
a este ponto mais tarde. Friedemann (1981:76), lanasalise do que classifica como
“niveis de indigenismo” presentes da Colémbia, edga a formacdo de organizacoes
indigenas de representacao regional e nacional comdndigenismo autéctono”, reativo
ao “indigenismo paternalista” missionario e ao ffmhismo condutor de poder” do Estado,
desenvolvidos desde o periodo colonial como ideaiscivilizacdo”, “integracdo” e
“evAngelizagio”. Por indigenismo, Friedemann (Id&2): entende o conjunto de agdes
praticas e simbdlicas que contribuem, ao final,apar “processo acelerado de
desaparecimento do indigena”. No caso missionatiayés dos processos de reducao e de
evAngelizacao/educacao/civilizacdo do indigenacaso do Estado, através da criacdo de
legislacdo especifica e de instituicbes para aradtracdo do processo de “integracado” do
indigena & sociedade naciofalNeste sentido, do ponto de vista do Estado, safien
Jimeno & Triana (1989:70) que h& uma estreita &laptre o historico de consolidacdo de
uma “politica agraria” concomitante a de formac@aitha “politica indigenista”. Nao é por
acaso, afirmam os autores (ldem:77), que entre E98275, por exemplo, periodo de
consolidacao do que se chamou de “Ley agrariatatopo indigenista esteve dirigido pelo
INCORA”.?*® Neste sentido, os anos 1960 apresentam-se coreteag@m que houve um

grande investimento do Estado no movimento de gnaigho” do indigena a sociedade

245 Lima (1995:14), pensando a partir do caso brasjlehas levando em consideragéo sua relacdo com o
contexto latino americano, opera com a nogao déigeamismo” como se referindo ao “conjunto de idéas
ideais, i.e., aquelas elevadas a qualidade de raetaseem atingidas em termos praticos) relativiasercdo

de povos indigenas em sociedades subsumidas ao&stadionais, com énfase especial na formulagdo de
métodos para o tratamento das populacfes natipasaas, em especial, segundo uma definicdo deejae
indio’.
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nacional, em especial através de sua transformemamamponés, tanto como mao-de-obra
a ser incorporada a economia agricola, quanto coouelo de organizacao fundiaria e de
representacao politica, através do incentivo adgéu de pequenas unidades familiares de
producdo, ao associativismo e a capacitacdo dergeslocais para exercer as novas
funcdes. Como o resumem Jimeno & Triana (Iden); &8s acdes interessavam-se em
que “a comunidade indigena sustentavel se trana&senem cooperartiva de producgéo e de
consumo”.

De fato, como o relata Morales (1979:45), é no ifonlklas organizacdes
camponesas, em particular da ANU&S$ociacion Nacional de Usuarios Campesjngae
se formara o CRIC, como uma organizacdo formadartr glo contingente indigena
presente nas primeiras mobilizacbes camponesas atae mcentivadas pelo préoprio
Estado. Como sublinha Morales (Idem:42): “E deesermdar que a maioria do campesinato
colombiano da regido dos Andes é de ascendéndgeimal que enfrenta em grande parte
0Ss mesmo problemas, e que tem inclusive tragosiraigdtcomuns com as comunidades
propriamente indigenas”. Dentre as primeiras iedivacbes do CRIC (ldem: 49),
resumidas do lema “Terra e Cultura”, em seu “pnograproprio correspondente as
necessidades e aspiracdes principais das comusidiadégenas da regido”, estdo:
“recuperar as terras dos resguardos”; “ampliar esguardos”; “fortalecer osabildos
indigenas”, “defender a histéria, a lingua e ostwoss indigenas™’ Estas mesmas
reivindicacdes serdo pleiteadas por outras orgeezaque apareceriam pouco depois, tais
como: o CRIVA Congreso Regional de Indigenas del Vaypés COIA (Congreso
Indigena Arhuacp e a UNUMA, organizacdo guahiba batizada com temabivo
traduzivel por “comunidade” (Idem:47-48). Curiosaee Morales (Idem:48) comenta ter
noticias, quando faz um balanco do movimento detiaicdo de organizacdes politicas
indigenas, de acdes dos “Huitoto do Amazonas”.

Mais uma vez, 0s acontecimentos que passo a rar@m da versdo apresentada

por Don Angel e a gente de seu mambeadero, desenvespecial junto com seu cunhado

246 Este fato se deu durante o “governo reformistaCdelos Lleras” que impulsionou a “criacdo de
organizagdes camponesas como meio de pressao goamies proprietarios e a favor da aplicacdoidalee
reforma agraria” (Jimeno, 1996:59).

247 Ainda constam como reivindicacdes desse “prograff@er conhecer as leis indigenas e exigir sstaju
aplicagdo”, e “formar professores indigenas pamacadde acordo com a situagcdo dos indigenas e sua
respectiva lingua” (Morales, 1979:49-50).
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Eliodoro Raifiue, que andava por La Chorrera nag&gdas mobilizacdes e greves dos anos
1980, palco principal dos acontcimentos que lewarg reconhecimento oficial de seus
“territorios tradicionais” na figura deesguardoem 1988. Do ponto de vista da retomada e
reconhecimento de seus territérios historicos dgeor, em meados dessa década, conta
Eliodoro que apés uma pequena greve por melhorga coadicbes de trabalho e de
remuneracdo em Chorrera, frent€Caja Agraria que desde 1986 desenvolvia o projeto
Plan del Desarollo del Predio Putumgydtomamos conhecimento de que nossos
territérios ndo eram nossos, que eranCdp Agrarid. Em 1939, pouco depois do conflito
colombo-peruano (1932), o entdo Banco Agricola téipario comprou da Casa Arana por
U$200.000,00 (duzentos mil délares) os territbense os médios Putumayo e Caqiéta,
entdo batizados em escritura como “Predio Putumayeg seria passado em 1964 (como
vimos, no contexto de constituicdo da nova “leiaag’) a Caja Agraria sucessora do
Banco (Correa, 1990:10). Quase a maioria de sewsoftarios na regido era composta por
indigenas, sobretudo gente uitoto (murui e muigle das paralizacdes de trabalho
passaria & mobilizagdo pela devolugédo dos tewgdjue lhes haviam sido tomados pelos
irmaos Arana nas primeira décadas do século XXédrde organizacdes politicas locais e
regionais, centros de gestdo de politica e de nawoslos de organizacdo e de
representacdo, em especial frente ao Estadoasadainas e aparatos administrativos.

E do inicio dos anos 1980 a formac&o das primeisasciacdes e organizaces de
representacao politica no médio Caqueta-Putumdipnlados em torno a duas: o CRIMA
(Consejo Regional Indigena del Medio Amazdraa COIDAM Confederacion Indigena
del Medio Amazonas*® Em Chorrera, rio lgaraparana, epicentro politian Rtedio
Putumayo funda-se, em 1982, a Confederagéo Indigena daoMédazonas (COIDAM),
entidade que representa a quatro “organizacfess?ama torno das quais se articulam 41
cabildos Constitui-se em “Comité Diretivo”, “Conselho Diglinador”, “Conselho de
Ancidos” e “Secretarias Operativas”. Sua funcamgypal € articular e representar as
zonais: COINZA ConsejoindigenaZonalde Aricg, AZINPA (Asociacion Zonallindigena

248 Area estimada em 5.000.774 hectéres (Correa, 1990:

249 COIDAM seria extinta em 2004, fruto de um movintede maior organizacdo das associacdes e cabildos
locais na busca de autonomia politico-administaatey das criticas ao modelo de gestdo desenvghatio
entidade.
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de Puerto Alegrin OIMA®° (Organizacién Indigena Murui del Amazohas COZICH
(Consejo Zonal Indigena de Chorrgra

COIDAM
COINZA AZINPA OIMA COZICH
Etnia Bora Etnia Inga Encanto La Chorrera
Etnia Uitoto Etnia Uitoto Tercera India Milan
Cartagena Martin Buinaisai San Rafael Capitania
Faraom Pefa Blanca San José Cair
Esmeralda Reyes Puerto Tejada | Okdina
Lago Grande Perea Puertg'Co'Iombia Cordillera
Nuev<_) P'rogresso N+C]l:H Mue
ltiquilla Belen Puerto Colombia
Palestina Providencia
Cris
Santa Maria
Caisam
Vizam
Frente Uno
San Francisco
San Antonio
Santa Rosa
Muinane

Organizacgdes Politicas do Predio Putumayo (20003200

Os anos 1980 também consolidam a alianca entres esganizacdes e parte da
sociedade civil, notadamente pesquisadores ligadogniversidade (antropopdlogos,
linglistas, bidlogos, historiadores, geografos) emtwos de organizagcdes néo-
governamentais de defesa do meio-ambiente e datodihumanos. Também é o momento

em que o trafico organizado de cocaina, as forcamdas (exército e marinha) e a

20 Até 2001, OIMA atendia pela sigla OZIMDE, Orgamida Zonal Indigena Murui de El Encanto. A
mudanca de nome, no contexto politico dos Ultinmams @lo Caraparand, nado so6 reflete a énfase naoauiton
étnica enquantmurui, mas também enquanto organizacéo politica, nds apginas uma zonal representada
por COIDAM, de quem alids havia criticas de ordestitipa e administrativa e desejos de autonomia, de
estabelecimento de suas proprias redes dentro mhpocandigenista local na busca de elaboracdo e
financiamento de “projetos”. Conforme aponta o fEttade San Rafael, o “reconhecimento juridico” de
OIMA se dé& através da resolucao 050 de 27 de @d£000.
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guerrilha das F.A.R.C. entram na regi&complexificando ainda mais o quadro de
relacbes sociais em que as representacdes politidegeenas se organizam e articulam
essas relacdes na busca de consolidacdo de autgoadministrativa, politica, econémica e
cultural. Do ponto de vista do Caraparana e deemrtPutumayo, € do inicio dessa década
a criacdo da Organizacdo Indigena Murui de El EcdhAté 2000, OIMA atendia pela
sigla OZIMDE, Organiza¢ado Zonal Indigena Murui d&EBcanto. A mudancga de nome, no
contexto politico dos ultimos anos do Caraparamérée do Putumayo, ndo so reflete a
énfase na autonomia étnica enquantoui,®>® mas também enquanto organizacéo politica,
ndo mais apenas uma zonal representada por COIRIEMyuem alids havia criticas de
ordem politica e administrativa e desejos de aumigsmode estabelecimento de redes
proprias dentro do campo indigenista local na busealaboracdo e financiamento de
“projetos”. E também deste periodo a organizaciitiqggodos aldeamentos desses rios em
cabildos Em San Rafael, segundoEstatuto Interno del Cabildo Loc&2001)%* este é
constituido em: Governador, Vice-governador, Sad@t Tesoureiro, Fiscal, Vocal,
Alguaciles e Cacique. A organizacdo politica cibildo é reflexo da unido dos dois
modelos de governo que doravante passam a coegistudicional, como vimos ligado as
praticas e a normatividade do mambeadero, & Patbvr@oca e de Tabaco e as rodas
noturnas de dialogo; e o @abildo, adquirido nas novas arenas politicas pos ano8, 198
expresso nas reunides diurnas na sedmdiddo, perto do hospital.

Don Angel e a gente de seu mambeadero insistianhaxiem ficado muito tempo
elaborando o estatuto, primeiro para entenderfessa de “marco legal”’, depois para que
ele respeitasse e traduzisse os fundamentos dosjt@na indigenas, do que os torna
murui. Como vimos, do quadro legal do indigenisreoEgtado contemporéaneo, esse fato
chega a ser uma demanda legal, como aparece go a0 da Constituicdo que abre este
capitulo através da expresséo “usos e costumesarigm 246, que trata das “jurisdicdes

especiais”, o tema é apresentado de modo mais tieomd.as autoridades de los pueblos

#1g0bre esse ponto, vide os capitulos 2.

252 Com reconhecimento juridico mediante resolucaod2527 de abril de 200&$tatuto Interno del Cabildo
Local, San Rafael, 2001).

23 Uma vez que do ponto de vista local, o registrodgmnizacédo também significa o reconhecimento do
etnonimo “murui” dentro do movimento do grupo dellptinamente passar a ser conhecido por sua auto-
denominacao, e ndo mais pelo termo “uitoto”.
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indigenas podran ejercer funciones jurisdiccionalestro de su ambito territorial, de
conformidad con sus propias normas y procedimiesiempre que no sean contrarios a la
Constitucion y leyes de la Republica”. Esta idéia fato, vem desde as leis deixadas por
Bolivar, no caso em especial atraves da lei 898%8,1que regulamenta a formacdo de
resguardos indigenas cuja representacdo politia ske expressar na forma de cabildos:
“en todos los lugares en que encuentre una pataéhlde indigenas habra un pequefio
Cabildo nombrado por éstos conforme a sus contwshbietigo 3, Capitulo 11). No artigo
4, encontramos a expressao “sus usos Yy estatutosufzaes”. Como o argumenta Jimeno
(1996:62), na arena de discussdes entre organzagdigenas e os aparelhos do Estado,
na qual este tem o controle das regras que fundamemcampo de discusséo e o perfil de
possibilidades de modos de atuacdo, se impds dageimas 0 aprendizado e manejo de
“argumentos juridicos” para uma “defesa legal” eessterritérios e direitos. Neste sentido,
para o Caraparana, se confrontamos a natureza@dtioal dos dois modelos politicos,
um legal e escrito, e outro cerimonial, ritual aloestamos diante de um paradoxo a ser
vencido pelos grupos indigenas de, ao final, ad@gtaao modelo exdgeno, Unico
mecanismo em que suas reivindicacdes sdo recomleeigodem vir a ser atendidas. Se
recorremos a Lima (1995) e ao uso que faz da esguwesim grande cerco de paz” para
pensar o caso do indigenismo brasileiro, tomado sm@s contradicbes e em sua
continuidade dos processos coloniais de “civilipdghas populagcdes nativas, vemos para o
caso colombiano um processo socio-histérico singilarque as acdes do Estado, em sua
“aculturacao respeitosa”’ (Jimeno & Triana, 1981:@®ntinua a cercar estas populagdes,
Nno caso aqui um cerco juridico, em que o uso efetesseus “costumes” esta condicionado
a adaptacao as formas legais impostas pelo Estad@so na formacéo dabildos

Para San Rafael, isto seria um processo de ententtine de adaptacdo que
atravessaria 0s anos 1990 e culminaria no estftotado em 2001 intitulado déstatuto
Interno del Cabildo Local de la Comunidad de SafaBlaNa primeira parte do estatuto,
“De los principios”, a “comunidad indigena asumgamizarse en cabildo de acuerdo a sus
usos y costumbres”, criando seu estatuto internoal#p a promover “el orden y disciplina

de la parcialidad basando en leyes tradiconaledigarias”. Em seu primeiro artigo, sobre

%4 Apresento em anexo o estatuto completo. Este virmalo elaborado havia alguns anos. Em 2000,
participei de reunido de discussdo de uma prinveirsdo do documento. Haviam conseguido um modelo de
estatuto com um “advogado indigena” do Cauca.
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a “natureza” do documento juridico que apresentaiienta-se que este € regido “en los
principios fundamentales como ordena la Constitutlacional, fundamentada a la vision
propia segun los usos y costumbres”. Como vime$ta @daptacdo aos “principios
fundamentais que ordenam a Constituicdo”, em teBosrganizagdo politica, leva a uma
adaptacdo dos papéis denairamae iyaima No modelo do estatuto, se partimos do
modelo de Don Angel, aquele passa a ser traduzdm c‘cacique”, representante do
governo tradicional, este passando a representapva ordem politica de modelo
hispanico, o “governador’. Assim, em 2001, em tesnideiais, Don Angel era o
nimairamade San Rafael, enquanto Abelardo eraigama Este modelo, de fato, ndo era
operado na pratica, uma vez que tanto Don Angeftquabelardo nunca eram tratados e
nunca se tratavam dessa forma. No dia a dia, Atekna chamado de “governador” e Don
Angel de “cacique” e de, em momentos bem fornmigigma Aqui também, como no que
apresenta Michell (1968) da dariglela, o modelo de politica proposto pelo estatuto nao
funciona intra-grupo como regulador de condutas¢riimento de reciprocidade, uma vez
gue as relacdes e redes de cooperacdo sdo sobretad@adas pela dinamica de
mambeadero de Don Angel, de quem Abelardo, lembaprendiz. Assim como a danca
kalelacomo sinal de “tribalismo”, o modelo politico apFatado no estatuto se mostra mais
como uma representacao criada para fora, acionadanesentido em contextos de inter-
relacdo, em especial diante do Estado e outrasigeg@es indigenas. De todo modo, sobre
as distingbes entreigaimae onimairamg agora adaptados ao modelo de cabildo, temos,

portanto, segundo o estatuto:

“Capitulo 2: De los miembros del Comité Ejecutivo decabildo

Art. 4. La organizacion esta constituida por un @ér&jecutivo presidido de la siguiente
manera: Gobernador, Vice-gobernador, Secretarispr€eo, Fiscal, Vocal, Alguaciles y
Cacique.

Art. 5. Son requisitos para aspirar a formar pest@o miembro del Comité Ejecutivo:
a. Nimairama — Cacique
al. Debe ser colombiano y natural de la comunidad;
a2. Conocedor y sabedor de la tradicion y de llarey
a3. Una persona con buena conducta y ejemploa@ranidad,;
a4. Debe tener una vision filantropica, ética,i@@as paraddjicas.

b. lyaima — Gobernador.
bl. Debe ser colombiano y vividor en la comunidad;
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b2. Debe ser mayor de 18 afios;

b3. Con nociones de las leyes que favorezcan anteseses comunes de la
organizacion, ya sea leyes nacionales, interna@siyatradicionales;

b4. Que no tenga antecedentes penales ni jughcidentro y fuera de la
comunidad, excepto por la lucha de la causa indigen

b5. Persona honrada y honesta consigo mismo,osotielmas y con los recursos de
la comunidad,;

b6. Debera conocer la tradicién y la plataformdadacha indigena. [...]

Capitulo 3: De las Elecciones

Art. 6. Nimairama — Cacique. Una vez reunido nocturnamergectmocedores de la
tradicion como los ancianos, se debaten las cantlisi de cada integrante presentes, sus
aspiraciones, orientaciones y formacion éticayeequlera a elegirse entre ellos.

Art. 7. lyaima — Gobernador.

a. Después de postularse como candidato, se &auriin los ancianos para dar su
visto bueno, con derecho a ser reelegido. Cadaaaspidebe dar a conocer su candidatura
un mes antes de la fecha de la eleccion;

b. El candidato para darse a conocer su interésiem debe pasar por los
mambeaderos (sitio sagrado), posteriormente, anteugidad.

c. La eleccién debe ser por voto popular.

Art. 8. El gobernador tiene la facultad de elegir los demas miembros del Comité
Ejecutivo excepto el Fiscal.

[...]
Capitulo 4: De las funciones de los miembros del @uté Ejecutivo

Art. 10. Nimairama — Cacique.
a. Velara por la buena marcha del Comité Ejecutide la comunidad;
b. Impartir el conocimiento tradicional;
c. Orientar tradicionalmente al sancionado;
d. Manejar la parte tradicional de la comunidad.

Paragrafo:

1. Su duracion serd indefinido siempre y cuandopta sus funciones;

2. Coordinar con las diferentes instituciones e encuentran dentro de la
comunidad,;

3. Serd la maxima autoridad tradicional;

4. Representara legalmente a la comunidad y teladréacultad de gestionar
actividades de interés de la comunidad a nivelomatie internacional;

5. Tiene la facultad para delegar a cualquier mrendel Comité Ejecutivo en los
diferentes eventos previo concertacion y acuerdoet@omité.

Art. 11. lyaima — Gobernador.

a. Sera la méxima autoridad del cabildo.

b. Presidir y coordinar reuniones ordinarias yragtrdinarias con el Comité
Ejecutivo y con la comunidad.

c. Coordinar proyectos nacionales e internacienale
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d. Velar por el cumplimiento de las normas intergda Constitucidn politica que
nos rige.

e. Coordinar los trabajos comunitarios.

f. Mantener actualizado el censo de la comunidad.

g. Coordinar con los diferentes instituciones geesncuentran dentro del cabildo,
en cualquier aspectos que favorezca a la comunidad.

h. Gestionar programas de desarrollo que vayareraficio de la comunidad ante
las instituciones estatales y Ong.

i. Velar por el derecho humano, seguridad de tawudad conjuntamente con los
alguaciles y las fuerzas militares cuando sea a€ices

j- Verificar el paso legal de las personas exsajie pasen por la comunidad.

k. Coordinar los asuntos judiciales, conjuntamer@n las instituciones
competentes en los casos extremos.

I. Tendra la facultad de delegar momentaneameanteaso inmediato a cualquier
dignatario del Comité Ejecutivo para represenfar@munidad en cualquier evento.

Il. Tendra la facultad de administrar los recursoenémicos del cabildo, previo
acuerdo con el Tesorero, caso urgente que vaya eeefibio de la organizacion,
posteriormente rendir informe satisfactorio al Cényia la comunidad.

m. Firmar en asocio con el Secretario y Cacigaetarespondencias y documentos
que lleguen a la comunidad.

n. Tendra la facultad de firmar los documentos gean de patrimonio de la
comunidad en asocio con el Tesorero.

fi. Rendir informe satisfactorio a la comunidafiredl de su periodo de gobierno.

0. Coordinar conjuntamente con el Comité EjecutiMas solicitudes de afiliacion
de las personas interesadas, asi mismo darletelbuisno.

p. Certificar a cualquier miembro del cabildo ad@ato requiera.

g. Tendré la facultad de solicitar la renuncia izeie oficio a cualquier dignatario
del Comité que no cumpla con sus funciones.

r. Tendra la facultad de elegir a su Comité Ejgoutomo: Secretario, Vocal,
Tesorero y comandante de los alguaciles, excepta@elgobernador y Fiscal.

s. Su periodo de gobierno serd de dos digs.

7

N&o é objetivo deste trabalho analisar a fundo tareza e as implicacdes do
modelo politico proposto pelo estatuto interno de Rafael, como vimos acima rico de
etnografia e de questbes e comparacOes que sdeaqitied da inter-relacdo entre campos
identitarios. Antes, a estas recorro em algunsds perfis basicos objetivando, sobretudo,
pontuar, reitero, alguns dos contextos socio-hiérem que se deu o processo de feitura
do plan de vidade San Rafael, tomado como situacdo social atdevésial e com a qual a
palavra de mambeadero foi acionada e apresentada modelo coerente e organizado de
visdo de mundo, de politica e de administracdcetis b de comunidades. Saliento, de todo
modo, que através dos termamairamae iyaima, San Rafael perfila os dois modelos de
representacao politica e de administracdo da caladeide forma a que ganhem estatuto

juridico dentro da demanda que a expressdo “usostames” e a normatividade legal da
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Constituicdo imp&e: o de que aquele representaaxitna autoridade tradicional” e este a
“méxima autoridade do cabildo”, cada uma com suanatividade especifica de escolha
(um por nomeacdo no mambeadero e outro por elea¢@vés de voto, ainda que
sancionada também nos encontros noturnos), tem@dudedo (um vitalicio e outro com
mandato de dois anos) e funcdes (um lidando entiesp®m o mundo da tradicdo e da
comunidade, outro com instituicbes e agéncias natsce internacionais). No Caraparana,
0 que se observava, em geral, era uma grandevidée na junta que compunha os
cabildos, marcada pela pouca idade de seus mendmosrno de 25 e 30 anos. Dentre
estes, poucos eram os assiduos nas rodas notornantbeadero, o que nao foi o caso, no
entanto, para San Rafael durante minha permandagastao de Abelardo Palomares. Era
comum também o conflito entre as instancias dold@ale do mambeadero enquanto
organizacdes, objetivos e modos de pensamento @& @g&icos. Podemos dizer que
enguanto o mambeadero era gerido a partir da |@da tempo da coca e do tabaco, da
transmisséao oral do conhecimento e do processardaatduas plantas,cabildo movido a
partir da l6gica e do tempo dos “projetos de deskwimento”, como € o caso de San
Rafael. De todo modo, um denominador comum mowviarava comunicavel ambas as
instancias politicas: o desenvolvimento. No caso mambeadero de Don Angel,
desenvolvimento primeiro ético-moral e espirituabrio vimos no capitulo anterior e
veremos no seguinte) e de capacitacao profiss{taedenvolver recursos humanos”); no
caso do cabildo e do associativismo p6s-1980, dassaperiodo de conquita territorial,
desenvolvimento principalmente politico e econdmaiada que muitas vezes apenas em
termos retoéricos e em detrimentos de questdesaidtou das demandas das comunidades.
Como apresento na proxima sessao, as logicas sditivais das comunidades sucumbem,
ao final, as logicas politico-econémicas, em moddlalmente emanado desde Bogota,
sede do federalismo indigena colombiano e de unsaa®& maiores forcas de representacéo
nacional: a Organizacdo Nacional Indigena da Co@®®NIC), de historia herdica como
apresento na proxima sessdo, mas de progressigtaatnto e incapacidade de

representacdo da complexidade das realidades.locais
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Reforma constitucional de 1991 e ordenamento tertial

As Constituicbes que antecedem a de 1991, prajetana analise de Padilla
(1996:80), a formagcdo de uma Colémbia que deveriaus pais “de uma sé lingua: o
castelhano, uma s6 religido: a catdlica, e umaudthira: a colombiana”. Apesar disso,
durante o periodo colonial, a Coroa Espanhola iengua protecao dos territérios indigenas
na forma daesguardoso reconhecimento da propriedade que as pardi@glandigenas
tem sobre suas “terras ancestrais” (Idem). De &#®sa era uma estratégia para enfraquecer
o0 poder de grandes latifundios rurais, mais do guwereconhecimento de direitos das
populacBes autdctones ao continente americano @Rapp1990; Jimeno & Triana, 1981).
Em 1890, através da Lei 89, se regulamenta a figlorgabildo como a autoridade
indigenadosresguardosatravés do qual se poderia reclamar a recupegderritorios
perdidos no processo colonial. Sobre esta lei séaapm os movimentos indigenas em
termos de reconhecimento de direitos territoriagdeeaepresentacdo politica ao longo do
periodo republicano, no qual o elemento indigeaaa@rda visto como um obstaculo e um
problema ao processo de construcdo da identidadeada@o (vide também Jimeno &
Triana, 1984; Friedemann & Friede & Fajardo, 19&kta situacdo perduraria, em termos
legislativos, até 1991, quando da promulgacéo dal &onstituicdo do pais no marco de
uma “nacdo pluriétnica” na qual “El estado recongcprotege la diversidad étnica y
cultural de la Nacién colombiana’(articulo 7). Estadanca se deve mais do que a um
reconhecimento de direitos por parte do Estadogamsos étnicos que compde a nacao
(indigenas e afro-colombianos) e aos resultadosiciaess de seus respectivos movimentos
politicos organizados, as mudancas de concepcatstdelo expressas em “uma politica
estatal para alcancar a descentralizagao e a decebparticipativa” (Borja, 1996:16). Este
dado tanto é fruto da tendéncia regionalista dagpag representados no reformismo
constitucional de 1991 (Idem:19), quanto deve aebem contextualizado no quadro de
violéncia politica instaurada desde o final dossah®40, apds o assassinato de Gaitan,
levando a formacéo de grupos guerrilheiros emdws anos 1960, e ja no final dos anos
1970, de grupos paramilitares ligados ao ruralisatifundiario. Como enfatiza Jimeno
(1996:59): “o final dos anos 1960 e o alvorecer a@osgs 1970 foram inquietos, sacudidos

pelo aparecimento de guerrilhas, por mobilizac@esponesas e indigenas, por invasdes de
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terra e por timidos intentos de reforma agrariaSteEquadro levou a uma paulatina
impossibilidade de administracdo estatal enquaniade territorial, uma vez que regioes
inteiras passariam ao controle politico e ter@tiot@nto de grupos guerrilheiros, quanto de
paramilitares (Jimeno, 1996:57-58), além do fatouae grande parte dos investimentos do
Estado estavam no controle do conflito e retomadaahtrole territorial, seja por meios
bélicos, seja por instauragdo de processos de iaggoae paz.

Voltando a Constituicdo de 1991, Rappaport & Dail&96:2) salientam que por
primeira vez a populacdo indigena passa a serdsyasia como “parte integrante da nagéo
tendo garantida a cidadania plena”. Enquanto eg@cede uma “nacao pluriétnica”, a nova
constituicdo passa a garantir para 0s grupos étijge a compde “uma maior autonomia
para administrar financas e desenvolver programama maior jurisprudéncia dentro de
seus territorios” (Idem). No caso indigena, estmraamia se expressa no artigo 28,
através da criacdo das ETEnfidades Territoriales Indigengspelo que ogesguardos
passam a ter o0 mesmo estatuto juridico-adminigtratie departamentos, distritos e
municipios, mas dentro de uma “jurisdicdo nativatidia” (Idem)?*° Na anélise dos
autores norte-americanos (Idem:6), as ETls sdoidaé pelo Estado ao mesmo tempo em
termos materiais, sociais e culturais: “é um espmfoido topograficamente no qual se
espera que grupos sociais particulares governenmeesmnos de acordo a seus proprios
critérios sociais através de um Conselho IndigeBa& definicdo durante a formulagédo da
Constituicdo de 1991 revelou as contradicbes e avdlitos internos e externos ao
movimento indigena: “entre as prioridades locaasrecessidade de um esquema nacional,
entre elites regionais e o0s interesses indigenaise dideres indigenas e membros
recalcitantes do Senado” (Idem). Ainda que a foagdb e criacdo das ETIs representem

[P

uma resposta do Estado “as aspiracbes de comusidatigenas de atingir
reconhecimento constitucional” (Ildem), apesar de ‘ggande potencial, sdo também

perigosas”, analisam Dover & Rappaport (Idem:1dma demonstra o caso das reformas

25 «Articulo 286. Son entidades territoriales los aepmentos, los distritos, los municipios y logiterios

indigenas. La ley podra darles el caracter de amdisl territoriales a las regiones y provincias see
constituyan en lo términos de la Constituicion jeld.

256 Em termos juridico assim o definem Sanchez & Rol@idSanchez (1993:69) & ETI: “es una division
politico-administrativa de la Republica (Art. 28@pn autonomia administrativa y politica dentroloke
limites de la Constitucion y la Ley (Art. 1 y 28THabitada por poblacion indigena y que se gobipaora
autoridades propias (Art. 287:1), que asume laspetencias que le corresponden (Art. 287:2), quele@ue
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de mesmo carater ocorridas concomitantemente n@i@oé que levariam, ao final, “a
forcar categorias nativas a serem redefinidas paradequarem as do Estado” (Idem:14).
Isto porque, como enfatiza Padilla (1996:11) paaso colombiano, ao final e ao cabo,
“os parametros culturais de auto-governo sdo aimg@stos pela sociedade dominante”.
Deste modo, os processos de ordenamento territpréakuscita a nova constituicdo devem
ser também entendidos como processos de acondizémb@ cultural, de redefinicdo e
maior formalizacdo de parametros socio-culturaissictierados como préprios ao grupo
social. No caso, através da definicdo do que sdonsos e costumes” desse grupo. No caso
da participagdo do movimento indigena no processiminulacdo constitucional de 1991,
“definicdes conflituosas deusos y costumbrepodem ser encontradas dentro do
movimento, assim como entre povos indigenas e doéoraos ndo-nativos” (Dover &
Rappaport, 1996:10).

A discussao sobre os parametrosirdianidadeque atendessem as demandas da
formulacdo de ETIs, e dos direitos indigenas emmdsramplos na nova Constitui¢ao,
trouxe a consolidacdo das duas organizacOes iraigiarepresentacao nacional: a ONIC
(Organizacion Nacional Indigena de Colompbie o AICO Movimiento de Autoridades
Indigenas de ColombjgRappaport & Dover, 1996:24-25; Sanchez & Rol@a8anchez,
1993:73-75). Neste momento, o movimento indigenalondoiano alcancava
representatividade nacional e participacdo efativgorocesso de reforma constitucional
personificada na atuacédo de trés representantégeimas e na das duas organizagfes de
representacdo nacional (Sanchez & Roldan & Sand®98)*’ Juan Palechor, uma das
liderancas histéricas do CRIC, conta que ao fird dnos 1970, quando a organizagao
discutia sua relacdo ou ndo com 0s grupos armag®sam surgindo, no caso o M19,
houve uma ciséo interna ao Conselho, principalmiuitéeada por um nimero pequeno de
cabildos que fundaria, em 1980, o AICO (Jimeno,6188). Jimeno (Idem:68) salienta que
“as divisbes foram o produto de agudas discuss@asntos de vista encontrados sobre
como continuar o movimento indigena uma vez paseaaioge da recuperacdo de terras,

sobre como enfrentar as prisdbes e os assassirdeivas de dirigentes”. Ao longo da

administrar los recursos y establecer los tributesesarios para el cumplimiento de sus funciones (A
287:3) y que participa en las rentas nacionales 28i7:4)" .

%7 Francisco Rojas Birry (ONIC), Lorenzo Muelas Hddae Alfonso Pefia Chepe (Sanchez & Roldan &
Sanchez, 1993)
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década de 1980, a “unidade imaginada entre osand#ydo pais ao redor de uma
consciéncia comum”, tema que “fustigara a imagioagéigena” ao longo do processo de
recuperacdao territorial, cedia lugar a um movimetgddivisdes na organizacéo indigena”
(Idem). Em reacdo a criacdo do AICO, se conforniadaaem 1980, a ONIC como
“associacao de organizacdes regionais de todost (pdém). Esta dltima, pelo conjunto de
for¢as politicas nela reunidas, se converte ad fiasdécada, em especial no contexto da
reforma constitucional, em “interlocutora das aggnh@statais e mediadora de conflitos
indigenas em todo o pais” (Idem). Na ultima déceadtatiza Jimeno (Idem), “a medida em
gue a ONIC se expandiu nacionalmente e ganhou bdiddde como porta-voz dos
indigenas do pais, contou com o apoio monetariagincias ndo-governamentais dos
paises desenvolvidos”. Também nesse periodo senwdgeram e fortaleceram as
organizacdes locais, como é o caso de OIMA, confdardo o quadro de forcas e de
formacéo de redes, de cooperacao e conflito, enganizacdes indigenas. No contexto da
Constituicdo de 1991, se como apontei assistiu-sema grande unidade indigena
temporaria em torno as discussfes sobre o queigdier ao mesmo tempo aprofundou-se
as diferencas entre as organizacdes que compde&imerdo, uma vez que 0S parametros
que contemplam a carta magna acabam traduzinderaandlas politicas da realidade
andina (Rappapor & Dove, 1996:28-35).

O inicio do processo de formacéo das ETIs, comatapde inicio, vincula-se ao
reformismo de Estado presente em 1991 em promoeeitanomia regional, movimento
gue levaria ao processo de ordenamento territpui@lsegue em curso em todo o pais. Este
se inscreve no ambito do “desenvolvimento de umairddtracdo politica regional
autbnoma” (Borja, 1996:102). Em termos politico-adstrativos, estabelece uma relacao
estreita entre “o ordenamento territorial, a piaagdo e os recursos” (Idem:100). Borja
(Idem:17) salienta que o processo de ordenamenitot&l se inscreve em movimentos
mais amplos globais em curso de reforma do estemlmo os casos da Franca e da
Alemanh&®® No caso colombiano, o ordenamento territorial dohcebido em especial

como um “instrumento de apoio a gestao planificattl@idem). No caso das ETIs, como

%8 | 3 Carta Europea de Ordenacion del territoricedgue ‘el ordenamiento territorial es a la vez una

disciplina cientifica, una técnica administrativaina politica, concebida como actuacion interdiszipia y
global cuyo objetivo es un desarrollo equilibragoak regiones y la organizacion fisica del espsegin un
concepto rector”(Borja, 1996:17)
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expresso no artigo 329 da Constituicdo, “la con&midn de las entidades territoriales
indigenas se hara con sujecién a lo dispuesto ebeyaOrgénica de Ordenamiento
Territorial”, que de fato rege todo o processo d#enamento ao longo do pais. Esta sé
seria sancionada em 1997, lei 388.Do ponto de vista do Predio Putumayo, enfatizd Sa
Marquez, representante de COIDAM: “no ordenameatdtorial ndo nos limitamos ao
marco legal do decreto 388; nés queremos fundameaotsas bases e ter uma concepgao
clara e critérios do que pensamos como povo dadeariindigena” (Marquez, 2000:92).
Suas palavras apontam ndo sO para a demarcacautdedmia” - como vimos um dos
nortes de toda a reforma do Estado -, mas tambéanqgéato das organizacbes locais e
zonais do Predio ainda ndo estarem preparadasagaraistrar com eficiéncia as novas
demandas politicas. Para COIDAM, ao menos enquatdoica politica, o ordenamento
territorial esta centrado na maloca “pois ali estatrado o pensamento” (Idem:91). Ou,
dito em outros termos, esta centrado em seus &sostumes”.

No contexto das mobilizacbes politicas indigenas temo dos processos de
ordenamento territorial, € preciso comparar osudgsrs com as acdes, 0 que revela grandes
descompassos entre ambos. A elaboracdo da Cagétitde 1991 instaura também uma
retérica politica onde se demanda de um lider érdicalgum conhecimento de seus “usos
e costumes”, de fato, como vimos, que ele dessés para opinar, para se organizar, para
apresentar-se enquanto singularidade étnica. Destl®, do ponto de vista do discurso,
parece haver bastante consenso entre liderancassaole deve ser feito e como deve ser
feito, afinal todos concordam com alguns dos padtg centrais apresentados na nova
carta magna: protecdo a diversidade étnica e alltapoio a autonomia e as formas
proprias de governo; protecdo as terras comunas fermas de propriedade solidaria e
associativa; protecdo aos recursos haturais; grot@s riqguezas culturais (Sanchez &
Roldan & Sanchez, s/d:13). No campo das praticagntanto, como mostra o caso de San
Rafael, concepc¢des e rotinas de trabalho se sareEe chocam, revelando em contexto
microlégico, marcado mais pela forca organizacialeatelacdes diadicas do que pela acdo
de instituicdes formalizadas, um quadro politicogemre questdes locais, nacionais e globais
se misturam e entram em conflito. No processo —jguwtura mais de uma década - de

implementacdo das ETIs, no ambito do ordenamenmitotéal, a ONIC, em acao conjunta

29 A |ei 388 ndo é ainda a lei organica do Ordenamditrritorial. Esta Gltima inda n&o foi promulgada,
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com orgaos do estado colombiamiMir(istério de Educacién Naciona o Ministerio de
Agricultura y Desarrollo Rurgl elabora “ferramentas de planificacdo particigti
(Franky, 2001:75) chamadas géanes de vidaem contraposi¢cdo, ao menos enquanto
modelo ideal, aos “planos de desarrollo” propogie® Estado. Em cartilha intitulada
“Elementos Conceptuales y metodoldgicos de losalale Vida”, ONIC (2000:7) define
“plan de vida” como “processo levado a cabo em todeerritério nacional com a
participacao de lideres e autoridades de cada pow® a partir das experiéncias préprias
de planejamento e de pensamento frente ao que mawvta pleiteia e propde como
desenvolvimento se recolham alternativas novaspguaitam elaborar oglanes de vida
desde a concepcéo de cada pd¥dDo ponto de vista do Estado, as iniciativas indége
sdo classificadas dentro da rubrica “planos dendedéamento alternativo”, subsidiados
pelo Plan Nacional de Desarrollo Alternatiyoligado diretamente a Presidéncia da
Republica. Na perspectiva pleiteada pelo documemta ONIC (ldem:19),
“desenvolvimento é inaugurar um abrigo onde prapasatodas as condicbes materiais e
espirituais para festejar dia a dia a reafirmacaofaimilia e da comunidade”. Como
enfatizei anteriormente, em termos discursivos pudedizer que a proposta da ONIC
baseia-se nos mesmo pilares que a de Don Angefjente de San Rafael. Em termos
discursivos ao menos, ambas cumprem o que demaad@o 330 da Constituicdo 1991.
Da proposta da ONIC apresentada ao longo do dodopeentro-me em sua metodologia
de aplicacdo, apresentando posteriormente comsestau em San Rafael no ano de 2001
e como este modelo entrou em choque com o de DgelAndo sendo capaz, ao final, de
adaptar-se e compreender as dinamicas de orgamizdeitrabalho e de conhecimento
locais.

Junto & cartilha com elementos conceituais e méEigdos, ONIC (s/d:6)
publicaria, através dGonvenio Instituto Interamericano de Cooperacionapagricultura,
“guias de reflexdo” para servirem como “instrumegiia ou uma ajuda que nos fecilite a
reflexdo” para os trabalhos nas comunidades. Catagdem mais accessiveis e didaticos

do que a cartilha, o guia operava a partir de upesiQdo basica entre “planes de desarrollo

segue em debate. A lei 388 foi criada especificaeneara o Ordenamento dos municipios.

%0 5egundo a cartilha, foram os Guambianos os queepo falaram de “planes de vida” em 1992. Seus
objetivos eram os de “proponer elementos de plabeatiferentes a los que planteaba el Departamento
Nacional de Planeacion” (ONIC, 2000:9).
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promovidos desde o ocidente” e os “planes de v{@NIC, s/d:16-17). O modelo do
“ocidente” era representado como sendo baseadgésnpdontos principais: “propriedade
individual da terra, dos recursos e dos bens”; ¢epgdo do mundo e da natureza como
objetos de exploracdo indiscriminada”; e “crescitneacondmico sem limites e com
acumulacédo individual de bens” (Idem:9-10). J& odetm do “plan de vida” “sempre
existiu” (ldem:13). Quer dizer, diz respeito a memecomo 0S povos tem vivido e
sobrevivido ao contato, s6 que agora pensada camm ‘proposta para o futuro que
responda as novas necessidades” (Idem). Em terratisgs: “analisar desde nossa visao
integral e propor alternativas de solucdo como g@a@mplo acerca da juventude, das
criancas, das mulheres, dos ancidos, do territéniwe outros”. Este processo era pensado
em seis etapas: preparacdo, sensibilizacdo, aagosbtico, formulacdo, execucdo e
avaliacdo (ONIC, 2000:35).

Na “preparacao”, a organizacgao indigena local sareega de ser a “dinamizadora
na formulacé@o do plano” organizando reunides pegpeas em todas as comunidades (ou
escolhendo as comunidades que centralizardo agesyire “estudando a cartilha guia”
(Idem:34). Na “sensibilizacdo” as comunidades apitamn 0s encontros para “realizar um
diagnéstico das necessidades naturais” de cadaeutigacomo a realizacdo geanes de
vida pode contribuir para suprir essas necessidadesnfldNo “auto-diagndstico”, um
secretério local é designado para “ordenar as ptapaealizadas”, se realiza um censo e a
comunidade é ainda convocada a fazer um mapa ritdrier mapa cujos detalhes a serem
apresentados ocupa duas paginas do documento 3B&T). Na “formulacdo” se
“definem as prioridades, quer dizer, aquelas probteas que devem ser resolvidas em
primeiro lugar” e “que acdes deve realizar a comtaé para soluciona-las” (Idem:37).
Desse conjunto de problemas e solu¢cdes compdemrsgetds internos e externos” a
serem desenvolvidos pelo grupo indigena, aquelesndiendo apenas dos recursos de que
0 grupo ja dispbe, estes necessitando de “assessofinanciamento” (Idem:38§*
Chegando a fase de “execuc¢do”, iniciam-se os thabatom o0s “projetos internos”, ao
passo que se planteia os primeiros “projetos ex$grrde inicio com “projetos de curta
duragdo com o propoésito de despertar o interesseataunidades” (Idem). E por fim, a

fase final de “avaliacdo” na qual uma “equipe datade” encarrega-se de acompanhar
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cada um dos projetos em realizacéo cuidando déasabiacéo periodica”’ e dos “informes
escritos” exigidos pelas instituicbes envolvidake(h:40).

Em movimento paralelo ao dos atos constitucionaie gmputam aos grupos
indigenas formas de representacdo e de jurismthgaesdo estranhas, aqui também, ainda
que do mesmo modo enfatizando sua preocupacdo cespecificidade étnica, uma
metologia - um modo de pensamento, de recepcastreeg organizagdo de conhecimento
- se impde como parametro inicial (e final) de coivacio. E este o modelo que aportara
em San Rafael, modelo que se defrontard com uma fouima de registro e organizacdo de

conhecimento conformando um outro processo dezegzio delan de vida

Plan de Vidacomo “Palavra de Vida”

“Isso éplan de vidaE como tombar para fazer rogado. Nao se comegandevez,
com forga bruta, deve-se ir esquentando” (Don Aiyék, 02.09.01)

No Boletin Oficial del EstaddBOE) de 22 de julho de 2000, o Ministério de
Assuntos Exteriores da Espanha publica, dentraaloses investidos para aquele ano pela
Agéncia Espanhola de Cooperacao Internacionalstindedo de $35.000.000 de pesetas
para o projeto “Autodiagndstico de los pueblosgedas de Colombia para la construccion
de sus planes de vida”, com prazo de 15 meseepacaicao pelAsociacion Watu/Accion
Indigena Segundo sua apresentacgao institucion#atu é uma associacdo espanhola sem
fins lucrativos, que atua “cooperando com 0s pamdigenas, apoiando a luta a favor de
suas reivindicacfes, sua autodeterminacdo, o alisgibre suas terras e territorios e o
controle de seus ‘recursos tradicionais’ e a pémede seus direitos intelectuais e
culturais”. Esta se associaria a ONIC para a impteatdo de projetos de “auto-
diagnostico” através da formulacdomlanes de vidam trés grupos indigenas: Curripaco,
Pijao e Murui. Como vimos, estas a¢fes se enquadaaninvestimentos da ONIC desde
0s anos 1990 na implementacdo e desenvolvimentoetiedologias e assessoramento na
realizacdo delanes de vidantre grupos indigenas. Em 2001, no ambito dopassaa e

parte do Putumayo, o projeto recebe o apoio daraegdo Indigena Murui do Amazonas

%1 A cartilha chega a oferecer um pequeno esquenagf@anulacéo e apresentacéo de projetos para agénci
financiadoras (ONIC, 2000:38).

173



(OIMA) com um periodo de realizacdo calculado emtés e quatro meses. Dos nove
cabildos que compunham a organizacdo, apenas um nao cameosim participar do
projeto, antes se mostrava bastante critico: cageR&afael, que naguele momento tinha no
mambeadero de Don Angel um lugar privilegiado denido e tomada de decisbes
politicas. Do ponto de vista de sua experiéncigueze anos comoaciquezonal Don
Angel salientava sua descrenca no modelo poliggpesentado por ONIC, além de ser
critico a atual administracdo da OIMA. Do pontovi#a de um cacique de San Rafael, de
um iyaima dono de mambeadero, era critico com o modelplate de vidaproposto por
ambas as organizacdes, uma vez que nao partisodassessenciais que 0s tornam murui,
gue para ele expressavam-se no conhecimento eidasgado mambeadero em suas formas
e tempos de expresséao, de recuperacao e organtacadnhecimento, de seus fins ultimos
como projeto étnico de “conformacdo do homem indio”

O confronto dos dois modelos se daria ao longontkeses de agosto e setembro de
2001, pontuados por trés reunides entre cabildasgues, comunidades, representantes de
OIMA e um representante ONIC/WATU. Neste periodmaomitantemente, se realizavam
dois processos dplan de vida (1) o de OIMA/ONIC/WATU, que ao final, apesar do
discurso pré-indigena, mostrava-se calcado em roktgids de registro e apresentacéo de
dados tecnocratas - aos moldes dos demais projetoplanificacdo realizados pelo
Departamento de Planejamento -, a0 mesmo tempaemgueonstrangido pelos prazos e
exigéncias dados por fundos e agéncias de finaea@aninternacionais; (2) e o de San
Rafael, através do trabalho conjunto do cabildall@om seu cacique partindo de sua
“ciéncia tradicional, ou como professa a Constitajcseus “usos e costumes”. Don Angel
contava que poucos meses depois de minha particeedgrimeiro periodo de campo (01-
03.2000), comecaria o trabalho de “recordar”, “@esd principio”, tendo em vista a
realizacao de urplan de vidapara San Rafael, contribuicdo para um fufplen de vida
murui. Como coloquei no inicio deste trabalho, ipasie sugestdo de amigo cofan durante
encontro de liderancas em El Encanto. A idéia d=dmar desde o principio” esta
alicergcada por um lado na transmissao de conhetonsagundo o mambeadero, de como
este organiza e transmite esse conhecimento; e optmo, na especificidade do
conhecimento recuperado, no caso, o de conformétjéa, de aconselhamento de um

jovem. Deste modo, partindo portanto da légica domiveadero, o primeiro trabalho de

174



Don Angel e do cabildo local foi o de reunir o aonp de “narrativas histéricas” (vide
capitulo 5) que déo conta do periodo que vai dasskida do buradammimafg passando
pelo dilavio, pelo aparecimento do Criador na terrsua entrega deetarafue chegando
até os primeiros contatos com os ndo-indios, a@séo e morte no periodo de atuacéo do
caucho, o retorno para seus territérios de origeds a0 conflito colombo-peruano, a
reorganizacao das familias, clas e etnias sobneésea retomada e reconhecimento frente
ao estado de seus territérios e identidade, chegamus desafios e saidas da
contemporaneidade.

Como apresento em maiores detalhes no préximoubapéntre julho e outubro de
2001, Don Angel e os seus ocuparam-se em copitée gasseorpusnarrativo de forma
escrita, produzindo um primeiro documento que esgagse o0 conhecimento de eram
detentores, ainda que adaptado a uma outra forraprdsentacédo e expressao exogena ao
mambeio, mas ainda assim partindo dos principisenesas da palavra de mambeadero,
Palavra de Coca e de Tabaco, Palavra de Vida. Megtitulo, através desta pequena
sucessao de trés situacdes sociais, ocupo-me erseapar o processo de negociacdo e
demarcacdo de propostas entre os dois modelosaddiqgdcdo e desenvolvimento, com
atencéo especial para 0 modo como Don Angel se@ol@m especial através da palavra
de mambeadero, no manejo das relacdes intra e g em termos de conflito e
cooperacgdo. Neste caso, assim como o quadro geseapa Comaroff (1975:160) para as
demandas pds-coloniais com que lidam os chefentswo uso de um cédigo formal, o
codigo da oratoria ritualizada que diz respeitchéfia, deve ser entendido como o0 meio
pelo qual oradores publicos traduzem suas avakaadelongo do processo de debate

politico”.

1% Reunido: Tercera India, maloca dos Agga, 03.08.01

No caminho para Tercera India, no barco, Don Arfgel enfatico: “essa é a luta
minha. Entendermos aqui e depois ao espanhol’.9esta, em resumo, a posi¢cdo que San
Rafael levaria para a reunido com alguns repres@stalas comuniades do Caraparana:
independente de que acdo se propusesse, queissgpdas conhecimentos tradicionais do

grupo. Fomos os ultimos a chegar na maloca dos :ABga Angel, como cacique,
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Abelardo e Wenceslau, como governador e secre@wiocabildo, e eu como ‘“el
antropologo brasilero”. Eram por volta das 18:00ehgramos esperados para que se
iniciasse a reunido. Estavam presentes cerca gest®as. No centro da maloca ficava o
mambeadero, onde ja se mambeava e chupava amfd. ém sua entrada, a esquerda,
ficava o tostador ao redor do qual alguns joveniavam processando coca. Mulheres,
criangas e jovens ocupavam as laterais da malocargdorno do mambeadero onde redes
estavam armadas. Estavam presentes representastesndunidades de todo o Caraparana
(El Encanto, Tercera India, San Rafael e San Jos&)ps de Puerto Tejada. Ao fundo da
maloca, uma grande panela de metal com caguana. duog chegamos, fomos primeiro
saudar aos homens no mambeadero, momento em queubces perguntou: - “Edmundo,
vocé esta ai? Pois, homem, seja bem vindo”. Congpitimai-me com um aperto de méo (o
que nao era usudlf e apresentou-me entdo a um de seus filhos, Wdlzemdo-lhe para
me levar para tomar caguana: “Ha que se taaguanitd, enfatizou. Walter me contou
gue fazia parte da atual diretoria de COIDAM, pple passava boa parte do tempo em La
Chorrera. Depois, nos deram de mambear e chupat. &obcentro, no mambeadero, se
falava embue enquanto que em seu entorno, falava-se tantmlespguanto o idioma
nativo. Ficamos perto da entrada, do lado dirdibgo depois de onde ficava um
manguaré®®

A reunido havia sido convocada por OIMA de formapmesentar o projeto de
formulagdo dglan de vidamurui através de associagdo com ONIC/WATU. Edtaid®
visava colocar todos a par do trabalho e apreserdasessor contratado pelas organizacdes
para coordenar o trabalho entre as comunidadesiedesqque estavam trabalhando como
assessores locd¥. Uma vez oficialmente iniciada, foi praticamentalaofalada em
espanhol, exceto quando alguns ancidos e ancidsarfallogo em seu inicio. Pedi
autorizacdo a Don Luccas e gravei parte da reumélm que passei a me sentar no
mambeadero, e ndo mais com a gente de San R&faeteunido foi oficialmente aberta

pelo fiscal de OIMA, dada a auséncia de seu pret@dépontou em fala curta que OIMA

%2 vjide capitulo 3.

263 Espécie de tambor.

%4 De fato, até onde pude averiguar, ndo houve umsutta de OIMA aos cabildos sobre a realizacdo do
projeto. De fato, nesta reunido e na que viriaguiseo que houve foi uma comunicacdo de que cefwoj
aconteceria, de como era importante para as coangsdoelo que se esperava a cooperacao de todos.
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estava trabalhando com ONIC e quplan de vidaera uma oportunidade para promover o
desenvolvimento das comunidades. Apresentou emidseges presentes a Alfredo
Covaleda, geodgrafo formado pela Universidade Natida Colémbia, assessor enviado
por ONIC/WATU. Alfredo foi também suscinto, enfatilo que este projeto estava sendo
implementado em outros dois grupos indigenas, jas Bios Curripaco, fazendo parte dos
movimentos nacionais de realizacdo planes de viddevados a cabo por todo o pais.
Chegou a ser enfatico que os projetos implementad®siois outros grupos nao iam bem,
0 que trazia maior responsabilidade ao grupo mpara dar exemplo nacional da
capacidade da organizagdo politica indigena. Aal,feppresentou seu assessor local, Luis
Alberto Menitofe, murui de El Encanto, ex-correge®® Depois falaram os governadores
de El Encanto, Tercera India e San Rafael. Apesaedmostrar a favor da realizacdo do
plan de vidade OIMA e ONIC/WATU como os demais governadoresglato pontuou
gue San Rafael estava fazendo também seu prplaiode vida que ndo tinham nada
contra o de OIMA, enfatizando que quando fossenizegeseus trabalhos na comunidade,
gue seriam bem recebidos. Apontou que qualquerfagse o caminho seguido para a
realizacdo de cada um dgdanes de vidaque deveriam partir dos conhecimentos
tradicionais do grupo, devendo para isso seguilerapb que fosse necesséario para
entenderem o que e o como fazer, ndo podendocficestrangido com demandas curtas de
tempo, como era o0 que sempre acontecia com ostggajeie chegavam de fora. Todas
estas falas foram feitas em espanhol.

A segquir, Don Luccas, como coordenador dos anci@amgo de OIMA, abre a
palavra, enbue e do mambeadero, para os comentarios dos ancidemais presentes.
Seguiram-se entdo as falas de alguns dos anc&usas presentes e de algumas liderancas
enquanto Don Luccas ia chamando alguns dos presarnfi@ar. Seguia-se mambeando,
chupando ambil e tomando caguana, esta Ultima ssmukumida por todos, ao contrario
da coca e do tabaco, ndo sO apenas consumida Ip&hosns, mas por aqueles que
estivessem ao redor do mambeadero. Don Angel, Alteka Wenceslau, apds a primeira

mambeada quando chegamos, passariam a consumiardbere do ambil que haviamos

255 Ao final da reuni&o, quando ja voltdvamos para Bafael, Don Angel me perguntou: “E entdo, gravou?
Vamos ouvir’. Gravei os 90 minutos iniciais do emico.
268 Em 2000, em meu primeiro periodo de campo, Luisitde era o corregedor de El Encanto.
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trazido permanecendo perto da entrada da malotango de toda a reuni&d’ Apos as
falas iniciais de Don Luccas e um outro senhorasr® no mambeadero, iniciou uma fala
longa e firme uma senhora de San José, mistutamele espanhol. Seu apoio a realizacéo
do plan de vidapassava de inicio por uma critica aos “tradicietad” em suas énfases
excessivas na tradicdo, uma vez que as comunidiatiesn muito para desenvolver, que
precisavam de recursos por exemplo para os progrdmaalde e educacéo, pelo que nao
podiam “ficar no passado”. Assim como os Curripaaos Pijao, assim como os Embera,
citou, precisavam de ‘“estratégia’”, de “implementais”’, precisavam “participar
ativamente” de todos os trabalhos. Das novas Idas apontava que ndo se deveria
“enganar aos ancidos”, antes deveriam “falar cowiépaia’ para que os mais velhos
possam entender o que € um “projeto”, o que é uam‘ge vida”. Neste sentido, “politica &
OIMA, os governadores e os coordenadores de aricéa@atizou. Que deveriam “formar
lideres para que guiem a estratégia”, para queosforcmem em ETI e 0S recursos
(transferéncias) possam ser distribuidos, ndodizad em La Chorrera com COIDAM. As
falas seguintes continuariam criticando e aconsédiha atuacéo das liderancgas jovens, em
especial o presidente de OIMA, Norberto Agga, giie estava presente, motivo que gerou
muitas criticas. Apesar da maioria dos presentesnastrar receptivo e disposto a
realizacado dglan de vidade OIMA/ONIC/WATU, a0 mesmo tempo se mostrava @aiti
diante da atuacéo do atual presidente, da atuahatracdo de OIMA. — “Um presidente
precisa dar complemento. Para isso o0 elegemos. &Ngara que mude as coisas que
decidimos”, comentou um senhor sentado no mambeadasn seguida, uma senhora
enfatizaria que um presidente “ndo pode ser pelistaiee ndo pode ser “corrompido pelo
dinheiro”. — “E preciso que o dinheiro que venhiaggue nas comunidades. O dinheiro
corrompe, por que isso € assim?”, se perguntensalido que é por isso que se deve
respeitar e procurar aos anciaos, “porque nos stargéis nesse sentido”.

Don Luccas convocaria em seguida Wenceslau paefaAssim como Abelardo,

marcaria a independéncia de San Rafael e a catdideli do trabalho que ja vinham

%7 Na véspera de todas estas reunides, eu e Heraedhéiramos especialmente preparando o mambe a ser
consumido ao longo destas reunifes. Nestes diagg@vamos a tostar mais cedo do que nos dias cpjauns
no meio da tarde, dias em que eu voltava mais desltrabalhos do rocado de Don Angel.

28 \Wenceslau concorrera a Ultima eleicdo a presid@eiOIMA contra Norberto Agga, candidatura apoiada
por Don Angel e o cabildo de San Rafael. Conformeantou no mambeadero de Don Angel, ao final,
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realizando , sua fala sendo direcionada em espaaialas organizacdes que coordenavam

0 projeto:

“N&o estamos contra isso, mas deve também havesisoabisas. Tém razédo de
participar e usar um recurso. Mas como os ancidosvio ganhar? Mais adiante,
nés vamos ver se conseguimos em nosso trabalhm qreido receb®’ Pois
digamos que tradicionalmente aqui, pois, ndo temoda. Nao é que se queira ser
ambicioso, ndo, mas falamos de recursos. Se chammauma reunido e se fala em
recursos. E isso ndo é assim sem mais nem mensde Rates, nisso ja estamos
trabalhando, entdo vamos seguir 0 NOSsO, Orgamizawosso, organizar onde
estamos. Pois ja vamos fazer esse trabalho, emguant ai um recurso e nao se
ganha nada”.

Em seguida, dois ancidos em suas falas, em buepstem a palavra de coca e de
tabaco como lugar da tradicdo, como presendslate Buinaimaque nédo podia deixar de
estar noplan de vida Don Angel, em bues espanhol, recuperando os principios e
fundamentos de seu mambeio (vide capitulo 3) eioglando-os com os fundamentos dos
trabalhos a serem realizados, pergunta aos presemteim dado momento de sua fala em
qgue se pergunta qualrafue que os faz murui: - “E qual é o nossdue? Yetarafug, ao
que os ancidos sentados no mambeadero respondenatafamente em coro: -Ji”
(“sim”). Sobre o trabalho que estavam realizanddSaim Rafael, no contexto de elaboracdo
de umplan de vidamurui, enfatizou: - “Estamos dando outro passo &'nkechando sua
fala lembrando que independente de qual caminfmlvees tomar, que seja a partir de
yetarafue "mas ndo s6 de boca. Deve-se vivé-lo”. Apds a @& Don Angel, um jovem
coloca que se vao trabalharplan de vida“ndo é para que nos afaste assim”. — “Projeto é
coisa deriam&’®, ha que se ter isso muito em conta”, enfatizowsAalgumas falas de
mais jovens, falou um ancido de El Encanto, emrggpgacomplexificando ainda mais o
quadro polifénico de diagnosticos, propostas easdes das comunidades apresentados

naquela noite quando se iniciaram os trabalhqdatode vidade OIMA/ONIC/WATU:

Norberto Agga iniciou uma briga afirmando que néeitava ndo ser eleito como presidente, o queikevar
Wenceslau, e conseqientemente Don Angel e SanlRafatirar sua candidatura.

%9 Nesta passagem, Wenceslau se remete a conveasadas no mambeadero de Don Angel em que
anteviam, em um segundo momento de seus trabajbasdo ja fossem manejar recursos, que deveriam
pensar em algum modo dos ancidos que participassemm detentores da tradigdo receberem por seu tempo
e dedicacdo. De suas andlises, enfatizavam queesstem ponto sempre esquecido. Que acessores e
liderancas recebem, enquanto que “os verdadeirdseecedores” ndo.

20 Um dos termos que podem ser utilizados para se €als “brancos”. E traduzivel por “estrangeiro”,
alguém que é de fora, ou, quando qualificado, ctmanibal”.
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“O plan de vidaé um complemento. E para reforcar essa luta questérazido
desde tempos imemoriais. O que nesta época eatando de desaparecer. Lembro
que El Encanto € um porto internacional onde entraritas culturas. Essa é uma
comunidade multi-étnica. Ai sim se deve constituir governo proprio, constituir
pela Constituicdo tradicional. Assim temos ido pste lado, com governador,
cacique e alguns ancidos que nos tem acompanhadm @cés jA& mencionaram,
que ndo temos um governo proprio, com autonomiay essa penetracdo de
culturas que aparecem dia apos dia por 14, vamas $em nada, cercados de tudo.

Entdo ha uma importancia de verdade nepkm de vida interessante e

indispensavel. Estd no momento de aproveitar isgmir”.

O caso de El Encanto refletia a realidade socimiés das demais comunidades
murui ao longo do Putumayo. Mais do que achargsom®m comum entre todos 0s
discursos acima, objetivo com esta apresentacdalglenas das opinides e questdes
levantas ao longo desta reunido, em particular emirsicio, evidenciar a polifonia de
vozes e de contextos presentes no debate que sieisse® longo dos trés meses que
viriam. Apesar da cooperacdo com e aceitacao gesgtd de OIMA/ONIC/WATU quanto
a realizacao dplan de vidavimos que por um lado ndo havia consenso soluioague
fossem as prioridades para comunidades, pessaamamzacoes: se culturais, espirituais,
materiais, de educacédo, de saude, de modelo dengowke transferéncia de recursos. Por
outro lado, presenciamos uma grande insatisfacéo a&@tual administracdo de OIMA,
insatisfacdo que se repetiria durante a primeivatg diretiva” da organizacdo que se
realizaria dali ha um més. Diante dessa polifopiastanto, tratar a situacdo politica
apresentada como se compreendendo ao confrontmidembdelos apenas € recurso
provisério, sendo tanto um arranjo politico para @svolvidos no embate como
delimitagcdo de modelos que se defende e que sa&, aaanto um recurso do analista na
construcao de unidades de andlise para poder camgdlgumas das realidades politicas e
sécio-culturais em jogo.

Por fim, saliento que no quadro politico apresemtaglan de viddazia ressaltar a
forca de mobilizacdo e formacdo de aliancas naquadenento da familia Agga,
personificada em especial por Don Luccas, repraggntde todos o ancidos em OIMA,
Norberto, seu presidente, e Walter Agga, membrcC@DAM. Ao final da reunido,
Alfredo avisou que iniciariam os trabalhos entre@sunidades do Putumayo e que dali a

um més estariam trabalhando entre as do Caraparana.
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2% Reunido: Puerto Tejada, maloca dos Tejada, 01.09.0

Saimos ao amanhecer de San Rafael dada a distaseiapercorrida por rio até
Puerto Tejada. Mais uma vez seguiamos Don Angehcegtau, Abelardo e eu. Haveria a
primeira “Junta Diretiva de OIMA” com representantke todos os cabildos para um dia
inteiro de discussdes dentro de uma pauta préadstada de “informes de gestdo do
presidente?’* Dentre os temas do encontro, estava o da realizdo&lan de vida
passado jA um més de seu inicio. Mais uma vezprgiamizacao refletiu as dindmicas dos
dois processos de analise e decisdo politicasrgessentre os Murui desde os anos 1980:
de dia, a reunido foi realizada em espanhol, naigrexj casa de madeira onde ficava a
escola, conduzida pelo “conselho diretivo” de OIM&,contando com a presencga e
participacdo de gente de ambos 0s géneros e dededdades, 0 que produzia uma grande
algazarra ao longo do encontro; de noite, se dgaegaena maloca dos Tejada (proxima a
escola), enbue praticamente s6 com a presenca de homens (jevadsltos), conduzida
de maneira muito cerimoniosa por Don Luccas Agdoe Rigoberto Tejada a partir do
mambeadero (que ficava logo na entrada), enquantnasnbeava e chupava anfbi.O
encontro foi dividido em quatro partes: a primalea9 as 11:30 horas, a segunda de 12 as
14 horas, a terceira de 15 as 17 horas, e a gpartéim, de noite no mambeadero, de mais
ou menos 19 as 22 horas. Entra as partes, havieepes) momentos de descanso quando
eram servidos alimentos e bebid&<Estavam presentes cerca de cem pessoas.

Na terceira parte do encontro, Alfredo fez um pequeelato sobre os trabalhos
desenvolvidos e retomou a propostaptin de vidae sua metodologia de trabalho. Havia
feito dois recorridos pelo Caraparana e um pelarRayo. Gostaria de concentrar-me neste
relatorio. Iniciou dizendo que o trabalho dtan de vidaconsistia em responder a trés

perguntas basicas: O que €? Por que é?Para qussi@? e alcancava a primeira etapa do

2’1 Temas iniciais que compuseram a pauta do encchtrdcordar saida de representantes para reunido de
COIDAM em La Chorrera; 2. ProjeRlan de vida3. Situagddarafion 4. Confirmacéo legal da nova junta
diretiva; 5. Situacdo INCORA e Exército que invadir56 hectares em El Encanto de territorio indigéna
Criacdo da Junta Regional de Esportes de OIMA eestatutos para os clubes; 7. Planejamento
departamental; 8. Educacéo: descentralizacao ecfenr@ento de politicas educativas no corregimento;

272 Este momento foi realmente muito cerimonioso, desel inicio, quando Don Luccas e Don Tejada
chamaram um a um os homens para entrarem, sefiesazom ambil liquefeito em uma pequena cuia e
mambe.

273 Basicamente mandioca cozida, carne de caca, cagedouriti e de acai e 4gua.
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trabalho que era a de “auto-diagndéstico”. Neste emig) desenhou no quadro-negro um

pequeno esquema grafico em que resumia o quetexbatho que estavam realizando:

Problemas
e Solucdes

Projetos

Plan de Vida

Alfredo falava em meio a um grande siléncio, que gouco quebrado, mesmo
guando ele perguntava se todos estavam entendbludotrabalhos desenvolvidos no
Putumayo, onde as comunidades sao classificadalsierte como “multi-étnicas” — eram
descritas como marcadas pela presenca de casameatt®sndio e ndo-indios e a pouca
presenca de conhecimentos tradicionais -, aponteucegaram a trabalhar apenas nos
dois primeiros momento diagnosticando problemaspgrdo solucdes e elaborando bases
para futuros projetos. Nestas comunidades, axmpagdes e demandas registradas por
seu trabalho estavam ligadas a questdes de ordsraraca e de infra-estrutura (sanitaria,
médica e de educacgdo). No Caraparana, em coriidapaos trabalhos desenvolvidos em
San José, Puerto Tejada e Tercera India, as refezé deram em torno da “tradicdo
indigena” e com um fundo histérico mais amplo agmésdo através dos “trés tempos”
passado, presente e futuro. Em todas estas cordesidseus “tradicionalist&€* haviam
falado, enfatizava Alfredo, emoo jafaiki(literalmente “pai” e “espirito” respectivamente)
e yetarafuecomo bases para o trabalho. Por fim, salientoufajtevam os trabalhos em
San Rafael e El Encanto. Alfredo sugeriu ainda goeproximo més, na proxima ida as
comunidades do Putumayo, poderia levar algum “@edisigo para “explicar as partes da

tradicdo” para ajudar a “reafirmar a identidadess#s comunidades. Ao final, apesar de

27 De fato, conhecidos como “tradicionalistas” aoglordo Caraparana destas comunidades temos Don
Luccas por Tercera India, e Don Jacinto e Don fj@ioSan José.
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seu relatorio, salientou, em tom de desapontameqie@ as comunidades haviam
trabalhado pouco, que ninguém Ihe procurava papgerer a sua ajuda: “estou aqui faz ja
um més e praticamente ndo trabalhei. Estou recebsem trabalhar, o que para mim é
muito bom, mas lembro que este projeto € de vo€&gbmentario ndo foi bem recebido e
virou piada ao longo dos dias que viriam. Em teraf@snetodologia de ONIC trazida por
Alfredo, através de reunides a serem realizadasodas as “comunidades” da é&rea de
OIMA, esperava-se em trés meses ser capaz de,tia g@rmodelos de questionarios
previamente produzidos desde Bogdtaproduzir e publicar o trabalho realizado em
forma de documentd® o que parecia que n&o iria se confirmar, uma &z @ projeto
tinha previsdo para término em outubro.

Creio que neste momento estamos diante do choqdeatevisdées de mundo, de
duas praticas de construcdo de mundo. No caso fuedd) para além do modo como
pessoaliza a aplicagdo da metodologia de ONIC (29a) e das duvidas que vai tendo ao
longo do processd; encontramos a busca de parametros de representacdo
essencializadore€® como é o caso dos termawmo jafaikie yetarafue que, ainda que
facam parte dos termos e idéarios do mambeadede fapitulo 5), o assessor técnico
descontextualiza da realidade contextual das alddeaseus manejos da palavra de coca e
de tabaco, devolvendo-as ao grupo como exemplapidams tornaria indigenas frente as
demandas de ralizacdo gtan de vidaa partir de “usos e costumes” locais. Essas idéias
chegam ao ponto de propor o envio de algum “tradalista” para as aldeias do Putumayo,
devido a falta de indianidade encontrada em suasicinlades. Isto, repare-se, sem que as
préprias comunidades tivessem reivindicado este dp acdo em qualquer momento de

todo o dia de discussd6. Além disso, constrangido pela metodologia e pplagos de

25 vide o “guia de reflexdo (ONIC, s/d)

278 Que de fato seria publicado: ONIC & CooperacécaBBpla-Watu & OIMA .Kai lyikino. El manejo del
mundo hoyBogota: 2002.

277 Chegamos a nos encontrar por duas vezes, resemeatig ao final das duas noites em que passou pelo
mambeadero de Don Angel (06-07.09.2001) onde esavassuas duvidas com relacdo ao modelo de
trabalho de ONIC e & atuacéo local de OIMA. De,fahegou a dizer que por vezes sentia que havia
“aterrisado” no rio, totalmente mal informado pddiC e por OIMA das “condic¢8es reais de trabalho”.

278 | embro que este mesmo movimento de “essenciabzagializado por Rappaport & Dover (1996) com
relacdo a atuacdo dos trés senadores indigenasif@esas reformas constitucionais de 1991.

219 Ao contrario, em suas demandas ao longo do didisteissdes, os cabildos do Putumayo detiveram-se
muito mais na formalizacdo da entrada de novosotmd” (ndo-indios, em geral familiares de homens
casados com indigenas) e suas comunidades, tengerpréa uma interessante discussao centrada [gr do
“avos”, Don Tito e Don Gaike, na qual apregoariame,d‘desde a tradicédo”, “todos séo iguais”, tod@s s
komii, “seres humanos”, pelo que poderam ser aceit@edpge seguissem “nossas leis”.
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aplicacédo e pretensdes da mesma, Alfredo ndo recertomo se dao as dinamicas locais
de associacdo e conducao de trabalhos, pelo que,dmague pensar os problemas de
comunicacdo advindos pelo pouco tempo de que dispée metodologias que espera
aplicar com sucesso, diagnostica falta de interdasecomunidades para aprender e gerir
algo que, supostamente, era delas e para elasrmmipade de realizacdo de g#an de
vida. Dito de outro modo, de um ponto de vista das ‘lcodades”, a metodologia ndo era
simples, ao contrario, era algo novo que, como t@poa senhora de San José na reuniao
do dia 03.08 em Tercera India, deveria ser ensicado “paciéncia”’, em especial para os
ancidaos. Além disso, OIMA néo tinha naquele momeetm credibilidade local, nem uma
rede forte de associacdes diadicas, familiarediBcas capazes de sustentar uma rapida e
inquestionavel adesdo ao projeto, pelo que, nécarésta se deu lenta e timidamente, ao
ponto de Alfredo ser visto com “desconfianca”, rs@oporque representava a interesses
exdgenos que mais uma vez aportavam no Caraparasatambém por sua ligagdo com
OIMA.?® De todo modo, como cronograma de trabalho pareés de setembro, ficou
acordado que Alfredo, Luis Menitofe e algum repnésete de OIMA trabalhariam dos dia
3 a5 em San José, 6 a 8 em San Rafael, 10 a T2reera India, 13 a 15 em El Encanto e
entre os dias 17 e 18 em Puerto Tejada. No dixH&garia a equipe de coordenadores
nacionais para acompanhar o fechamento do trabalhos

Quanto a outra visdo de mundo, esta tem em DonlAnge de suas expressbes
mais organizadas naquele momento de mobilizac6€araparana e médio Putumayo. Em
sua andlise da situacdo atual das comunidades,neanuseu uso da palavra de coca e de
tabaco, em suas propostas e tempos de acao, emosielo de organizacao politica e de
administracdo de comunidades, forjam-se as intsnedgesejos de autonomia do anciao

murui e a gente de San Rafael.

3% Reuni&o: San Rafael, mambeadero de Don Angel, 06.01

No periodo entorno do qual se realizaram a rewtgdBuerto Tejada e a que passo a
apresentar, trabalhdvamos muito no mambeaderontnod as transcricbes ¢an de

vida de San Rafael. No dia anterior a viajarmos parat®ubejada, Don Angel fora

%800 mesmo acontecia com “o antrop6logo brasileino’caso em particular pelo presidente de OIMA, que
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bastante enfatico durante os trabalhos noturnoaquid fazemos @lan de vida de
Chorerra, fazenentidad territorial indigen&d Este era um dos pontos centrais de seu
pensamento e de sua estratégia frente ao Estadearrgue considerava que a estratégia
de buscar autonomia atraves da realizacdo dplamde vidaera visto como algo menos
perigoso, pelo que poderiam se organizar sem gdessem conta. — “Porque para nés ETI
nos fica grande, nos afunda a canoa o Estado”jcexpl“as transferéncias sédo carnada
para nos provar. E armadilha de senadores: ‘vamose/sabem manejar”. Enquampian

de vida, “daqui se gestiona”, enquanggan de desarrollp “se negocia com o
departamento”, insistia. Neste quadro, o probleoraldmental da atualidade para Don
Angel, como venho insistindo, era fundamentalmentie “capacitar recursos humanos”.
Ja haviam conquistado o territorio, agora precisaadministra-lo, legisla-lo, governa-lo
(temas do capitulo 5). Neste sentido, insistiarguenodo como conduziampdan de vida
estavam “preparando pessoas responsaveis, sejfogoatargo”. — “Quem vai manejar, se
vamos fazer projetos? Quem vai manejar de verdadpf@stionava o cacique de San
Rafael. Nesta tarefa, analisava, “temos que matej#o tradicional quanto ocidental”. Do
ponto de vista ocidental, apontava que haveria Umasprudéncia indigena, mas
modificada dentro de um marco legal”, pelo que ipegam formar advogados. Do ponto
de vista da tradicdo, deveriam saber de onde viépama saber se esta € a sua terra, e
também porque é sua primeira identidade”. Depoie tjuessem “dado a historia”,
enfatizava Don Angel, o Estado iria conhecer “alade de que somos indigenas”. — “Dai
0 primeiro e o segunddrigai, um e o outro jA vem contando”, explicava da omgdo
gue havia feito do conjunto de narrativas que corhpwoplan de vidade San Rafael. Este
fato corroborava a énfase de Don Angel, diante ddeio representado pela associacio
OIMA/ONIC/WATU, de que

“o plan de vidando € como quer o Estado, que vamos trabalhareatbro. Os
conterraneos se iludem. Os grandes magistradovgras levam um més para
escrever um artigo. Assim, estamos trabalhandalo Taso temos que ordenar, por
isso vamos devagarinho. Por isso ndo h& necessdiadambicionar, antes de
capacitar”.

criticava o fato de n&o ter sido avisado de susgmea na area trabalhando com seu tio, Don Angel.
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Don Angel retomava o tema da capacitacdo: uma delemacidental, em que
formariam recursos humanos para ocuparem todasa@8ds que a administracao do
territorio e da cultura demandarem; outra tradi@ipfundamentada na edificacdo da
responsabilidade em um jovem e uma jovem. O amti@gava a ser enfatico:

“Em Chorrera, até os ritos mudam, mas a lei ndoamfidei € a mesma, nao muda,
mesmo que ndo haja reunides. Este prédio € univaatoutrina que nos deixou
Buinaima Claro, a cada um a sua maneira de falar. Ndo vatizer: vocé como é
outro cld, ndo saiu do buraco. Ndo. Mais adiantefgareunides para perguntar a
esséncia de todos os conhecimentos que nés amrsejar@ma conformacédo do ser
humano, o homem indigena”.

A lei de que trata o ancido € o tema do proximadtokp Por hora, cabe ressaltar as
preocupacdes de conformacédo ético-moral que paesidi pensamento e as acdes de Don
Angel. Como colocado na reunido em Tercera Ind&0@): “e qual é o nossmfue?

Yetarafug, a palavra de conselho. Logo em seguida, resamiri

“Tudo assim vamos trabalhand@lan de vidaPodemos falar rapidinho: recuperar
nossas tradicbes, cultura. Assim pode ser rapidimoono capacitar recursos
humanos. Esses dois campos sdo um soO projeto. @egamo entendo a0 menos,
vai ver que estamos falhando”.

Sobre a presenca de Alfredo e do modelo de traldaedlzido desde Bogota, Don

Angel era bastante critico:

“NGs nao precisamos de intermediarios, sendo cammws aprender. Por isso ndo
entregamos a esses dois [Alfredo e Luis MenitSfelPor isso pensamos a equipe
para sair daqui para la [San Rafael-Leticia]. Ostates o vao entender. Eles
apenas perguntam: e isso, que quer dizer? E el@ssertam”.

Neste ponto, referia-se a um posicionamento quearmeera ao longo do trabalho
daquele més, quando estdvamos prestes a viajarLptida para dar continuidade ao
trabalho, agora para digitar o material e edit&lém de procurar a gente da Universidade,
de Assuntos Indigenas e da Fundacdo Gaia para g@ecio. Neste ponto, San Rafael
pleiteva sua autonomia diante do modelo de OIMAIOMIATU, sua independéncia
mesmo diante da organizacdo zonal local. Um dos entoe 4pices deste processo de

negociacdo se deu quanto finalmente a equipe dallia doplan de vidadas trés

%1 5e referia ao trabalho que estavamos fazendopilagio de narrativas tradicionais de que se cohrgpon
plan de vidade San Rafael.
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organizacdes visitou a San Rafael (06-08.09), cardocombinado na reunido da Junta
Diretiva de OIMA em Puerto Tejada (03.09). Por doaises (06-07), a equipe formada por
Alfredo, Luis Menitofe, por ONIC/WATU, e NorbertoAex Agga, por OIMA, visitou o
mambeadero de Don Angel em reunides que juntaragaanembros do cabildo local
(Abelardo, Wenceslau, Don Victor Julio Vargas),nalde Heliodoro e Hermes. Havia a
proposta de OIMA de incorporar o trabalho de Safa&aoplan de vidaelaborado pelas
trés organizacdes, proposta para a qual, como yi®as Rafael era terminantemente
contra. O cabildo local se comprometera a permig a equipe realizasse seus trabalhos
junto a comunidade dentro da metodologia que lbsef@ropria. Nestas duas noites em seu
mambeadero, como de costume (vide capitulo 3), anquse processava a coca, Don
Angel conduziu a conversa, encaminhando assurgoguptas e respostas dentro da logica
do mambeadero, da retérica da coca e do tabacesTextavam sentados, mambeando e
chupando ambil. Juntos, sentavam-se Alfredo, Luenitddfe, Norberto e Alex em um
mesmo canto do mambeadero. Do outro lado, Don Aegelgente de San Rafael. Eu
estava entre Don Angel e o pildo, gravando. Ao rémiot das outras noites, ninguém
perguntaria nada. Apos um inicio informal, perpdasaor gracejos e o nicio da pilada e
peneirada, Don Angel falaria por cerca de trés dyazam pouquissimas interrupgdes. O
tema dos dois dias de mambeio foi oplan de vida de como trabalhavam partindo da
Palavra de Vida, da norrmatividade daquele espagmanial e dos conhecimentos ligados
a coca e ao tabaco. Neste dias, falarai apenasspant®l, o que fez de sua retorica
excepcionalmente rica uma vez que didlogava namsoa traducdo entre lingudsiée
espanhol) de conceitos e modos de dizer que Ihme préaprios, mas com traducdo entre
culturas, entre modos de pensar e agir, entregiaside conhecimento. Deste modo, nesta
noite, a palavra de coca e de tabaco se politizgwahando contornos e cores mais
acentuados, sublinhados, e mesmo explicados, msalefie um modo de pensar e agir.
Passo a apresentar, portanto, parte da gravagaanaeiro dia de encontro (seus primeiros
40 minutos).

Quando finalmente comecaria a fazer sua fala daqwuete, pouco depois das 20:00
horas, quando todos silenciaram e passou a se apenas a voz do ancido, o bater do
pildo e da bolsa com coca e cinzas de embalba ens@peneirava, suas primeiras

palavras seriam: “el plan de vida apunta parait@’etAo longo dos primeiros 15 minutos
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de sua fala, Don Angel se dedica a apresentar cmusdados ao lugar de onde esta
falando, aquilo que o torna ser humano, que o tamnaui: a palavra de mambeadero,
Palavra de Coca e de Tabaco, Palavra de Vida.cf idd fala do ancido ja nos apresenta a
dois pontos essenciais de seu manejo dessa paldesagcorpus de conhecimento:
primeiro, um fundamento ético-moral essencial, “dm@ue para o ancido é o que nos
torna humanos e o que conforma um bom governo (ten@aoximo capitulo); segundo, a
coca e o tabaco, epicentros simbodlicos da palawamambeadero, que em seus
processamentos técnicos e de transmissdo de commtoi servem como instrumentos e
metéaforas para aconselhar e refletir sobre o murmlyp nesse inicio, Don Angel se remete
também ao que diz um avd na hora de sua mortecauenuara ali, no mambeadero, so
que invisivel, mambeando e chupando ambil com taddeste momento, através da pratica
do mambeio se articula e garante a continuidadendeonhecimento hereditario, passado
de geracdo a geracdo, cujo fundo historico é jogaa@ o inicio dos tempos, ao
aparecimento mesmo do Criador (vide capitulo 5). &eguida, apresenta um dos
fundamentos centrais destarafue de um bom mambeio, do que os torna humanos em
relacdo a primeira geracao de filhos do Criadoje tr@ansformados nos animais e demais
seres da natureza (agnag: saber medir as préoprias acdes, ndo exageraorieado ao
cristianismo, sublinha que deste modo os “arcanasedhor” iluminaréo revelando o que o
Criador tem guardado para aquele que siga a patpweadeixou. Todo este inicio &
dedicado a apresentacdo do conhecimento da cocatabdco como instrumentos de
conformagdo moral para que se tenha “coracdo pfoppara que fale “pensando de
coracao”. Deste modo um pai se dedica a dois fitbos igual cuidado, por mais diferentes
gue sejam. Deste modo se maneja uma maloca, qudeaguser entendida representando a
um governo (vide capitulo 5).

Ainda nestes primeiros minutos, fato que tambénrrecd e outros momento ao
longo da fala do ancido, tem-se revelado o serdglacertos ditos de um avdé que no
mambeadero sdo deixados em tom enigmatico (vidéuta@3): “ndo falar”, que de fato
significa que ndo se deve falar sem pensar antdsexplicar-se também a énfase no
coracdo, uma vez que é a partir dele que se p&lesie momento, Don Angel fala
diretamente para seus visitantes, por um ladornmdado sobre ser esta a “ferramenta” com

a qual trabalham, ferramenta que também Ihes &empor outro, ironiza e os desafia:

188



“creio que isto os vai despertar muito forte, doatdres que s&o!”. Apresentaria a seguir o
modo de governo tradicional, manejado a partir dambeadero, centro da maloca,
integrado as dinamicas noturnas de transmiss&ordeecimento. A este conhecimento que
deve “escutar todo com todo o espirito”, enfatizan Angel. Estes sdos os fundamentos
que devem ser aprendidos e manejados para sosentémar o material porque o Espirito
[deixado pelo Criador nesta palavra] tem que acommgadesde cada pessoa com bom
espirito”. “E assim que se organiza”, resume o&mncié assim que o tem manejado nossos
avos”.

Nos primeiros minutos, portanto, Don Angel se dedio universo da coca e do
tabaco, apresenta seus visitantes ao mambeio eaatheadero como instrumentos de
conformac&o moral e modelo de trabalho, admini&tra;governo. Ao final desta primeira
parte, enfatiza por fim que “h& que se trabalhaololyjicamente, ndo assim sem mais nem
menos”. Passa entdo a falar especialmenfgdadode vidae do campo de relagdes em que
este se d4, para além de San Rafael e seu mamheRdssa a posicionar-se nesse campo.
Neste momento, sinaliza primeiro para La Chorrera nfo estdo deixando de inclui-la e
ao lgararaparand em seus trabalhos, motivo pelb ajudongo das narrativas que se
copilaria noplan de viddocal, se fazer mencdo em certas situacfes aossntsdoomear
caracteristicos do dialeto dos Muimairfika). Deste modo, ao menos hipoteticamente como
construcdo de uma comunidade que abarque aosia®ism um sO grupo étnico, procura
se aliar reconhecendo a autonomia dos modos deampensgir das organizagbes e
mambeaderos do Caraparana e Igaraparana. Antesdear por recursos financeiros, cabe
“buscar esta parte”, os “verdadeiros conhecimento®’ consciéncia”, sublinha. O tema do
manejo de recursos, do dinheiplata), tem destaque neste momento e nos em que analisa
0s contextos politicos mais amplos em que San Red&e envolvida. “Mulher gordinha de
bom seio”, como ouviu Don Angel durante encontro Araracuara, médio Caqueta, o
dinheiro, sua ma administracdo, tem sido um doar&gyde queda de muitos lideres e
organizacdes indigenas. E recuperando e, prinogtalm“vivendo’/’exercendo” os
conhecimentos e preceitos da coca e do tabaco,sguaprendera a “administrar”, a
“inverter” os recursos para o bem de todos. Pa@ igrra um avdé no mambeadero, para
que se aprenda. Neste contexto, narrar € compadaeéger, tecer um cesto, uma das

metaforas recorrentes no mambeadero para falaridéda enquanto processo, enquanto
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trabalho de vida inteira. Aquele que “respeita’uedvive” o que narra um avd no
mambeadero € o que alcanca a “boa eficacia”, “gueensa que la é 14, que aqui é aqui”.
Esta parte ndo a entendeu o Estado, critica ent@axique, uma vez que, no fundo, “o
Estado esta pensando na escravidao”. Por isscersegambeando, recuperando e vivendo
as palavras deixadas por seus avos, mesmo queegeres Estados Unidos, a quildbmetros
do Centrd®® “Esta parte, dizem nossos avds, é como o coragdpedsoa”, retoma e
resume mais uma vez o ancio.

Este trecho da fala de Don Angel, e de toda a @alauela noite, pode ser
organizada em dois eixos principais, quase quesdernaticas em comunicacao, que de
fato parecem presidir a organizacdo dos assuntespantos que vao sendo retomados e
desenvovidos, de quanto tempo se dedica a cada yratavra e coca e tabaco em seu
desdobramento e apresentacdo de parte deospusde conhecimento; e a realizacdo do
plan de vidaem relagédo aos diversos contextos e agéncias ueregjava relacionado. De
fato, o que presidiria a fala do ancido, e quedigalicito no trecho apresentado, € mesmo o
mambeio como base para a conformagdo de recursoanies: “assim vamos colher
pessoas inteligentes e boas”. “Essa parte €, coem giz, capital de toda a construcédo que
quer fazer o ser humano”, resume mais uma vez DugelAquase ao final do trecho
selecionado. E parte dessa palavra, desse “ma’p @ncido, o cabildo e a comunidade de
San Rafael pretendem “mostra um pouquinho” na foenascrita em seplan de vida
Recupera-la em seus fundamentos, mas também enewgolagdes, suas adaptacbes as
novas demandas intra e extra grupo. Ao final destho, o ancido recupera o inicio de sua
fala marcando a circularidade com que organizalgsurs, recupera a base ético-moral de
todo o mambeio e consequientemente de todo o talaks estavam realizando: “amar”,
desta vez acionado no contexto do sentimento dmaafle vivido pelo grupo no poés-
caucho, da necessidade de unido que isso’peBeste modo, resume Don Angel Ortiz
para seus visitantes: “estamos trabalhando, aneado seja bem, estamos trabalhando”.

Algumas das idéias e nog¢des aqui apresentadaga @pmareceram no capitulo 3,

serdo mais aprofundadamente analisadas no caps$edpsnte, quando o ancido e a gente

282 Todos os sete grupos que habitam o Predio Putumaysideram a La Sabana como o centro de seu
territério, lugar sagrado de onde o Criador “deirste planeta”.

%3 Uma vez que muitos cabecas de grupo, e mesmo doefstsutura de organizacéo clanica, sucumbiuea est
periodo (vide capitulo 2).
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de seu mambeadero respondem aos contextos sadidegns aqui resumidos através da
concretizacdo de seplan de vida um documento que reune dois grandes conjuntos
narrativos compreendidos pelo ancido como doioséetCesto das Trevaktirui Kirigai,

e 0 Cesto de Sabedoridimaira Kirigai). Por hora, encerro recorrendo mais uma vez as
palavras de Don Angel, ja quase ao final da fatpud noite, mais uma vez marcando a

natureza de seus esforcos e objetivos:

“Ha que se saber condescender e nao vao formamuofiita. Este € um processo
longo porque lan de vidando € plano de comércio, tdo pouco 0 comeérci est
como quem diz fora do ser humano. O ser humanaéeaque produz o comércio.
N&o falar apenas de comércio, falemos do ser hum@omemos. Assim sim
podemos enriquecer”.
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CAPITULO 5

Kat moo kaiei
mononadu-4adua uai yiyena
tecendo cestos, tecendo tradi¢coes

“Enseguida le aplicé la hierrezekueDesde ese momenktanaidejitomasintio alivio y
Kaniyuyureclamé su pago: - Oydjtoma en recompensa por haber curado el ojo de tu
hermano teje un canasto y pagame con él, pues yarstnombre anciano. Entonces
ambos tejieron un canasto y se le dieron en retomiemwo de la cura.” (Preuss,
1994:217).

A experiéncia de Guss entre o grupo conhecido cofekuana, do rio Paragua,
Amazonia venezuelana, me parece bem ilustrativa paciar este capitulo. Relata o
antropélogo que em 1976 chegaria ao Paragua ena lo@souvir ermoco aos “épicos de
sua criacdo” conhecidos conmWatunna(1989:1). Dentre as caracteristicas etnograficas
pelas quais o grupo era conhecido, estariam ontesale contar histériasstorytelling
event$, nos quais o antropdlogo americano esperava geaeates €picos em seu proprio
“contexto e linguagem” (Idem). Qual parabola ddalao etnogréafico, o pesquisador teria
suas expectativas iniciais frustradas, uma vezapés ja algum tempo em campo, nao
presenciaria aos tais “eventos de contar histaride” contrario, estas historia pareciam
estar fragmentadas em pequenos eventos evocatwiogaros, o que complexificava e
estendia no tempo a compilagdo e organizacdo gdregjmentos. Paralelo a isso, Guss
presenciava ao trabalho cotidiano dos homens esr,té@balho a que ja havia sido
convidado, e para o qual ndo dava, de inicio, mimtportancid®’. O fato é que o
pesquisador se daria conta de que o ato de nat@arag para os Yekuana, estreitamente
ligado ao de tecer. Em sentido amplo, enfatiza @dgsn:2), “comunicar-se é usualmente
visto como se alguém estivesse tecendo um cesasseéNcontexto, “contar historias” era

comparado ao ato de “tecer” (Idem). Tecer podiausive, adquirir um carater iniciatico,

%4 Ainda que, salienta, se encontrassem a personaniicss de algumas dessas historias representados
graficamente nos trangados (Guss, 1989: 1-2)
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quando em meio ao trabalho e as narrativas evocadaformava-se um processo de
formacédo ético-moral que congregava o ato de tegede contar. Um ancido sentado a
noite no centro da casa comunal, reconhecido canbecedor do repertorio de histérias
de sua tradicdo, podia ser chamado de “fazedoeste’q(ldem).

Como j& mencionei em capitulos anteriores, a imade “cesto” e de “tecer
um cesto” também tem para os Uitoto, tanto Muruarga Muina® um lugar
central. Dentro do vocabulario, da sintatica e ela&ntica da Palavra de Coca e de
Tabaco, aparece como uma das metéforas (Turner?BY?4 recorrentes para falar
sobre a vidakomuiyg quando se aconselha a um jovem nas noites do ezalaio.
Neste capitulo, chegamos ao coracdo do que forasfooco e o trabalho de Don
Angel durante a maior parte de minha estadia em FS#ael, eixo em que se
desenvolveu esta pesquisa e a relacdo do pesquezad® ancido e a sua gente, em
especial dos que mais diretamente apoiavam seallicale ouviam suas palavras.
Por um lado, estamos mais uma vez sob a ¢ticaldarRale Coca e de Tabaco, em
especial deyetarafue da Palavra de Conselho, donde pesam as preo@sgpétiéo-
morais de Don Angel de “conformacdo do homem indRdr outro, uma das
situacfes sociais que condiciona sobremaneira textonem que essa Palavra se
expressa (como vimos na capitulo 4) é aPten de Vida caminho pelo qual o
iyaima e a gente de San Rafael enfrenta e negocia algwlaasdemandas
contemporaneas na busca de autonomia econémid#;galdministrativa e cultural
(vide capitulo 4). Neste capitulo, apresento, por, 2 grande narrativa que ele
dividiu em duas partes, em dois “cestos”. o Ceste Trevas Jitirui Kirtgai) e o
Cesto de SabedoriaNimnaira Kirigai) com um preambulo Jata Yoema abi
kiotajang e uma introduc&oKpnirueni eimemo dukaiite). Segundo Don Angel,
estamos diante de “palavras de muita essénciaXadas diretamente pelo Criador
para serem repassadas de geracdo a geracado noadanobéor um lado, tomados

todos os contextos histéricos e contemporaneosuenestao involucrados, estamos

285 De fato, podemos extendé-lo para os demais “Pdeo€entro”. Vide, por exemplo, os trabalhos de

Echeverri (1997) e Karadimas (1997).

286 Auxilio-me nas reflexdes de Turner (1974: 24-2%yapoperacionalizar esta categoria. Em especial
instrumento quando esta é entendida como “um camketo prévio que leva a um novo conhecimento”, que
me parece bem de acordo com o que apresentei ftaloag) de como as tarefas diarias do rocado,oite,n
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diante da afirmacdo de um modelo de individuo satéedade desenhado a partir do
cultivo e processamento da coca, do tabaco e daiot@ncomo metéforas para
aconselhar sobre o cuidado com o corpo e o espidto a familia, com a linhagem,
com o rogado, com a comunidade e, a partir do 4886, com todo o planeta. A
coca, O tabaco e a mandioca também servem coros Barrativos ao redor dos
quais tradicbes de conhecimento, no caso especiE@menquanto tradicoes
narrativas, se cruzam no exercicio de resumo ed¢éadde um ancido murui do rio
Caraparana de sua cultura em seus principios kBasidaptando suas feicdes

narrativas e retdricas a novos contextos e au@iénci

Kirigai, Cesto

Na obra monumentd do antropélogo alemdo Konrad Preuss (1994),
encontramos &irigai traduzido como “cesto”. Este aparece em algumas da
narrativas por ele recopiladas como utensilio famefgtal do trabalho cotidiano, em
especial no rocado. Na passagem que abre estaloapfesente na que da conta do

embate entrelitoma e Gaimg?%®

nos deparamos, no entanto, com um sentido
particular para o ato de “tecer um cesto”. As rnivaia que dao conta das peripécias
de Jitoma o Sol, estdo dentre as mais difundidas entrenteddurui e Muina, do
mesmo modo que comparecem dentre as mais recapiladae antropodlogos,
lingliistas e missionaridd® Nesta passagem de versdo recolhida por Preuss no
Orteguaza, alto Caqueta, com RosenBdakeyu¢, murui de dialetomika, nos
encontramos no momento em gli®maprocura ao ancidaniyuyupara curar seu
irmédo, aqui nomeado comdonaidejitoma Este se ferira no olho, ao ser ludibriado
por sua mae que lhe cravara um bicho-de-pé, virmatla morte d&aimo(onca),

seu amante. Ao examina-lo, o ancido constatariadguéato o que havia era um
dardo. Retirou-o e aplicou, por fim, a erv@zekuee pediu seu pagamento

(Preuss,1994:209-220): um cesto. Aqui parecemas Bstis uma vez no mundo da

no contexto da Palavra de Coca e de Tabaco, virawataforas para falar da vida, para aconselhar. Uma
espécie de “conhecimento tacito” na producédo de sonhecimento (Idem).

287 Assim como Malinowski, Preuss ficou impedido déara seu pais de origem por conta da Primeira-
guerra mundial.

88 Narrativa titulada comditoma lgaj literalmente “histéria dgtoma’, traduzido comalitoma y Luna
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conduta da Coca e do Tabaco, na sociabilidade aobewdero: um homem paga a
um ancido por seu conhecimento, conhecimento adguorque este se sentou nas
noites de mambeio, cumpriu as dietas e aprendawpdis dia, noite apds noite. No
caso, paga com o trabalho que do ponto de vistyetlrafue da Palavra de
Conselho, é tido como um dos que caracterizam &aamem quando este abre seu
primeiro rocado e prepara-se para contrair matrimj@uando este passa de fato a
ser um homem: tecer um cesto. Vejamos um outroriabégnografico.

No rafue de Don Hipdlito Candr&inerai, muina-murui de dialetoninika,
conforme o copila e interpreta Echeverri (Echev&rKinerai,1993:106, Echeverri,
1997:120; Candre, 1996:72), encontramos em texidadio como yetarafue
(traduzido por “Palavra de Disciplina”), a seguip@ssagem em que faz uso da
imagem do cesto, e em que apresenta conteldosaised# seu manejo dessa

palavra:

“El joven ya criado
tumba chagra en rastrojo.

Ademas, tiene que tejer canastico (dice),

tiene que tejer canasto (dice),
tiene que tejer cernidor de y(diee),
tiene que tejer colador de y{siee)?*

Os temas que encontramosymtarafuede Don Hipdlito e o modo como este
0S expressa aproximam-se muito dos que aparecemaneivas deste capitulo
(Palavra de Coca e Tabaco, parentesco e norma®rdkita), ainda que sejam
professadas em estilo mais condensado e marcachicaibente Kinerai &
Echeverri,1993:185). No manejo de Don Hipdlito @gdara de Coca e de Tabaco,
uma das primeiras coisas a que um jovem € orierda@aer é abrir um pequeno
rocado. Como enfatiza Echeverri (Idem,1993:190m “jovem, para medir suas
forcas contra a floresta, deve comecar s6 e abra pequeno rocado em mata de
capoeira’”. Nesta, plantara sementes de coca ecdtalbacebidas de seu pai, e
sementes de mandioca doce, recebidas de sua np@etirAdesse momento, tera seu

proprio ambil e seu proprio mambe, para aprendmambear, e terd sementes de

29 vide, por exemplo: Preuss (1994jfjkomui(1997), Tagliani (1992) e Calella (1944).
29 Cernidor. peneiracolador. coador.
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mandioca para sua futura esposa. Para conseguiespoaa, enfatiza o colombiano
(Idem), ainda “é necessario saber tecer’. Nestd,céa cestaria e 0s cestos
constituem uma metafora de exogamia e matrimoénidénf). Um jovem deve
brindar a sua futura esposa como sinal de enlat@maial um conjunto de cestos.
Em termos de relacdo extra-grupo, seria possiadbadizer, enfatiza (Idem), que o
tipo de cestaria praticado entre os Uitoto semaai um “demarcador de fronteiras
culturais” entre 0s grupos ao sul e ao norte d€equeta (Idem:192).

N&o tive a oportunidade de conversar aprofundad@mesm Don Angel
sobre o termddirigai. Nunca “especificamos esse campo” - como ele pasta
dizer -, ndo o tiramos do cotidiano para refletiore ele, ainda que tenha a imagem e
seus sentidos estado presentes em muitos momesgtestthbalho. De todo modo,
em seurafue, uma primeira traducédo derigai era a de “cesto’c@nast), objeto
material, como os que ele e Sra. Dolores usavardi@moamente no rocado para
trazer, sobretudo, coca e mandioca, respectivamé&sie era o sentido de uso
corrente do termo. J& como “palavra cientifica’'mooenfatizava, como palavra de
mambeadero, Palavra de Coca e de Tabaco, PalaMidaleampliava-se o espectro
de sentidos e usos do termo. Passava a tradupibo ¢tradicdo™ “é como um
potinho de guardar coca. Se ndo houvesse ele, sern@possivel guardar esta coca?
E o que a sustenta”. Neste contekiggai e jiibina uai (Palavra de Cocadliona uai
(Palavra de Tabacokpmuiya uai(Palavra de Vida), ganham sinonimia, pelo que o
termo era também traduzido como “conhecimento”’el@era a “conformacao do
homem indio”. O primeiro cesto de um homem, erdatiz € seu peito, a caixa
toraxica, dentro da qual, fincado, esta seu coraf@mesmo modo que um homem
se senta nas noites do mambeadero, imével. Comosvita capitulo anterior, no
contexto de elaboracdo do Plan de Vida de San Rajaando Don Angel
posicionava-se frente ao modelo de Plan de Vidazidwa por ONIC,
WATU/Cooperacion Espafiola e OIMA, o proprio ser lamm € comparado a um

cesto a ser enchido de boas palavras e bom alimento

“Dicen que con buen corazoén funciona esa palabeaegta sonando en mi
boca, no pensando otra cosa, nos llevar haciaeel Biespués “calquemos”
los materiales. Ellos dicen: llene de eso su corazdmo nosotros somos
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canasto ... si usted carga un canasto, lo lleng/gca o cualquier otro fruta
0 cualquier otro resto que se va buscar puede lira pero siempre
fuera porque ya esté lleno de eso. Y si no lletedude eso pues asi como
un canasto que usted carga pues ahi queda todosé@cg, rama podrido,
hasta puede estar ahi que cae junto con conga finpter pica. Dile que si
esta lleno, pues onde va a reposar esa basural fizepa. Asimismo €l hay
gue llenarle primero de esto después si vamodajata Como dicen, vamo
tocar esa mujer gordita bonita, esa si tocar poygueste espiritu le vamos a
orientar” (06.08.015*

A esta altura do trabalho, quando me encontro ergdernetas de campo,
mapas, fotos, livros e lembrancas, debruco-me sebi® conjunto de gravacoes,
transcricoes e traducdes e me pergunto que matezite com o qual nos deparamos
neste capitulo? Depois de preocupar-me em apresdgtens dos contextos em que
um certo conhecimento foi engendrado, de mapearmaf;do de um campo de
inter-relacéo de tradigcbes de conhecimento (indigenndo-indigenas), de espectra-
lo minimamente, de politizar este campo e elenoanacarena a feitura do Plan de
Vida, pergunto-me de qual seria — se existe — aapeel toque dos anseios de Don
Angel, de todo o seu esfor¢o e concentracdo? Aosespcreio, a devemos procurar
mais uma vez no mambeadero, em sua normatividadat&o, no lugar que ocupa
como produtor de representacdes coletivas e panioter-relacdo entre agéncias e
tradicbes de conhecimento. No conjunto de narmvaeguir, Don Angel maneja a
imagem do cesto de forma a organizar em duas partgande narrativa em que
conta a “histéria” — segundo seus termos e aquioealcancou “investigar” - de
sua gente: de onde vieram, como viveram de inicio gue dai aprenderam e
receberam como modelo ideal de convivéncia; deadaiccom o corpo, a familia, a
linhagem e os rocados; e de governo. Estes ternaxpéessos através da Palavra de
Coca e de Tabaco, Palavra deixada Bgnaima,no uso que delas faz um ancido
murui, de cla “doce”’ri@imen), dono de mambeadeiligaimae cacique zonal.

Ao longo das traducdes e revisdes da obra de $feitas por Petersen &
Becerra (1994a: 95-249), encontramos ao teigad traduzido como “historia”,
literalmente significando “tecido de cesto”. De qegeecompde as tramas narrativas

apresentadas neste capitulo, a partir de que |@giccitura e para que publico?

21 A mesma idéia é encontrada rafue de Don Hipdlito: “um ser humano é um cesto” (Erey
1997:224).
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Recorro ao manejo de Don Angel do termo cestolagao que este ocupa dentro da
palavra de mambeadero como metafora organizaddrgtivando apresentar

brevemente de onde, como e por qué estes textas facidos: em que urdidura

social e dentro de quais repertérios culturais.

Don Angel terminando de tecer um ceisigai, que utilizaria nos
trabalhos do rogado, em especial para recolheretaidaco (08.2001).
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Tecendo cestos

Como ja coloquei anteriormente, a compilacdo, gadwe edicdo destas narrativas
no contexto da elaboragédo do Plan de Vida de SéaeR&z parte das contrapartidas por
estar realizando minha pesquisa de campo. Aqui éamltomo em Guss (1989), as
expectativas e objetivos do antropélogo foram semdeitos diante das demandas das
situacOes etnogréficas vividas, da negociacdo dguisa e do conhecimento que dai foi
emergindo. Ao final, o trabalho que envolveu a @labdo destes textos acabaria sendo um
dos temas centrais da pesquisa, uma vez ter saltopalco privilegiado para acompanhar
aos idearios e praticas da coca e do tabaco em(em@o proposta de modelo cultural, de
traducdo e de compilacdo por escrito de conhecopam formulacdo de padrbes de
tradicionalidade em uma arena marcadamente paolgiz&omaria a maior parte dos
trabalhos realizados ao longo de meu segundo pededcampo (06-10/2001). Como ja
apontei na introducdo deste trabalho, o Plan da ¥iino tema na relagdo com Don Angel
aparece nos primeiros dias de meu segundo per@adardpo (06-09.2001) em San Rafael,
guando iamos por primeira vez trabalhar em sewdoogavo. Ele me contaria que estavam
elaborando unilan de Vidaao que indaguei: “Por que se chama Plan de Vida?Por
que € como Palavra de Vida”. De certa forma, esidrécio e o ponto de chegada deste
capitulo. Uma vez acertada minha estadia em cammoas autoridades locaisapildo e
organizaciwona) (vide capitulo 1), Don Angel enfatizou que pradism me preparar
para o trabalho de tradugéo para que eu deixadseatu final “bem bonito”. Para tanto,
iniciou um processo de contar e me fazer anotacawerneta a quatro conjuntos de
narrativas que considerava como “essenciais” parapFender para poder entender e
ajudar, ainda que em versdes “resumidas”, ondedrmBor cima”: a gesta ditoma(o sol),

o aparecimento do Criador, o Cesto das Trevas congam dos Murui e Mina-murui e de
Moniyaamenae o Cesto de Sabedoria. Neste periodo, nuncaeireudgravar, insistindo
para que eu escrevesse na caderneta. As narrag@@eceram em sua maior parte no
mambeadero, em geral no inicio dos encorfffoliciava-se com Don Angel me pedindo
para ler até onde tivessemos parado no dia anteaoigindo o que houvesse para corrigir,

de onde recomecava. Enfatizava que tradicionalm@idesra assim que se fazia, onde nao
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s6 as narrativas me seriam contadas em partesrs® de um longo periodo de tempo de
frequéncia no mambeadero, como eu ainda aprendignenas das histérias que se me
contaria apenas no final do processo de instrugdoird jovem. Paralelo a isso, fazia
conhecer ao trabalho que realizariam em seu marelead comunidade, aos outros
“tradicionalistas” locais, aocabildo e a OIMA (Organizagdo Indigena Murui do
Amazonas).

Durante uma reunido deabildo em agosto de 2001, Don Angel, com apoio de
Abelardo, governador, avisou do trabalho que estdeaendo, de que era “para todos, de
parte em parte”. Que estavam, ele e a gente deaeleadero, comecand®@n de Vida
“desde o principio” e que dai partiriam para o tegade uma maloca. Uma boa parte das
familias estava representada entre ancidos e ahcidgns, mulheres, jovens e criangas.
Houve comentérios, em especial por parte das nedhde que precisavam se desenvolver
também economicamente, mas que de todo modo eatanfe “preservar’ a tradicao.
Durante o intervalo, e ap6s a reunido, Don Gaikelripho de Don Angel, criticaria-o,
tanto por uma falta de profundidade de seu contetion quanto pelo modo como
manejava os conhecimentos do mambeadero na eldbada®lan de Vidae em especial
no futuro levante de uma maloca: - “N&ao existe @sonaloca de todos, maloca do povo. A
maloca tem um dono, assim manejavam nossos avasplfei assim manejava”. Neste
momento, subjascente a seu comentario, estavalmdega da relacdo entre o0 seu pai e o
de Don Angel, em cuja maloca este viveu como Gafites de sair para errigir a sua propria
e iniciar uma carreira cerimonial onde se fund&#m Rafael (vide capitulo 2). A este
ponto voltarei no proximo capitulo, na diferen¢a doodelos de chefia representado por
cada um dos “tradicionalistas”: um de énfase em oma@r centralizacdo do poder, outro
que enfatiza seu carater distributivo, dentro dgdnade comunidade. De todo modo, ao
elaborar est®lan de VidaDon Angel toma para si a tarefa de através de galasras
representar aos demais tradicionalistas de SareR#&t aparece na capa do documento,
logo apos o titulo, em particular no contexto da:slPalavras de la Ciencia de los
Caciques Don Angel Ortiz, Don Gregorio Gaike, Doafdel Pérez e Don Victor Julio
Vargas segin Don Angel Ortiz”. De fato, como vessmas narrativas a seguir, esta sera

uma das preocupacdes e estratégias de Don Anglel,“ado deixar ninguém de fora”,

292 Exceto a dditomaque se deu ao longo de alguns dias durante dhmabes rocados.
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referendando que esté € apenas umas das vergigsje® pode “investigar” e dentro de
qual manejo foi educado. Nessa mesma direcéo, apiee ainda na capa do documento
um sub-titulo: “Contribuicion al Plan de Vida de laborigenes Murui y Muina-murui”, no

caso de San Rafael para o eixo Caraparana — lgargpa

Kat Moo Kat Ei
Mononadu Riadua Uai Yiiyena

Palabras de la Ciencia de los Caciques Don A
Ortiz, Don Gregorio Gaike, Don Rafael Pére
Don Victor Julio Vargas segun Don Angel OrtiZ

Contribucion al Plan de Vida
de los Aborigenes Murui y Muina-murui

Conteudos da capa do documento (10.2001).

Retomando a idéia de pensaPlan de Vida(vide capitulo 4) como uma situacao
social, Don Angel se posicionava partindo do quentva de “conhecimento tradicional”
(“palavras da ciéncia dos caciques”), de palavranm@dnbeadero. Na sua tradicdo de
conhecimento, tradicdo de coca e de tabaco, miieitudo, o primeiro trabalho a ser
realizado, é a narracdo das histérias que percomemcaminhos feitos por seus
antepassados desde a origem, passando pelo dithdégando a conquista de um bom
alimento, da palavra, e de um governo. No contdrt®lan de Vidade San Rafael, esta
“contribuicdo” consistia na compilacéo de partddsado repertério de narrativas do grupo,
por escrito, em versao bilinguajee espanhol. Esta seria organizada em dois cestes, g
eram concebidos tanto como conjuntos de narratip&s)to como dois periodos historicos
(ante e pos-diluviano) que perfaziam o percurssalele inicio da vida, passando pelo
aparecimento dos homens, e chegando até a conmeade: o Cesto das Trevaisiui
Kirtgai) e o Cesto de Sabedorillifhaira Kirigai). Posto isto, um primeiro ponto que
acertamos foi o de que gravariamos as falas deAbgel no mambeadero e depois as
transcreveriamos, trabalho que caberia sobretédetardo. Desta forma, procuramos nos

aproximar ao maximo do manejo da Palavra de CalmaEabaco dentro da normatividade
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do mambeadero. As gravacdes leue das falas de Don Angel se desenrolaram entre 01-
29.08.2001. Estariamos presentes Don Angel, Hemiesgceslau, Abelardo e o etnografo.
Podemos dizer que este seria 0 grupo béasico dalliabque contaria por vezes com a
presenca de Don Victor Julio Vargas, vice-cacigude visitas. Gravariamos um total de
aproximadamente 6,5 horas de material de &jtiNo inicio de uma gravacéo, Don Angel
pedia para ouvir o ultimo trecho gravado. Por vgetia para repetirmos a gravagao, ou
por que faltara especificar ou acrescentar alguaréepou por que falara de maneira
demasiado complexa dentro da retorica do mambeadenodos eixos dentro dos quais
organizava seu discurso era o de que para quadraidiestava falando. Enfatizava que
queira falar para todos, da crianca ao ancido. &feeg dizer: - “Para que ainda que se
esteja deitado na rede, que caralho, que pelo nenésia algo, se saiba alguma coisa”.
Neste sentido, como apontei no capitulo 2, propdg&logo com uma gama de registros e
modos de entendimento de uma audiéncia pouca atasgéua palavra de mambeadero, em
grande parte ja escolarizada dentro dos dogmasdiiaismo e do cientificismo.

Do material gravado, transcrevemos cerca de 5 h@rasabalho de transcrigcéo foi
do inicio de agosto até a primeira semana de seter@lmmo a gravacdo, sempre se
realizou nos encontros noturnos do mambeadero,qpquel se trouxe uma pequena mesa
onde escreviamos. No inicio de setembro, viajargmaoa Leticia, Don Angel, Abelardo e
o etnografo, de forma a fazer o trabalho de tramlug@scar meios para digitaliza-lo e edita-
lo, e divulgar tanto o documento final como o m@dono haviam trabalhado partindo de
seu manejo tradicional de conhecimento. Em Letigaeberiamos apoio da Fundacgéo
Gaia, onde passavamos os dias traduzindo, e da dsedéniversidade Nacional da
Colémbia, onde eu e Abelardo trabalhdvamos atéatkugada passando os materiais para
o computador. A medida que os materiais leme foram sendo impressos, Don Angel
comecou a lé-los e a fazer mudancas e cortes, smonespirito de simplificar e facilitar o
acesso ao conhecimento ja presente no process@w;go. Neste sentido, recorre a um
uso da lingua menos rebuscado (linglistica e siocayente) e a uma maior linearidade
entre as passagens e 0s tempos que compde asvasrr&® mesmo aconteceria com o

material traduzido para o espanhol que ia sendeebsp, que além de mudancas e cortes,

2% Dos materias gravados, duas partes finais ficatardora: a parte final do Cesto de Sabedoria, quéac
do encontro com os brancos no periodo do cauctecepacao do rio Caraparana; e o Cesto da Satide ul
material gravado, quando Don Angel objetivava cameg‘especificar” os cestos.
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por vezes foi acrescido de comentérios ao textanembos em que o narrador sai da
narrativa e explica melhor ou tece alguma consgderae fundo ético-moral sobre alguma
passagem. As traducdes se deram na seguinte oregpedficidade:

(1) Konirueni eimemo dukadite Os jovens perguntam ao av0, foi traduzida no
proprio momento da gravacdo. Don Angel e Wenceéslaugravando juntos, primeiro em
buee depois em espanhol.

(2) Jata Yoema alddotajang Aparecimento do Pai Criador, foi traduzido aieda
San Rafael, por Hermes, Abelardo e Wenceslau ume mo mambeadero, traduzindo por
blocos de sentencas.

(3) Jitirui Kirigad, Cesto das Trevas, e suas duas narrafasyi Muina-Murui ari
biyakino, Historia de origem dos Murui e Muina-murui,Moniyaamena aribiyakno,
Historia de origem deMoniyaamena foram traduzidas em Leticia por Don Angel,
Abelardo e o etndgrafo. Estas narrativas foranutrigihs palavra por palavra, em algumas
destas atendo-se um pouco mais especialmente ifieldddde de sua traduc&o ou pela
importancia que tinha em um determinado contexto.

(4) Nimaira Kirigai, Cesto de Sabedoria, também foi traduzido em iagtétesta
vez ndo havendo mais tempo para a traducdo pafaurgpalavra, motivo pela qual
passamos a traduzir por “sentencas’/’oragfes”. ewto alcancamos traduzir sua parte
final, em que se conta desde os primeiros contatwsos “brancos”, durante o periodo do
caucho, até a contemporaneidade.

Por fim, ainda digitalizamos o censo daquele @&nam Estatuto Interno da
Comunidade, e passamos um mapa de San Rafael de 1,3m?° para a escala de um
papel de oficio. O documento final, com um to&l7@ paginas, seria fechado em inicio de

outubro, constando dos seguintes materiais:

Konirueni eimémo dukaiite p.l| Los jévenes preguntan al anciano p.22
Jata Yoema aliiotajano p.3 Aparicion del Padre Creador p.24
Jitirui Kirkgai Canasto de las Tinieblas
Murui Muina-Murui aribiyakino p4 | Historia de origen de los Murui

y Muina-murui p.25

294 Este mapa fora feito anos antes, durante mingade cartografia social realizada pela Fundacéo ®aia,
contexto dos processos de ordenamento territogal 4pds promulgacdo da Constituicdo de 1991.
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Moniyaamena arbiyakino p.§ Historia de origen dMoniyaamena p.28

Nimaira Kirigai p.13 Canasto de Sabiduria p.38
Estatuto Interno de la Comunidad p.50
Censo (2001) p. 63
Mapas p. 72

O documento seria titulado, por fim, corfa moo kaiei mononadu-g8dua uai
yilyena traduzido como “Palavras deixadas por nosso HadQr para administrar nossa
Mae Terra”. Apesar de traduzirkai iyikino [2] na segunda das perguntas de um jovem a
um ancido como “plan de vida”, nomeacao tambénzath como titulo do “Plan de Vida
del Pueblo Murui” de OIMA/Cooperacion Espafiola/ONMATU, Don Angel enfatiza
que esta ndo era uma maneira tradicional de no®et#ulo que escolhera, no entanto, era

composto de palavras de “muita esséncia”, de “nugtdiecimento”:

kai |[moolkai |ei mononadu rradua uai yiyena
nosso| Pai |nossa | Mae | seio de mulher + colina | dar poder palavra | sustentar
(mone) morro entregar ensinamentggiéncia | governar
iqu) aconselhar lei administrar
legislar

Ja no titulo encontramos a alguns dos temas quesdb centrais e que serao
constantemente recuperados ao longo destes dags.cespai, a mae, e a palavra com
poder de sustentar. Primeiro, 0 eixo cosmologioareativo inicial,moo (pai) eei (mée),
que ao longo das narrativas sera replicado comcelmddrrenal de organizacdo para os
seres humanos. O termiaduaaparece especialmente no Cesto de Sabedoria, qoando
Criador organiza a Palavra de Coca e de Tabacespetial getarafue E este o “poder”
gue o Criador deixa através do bom uso desta palgpoder de governagiiye, de

administrar o seio da ternamononadu
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Segue, por fim, a primeira traducéo a que chega@®seriginais seguem em anexo.
Em cada conjunto de narrativas, recupero comesta® Don Angel ao longo de seu
processo de compilacao, traducéo e edicdo, intarpgte-os a partir da Palavra de Coca e
de Tabaco, de outras narrativas e comentariosaciysl(em campo e na bibliografia uitoto)
tomados em seus contextos de producéao.

Comecemos entdo com a “introducédo”’Rlan de Vida como no mambeadero, um

jovem pergunta a um avo.

Los jovenes preguntan al abuelo
Os jovens perguntam ao avo

[1] ¢Abuelo, cuénteme como fuimos creados nosotros,
nuestra sabiduria de déonde empieza?

De nada, no se ve, queda en nada, asi como quien di
creacién de nuestro abuelo creador de este planeta,
Palabra con eso hablamos.

[2] ¢Abuelo, es cierto lo que usted dice, entonces
nuestro plan de vida como lo vamos a construir, de
empezar?

Para conocer ese campo tenemos que recorrer los pas
primitivos, asi si podemos conocer, porque cada cos
recorrer los pasos, asi podemos dar cuenta como qui
dice, bueno nuestro antepasado tuvieron esta ley, v
forma, trabajaban de la misma manera y ahora donde
debemos hacer, siempre uno debe recorrer el paso, e
persona cuando se pierde tiene que buscar las huell
de ver huella, usted ya puede orientar, porque la h
hacia alla, entonces uno alla tiene que seguir, asi
para uno construir el plan de vida, hay que conocer
blancos dicen, hay que dar la historia, eso es lo m
porque si no no hay forma de conocer donde estamos
estamos yendo, y donde estamos.

[3] ¢Abuelo, entonces vamos acomodarnos asi como di
Creador?

Pues vamos a buscar, como dice los blancos, vamos a
palabra verdadera que el creador nos dio, porque co
ellos vivian con buena armonia, entonces tenemos qu
llegar a vivir de esa manera.

[4] ¢Entonces abuelo, lo que nuestro creador nos di
vivir de acuerdo a eso?
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Si, vamos vivir acuerdo a eso, pero tenemos que abs tenerse de
todo los malos aspectos, vamos vivir tal como suena toda esa
palabra consoladora, palabra que da larga vida, pal abra que hace
conocer todo lo que nos rodea.

[5] ¢Bueno, abuelo, el conocimiento lo tiene usted para el
pueblo?

Bueno, este conocimiento es para vivirla todos, ya sea recién
nacido, los jévenes, ancianos, ancianas, tenemos qu e aprender
todo esto y vivirla, porque esto es el nuevo mensaj e que nos da

nuestro creador.

[6] ¢Abuelo, entonces tenemos que recuperar toda nu estra
cultura?

Si sefior, porque como esos son palabras dados por e | creador
pues tenemos que vivir, con eso nuestro abuelo vivi a contento,

en una armonia y realizaban todo lo que presentaba.

[7] ¢Bueno entonces, tenemos que volver a analizar en qué
situacién nos encontramos, no es asi?

Si, es asi, eso es lo cierto porque tenemos que aut o-
diagnosticarnos, asi nosotros podemos encontrar de nuevo lo que
estamos buscando, porque nadie puede mirar a otro, primero

siempre es saber auto-diagnosticar.

[8] ¢Bueno entonces, ahora miremos la problematica haber qué
solucién le damos?

Bueno, pues tenemos que mirar, concertar con todo | 0 que estamos
haciendo este trabajo y ahi tengamos un solo pensam iento como
dice nuestro abuelo “un solo corazén”, tenemos que perfilar para

poder lograr lo que buscamos.

No dia em que fizemos esta gravacao (01.08.01)lafdie levara dPlan de Vida
Cofan para servir-nos de referéncia (ZIO-A’l, 2000gmbro que est®lan de Vida
editado em forma de grosso volume, era referémtia@ @s grupos indigenas do Putumayo
como exemplo de trabalho bem feito. Wenceslau levoudicionario, e os trés estavamos
com nossos cadernos. Minha funcdo naquele momeatdasicamente a de gravar.
Abelardo sugeriu que comecgassemos lendo o matedtn. Logo em suas primeiras
paginas, Abelardo me pergunta o que era um “ind@sse-lhe que era uma parte do livro
em gue se encontrava uma espécie de resumo dpastese conteldos. Resolveram entéao
fazer o mesmo paraRlan de Vidague fariamos. De fato, a idéia era apresentarateira

resumida todo o conhecimento a que se seria apaesete forma introdutdria. Wenceslau
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sugeriria que fizessem como no mambeadero, na fdergerguntas de um jovem a um
ancido. Na medida em que Abelardo lia o suméri®’ldm de VidaCofan, Wenceslau e
Don Angel foram ent&o formulando, ensaiando e riesite gravando as perguntas de um
jovem a um anciao.

A primeira pergunta era a em que Don Angel busedsancar a essencialidade de
seu conhecimento, do conhecimento com que seus “aeds manejando este Predio
Putumayo”: as “partes essenciais”, os “primordidistia sabedoria deixada pelo Criador,
transmitida a geracdes no mambeadero. Estes apatang no tema para que “aponta”,
guanto para o0 modo como a av0 responde ao joveennatla, ndo se Vvé, termina em
nada’?®® Mais uma vez, estamos diante da retérica do marebeadm sua faceta
enigmatica e extremamente cerimonial. No origieahds:ua jaka uifiofiega ua taoza
kioifilena ua ifledetraduzido literalmente como “pois [em verdade] sempio se sabe,
pois [em verdade] nada, ndo se Vvé, pois [em veldeddeexiste”. Esta passagem refere-se a
aparicdo deBuinaimg termo mais utilizado dentre os dialetos uitotoapaguele que em
espanhol traduz-se como “Pai Criador”, inicio d#ata vida. Este tema aparecera explicito
na pequena narrativa que antecede o Cesto dassTirgialada de “Aparecimento do Pai
Criador”. Buinaimag “Avd dos avds”, aparecera de um redemoinho éadenpensard no
que criar. Segundo enfatizava Don Angel, sempieosgeca por este ponto, em termos do
“ordenamento” dos conhecimentos que vd sendo tiéides) da organizacdo da sequéncia
das narrativas contadas nas noites do mambeadercseBundo lugar, com o Criador
aparece a “palavra consoladora”, “palavra de aletpalavra que da larga vida”, a mesma
palavra ¢ai) com que Don Angel se propde a “dar a histériathd da segunda pergunta.

“Percorrer o passo dos primitivos”, ou como dizesn‘brancos”, “dar a historia”:
um dos objetivos norteadores das praticas e sentidlanambeio de Don Angel e de todo o
Plan de Vida de San Rafael. Que historia € essaM@ao esses primitivos? No original
embue encontramos mais uma vez ao temafue desta vez na express@&muiyano ua
rafue jiyaki[1] que n&o chegaria a ser traduzida para a veas@espanhol. Literalmente
temoskomuiyatraduzivel como "origem", "criacao”, “amanhecedfue como “histéria”; e

jiyaki como “principio”, “base”, pelo que teriamos comaduicao possivel “histérias da

2954 os primordiales”, literalmente “os primordiajs3 “essencial”.
2% A mesma passagem a encontrei nas copilacdé#fikiemui (1997), Rojas & San Roman (?) e Tagliane
(1992).
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criacdo” ou “histérias da origem”. Don Angel comeganos introduzir no que sera “um
resumo muito por cima” da “histéria” dos Murui e Ma-murui desde sua origem, quando
sairam do pequeno buraco chamaddaeimafo (localizado abaixo de La Chorrera, rio
Igaraparand); de como a primeira geracdo de hoifeamag, apesar de todos os seus
poderes, fracassou e sucumbiu a um grande dilévide como 0s que sobreviveram se
reorganizaram e finalmente receberam do Pai CriadBalavra de Coca e Tabaco, em
especial yetarafu¢ a Palavra de Conselho, a “lei” pelo que sobreiane e se
diferenciariam da primeira geragéo, convertidaserss da natureza. Da saga de sua gente,
0 ancido propde depreender a “lei” dentro da qivehm e trabalhavam seus antepassados,
conquistada com esfor¢co de muitas geracdes depaesen saido deomimafa

E a este “campo” de conhecimento que se recores@arrativas que se seguem e
ao qual se deve referir quando se pergunte: ondmes? Que devemos fazer? Recorrer a
estas “pegadas” para “orientar-se” [2]. No contektd’lan de Vidapara “conhecer onde
estamos indo, como estamos indo e onde estamasC{2iforme expresso mais adiante
[7], para poder “auto-diagnosticar-se”, partindo glee lhe é préprio. Para tanto, cabe
“recuperar a palavra verdadeira” [3] para vivédamprindo com sua dietas, “abstendo-se
dos mals aspectos”. O detentor deste conhecimemdégia palavra, desta “nova
mensagem”[5], € o av@utuy, no caso um dono de mambeaderiya@ma, porta-voz da
palavra do Criador e seu exegeta. E ouvindo e divemn palavra do avd que se lograra
“recuperar toda a cultura” [6] de forma a que sammte “um sé pensamento”, como reza a
palavra de mambeadero, “um s6 coracdo” [8]. Ngimai, tanto na pergunta do jovem,
guanto na resposta do avo, aparece a referéncraaaeMpressao que traduz uma das
posturas essenciais da “lei” entregue pelo Criati@vés da coca e do tabaco, de fato ndo
s6 a postura correta diante da tarefa a que sé@ipn Angel e sua gente, quanto o ideal

a ser recuperado como base de condniaekifakade “pensar de coracao”.
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Aparicion del Padre Creador
Aparecimento do Pai Criador

[1] En un principio, todo era tiniebla, aparece com 0 un remolino
de viento y se iba formandose como un cono donde se iba
rejuntando basuras. La basura iba cogiendo el alien to y es donde
aparece y va cogiendo la forma de persona, de la na da, por eso
el espiritu no se ve. Al mismo lo nombran echikirama que
significa un ser coloradito. El ser se colgé de la nada, aparece
en la tierra y se simboliza en una planta acuatica nuiogi —be,
también a través del espiritu revolvio la tierra qu edando
chicloso. Por eso la tierra no se parte. También ap arecio las
hierbas y las plantas. Asi fue la aparicion del Pad re Creador.
Asi comienza el inicio de la existencia del Padre C reador, como
cuenta nuestro abuelo, por eso toda cosa debe pensa r en orden

como se narra, para que tenga fuerza del supremo.

[2] Ahora, viene la narracién de la historia de la creacion del
aborigen  Murui, Muina-murui y otros.

Esta talvez seja a passagem de significacdo n@igplexa dentre todas as
narrativas organizadas por Don Angel, e segunddesli®do o conhecimento que aprende
um mambeador ao longo da vida. Do nada, do vazidreva, aparecera o Criaddgta
Yoema o “ndo-criado” - uma vez que “fez-se a si mesmo’que ndo € visto por que
nasceu do nada. Literalmente, Don Angel traduzitensos por “machado de ferro” ou
“machado inquebrantavel” e, por fim, por “Pai Cadd Como veremos, € um dos homes
do Criador, que aqui comparece como seu primeimendata Yoemanascera da sujeira,
gue em um redemoinho de vento recolhera alent@seformando em pessoa. Esse alento
é como um sopro, um sopro de vida. Ndo chegamaos,termos de Don Angel, a
“especificar’ as associacdes que vem a seguir: wno mome por que pode ser chamado o
Criador,echikirama traduzido como “ser colorido”; e uma planta amaénuiogbe?’ por
possuir seiva gomosa que seria a responsavel patiema terra unida. Quando aparece,
aparecem também as primeiras plantas e hervasgue, veremos mais adiante, serdo de
inicio de pequeno porte e rasteiras.

A este mesmo momento se referiu Hermes quandalti@inos no tema da origem
dos cantos entre os Murui. Durante o segundo periedpesquisa de campo (09.01), eu
daria continuidade a um trabalho ja iniciado pamamor uma etnografia da musica uitoto,

tema me aproximaria ainda mais de Hermes, filhoDda Angel, que tinha interesse
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especial por meu cavaquinho e por aprender vialdohaviamos combinado de trocar
informacdes dentro desse “campo”, cada um ensinaw®utro de suas respectivas
“culturas”. Contou-me, resumidamente, a seguinsgdhia, a primeira de uma sequéncia,
aprendida com seu pai, que compunha um pege@paisde conhecimento que batizou de

birui jiibina ruana fate, “hoje a coca fala de canto”:

No principio, o Criador [ Moo Buinaima ], quando ainda estava so,
sentado na escuriddo, pensando no que iria criar, s entiu fome,
espiritual e material, sentiu desalento. Para se al imentar e trazer
alento para o coracéo, 2% o Criador amanheceu o primeiro canto. Este
nasceu de  uiki —, 2*° do corac&o do proprio Criador. Assim cantou: Uuu,
uuu.

U-u—-uu—-u-u

Essas sao as primeiras palavras de canto ( rua ). Palavras de muita
esséncia. Palavras que fortalecem. Palavras de vida . E como cantar
para uma criangca. Como pegar uma crianca no colo pa ra que ela
durma. Assim, hoje em dia, uma mée canta para seu f ilho.

Depois pensa o Criador: “vou criar o homem”. Cria a terra, o
céu, 0s paus, 0s animais. Até entdo ndo havia boca, néo havia voz.
Nesse momento aparece a Palavra. O homem é a voz de tudo que
existe. A grande voz de tudo somos nés. O homem é 0 coracdo de

todo o planeta. E o administrador da natureza. 300

Assim aparece 0 primeiro canto. Nesse momento, eteremfatiza que também
aparece a voz, a boca, a palavra: palavra queiglarque multiplica, que do lixo traz a
fecundidade. E que nos enfatizariamos: palavraldalam acéo, interveniente no mundo,

rafue Neste ponto, voltamos a primeira das perguntagsmd@vem a um avo, ao inicio de

297 N&o identificada.

2% | embrar que ai esta presente a idéia de “sofrmhefigntro do processo de engendramento da vida e
aprendizagem da palavra da coca e do tabaco. @dCfiai o primeiro que sofreu, sofreu para criatotgue
veio, e que continua, a criar.

299 |iteralmente “corac&o de velho”. Um dos nomes daatoprimeiro dos bailes, em homenagem a aquisicé&o
do “bom alimento” e em combate aos “seres da te@atonjunto de cantos que acompanham a cada etapa
deste baile era apontado por Hermes como o magoamtradicional, “com palavras quem muitas var@es

se entende”. Dentre estes,estavam 0s cantadosres) pa mambeadero, com suas adivinkds),(sempre
acompanhadas do refraou-u u-u-u Estes seriam “0s cantos mais antigos”, os “priosecantos”, sempre
marcados por esse refrdo (vide cd em anexo).

30 Do material copilado com Hermes, apenas os cdotas gravados. O demais foi apontado na caderneta.
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todo o conhecimento tradicional: o nada do qudéze Criador e a Palavra que dé& alento,
gue aconselha, que governa.

Por fim, o final da narrativa de Don Angel é bastasignificativo: “como contam
nossos avos”, deve-se “pensar em ordem como s&”nhAriordem em que se narra esta
ligada a potencialidade da palavra, para que “téolga do supremo”. Primeiro, saliento
gue temos um recurso nharrativo muito usado no madare, na Palavra de Coca e de
Tabaco, e por isso mesmo recorrente nos mategais trabalho: “assim contam”, “assim
narram nossos avds”, “a histdria narra”, atestatkdradicionalidade, de conhecimento
aprendido no didlogo noturno. Por um lado, comapantei (vide capitulo 3), nos remete
em seu sentido “técnico” ao préprio Criador, av8 dwds, origem de toda a palavra. Por
outro, marca a preocupacao reiterada de Don Argébrayo do processo de compilagio
das narrativas aqui apresentadas em ordenéa-lasrigi-tas, mantendo, no entanto, seu

estatuto émico e tradicional.

Canasto de las Tinieblas
Cesto das Trevas

“O que estamos gravando é o primitivo”, enfatizaanDAngel quando iniciamos o
registro deste Cesto. Qualificava ao Cesto dasabreemo “antiquado”: ergagai (“cesto
velho”), “puro mito” dizia, “pura bruxaria’. Dentras discussdes travadas nos trabalhos
noturnos em que se desenvolveram as gravacdes recio das transcricbes destas
narrativas (08-09.01), nas noites do mambeadeteyesa da relacdo entre “mito” e
“histéria” dentro de uma critica ao trabalho dostfapologos”. — “Vocés antropélogos so
se interessam por mito, e isso é muito antiquadppréaria’, enfatizava Don Angel
ironizando. A identidade que forjava para o anttogpd baseava-se em sua percepcao do
trabalho das geracdes de pesquisadores com queh@ lidado, tanto no Caraparand,
quanto no contexto das mobilizacdes étnicas pos 4880. Assim, do ponto de vista de
como organizava o0 conhecimento em torno da coca talthco, “antropélogos” sé se
interessavam pelo periodo ante-diluviano, periago qualificava, fazendo uso das nocdes
aprendidas nesse contexto de inter-relacdo dec@eslide conhecimento, como “pré-

histéria”. Esta énfase de Don Angel na separac&aldis cesto, creio, deve ser lida como
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um construto, em especial, das Ultimas décadas pedam a presenca na regido de
agéncias e tradicdes de conhecimento cristas,if@ast ambientalistas e de estado, em
contexto de mobilizacdo étnica de conquista terait@ de reafirmacdo de uma identidade
indigena frente a sociedade e o Estado colombianos.

Em uma outra gravacdo (19.08.01) sobre a origencldss Don Angel salientava
guando se referia a este periodo: “como hoy nomisatempo anticuado”. Este cesto
devia portanto ser manejado com muito cuidado, rftgpwlo para o bem”, uma vez que,
conforme expresso ao longo da narrativa que cormdagem dos Murui e Muina-murui
[13]: “se diz cesto das trevas por que nao falardasdamentosygtarafu¢ como hoje,
porque s6 se empregam dardos”. Deste modo, sewdnsseava-se em dois fundamentos
decorrentes do que Don Angel repetia com constadoiante o tempo em que nos
dedicamos a esse cesto: “ndo se deve praticar pmaal se deve conhecé-lo para se
proteger”. Por um lado, este cesto serve de “ex@mpkplicava, uma vez que conta o
fracasso da primeira geracdo por nao ter sido cdpamdministrar os dons recebidos do
Criador, “para que nado se cometa 0s mesmos erras”.outro, serve de “defesa”, em
especial para agueles que seguem a “carreira @, @m cujo aprendizado seu bom
conhecimento é fundamental, uma vez que é nesteq&s se encontram as narracées da
origem de uma dada doenca bem como seu procesg@ico com oracoes e uso de
recursos fitoterapicod*

Por fim, em termos do que poderiamos chamar dehistariografia nativa, Don
Angel enfatizava que neste Cesto “a histéria nddepser bem explicitada por ser
antiquada”, pelo que em algumas passagens “naeceahrece muito claro o que estamos

falando”.

301 Em um processo de cura, a primeira coisa quezseiféatizava Don Angel, é lembrar em qual passagem
de qual narrativa do Cesto das Trevas esta nomeahpirito responsavel por um determinada doenca.
Nomear a esse espirito, fazendo-o saber que §iesmioberto, é o inico de qualquer tratamento.
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Historia de origen de los Murui y Muina-murui

Histéria da origem dos Murui e Muina-murui3®?

[1] Hace tiempo, los abuelos de los cuales nosotros somos hijos
amanecieron del hueco que esta abajo del chorro (La Chorrera).
No vamos a narrar con la lengua de otros clanes, si no con
nuestra propia lengua. Komimafo, asi nombramos a este hueco.
Narramos que de ahi amanecieron nuestros antepasado s. Los
primeros a salir se llamaron Mokuai-ni 'y Jiti —ruini . Del primero
desciende  Nogoma del cual nacié el clan nogoni—ai-. Del segundo
desciende el clan ereiai —.

[2] Cuando salieron para fuera, ya habia otros sere s en la
tierra. Salieron con cola, asi se narra. Una avispa , kuegoma,
cortaba sus colas. Los tantos que ya iban saliendo sin cola se
sentaban en un palo que se llama eiki —majano , el primer palo de
corazén. Entonces, arriba de ese palo se sentaron. Se narra que
salieron de noche, pues ya amaneciendo terminoé el t rabajo de la
avispa. Todos los que salieron estaban con el cuerp 0 sucio de
barro, por eso se fueron a bafar en el lago llamado Uigoji vy
desde ahi el agua de ese lago es barriento hasta ho y dia.

[3] Ellos, entonces, salieron del agua. Se narra qu € no tenian
lengua. Nuestros abuelos narran que asi los crié nu estro Padre
Creador. De ahi, el ombligo de los humanos fue conv ertido en el
pez Agaro . > A ese pez otros clanes lo llaman agaro nuio , otros
clanes lo nombran nuio . Eso parece dificil de entender, pero

nosotros los de este lado, los Murui , lo nombramos no mas como
agaro . Admirados, unos dijeron: ¢, Bue?, que quiere decir ¢Qué
es?, y de ahi nacio el dialecto bue. Otros dijeron: ¢ Mika?, que
quiere decir ¢Qué es?, y de ahi nacié el dialecto mika. Otros
dijeron: ¢ Mini-ka ?, que quiere decir ;Qué es?, y de ahi naci6 el

dialecto mini-ka. Otros dijeron: ¢, Ni-pode ?, que quiere decir ¢,Qué

es?, y de ahi nacié el dialecto ni-pode. Y fue asi que ya
nacieron todos los dialectos, por eso asi se quedd hasta hoy
dia. Hasta ahi venian todos juntos y después cada u no cogié su

propio camino.

[4] En eso, no habia que comer, la tierra estaba va cia. Buscaban
la forma de cazar el pez para comerlo. Entonces, nu estro Padre
Creador para completar nuestro dialecto para que pu diéramos
hablar bien, asi lo hizo. Hoy en dia, por afanarnos a comer
carne, por eso asi estamos, todos nuestros trabajos estan
atrasados. Seguian, pues, buscando la forma de caza r y dijeron:
“Yamos a cazarlo porque no tenemos nada que comer”. En ese
momento, seguian buscando la forma de cazar, en tod a cosa pues
pensaban. Todavia, no habia tejido de cernidor, tam poco habia
tejido de trampa ( zeda), para cazar el pez. Miraban alrededor

para ver que encontraban. Entonces, dijeron: “;Como vamos a
matarlo?”. Los primeros creados no encontraban la f orma, pero
seguian buscando como cazarlo aunque el lago fuera pequefio.

392 Encontramos versées e comentarios da histériaigeno dos Murui e Muina Murui em Tagliani (1992),
Echeverri (1997), Roman (1986) e Calella (1944).
303 Espécie nao identificada.
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Mientras tanto, el pez se fue para otro lago rompie ndo por

debajo de la tierra. Ese otro lago se llama Ereji . Para ese lago
grande Agaro se fue. Ya, pues, ellos acudieron aquel que

nosotros los Murui llamamos de  Tega Ri—ama, el duefio del arpon. A

€l pidieron que lo matara. El, entonces, vino y lo picd. Después
que el lo pico, lo sacaran para fuera. Se narra que lo mataron.
Tega Ri—ama lo picé no mas y se fue y ya, asi, la gente comio a I
pez. Antes de comer, no habia con que destriparlo. Ya pues, asi
se narra, sacaron carrizo, que tiene mucho filo, y lo rajaron.
Con eso, lo partieron y asi lo destriparon, pues el Padre
Creador ya habia dado, desde el principio, el conoc imiento a
Nogoma Por eso, ellos ya se iban quedando méas consciente S para

realizar sus trabajos. Asi se narra.

[5] Entonces, pues, lo mataron y se preguntaron: “, Cémo vamos
hacer para cocinarlo?”. En ese momento, Mokuai-ni dijo: “Yo tengo

una olla de barro”. Se narra que el aviso que ya te nia esa olla
desde nuestra salida para fuera del hueco. Que ya | a habia
traido de abajo. Desde ahi, los Murui lo nombran como Nogoma,
los Muina-murui  como Buinairema vy los Murui-mi —ka como Buinajima
Entonces, ya en esa olla cocinaron. La pusieron en el sol porque
éste era muy caliente, pero no hirvié. Por eso, com 0 harramos
nosotros los de este lado, pidieron nuevamente a un extranjero,
este se llamaba Kaiya Ri —ama, el duefio de la candela, para que él

les ayudara. El vino y no mas golpeando una piedra encima de
algodon de monte 3% o prendid. De ahi sacaron candela y con eso

se calento la olla hirviendo. Ya sabiendo eso, a es a piedra se
nombro como kaiyaki —. Otros clanes lo hombran como Reiki— Ri—ama,
porque la candela sale de golpear la piedra. Asi, p ues, en esta
tierra ya lo nombramos como Kaiya Ri —amay se llama a esta piedra

de candela de kaiyaki —. De ahi, algunos de ellos, con hambre, se

afanaron y sacaron hoja de kai-dobedo para tomar el caldo, por lo

cual se nombra a ese clan kai—duiai —, pero la carne del pez
todavia estaba cruda. La mitad de esa hoja hoy dia es roja.
Otros no mas calentaron su presa en la candela y la comieron,
por lo cual se llama a ese clan de yebai . Después, ya lo sacaron

para fuera y lo comieron. Ellos no se quedaron en e ste sitio,
sino que lo llevaron para una loma arriba en el lag oy ahilo
comieron. Por eso, esa loma, hoy dia, se nombra com o guiriyadu
pero nosotros de este lado, los Murui , la nombramos como
gliyado . A esa misma también se la nombra como Ririradu . Asi,
seguian viviendo. Desde el principio, vivian juntos , después ya
se iban repartiendo. En ésta tierra, ya iban nacien do hierbas,
las primeras plantitas aparecieron. En ese tiempo, todas las
plantas eran pequefias. Esas se llaman Yerorie , plantas
comestibles rasquifiosas. Todo eso lo comian y tambi én los
desechos de lombriz, 305 también comian palo podrido. Asi vivian,

pues.

[6] De ahi ya iba naciendo mas gente porque Mokuai-ni Buinaima
habia salido del hueco con una mujer, asi se narra. Pues, asi se
narra, no averiguaron bien los acontecimientos. De ahi viene,
pues, esa generacion. De ahi, nosotros nos ibamos r epartiendo,
ya nos ibamos agrupando. En ese tiempo, todos eran como brujos,

304 N3o identificado.

305 Minhoca.
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semi-dioses, pero también habian personas buenas. T ambién habia

personas como nosotros. Miren como hoy en dia no va loramos esta
ensefianza. ¢Para qué es eso?, decimos. Asi es siemp re. Ese
espiritu nos habla y nosotros decimos que estamos b ien.

Apoés a narrativa que conta do principio da propiil (de onde antes sO havia
escuridao e lixo), com o aparecimentoMeo Buinaimae o inicio de sua criagdo, somos
apresentados a primeira das duas “histérias” emsquéivide o Cesto das Trevas: a do
“amanhecer®® dos Murui e Muina-murui, mais exatamente dos “a¥égjue ndés somos
filhos” (kai eirue jitotie). Também era traduzido por Don Angel como “antspass”, ou
ainda, em sentido mais especifico, como “primitilescada cla”, uma vez que seriam seus
fundadores. A regido entre o Caraparana, passanbio Igaraparana e o Cahuinari,
chegando até o médio Caqueta, apresenta um granterom de acidentes geograficos que
remetem a acontecimentos travados no periodo anp®sediluviano murui, sendo
considerados ou como sagrados, ou como de brukéesia narrativa somos apresentados

307 encontrado abaixo de La

ao pequeno buraco, conhecido entre os Murui déomimafq
Chorrera, na margem esquerda do Igarapafing,ao Chorro de Jidim&™ pelo que
Chorrera assim passou a ser conhecida; e a do ldigoji e Ereji.

Don Angel j& me contara anteriormente, durantehenifase de preparacdo para o
trabalho do Plan de Vida de San Rafael, as passaigesaida d€omimafoe o banho no
lago Uigoji [1 e 2] e a da aquisicdo da fala e divisdo em wiglE8]. Nesta compilagéo, a
estas se somam as de quando tiveram fome e apremderagar com arpdo, momento em
gue conheceram o primeiro estrangemar(a [4]; e de quando aprenderam fogo com

outro estrangeiro e por primeira vez cozinharam & primeiros a sair e ter suas caldas

3% No original, kaziyafq traduzido literalmente por “amanhecer”. Tambéndepsignificar “nascer”. Don
Angel acrescentou ainda que neste momento espeddidistoria significava, em termos cientificaspvo
despertar”. Logo adiante, “amanhecer” aparece @e,moas desta vez traduzindondnaidoiya literalmente
“passar a vida humana”.

397 Echeverri (2003, comunicacao pessoal) salientaambém simboliza o sexo feminino.

398 0 caminho que liga o Caraparana ao Igaraparan&xemplo, é todo marcado por acidentes geogréaficos
que remetem a luta détoma (sol) contraNokaido (tucano) no periodo antediluviano. Talvez o mais
importante destes lugares para todo o médio Pumi@aguetd seja La Sabana, considerada por todos os
Povos do Centro como o Centro de todo aqueledeaitiocal em que o Criador deixa marcado em fodma
pietroglifo suas pegadas antes de alcar aos céeixa esta terra depois de ter deixado a Palavi@oda e

de Tabaco. Angel contou que desde jovem ouvira @&omimafoaté que faz poucos anos resolveu ir até 14
pessoalmentpara atestar de fato a existéncia do buraco. Chegkiin em viagem que fez com seu filho
Hermes, constatou que sim, havia o buraco, mas fiezepcionado pois o que encontrou foi “um buraco
bem pequeno, todo cheio de mato”.

399 No original, “La Chorrera” traduz Rofiko, literalmente “chorro”, cachoeira.
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cortadas formaMokuahi e Jitiruini. O primeiro tem como raiz de seu nomemaky
“verde”; e 0 segundo gk, “negro”. Ambas as cores, verde e negro, apare@rdongo
destas narrativas podendo simbolizar, respectiveemem humanidade e os seres da
natureza; o caminho da direita e 0 da esquerdagbadsria e as trevas; o novo e o
antiqiado; o mito e a histéria. A partir daqui, mpanharemos a narrativa do ponto de
vista da gente que se reunird em tornd/d&uani.>*° O verde, como vimos no capitulo 3,

é especialmente simbolizado no papagaio-moléina (eal),**

representagcdo no mundo
animal/vegetal do que seja o “espirito humano”Se ‘nos fosse possivel ver, quando
olhassemos para uma pessoa, veriamos que ela @pagaio moleiro”, enfatizava Don
Angel. A este ponto voltaremos mais adiante nago@ss do Cesto de Sabedoria que narra
0 aparecimento do rogado.

Mokuahi e Jitiruini sdo os fundadores dos primeiros ct&sgonait e ereial. Aqui,
Don Angel marca o inicio do desenvolvimento da oizsgdo social do grupo, um dos
temas a ser perseguido em suas narrativas, organigaie sé se consolidara em definitivo
apos o dilavio, ja no Cesto de Sabedoria. Durardgagéo de fala noturna, perguntei-lhe
sobre a origem dos clasgjrai), tema sobre o qual passaria boa parte da nattertdando.
“La historia narra de que los clanes salieron deanda ellos coordinaran est@ard,
pontuou®*? Pescar agaro foi a primeira situacdo em que tiveram que se ‘deoar”,
“trabalhar em boa harmonia”. Lembro que este eralaghnortes politicos dos intentos de
Don Angel, tanto comdyaima, quanto coma¥mairama uma vez sua “carreira” estar
fundamentalmente ligada ao ensino yiarafue Neste momento, temos o inicio da
nomeacao do clds. Don Angel enfatizava ainda: “cemese tiempo la cosa no era de dos,
pero de uno, y uno, y uno”, as nomeacdes fam cworpaulatinament&? de acordo com
acontecimentos que marcavam cada grupo.

N&o chegamos a “especificar” a passagem em que,sagpdanharem ebligoji, os
humanos véem seus umbigos transformados no pge ponto que figurava dentre os

que Don Angel dizia que se precisaria anos paendst, que se precisaria sentar com um

%1% Dado que reforca a relagéo entre o conjunto rieorat a origem clanica de seu narrador. Lembro Don
Gregorio Gaike é membro e principal representaatgeahteereiai no Caraparana.

311 Amazona farinoséHilty & Brown, 2001).

%1219.08.2001.

313 “Bueno, asi se foi nombrando lo que hoy se denarmomo clanes. Com el transcurso del tiempo, samo
decir tiempo por que pues en ese tiempo nadiebéscniadie apuntava, puede hasta siglos ” (19.08)20
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avb no mambeadero para especificar. Por isso mestava dentre as passagens que
deixou no trabalho editado sem maiores preocupadéderma a estimular a curiosidade e
a vontade de perguntar. Também ndo chegamos acifesé este ponto. De minhas
conversas com ele e a gente de seu mambeadero, g@gdatizar que ai encontramos dois
momentos basicos na “cadeia de textos e situag@stin, 2003:310%* que compde
estes conjuntos narrativos: 0 momento em que fal@@ primeira vez, quando adquirem
seus respectivos dialetdsug mika, minika e nipodg.; e a aquisicdo do primeiro alimento
e o aprendizado da caca. Aquele tanto pelo apagatinda fala, da palavra, mas também
pelo lugar que ocupa no desenvolvimento da orgea@do grupo, agora clanica e dialetal.
Este, por nos introduzir em um dos eixos narratogrgrais deste Cesto, extendendo-se até
o Cesto de Sabedoria, o da aquisicdo do alimenttham alimento” (hare monifug De
fato, é por conta do lugar ocupado pela busca &igda do bom alimento dentro do
conjunto de narrativas apresentadas que dentrerm®d que Don Angel manejava para
falar de sua gente estava ordenifue urukitraduzivel por “povo alimentado”, “povo que
tem alimento”.Neste contexto, a palavra de mambieatiBnbém pode ser chamada de
monifue uaj “palavra de alimento”. Além disso, a situacdopgsca deagaro e do seu
cozimento em uma panela de barro é palco de maigpisddio de desenvolvimento
clanico e de renomeacado de um personagem, nov@eaani, que por ser o portador do
nogo(“panela”), passa nesse momento a ser chamablogiema

Voltando ao momento em que sairam ldemimafq vimos que a terra ja era
habitada. “Outros seres” [2] tradukemitariyano, que Don Angel traduzira, em termos
“cientificos” e “técnicos”, como “civilizacdo”, “hmem ético-moral” e “homem sem
distingdes”, que literalmente poderiamos traduzome “humanos®® A estas
“civilizacdes” recorreram por duas vezes: quandecigaram pescar agaro e quando
precisaram cozinhar o pescado. Quando aparecers psg®onagens, seu homes sempre
sdo acompanhados do termi@mag que pode ser traduzido literalmente por “estrainfjee
quando qualificado por “canibal’”, em termos acwssti ou “dono” de algum

conhecimento especifi¢d® como é o caso: o dono do arpéegé rama e o dono do fogo

314“Na comunicacao discursiva de dado campo” (Idem).

315 Em Petersen (1994 ,0mini é traduzido como “humano”.

318 pode-se também dizer, quando se refere a este malespecialidade por que se é conhecido, que é se
Cesto, assimcomo ¢ seafue. Certa vez, durante meu segundo campo, Eliodoraogé® DonAngel, me
disse: “Vocé vem de longe, escreve em seus cadaemas. Nao ve?, esse é seu cesandstd’.

217



(reiki rlamg. Estes aparecem ao longo das narrativas que eepfopéia murui de Don
Angel, sempre em momentos em que a eles recorrenppdir favores de forma a resolver
algum problema ou dificuldade.

Por fim,Nogomahavia também saido d@mimafocom uma mulher (de quem néo
sabemos 0 nome), garantindo a continuacdo dasasugeracdes, pelo que & também
chamado deéMokuani Buinaima Nesto momento, fica marcado o seu lugar na tnaget
que levard as “pessoas boas” aos desenvolvimeltascados no Cesto de Sabedoria,
guando entdo o Criador aparecera na terra, moneemtgue sera chamado Bainaimae
em que o termo passara a ser utilizado junto acendenpersonages considerados como

tendo participado na consolidacéo da palavra eidkelxadas pelo Criador.

Historia de origen de Moniyaamena
Historia de origem de Moniyaamen#’

[1] Pasaron los tiempos y vieron los hijos.

[2] En el comienzo, habia un hombre que se llamaba Monaiya
Jurama , otros dicen Jiti —rui . Porque nosotros hoy dia no tenemos
los conocimientos ordenados, por eso asi se llamé.

[3] Se narra que Monaiya Jurama tenia una hija. Todos se
enamoraban de esta hija, pues en este tiempo ya est a tierra iba
amaneciendo méas. En ese tiempo, se comia de todas las cosas.
Nosotros cuando asi lo contamos es para que dquede b ien
entendido. Asi, se narra que eso comian y que despu és el que se
nombraba como Jurama se pasara a nombrar como Monaiya Jurama . En
ese tiempo, todos los jévenes se enamoraban de la h ija de
Jurama , pero era dificil de conquistarla porque ella se q uedaba
encerrada en una pieza porque sus padres la cuidaba n mucho. Se
guedaba sentada en una estera de palma de cananguch o0 tejiendo un
brazalete. Otros clanes narran que esa estera era d e palma de
carrizo. Hoy dia, nosotros ya con el corazon llegam 0s a conocer
y la nombramos de varias formas, pero siempre la na rracion se
refiere a la misma cosa, asi no mas se nombra de di stintas
maneras. Asi, pues, seguian enamorandose pero nadie la podia
conquistar, por eso, al final, aparecié este que ot ros clanes
nombran como  Riama, otros como Koregi—e Ri—ama Nosotros lo
nombramos como Kuio Buinaima porgue Su cuerpo se convirtié en

forma de lombriz. Decia: “jYo soy Juzifiamui ! jYo soy Dios! iMi

nariz es la vara de poder, yo soy el relAmpago, nad a me puede
detener!”. Kuio Buinaima rompio la tierra y salié por de debajo

de la estera en que ella estaba sentada. En ese mom ento, el

317 Encontrei outras versbes toniyaamenaem: Henao (1989), Roman (1986). Bifikomui (1997) ndo
encontramos &oniyaamengpropriamente, mas encontramos com outras narrajivasompde o conjunto
narrativo aqui presente, como a Historidvtldre Monte e 2 pequena passagens sdbomaiya Jurama
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cuerpo de ella se estremecié y de ahi ya le gusté e | cuerpo del

hombre. Después, ya ella estaba embarazada. Por eso , los otros
jovenes se quedaron envidiosos pues no conocian su cuerpo.
Ziigoko  (bocinero comun), se llamaban. Hoy, se les conoce ¢ omo
pajaritos. De envidia decian: “La hija de Jurama tiene es muy
chimbona!” 38, Otros decian: “jLa hija de Jurama esta llena de
esperma!”. Otros decian: “jLa hija de Jurama tiene seno
renegrido!”. Por eso, su mama se preguntaba: “¢;Coémo estan
nombrando a mi hija si ella no durmié con ningin ho mbre?”. Por
eso, entregod a ella un balay y dijo: “Con este tien es que traer
agua”. “Si”, contesto la hija. Asi, después, la mad re barrié
agachada el sitio donde se quedaba la hija y alzo | a estera. En
eso, su corazbn se puso bravo. Dijo: “iMi hija me e sta
humillando!”. Diciendo esto, levanto la estera y mi ré el hueco
en el borde del cual estaba sonriente Kuio Buinaima . Prendio
candela y hirvié agua en una olla de barro. Ya herv ido el agua,
alzo la estera y la echo en el hueco. Grito Kuio Buinaima
“Good", y se fue. Mientras tanto, la hija no alcanzaba a sacar
agua con el balay porque el agua pasaba por los hue quitos. Ya
cansada, regreso a la casa. Cuando se sento, ya no sintid nada.
Por eso, abri6 las piernas y tampoco sinti®é nada y se
entristecié. Se narra que, ya de noche, vino Kuio Buinaima  por
medio del suefio. Ella creyé como si fuera de dia y entonces lo
abraz6 y dijo: “iVenga, vamos a acostarnos!”. El, e ntonces, le
dijo: “Yo con usted no vine acostarme. Hace rato, y a traia buen
alimento y su mama me echo agua caliente, por eso n 0 Mas vengo a
dar razon”. En ese momento, ella se puso a llorar. Desde ahi,
con nosotros se quedo esa ensefianza, esa palabra, d e gque no hay
que mirar a la mujer cuando se esta recibiendo una ensefanza
porque puede pasar que el pensamiento tenga su aten cion
desviada. Después, entonces, Kuio Buinaima aviso: “En su vientre

esta. Cuando amanezca, tienes que ir, sin decir nad a, a una
quebradita en la cabecera llevando una olla de barr 0 para dar
luz. Después de dar luz, cubrelo con la olla y desp ués la olla
con hoja de palma de milpeso. 319 pasados 3 dias, tienes que ir a

mirar. Cuando ya lo mires, lo que salga fuera del b orde de la
olla, recégelo con el dedo bien despacio y a escond idas lo haces

y lo comes. No hay que dar ese buen alimento que yo traje a su
papay a su mama por cuenta de lo que ella me hizo” . De ahi, ya
habia nacido Moniyaamena . Nosotros, los de este lado, los Murui
asi lo nombramos.

[4] De la raiz desbordaba masa de yuca. 320 De ahi, ya se nombra a
Jurama de Monaiya Jurama porque él trajo ese buen alimento. En

esa cabecera, la hija comia. Al principio, la masa era del
tamafio de la nariz del colibri, ya después del tama flo de
yibuizi —, asi seguia. Asi también el arbol iba creciendo y se iba
formando un lago alrededor de la raiz del arbol. Ya por fin,
dijeron los padres: “Como esta bien nuestra hija, n 0 Nnos cuenta
nada, no nos acude, no nos cuenta lo que come”. En ese tiempo,
todavia no habia que comer. Para que se quede bien la narracién,

se dice que la hija decia que iba a la chagra, porq ue apenas

%18 Que tem o sexo grande.

319 patabadenocarpus bataya

320 yuca mandioca. Henao (1989:39) apresenta uma clamsific nativa com mais de 50 termos, utilizados

tanto para distinguir variedades de plantas quaeata nomear a uma mesma variedade.
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buscaba lo que iba naciendo. Asi se narra. La mama, entonces,
buscé lo que comia la hija cuando miro encima de la candela un
envuelto de las sobras de lo que comia la hija. En ese tiempo no
habia buenos tamales ni casabe. Lo solté y miro, lo olio y si

era demasiado sabroso. “jAy!”, dijo, “Este bueno al imento ¢ donde
lo encontr6? Nos esta ocultando”. Cuando regreso la hija,
pregunt6 la mama: ¢Por qué nos esta desconociendo ¢ omiendo ese
buen alimento sola? ¢Por qué no nos ofreci6 a nosot ros?”. La
hija no le contesté de pronto, pero por ultimo le a viso: “El que
trajo este alimento, ustedes le echaron agua calien te, por eso
él dijo que yo traje este buen alimento, no hay que regalar a
los que me echaron agua caliente y me dijo, lo que esta en mi
vientre, tenia que parir en la cabecera de una queb radita, tenia
que taparlo con una olla de barro y encima de la ol la, tenia que
cubrir con las palmas de milpeso, que a los tres di as tenia que
ir a mirar. Asi dijo él y por eso no les di". Escuc hando esto,
la mama dijo: “jAy!, nosotros no sabiamos”. Ya por altimo
hablaron bien. Pues, entonces, los padres dijeron: “Nosotros
vamos”. La hija respondié: “Si, pues vamos”. De ahi pues ya se
fueron al amanecer, pues sacaban y traian en cantid ad, ya
sobraba la masa de yuca. Por eso, desde ahi, cuando hacemos
baile oki-e (zi-ki—), 3% no recibimos animal mayor que la boruga. 822
[5] De ahi, Jurama cantaba se burldndose de la gente que
habitaba en el otro lado donde vivian: “Comen palo podrido,
comen desecho de lombriz”. Ya tenian masa en cantid ad en la
casa, exprimian esa masa con las dos manos y la com ian. La sobra

que botaban la arriera pequeiiita (
Monaiya Fénani estaba con su mujer
sacando piojos. Monaiya Jurama
del otro lado. El pajaro jifizi —fo
botaba de la masa de yuca. Llevo de esa masa y se p
palo a picotear. En eso, se le cay6 del pico un ped
sobra de masa. Monaiya Fénani
sadonde encontraron ese alimento que estan comiendo
nos estan saboteando”. De ahi, iban a cazar animali
raton, 324
viviendo. Ya por ultimo, todos se iban buscar ese a

Jurajairai

323

perdiz, y los cambiaban por masa de yuca. Asi, seg

medaiki—fio) lo cargaba. En eso,
—zai- en la salida
seguia cantando saboteando los
también cargaba lo que se

uso en un
azo de la

lo recogié y lo olid. “jAh!,

?, por eso
tos como
uian

limento.

Moniyaamena seguia creciendo. De la raiz sacaban esa masa

comestible que desbordaba. En la parte de arriba de
narra que habia de toda calidad de frutos. En una r
maraca. 3?® En otra rama habia caimo.
flame, pues de toda clase de fruta habia. Pero de la

se sacaba pues el &rbol era cada vez méas alto. Comi
que habia en la raiz.

321 «Baile de caca”, em que os convidados brindamdas®s da maloca com cantos e caca (em especial de

| arbol, se
ama, habia

326 En otra, batata. En otra,

S ramas nada
an no mas lo

animais que ataquem os ro¢ados), recebendo emamoalutos derivados da mandioca.

322 paca Agouti pacd (Emmons & Feer, 1997).
323 Especie nao identificada.

324 E possivel que se trate do rato-das-arvades¢mys bicoldr espécie comum de rato grande encontrada

na regido, cujas caracteristicas se adequam adopgde |Ihe serd feito, mais diante na narrativanda do

tombamento d&oniyaamena(Emmons & Feer, 1997).
325 Theobroma bicolar
328 pouteria caimito
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[6] Mientras tanto, los hijos quedaron en la casa. En eso, se

levanta de su hueco la boruga y se convierte en Mad re Monte, en
forma de una viejita. Como ya habian encontrado com ida, ya habia

en la casa caguana. 327 Siempre la dejaban al lado de la candela.

Todo era asi, la comida de ellos. Cuando los padres regresaban,
no encontraban nada. Por tal razén, al final pues, se dieron
cuenta que los niflos estaban flacos, por eso pregun taron: “Si
ustedes toman toda la caguana que dejamos y comen t odo el
casabe, ¢por qué estan asi flacos? jParece que no ¢ omen!”. Por
eso, los nifios avisaron: “Después que ustedes se va n, viene
nuestra tia”, dijeron, refiriéndose a la boruga, al abuelo
armadillo”. Seguian contando: “Abuela Jakaie kai — nai yafo (
Madre Monte), después que ustedes se iban nos decia ¢, Sus mamas
no hicieran caguana 3289 Por eso, como es de costumbre de los

nifios, abrazaban a la abuela. “Si, abuela, hicieron caguana’,
decian. “Aqui estdq”, decian mostrando. Entonces, el la
contestaba: “Traiganla para yo probarla con el dedo ", “Metiendo

el dedo, ya quedaba vacio. Por eso no tomabamos”, d ijeron. Otros
abuelos decian: “Vengan, vamos a sacar esa masa de yuca y

hagamos casabe” 3%°, y se iban. También la abuela los mandaba
sacar nigua. ° Otros abuelos traian fame. “Asi también nos

mandaban sacar nigua”, dijeron. “El que reventaba, nos daban un
flame medio bueno. La abuela comia y después se poni a a dormir
diciendo: Oigan, muchachos, cuando vengan su papa y su mama, me
tienen que despertar para que yo me vaya”. Por eso nosotros la
despertdbamos cuando se escuchaba que ustedes ya es taban
llegando”, dijeron. “iQue va a ser su abuela, ella es cualquier
animal que vino a donde ustedes!”, dijeron los padr es. Como es
costumbre de los nifios, contaban todo. “El bastén d e ella era de
flame y era largo”, dijeron. Los padres dijeron: “Es ta vez, no
tienen que despertarla. Cuando lleguemos, la desper taremos para
mirarla”. Entonces, no la despertaron. Cuando ya Il egaban los
padres, vinieron y la despertaron diciendo: jAbuela , despierte,
ya vienen nuestros padres y nuestras madres”. La Ma dre Monte, al
escuchar eso, se levantd agarrando su canasto de fa me, pero
cuando agarré su bastén y hizo bastante fuerza se p artio,
creyendo sostenerse con su baston de fiame. Ella se cayo por que
el bastdén se despedazd, pero asi se levanto, echo s u canasto y
se fue por la puerta por lo lado de los padres. Cor ri6 diciendo
“fe, fe, fe”.

[7] No regreso por tres dias, se fue en la punta de una quebrada
a tejer canasto para una trampa. Esa trampa fue tej ida de
carrizo, que tenia mucho filo. Ella trajo ese canas to con
pringamoza, puso el canasto en la puerta y dijo: “O igan, nifos,
tienen que traer lefia de lejos”, y empez6 a correte ar con la
pringamoza diciendo: “ Jakai reyo , jakai reyo ". Los nifios
gritaban, corrian de un lado a otro, no tenian dond e ir y por
fin se metieron todos al canasto. Ya cuando estaban todos
atrapados, alzo el canasto en la espalda y se march 0. Entonces,
los nifios que se quedaron en el fondo del canasto ¢ on el peso de

327 Echeverri (comunicagéo pessoal, 2005) aponta gsie momento Don Angel insere uma outra histéria, a
da origem deaife.

328 Espécie de mingau fino tendo como base amido delioza.

329 Casabe espécie de beiju, no caso dos Murui e Muina-milresin grosso.

330 Bicho-de-pé.
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los otros en el bejuco de carrizo filudo se cortaro nyles

salieron las tripas. Un de los nifios, del canasto s e agarré6 del
travesafio de la casa, quedandose colgado. La Madre Monte, sin
mirar para tras llevo a los demas. El que se quedd, se trepo
hasta la punta del techo de la casa. Ahi se senté a mirar. En
ese tiempo, los arboles eran pequefios, por lo cual se miro
cuando la maleza se desapareci6 en una bajada. Otra vez
aparecia, y asi iba. Ya en la orilla de la sabana d esaparecio.
De ahi ya las huellas ya no se miraba. Después, ya llegaron los
padres de ellos y dijeron: “Donde estan nuestros hi jos”,
dijeron. En eso, él que habia quedado, por fin, con t6 lo
sucedido.

[8] Por esa razén, fueron a mirar. Cuando se dieron cuenta,
escucharon desde dentro del hueco a los monstruos h ablando que
ya estaban repartiendo a la carne de los nifios. Por €eso,
nosotros hoy dia evitamos hablar en esa forma, de h ablar
exagerado. Ya tomando caldo, ellos, contentos, deci an: “¢Como
nos van a matar?”, decian. “ijNosotros mismos podemo S nos
convertir en agua, somos poderosos! Sélo si nos gol pean con
palma boba ( yaragi —) nos pueden matar, con candela, con algodon

rojo, con aji, si con eso nos golpean nos pueden ma tar ya”,
decian. 3! Oyendo eso, volvieron los padres. Asi ya recogiero n
esos elementos. Llegando, taparon el hueco clavando palos para
que aquellos no pudieran salir afuera. Asi, prendie ron candelay
echaron aji y algodén rojo venteando para adentro c on hojas
comunes. Y siguieron venteando hacia adentro. No te niendo por
donde salir, por fin por ahi fueron saliendo. Ellos iban
saliendo, tambaleando, sin aliento. Los padres los iban
golpeando con palma de boa y los iban echando al su elo. Por
ultimo, ya preguntaron: “;Cuantos quedan?”. De alla , les
contestaban: “Si, hay”. De la misma manera siguiero n
preguntando. Por fin, sali6 la Madre Boca de Olor P estifero. Esa
era la ultima que iba saliendo. Preguntaron diciend 0. “¢,Cuantos
quedan?”. Ella respondia con la boca cerrada. Decia asi con la
boca cerrada: “ Gmn  Gmri, que quiere decir “No hay” ( ifiede ). Asi
mismo seguia contestando pues cuidaba de su boca de olor mortal.

Por fin, después de tantas amenazas, obligada, ya a briendo la
boca expreso esta palabra: “No hay” ( inede ). Al instante,
calieron todos desmayados con el olor de su boca. M ientras que
esa Boca Olorosa ( jayere fue ) se alejo lo mas que pudo. Unos

narran que se salvé. Mi abuelita narraba que la alc anzaron y la
mataron.

[9] Mientras hacian el pago de lo hecho a los nifios , Moniyaamena
seguia creciendo de modo que ya no se alcanzaba mir ar la copa
donde estaban los frutales. Cuando volvieron, ya es taba inmensa.
De la misma manera el agua que la rodeaba. Entonces , ya no
encontraban manera de abastecerse. Buscaron forma d e cémo
conseguir masa como antes. Ya viendo eso, le pidier on el favor a
una sefiora llamada Ni-fiogi-. Otros la nombran como Jiguefio . Otros
como Muzugi-. Hoy dia se le mira en forma de ratén. 332 Cuando ella
llegé dijeron: “Abuela, haga el favor de buscar la masa que esta
al profundo de la raiz de Moniyaamena , y nos saca afuera para

31 Espécies ndo identificadas, que Don Angel enfadizaie eram também usados em processos de cura.
332 Qutra espécie ndo identificado de rato grande.
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nos abastecernos”. Y resulta que lo que sacaba a me nudo lo iba

comiendo. Ellos le rogaban para que la amontonara. Ella se
aprovechaba sola en todos los viajes que hacia por lo cual la
agarraron a fuerza y la pisotearon lo mas que pudie ron y ya
muerta la tiraron. Por eso, hoy dia, ese ratdn se e ncuentra con
la sobre barriga negra. Desde aquel tiempo sigue ro bando cuando

se madura la yuca. Para él no hay profundidad.

[10] Volvieron a pedir favor a otro llamado Yiafaikofio
(cucarron). 333 “Haga el favor de prestarnos su hacha para tumbar
Moniyaamena ”, dijeron. Tampoco pudo. Volvieron a pedir favor a

Nofai—fio, 3 para que manejara su hacha. Tampoco pudo, quedando se,
hasta hoy dia, manchado con la lejia del arbol. Asi mismo
pedieron a los pajaros. Por fin, pedieron favor a Yanikofio
(roedor del palo). 335 Ese logro tumbar una rama no mas. Esta si

aprovecharon y hasta sembraron la yuca.

[11] Ya viendo que no habia como hacerlo, pensaron que tenian
que buscar el hacha poderosa del Creador ( Jata ). Delegaron a
tres personas. Uno se llamaba Jirueni , que quiere decir “frio”,

lo que congela. Otros clanes lo nombran como Royiegaro . El
segundo se llamaba Kai-merani , que quiere decir “ventilador que

va calmando”, de donde nace el clan gi-doni~. El tercero se
llamaba Nai-meki-ni , de donde nace el clan nai-meni-. Estos,
entonces, fueron buscar el hacha poderosa del Cread ory la
trajeron y no lo podemos especificar por que asi la historia
anticuada lo narra. Llegando, lo botaron en la base del arbol.
Dejando eso, rapidito el atrevido Nai-meki-ni  subié por el palo.

Se cuenta que traia esa hacha con la cual iba endul zando y
comiendo todo lo que es dulce: pifia, caimo, uva y t odo lo que es
dulce. De abajo, la gente le rogaba que bajara para ellos
también. No hacia caso. La gente iba aprovechando s olamente lo
que ya estaba mordido, eso por que no habia que com er, sofrian
de hambre. Ya cuando bajo, le dieron un golpe con e | hacha para
trozar su cabeza. Como era muy &gil, doblando para un lado se
escapo. Como el hacha era candela, le alcanzo y sie mpre lo
cogi6. Como en aquellos tiempos todos eran poderoso s, lo
desvirtué la fuerza dejandole un sefial rojo en la g arganta.
Desde ahi, sigue chupando lo que es dulce para calm ar el golpe

que le dieron.

[12] Por fin, el hacha lo manejo Zai-ki-mui. Ya comenz6 a tumbar
diciendo al palo que se transformara en la dureza d e la mafafa
para tumbarlo de pronto. Comenzé a tumbar. La prime ra astilla se
convirtié en una mujer que se llama Juzikobi —ki-afio. A la misma se
llama como  Manizai— 0 Maniri —lo. Esa mujer asi se nombra. Otra

astilla se convirti6 en boruga ( jonoime ), aquellos seres que
silban de noche. A esa misma se nombra como Ji-ruira Ri  —nona. Por
eso, ellos asi trabajan, como no fueran engendrados por una
mujer, como de astillas son creados, de ahi solo sa ben hacer
picardias, solo les interesan los placeres del mund 0. Asi es. Ya
se cayo el arbol. Se cayo solo en su lago. Se consu mio, se quedo

en nada. Antes de caer, canto un canto de lamento:

333Besouro. Porque tem forma de moto-serra.
334 Espécie de sapo. N&o identificado.
335 Espécie nao identificada.
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“¢Para donde me echo, donde me caigo? Solo en mi ag ua de

fuente. 3% Ahi me desecho. Arriba, entre mis amigos

muruina voy a quedar en cascara de almendra

(' makurinagonai —). %" Abajo, en la bocana, entre los amigos

muinama, en cascara de fono ( dofiro nagona  )". 3%
También la mama, que era orgullosa por el hijo, al mismo tiempo
lloro cantando cuando ya iba cayendo. Asi se cayo. En ese
momento, hubo una oleada que absorbié a los ri—-ama que hoy dia se
conoce como el oso hormiguero marino. 339 Al mismo tiempo, cuando
cayo el palo, la tierra chispeo, quedandose como is la en la
mitad del mar. El dicho palo fue tumbado pero nada se aprovecho.
En vano fue tumbado por que se consumid en su propi 0 agua de
fuente de vida. En este continente, solo se quedo e I mani, 3% que
fue tragado por el pajarito Jifizi —fio. *** Al mismo tiempo, Ri-ama
cogié el canasto de las tinieblas. Se dice canasto de las
tinieblas por que no habla de los mandamientos como hoy, por que
solo se empleaban dardos. Del tronco vamos hablar. El tronco en
pulpo se convirti, y otras raices a medida que iba n
desapareciendo formaban los rios.
[13] Vamos hablar de Riama Riama carg6é el canasto de las
tinieblas. En la mano de Muinama habia cogido palo de yuca. Y
Ri-ama lo quita y otros més. El sigue su viaje hasta el p ropio
Buinaima , donde se oculta el sol, al occidente. El pensamie nto
de él era quedarse al lado del nuestro Padre. Llego donde estaba
Kaki-na, un arbol. Ahi permanecié comiendo la fruta de ese arbol.
Ahi, se auto-nombro por Kaki-di-ai . De ahi, siguié el camino y
llego donde estaba en pajaro Jiifizi  —fo. Pidi6 el mani que habia
tragado Jiifizi  —fo. Dijo: “ Jiifizi  —flo, nuestra cosa con usted
esta”. El pajaro le contesto: “No la tengo”. Riama siguio
insistiendo: “jUsted la tiene! jUsted la tiene y la esta
mezquinando!”, insistié. “jEntréguemela!”, dijo. Po rque no la
dio, Riama le apret6 el buche. De ahi, Jiifizi  —fio boto el mani.
Ri-ama lo cogid y se fue. Jiifizi  —flo se quedo solo vomitando. Por
ese apretén se quedo con pichoncito. Riama se fue cantando
humillando a Jiifizi  —fo: ¢Su padre Muinama acaso va a venir para
que usted lo vea?”.
[14] Vamos explicar el nombre de Riama porque no lo habiamos
interpretado para que lo sepamos. El mismo se llama Riama
Jugiri , Riama Ogiikaba , Juzimonigi —i, Kaki-diai .
[15] Ya llegd donde estaba el Padre Creador. Como y a narramos
nosotros, al oriente esté el Padre Creador. Al occi dente, donde
se oculta el sol, esté el hijo Buinaima . A este llego Ri-ama El

338 |_iquido amniético.
337 N&o identificado.
338 N&o identificado.
339 N&o identificado.
340 Amendoim.

%41 N&o identificado.
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hijo mira hacia abajo. Llegando, dijo por tres vece s: * Mod.
Buinaima no respondia en palabras, iba sonriendo no mas. Por

€s0, se puso a rabiar Riama “Usted dijo que estd velando por

sus criaturas. Toda la gente estd en la miseria, vi ve con
hambre, ¢Por qué usted no se preocupa? También Yarokaamena ya
estd en cenizas. 342 Usted dijo que esta velando por sus

criaturas, ¢para que usted estd mezquinando eso?”. Diciendo
eso, Riamase convirtié en picalon 343 y se fue levantar el bloque

que sostenia el agua de vida. El canasto que carga ba, el
canasto de las tinieblas, lo dejo al lado de Buinaima . Con las
semillas de yuca que traia se sumergié y se fue. De ntro de esa
fuente de agua nadaba. Volvi6 a salir, otra vez vol vié a
sumergir. Con la barba de la nariz, envolvié y empe z6 a levantar

el bloque. Asi como comenzd, lo hizo hacia tres vec es. En eso,
ya levanto el blogue y fue levado por la fuerza del agua. Cuando
el agua lo envolvio, se le escaparon las semilla de yuca y el
mani. Estos los recogieron los ri—ama, que decimos a los Inganos

y otros. De ahi  Aquellos ri—ama lo cogieron, por eso ellos se
emborrachan con caguana, para nosotros es caguana d e locura. De
ahi, el espiritu de ri-ama habla cuando toman. Por esa razén, no

se toma, no es de nosotros. Asi, sucedi6 el diluvio . Riama
levantd la tranca. Asi sucedid la creciente de la a gua.
Entonces, todo ese tiempo no se sacé lo que comer. Nuestro Padre

volvié a sus trabajos para salvar a los buenos.

[16] Vamos a narrar de la salvacion de las buenas p ersonas. De
parte en parte es muy canson. Nuestros abuelos asi cuentan:
Zayama, abuelo de quien somos hijos, convirtiéndose en pa lo se
rebalsé, en un arbol inmenso. En el momento de la d esgracia, los

que no cumplian las 6rdenes y las personas que eran obedientes y
buenas empezaron a gritar con lamento. En cima de esa balsa se
acudieran los brujos buenos, de buena consciencia. En ese
momento, todo los animales que perjudicaban a los h umanos
dijeran a Zayama: “j Zayama, llévanos!”. Zayama contesto:
“iUstedes nos hacian sufrir y nos hacian morir!”. E llos
contestaron: “jNo haciamos sufrir a ustedes, tampoc o los
matdbamos!”. Zayama dijo a las serpientes: “Ustedes se
apoderaban de nosotros con sus colmillos”. Y entonc es de alla
dijeron: “Nosotras nunca los mordiamos, no tenemos colmillos”.

Los colmillos los escondieron clavandolos en la enc fa. Zayama
dijo: “Haber, traigan para yo tocar”. Cuando toco, lo sinti6 sin
colmillos. Por eso, dijo: “Suba arriba”. Y subié co n su pareja.

Y asi todos los que muerden, los que pican. De ahi, de los que
muerden y los que pican ya no se ve a los colmillos y a las
ponzofas. Ya no se ve. En aquel tiempo se sucedio asi.

[17] Ahora, vamos a narrar la mermada del diluvio. En eso fue
mermando lentamente hasta que se detuvo. Asi narram 0S NOosotros.
Dicen que la fiera marina tenia la forma del cuerpo parecida a
una uangana (porco). Por eso no mermaba, porque Boyaima se
apodero del poder de los animales. Por eso, otra ve Z, vuelven

312 Na primeira versdo copilada, neste momekadidiai evoca a dois acontecimentos que podemos
considerar como epicentros narrativos ao redorgd@ss outras narrativas podem ser organizadas st Ce
das TrevasYarokamena Moniyaamenaa “Arvore da Forca” e a “Arvore de Todos os Fsiit&Encontrei
apenas uma passagemvt®@okanemalentro de narrativa gravado por Preuss (1994:228).

%3 N&o identificado.
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las epidemias. Algunos se emborracharon para mirar por que

volvieron a enfermarse. Y miraran a través del suefi 0. Esa parte,
otras personas lo ocultan como si fuera buena doctr ina.  Aimo
queria sacar su poder que estaba en el canasto de Boyaima .
Estaba sentado sosteniendo el agua. En cima de este canasto
estaba el espiritu de ii—a. De arriba, también desvirtuaba otro

espiritu, Magodiba , poder de la tierra, el rasquifioso, el que

asusta o desvirtGa a la conciencia. Los que se embo rracharon se
asustaron. Por eso no cuentan lo que miraron. Solo el pequefio
Emiroki—, el que era despreciado, el que era rechazado, pre gunto
a los que miraban por qué decian de esa manera: “Ap enas iba
mirando pero se desaparecidé”. Otros decian: “Mire u n poquito
pero no sé lo que es”. Por eso, dijo Emiroki— “Ya lo miraron,
¢como no van a saber?”. Por eso, lo respondieron: “ jAhora usted
vera solo!”. El toma el brebaje, asi solo pudo mira r, lo ya
habiamos mencionado. Cuando se despertd realmente, se apodero de
su cuerpo y clavo su bastén de poder. Y pisando la tierra dijo:
“Ustedes decian que no sabian en donde estaba, éste gue es de
arriba, éste que es de abajo, éste que es de alla. iYa estamos
muriendo!”. Diciendo eso, empujo la hija de Boyaima que sostenia

el canasto donde estaba el dardo de Aimo. Cogiendo Aimo su
dardo, se fue. Al instante, de esa manera, se mermo . H—a siguié

a Emiroki—y lo persiguid. Emiroki— no se dejaba coger. Cuando i—a
lo iba alcanzar, el se metia debajo del agua. Asi s eguia. Por
ultimo, al ver que ya no lo pudo atrapar, #—a grito por de atras

con maldad: “j Guua!”. Entonces, Emiroki— se volteo desnudo y

dijo: “jA quien echa maldad, a este!”, moviendo su genital. En
ese instante, se convirtié en el arbol achapo ( emirai ). %

[18] En el diluvio asi sucedid.

O inicio desta narrativa [1] foi acrescentado a&&erem espanhol quando ja tinhamos
parte das traducdes e dos originaiskeraimpressos e Don Angel iniciara um trabalho de
leitura e correcdo dos textos finais. “Passaramssgempos e vieram os filhos” (recurso
narrativo de transicdo temporal e entre narrativasa vez quéviokuani Buinaima(ou
Nogoma ja havia saido dkomimafocom uma mulher. Neste novo “comec¢o” [2], Somos
apresentados durama também conhecido comitirui, avé deMoniyaamenaVoltamos
ao tema do alimento, do “bom alimentoigre monifug como um dos fios condutores das
narrativas e das acdes de seus personagens. Negteldon Angel reitera que nesse época
se “comia de todas as coisas”, enfatizando parasgaeaudiéncia ndo tenha duvidas:
“assim o0 contamos para que figue bem entendido”.dds personagens principais deste

conjunto narrativo, a quem no entanto ndo somossaptados ao nome, sera a filha de

344 N30 identificado.
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Jurama Esta aparece na primeira ver§ague copilamos comMonaiyatizai. Por ela,
todos os jovens se enamoravam, motivo pelo qua pais a colocavam em resguardo
sobre uma esteira.

Somos, entdo, apresentados a mais um estrangeiis,umriamg que € pelos
Murui, ao final, chamado di&uio Buinaima Este assim passa a ser nomeado apos se
transformar em minhoc&yiodg para por baixo da terra chegar a esteira daadaifilha
de Jurama Seu aparecimento é misterioso, uma vez que, rgesser chamado d€uio
Buinaima se auto-intitula comduzifiamuj que na cosmologia uitoto apresentada por Don
Angel (vide capitulo 3) aparecia como o chefe dmsés da terra”, pai de todas as doencas
que aflingem aos seres humanos. O termo era tdwaa espanhol como “diabo”, em
contexto cristdo, ou “madre monte”, em contextceiribho. Este € o primeird&uio
Buinaimaque comparece as narrativas de Don Angel, o seguindio a aparecer, em
contexto distinto, no periodo pds-diluviano, no t8ede Sabedoria. Algo no entando os
liga: o fato de super-estimarem seus proprios sjeromparando-os aos do Criador.
Como vimos, a imagem do relampago é significatisagdo aparecido quando tratamos de
yetarafue (capitulo 3), imagem que retornara no Cesto dee@®ala. A vara de poder
evocada poKuio Buinaimaé o que mais tarde aparecera na formgukmado vara de
simbolo de poder. Esta passagem se enquadra ddwdrdemas que no conjunto de
conhecimentos transmitidos no mambeadero Don Awpgekiderava como de dificil
compreensao, elencado dentre as ultimas coisaseqaprendia e chegava a entender na
carreira de mambeador. Se por um lado acompanhgm®sem alguns momentos o
narrador faz comentéarios sobre a narrativa, exalieiexplica acdes e conceitos, por outro
deixa também em aberto, envolve em enigma e nustésimplexifica e enquadra em seu
carater iniciatico a Palavra de Coca e de Taba@s Mma vez, voltando a epigrafe que
abre este trabalho: “aquele que queira aprendersg@acerque do ancido no mambeadero e
pergunte”.

A noticia de queKuio Buinaimahavia “conhecido o corpo” da filha driramase
espalhou por que os outros jovens o invejanaradpideza [3]. O tema da inveja era caro

para Don Angel, e segundo ele para a tradicioepresentava. De fato, pode-se dizer que

34530.07 - 01.08.2001
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a inveja e a ambicdo séo as atitudes que levapionaira humanidade a sucumbir. Este
dado expressa-se, por exemplo, nos artigo22ne 23 do estatuto de convivéncia da
comunidade (anexo ) que proibem respectivametftdaa” (chisme e a “calinia”. Esta
levaria a mde da jovem — na primeira versdo redallshamada d@aitiri - a se sentir
humilhada, pelo que derramaria agua fervendoKemo Buinaimaquando este visitava
mais uma vez a sua fili& Triste pela auséncia do amatipnaiyatrizai o reencontraria
em sonho, quando seria avisada de sua gravidezgrde realizaria o parto, e de como
receberia um “bom alimento” massa de mandiabétr) [4]. Dessa relacdo nasce
Moniyaamenatraduzivel por “Arvore de Todos os Frutos” ou “Argale Abundancia”. A
partir desse momentdyramapassa a ser chamadoMenaiya Jurama

Até entdo, enfatiza Don Angel, ndo havia baguana(espécie de mingau de amido de
mandioca), bontamales(espécie de pamonha de massa de mandiocagabeqespecie
de beiju), alguns dos produtos derivados da maadiate consumo cotidiano [4]. Por estes
altimos, tanto os Murui quanto os Muina-murui sstidgiiem de seus vizinhos indigenas,
por ser 0 sewcasabemais grosso que o dos demais. Além de fazerem partdieta
alimentar, comparecem também como produtos de pagamos bailes, aqui em especial
em zikii [4 e 5], traduzido como “baile de cac¢a”, em quecosvidados devem chegar
trazendo cantos e carne de caca, em especialaiame pequeno porte que causam dano
aos rogados. Aqui, 0 ancido menciona o tema ddésshbééma que néo poderia ficar de fora,
por mais resumido que Don Angel quisessse apresemanhecimento ligado a coca e ao
tabaco. Aponto apenas este dado sem desenvoluédl@,vez que o tema dos bailes é
considerado volumoso e complexo, sendo eixo fundtahea criagdo, desenvolvimento e

negociacao de aliancas cerimoniais.

% Neste momento da narracéo, Don Angel faria um otéme a narrativa que nos faria rir, parando os
trabalhos: “E por isso que a minhoca nédo tem cayglbr quekuio Buinaimase queimou todo”.
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Sra. Dolores preparando massa de mandioca (09.2001)

Alguns dos instrumentos para processar massa daiasar(09.2001).

Preparando beiju (09.2001).

Apbs seus pais descobrirem esse “bom alimento”’pjpardia deMonaiya Jurama

?47

frente a seu vizinhdlonaiya Fenanr”’ espalha-se a noticia desse alimento e todos, por

fim, passam a ir diariamente sacar massa da ralam@yaamenaque seguia crescendo.

347 Repare-se 0 uso da mesma pratica de nomeaca@areea ao longo das narrativas, neste caso o termo
Monaiyaligado aos nomes de alguns personagens marcandssizumos no contexto da “histéria de origem”
deMoniyaamena

229



Em sua copa, inalcansavel dada j4 a sua alturayistava que de cada rama sua uma
variedade de alimento diferente nasom&racg caimqg batata, inhame, “pois de toda fruta
havia” [5]. Neste momento, todos os adultos estaearolvidos no trabalho de sacar a
massa de mandioca, pelo que seus filhos ficavanereésasa. Ao se darem conta de que,
apesar de deixarewaguanae casabepara estes e alimentarem, seguiam emagrecendo,
descobrem das visitas da “Madre MontdaKaie kainai yafig [6] em forma de avd
quando estdo ausentes. O centro das atencdes rdéivaacentral € momentaneamente
desviado para outra narrativa, a da aparicdo dalf®®lonte”, para a guerra, desde esse
tempo primevo, contra os “seres da terfazifiamu) que roubam o alimento dos humanos,
que contra a humanidade conspiram. Nao por acddadee Monte aparece aqui na forma
de animais considerados como dentre os principaisigos dos rocados (paca e tatu). Ao
final, ela sera surpreendida pelos pais dos menpebs que correra em fuga, tramando, no
entanto, sua vinganca: raptar as criangas e lsvidala o buraco de onde saiu, habitado por
outros “seres da terra”. Tudo acabaria bem, aindaag‘Madre Monte”, “Madre Boca de
Odor Pestifero”[8], tenha escapado da armadilhahdosanos. Mais uma vez Don Angel
enfatiza ndo haver uma sé versdo para este confletoarrativas, neste caso para o
desfecho dos fatos: “uns narram que se salvoutpsutomo sua avd Neméncia, dizem
gue “a alcancaram e mataram”.

Quando volta ao tema central que ha nome a esjentomarrativo, a “Arvore de
Todos os Frutos”, sua copa ja ndo era visivelAdeatta que se encontrava. Tem inicio a
passagem final da histdria tdoniyaamenaquando esta sera finalmente tombada. O lago
em volta da arvore tornara-se gigantesco e sua ag@a encontrava-se em suas
profundezas. Mais uma vez pediriam favor a outeress para ajuda-los a alcancar o
precioso alimento: dois ratos, o besouro e o damte do insucesso de todos eles, tendo
se conseguido apenas uma rama de mandioca, convacénds dos seuslifueni,
Kaimeranj e Naimekni, este Gltimo antepassado mitico de Don Angel) @artarefa
definitiva: ir até onde o Criador esta sentado pki emprestado seu machado. Esta
passagem nao esta bem explicitada nesta versamamnpe copilamos anteriormente, Don
Angel deixa isso bem claro, pontuando ainda que eexhadoj4ta) seria como “fogo”,
como um “raio”. EnquantoZaikimui tombava aMoniyaamena seus cavacos se

transformam em “seres da terra”, espiritos do CedatTrevas, personificados mais uma
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vez na forma de mulher e de paca, mais uma conseigiiontua o ancido murui, da ma
administracdo da ®1geracdo no manejo de seus poderes e destino. tifleote a

tombaram”, enfatizaria na primeira versao copilasalarescendo que

“Quando a arvore caiu, frutas voaram longe. Algufoaam parar na Europa. Por
isso la existe laranja, que ndo havia aqui e qudrdzida de volta quando os
homens brancos vieram para estas terras. Aqui si@psoveitou: caju, mamao,
mandioca. Assim a histéria narra. O tronco apodrees raizes também, e se
formaram os rios. Do tronco se formou o mar. Osaahtam que o mar era bem
proximo, por que naquele tempo o planeta aindapecaieno. O planeta crescia
anualmente, como que por metro. O planeta ia ardece ficando longe e os
homens ndo se davam conta”.

Chegamos por fim ao personagem que nesta versdamara a queda dessa geracao,
mais umriamg outra vez conhecido por varios nomes [14]. S@ste personagem, Don
Angel comentaria que “era muito vaidoso e assume paa palavraluzifiamul. Logo
apos a queda ddoniyaamenase apodera do Cesto das Treyibigi kirigai), da rama de
mandioca que havia sido recolhida pbfuinaima (de quem ndo temos maiores
informacdes), e inicia viagem para o extremo oemteée se encontra sentaBainaima
[13]. Don Angel explica que ao se apoderar desstoCtse apodera dos poderes de todos
os bichos e até das arvores. E o poder. E como hmha negra jitirui). S&o os
mandamentos das coisas negras. Isso por que fagamlbes dé vontade, ndo cumprem os
mandamentos. Tem espirito violento e ambicioso”. dtim ambicaokKakidiai levara essa
primeira humanidade a um fim, poucos se salvandowralacao que provocara.

Assim chega ao fim a primeira geracéo de filho€dador. Don Angel enfatizava: “ao
primeiro filho, um pai da tudo”, pelo que o Criadi®u aosaimas “nossos irmaos mais
velhos”, poderes de semi-deuses. A ma administrdeéses poderes é o que os leva ao
dilavio, que o ancido resumia como a incapacidadaredir as préprias acdes”, uma das
expressdes maximas getarafue Por conta desse fracasso, enfatiza, “eles teejarde
nos”, pelo que buscam prejudicar ao ser humana, reejpando o alimento dos rocados,
seja provocando doencas e maleficios. Ainda quetssjada uma origem pretérita ligando
os humanos aos “seres da terra” - uma vez quesni@scn do mesmo pai, pelo que séao
irmaos -, esta é travada em termos bélicos, emoterde uma guerra desde tempos

primevos entre a®e a 2 geragdes.

231



Quando cessaram as chuvas, as aguas néo baixaehmetde por que seu caminho
era impedido por um porco aquatico gigante f{¥Isto se devia ao fato ®oyaimater se
apoderado do cesto em que estava o0 “poder dos ighirRar isso, mais uma vez se
adoeceu. Neste tempo, ainda se usavam bebidasafpsisocom o poder de “sonhar”,
através das quais soube-se que se tratava da@édoalou Ha) e Magodibg espiritos de
doencas. Um dos nomes que recebe esta bebida ékaefé’ considerada no contexto do
Cesto de Sabedoria, como “coisa de bruxo”, “comm@aada”. Isto por que, ao contrario da
coca e do tabaco, aquisicdo do periodo pés-diloyians quais se recebe diretamente a
palavra do Criador, emakueesta relagdo € mediada pelos seres da terra, gusdnade
confianca. Ao final desta passagem, que encerraimepo Cesto, apenas 0 que era
despreciado por ser pequeno e feio (tema que waEparo Cesto de Sabedoria) teve
coragem de enfrentar estas criaturas. Na primedrade, Don Angel apresenta mais
detalhes desta passagdbmiroki cravou seu “bastéo de poder” no corpo do porce,aé

entdo pensavam ser uma ilha, e

“bateu no chdo com o pé por trés vezes e finomrano animal tirando a sua forca
com todo o poder que o Criador lhe havia dado (i&sal e fisicamente). Fincou sua
vara e empurrou o bicho para cima da filhaBdgaima Ao mesmo tempo, a agua
baixou. Ha também ia devorando EBmiroki e também ele vencetia se assustou
quandoEmiroki se desnudou e se transformou em arvore, que sea@marai, que é
“achapo” em espanhol. Como seu dardo ndo vendeonco deEmiroki, Ha foi
contra essa arvore em forma de aranha, por isstraseo € rachado até hoje. Seu
poder Emiroki p6s nessa madeira. Da casca dessa arvore se fapmitivo para
fazer cacique, para um governo. Por iSso nossaigoveio € um micrébio, nunca vai
a corrupcao”

Nesta vers&do, Don Angel fecha pontuando o lugssalpassagem no tema de como
“fazer um cacique”, como constituir um modelo deegyoo, mais um dos temas centrais
perseguidos neste cesto, tema que retornara no @estabedoria, em passagem em que
também alguém que era despreciado pela sua apgréras que cumprira todas as dietas e
determinacdes, se tornara o lider, se tornara ss@oede e ele mesmo um governo.

Por fim, dos que se salvaram (“os bruxos bonsoa@ecbnsciéncia”) pela intervegéo

de Zayaima “avd de quem somos filhos” [16], nasce®@@racéo, aquela a que o Criador

348 N&o identificado.
*9V/irola sp
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entregara, por fim, seu principal ensinamento,mmpkgo para o qual se deve estar bem

sentado para o receber: a palavra de consgétaréfug.

Canasto de Sabiduria
Cesto de Sabedoria

Quando terminamos de gravar o Cesto das Treva38(03), Don Angel reiterou: “Em

nossoPlan de Vidatrazemos desde a origem”. A partir deste momestitgtizava, “vou
Ihe dar o que nunca foi dado a um antropologo,®uqu avé da apenas depois de muito
tempo sentado aqui no mambeadero” o conjunto deathes que organizara como
Nimaira Kirigai, o Cesto de Sabedoria, “a nova mensagem que deigsiador”, pelo que

0 comparava ao novo testamento biblico. Nos temeoBon Angel, se no cesto anterior
estavamos no campo do “mitgagai), neste estamos no campo da “histériafuye). Este

foi o cesto a que Don Angel dedicou mais atencé@o.gFavado por duas vezes, apds a
audicdo completa de uma primeira versdo (em 11.@81/1). Como o préprio nome ja
aponta, estd estreitamente ligado aos principiosoenatividade do mambeadero,
representado pelo avd de conhecimenteinmairama De fato, o conjunto narrativo que se
segue em grande parte conta como lhes foi entr@guea e o tabaco em suas formas de
manejo. Neste, alguns dos temas desenvolvidos sim @as Trevas aqui sdo retomados: a
aquisi¢ao do bom alimento e o desenvolvimento gargzacéo do social do grupo em clas,
em governo e a partir deste cesto em redes dealmatrimonial e cerimonial. Este cesto,
ao contrario do anterior, ainda néo foi fechadefgzendo o periodo que vai desde o fim

do diluvio até a contemporaneidade. Narra, po&#)@ao:

[1] Narramos la parte en donde esta el canasto negr 0, el primer
canasto, el canasto anticuado. Ahora, vamos narrar el nuevo
canasto, el canasto de sabiduria, en el cual nos va llegando el

entendimiento.

[2] Los salvados del diluvio, narran los abuelos, n o tenian que
comer. Comian fiame de monte. Como ya hemos narrado, los que se
salvaron eran buenas personas. Como eran buenas per sonas, vivian
con el Espiritu de nuestro Padre. Por eso, El los i nspiro con el

Espiritu de la eficacia, el Espiritu del buen pensa miento, les
dio el nuevo Kuio Buinaima . No es el mismo del tiempo de

Moniyaamena, pero si el Espiritu de la reflexion, del
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conocimiento, que en forma de lora real ( kuiodo ) mora en

nosotros. En honor a eso, se llama Kuio Buinaima . Aquel sobre
quien narramos en el tiempo de Moniyaamena es nombrado de kuiodo
porque se convirtid en lombriz, por eso a él tambié n se nombra
Kuio Buinaima . Asi narran nuestros abuelos, y esa parte se queda

dificil de entender porque los dos tienen el mismo nombre. El
espiritu que mora en los salvados, si nosotros lo p udiéramos
ver, es como la lora real. Por eso, nombramos al nu evo como Kuio
Buinaima

[3] El, Kuio Buinaima , razonaba, escuchaba la hablada de las

hormigas, de los grillos, de los pajaros y los ente ndia. Como
escuchaba, entendia todas las criaturas de la tierr a, sus
maldiciones, sus egoismos y discriminaciones. Asi e ra. Ellos nos
humillaban y también a nuestro Padre. Por eso, Kuio Buinaima
dijo: “Yo soy el planeta, en mi estan todas las hie rbas, los
arboles, en mi todo esta plantado, se sostiene. Sol 0, Voy a
dejar en cenizas a los brujos”. Por eso, el Padre C reador dijo a

él: “ Moo, espere un momento que todavia no lo entregue todo ”. No
hizo caso el hijo, y seguio hablando. Por eso, vuel ve y repite

lo mismo el Padre Creador, vuelve y repite y aflade diciendo: “A
usted le van a dominar”. Dijo Kuio Buinaima  : “Ahora, poco a poco

los dominare”. Por tercera vez, ya dijo el Padre Cr eador:
“Siéntese firme, ya te voy a entregar para que uste d domine”.
Diciendo eso, ya fue entregando yetarafue , los mandamientos.
Escuchando eso, los dioses de la tierra ( juzifiamui ) dijeron: “Lo
vamos coger para nosotros”. En este momento, entreg o el Padre
Creador a Kuio Buinaima que ya estaba sentado. Yetarafue era
como candela, como rayo, por eso no lo pudieron sos tener los
dioses de la tierra, desviandolo un poquito. De esa manera, Kuio
Buinaima no lo pudo coger acertandolo en el cuerpo. De ahi, el
nuevo Kuio Buinaima se quedo en ceniza. Al instante, el Espiritu

del Creador que moré en él, se volé en forma de lor areal, 30
Otro espiritu, espiritu de este planeta, vol6 lenta mente en
forma de lora comun por lo cual se unto de ceniza, por eso se
gquedo cenicienta. Otra vez, los humanos quedaron en vacio.

[4] Vamos explicar un poquito esta parte para que s e la conozca.
Por esa razén, no se debe decir “Yo se”, no se debe ser creido,

por eso hay que poner oido cuando se esta aprendien do una
enseflanza. Antes, cuando dijo nuestro Padre Creador a Kuio
Buinaima :“ Moo, espere un momento, todavia no te entregue todo”,

si él hubiera obedecido a sus palabras, nosotros no seriamos
creidos. Aqui estd la base del canasto ( ki-ri—gai-) de la buena
ciencia, joigan compafieros! En la profundidad no ha y nada, es
vacio. Arriba, es pura hoja de arbol. No més en la Palabra de
Vida est4. Lo deméas es puro mito ( jagai —). Nadie pone carguero
nuevo a un canasto viejo. Al canasto nuevo se pone carguero
nuevo. Asi mismo, nadie saca carguero viejo para ca rgar un nifo,

de ahi viene la consecuencia: cuando este llega a ¢ onseguir
mujer, se aparentara con una anciana, no tendra hij 0S, es como
aparentarse siendo estéril. Los que no creen quedar an en la
misma, asi como tirar un tizén al rio. Por esa raz6 n, mientras
vivamos, amemos unos a los otros intensamente para volvernos a

desarrollar como humanos. Asi es.

%0 Em portugués, papagaio moleirnfazona farinoga(Hilty & Brown, 2001:263).
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[5] Ahora, vamos narrar el nacimiento de nuestras &
frutales, también el nacimiento de la mata de coca

de la mata de tabaco ( di-ona). Del pie de

mata de platano. De la pierna nacioé la mata de chon
los testiculos nacieran las matas de umari verde y
amarillo. Del dedo del corazén nacié la cafia de hum
endulza el corazén. De la columna nacié la mata de
parte de abajo naci6é la yuca manicuera, de la parte
nacié la yuca brava, y del medio nacié la yuca dulc
fueron creciendo.

[6] Ahora, vamos narrar como nacieron las matas de
coca. Del corazén naciod el tabaco. De la garganta n
de coca y del hombro naci6 otra calidad de mata de
nacié el Espiritu que el Padre Creador entrego a

Por eso, la semilla del tabaco tiene la figura del

ser humano.

[7] Asi, iba llegando el Espiritu para manejar nues
Tierra. Otra vez, vamos narrar esta parte para ente

El primer Espiritu que el Creador entregé crecié en
mata de tabaco y mata de coca. Con ese Espiritu que
ser humano estan las matas de tabaco y coca, por es
ignorarlas, por eso se debe dietar para que este Es
ilumine con la verdadera Palabra, Palabra para gobe
progreso. Por eso el dicho Espiritu se orienta con
con los mandamientos. Si se roba, el dicho Espiritu
orientando a robar. Si se dice “Yo se”, asi el Espi

uno, asi se seguird hablando. Si se habla de chisme
Espiritu habla a uno, asi se seguira hablando de ch
hecha culpa al otro, asi el Espiritu habla a uno, a
hablando. Si se maldice, asi el Espiritu habla a un
seguira maldiciendo. Si se engafia al otro, asi el E

a uno, asi se seguird engafiando. Si se odia otra pe
Espiritu habla a uno, asi se seguira odiando. Si se

otro, asi el Espiritu habla a uno, asi se seguira

Si se pega al otro, asi el Espiritu habla a uno, as
peleando. Si se calumnia, asi el Espiritu habla a u
seguira calumniando. Si se pone a rabiar, asi el Es

a uno, asi se seguira rabiando. Si se menosprecia a
asi el Espiritu habla a uno, asi se seguira menospr

se quiere mujer ajena, asi el Espiritu habla a uno,
camino te llevara. Si se hace maldad a otra persona
Espiritu habla a uno, asi se sigue haciendo maldad.
sucesivamente. Asi se fue entregando.

[8] Ahora, vamos a recordar como narran los

que mas tarde, cuando se necesite, se lo busque. As

Nuestro Padre entregé la coca a un ser llamado

la buscé utilizar primero no pregunté como era el p

a Jadomare , la tocé a su gusto. Ese es el comienzo de lo que
espafiol se llama “cancer”. En nuestro dialecto se |

Kuio Buinaima

rboles

(jiibina )y
nacio la
taduro. De

de umari
anidad que
yuca. De la
de arriba
e. Asi,

tabaco y de
acio la mata
coca. Asi,
Kuio Buinaima
corazon del

tra Madre
ndernos bien.
forma de
da vida al
0 no se debe
piritu nos
rnar hacia el
yetarafue
sigue
ritu habla a
s, asi el
ismes. Si se
si se seguira
0, asi se
spiritu habla
rsona, asi el
desprecia al
despreciando.
i se seguird
no, asi se
piritu habla
| huérfano,
eciando. Si
por ese
, asi el
Y asi

Muina-murui  para
i se cuenta:
Jadomare . El que
rocesamiento
en
lama zi-era

( zii—ekotaiya ). El que quiere vivir bien que busque lo que aqui

escribimos, que llegue donde los ancianos, en el ma
pregunte, no hay otra forma de amar, por eso de esa
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viviremos. Aqui, anexamos parte de los
mismo, el mismo camino que llega al Padre Creador.

[9] Ahora, vamos narrar una parte mundana, que cond
domina al ser humano. Después que Kuio Buinaima
cenizas, un anciano ensefé a un joven. El nombre de

Metyi- Buinaima
ensefiando para recibir posesién de como manejar el
tierra. Por eso, ensefié todos los conocimientos de

“Hay que dietar de todos los malos aspectos”, dijo,

la incredulidad, por eso el abismo de ese planeta”.

narrar la parte sobre la incredulidad que represent
subterraneos de donde despertaron los primitivos. V

es el genital de las mujeres que es nuestra Madre T

el anciano ya a Meiyi- Buinaima
ceremonia de posesion de la tierra (

el dia de la entrega de esa ensefiaza. El que ensefia
“Todavia no entr6 la ensefianza en su mente. Para qu

que dietar. Cuando su mujer este en menstruacién, n

hacer contacto. Si no, quedards ahogado y perderas
inteligencia, quedaras en vacio sin conocimiento. D

no te iluminara el Espiritu de las buenas palabras
quedaras con incredulidad”. Asi, el lo advirti. Pe

siempre estamos rodeados de placeres, cuando la muj
menstruacién, se acosté con ella. De ahi, se ahogo
menstruacion. Por eso, ya perdi6 la inteligencia. E

la fecha que habia marcado el anciano. Dijo: “Ya, e

joven no mas contestaba con la boca cerrada: “Jm”.

“Si". Por varias veces le insisti6 el anciano, y el

respondia de la misma manera. Por fin, el anciano d

y ensaye para que yo mejore tu voz”. El joven, ento
levanto pero ya no tenia voz. Solamente movié la la

suena como una campanita: “kiziri, kiziri".

[10] Otra vez, quedaron en la misma, en nada. Habia
un joven feo que se llamaba
dia miramos asi se llama, por ser ceniciento.

ser tan despreciado lo encerraran en una olla de ba

no aprendiera nada. Resulta que bajo la olla estaba

de silencio donde escuchaba lo que se ensefiaba al o
Como ya Meiyi- Buinaima
menstruacion de su mujer, lo soltaran diciendo:
tenerlo encerrado”. Después que se abrié la olla, y
Uaii—-ma a hablar, a ejercer lo que habia aprendido, palabra
renacer al ser humano. Como el Creador, hablo. De a

de nuevo a desarrollarse al ser humano.

“Pa

[11] Asi como ya narramos antes, la coca y el tabac
producidos, también la yuca y otros frutales que te

lo que nos identifica como aborigenes. Asi, ya habi

La gente vivia pensativa, por no haber el Espiritu

entregado el modo de ordenar. Seguian viviendo con

todos se estimaban wunos a los otros recordando

%1 Em espanhokzulejo
%2 Nao identificadas.
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acontecimientos del diluvio. Viendo eso, se amaban mucho unos a

los otros porque ellos ya procesaban la coca tal co mo hoy porque
el Espiritu del Creador habia iluminado a Kuio Buinaima . Puesto
que el Padre Creador no los habia entregado, buscab an con el
pensamiento, porque El no les habia entregado el ma nejo de este
planeta. Asi, vivian pensativos dia tras dia, noche tras noche.
Uno de ellos por ultimo dijo: “Mas que nosotros, ha y un ser
superior. Por eso, cuando ordenamos una cosa, no es como uno
piensa. Si nosotros tuviéramos, toda cosa de la nat uraleza nos
obedeceria. Por ejemplo, si nosotros dijéramos, si ordenaramos a
este rio que se merme, al instante se mermaria. Per 0 como no lo
podemos, debe haber un abuelo de los abuelos. El no s dira el
manejo y asi seguiremos viviendo”. Escuchando eso, nuestro Padre
Creador quedo contento. “Es muy cierto”, dijo, “mis criaturas
estan muy necesitadas”. Desde aquel punto, nuestro Padre Creador
aparece como hijo, como un joven. De ahi, ya baja ¢ on el nombre
de Buinaima convertido en joven. Dicen nuestros abuelos que si

bajara en forma de anciano, tendria palabra calient e, fuerte.
Por eso, bajo haciéndose como joven. En ese tiempo, todavia no
se habia confirmado bien el esquema de construccién de la maloca
en forma global de la Madre Tierra. En ese tiempo, no mas, lo
que habia eran ranchos ( ji—fokoti —ai-). Asi, pues, llego ya de

noche. Ahora que ya se conoce por la lengua de los blancos, por
ahi a las 9 de la noche. 33 Asi dijo: “Amigos”. Se asustaron y

quedaron sin voz. Ahi no mas quedaron callados. Por eso, dijo
nuevamente: “No se asusten, somos de la misma famil ia. Denme de
lo que ustedes mambean para yo mambear, denme de lo gque ustedes
lambean para yo lambear”. Diciendo esto, mambed coc a y lameo
ambil y hablé de esta manera: “Mas tarde, cuando cu enten este
acontecimiento, no van a creer que es un fantasma d e esta
tierra, no van a decir que aparecié un dios de la t ierra. De una
vez, miren mi rostro. Somos de la misma familia, so mos hermanos,
por eso soy enviado. Nuestro Padre esta arriba, El fue que me
envié escuchando la palabra que ustedes dijeron. Po r esa palabra
se quedo contento: “Nosotros no tenemos el poder pa ra manejar.
Si nosotros tuviéramos el poder, diriamos a un rio para que se
merme, y el obedeceria. Pero, como nos es asi, siem pre y cuando,
debe haber un ser poderoso, afuera de nosotros. Po r eso, no
podemos dar ordenes a las cosas de es Madre Tierra. Siempre
existe un otro anciano. El nos dira para nuestra so brevivencia.
Si volvemos a vivir con los anticuados, volveremos a fracasar,
volveremos a pagar por nuestra negligencia”. Escuch ando esa
palabra, se quedo contento nuestro Padre Creador y dijo: “Vayay
entregue el verdadero bi-gi-, el verdadero zi-da, el verdadero
guamado, el verdadero jooriai —. Zida que no se pudre, bi-gi- que no
se pudre, guamado que no se convierte en cenizas, jooriai — que no
duerme, jooriai — que no engafa””.

[12] Ahora, vamos avisar sobre la palabra juzifiamui  para que se
sepa. Los grandes conocedores narran que antes Kuio Buinaima
también se llamaba Juzifiamui . De ahi se nombra a todos los que

viven en esta Madre Tierra, hijos de la yuca ( juzibi —). En honor
de ese nombre todos dicen que somos juzifiamui . Antes, cuando el
Padre Creador cre6 todo lo que existe en esta Madre Tierra, lo

%3 Don Angel comentaria que hoje se calcula aproxamahte como sendo as 21:00 hs uma vez que
“contam os av0s” que chegou na hora em que todasaagas pegaram no sono.
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llamo de criaturas de juzifiamui ( juzifia uruki —). Por eso, por
envidia los dioses de la tierra comen toda nuestra yuca
(juzibi —ma@. Asi no més les vamos avisar rapidamente. Cuando Kuio
Buinaima quedd en cenizas, en ese momento, por decir algo, e I
propio Buinaima dijo: “Habiendo ese nombre, por qué no nombra a

mi juziflamui . Por decir algo, asi expresé. Por esa razon, no

mas decimos  juzifilamui . Los propios juzifamui son los que viven

en esta Madre Tierra. Por esa razén, los verdaderos ungidos por
medio de vomitivos ( ki-kuedogano ) ensefian que la nueva generacién

no debe hablar de juzifamui . Asi se nombra no mas a los dioses

de este planeta. Si los nombramos, dirdn: “Nos esta n llamando”.
Asi no mas les contamos. Quien necesite saber que p regunte a un
anciano en el mambeadero. Asi, entendera todo de es e saber.

[13] Volvemos a relatar lo que veniamos narrando, | a voz de las
nuevas ensefianzas. Esa es la voz que trajo el joven cito
Buinaima , por eso se dice nueva ensefiaza. Dijo: “En los pri meros
tiempos se dijo: Si a ti te revientan los ojos, dev uélvalo
reventando los ojos, para que se de cuenta que asi como yo
senti, que el sienta el dolor para que se de cuenta . Asi mismo,

si le fracturan los brazos, si te quiebran los dien tes, si te
maldicen, si te envidian, y asi sucesivamente. No v engo a quitar
eso, asi fueron los primeros trabajos de nuestro Pa dre Creador.
Por eso no vengo a abolir, antes vengo a reglar eso . Miren, lo
que nosotros sembramos es tabaco y coca. Nosotros ¢ uidamos,
desherbamos, bejuco se enreda, lo arrancamos, pues asi todo lo
que plantamos y lo que no plantamos. Todo es obra d el mismo para
que no nos falte nada. Miren, las plantas de tabaco y de coca,
nosotros las cuidamos. Asi, van desarrollando. Volv emos y
arrancamos la rama, que representa el brazo. El cog ollo
representa la cabeza del tabaco que arrancamos. No nos maldicen.
“Que te caigas muerto asi como arrancaste mi cabeza ", no dicen”.

En ese momento, Buinaima dio a la coca el Espiritu de poder

(como dicen los blancos, poder de articular, poder de legislar).

Asi también a la mata de tabaco. De ahi, ya se los nombra como
candela, calor de vientre materno, calor de desarro llo. Para
enfriarlo, se echa cenizas de yarumo. Por eso, es E spiritu de
endulzar, dulce de manicuera, dulce de albahaca, du Ice de
lancetilla comun, nozekoiki —, helecho, Espiritu de la humanidad,

Espiritu de sabiduria, Espiritu creador, Espiritu d e armonia y
de convivencia, y asi sucesivamente. Asi, hablo Buinaima a
nosotros.

[14] Nuevamente, vamos continuar narrando lo que ha blo Moo
Buinaima . Vuelve Moo Buinaima  a decir: “Somos mata de coca,

somos mata de tabaco, somos mata de umari, somos ma ta de umari
verde. Existe una verdadera mata de tabaco, una ver dadera mata
de coca, una verdadera mata de umari verde, una ver dadera mata
de umari, bajo esas nosotros nos sombreamos. Asi, u stedes deben
nombrar de esta manera por que en esta tierra hay m ucha
envidia”. Diciendo eso, vuelve y dice: “Estos son e | verdadero
zi-da, el verdadero bi-gi-, el verdadero guamado, el verdadero
joriai —. Lo que se nombra zi-da es la garganta. Lo que se nombra

bi-gi- es la lengua. Lo que se nombra guamado es el corazon, lo

que miramos afuera es el ambil. El joriai — es el mismo Espiritu”.

Moo Buinaima  otra vez dijo: “Esta es la Palabra que engendra.

Nunca van a olvidar a nuestro Padre, el que vive ar riba. El
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padre en la tierra representa el que esta arriba”.

decir: “El mismo Padre Creador es nuestro abuelo. E

esta tierra es nuestro abuelo. También el hermano d

su tio. También la hermana de su padre es su tia. S

hijo, este es tu hermano. Si es mujer, esta es tu h

hijos de su tio también son tus hermanos. La Madre
arriba es la misma madre en la tierra, no tienen qu

La que engendrd es la misma por que es la madre. El

su madre es su tio. Los hijos del hermano de su mad

son sus hermanos. Las hijas son sus hermanas. Si se
existiendo y se aparenta con una mujer, el padre de

su suegro. La madre de su mujer es su suegra. El pa
mujer para su padre es un pariente (
mujer para su padre es una pariente (
toda esa familia es pariente (
hermana de su mujer es pariente, no se puede aparen
mujer por que es pariente. Mas tarde, cuando usted
orientarse, ya no podra orientarse como se debe”. A
sucesivamente.

[15] No debes andar sin permiso por camino de otro.
necesite una cosa, con permiso debe ir ya viendo qu
permiso. No vaya utilizar lo que hasta la punta de
llegue a mirar, eso ya es del duefio del camino. Se
cosas que estan mas alla. Debes sacar solo las cosa
preguntado y no sacar otra cosa por que ya seria ab
confianza. No debes tocar cualquier cosa que encuen
camino. No debes quebrar pifia ajena, no debes torce
ajena, no debes quebrar rama de aguacate ajeno, no

uva ajena, no debes bajar caimo ajeno, no debes que
ajena, no debes bajar chontaduro ajeno, no debes qu
Espiritu de fertilidad, no debes robar escogiendo |

otra mujer madure, no debes quebrar la mata de coca
debes arrancar el cogollo, no debes arrancar semill

ajena. No debes menospreciar al huérfano. No debes
echar basura en el bafiadero de donde un anciano sac
todo debemos cumplir.

[16] Todos los relatos referidos a las frutas simul
apuntan para el ser humano. Todo se refiere al ser

la naturaleza, a todo que nos sostiene y nos mantie

lo que sostenemos y mantenemos. Asi nos dijo nuestr
Buinaima
cualquier espiritu. Por ejemplo, asi nos entrego,
olvidarnos lo que nos hace humanos, los vinculos fa
su hermano tiene un hijo y tu también, el hijo de t

tu sobrino, de parte en parte. El hijo de tu sobrin
primo. Si tu primo sigue teniendo hijo, vuelve a se

hijo de tu sobrino vuelve a ser su primo, si no se

asi es todo. Por eso, cuando uno ejerce

hablar y vivir. Hay el propio abuelo, hay medio abu
abuelo también hay. Hay propio tio, segundo tio, te
lo que sigue. Se considera de misma manera el herma
madre. Otro es su abuelo, pero se trata de primo. O
abuela, pero se trata de cufiada. Su abuela que se n
cufiada no se debe desear. Refiriéndose a esto, nues
dicen: “Cuidado que se va dejar coger la lanza”. As
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esta es la verdadera ciencia, si se pronuncia bien

Por eso, nuestros abuelos dicen: “Otro es invitacio
celebracién de bailes. Otro es trabajo material. Ot
oraciones de curar. Otro es canto. La Palabra de Or
puramente la Palabra del Padre Creador”. Por esa ra
somos los hijos del Creador y somos nosotros mismos
que se dice abreviadamente
de una sola ley, la ley del Creador. Asi es, amigos
estemos organizados en todo, vamos vivir bien orien
progreso por que es de todos.

[17] Vamos continuar lo que dijo
los mandamientos. Mas adelante, afiade diciendo: “De

es. Nadie puede contra el nombre de su abuelo. Nadi
hablar mal de su padre. Nadie puede hablar mal de s
Nadie puede hablar mal de su tia. Nadie puede habla
hermana. Nadie puede hablar mal de su abuela. Nadie

mal de su hija. Nadie puede hablar mal de su sobrin
puede hablar mal de su sobrina. Nadie puede hablar
suegro y de su suegra. Nadie puede hablar mal de su
propia cufiada es una hermana. Nadie puede hablar ma
hermana. Nadie puede hablar el nombre del Creador e

puede hablar de nuestra Madre que esta arriba”. Com
blancos: “no jurar su santo nombre en vano”. No se

con el nombre de nuestro Padre. Es como matar un se

esta razon, no se debe hablar contra la otra person

Buinaima hablaba, sus palabras eran Espiritus que penetraban
ser humano. En lengua de los blancos se llama “alma
razén, no se puede matar a un ser humano. No se deb

con palabra pues el Espiritu que El nos infundié al
comunica a El. Eso es lo que no nos damos cuenta cu
hablando de otro y muchas veces hablamos. Ya que es
amarnos unos a los otros. Asi es y nadie razona. Po

vivir esta ensefianza por que esta ensefianza nos sos
perdura.

[18] Otra vez, Moo Buinaima dijo esta Palabra:
estipulado: si alguien te pega, si alguien te maldi
alguien te menosprecia, si te tratan de huérfano, s
llorar, si te roban, si te odian, si te regafan, si

de alzar los brazos, si te quiebran los dientes, de
negligencia que cometan, todo lo que en esta tierra
devuelvas. Todos los que te traten de esta manera,
amarlos. De todo lo que usted coma, hay que brindar
que usted tome, hay que dar de tomar. De lo que ust
hay que dar de mambear. Todo el ambil que usted lam
dar de lamer. A su gusto, no debes ejercer venganza
vengaras de lo que te hicieran, por que asi menospr
nuestro Padre. Nuestro Padre esti sobre todas las

eso a El se debe contar. Como todo es de El, El sab
todo es de El, El hara como le parezca. Si se da la
morira. Si se quiere hacer sufrir, se sufrira. Si s
dejar en la pobreza, se quedara en la pobreza. Si q

que roben, andaran robando. Si se ignora todo, se a
ignorante”. Asi son las Palabras que el Padre Cread

Si no vamos cumplirlas, esa sera nuestra propia con
para que esta letania tenga buen perfil, pues todo
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esa manera. Asi es, hijos, jovenes, mujeres, ancian as, ancianos,
de ahi todos. Los ancianos que conozcan este campo, deben
ejercer dando buen ejemplo para que vayan ejemplifi cando los
conocimientos hacia el futuro.

[19] Volvemos a narrar otra palabra que dijo Moo Buinaima . Dijo:
“Mirando hacia Nuestro Padre cuente todo lo que suc eda, no mire
con este ojo sino con el corazén”. Diciendo esto, a flade: “Si
usted se va vengar solo en este planeta, ya no tend rd mas que
decir al Creador. El te dira: “Ya te vengaste solo, no tienes
mas que contar”. Desde que ya diga asi, ya esa pers ona queda
desamparada del Espiritu de Nuestro Padre, ya el es piritu de
esta tierra les aduefiar4d. De ahi, no va vivir sujet 0 ala
voluntad de Dios, sino andara errante”, asi dijo Moo Buinaima
Esto quiere decir que quien no vive de esta Palabra quedara por
fuera. Lo que es de Nuestro Padre no mata al instan te, por eso

es dificil de entender.

[20] Otra Palabra que dejo Moo Buinaima vamos a narrar: “Ya que

es asi, hay que seguir celando estas Palabras para seqguir
trabajando. Asi se seguira sosteniendo. Nadie puede irritarse
con su abuelo, asi mismo con el padre, con el sobri noy la
sobrina, con la consuegra [ iyaraifio ]y el consuegro [ iyaraima ],
con el suegro y la suegra, asi mismo con todos, que se tenga
vinculo de hermandad”. Solamente llegaran las conse cuencias si
no se cumple lo que trajo Moo Buinaima cuando se pelee con su
concufado y otros sucesivamente. Cuando peleen, arr eglen en el
mambeadero por medio de la coca y del tabaco. Por m edio de la
cocay del tabaco el Espiritu del Creador invocara en ustedes el
arreglo. Lo que ya esta arreglado no se vuelve a ma nejar. Asi
mismo hay que anticipar a los hijos, a la mujer, a todos de la
familia, para que no se vuelva a recordar lo que ya este
arreglado. Sino, se quedara con una rasquifia, una p reocupacion,

una enfermedad de cuerpo y alma”.

[21] Otra vez dijo: “No van a dejar de sembrar este tabaco y
esta coca. Asi como estamos disfrutando, vayan desa rrollando.

Asi mismo en la boca de un compafiero habla. Yo soy quien habla 'y

no me veran. Por eso, de una vez miren mi rostro. Mas tarde,
otra vez vendré. En ese dia, de nuevo volveremos a mirarnos”.
Diciendo eso, desaparecio en el mambeadero. La coca y el tabaco

los valord Moo Buinaima . Por esa razén, se cumple, se dieta.

Quien quiera deshacer el tabaco y la coca, quedara deshecho. Asi
es. Eso nos vino entregar. Asi, vamos a vivir. Por esa razon, no
se cuenta que Moo Buinaima  se despidié y sali6. Se cuenta que

saludd y entro.

[22] Asi hablaban nuestros abuelos lo que son palab ras
cientificas. Si  detallamos una palabra, habria much o]
conocimiento. Asi nunca terminariamos. Por eso, nar ramos una
partecita y seguimos para aprender a auto-diagnosti carnos, para
conocer a los demas, para amar al préximo, para ten er la
filantropia, para conocer a otros indigenas, para c onocer a los
blancos. De ahi, para comprender todas las particul aridades de

la humanidad, para pensar de corazén, para comprend er, para
concientizar. Y asi todas las cosas. Para aprender a cerrar la
boca. Para no alzar mano a otra persona. Para que v ivamos con
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las Palabras que dejo Moo Buinaima . Con esa misma ciencia,

nuestros abuelos seguian viviendo. Con eso, aquella S personas
seguian desarrollando. Asi, llegaran a estructurar su forma de
gobierno a través de un rito en una loma llamada Boki-re . Dicen
nuestros abuelos que era una caguana que no era esp esa, puro
manicuera ( juifioi ). Se cuenta que apenas lo revolvieran con un

poquito de almidén. Descascarando ( bogo) maniy lo echaron a la
caguana. Dicen que cada uno de nuestros abuelos col gara un
canastito en el cuelo. Cuando se brindaba a cada un 0, se
revolvia la caguana. Al acabar de tomar, se quedaba solo el mani
que ellos lo chupaban para limpiarlo y lo guardaban en sus
canastitos pues iba a servir de semilla para cada g obierno. Lo
chupaban asi como se hace sonar ( yidonua ) para espantar a los
animales. De misma manera, le entregaban semilla de yuca. Los
nombres de cada clan salen de la linaje de cada gob ernante. Asi,
por ejemplo: kai-mera buinaizai —, fi—nora buinaizai -, uzezi
buinaizai —, jiai —zi buinaizai —.

[23] Desde que bajo nuestro Padre Buinaima , asi se denomina. Asi
como para el catolicismo, desde que bajo Cristo, a los

seguidores se les nombra cristianos.

[24] Asi se dio el nombre iyai—ma (chefe del gobierno
tradicional). Narran los conocedores que Noglieni asi entrego
diciendo: “Con ese Espiritu animador ( fioki —ni ) ustedes deben
vivir, trabajar, governar. Ustedes, en sus malocas, de divulguen
con este Espiritu de poder animador. Con ese Espiri tu animador
sus linajes sigan desarrollando”. Asi no mas les es tamos
avisando, los iniciales. A los blancos les gusta in vestigar
mucho. Los blancos que investiguen al anciano tiene n que
vivirlo, por que Moo Buinaima dijo que esto es para todos. Asi,

entonces, se articuld6 para cada gobierno. No valora r los
trabajos de otro es una verglienza. A quien no sabe €s0, vamos
ensefiando. De ahi, todos que quieran conocer esa sa biduria, éste

es el manejo de toda la estructura de gobierno. Asi COmo nuestro
Padre entrego la Palabra de manejo de este planeta, con esa
Palabra se sigue y se seguird gobernando. Por ese m otivo, no se
puede cambiar, ni voltear como le parezca, tal como nos
entregd. Todo ese esquema avisamos, asi no mas por escrito,
parte por parte, por que no va detallado. Nuestro P adre Buinaima
asi aviso: “Nuestro Padre vive arriba’. Esa palabra es
complicada pero quiere decir asi, asi se dijo: Nues tro Padre
esta sentado en el saliente del sol velando por sus criaturas.

En nuestro dialecto se lo nombra Jiyameni , por que de ahi
sostiene a sus criaturas. Muidomeni es el hijo, El mismo es el

hijo, por eso al hijo lo llamamos Muidomeni . Este se queda donde

se oculta el sol. El esta sentado arriba, en la cab ecera,
mirando hacia abajo velando por sus hijos. Por eso se llama
Muidomeni . Asi nosotros los Murui  decimos. Nuestra Madre siempre

esta a nuestro lado y no se ve esta en ese espacio, entre arriba

y abajo, y no se ve. El Espiritu de nuestro Padre t ambién anda
dentro de ese espacio. Dentro de ese espacio sopla un viento
suave de aliento, asi no mas esta el Espiritu del C reador. A ese
nosotros decimos no mas viento. Por esa razén no se debe hablar
sin pensar, sin darse cuenta. No se debe criticar s in razén. En
medio a este espacio también anda el espiritu del d ios de la
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tierra y todas las personas que creen en él. El bue n Espiritu se
materializa en la maloca.

[25] Para gobernar una maloca, Moo Buinaima  esa palabra vino
entregar. Los que gobiernan a la gente asi estan: E | iyai—ma
representa el Padre Creador. El ni-mairama representa el hijo,

Moo Buinaima . Estos son los que recibieran las ensefianzas. En

lengua de los blancos se los nombra “discipulos”. E stos
discipulos se llaman etama o0 nimairama. Nimairama son los que
mantienen las criaturas de nuestro Padre. Quien tra jo la palabra
que hemos mencionado, siendo él mismo lo que se con oce con hijo,

se denomina  yainama . Asi naci6 yainaima . Con ese yainama ya
ejerce el gobierno. Por eso, el iyai —ma dieta totalmente para
gobernar bien a toda la humanidad. El iyai —ma recibe lo que Dios
ilumina. De ahi ya entrega a su yainama . Este lo difunde para

toda la humanidad. En esta forma se debe organizar. De ahi,
todos deben tener su yainama , desde el nifio hasta el anciano de

baston. A partir de estos conocimientos, condescend iendo se
consigue la paz para vivir unido, para comer juntos , para
trabajar juntos, para colaborarnos y asi todas las cosas. De
esta forma, se logra la verdadera estimacion de cor azén. Dentro
de las palabras de nuestro Padre enteramente se tra baja. Dentro
de eso ya va amaneciendo, de acuerdo a esa Palabra se va
organizando. Asi como los frutales que nos sostiene n, hay que
seguir sembrando. Lo que nos perjudica no se siembr a. Para que
nuestro futuro sea armonioso, todo lo que genera a los recursos
humanos hay que seguir sembrando para trabajar mira ndo a las
Palabras de nuestro Padre. Se debe seguir sembrando para
seguirnos viviendo. La palabra Monaidoiyena quiere decir toda
cosa, toda palabra. Esa palabra vamos a resumir un poquito. Toda
palabra es asi. “Para tener larga vida”, quiere dec ir. Asi: no

se debe pegar al otro, no se debe robar, no se debe maldecir, no

se debe discriminar, no hay que hacer maldad a otro ser humano,
no se debe tratar de huérfano a otro ser humano, no se debe
orientar mal, no se debe hablar palabra corruptiva en un hogar,
no se debe dejar embarazada hija ajena, no se debe mentir, asi
todas las cosas sucesivamente. De borracho no vaya ofender a
otro. De borracho no vaya pegar a otro. Asi esti to da la
palabra. Y eso sin resumir, asi no mas vamos avisan do por
escrito, para pensarnos bien de corazén. Si vamos s eguir con esa
ciencia, se iluminara en nuestros corazones el amor al préximo.
Con esta ciencia, venimos sosteniendo el pulmén del mundo. Por
eso0, con esta ciencia, deprecamos al actual gobiern 0. De ahi, a
los gobiernos internacionales para que nos ayuden a mantener el

pulmon del mundo.

[26] De acuerdo con la Palabra que El dijo, asi par a nosotros
Murui 'y Muina-murui y otros se entiende. Para nosotros, los

aborigenes, con esta ley articulamos el manejo de n uestra Madre
Tierra. Vamos a resumir una de las ultimas palabras que dejo Moo
Buinaima . Con esta Palabra, nuestro Padre Creador estableci 0 el
manejo de nuestra Madre Tierra: “Asi como les dije a ustedes,
sigan manejando y los blancos tal como se entrego a ellos, sigan
manejando. Asi mismo condescendiendo cumplan de par te en parte,

asi busquen suplir las necesidades que tenga un pue blo por que
todos somos hijos de un mismo Padre. Asi, pidan uno s a los otros
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transparentemente sin robar, sin engafar’. De acuer do a nuestra
ciencia tradicional estamos trabajando nuestro Plan de Vida.

Mais uma vez nos deparamos, logo de inicio, caienta do alimento. As “boas
pessoas” [2] que se salvaram, pais da “nova gefhagao tinham mais do que inhame da
floresta para comer. Mas ja eram inspiradas pedpitifo do Bom Pensamento”, expressao
em bue traduzivel literalmente como “espirito de pensama coracdo” Komekifakaja
jafaiki) [2]. Lembro que como vimos na capitulo 3, Don Angnfatizava que ao contrario
dos “brancos”, sua gente pensava com o coracdo. ledacdo literal par&omek]
“coracdo”, seria “esséncia do ser humano”, pelo ppeeriamos traduzir a “Espirito do
Bom Pensamento” como “Espirito de Humanidade”. Coeste momento a nova geragao
ainda ndo tinhajetarafue a Palavra de Conselho, Don Angel comenta que é&sim
Espirito de “conhecimento empirico”, “pratico”, qas vai inspirando uma vez que ainda
nao temos a Palavra de Coca e de Tabaco “ordenBde’serem elas “boas pessoas”, 0
Criador as inspirava com esse Espirito que seunidadento”, seu “sopro”.

O Cesto de Sabedoria se abre com a narrativa dmdeguio Buinaima de cujas
cinzas finalmente se obtera um bom alimento. Desim o termokuido representa ao
papagaio-moleiro [2]. E o filho do Criador, enviadderra para ajudar aos humanos. De
fato, Don Angel comenta que é o préprio Criador sedaz filho, mais uma vez assim o
representando de forma a que possamos entendempqaer “dar a histéria”. Ao contrario
de seu homénimo do Cesto das Trevas, enfatizaguiesinboliza o “Espirito de reflexao
e conhecimento” Yibitate fdiruitate jafaik). Aponta ainda quelibitate pode significar
“reflexdo” e “reacdo”. Neste momento, o narradoisnuiana vez para a harrativa para tecer
algum comentéario. Neste caso, Don Angel explica‘gséa parte fica dificil de entender
porque os dois tém o mesmo nome” [2], mas que tedesdo que “narram os avls”.
Importante para a sua audiéncia € reter que oitesd’s que se salvaram, que ao final
expande como sendo o Espirito de toda a humanidadeura, se nos fosse possivel ver,
seria como o papagaio-moleiro. Esta idéia fica rolaisa quando se chega ao momento em
que Kuio Buinaimavira cinzas. Quanto a coincidéncia dos nomes, @Garguarda-o na
ordem no enigmatico e misterioso, incitando a quemsoxime do avd com sua coca e seu

ambil e pergunte.
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Neste momento, tal e qual seu predecessor, egie teit 0 poder, ter a sapiéncia.
Uma vez que entendia a lingua das “criaturas da’tf3], escutava-as em seus “egoismos
e discrimina¢des” amaldicoando e humilhando aossseumanos e a seu pai, o Criador.
Desta vez, ao invés de apenas sorrir, como o fe€asbo da Trevas antes gkiakidiai
provocasse o diluvio [15Buinaimaintercede chamando a seu filho de Paog. Desta
passagem, Don Angel decanta dois ensinamentoseipointle que é neste momento que
aparece a palavraoo (pai), esta palavra e este lugar; segundo, de guhamar assim a
seu filho, demonstra toda a sua generosidade détamengenhosidade, uma vez que
ensina a palavra com a qual os seres humanos ipassaidesigna-lo sem precisar auto-
referendar-se. Afinal, salienta Don Angel, “nd@flwem ao Criador chamar a si mesmo de
Pai, uma vez que nds poderiamos pensar que elie@soae crente em si mesmo”. Neste
momento Buinaimapede ao filho que se “sente firme” uma vez queeliteegara o que lhe
falta para que ele “domine” os “deuses da tewyatarafue que era como o “fogo”, como o
“raio” [3], motivo pelo qual precisaria “estar fismente sentado’nfai jaiai rainada
ittozg para agiientar recebé3¥.Recorrendo ao cristianismo, traduz também o tgvaro
“mandamentos”. Apds a conquista do bom alimeyétarafuepassara a tema central deste
Cesto, sua aquisicdo e consolidacdo pela novadaesendo o ponto alto no caminho de
desenvolvimento dos Murui e Muina-murui enquantdesehumanos e enquanto
“aborigenes” do Predio Putumayo. Mas voltemos adgude Kuio Buinaimae o
aparecimento dos produtos do rogado. O narradoewrtandas razbes de seu fracasso, 0
gue acaba relacionando aos dlisio Buinaima o fato de serem demasiado crentes em
suas potencialidades; e o de, ao dizerem “eu ssiarem deixando de “ouvir”’, de “estar
aprendendo um ensinamento” [3]. Beio Buinaimativesse “obedecido” as palavras de
seu pai, 0s humanos néo teriam herdado o mesmibod€eedecer a Palavra do Criador,
conclama o ancidoidre kaimaki “oucam compatriotas”) é a “base do cesto da boa
ciéncia’, no original expresso corémaira krigai [4], “cesto de sabedoria”. O ancido é
enfatico neste momento da narrativa: ndo estamasanacontexto mitico, no que a partir
deste momento o que é antiquadgdiza), pertencente ao cesto velljagai) [4]. Uma
nova ordem comeca a ser instaurada, nomeada restagem como Palavra de Vida,

komhitariya uai, que neste caso pode ainda ser literalmente idadepmo “palavra de

%4 A esta passagem nos referimos no capitulo3, ricatdmiide, sentar”.
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humanidade”. Por fim, recorre ao cristianismo parafessar um “amor” que leve ao
“desenvolvimento como humanos”. No original, teraexpressakai iziruiyt, literalmente

traduzivel por “nos estimarmos”.

Papagaio-moleiro (Hilty & Brown, 2001:263).

Como vimos, oguzifiamuitentam roubayetarafuede Kuio Buinaima fazendo com
que este fosse atingido no corpo, que se consoreste Nnomento, duas espécies de
papagaios voam de suas cinzas: primé&umdag no originaljafaiki kuiodona(“Espirito do
Papagaio Moleiro”), Espirito de humanidade; depais,outro papagaio, Espirito da terra
(uitki),**® que por néo ter sido capaz de alcar voo, tem as@s manchadas pelas cinzas,
pelo que até hoje é acizentado. Das cinzakuie Buinama de cada parte de seu corpo,
nascera, por fim, o alimento por que os humanosawasn desde o periodo antediluviano:
dos pés a banana, da perna a pupunha, dos testasutuas qualidades de umari, de um
dos dedos a cana, da coluna as diversas qualidadeandioca. E neste momento também
que se herda a pratica de derrubada e queima (@pigaando se abre um rocado. A
passagem do nascimento da coca e do tabaco, Doel Arga a parte, com especial
atencdo, uma vez que através destas duas pletdasBuinaimaentrega o primeiro
“Espirito para manejar nossa Mae Terra”f§]Neste momento, aparecem algumas nocées
centrais ao Cesto de Sabedoria e ao proprio maleefmca e do tabaco: primeiro que se
deve fazer dietafjimaika traduzivel também por “abster-se” (vide capitB)p segundo,

aparece a Palavradi), palavra que governgifye), palavra cujo Espirito se orienta por

35 Espécie nao identificada.
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yetarafue os “mandamentos” [6], que em resumo, aproximarglainda mais da tradicao

crista, seriam:

Se se rouba, se seguira roubando; Se se briga, se seguira brigando;

Se se diz “eu sei”, se seguira dizendo; Se se calunia, se seguira caluniando;
Se se fofoca, se seguira fofocando; Se se sente raiva, se seguira sentindo;
Se se culpa o outro, se seguira culpando; Se se menospreza ao 0rféo, se seguira
Se se maldiz, se seguira maldizendo; menosprezando;

Se se engana, se seguira enganando; Se se quer a mulher do outro,

Se se odeia, se seguira odiando; se seguira querendo;

Se se deprecia, se seguira depreciando;  Se se fizer maldade, se seguira fazendo.

“E assim sucessivamente”, fecha o avd, querendsr dize ainda ha mais a dizer,
mas que a audiéncia ja entendeu de que “campastadatando. Um dado a ser notado € o
que se expressa na retdrica empregada, o fatoizewf@tpor Don Angel de que no
mambeadero n&o se deve dizer “ndo”, que um avéarufes coisas pelo lado negativo.
De todo modo, dessas agdes e sentimentos se detee, dazer dieta, para que a palavra
que se profere seja de “vida”/“criaca&bmnitariya), de “governo” yiiye). Como enfatiza
0 ancido nesta passagem @ie bafemo iziruiyakno ifiedezaliteralmente traduzivel por
“ndo ha outra forma de amar/estimar’. Don Angel eotaria ainda sobre este ponto,
central em todo o seu esforco e segundo ele ddatcorpusde conhecimento de que era
um representante: “busquemos essa parte devagapohgue ela é bem concentradora”,
eimiemo jiibibrimo riiyano jkanoiteza literalmente, “que se sente com o avd no
mambeadero e pergunte” [8]. Nesse momento comecapresentar-se 0 Espirito e a
Palavra da coca e do tabaco. E mais uma vez ocaagida a sua audiéncia para que
aprenda: os que utilizariam a coca sem consulizglas designados pelo Criador com seus
guardides foram os causadores e responsaveis f@riegdado a doeng#era, que traduz-
se por “cancérs®®

Na narrativa seguinte, o av0 apresenta o processpiekndizado e preparacao de

Meiyi Buinaimae Uaitma para “receber a possessao de como manejar oplanet” a luz

36 A primeira frase deste paragrafo foi acrescidaigega traducdo dos originais, quando Don Angeigiar

a versao em espanhol.

%7 Contou como exemplo de um ancido que plantara ogueiro de fronte a sua casa e que foi
acompanhando o seu crescimento até que finalmentéutos. Um dia, alguém havia levado seu codds “
avd nunca amaldicoa, nunca diz coisas negativddtiza Don Angel, pelo que este teria dito: “Maslafo,

0s cocos maduraram pelo que estavam prontos pacarsi&los”.

%8 N&o identificada.
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dos aprendizados recém-adquiriddignaitiozg “faca dieta”, “abstenha-se”. Durante a
traducdo, Don Angel comentaria que esta cerimostave ligada d&uio Buinaima em
homenagem a seu desaparecimento e em celebracagudacdo do bom alimento.
Também sera tocado um tema de especial atencatopara ideario da Palavra de Coca e
Tabaco, ligado ao lugar na mulher e as interdigeda relacionadas: a menstruacao
(yoajimo [9]. Como apresentei no capitulo 3, no contextd’dlavra de Coca e de Tabaco,
estabelece-se uma relacdo entre o cuidado com with@me os processos de aprendizado e
manejo de plantas, uma vez que se pode esqueaeen algnhecimento ou deixar de
aprender, em especial se se mantém relacdes qaagfmsa esta menstruada. Don Angel
comentaria que isto era muito simples de enterid&o vé que é o corpo de uma mulher se
limpando, que aquilo é tudo porcaria”. Por issesap de todo o investimento feito pelo
ancido Meiyi Buinaimafracassaria por ter tido relacées sexuais conmaulaer quando era
tempo de resguardo. Conkomiroki, no final do Cesto das Trevas [17], mais uma vez o
desprestigiado seria aquele que realizaria comssaca tarefa preterida. Quando sai da
panela de barro, tendo cumprido todas as dietasma “fala”, comeca a “exercer o que
havia aprendido”, a viver essa palavra, “palavraeth@scer ao ser humangéi{uitaja uaj
literalmente traduzido como “palavra que desenvIi].

Por fim, chegamos a um dos momentos cruciais npégoanurui € muina-murui
segundo o narra Don Angel Ortiz, momento em quieoda do proprio Criador se professa
a Palavra de Conselhgetarafue Os humanos que sobreviveram ao dilGvio j& teogado
e seus produtos, ja tem a coca e o tabaco, ja nambe chupam ambil, o que os
“identifica como aborigenes” [1#]° Falta-lhes o “modo de ordenar”, que lhes sera
apresentado pelo proprio Criador, uma noite no neatdro, quando ainda ndo havia
maloca &naneko traduzido como “forma global da Mae Terra”), “aps umas casinhas”.

E neste momento que passa a ser chamaddui@ima que Don Angel traduzia como
“algo que aparece e desaparece”, aqui personificadm um jovem. Apdés mambear e
lamber ambilBuinaimaprofessara serafue (aqui traduzido como “ensinamento”) [11], a
“voz dos novos ensinamentoskofnofue rafup [13]. Simbolicamente, entregara os

“verdadeiros’bigt (“espada”),zida (“lanca”) e guamado(“dardo”), todos instrumentos de

%9 Lembro que ele enfatiza que de fato ndo eramd@dis”, termo que, assim como o de Uitoto, lhesahav
sido imputado pelos “brancos”.
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guerra, e o verdadei® joriai (“Espirito”).**! De instrumentos de guerra, passardo a
instrumentos de vida, instrumentos da “palavra epgendra” Komnitariya uai) [14]: a
lingua, a garganta, o coracao e o Espirito, reisp@oente [13]. As palavras proferidas pelo
Criador nessa ocasido documentam um dos mometsseah que a poética que envolve a
Palavra de Coca e Tabaco, todo o seu repertéiimalgens e significacdo, € especialmente
evocada e acionada. Tendo as duas plantas comanpi simbélicos, uma novo sentido
de sociabilidade é proposto, ndo mais baseadooléneia e na vinganga, mas no “Espirito
de adocar” iaimekiki), “Espirito de harmonia e convivénciah@nifue jafaikj [13]. Nesta
passagem, o termamonifue até entdo traduzido como “alimento”, ganha comigéle,
passando a designar, em termos “cientificos” enftés”, a um novo modelo de
humanidade que por fim supera o da geracdo antedilal Lembro que a conquista desse
“alimento”, desse “bom alimentoirare monifugé um dos marcos fundadores dessa nova
humanidade, pelo que passa a ser chamadaoméue uruki traduzivel neste contexto
como “gente”/*filhos”/"povo” desse “alimento”, naslo do corpo do proprio Criador,
quando este se fez filho e através de seu fracessdeu exemplo. Sobre o uso do termo,
Don Angel comentaria que era uma “palavra grande”‘muita ciéncia’, que apontava
“para toda a biodiversidade, para toda a criaggbegava a aconselhar que, ainda que se
pudesse usar o termo cotidianamente para refergesalimento, era o caso de ser
reservado com seu uso. — “Vocé nunca me viu utitieeessa palavra”, enfatizava.

Voltando a Palavra de Coca e Tabaco, ao manejdapalavra feMoo Buinaima
naquela noite, os cuidados com o cultivo da coda &baco, com o trabalho no rogado
como um todo (abordados no capitulo 3), passant enstforas para falar da vida em
comunidade e do cuidado com o outro: cuidar, limfar os cipds, ndo arrancar as ramas
para que se desenvolva e frutifique [13]. Comoiekplo ancido mais adiante na narrativa:
“todos os relatos que se referem as frutas, simedt@ente apontam para o ser humano”
[16]. Neste momentduinaimaoutorga a coca e ao tabaco néo sO o estatuto ddonaet
privilegiadas para falar da vida, mas também deumentos dessa transformacgéo atraves

especialmente de suas praticas de procesamento wamEmissdo e aquisicdo de

%60 No original,na’idi, que Don Angel também traduzia como “o préprio“legyitimo”.

%1 Nao cheguei a fazer uma consulta a Angel sobitegedca, se houvesse, entre os terjafski e joriak,
ambos traduzidos como “espirito”. Echeverri (comag@io pessoal, 2005) informa qjsfaiki € mais
traduzido por “alento”, goriai é plural dgoremaoujorefio mais traduzido como “espirito”.
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conhecimento. Entrega-lhes o “podertafloga traduzido como “Espirito de poder”) [13].
Na versdo em espanhol, acrescentaria um comenaiwlo a terminologia dos “brancos”
para qualificar a esse “poder”: poder de “articylpoder de “legislar’, tema que reaparece
no final do Cesto de Sabedoria, e ao qual retornarpréximo capitulo.

Apés apontar a coca e ao tabaco como epicentrosOkoms e materiais de
yetarafue palavra e préatica que aconselha, o modelo denmaygiio social que professa o
Criador se apresenta quando este sentencia: “mgaerra representa aquele que esta
acima”, vinculo que teria repercussdes na orgafdizaganica e no futuro modelo de
governo [14]. Neste momento, vinculando um esqeesaolégico a um terrenal, fundado
na figura do Pairiog, o Criador, e da Maeel), a Terra,Buinaimaentrega também um
modelo de parentela e de regras de alianca matiam@omenta o narrador mais adiante
[16]: “Assim nos entregou, para ndo esquecermosie rps faz humanos, os vinculos
familiares”. Esta sentenca n&o aparece no origsealdo acrescentada durante as correcdes
da traducdo em espanhol. Em texto em bue, Don Amgetsenta a estes vinculos
diretamente pela nomeacdo das posicfes que 0s eomgiai (o9 nesta terra é o avd
(uzuma, o irmao @amg do pai € o tioigo), a irma Mmirifio) do pai é a tiaiifio), a mae €i)
da mae é a av@ufuig, o irmao{io) da mée é seu tibiyamg [14]. Dentro disso, os filhos
dos irméos e irmas do pai e da mae sado tambémsimpé@t que com eles ndo se pode
contrair matriménio. Quando um jovem se casa, alpaua esposaif é seu sogrgjifai)

e a mée é sua soglgdifio). Ambos sdo parenteg/draizai), termo que pode também ser
traduzido por “parentes politicos” ou “afins” (Pen, 1994:42; Burtch, 1983:110; Minor

& Minor, 1987:45), o que significa para os irmaesedjo que com gente desse lado nao se
pode contrair matriméni®?> Em seus comentarios, Don Angel apresenta como um
contraponto a este modelo ideal de parentesco dfitttss dos deuses da terrgjugiia
uruki), especialmente representado pela anta, umastaZter relagcdes com seus filhos”.
Entre os Murui e Muina-murui, 0 matrimonio, ideafrtes deve ser exogamico patrilinear
com residéncia virilocal (Gasché, 1977; Echevell®93, 1997). De seu material
etnografico, Echeverri (1994:185-186) depreende gsietermos utilizados para dizer
“irmao” e “irma” variam de acordo com 0 Sexo, assiomo 0s para outras terminologias

de parentesco, como é 0 caso nesta passagem Yeqlte se chamado por um jovem

%2 Maiores detalhes sobre o sistemas de parentesto séo encontrados em Gasché (1977).
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atende poizo, e por uma jovem combiyama Do ponto de vista dgetarafue estamos
diante de um de seus fundamentos basicos que éreamhecer os parentes com quem
ndo se pode contrair matriménio: para um homemjraud para uma mulher, seu irmao”
(Idem). No caso, todos os primos séo irmaos, pe® ajtermoaamapode ser traduzido
como “irmao” e como “primo”. Mais adiante no teXi®], acrescentara o Criador: se seu
irmao tem um filho, este é seu sobrintemdizg; o filho de seu sobrinho é seu primo
(aam3g, portanto seu irmao, e se este tem um filhoavalser seu sobrinho. E ainda: ha o
avo propriamente, o avdé do meio e o Ultimo avéphi propriamente, o segundo tio, 0
terceiro tio, e 0 que se segue; a um avo podeasa ttcomo primogamg e a uma avo
como cunhadaofaifio) [16]. O modelo fragmentado apresentado por Doge\rao final,
responde, segundo Echeverri (209%)pelo modelo ideal das normas matrimoniais
compartilhadas pelos menos pelos Uitoto e Muinane,que “ndo se pode casar com
nenhum descendente de nenhum dos quatro avogjigagrndo se pode casar no ninguém
a qguem meus e meus avdos chamem de ‘sobrinho’/idudsti Como vimos no capitulo 2, a
realidade matrimonial no médio Caqueta-Putumayoosaplexificou, pelo que o modelo
apresentado no Cesto de Sabedoria divide cada aszsoma hegemonia e referencialidade
com novas configuracoes.

Prossegudoo Buinaima “ndo deves andar sem permissao por caminho de”out
[15]. Neste ponto, somos apresentados a um jurismioui € muina-murui, aqui
relacionado ao uso da terra: dos rocados e dosibamiAo contrarario dos conselhos de
conduta anteriores [6], aqui 0 avd é bem incisi@s. pontos desenvolvidos nesta passagem
aparecem de forma estatutaria no artigo38 (“abuso de propriedad de terreno”) do
capitulo 5 (“normas de convivéncia”) do Estatutteino de San Rafael. A este tema ja nos
remetemos anteriormente, nos capitulos 2 e 4. Camos, alguns dos caminhos que
levavam aos rogcados séo publicos (ainda que pgsassar pela terra de alguma familia ou
cld), outros ja passam a ser de uso exclusivo de aummais familias ou clas. Neste
momento, Don Angel comenta que o certo a fazemduae estd em caminhos e rocados
alheios, e se pega alguma coisa para comer (“usaabpor exemplo”§** Deve-se deixar
a casca bem a vista, para que o dono saiba qudailgego. Depois, deve-se procura-lo

para devolver algo em troca. No momento em quefseera coca especialmente, além do

363 Comunicacao pessoal.
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cuidado que j& vinha sendo apontado com os plaaliesos, subjaz o sentido de respeito
ao ser humano, uma vez que o terffami, traduzido por “cogoio” (rama), também
significa “cabeca”, donde poderiamos traduzir aspgsm por: “ndo se deve arrancar a
cabeca [de um semelhante]’. Neste sentido, umaquez “todos os relatos de frutas
simultaneamente apontam para o ser humano” [1&sgmaos ao respeito aos Orfaos
(jateniki). A nocdo de orfandade tem lugar importante pamdeério uitoto, em especial
depois do periodo de atuacdo das empressas casclfeide capitulo 2), diante da
fragmentacédo de sua organizacao social e terfitdéaica, sofrida entre 1900-1930. Em
sua origem, esta idéia esta especialmente ligadpaecimento do Criador, uma vez que o
Criador é o primeiro 6rféo, na verdade, o Gnicdatrava Don Angel, pelo que ndo gosta
que os orfaos sejam mal tratados. Em termos deniaagaio clanica, o termo designa
aguele que se junta a um outro cld uma vez queosigiem perdeu seu cabeca. O tema do
respeito ao ser humano, em especial no contextoettedes de parentesco, € novamente
evidenciado mais adiante [17]: ndo de deve “falat’ fiaifiede literalmente traduzido
como “néo criticar”) de nenhum parente, tanto palio materno quanto pelo paterno.
Recorrendo mais uma vez a oratoria cristd, tradeenepara o avd: “ndo jurar o santo
nome em vao”, aqui relacionado séo s6 esquema ¢ogicm enfatizo, mas também a sua
materializacéo terrenal: ndo falar mal nem do @riadnem da familia.

Ao final desta passagem [14-16], o narrador erddtif]: bie rafuenaza“esta é a
verdadeira ciéncia'yetara uai kaimoo bine jafaikinie uaing “a Palavra de Orientacao é
puramente a Palavra do Pai Criador”, que literatmg@ode ainda ser traduzido como “a
Palavra de Orientacdo é a Palavra do Criador deixsbta terra com o Espirito de
Humanidade”. E aindae muidona kamoo uruiadikaiza kaiyeratafuena“por essa razao,
nds somos filhos do Pai Criador e somos nos megetasafué. Akiemona jai aridane
yetara urukdikai, “Desde entdo seguimos sendo filhos de uma sd@delei do Criador”.
Neste ponto, o narrador expressa um dos objetiensais de suas palavras, palavras de
iyaima a formacdo deyetara urukj que podemos traduzir como “filhos/povo
disciplinados”, “filhos/povo aconselhados”. A egiento, Don Angel se remetia com
assiduidade nas noites de mambeadero, em que chiziey vimos no capitulo 3, que em

yetarafuereside a base de todorafue E a raiz da planta de coca. Uma vez que se

%4«pode acontecer”, enfatizava, uma vez que “a geenée fome, ndo va dizer que nao”.
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conquista estes fundamentos, até o momento exgrassparrativa através de um padréo
de conduta social e individual e em um modelo derpesco e alianca, se esta entdo
preparado para a aquisicdo de outros conhecimerunsites para e celebracdo de bailes,
cantos, oracdes de cura, etc. De fato, como netarevais adiante o ancido [17], quando o
criador fala, suas Palavras nos infundem a “alrata traducao do termo mais uma vez
nos remete ao ideario cristdo, ao idioma espamhkuiya uai, “palavra de branco”), que
aqui traduz gafaiki, literalmente “espirito”. De fato, voltando a ahguemas do capitulo 3,
um homem pode estar acompanhado de varios espgéassta mambeando e chupando
ambil, por exemplo, esta com trés espiritos: opséprio e os da coca e do tabaco. Ao final
desta passagem, Don Angel mais uma vez remete dosnobjetivos essenciais de seu
esforco [17]:kai iziruiyt, “estimemo-nos”, traduzido como “nos amarmos W @utros”.
Este € o0 “ensinamento/palavra que nos sustgata’piuai kaiyiiyeza.Uma outra traducao
possivel, tomando as acepcbes que Don Angel demotatermo yiiye, seria
“ensinamento/palavra que nos governa’.

O tema da estima ao ser humakongni iziruiya), em particular no contexto da
familia, aparece novamente nos paragrafos segui@te 20], primeiro enquanto conduta
de n&o violéncia, ndo vinganta.Sentencia o Criador pela boca do ancido muruingais
violento que sejam os atos sob 0s quais se tent@ ekposto, “ndo devolvas”
(ofeitiomoka), “ame-os/estime-0s” ifiruittozg. Esta nova conduta, baseada nestes
principios que muito aproximam a tradicdo da Palae Coca e Tabaco da tradicdo crista,
de fato construida no contexto de relacionabiliddelambas tardicbes, desdobra-se em um
modelo de sociabilidade baseado na generosidadao @ homem de mambeio (vide
capitulo 3), ndo se deve negar, ndo se deve mésguim que se comer, beber, mambear,
chupar, deve ser repartido, por menos que sejeceyossa oferecer. Contrapondo-se a
este modelo, para aqueles que ainda seguem ofp@mdo Cesto das Trevas, baseado na
violéncia (uzifiajerite “guerrear”, “odiar”, “discriminar”) e na vingangga), o narrador
avisa: aquilo que de mal se deseje ao outro, sbee& de volta. E apregdai itnofienia
akie koni zitaikaiza, traduzido como “se ndo cumprimos isto, essa s@asa

condenacao”. Em um momento de grande aproximactie am tradicbes narrativas da

%50 termoiba pode também ser traduzido por “exigir pagamentairi@, 1983).
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Palavra de Coca e de Tabaco e da Bffjjia ancido compara seus cestos a uma litania — ou
evoca a seus cestos como litanias - através dapredenta a sua audiéncia (filhos, jovens,
mulheres, ancids, ancidos) as palavras deixadaso pé&riador para
sustentar/administrar/governar o seio da Mae Té&rador que pela boca, e ja aqui pelo
texto, deste ancido professa, ao final sentenciamdtom milenarista [19]: “guem n&o vive
desta palavra ficara por fora”.

O tema do jurismo murui e muina-murui € mais uma rexuperado, desta vez,
estipulando-se que os desentendimentos sejam ices®Ivo mambeadero, no contexto das
praticas e sentidos da Palavra de Coca e de T§pa@kdJma vez tendo se chegada a um
acordo, deve-se “fechar esse cesto”, dai a maximgue esta resolvido ndo se volta a
manejar” {ai finokakno dane aldo yhofieitomoza). Recordar o que ja foi resolvido,
ensina o avd, pode trazer doencas de “corpo € §k@h Antes de desaparecer, por fim,
Moo Buinaimaprofessa suas Ultimas palavras, outro momentaaltdesenvolvimento da
Palavra de Coca e de Tabacosafmede Don Angel Ortiz [21]:

bie di —ona fai —fieiti —omoiza bie jiibina fai —fieiti —omoizariiti —omoiza
no van a dejar de sembrar este tabaco y esta coca

bie izoi kai —i—noyeza naiyi — omoi— jaijaikaia
asi como estamos disfrutando vayan desarrollando

akie izoiomoi  —nabai fuemo fiai —a
asi mismo en la boca de un compafiero habla

kue fiai —yeza iena ki —ofieiti —omoiza
yo soy quien habla y no me veran

biki —no omoi— fi —maia
si van a dietar lo que les dije

biko jorefio naiyi — ana eeina riteza

la imaginaria figura de ese espacio mas tarde se co nstruira
bie uai omoi — fai—doia omoi —mo fai—teza

cuando ustedes hagan hablar esta palabra los ilumin ara

bie jafaiki — omoi-mo fiei—ye izoi mai  —ji—iti —omoi-za

con la iluminacién de este Espiritu ustedes trabaja ran

bie ua kue miia izoi
asi como estoy lamiendo este ambil

%% Em seu estudo da “narrativa e da imagética b&lidarye (2004:9), no campo dos estudos de litematu
comparada, opera com a nogado de “tradi¢cdo imagaiatidem:18) e recupera a Biblia como um compéndio
de tradi¢c6es narrativas de cunho “claramente acdtérmoralista, copiladas ao longo de geracdes/ég de
processos orais de transmissao, antes de se walgam na forma de livro (Idem: 55).
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bie jiibie ua kue dua izoi
asi como estoy mambeando esta coca

omoi fi —maia
si van a dietar

omot di—ga yerana meiti  —kue jiibiena duiti —kuena
con ustedes estaré mambeando coca y lamiendo ambil

kuena ki —ofieiti —omok
y a mi no me veran

Nesta passagem final, temos salientados epicesitnimdlicos e normas de conduta
gue perpassam todo este material narrativo: assndata@oca e de tabaco e a Palavra que
ilumina e se materializa em trabalho, com as di@aporeas, espirituais, morais e éticas)
para alcancar um bom manejo dessa Palavra. Telt@sde o tema de que a eficacia no
trabalho e da forca evocativa da palavra de um hofoedamenta-se em sua capacidade
de dietar ffmaia) [21]: pensamentos, sentimentos, alimentos comtedee praticas
desmedida®®’ Deste modo, o Criador falara pela boca de quewoque. A partir deste
momento, dietando-se se chegara a “imaginariadigorespaco” [21], traducéo livre para
termos que Don Angel enquadrava como bem “técnjats’muito conheciment® Esta
passagem aponta para a méigosmica, a “Mae Terra” materializada/assentadmimaa
da maloca, o grande espac¢o comunal. Durante uniglda tabaco em seu rogado novo,
quando cobriamos uma area plantada de pequenass motn folhas de palmeira para
protegé-las do sol, Don Angel enfatizou que assinugna maloca, que nos éramos 0s
brotos de tabaco. Mas para que tenha sentido, Lalecandeve necessariamente cobrir um
mambeadero, abrigar um governo. Dietando-se, gaer, geguindo os preceitos deixados
por Buinaima a Z geracéo chegara a uma “estrutura de governo’sEsie o dois temas
finais do Cesto de Sabedoria: a malagaafekd e o governoyiye) do “povo’/’filhos”
(uruki). O final da epopéia murui e muina-murui, desda senanhecer do buraco
komimafg passando pelo dilavio, chega a consolidacdo dmmsio povo ruki), como
humanidade, quando por fim se constréi a maloeadefne um modelo de governo

Com a “ciéncia” [22] deixada pd@uinaimg com o desenvolvimento dai advindo,
chegou-se a “estruturar uma forma de governo” emmamo chamad®okire. Bokire era

literalmente traduzido por Don Angel como “repditit, ao que acrescentava: “cada um

%7 Algumas desta idéias e nogdes ja as apresenteipitulo 3.
3% No original: biko (lugar, espagcojorefio (espirito,imagempaiyi (mais tardeana (abaixo)eeina(como a
mae)riteza(se plantard).
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passa a exercer seu devido governo”. Atraves dé&itot) termo acrescentado a versdo em
espanhol, fez-seaguana(mingau) nela misturando-se amendoim, a “semeata pada
governo” que seria guardada em um pequeno cespeitm de cada cabeca de cla [22].
Neste momento, um modelo de organizacdo socialosgleta, quando a cada cla se
outorga sua autonomia de governo dentro da estrdiikada poBuinaima(vide capitulo
4): uma linhagem paterna uxorilocal, um governoaumaloca, um territério. Ndo é sem
razao que a um caciquiggima também se chama de awfzma. Aparece também um
momento de nomeacdo em que se confirma a relagé® a&rorganizacdo clanica e de
governo com a “ciéncia” deixada p&uinaima apdés o nome clanico, a terminologia
buinaizai, literalmente traduzivel por “os dBuinaimd, que Don Angel compara com
“cristdo”, “os de Cristo®®® Através deNogiienj personagem sobre o qual ndo temos
maiores informacdes, mas que assim cdiogomano Cesto da Trevas tem o termago
(panela) em seu nome e esta ligado a um momemnordeacao e confirmagdo de modelo
de organizacdo social em torno da divisdo do alimem volta de uma panela de barro.
Desta vez, no entanto, temos um alimento essemziedtidiano e central na simbologia do
grupo, a mandioca, em especial em sua forma comusa, variedade doce da planta, e
como amido, que Don Angel comparava & alma: “vsja Bcado, existem varios tipos de
mandioca, mas de todas se tira a mesma essénai®, gume é como a alma. Assim é o ser
humano, todos diferentes mas com uma mesma ess&fiamo vimos no capitulo 4, o
modelo de governo é também expressao de uma m@alaesmoldgica, tendo como eixos
centrais ayaima (chefe) representando ao Pai Criador na terrangnairama (sabio) ao
filho, Buinaima Este modelo se expressa colyammama também considerado como filho
doiyaima O termoyainamapode ser traduzido como “alguém com quem se ternaatal
ou como “parceiro cerimonial” (“alguém com quemtreea comida”) durante a realizacao
de bailes. Don Angel o coloca como uma espéciend®liato, alguém que coloca em
pratica as palavras dgaima Deste modo, também traduz o termo como “ministro”

Neste momento, aparecem tanto uma forma de govguamto um espago para
governar e a partir do qual se goveralde mare jafaikena nikua ananekondteralmente
“assim o bom espirito abaixo se materializa na o#l{24]. Esse espirito, “brisa de

alento” [24], doce de manicuera [23], se expressaterializa e reproduz nas regras de

39 Echeverri (comunicagéio pessoal, 2005) apresema aiutra traducéo: “pescados”.
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parentesco, nas normas de conduta com o individucoenunidade, na estrutra de governo
e na Palavra deixada pelo Criador, palavra sabmaafra ua) [22], palavra de conselho
(yetara ua) [16]. Esta palavra ganha aqui, a0 menos nestallra e neste conjunto de
narrativas sua ultima terminologiaonaidoiyena(“para fazer amanhacer”), que Don
Angel traduz como “toda coisa, toda palavra”, palague proporciona “larga vida” [25]
para quem dieta, Palavra deixada para o “manejmsgsa Mae Terra” [25]. E esta Palavra,
esta “ciéncia”, enfatiza o ancido, o ponto de miobrigatério de um processo de
planificacdo e ordenamento para os Murui, Muinatmardemais grupos que habitam o
Predio Putumayo, que aqui comparece em forma diéagsm forma de “documento”. E
este o conhecimento, “palavras da ciéncia dos gesigque o ancido murui e San Rafael

tem a oferecer para “todo o planeta”.

Tecendo tradi¢cdes

ie jira yetarafue yoia baie izoi yoga
por eso cuando uno ejergetarafueasi debe hablEr

Para aproximar-me das narrativas a seguir, destissCestos, procurei exercitar
uma “etnografia da fala” (Hymes, 1970; Goodwin &rBxti, 1992:25; Finnegan, 1992:1;
Sherzer, 1992:18), situando-as em alguns de seotextos de producdo: desde sua
gravacao, passando por sua transcri¢do, traduigdiacdo até sua edicao.

Voltando a Malinowski (Em: Goodwin & Duranti, 1994-15) e as fundacdes
metodoldgicas do trabalho de campo, encontramosesmenendacdo em atentar para “as
condicoes gerais em que uma lingua é falada”, uezaque esta ganha inteligibilidade —
tomando como ponto de partida a perspectiva natigaando considerada dentro de seu
“contexto de situacdo”: “o estudo de qualquer fomheafala usada em conecgdo com o
trabalho vital”. Deste modo, ao traduzir alguns dasantamentos ligados ao circuito do
kula, enfatiza que “o observador deve ler estes testmsiderando o contexto da vida
tribal” ([1922] 1984:327). Quer dizer: “nenhuma bBs& linglistica pode esclarecer o

370 para maiores informagdes sobre este ponto, videvgcri (2001).
371 Echeverri (comunicac&o pessoal, 2004) propde airstegtraducéo para a mesma passagem, mais literal:
“por eso, cuando se avisa el consejo, asi se avisa”
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significado completo de um texto sem o auxilio da gonhecimento adequado de
sociologia, dos costumes e das crencas correntesn@andada sociedade” (Idem: 331).
Estas mesmas idéias seriam formalizadas e aplicamtasmais densidade em trabalho
posterior, dedicado a agricultura em Trobriand, émiase em seu carater ritual e retérico.
Para entender o que uma determinada narrativacangmento significa do ponto de vista
nativo, € preciso considerar “sob que condicbes estrrativa realmente acontece”
(1935:45). Para tanto, as referéncias contextugisragionalizadas na andlise e
interpretacdo devem dar conta de dois planos dotewe enunciagdo: um “contexto
cultural”, uma vez que, em algum nivel, organizamesn “formas tradicionalmente
prescritas”; e um “contexto de situacdo”, no quedgm tanto a “experiéncia pessoal” do
narrador, sua trajetdria e posicdo no grupo, coo audiéncia e a natureza de sua
enunciacao (se € um gracejo, uma nharrativa sobrgassado distante, etc.) (Idem: 52).
Basso (1990:3) nos lembra que desde os trabathBeas e Sapit? atenta-se para
“a relacao entre lingua/linguagem, cultura, soadeda o individuo”. Ja no inico do século
XX, Boas propunha para um estudo das linguas indg@orte-americanas uma maior
aproximacdo entre a “pesquisa etnolégica” e o “m@tdinglistico e histérico”, e
acrescentava: “aguele que se dedicar ao assuntomoeguipamento adequado encontrard
a mais ampla compensacdo pelo seu trabalho em nevasliosas descobertas”
([1905]2004:225-226). O desenvolvimento deste ‘pamiento adequado” alcancara na
obra de Malinowski um ponto alto de desenvolvimettavés da formalizacdo do que este
chamou de uma “teoria etnogréfica da lingua/lingualy (ethnographic theory of
languagg@ (1935,11:3). Dito de outro modo: uma aproximagdo ponto de vista da
etnografia aos fenomenos linglisticos. Em sua ppagéo com a “contextualizacdo do
sentido” diante de encantamentos e narrativas @ersglas como tradicionais, enfatiza que
esta ndo € mais do que o desdobramento do pr@aeéo étnografico adequado ao campo
da linguistica: “a principal virtude deste métodajée segue de perto as técnicas de
trabalho de campo” (Idem). Deste modo, objetivana“maior controle tanto dos dados

linguisticos quanto da descrigcdo etnogréfica” (IJe@s encantamentos de canoas, ou 0S

32 Em Hymes (1964), em compéndio intitulado cotranguage in Culture and Society, a reader in
Linguistics and Anthropologgncontramos a esta discussao historicizada das abtores como Boas, Sapir,
Whorf e Mauss.
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dos jardins de coral para que estes frutifiquem abundancia, portanto, sdo tanto
“ferramentas”, quanto “documentos” e “realidadeléucais” (Idem:4).

Dentro dos estudos linguisticos em didlogo comteopalogia, estas idéias seriam
recuperadas e desenvolvidas por Hymes (1970:108ogor 0 “evento”# communicative
evenj como unidade de andlise para interpretar a fgagch A mudanca de atencéo
proposta por Hymes para unidades de analise mgtaamara os estudos de fenbmenos
linglisticos e de comunicacéo, salientam Duran@G&odwin (1992:5), leva a uma maior
preocupacdo com a “descricdo do que parecam siimassdes importantes do evento, sob
as bases das categorias definidas culturalmentées aou durante interpretacoes
linglisticas”. Hymes desenvolve e instrumentalizengdo de “evento de fala” como ponto
central de uma “etnografia da falak&tiinography of speakih)g ou “etnografia da
comunicagao”, mais especificamente do que chamounte “economia da fala de uma
comunidade” (1970:107) que foca suas aten¢cOesé&srasipectos em particular: o “evento
de fala” Epeech eveptos “fatores constituintes do evento de falanstituent factors of
speech eventse as “funcbes da falafunctions of spee¢h Nos termos de Sherzer

(1992:14), ao longo do processo etnografico, istbaduz em um

“estudo das inter-relagcdes entre um numero de estobasicamente: cenario

(tempos e lugares para os eventos), participaptesiiveis e atuais, destinatarios e
audiéncia), propositos (funcbes e objetivo dos ®#&n variedades e estilos

lingUisticos, organizagéo verbal dos atos de falzjos de realizar a comunicagéo,
normas de interacdo e os géneros de fala”.

Ao se aproximar das narrativas Kuna, no Panam&m(tb) investe especial
atencdo ao que chama de “recursos sociolinguistiers particular no “conjunto de
potenciais linglisticos de uso e significado séciariaveis linguisticas, estilos, termos de
referéncia e trato, relacdes de Iéxico, formasdedes musicais e de fala e os gestos que os
acompanham. Estes sao apreendidos dentro de &#siae fala” particulares (Idem:215),
tanto de cunho privado, como em curas e ritos dengiade, quanto em situacfes de fala
“publica e politica”, como nos encontros na “CagaREeunides” quando osaklakana
(chefes) “exibem seu conhecimento e habilidadbalex exercem sua autoridade politica”
(1992:99). Nesta situacdo em particular, quandaliseutem os problemas da comunidade

e se tomam decisfes”, registra que a “tradicaacaitiistérica e religiosa kuna se realiza
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publicamente” (Idem), em especial pela fala dogeshdJm chefe de éxito, afirma o autor
(1992:145), deve, por um lado, ser um bom oradanigiando “o corpo extenso e
especializado da literatura tribal”, e por outroegr scapaz de “guiar resumindo
criativamente” os desejos de sua audiéncia. Nestpectiva, talvez a maior contribuicdo
na mudanca de foco analitico proposta pela “etfiagda fala”, sublinha Basso (1990:4-5),
seja uma maior énfase no carater “interativo doud#”: em averiguar “como o sentido é
criado dentro e através de processos dinamicosattEyd”. Assim, narradores@rrators)
e contadores de historiastdrytellery passam a ser considerados ndo apenas como
depositorios da tradicdo, mas como seus agentesti@s em controle dos recursos de suas
linguas, produzindo coerentes e uniformes trabaledgeratura oral” (Idem: 5).

Partindo de algumas destas orientacdes e contetxtograficos, um primeiro ponto
a salientar é o de que as narrativas apresentadamdnais uma vez ser entendidas dentro
das logicas do mambeio, dos pressupostos e idedaid?alavra de Coca e de Tabaco.
Podemos dizer que mais uma vez se esta sentads. W& vez se esta esfriando e
adocando o mundo, ensinando e aprendendo a esfadocar (vide capitulo 3). Além
disso, estamos sob o prisma do manejo que dessa#@#z Don Angel Ortiz. Do ponto
de vista de um dono de mambeadero, isto signifieaagui pesam a cosmologia da origem
de Moo Buinaimao Pai Criador, e 0 modo como este “amanhecewdlav (iai), a vida
(komuiyd e o ser humand¢mini). No rafue de Don Angel, especial atencéo é dada ao
poder/ensinamento riddug deixado pelo Criador, ap6s o dilavio, para bem
governar/sustentari{ye) a seus filhos/povoufuki) e a terra €i): a palavra de conselho
(yetarafug¢. Como vimos em parte no capituloy@tarafuese expressa e realiza tanto no
plantio, no processamento e no consumo das matescdee de tabaco, quanto destes se
serve como metaforas para aconselhar sobre aRadasso, é também chamada de Palavra
de Coca e de Tabacjiibina uai diona uai Sobre estas matas, enfatiza Don Angel, “nos
sombreamos”, o que pode ser lido de outro modavésrdessas matas nos expressamos.
Esta idéia é explicitada em passagem do Cesto loed8aa [14], em que o Criador, apos
comparar o ser humano com a coca, o tabaco e amplaeultivadas no rogado, ensina:
“Assim, vocés devem nomear, desta maneira, porgatarerra ha muita invéjaNeste
momento de seu texto, em que o narrador tece canmnsobre o narrado, Don Angel

comenta que assim deixou o Criador de forma a guseces da terrgugifiamu) nao
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entendam sobre o que se esta falando. De noitedguestes vem, escondidos, ouvir ao
que se fala no mambeadero, “pensardo que estamoss|ofalando tontices, quando na
verdade os estamos rechacando”. Por isso, salenfsalavras de um avé podem parecer
enigmaticas de inicio, demandando de um aprendipdepara poder interpreta-fHs.De
fato, como veremos a seguir, ao redor dessa padavi@talece, se organiza e se protege.
Mas saindo do ambito de como o ancido uitoto-mumfiete sobre seu
conhecimento, de como apresenta nestas narratimage'sumo” desse conhecimento, que
retrato da Palavra de Coca e de Tabaco apresestamtextos? De que se comple essa
Palavra, como esta organizada e para que finsikadap Através de trabalhos como os de
Echeverri (1997) e Gasché (206%)sabemos que entre os Uitoto (em todos os seus sub-
grupos) encontramos um conhecimento retérico eatiaor ritual bastante desenvolvido,
pelo que o grupo € inclusive reconhecido por sexghos indigenas. Como vimos no
capitulo 3, este conhecimento pode receber algomes, tais comgiibina uai diona uai
(Palavra de Coca e de Tabada)muiya uai(Palavra de Vida) eafue Este ultimo termo,
de dificil traducéo (vide capitulo 3), pode sigeafi por exemplo: “conhecimento”, “livro”,
“histéria”, “cesto”, “noticia”, “baile”, “pagamentade baile”, “ciéncia”, “palavra que
materializa” (Echeverri, 1997:206). Neste capituiue traduz-se especialmente como um
certo modo de falar masculino, publico e ritualcado no processamento e consumo da
coca e do tabaco e na transmissao e aquisicdo d@empusde conhecimentos de diversas
naturezas (praticas, espirituais, religiosas, msorpoliticas, de cantos, de carreiras de
bailes, de cura, etc.) considerado como “tradidforizste expressa-se através de recursos
retéricos (linguisticos, estilisticos, narrativoperformaticos) que tém a coca e ao tabaco
como simbolos principais e que podem se apresentafdiferentes formas de discurso

ritual” (Gasché, 2002:7): informal, formal, falad@®ntado, sussurrado, gritado. O material

373 Durante meu segundo periodo de campo (2001), quamdavamos para o rogado, interrompi Don Angel
quando este falava sobre o Criador e apontavageéa. Pensei que ele poderia estar usando umagestu
simbologias cristas para falar Bainaima para traduzir e aproximar sua tradicdo da tradic&td, mais uma
vez para me “fazer entender”. Isto porque por serd Criador, pode ser interpretado, por exemptono
estando em baixo, saindo das aguas. (Echeverriyrioatdo pessoal, 2004). Perguntei-lhe: “ontem vocé
disse que o Criador esta a leste e que o filhoaetste, os dois sentados, velando pelo mundoggiaano
meio. Por que vocé agora aponta para o alto quiataale onde o Criador esta?”. Ao que respondeén“N
vé que em realidade o Criador esta em toda a fEdeassim o deixa para que nés possamos entender,
narrar, mas na realidade ele esta em toda a parte”.

37 0 que néo significa que o tema da “palavra” rgieje presente no restante na literatura dedicaugm,
pelo contrario. O ponto é que neste dois autoresesti no centro das atengdes com forte invesiingn
uma aproximacéao sociolinguistica.
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etnogréfico apresentado por Gasché (Idem:6), latitu de amena uai(“palavra de
arvore”), enquadra-se no que este classifica coma uariedade especifica daafue
chamadade zomarafue de ritmo bem marcado acelerando ao longo da therra
Trabalhando com as nocbes de “situacdo” e “fornéa®ips de discurso” (a partir de
Bakhtin),®"® registra que o texto apresentado fora gravadgamparana entre gente de cla
grou, na véspera de um mutirdo para desbastar rgagara queima e abertura de rocado
para realizacdo futura de um baile cerimonial, waogielo qual o evento de fala é marcado
por grande formalidade. Esta formalidade se exarélgsno modo como se esta sentado e
se gesticula pouco; (2) nas caracteristicas daceag#iv, cuja ritmica e sentidos sdo
pontuados e alimentados por paralelismos, rimasgragdes, pausas, mudancas de
entonacdo e a resposta/confirmacdo afirmajivada audiéncia ao longo da narrac&o;
(3) e na relacdo entre o “controle” dos recursogreciacdo e o seu potencial de efeito
sobre a realidade (Gasché, 2002:8).

Para os fins analiticos deste trabalho, seguindibéan algumas das idéias e
orientacdes de Bakhtin (2003:261-262), pensafide como constituindo-se em um “género
discursivo”, quer dizer, como estando compreendidotro dos tipos relativamente
estaveis de enunciados” de um dado grupo social. Deste maqaocuro uma
operacionalizacdo da nocdo de género de maneir@smégida e totalizadord! mas
relacional, permeavel e contextual, traduzindo atamt uma realidade etnografica
apreensivel mas dindmica e situacional, quantouim&ntalizando o exercicio de andlise
proposto. Nos cestos apresentados, podemos carsal&fue como o eixo central da
l6gica e dos recursos discursivos que organizantewsms e sequUéncias das narrativas
copiladas. Mais uma vez recorrendo a imagem de tenecestoyafue seria a logica e a
técnica de trancado que rege a escolha dos matersia composicdo em formaigdai,
tecidos de cesto. Neste caso, cestos de trancaddarama de olho pequeno, trama de

tecitura complexa e variada sobre a qual se de@icas dias de trabalho. Como enfatiza

375 Em seu exercicio de apresentar uma retérica vi@asché (2002:6) chega a distingiir a pelo menéss t
formas de discurso (“géneros de discurso”) dentoverbalidade do mambeaderafue as “narragdes
miticas” pakak) ou “histérias de ancestraigajagai); e as que descrevem o0s processos de crigo@wiya

uai). No presente caso,ndo se chegou a fazer disndéssa natureza, pelo que os termos ganham
sinonimia, todos ao final significando a palawraiX deixada pelo Criador.

376 Estes mesmos recursos s&o encontrados nos texeseatados por Echeverri (1993:xiii-xxii). Deofat
podemos ainda ampliar seu espectro de uso, coloamndentro das artes verbais de grupos amazoudicos,
que Cardenal (1987:15) chamou de “caracteristiagmdsia primitiva de todos os tempos”.
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Don Angel, ao final do Cesto de Sabedoria [26]raant narrativa apresentada neste
capitulo é elaborada a partir de sua “ciéncia ¢radal” enquanto fundamento ético-moral

e modo de expressdo. Por isso, ultrapassando aiomeasao discursiva e performatica de
rafue podemos considera-lo como o “contexto culturatiug as acdes verbais perfiladas
estdo necessariamente referidas: como “ferramepasd geracdo de abundancia no
trabalho e eficacia na conformac&o moral, como tidwento” das artes verbai®do grupo,

e como “realidade cultural” representada pelo n@adejalguns de seus repertérios orais.

Sra. Dolores tecendo um cefiengai como um presente para minha filha (09.2001).

37" Uma vez que a prépria natureza do processo efimgeados dados alcancados n&o nos autorizam.
3"8Arte aqui deve ser entendida, sobretudo, em sétetate técnica, no caso,de técnicas verbaisinéada
recuperacdo da génese da nocao de “arte verb&fhdegan (1992), uso ao termo “artes verbais” seiom
rigor, apenas para marcar que estamos diante geensamento retérico e estético, além de éticoitquol
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Se no trabalho de Gasché (2002) atingimos a umardido mais geral e abrangente
(ainda que nédo perdendo de vista a dimensdo sitalripara pensarrafue como retorica
e discurso caracteristicos uitoto, nos textos adp# por Echeverri &inerai (1993:205)
encontramos a uma énfase maior no carater corwtisia (n the makiny desse discurso,
mais investimento sendo dado em suas feigbes diak@ individuais. Para além dos
sentidos ja apresentados para o terafoe, Don Hipdélito Candre chama a cada uma de
suas falas noturnas também corafue pelo que Echeverri (1997:205-206) sublinha e
instrumentaliza analiticamente: “Este ndo mfue, é rafue em acao; e, mais que isso, é o
rafue deKineral’. Deste modo, seu discurso € pensado tanto enosedm dialogia entre
seu manejo pessoal do discurso e o0s preceitosgaeass regidos pela coca e o tabaco,
quanto como “resposta a diferentes projetos cudfuratra e extra-grupo (ldem). Nesta
pespectiva, apresenta a todo o conjunto de temasgupde aafue de Don Hipdlito
interpretando-o, ao final, como a “reinstauracdaistenovo sentido de pessoa e povo — a
construcdo de uma identidade coletiva e de umalddeo da cultura e da histéria”
(Idem:207). De acordo com as “motivacbes da namgtido grau de engajamento de

narradores e suas audiéncias, enfatiza Basso {1990:

“narrativas histéricas e outros géneros discurs{eosuas recep¢des por audiéncias
contemporaneas) oferecem muitas oportunidadesquaesder como individuos se
engajam nestas lutas de reorientacdo, propondo de éato atuando em suas
performances- novos modos de pensar e de agir”.

No desenvolvimento de uma “etnografia da fala”tedima Finnegan (1992:2),
direciona-se uma maior atencdo para a “construgéials- e muitas vezes politica — de
processos como memoria, fala, literalidade, miteantrole do conhecimento”. No estado
atual da organizacdo dos dados de que disponhosera@opossivel avangcar muito na
proposta de uma “etnografia da fala” segundo adae€le trabalho de Hymes (1970:103),
pelo que contento-me em ficar no que este consaeT® um primeiro plano de anélise: o
de pensar ao enunciado como uma “reflexdo narratibee a realidade”. No caso, de Don
Angel e a gente de seu mambeadero através deafe® Nessa dire¢cdo, Bauman
(1992:125) propde-se a analisar as relagbes egéeefos narrativos” e “processos de
tradicionalizacdo”the strategic process of traditionalizatiorA nocdo de género narrativo

€ pensada ndo em termos de algo fixo e excessivanpadronizado, mas como um
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“recurso expressivo dinamico” (ldem:127-128) em (qifeicbes estilisticas estédo
disponiveis para futuras combina¢cfes e recombisag@eroducdo de variaveis formas e
sentidos”. De fato, em um mesmo texto podemos éraoa um “dialogo de géneros”, a
justaposicdo de géneros reconhecidos como prim&@aosormacdo de um texto mais
complexo (Bauman, 1992:13%}. Bakhtin (2003:309) é enfatico ao afirmar que “fréo
nem pode haver textos puros”. Do ponto de vistégieo, estes seriam “pensamentos
sobre pensamentos, vivéncias sobre vivéncias, aal@obre palavras, textos sobre textos”
(Idem:307). Estas idéias adequam-se ao manejorsisaude Don Angel presentes nestes
cestos, onde encontramos elementos de pelo m&sosadicbes de conhecimento (Barth,
1975, 1987§%°

(1) a palavra de mambeadero (que aqui chamamasfde) tendo a coca e o tabaco
como epicentros simbdlicos de organizacao ret@ricarrativa;

(2) um cristianismo milenarista, presente em especiahdo aparecem a figura do Pai
Criador (Moo Buinaimd que se converte em filho - momento em que o nooglito-
moral proposto por Don Angeyédtarafu@ enfatiza ao amor/estima ao ser humano
(komi iziruiya) como base da boa sociabilidade e do bom govereoquando o
conjunto de narrativas € dividido em dois cestesparados aos dois testamentos;

(3) ao conhecimento cientifico, neste caso em partiattaveés da antropologia, uma das
tradicbes de conhecimento em que nos encontravaynasdo Don Angel e a gente
de seu mambeadero questionam o uso das noc¢des tdeenfiistdria, quando
organizam o conjunto de narrativas em “pré-histéeidhistéria” (periodos ante e
poés-diluviano respectivamente); quando falam enst@nia de origem”; quando

pensam aos encontros no mambeadero como um “ritual” “rito”; e quando

379 Mais uma vez, os recursos estilisticos e senadamados em uma dada enunciagio devem ser pensados
em relagdo a “sistemas culturais definidos de derdi interpretacdo e a sistemas organizados dgbesla
sociais” (Idem).

380 Sobre a nocéo de “tradicdo de conhecimento” carsioimento heuristico, vide capitulo 3. Vale reasal

no entanto, que dentro dessas tradi¢cdes de corgr@cirancontramos também a outras tradicdes, nde s6
conhecimento, mas também administrativas e pdiitipar exemplo, como € o caso chbildo pensando
enquanto modelo politico, adminstrativo e de peesam Neste sentido, o correto talvez fosse dizer q
estas 3 tradigfes elencadas ndo s6 podem compdli@iogar com outras tradicdes, como servem dedso
comunicagao entre essas.

265



adequam (“resumem”) a Palavra de Coca e de Tabactwrenato “documento

escrito”, enfatizando no entanto que nao se desxéndrestigar’ no mambeaderd"

Neste ponto, saliento que se por um lado podemaosiderar arafue e em
consequéncia os textos apresentados, como um géisewnsivo (através do qual algumas
tradicbes de conhecimento s&o relacionadas), caopoam repertorio cultural
minimamente definido, reconhecido e compartilhgow; outro, 0 manejo desse repertdrio
situa-se em quadros relacionais mdultiplos, que ms&rgenetram e constrangem
mutuamente, perfigurando contextos de producaaidexoral e escrita) dentro dos quais
este manejo é negociado. Fazendo uso das palaerabealardo quando trabalhavamos
uma noite durante a digitalizacdo dos materiaiduzmos: “O mambeadero é a nossa
internet”, que eu diria aqui entendido ndo sé cesmaco fisico, cerimonial e politico, mas
comolocusde criacdo e difusdo de representacfes e préticiss coletivas (que a isso se
propde, a0 menos) em comunicacao com diversas iagémdradicbes de conhecimento
intra e extra-grupo. Neste sentido, venho apontauadimngo deste trabalho e em especial
no capitulo anterior, que o esforco de Don Angel gente de seu mambeadero deve
também ser situado em sua conjuntura socio-histonc caso marcadamente conflitiva e
politica, tendo como um eixo organizador centrateens anos de 2000-2001 a realizagéao
do Plan de Vida de San Rafael (vide capitulo 4)n&sativas que se seguem sado também
traducdo, portanto, desse campo de relagbes somais diretamente marcado pelas
relacdes (1) entre avls, donos de mambeadero, esmemejos da Palavra de Coca e de
Tabaco; (2) entre o modelo politico “tradicionaalcado no mambeadero, e o de
“cabildos” e “associacdes”, calcado nos modelosegpeesentacéo fornecidos pelo Estado;
(3) e entre os modelos de desenvolvimento séciiqupleconémico que cada uma dessas
instancias politicas representava.

Para além disso, em didlogo com essas dimensdawgieiacdo, Don Angel
objetivava, principalmente, a difusdo da PalavraCdeselho yetarafu@, modelo ético-

moral apresentado como um instrumento “préatico Gide’ para a “conformacdo do

381 Neste ltimo caso, seguramente isto ndo se deamtsipologia, mas ao proprio processo de alfadgiia
que vem desde os anos 1940 e o que este implicamtiato com a escrita e com o livro como instrument
de transmissdo e reunido de conhecimento. A prdpitdia enquanto livro certamente também é um
paréametro fundamental. No entanto, uma vez setrapgogia um de nossos canais de comunicacace nest
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homem indio”, para “desenvolver recursos humanosidministrar com autonomia o
Predio Putumayo. Voltando & proposta de andlisBalenan (1992:1280) de textos da
Islandia considerados como tradicionais, podempsr djue neste caso também o “uso do
género para fins de comunicacdo” é relacionado &o te tradicionalizacdo”, este
entendido como “uma construcdo simbdlica através qdal pessoas no presente
estabelecem relagbes com um passado significagvalecam formas culturais particulares
com valor e autoridade”. Neste sentido, salientasBg1992:6), em momentos de crise
social que “demandem a preservacao na memoridenieshos tornam-sepérfomances
ideolégicas” na medida em operam com “a crengaugeogcontar de uma historia pessoal
ajudara as pessoas a lembrar e entender as raai@esiqrisdes e escolhas feitas pelas
pessoas que viveram no passado”. Deste modo, dudtwacdo” esta diretamente
relacionada a um “efeito interpretativo” esperadopnarrador na maior parte de sua
audiéncia (Idem:6-7): encorajar a “projetar”, igoa “planejar e antecipar”, a formular
“planos de solugéo para problemas sociais maisaahpNo caso de Don Angel, estes
aspectos ficam realgcados uma vez que, ressaltonestdiante de palavras de wyaima
(chefe), de um lider espiritual e politico, ondesgeobremaneira a formulacdo de um
modelo de pessoa e de comunidade (de pawvoki) calcado nos conhecimentos

tradicionais e na historia do grupo, ante e pdsviiha, ante e pds-caucho.

momento foi ela seguramente o contexto em que @shfo sobre o processo de gravacao, transcrigao,
traducdo e edicdo se desenvolveu.
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Cestofiengai tecido por Sra. Dolores como presente para miitthea Ao final, usaria
saco e fio de plastico para terminar o trancado &Hael, 09.2001). Materiais: palha,
fibras de tucum e saco e fio de plastico. Dimens&@sm de alt. x 13 cm de diam.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nimaira urukiyetara uruki

ritual e politica entre os Uitoto-murui do rio Cpasana

“Asi hablaban nuestros abuelos, lo que son palabesdificas. Si detallamos una
palabra, habria mucho conocimiento. Asi nunca tearfamos. Por eso, narramos
una partecita y seguimos para aprender a auto<wBtigarnos, para conocer a los
demas, para amar al préjimo, para tener la filaidr,opara conocer a otros indigenas,
para conocer a los blancos. De ahi, para comprdéadas las particularidades de la
humanidad, para pensar de corazon, para comprepatarconcientizar” (Don Angel
Ortiz, San Rafael, 08-09.2001).

Quando dois homens se desentendem, devem reselverdssafetos oferecendo
coca e tabaco um ao outro. A palavra sera o pahaigcanismo de resolucdo do conflito.
Chupando tabaco, adocardo seus coragfes de fdanarma “bom pensamento”. S6 depois
de mambeatr, iniciardo seu dialogo, que dependemaiivel de conhecimento que cada um
detenha das dinamicas e repertdrios do mambeguetera ser bastante formalizado. Ao
final, quando ambos ja se sentem satisfeitos, f@oesurados daquele problema,
consideram esse “cesto” como estando fechado eanuats voltaréo a abri-lo, de forma a
ndo adoecerem novamente. E deste modo, enfatiza Abgel Ortiz, que se deve,
idealmente, resolver algum desentendimento. A imade “fechar um cesto” também
pode ser usada para referir-se ao fim de uma narratu quando um avo encerra algum
dos temas sobre os quais estava ensinando, atéstpigetorne em outra oportunidade.
Gostaria, portanto, de encerrar este trabalhohafegste cesto — recuperando, brevemente,
alguns pontos apresentados.

Um primeiro ponto a ressaltar € o lugar de destagaupado pelo plantio,
processamento e consumo ritual da cdegytliroxylon cocavar. ipadu) e do tabaco

(Nicotiana tabacumpara os grupos indigenas do interflavio CaquetéiRayo. A essa
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altura do trabalho, j& podemos entender o signifiade um dito corrente no mambeadero,
momento em que mais uma vez a Palavra de CocaTabro revela seu lado bem-
humorado: “mambear coca nao é pintar a boca det&dComo vimos, “mambear coca”,
do ponto de vista de ummairamae iyaimacomo Don Angel, de forma alguma se resume
apenas ao consumo de produtos culturais, mas €sté&iado a linhas de transmissao de
conhecimento ritual e de chefia, servindo comoigaéscética e de formacgéo individual
masculina baseada nos preceitos e normatividadeadds porMoo Buinaima (“Pai
Criador”). Estes expressam-se tanto nos traballi@sosl do rocadoiyi), quanto nos
encontros noturnos no mambeadgiibibiri), tendo a coca e ao tabaco como epicentros
simbolicos para aconselhar a um jovem. Além digsmo vimos, coca e tabaco séo
também instrumentos de comunicacao, pré-requigdos se adentrar em certos circuitos e
melhor entender a l6gica de emiss&o e recepca@dsagend®

Como vimos no capitulo fibina uairede “a coca tem palavra”. Mas que palavra é
essa da qual Don Angel tanto insistiu ter sua origeas propria bocafuUg) Moo
Buinaim&®** Como procurei mostrar ao longo deste trabalh@nefut a Palavra de Coca e
Tabaco, em sua feicdo particular enquaygtarafue(“palavra de conselho”), como um
produto dialégico da contemporaneidade (tomadawarpeofundidade socio-histérica) em
gue encontramos com pelos menos trés grandesc¢iieslde conhecimento” em interacao:
a palavra de mambeadero, um cristianismo de origgruchinha, e a ciéncia ocidental (no
caso em particular a antropologia, mas nao so)eDuedo yetarafueé tanto um produto
da reorganizagdo dos conhecimentos autéctonesvéarees ao periodo caucheiro (1900-
1930), em interagcdo com outras tradicbes que agolao século XX chegaram a San
Rafael, quanto uma resposta as demandas soci@@@@donémicas do presente. Um bom
exemplo disso € o manejo de Don Angel do termoté¢dgirigai) ao organizar o conjunto
de narrativas que compde a contribuicdo de SaneRataPlan de Vida Murui Como
vimos, as noc¢Oes de “tecer” e “narrar” podem, dotpale vista das metaforas utilizadas

por um “tradicionalista”, ganhar sinonimia. Nestntexto, o termo € utlizado para

382 Esta expressdo, recolhida por Echeverri (EchegeRereira, 2003), da titulo & artigo em que buszam
reunir nossos dados para fazer uma etnografiasaaertgnsa possivel sobre os usos amazénicos da coca

33 Este fato torna-se ainda mais relevante se camsitles a pressdo da sociedade colombiana pela
erradicacdo dos cultivos da coca — quaisquer gaese no ambito do chamado “Plano Colémbia” (Garci

& Mejia, 2001:121).

84 Vide capitulo 5.
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organizar esse conjunto de narrativas em dois gshtbcos: o Cesto das Trevdgifui
Kirigal) e o Cesto de SabedoridNifhaira Kirigai), em clara referéncia, conforme
enfatizado pelo ancido, a organizacédo biblica eethty e “novo” testamento. Este fato
deve ser entendido ndo so6 a partir da recuperagdmjetoria pessoal de Don Angel em
sua formacéo no Internato de San Rafael, mas tandeésua preocupacdo em adaptar o
conhecimento que aprendeu a realidade das nov&saglandigenas: cristas, escolarizadas,
e pouco afeitas aos encontros noturnos do mamheaeer alguns caso considerados
inclusive — como vimos na capitulo 4 - como umoEEsS0.

Apesar do ponto de vista do mambeadf@raraduzir apenas uma das visbes
contemporaneas de que os Murui e Muina-murui (eagefRovos do Centro”) dispde para
falar de si mesmos e dos outros, € a esta quaeatoem contextos de interacdo com nao-
indios, para marcar sua etnicidade, a singularidide “usos e costumes” por que séo
regidos. Neste sentido, em especial a partir dabilimedes politicas ocorridas no
interflavio Caqueta-Putumayo nas décadas de 198998, assistimos a uma crescente
“politizacdo da cultura” - ou “politizacéo da treélo”, como o propds Linnekin (1990:150)
— na qual o repertério de praticas e imagens piddszpelo mambeadero passa a
desempenhar um papel crucial enquanto sinal daxde indianidade frente ao Estado e
as demais agéncias que compde o campo indigemstzdaico colombiano.

Este fato fica evidente na situacdo social escallpdra ilustrar os arranjos e
adaptacdes pelos quais urorpus de conhecimento necessariamente estd sujeito em
contextos de interacdo: a realizacadPtEn de Vidade San Rafael. Como vimos, estamos
diante, de fato, de um resposta indigena — respostiva — a modelos e expectativas
exdgenos, que passam a ser incorporados na medidae se mostram como caminhos
possiveis para o reconhecimento de direitos e quista de novos espacos de negociacgao.
Este fato fica especialmente evidente diante ddlitmexistente, em 2001, entre os dois
modelos delan de vidague eram realizados no Caraparana: o de Don Argglgente de
seu mambeadero, e o de OIMA/ONIC/WATU/Cooperaci§pdfola. Lembro que houve
por parte de OIMA, demanda para quplan de vidade San Rafael fosse incorporado ao
que estavam desenvolvendo, ponto a que Don Angebastante reticente. O desfecho

desse episédio — sobre o qual, infelizmente, nadote até o momento, maiores

385 Ou pontos de vista, se tomamos as disputas dedade entre “tradicionalistas”.
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informacdes - seria 0 da publicacédo, no ano seg(@@02), do material produzido por Don
Angel e a gente de seu mambeadero no documentonadssi por
OIMA/ONIC/WATU/Cooperacion Espafiola, sem que, ntaato, 0 nome de qualquer um
dos envolvidos em sua elaboracdo em San Rafaetesti mencionad®

Voltando agplan de vidade San Rafael, procurei apresentar ao longo dedtallho
parte da logica e dos intentos que presidiram asagéordenadas por Don Angel. Destaco
em particular a nocdo de governgdiye) como exemplo de como o ancido tanto recupera
saberes pré-existentes, escolhidos a partir destéejps dados pela Palavra de Coca e de
Tabaco (entendida como uma tradicdo de conhecilentanto lhes da um novo sentido.
O inicio de um governo esta em “governar a si mésexpresso na maxima: “saber medir
as proprias acdes”. Neste sentido, um bom goveaguéle que tem em seus fundamentos
a yetarafue a “palavra de conselho”. Assim se conforma unmes@e Komii), assim se
conforma um povoufuki), idéias traduzidas na expressdimaira urukiyetara uruki(“um
povo sébio, um povo aconselhado”), norte fundanmeletdaodos os esforcos de Don Angel
enquantdyaima (“cacique”). Vimos também que um bom governo éucgid do cuidado
com o corpo, com a familia, com a maloca, com aurtidade.

Neste sentido, alcancamos a uma outra maxima ddacom o mambeio de Don
Angel, base ndo sé para um governo, mas para cviorem comunidade: “estimar a
pessoa humana”k¢mii iziruiya). Neste momento, os termogiye (literalmente
“sustentar”) eiziruiya (“estimar”, “amar”) aproximam-se, passando sereitizatios por
Don Angel, tanto um quanto outro, para traduzirogdo de “governo”. Neste sentido,
governar é, acima de tudo, amar. Sobre este p@gglto, ndo havia maiores divergéncias
entre os “tradicionalista” que transitavam por Bafael (em especial Don Gregorio Gaike
e Don Luccas Agga).

Don Angel enfatizava que a elaboracdo do documaptesentado no capitulo
anterior era apenas um dos momentoplda de vidague estavam realizando. De fato, a
idéia de seu desenvolvimento era lida mais umaavpartir das logicas do mambeadero,
expressas na maxima: “a coca é para toda a vidgtjeosignificava que o processo de

aprendizado ndo terminava nunca, mesmo paraiorairama Neste sentido, também o

33 ONIC & WATU & Cooperacion Espafiola & OIMASai lyikino Plan de Vida del Pueblo MuriBogota:
Ediciones Turdakke, 2002
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plan de vidao seria, o trabalho de compilacdo das narrativasseptadas no capitulo
anterior sendo apenas o primeiro — e fundamemisdatto - passo a ser realizado.

Paralelo ao trabalho de gravacdo e transcricdondastivas, se realizava o de
tombamento e busca de grandes troncos que servi@ena construcdo de uma nova
maloca em San Rafael (a ultima tendo sido a erigmtaDon Benedito Ortiz) que Don
Angel planejava, segundo ele, a pelo menos umaddédaste sim seria um fato que
causaria grande polémica, em especial por pariodeGregorio Gaike, uma vez que Don
Angel a qualificava como uma “maloca comunitariaha “maloca do povo”. Do ponto de
vista de um “tradicionalista” como Don Gregorio,aimaloca era expressao da vontade e
capacidade de arregimentacdo de um cabeca deecl@nddono de mambeadero, que
sentado vela por todos aqueles que por ele estBaltando. Neste sentido, assim como
um mambeadero tem um dono, assim também o tem wtwean Deste ponto de vista, a
idéia de uma maloca “comunitaria” era inconcebivel.

No caso de Don Angel, creio que sua iniciativacalaada em dois pontos basicos:
primeiro, como ja pontuado, sua percepcdo e anddiSEomo se encontrava a organizacao
social murui na atualidade, dentro da qual o mod#aico tinha cada vez menos forca
enquanto vetor organizador e agregador das conmissd&egundo, por ndo possuir uma
capacidade de arregimentacdo de pessoas e pagar(tdarivados de mandioca e carne de
caca) que pressupunha a construcdo de uma malocguenfosse o dono. Creio que
podemos estar diante, ao menos do ponto de vistadeRafael, de uma nova etapa no
processo de reorganizacao politica e social daaldato, em que reformuladas no¢des de
comunidade e de chefia podem estar sendo engesdidda este é um tema a ser melhor
desenvolvido em outra oportunidade.
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ANEXO 1

AutorizagOes para permanéncia em San Rafael (2000-2 001)
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AN

EXO 2

Censo Poblacional Comunidad de San Rafael, 2001

n> |n |n2 Nombres y Apellidos Fecha |Ed| Clanes Etnia Identificacién
Vda | Fm | Hab Nacimiento
1|1 1 Rafael Perez 13-10-1919 |Fzaiyajeni | Murui 2.700.635 Enc.
2 Gertrudis Torres 16-11-1939 6RI6nanizai | Murui 40.157.018 Enc
2 3 Melquisedec Pérez Torres 10-03-1975 | Réyajeni | Murui 97.446.144 Leg
4 Zafira Dimas Martinez 25-05-1948 PR3Ifikueni Muinane| 41.059.598 Let
2 |3 5 Sergio Perez Torres 20-11-1970 |Bayajeni | Murui 79.591.659 Bog
6 Bella Luz Garcia Angulo 30-04-1973 PRekireni Muinane| 40.155.212 Eng.
7 Sergio Rolando Pérez Garcla 18-01-1993 | Fi8/ajeni | Murui
8 Nancy Norelis Pérez Garcia]  23-10-1995 | Béyajeni | Murui
9 Romel Leandro Pérez Garcija 04-11-1997 | Bdyajeni | Murui
10 | Kati Yanitza Pérez Garcia 12-01-1999 |G2Ayajeni | Murui
11 | N. N. Pérez Garcia 17-01-2001 |Bayajeni | Murui
3 |4 12 | Faustino Carvajal 11-08-1982 |@¥6nuiai Murui 2.700.624 Enc.
13 [ Jacinta Corsino 02-05-1951 BHBfaial®’ | Muinane| 40.155.159 Eng.
14 | Carlos Faustino Carvajal 12-09-1972| 29 Nénuiai Murui 6.567.846 Let.
Corsino
15 | Elisban Carvajal Corsino 09-01-19F7 |Mbnuiai Murui 15.876.762 Let.
16 | Jonas Carvajal Corsino 14-02-1986 | N®nuiai Murui
17 | Josue Jitoma Carvajal Cors|r8D-01-1986| 15 Nénuiai Murui
4 |5 18 | Juan Kuegajima 08-01-1959 |Mogonid | Murui 18.065.096 Enc
19 | Angela Romero Guarin 05-02-1947 |24ueni Murui 40.155.065 Enc
20 | Juan Félix Kuegajima 31-08-1980| 21 Nogon&i | Murui 15.876.800 Let.
Hichamoén
21 | Alcindo Kuegajima 06-09-1985| 16 Nogonii | Murui
Hichamon 388
22 | Maria Genoveba Kuegajima 20-07-1987| 14 Nogonai | Murui
Hichamon
23 | Rodolfo Kuegajima 11-01-1988| 13 Nogona | Murui
Hichamén
24 | Heimar Fernando Gittoma |20-04-1985| 16 Ziubeni Murui
Romero
25 | Nasly Juliet Gittoma Romerp 21-11-1989 | Z2ubeni Murui
5 |6 26 | Victor Julio Vargas Guzman  30-12-1940 |&teiai Murui 40.963.363 Leg
27 | Marcela Valdez 31-12-1949 Kaifikuent™ | Murui 40.155.118 Enc
28 | Robinson Vargas Valdez LEreiai Murui
29 | Mariana Vargas Valdez 28-08-1994 |07 Mestiza
30 | Cleber Alexander Vargas |26-10-1995| 04 Ereiai Murui
Valdez
31 | Edier Francisco Ramoén 02 | imereiai Murui
Vargas
6 |7 32 | Luis Vargas Valdez 08-12-1963 |IBreiai Murui 18.065.037 Enc
33 | Angelina Efaiteke 18-07-1966 B3imenai Muinane| 41.056.850 Cho.
34 | Luis Ramy Vargas Efaiteke 25-11-1984 |Efeiai Murui
35 | Fresde Linda Vargas Efaiteke 12-06-1986 | Efeiai Murui
36 | Gloria Maria Vargas Efaiteke 27-03-1988 |Beiai Murui
37 | lvan Marino Vargas Efaiteke  29-02-1990 |Fkeiai Murui
38 | Tedy Robert Vargas Efaiteke 09-02-1992 | Beeiai Murui

%87 Efa, “guacamayo”
38 Nogo, “olla de barro”.
389 Jifikogi, “caimo”.
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39 | Victor Julio Vargas Efaiteke| 08-02-1994 |Hreiai Murui
40 | Leandro Alcir Vargas 01-11-1995| 08 Ereiai Murui
Efaiteke
41 | Jhordy Roy Vargas Efaiteke  17-02-1998 | BBeiai Murui
42 | Jusbania Vargas Efaiteka 16-05-2000 | Beeiai Murui
7 |8 43 | Hector Manuel Mufioz 11-06-19%58 |4&itobeizai | Murui 18.165.119 Enc
44 | Maria Lucia Menitofe 12-02-195]7 44Royiegaro | Murui 40.155.107 Eng.
45 | Amparo Stela Mufioz 07-03-1990| 11 Kitobeizai | Murui
Menitofe
46 | Noris Maryois Mufioz 23-07-1994| 07 Kitobeizai | Murui
Menitofe
47 | Erika Lucia Mufioz Menitofe] 17-12-1997 [Kitobeizai | Murui
8 |9 48 | Calixto Antonio Romero 30-09- 35 | Ziubeni Murui 15.888.872 Let.
1966-
49 | Maria Gladys Gabba U. 27-09-1972 |2@izigenf™® | Muinane | 40.155. 153 En
50 | Helmis Romero Gabba 28-07-1988 | K3ubeni Murui
51 | Rossel Ricaurte Romero 25-05-1995| 06 Ziubeni Murui
Gabba
52 | Jhoanna Romero Gabba 20-09-1997 | Bdibeni Murui
9 10 | 53 | Pablo Antonio Romero 24-10-1966 |&ubeni Murui 18.065.005 Enc
54 | Indalezia Daniama 07-11-1960 |Mekirenf® | Murui 40.155.162 Enc
55 | Lilia Romero Daniama 13-02-1980 PAiubeni Murui
56 | Hailer Romero Daniama 29-04-1982 |WWubeni Murui
57 | Juan Pablo Romero Daniama 15-07-1985| ZiGbeni Murui
58 | Jose Leonardo Romero 10-08-1988 | ZRibeni Murui
59 | Cesar Ernesto Romero 04-01-1994 | Biubeni Murui
10 | 11 | 60 | Pablo Romero 11-07-1930 |Ziubeni Murui 2.700.631 Enc.
12 | 61 | Harvis RGbinson Romero 07-11-1972 | Zeubeni Murui 7.697.379 Neivg
62 | Indira Torres Hichamén 24-03-1985 :Ilgzonanizai Murui
63 Romero Torres -ueni Murui
11 | 13 | 64 | Luis Imer Greffa 19-12-1964 B9 Ingano 18.065.107 Eng.
65 | Edilma Romero 26-02-1959 4Ziubeni Murui 26.636.771 Leg
66 | Ruby Greffa Romero 30-04-1992 |09 Ingano
67 | Luis Imer Greffa Romero 22-08-1999 |02 Ingano
12 | 14 | 68 | Fabio Linares 09-05-19%7 zlsilég)yiegaro Murui 18.065.006 Enc
69 | Gladys Romero 17-04-1964 RZiubeni Murui 41.178.032 Let.
70 | Dalia Linares Romero 28-04-1980 |Royiegaro | Murui 52.448.415 Bog.
71 | Leydi Raquel Linares Romerg80-04-1985| 16 Royiegaro | Murui
72 | Nercy Fabiola Linares 21-02-1991| 1Q Royiegaro | Murui
Romero
73 | Fabio Hernando Linares 25-12-1995| 06 Royiegaro | Murui
Romero
13 |15 | 74 | Fidencio Romero 29-08-1954 |#iubeni Murui 6.718.686 Leg.
75 | Benita Mufioz Riecoche 13-10-1959 |&dtobeitai | Murui 40.178.179 Let.
76 | Marileni Romero Mufioz 19-12-1981 PRiubeni Murui
77 | Mercy Romero Mufioz 16-03-1987 [Ziubeni Murui
78 | Wendi Milena Romero 03-07-1993| 08 Ziubeni Murui

Mufioz

390 Juzibi “palo de yuca”
%91 Nekiro, “cumare”

%92 Mona, “espacio del cielo, todo el azul que uno ve”
393 Royime, “friaje”
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79 | Cristian Andres Romero Ziubeni Murui
Mufioz
14 | 16 | 80 | Maria de Jesus Mufoz 09-01-1964 Slsggitobeizai Murui 40.155.152 Enc
81 | Nelson de Jesus Muioz 11-08-1981 | 20 Mestizo
82 | Luz Cilene Mufioz 24-09-1985 16 Mestiza
83 | Oscar lvan Mufioz 17-04-1992 P9 Mestizo
15 | 17 | 84 | Gerbacio Palomares Yateke 19-06-1969| NB2niai Murui 18.065.069 Enc
85 | Maria Arminda Riecoche 09-06-19Y8 [#Banienf™® | Murui
86 | Deyra Katherine Palomares| 20-10-1998| 03 Meiniai™® | Murui
Riecoche
87 | Paula Geidy Palomares 02-05-2000| 01 Meiniai Murui
Riecoche
16 | 18 | 88 | Mavilo Rigoberto Reyes 08-08-1960 |41 Colono | 18.064.425
Mocoa
89 | Elba Aracely Guaman 09-11-19Y6 |25 Ingano
90 | Ana Milena Reyes 21-07-1992 DP9 Mestiza
91 | Mavilo Rigoberto Reyes 30-06-1994 |07 Mestizo
92 | Lady Vanessa Reyes 09-04-1996 | 05 Mestiza
93 | Yajaira Reyes 25-10-1998 03 Mestiza
94 | Oscar Humberto Reyes 09-08-2000 |01 Mestizo
17 |19 | 95 | Angel Guaméan Coquinche 02-10-1943 | 58 Ingano | 4.963.574 Leg.
96 | Eufracia Romero Guarin 29-06-1945 |ZBubeni Murui 40.155.081 Enc
97 | Ernesto Guaman Romero 23-03-1967 | 34 Ingano
98 | Lair Enderson Guaman 12-07-1984| 17 Ingano
Romero
99 | Juan Guillermo Guaman 14-11-1986| 15 Ingano
Romero
100 | Ivon Maritza Guaman T. 26-01-1991 |10 Ingano
101 | Angel Gustavo Guaman T. 09-08-1994 | 07 Ingano
18 | 20 | 102| Jose Raimundo Ramoén 12-09-1974| 27 imereiai>’ | Muinane| 15.875.444 Ch.
Martinez
103 | Vianet Aleida Guaman 17-06-1973| 28§ Ingano | 40.179.889 Let
Romero
104 | Claudia Ram6n Guaman 15-03-1994 | didereiai Murui
105 | Luz Edith Ramén Guaman 20-08-1995 | Déereiai Murui
106 | Alexandra Ramén Guaman 07-01-2000 | iddereiai Murui
19 | 21 | 107| Henry E. Gittoma Romero 08-05-1972 | 28ubai Murui 18.065.151 Enc
108 | Maria Abdel Gaike Gittoma| 24-05-1971 |¥reiai Murui
109 | Jeison Danilo Gittoma Gaike 03-02-1994 | déubai Murui
110 | Harold Gittoma Gaike 01-09-1995 (Beubai Murui
111 | Nicolas Gittoma Gaike 11-10-1999 |Q2eubai Murui
112 Gittoma Gaike 11 Zeubai | Murui
20 | 22 | 113| Felipe Gittoma 31-08-1937 |6deubai Murui
21 | 23 | 114| Gerardo Tafur Guzman 03-10-1959 | 42 Colono | 93.117.435
Espinal
115 | Martha Inés Romero Guarir 27-11-1960 | Adubeni Murui 41.103.117 P.
Asis
116 | Arlen Gerardo Tafur Romerp 09-03-1985 |16 Mestizo
117 | Jackson Arley Tafur Romerp 21-03-1988 |13 Mestizo

39 Kito, “venado”.

3% Hormiga Kanie.

3% pajaro Mej pajaro azul claro
"Boruga
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118 | Rosy Ney Tafur Romero 04-02-19p2 |09 Mestizo
119 | Martha Mileidy Tafur 24-03-1994| 071 Mestizo
Romero
22 | 24 | 120| Evencio Castillo Hichamén 07-03-1972 | R®nanizai | Murui
121 | Ayda Miriam Romero 22-09-1966 BBiubeni Murui
122 | Francy Jazmin Gallego 16-01-1988| 13 Mestizo
Romero
123 | Diego Ferney Casimiro 23-03-1991| 14
Romero
124 | Paulina Andrea Castillo 03-06-1993| 08 Monanizai | Murui
Romero
125 | Cristian Mauricio Castillo 18-08-1995 pKlonanizai | Murui
23 | 25 | 126| Bernardo Torres Biguidima 08-10-1966 | B®nanizai | Murui 18.065.061 Enc
127 | Orfenila Vargas Valdez 06-02-1971 |Freiai Murui 40.155.156 Enc
128 | Bizney Bercelly Torres 29-05-1989| 12 Monanizai | Murui
Vargas
129 | Ernel Ariel Torres Vargas 05-04-1992 |0Aonanizai | Murui
130 | Andrea Shirley Torres Varga®8-12-1996| 05 Monanizai | Murui
131 | Mdnica Lizeth Torres Vargas 16-02-2000 | Monanizai | Murui
24 | 26 | 132| Rafael Hichamén Tovar 21-03-1967 | Bayageni | Murui 15.888.192 Let.
133 | Mary Lu Yaci Castillo 23-04-1977 2Xabuiyani | Murui 40.056.632 Let.
134 | Yacira Tatiana Hichamon | 26-03-1995| 06 Fayageni | Murui
Yaci
135 | Duvan Rafael Hichamén Yad1-07-1997| 04 Fayageni | Murui
136
25 | 27 | 137| Rubén Menitofe Herrera 10-03-1967 | Rdyiegaro | Murui 15.189.136 Let
138 | Nilba del Carmen Guaman |11-04-1978| 23 Ingano
Romero
139 | Ruben Dario Menitofe 10-07-1993| 08 Royiegaro | Murui
Guaman
140 | Elia Carolina Menitofe 15-08-1994| 07 Royiegaro | Murui
Guaman
141 | Karine Ortensia Menitofe |10-06-1996| 03 Royiegaro | Murui
Guaman
142 | Daira Yesenia Menitofe 31-01-2000( 01 Royiegaro | Murui
Guaman
26 | 28 | 143| Angel Ortiz Noty 10-02-1944 bKaimenf® | Murui | 2.700.671 Enc.
144 | Dolores Yaci Charri 10-01-1940 6Yabuiyani | Murui 40.155.074 Enc
145 | Yésica Ortiz Yaci 22-12-1988 1Blaimeni Murui
29 | 146 | Eliodoro Remuy Capojo 28-12-1962 |&:eiai Muinane | 18.068.048 Eng.
147 | Elba Dolores Ortiz Yaci 10-01-1968 [Saimeni Murui 40.155.234 Enc
148 | José Yamel Remuy Ortiz 23-09-1985 | B@iai Murui
149 | Solcire Remuy Ortiz 08-02-1988 [Geiai Murui
150 | Maria Isabel Remuy Ortiz 01-09-19P0 |Qeiai Murui
151 | Jordan Naider Remuy Ortiz 16-10-1996 | Geiai Murui
27 | 30 | 152| Pedro Antonio Ortiz N. 25-04-19364 | Naimeni Murui 2.700.627 Enc.
153 | Maria Gricelia Toikema 12-06-1942 5%3it4’niza4’ Murui 40.155.017 Enc
154 | José Lino Ortiz Toikema 31-07-192 |2&aimeni Murui
155 | Juan Ortiz Toikema 09-02-19y5 |26aimeni Murui
156 | Daniel Ortiz Toikema 11-09-1978 PNaimeni Murui

3% Naiment “dulce”
3% Raitie: “hierbas”
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157 | Elio Fidel Ortiz Toikema 14-10-1988 [IRaimeni Murui
28 | 31 | 158| Hermes René Ortiz Yaci 04-03-1972 | I98imeni Murui 6.567.845 Enc.
159 | Leida Patricia Leiva Botyay| 04-03-19Y5 |26 Mestiza
160 | Ayda Mercedes Ortiz Leiva| 09-01-1992 |0®imeni Murui
161 | Liana Ismenia Ortiz Leiva 14-01-1995 |OGaimeni Murui
162 | Hermes Yesid Ortiz Leiva 09-01-1997 |daimeni Murui
163 | Angel Ortiz Leiva Naieni Murui
29 | 32 | 164| Lino Erazo 05-09-1945 bBNaimeni Murui 2.700.627 Enc.
165 | Clara Menitofe 11-03-1952 4Royiegaro | Murui
166 | Aurelio M. Erazo Menitofe 31-01-19718 PRaimeni Murui 15.876.783 Let.
167 | Braulio B. Erazo Menitofe 26-01-1979 [PRaimeni Murui
168 | Maria Aleira Erazo Menitofel 08-11-1983 |I8aimeni Murui
169 | Bernabé W. Erazo Menitofe] 19-11-1985 | N&imeni Murui
170 | Clara Evelia Erazo Menitofg  07-03-1990 | Naimeni Murui
30 |33 | 171| Abelardo Robinson 25-08-1975| 26 Meiniai Murui 6.566.991 Let.
Palomares Yateke
172 | Doris Esther Erazo Menitofe  01-08-1975 | R&imeni Murui 41.059.645 Let.
173 | Zurith Natalia Palomares |16-06-1997| 04 Meiniai Murui
Erazo
174 | Josser Amado Palomares |27-05-1999| 02 Meiniai Murui
Erazo
31 | 34 | 175| Simedbn M. Erazo Menitofe 30-07-1971 | B@imeni Murui 18.065.078 Enc
176 | Olga Kelly Baca Guaman 24-06-1970 |31 Ingano | 69.026.162 P.
Asis
177 | Susana Stela Baca 03-03-1992 | BQinaizai | Murui
178 | Willian Andrés Erazo Baca 15-02-19p6 |DEimeni Murui
179 | Jorge Mauricio Erazo Baca 24-05-1998 | Naimeni Murui
180 | Olga Katherine Erazo Baca 09-02-2000 | Rdimeni Murui
32 | 35 | 181| Fernando Hichamén 20-07-1967| 34 Fayajeni | Murui
Kuegajima
182 | Martha Elisa Peyeu Lopez 14-09-1977 | 24 Bora
183 | Davison Fernando Hicham@dn 30-12-1996 | Bayajeni | Murui
184 | Cristian Jefferson Hichamon 29-10-1999 | Bayajeni | Murui
185 | Katherine Estefania 03-10-2000| 01 Fayajeni | Murui
Hichamon
33 | 36 | 186| Ivan Cafiube Teteye 30-04-1973 | 28 Bora 15.875.419 Ch.
187 | Martha Alicia Menitofe 31-07-1976 2Royiegaro | Murui
188 | Tatiana Yoldy Cafube 08-01-1995| 06 Bora
Menitofe
189 | Liz Carolina Cafiube 27-12-1998| 04 Bora
Menitofe
190 | Neyder Ivan Cafube Menitqf27-03-2000| 01 Bora
34 | 37 | 191| Claudio Chépez Sosa Ykebai Ingano
192 | Aurea Ortiz Yaci 35Naimeni Murui
193 | Claudio Angel Chepéz Ortiz LY ebai Ingano
194 | Elga Aurea Chépez Ortiz 12ebai Ingano
195 | Yamit Nayid Chépez Ortiz Q¥ ebai Ingano
196 | Yadira Jimena Chépez Ortiz Odebai Ingano
35 | 38 | 197 | Gregorio Gaike 12-10-1988 |@reiai Murui 2.700.619 Ch.
198 | Lorena Rupi 23-09-1943 5@imeni Murui 40.155.019 Enc
199 | Jacob Gaike Rupi 15-07-1963 |Ieiai Murui 4.065.146 Enc.
36 | 39 | 200| Galileo Gaike Rupi 03-07-19Y5 |Xaeiai Murui 18.065.146 Enc
201 | Medaly Ruiz Laulate 23-03-1985 (16 Ingano
202 | Giver Gregorio Gaike Ruiz 23-11-1999 |(BXeiai Murui
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203 Gaike Ruiz
37 | 40 | 204 | Marcelino Gaike Rupi 06-04-1967 |¥eiai Murui 4.985.345 Ch.
205 | Rubiela Hichamén 12-10-19%9 HRayajeni | Murui 40.155.105 Enc
206 | Marlon Hichamén 12-06-1983 1Bayajeni | Murui
207 | Vanesa Gaike Hichamén 31-01-1995 | Béeiai Murui
208 | Jackin Eliana Gaike 30-07-1996 |Exeiai Murui
38 |41 | 209| Zoila Nadmeraje 06-06-1920 |&laimeni Murui
210 | Priciliano Linares Nadmeraje 03-01-1956 | Boyiegaro | Murui 18.064.066 Enc¢.
211 | Gabriel Linares Nadmeraje 03-05-1960 | BRbyiegaro | Murui 18.060.054 Enc.
42 | 212 | Abraham Linares Nadmeraje 27-01-1962 | B8yiegaro | Murui 18.065.555 Enc.
213 | Kelly Osmelia Linares Aggal Royiegafo  Murui
214 | Linis Esperanza Linares Agga Royiegaro | Murui
39 | 43 | 215| Silvano Toikema 17-01-1950 |Faitinizai | Murui 2.700.696 Enc.
216 | Luz Estela Cobette 01-11-1960 |4Bikifo Murui
217 | Victor Alfonso Rupi Cobette 1Rimeni Murui
218 | Olmes Rupi Cobette 1Aimeni Murui
219 | Carlos Andres Toikema C. DBRaitinizai | Murui
220 | Jesus Antonio Toikema C, DRaitinizai | Murui
221 | Pastora Toikema C. DRaitinizai | Murui
222 | Gustavo Toikema Cobette (Raitinizai | Murui
223 Toikema Cobette (Raitinizai | Murui
40 | 44 | 224| Bernardino Gaike Rupi 24-01-1960 | Eteiai Murui 6.715.406 Leqg.
225 | Isabel Yaci Charry 24-11-1964 BYauiyani | Murui 26.686.790 Leg
226 | Armando Gaike Yaci 19-09-1982 [Breiai Murui
227 | Raumir Gaike Yaci 10-03-1984 [Freiai Murui
228 | Lulia Magali Gaike Yaci 23-03-1986 lhkreiai Murui
229 | Lorenza Gaike Yaci 30-06-1989 [Preiai Murui
230 | Yalila Gaike Yaci 17-11-199D0 1Ereiai Murui
231 | Damis Cesira Gaike Yaci 12-03-1993 |@Beiai Murui
232 | Delsy Amira Gaike Yaci 10-04-1995 [pBreiai Murui
233 | Yonari Gregoria Gaike Yaci| 17-03-2000 |@Ereiai Murui
41 | 45 | 234| Wenceslao Mufioz Riecoche  04-10-1P65| K3bbeizai | Murui 18.065.058 Enc
235 | Alba Judith Agga Botyay 05-10-1971 [(Freiai Murui 40.155.210 Enc
236 | Laura Frinte Mufioz Agga 21-02-1989 |Kktobeizai | Murui
237 | Cindy Lorena Muiioz Agga | 04-01-1991 |Xobeizai | Murui
238 | Carol Evander Mufioz Agga] 31-10-1996 |8Btobeizai | Murui
239 | Paul Lorenzo Mufioz Agga 10-08-1999 |Btobeizai | Murui
42 | 46 | 240| Marceliano Suarez 25-10-1945 | 56 Colono | 4.963.752 Leg.
241 | Adelaida Torres Sanchez 02-08-1958 | Mi®nanizai | Murui 26.636.629 Leg
242 | Evelia Suarez Torres 11-12-1982 |19 Mestiza
243 | Oliva Patricia Suarez Torreg 12-02-1986 | 15 Mestiza
244 | Sara Imelda Suarez Torres 15-03-1989| 12 Mestiza
245 | Juan René Suarez Torres 15-07-1991| 10 Mestizo
246 | Barbara Suarez Torres 11-07-1992 | 09 Mestiza
43 | 47 | 247| Camilo Suarez Torres 26-08-1976 | 25 Mestizo | 6.567.574 Let.
248 | Marinella Menitofe Piachi 20-09-1982 1Royiegaro | Murui
249 | Brenda Katalina Suarez 05-11-2000| 01 Mestiza
Menitofe
44 | 48 | 250| Alfredo Paredes Armas 29-10-1954 | 47 Ingano | 4.985.408 Ch.
251 | Maria Clara Botyay 29-07-1952 #A%eiai Muinane | 26.636.084 Leg.
252 | Euclides Paredes Botyay 03-05-1981 | 20 Ingano
253 | Julio Elisban Paredes Botygy 15-07-1985 | 16 Ingano
254 | Jhon Jairo Paredes Botyay 28-12-1990| 11 Ingano
255 | Neifi Amparo Paredes Botya$5-03-1992| 09 Ingano
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256 | Elsa Ronaira Paredes Botyay 13-03-1P96| 05 Ingano
45 | 49 | 257 | Nafer Alfredo Paredes 12-05-1977 | 24 Ingano 15.878.119 Eng.
258 | Aracely Kimberly Guaman 12-06-1979 |22 Ingano
259 | Wanda Aracely Paredes | 08-06-1996| 05 Ingano
Guaman
260 | Paola Paulina Paredes 30-11-1997| 04 Ingano
Guaman
261 | Paquita Paloma del Pilar | 05-09-1999| 02 Ingano
Paredes Guaméan
262 Paredes Guaman -1 Ingano
46 | 50 | 263| Gaspar Cobette Romero 24-11-1P64| 18kifo Murui 18.065.051 Enc
264 | Nirza Tejada Biguidima 12-06-1973 P8aimeni Murui 40.155.233 Enc
265 | Joaquin Andres Cobette 12-10-1993| 08 Izikifo Murui
Tejada
266 | Ruth Nayeli Cobette Tejadal 1 -kifd Murui
47 | 51 | 267 | Alcides Rosero Bandeira 17-10-1961 | 40 Colono | 6.715.734 Leg.
268 | Ruth Nancy Otaya Riascos 01-12-1967 | 34 Colona | 41.104.177 P.
Asis
269 | Miguel Rosero Otaya 12.02.1988 |13 Colono
270 | Elvia Maria Rosero Otaya 13.06.1989 |12 Colono
271 | Oscar Alcides Rosero Otaya  19.03.1992 | 09 Colono
272 | Avigail Rosero Otaya Q6 Colono
273 | Mariana Inés Rosero Otayal 09-04-2000 | 01 Colono
48 | 52 | 274| Gaudencio Menitofe 12-08-1959 |&vyiegaro | Murui 18.065.023 Enc¢.
275 | Olga Piachi Neikase 25-06-1966 |35 Okaina | 41.057.599 Let
276 | Edilmer Miller Menitofe 22-04-1985| 16 Royiegaro | Murui
Piachi
277 | Gilmar N. Menitofe Piachi 24-08-1988 [Royiegaro | Murui
278 | Jairo Hernan Menitofe Piachi 30-10-1990 | Rbyiegaro | Murui
279 | Olga Milady Menitofe Piach{ 19-03-1998 [Royiegaro | Murui
49 | 53 | 280| Noé Riecoche Nonoviafio Ganieni Murui
281 | Maria Vicenta Matias 4Uigieni Murui
282 | Sonia Aydé Riecoche Matias 31-08-1978 | R&nieni Murui
283 | Mireya Riecoche Matias 15-03-19B0 |Khnieni Murui
284 | Maritza Riecoche Matias 03-07-1988 | K&nieni Murui
285 | Efrén Riecoche Matias 02-06-1989 | K&nieni Murui
286 | Tony Riecoche Matias 1Kanieni Murui
287 | Alex Ravelo Riecoche Matias ORanieni Murui
288 | Jasmina Riecoche Matias 12-04-1976 | Ranieni Murui
289 | Alejandro Serna Riecoche 10-04-1997 | Rdnieni Murui
290 Riecoche Matias -1 Muruli
291 | Dairon Alexander Saldafia -1 Murui
Riecoche
50 | 54 | 292| Germén Attama Diaz 13-12-1948 |53 Okaina
293 | Maria Nieves Kuegajima 12-08-1947 |®™ogonai | Murui 40.155.109 Enc
294 | Gamaliel Attama Kuegajimd Okaina
295 | Eva Luz Attama Kuegajima| 06-08-1985 |16 Okaina
296 | Gloria Attama Kuegajima 06-07-1987 |14 Okaina
297 | Joana Attama Kuegajima 16-07-1989 | 12 Okaina
298 | Juli G. Attama Kuegajima 29-07-1991 |10 Okaina
51 | 55 | 299| Oscar Paredes Botyay 11-12-1979| 22 Ingano | 97.447.275 Leg.
300 | Luz Stella Attama Kuegajima 22-02-1982 |19 Okaina | 41.059,632 Let
56 | 301 | Laurencio Attama Kuegajima 03-09-1968 | 33 Okaina | 15.889.180 Let
302 | Imelda Shapiama Sunta 10-11-1979 | 22 Ingano
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303

Piedad Leticia Attama
Shapiama

04-03-1997

04

Okaina

304

Holdan Harold Attama
Shapiama

13-12-1998

03
3
3

Okaina

305

Diomédes Dionisio Attama
Shapiama

03-02-2001

-1

Okaina

52 | 57 | 306

Diogenes Magallanes
Ordofiez

25-04-1960

41 Ereiai

Murui

19.410.023 Bog

307

Elizabeth Parra Bardales

05-01-1965 | 36

Colona

40.178.339 Let

58 |308

400

Adriano Pérez

309

Evangelina Attama

Okaina

310

Maria Isabel Pérez Attama

311

William Pérez Attama

312

Jorge Jairo Pérez Attama

313

Pedro Nel Pérez Attama

314

Marily Rocio Pérez Attama

315

Maryoris Carolina Pérez
Attama

59 | 316

Alexander Torres Ortiz

21-08-19y9 |22

Mestizo

15.876.313 Let.

317

Ana Mariela Ahue Cohello

16-11-19y7

24

Ticuna

40.151.061 P.N.

318

Jan Carlos Torres Ahue

06-12-1997 | 04

Mestizo

400 No tienen casa, apenas estan llegando.
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ANEXO 3
Estatuto Interno del Cabildo Local de la Comunidad de San Rafael
I. De los principios:

El cabildo local de San Rafael del corregimientdoEd Encanto, en uso de sus facultades
legales que le confiere y ampara la Ley 89 de 1&#0articulos 246 y 330 de la Constitucion
Nacional de Colombia, afiliado a la Organizaciouigena Murui del Amazonas (OIMA), con
reconocimiento juridico mediante resolucién 0502¥te abril de 2000, considera:

1. Que como comunidad indigena, asume organizanseabildo de acuerdo a sus usos Yy

costumbres;

2. Que es deber del cabildo crear su estatutmimi@e convivencia, para el orden y disciplina de la
parcialidad basando en leyes tradicionales y ordisa

3. Que a partir de la fecha del 06 de octubre d¥26l Comité Ejecutivo del cabildo asume la

responsabilidad de ordenar las normas internas, guae sea regida a partir del afio 2001, de la
siguiente manera:

[l. De los estatutos internos de la comunidad:
Capitulo 1: Naturaleza, nombre y domicilio:

Art. 1. Naturaleza:
Regida en los principios fundamentales como orddgaConstitucion Nacional,
fundamentada a la visién propia segun los usostuotres.

Art. 2. Nombre:
Se denomina “Cabildo Local de San Rafael”.

Art. 3. Domicilio:

La comunidad de San Rafael esta radicada sobrébdsa del rio Caraparana, en el
Resguardo Predio Putumayo, en el Corregimiento IdEnEanto, Departamento del Amazonas,
Colombia.

Capitulo 2: De los miembros del Comité Ejecutivo decabildo:

Art. 4. La organizacién esta constituida por un @ér&jecutivo presidido de la siguiente manera:
Gobernador, Vice-gobernador, Secretario, TesoFgsoal, Vocal, Alguaciles y Cacique.

Art. 5. Son requisitos para aspirar a formar pasteo miembro del Comité Ejecutivo:
a. Nimairama — Cacique
al. Debe ser colombiano y natural de la comunidad;
a2. Conocedor y sabedor de la tradicion y de llamy
a3. Una persona con buena conducta y ejemploateranidad,;
a4. Debe tener una vision filantropica, éticaid@as paradojicas.

b. lyaima — Gobernador.

bl. Debe ser colombiano y vividor en la comunidad,;
b2. Debe ser mayor de 18 afios;
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b3. Con nociones de las leyes que favorezcaniatkreses comunes de la organizacion, ya
sea leyes nacionales, internacionales y tradicésnal

b4. Que no tenga antecedentes penales ni jusici@éntro y fuera de la comunidad,
excepto por la lucha de la causa indigena;

b5. Persona honrada y honesta consigo mismo, auidmas y con los recursos de la
comunidad;

b6. Debera conocer la tradicidn y la plataformdadacha indigena.

Paragrafo: 1. Del Secretario:
a. Que tenga una buena escritura, lectoréografia.

Paragrafo: 2. Del Tesorero:
a. Debe tener nociones de contabilidad sitasa.

Paragrafo 3: Del Vocal:

a. Debe mantener una buena expresion aaias la voluntad de animar y ayudar a las
personas de la comunidad;

b. Demés funciones cobijadas en los lissranteriores.

Paragrafo 4: De los Alguaciles:
a. Deben conocer las mas primordiales legdssiDerechos Humanos.

C. Fiscal:
cl. Debe conocer y cumplir todos los requisitdsgores;
c2. Debe tener una vision clara sobre el desemgeo cargo.

Capitulo 3: De las Elecciones:

Art. 6. Nimairama — Cacique. Una vez reunido nocturnamestedoocedores de la tradicion como
los ancianos, se debaten las condiciones de catdgrante presentes, sus aspiraciones,
orientaciones y formacion ética, se procederagirskentre ellos.

Art. 7. lyaima — Gobernador.

a. Después de postularse como candidato, se #auoim los ancianos para dar su visto
bueno, con derecho a ser reelegido. Cada aspilabtedar a conocer su candidatura un mes antes
de la fecha de la eleccion;

b. El candidato para darse a conocer su interéaem debe pasar por los mambeaderos
(sitio sagrado), posteriormente, a la comunidad.

c. La eleccién debe ser por voto popular.

Art. 8. El gobernador tiene la facultad de elegirlos demas miembros del Comité Ejecutivo
excepto el Fiscal.

Art. 9. Fiscal:
Su eleccidn se realizar4 conjuntamente con elrgalder. Los aspirantes al cargo debe
presentar brevemente su postulados como candidato.

Capitulo 4: De las funciones de los miembros del @uté Ejecutivo.

Art. 10. Nimairama — Cacique.
a. Velara por la buena marcha del Comité Ejecutide la comunidad;
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b. Impartir el conocimiento tradicional;
c. Orientar tradicionalmente al sancionado;
d. Manejar la parte tradicional de la comunidad.

Paragrafo:

1. Su duracién seré indefinido siempre y cuandopta sus funciones;

2. Coordinar con las diferentes instituciones sgiencuentran dentro de la comunidad,;

3. Sera la maxima autoridad tradicional;

4. Representara legalmente a la comunidad y tdadektultad de gestionar actividades de
interés de la comunidad a nivel nacional e intéomed;

5. Tiene la facultad para delegar a cualquier roiemdel Comité Ejecutivo en los
diferentes eventos previo concertacion y acuerdoet@€omité.

Art. 11. lyaima — Gobernador.

a. Sera la méaxima autoridad del cabildo.

b. Presidir y coordinar reuniones ordinarias ywaxgtdinarias con el Comité Ejecutivo y
con la comunidad.

c. Coordinar proyectos nacionales e internacignale

d. Velar por el cumplimiento de las normas intempda Constitucién politica que nos rige.

e. Coordinar los trabajos comunitarios.

f. Mantener actualizado el censo de la comunidad.

g. Coordinar con los diferentes instituciones gaeeencuentran dentro del cabildo, en
cualquier aspectos que favorezca a la comunidad.

h. Gestionar programas de desarrollo que vayabeerficio de la comunidad ante las
instituciones estatales y Ong.

i. Velar por el derecho humano, seguridad de lmwubdad conjuntamente con los
alguaciles y las fuerzas militares cuando sea aeices

j- Verificar el paso legal de las personas exsajiee pasen por la comunidad.

k. Coordinar los asuntos judiciales, conjuntameote las instituciones competentes en los
casos extremos.

|. Tendra la facultad de delegar momentaneamentaso inmediato a cualquier dignatario
del Comité Ejecutivo para representar a la comuh@tacualquier evento.

Il. Tendra la facultad de administrar los recursoenémicos del cabildo, previo acuerdo
con el Tesorero, caso urgente que vaya en benefiita organizacion, posteriormente rendir
informe satisfactorio al Comité y a la comunidad.

m. Firmar en asocio con el Secretario y Cacigsectarespondencias y documentos que
lleguen a la comunidad.

n. Tendra la facultad de firmar los documentos spen de patrimonio de la comunidad en
asocio con el Tesorero.

. Rendir informe satisfactorio a la comunidadliradl de su periodo de gobierno.

0. Coordinar conjuntamente con el Comité Ejecutivias solicitudes de afiliacion de las
personas interesadas, asi mismo darle el vistoobuen

p. Certificar a cualquier miembro del cabildo adauto requiera.

g. Tendra la facultad de solicitar la renuncia imef@ oficio a cualquier dignatario del
Comité que no cumpla con sus funciones.

r. Tendra la facultad de elegir a su Comité Ejgeoutomo: Secretario, Vocal, Tesorero y
comandante de los alguaciles, excepto el Vice-gaintar y Fiscal.

s. Su periodo de gobierno sera de dos afos.

Art. 12. Vice-gobernador:
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a. Reemplazar al gobernador en sus ausencias r@ego “definitiva” renuncia y
revocatoria del mandato;

b. Colaborar y asesorar al Comité Ejecutivo yardats 6rdenes del gobernador.

c. Estara en disposicion de represdéegaimente a la comunidad en cualquier eventagbre
concertacion con el Comité Ejecutivo.

Art. 13. Secretario.

a. Presenciar las reuniones del calyildel Comité Ejecutivo.

b. Levantar actas y firmas de la asemlldel Comité Ejecutivo, registrandola en eldibr
archivo de actas.

c. Elaborar y firmar las correspondaactonjuntamente con el gobernador y cacique en
casos necesarios.

d. Informar las correspondencias releibipara la comunidad.

e. Mantener en orden y al dia los aahi

f. Llevar en orden del dia de reungde la asamblea y Comité Ejecutivo.

g. Estara en condiciones de representa comunidad en los diferentes eventos, previo
acuerdo del Comité Ejecutivo.

h. Acatar las 6rdenes asignadas pgoletrnador.

Art. 14. Tesorero.

a. Manejar los fondos econémicos de la comunidadadierdo con la decision tomada por
el Comité Ejecutivo y el visto bueno del fiscal.

b. Entregar al gobernador los dineros que necqst@ inversion de acuerdo a las
necesidades y interés comunitarios.

c. Rendir cuenta explicitamente a la asambleaGoatité Ejecutivo mensualmente de los
estados financieros, bienes y inmuebles de la cmadn

d. Expedir recibos de dineros, que reciba y eatred) gobernador para mantener el buen
control.

e. Presentar conjuntamente con el gobernadotitaautjuincena del mes de diciembre de
cada afio un balance general de los bienes adratostrresultados financieros e inversiones.

f. Representar a la comunidad legalmente en fesedites eventos con previo acuerdo del
Comité Ejecutivo.

Art. 15. Vocal.

a. Moderar las reuniones del Comité Ejecutivo yasEmblea general.

b. Informar a todos los miembros del cabildo derieuniones ordinarias y extras que se
vaya a realizar en la comunidad.

¢. Cumplir las demas funciones que le asigne lebég@mdor.

d. Representar legalmente a la organizacion elyuwea evento que le asigne el Comité
Ejecutivo.

Art. 16. Alguaciles.

a. El comandante acatard las ordenes que le asigyabernador para la ejecucion de sus
acciones con los demas miembros del grupo.

b. Tienen el deber de velar por el orden pubjewa mantener la buena disciplina.

¢. Remitir al gobernador a aquellas personas fiedra la comunidad, para revisar y aclarar
su situacion de identidad personal y el motivoupaso.

d. Vigilar en turno a las personas sancionadas.

e. Vigilar y controlar la venta de bebidas alcatad, que no posean el sello de garantia.

f. Hacer presencia en los procesos de solucig@ratdemas.
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g. Tienen como exigencia de decomisar las armapadie ilegal, o que lo utilicen
intencionadamente que vaya en contra del integfidach y moral de la persona.
h. Deben actuar de manera imparcial en el cumglfitnide sus funciones.

Art. 17. Fiscal.

a. Velar por el cumplimiento de las funciones@emité Ejecutivo.

b. Investigar e informar las irregularidades deité Ejecutivo cuando sea necesario.

c. Caso de incumplimiento, convocar al cabildo rea ueunion para informar las
irregularidades.

d. Revisar mensualmente las cuentas de la tesoreri

e. Presentar anualmente al cabildo y al Comitéufij, su informe acerca de su trabajo
realizado durante su administracion.

f. Realizar trabajos conjuntamente con el Comjéiivo.

g. Representar a la comunidad legalmente en dealguento 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 vayareeaflzio de la comunidad.
d. Atender las quejas y solicitudes de las pessdeda comunidad.
e. Crear programas de desarrollo.
f. Representar legalmente ante las institucioaegnales.
g. Asistir en las reuniones programadas por la@izgciéon Murui.
h. Organizar y perfilar los diferentes comités gagan en desarrollo arménico y cualidad
de vida comunitaria.
i. Reestructurar los estatutos internos siemprnegayndo sea necesario para el cabildo.
j- Defender los recursos naturales.
k. Recopilar y transcribir el historial de la camuad.
I. Asistir puntualmente en los diferentes reungopmgramadas por los comités creados.
II. Limitar el territorio de la comunidad y sushiiantes.
m. Preservar la tradicion cultural.
n. Presentar cronograma de actividades del gabiern

Art. 19. Derechos del Comité Ejecutivo.

a. Escuchar y respetar a cultura, sus usos yrobsts.

b. Ser corregido y asesorado en las dificultadessg presente.

c. Opinar libremente.

d. Ser reelegido, para dar continuidad al peridelsu gobierno.

e. Tener buena atencién cuando su estado deleautkrite.

f. A la proteccion de agresiones fisicas.

g. Manejo de los presupuestos y bienes de la cioliaadin

h. Recibir la bonificacién justamente siempre wrap se cuente con recursos econémicos
necesarios.

i. Ser autbnomo en el manejo de los estatutogpylitica de su gobierno.

j- Representar a la comunidad en los eventos anogglos o diferentes instituciones.

k. Contar con el apoyo necesario del cabildo etlesarrollo y ejecucién de los planes o
programas.

I. Recibir aporte minUsculos de las instituciopesa el desarrollo de las reuniones del
Comité Ejecutivo.

IIl. Al respecto durante el desarrollo de todo eriquio de gobierno.
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Art. 20. Deberes del Cabildo.

a. Respetar al Comité Ejecutivo.

b. Respetar y cumplir los estatutos.

c. Participar activamente en los trabajos comtioia

d. Asistir a las reuniones programadas por el @Hjecutivo.

e. Atender las peticiones del Comité Ejecutivo.

f. Aportar en especie al Comité Ejecutivo en &agiones programadas.

g. Cuidar los bienes que presten servicio a laucodad.

h. Informar cualquier irregularidad que se presel@ntro de la comunidad.

i. Colaborar con los diferentes eventos que sarddken dentro de la comunidad.

j. Colaborar con el orden publico.

k. Los beneficiarios de servicio publico debengragensual y oportunamente.

|. Valorar y conservar la cultura.

Il. Informar al gobernador y al Comité Ejecutiveatquier anomalia que se presente.

m. Colaborar con aquellas personas que vayan aradicen la comunidad, en sus
necesidades cuando el interesado lo solicite.

n. Colaborar y asesorar a los diferentes comitéado sea necesario.

fi. Nombrar a cualquier persona idénea para camgms se requieran dentro de la
comunidad.

0. Exigir al Comité Ejecutivo, todos los recurgpse sean destinados del Estado para la
comunidad.

p. Demandar cualquier irregularidad que vaya ertraale los intereses de la comunidad y
la violacion de los derechos, utilizando tutelageynas mecanismos de proteccion.

g. Elegir su érgano de gobierno acorde a loswgstainternos.

r. Orientar al Comité Ejecutivo en la creacionEiein de Vida de la comunidad acorde a su
vision.

s. Asistir en la concertacidn de los programassgudesarrollan dentro de la comunidad.

Art. 21. Derechos del cabildo.
a. Al respecto.
b. Ser escuchado en sus inquietudes y peticiones.
c. Solucién de problemas imparcialmente.
d. Elegir y ser elegido.
e. Practicar sus costumbres segun la tradicionatera libre.
f. Exigir al Comité que cumpla las funciones.
g. Revocar el mandato del Comité Ejecutivo, cuandompla sus funciones.
h. Convivir en paz y armonia.
i. Exigir la reforma de los estatutos cuando ss=zesario y aprobarlo.
j- Estar informados de las gestiones que ade&dr@emité.
k. Censado dentro de la comunidad.
|. Representar la comunidad en diferentes evewtdtirales, 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, exetfilacique que puede tener una hectarea.
fi. Tener una maloca.
0. Celebrar las fiestas tradicionales.
. Tener terreno para su cultivo.
. No ser obligado a prestar servicio militar.
Tener estudio a su capacidad y vision.
. Hablar su lengua materna y una educacién kiing

nw - O00T
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t. Adecuar y construir el solar para su vivienda.
Capitulo 5: De las normas de convivencia:

Art. 22. El chisme: Conversar, difamar de alguientsner justa razén. La persona que cometa este
delito no tendra caucién y se procedera a la sardgda siguiente manera, quedando registrado en
los archivos de los antecedentes disciplinaridesieniembros de la comunidad.

a. Se hard las respectivas investigaciones.

b. Debe realizar trabajos en los sectores publiwadiante tareas.

¢. Cuando sea menor de edad, se hara llamade@uledt por escrito al padre de familia,
como al infractor, caso contrario debera realizrdjos que se impondra por el Comité Ejecutivo.

d. Aquellas personas que por su negligencia aniptimiento a este articulo se multiplicara
su sancion.

Art. 23. Calumnia.

a. Realizacién previa de la indagatoria del caso.

b. Amonestacion por escrito, posteriormente regyist en el archivo de los antecedentes
disciplinarios.

c. Todos los culpables deberan realizar trabajbtiqos.

d. Las personas que incumplan este proceso fimknéara su sancion.

Art. 24. Hurtos. Robar aprovechando el descuida, @nfianza de las personas para apropiarse de
lo ajeno, se procederd al juicio de la siguientears

a. Realizacién de indagatoria del caso.

b. Amonestacién por escrito, copia archivo dealoi®cedentes disciplinarios.

c. La persona que robe tendra que devolver lodmpar un tiempo definido, caso contrario
debera cancelar el valor del objeto.

d. El infractor debera realizar trabajos publipos tareas impuesto por el Comité.

e. Aquella persona que incumpla este proceso@edra la sancion.

f. Toda persona que este involucrada dentro deh&xhos ilicitos tendra la sancién
respectiva y cancelar el valor de lo robado.

Art. 25. Escéndalo publico. Los actos de desordergsciones incorrectas que vayan en contra de
la buena marcha de la comunidad se procederécal fig la siguiente manera:

a. Amonestacion por escrito, llamada de atencd&ubl quedara registrado en los archivos
de los antecedentes disciplinares.

b. Debera realizar trabajos publicos.

c. Persona ajena a la comunidad que cometa eBte dentro de la comunidad, se
coordinara con el gobernador de donde proviengmlator, para imponer la sancion.

Art. 26. Rifia (pelea).
a. Persona que cometa este delito se le haréaitaor escrito para esclarecer los hechos.
b. Las demandas que se vayan a realizar debeoseesprito, para la citaciéon de las
personas involucradas.
c. La persona culpable sera amonestado mediaht&jds publicos por tareas.

Art. 27. Acoso sexual.

a. Recibir la demanda por escrito de la persomatada, para realizar la investigaciéon y
seguir su proceso.

b. El infractor del delito serd sancionado pobdja publico por tarea.
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Art. 28. Violacion sexual.

a. Recibir la demanda por escrito de la persoeetada, para realizar el proceso indagatorio
por el Comité Ejecutivo.

b. Analizar el caso de violaciébn de menores y tadupara ser remitido a la justicia
ordinaria, mientras sean elaboradas y plasmadasddiccion especial indigena.

Art. 29. Conflicto conjugal.

Se refiere a la discriminacién y maltrato fisico.

a. Dar explicacion del caso al Comité.

b. Remitir al consejo de ancianos (Cacique y/cershte), para recibir los consejos
adecuados, posteriormente sera citado por el Cqraité dar solucién del caso y sancionar previa
consulta.

Art. 30. Dafios y perjuicios.

Se refiere a los dafos intencionados sobre losebienateriales de la comunidad o
particular.

a. Toda persona que cometa este tipo de delitierdecancelar o reparar el dafio por un
tiempo limitado, después de solucionar, el ComjgElivo asignara su respectiva sancion.

b. Debe cancelar una multa por los dafios ocasienad

c. Realizar trabajos comunitarios por tarea.

Art. 31. Divorcio.
a. El matrimonio catdlico es indisoluble, la orgagion y segln sus usos y costumbres
tradicionales, el divorcio no sera admitido enctalidad.
b. Persona que incumpla este articulo sera saambiode la siguiente manera:
bl. Persona que sea responsable del caso, erex@smo sera destituido de la
comunidad.
b2. El causante del caso sera automaticamenteqgmmr de los derechos sobre sus
bienes y demas que tenga dentro del hogar y coitinid

Art. 32. Abandono de hogar.

a. Se buscara previa consolidacién entre lasgmrpara establecer la responsabilidad y el
bien estar de los nifios.

b. Aquella persona que abandone el hogar pierdenditicamente sus derechos.

c. Todo aquel nifio que se quede bajo la respditbide algun familiar, los padres tienen
todo el derecho de responder por los nifios.

Art. 33. Homosexualismo y lesbianismo.
No sera admitido dentro de la comunidad.

Art. 34. Homicidio.

a. Aborto natural o accidental: el aborto no seeémitido mientras no sea natural o
accidental, de lo contrario ser& catalogado comieamnicidio.

b. El homicidio no es admitido dentro de la organidon comunitaria, caso contrario sera
remitido a la justicia ordinaria.

c. Es permitido practicar hechiceria, pero nointencion de realizar actos de homicidio.

Art. 35. Agravio (amenaza).
a. Amenazar de muerte como de querer hacer unamatro, que moralmente vaya
perjudicar a la persona.
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b. Este tipo de delito es totalmente prohibidosoc&ontrario se realizara el proceso
disciplinario para la analizacion y dependiendotipel de amenaza que se presente.

c. El actor del caso tendra que asumir su resgeséincion de trabajos publicos.

d. Si el actor no acata las normas de la comunidadsu negligencia serd remitido a la
justicia ordinaria.

Art. 36. Lesiones fisicas que atentan contra kegindad fisica de las personas.

No sera permitido de ninguna manera las lecciofsésaf mal intencionadas contra las
personas de la comunidad. La persona que cometadebto serd sancionada de la siguiente
manera:

a. Se recibira la demanda por escrito, mas eficadb de valoracion médico legal.

b. Se realizara la investigacion previa de los icaglos.

c. Previo esclarecimiento del delito, sera castiggdsandose al examen médico legal ya
que sera prueba contundente para la sentencia.

d. Ser4d multado, debiendo cancelar en dinero Idsgdq perjuicios a la persona afectada de
la siguiente manera:

d1. Lecciones del tejido subcutaneo: $ 50.00pd@@entimetro.

d2. Lecciones del tejido muscular: $ 100.000,00ceoitimetro.

d3. Lecciones del tejido éseo: $ 200.000,00 eardelde acuerdo a su gravedad.

d4. Lecciones de 6rganos vitales como: sistemaiassr, pulmones, rifiones,
intestinos, higado, ojos, lengua, oido, nariz, ppotSe cobra de $ 1.000.000,00 en delante de
acuerdo a su gravedad, ya que estos Organos saesvipara su normal funcionamiento del
organismo humano.

Paragrafo 1. La multa esta sujeta a modificacid@acafio, los recursos de multa sera entregados
directamente a la persona afectada a través defmgndbor.

Paragrafo 2. La persona causante del delito quacate estas disposiciones, sera remitido a la
justicia ordinaria para que sea juzgado con el rigolas leyes nacionales.

Art. 37. Porte ilegal de arma.

a. Es totalmente prohibido el porte de arma gemstatcontra la integridad fisica y moral de
las personas.

b. Persona que amenace con arma de fuego o aamzakdera decomisado y sera remitido
a las autoridades competentes.

c. Caso de faltas grabes como: muerte, lesioressremitido a la justicia ordinaria. Delitos
leves, tendra su proceso dentro de la comunidaddyenjuiciado.

Paragrafo: No serd admitido personas ajenas anartidad que infrinja este articulo de las normas
de la comunidad.

Art. 38. Abuso de propiedad de terreno.

a. Esté rotundamente prohibido el abuso de pradiafena de terreno.

b. Todos los trabajos deben ser coordinados cdnefio del terreno para evitar problemas
y rifias entre vecinos.

c. Los pases, ya sean terrestres o acuaticodeepddir permiso al duefio del lugar.

d. Respectar los limites tradicionales y que losvos moradores tengan terreno que sean
adjudicados tradicionalmente.

e. Todos los caminos de limites u otros deberectaptradicionalmente y no tradicional.

f. Respetar los limites ajenos marcados como raadeotros.

g. Sanciones:
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gl. La persona que abuse terreno ajeno y estasiogultivo, perderd derecho a su
trabajo de manera inmediata.
g2. La persona que incumpla este derecho, degar pma sancion con trabajo
publico.
g3. Persona que incumpla por segunda vez la&gane® le sumara una multa de
inmediato el 20% de un salario minimo, mas un gasie trabajo publico por reincidente.
g4. La persona que cometa este delito y no cyrepté expulsado del lugar y de la
comunidad.
g5. La persona que incurra el delito de pasepaimiso por caminos, bienes de
propiedad, y riachuelos y lagos dentro de su terggerteneciente se le colocara las siguientes
correcciones.
g5a. Una reconciliacién del propietario comélactor.
g5b. La persona que corra los frutos y tumbeplastas, se le multara de
acuerdo a los bienes corridos y luego volvera esfar de la misma especie.
g5c. Persona que no acate estas normas se tigaascon trabajo
comunitario acuerdo a la gravedad del delito.
g5d. Ademas, se aplicara el castigo de acuerllis aitos tradicionales
Rakaye que es un baile tradicional por abuso de lasscosa

Art. 39. Destruccion innecesaria.

1. Recursos naturales.
a. Flora.
al. Esta totalmente prohibido la explotacion deenza
a2. Es permitido para la comunidad el trabajo me&dede manera moderada que
vaya en beneficio de la comunidad.
a3. No es permitido la explotacién de madera emtidad para el comercio fuera
de nuestra jurisdiccién.
a4. No se permite intermediario para el trabajdenero.
a5. En caso nuestro, es permitido el trabajo de manera moderada que sea
beneficio de la comunidad y particular.
a6. Cuando la madera requerida no exista en ouestdio, se consultara con el
gobernador de otra comunidad y hacer la respestiletud por escrito.
a7. Plantas medicinales.
a7a. Es totalmente prohibido la venta de plamdicinales.
a7hb. Promover la conservacién de las plantas aimadiés que existen en
nuestro medio.
a7c. Para cualquier investigacion de dicha medjcel interesado debera
consultar con las personas indicadas para veritdreneficio y consecuencia de los resultados
investigativos.
b. Fauna.
bl. Pesca.
bla. Esta totalmente prohibido la utilizacion dmenos quimicos, en caso de
barbasco solo se puede utilizar en acuerdo comia cdemunidad para un buen aprovechamiento
de los peces.
blb. Se debe conservar las quebradas.
blc. Las personas que incumplan, se procederréc@nar de la siguiente manera:
blcl. Cuando se viole este articulo, se llevarda gpersona a un proceso
disciplinario, para tomar las medidas necesarigscderdo a la gravedad del hecho.]
blc2. El infractor se le castigara con un tralcajmunitario por tarea.
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blc3. Si la persona se altera o incumple la sameigpectiva pasara de inmediato a
la justicia ordinaria.

blc4. El infractor tendra que pagar una multa cesao a la gravedad del caso,
asignando el 20% de un salario minimo.

Art. 40. Irrespeto a las autoridades.
Esta rotundamente prohibido irrespetar a las mlatdes que existen el la comunidad.
1. Verbal: La agresioén verbal a las autoridades sancionado de la siguiente manera:
la. Se hara llamado de atencién por escrito.
1b. Se sancionara con trabajos publicos por.tarea
1c. Se enviara al Cacique para su consejo.
2. Fisico: Toda persona que agreda a la autoridadel desarrollo de su actividades
legalmente sera castigado de la siguiente manera:
2a. Se citara por escrito, se hara la respedtidagatoria y declaraciones,
registrando todo el proceso en el archivo de adtetes disciplinarios.
2h. El culpable sera sancionado con trabajo pailglor tarea.

Paragrafo. La junta del Comité Ejecutivo es quiesidird el castigo con trabajos publicos de
acuerdo a la gravedad del delito cometido.

Art. 41. Abuso de autoridad, de las autoridadegHas cabildantes.

Toda autoridad que abuse los derechos de logleabdls en el desarrollo de su poder, sera
sancionado drasticamente, por que son postulado® arientadores del pueblo. Ademas los
miembros de la comunidad es catalogada como reampsartante dentro del cabildo. El proceso
disciplinario sera de la siguiente manera:

a. Se recibird la demanda de la persona afectada&ggrito, para realizar la respectiva
indagacién. La autoridad implicada sera inhabititde su cargo y sus funciones hasta que concluya
la investigacion.

b. Después de la investigacion, el funcionarioresulte culpable seguira ejerciendo sus
funciones normalmente. Si la autoridad resultaahlpsera sancionado de la siguiente manera:

bl. Si la falta es leve, serd inhabilitado hasteplir con el castigo asignado.
Luego, seguira ejerciendo sus funciones.

b2. Si la falta es grave como homicidio, lesiofisicas, desvié de recursos
econdmicos, falsificaciones de documentos, quer@los estatutos, sera destituido de su cargo. En
caso que la autoridad ignore los estatutos, set#uddo y castigado con trabajo publico por tayea
no podra ejercer cargo publico dentro de la orgaidn por termino indefinido.

Paragrafo 1. Autoridad que cometa homicidio y qo@cate ni se someta a las leyes internas de la
comunidad sera remitido a la justicia ordinarias lesiones fisicas sera multado como lo estipula el
articulo 37 pagando el doble de la tarifa fijada.

Paragrafo 2. Toda multa que se asigne a cualquémiono del cabildo, debera cancelar en un plazo
minimo de 90 dias y maximo de 180 dias por cuotassmales divididas en partes iguales.

Pardgrafo 3. Cuando los funcionarios del Estaddrasaue comentan delito se coordinara con
institucién patrocinadora donde este vinculado papaeguir el proceso correctivo.

Art. 42. Bebidas alcoolicas.

a. La venta de bebidas alcohdlicas sera librey piempre y cuando tenga sello de garantia
y calidad para el consumidor.
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b. El indigena debe identificarse con su culturuggo aceptar lo ajeno, pero con un
conocimiento y disciplina sana.

c. El anciano debe demostrar su experiencia vigataianamente y no dar mal ejemplo
educativo a la presente y futura generacion.

d. No se aceptara tradicionalmente a un Cacignesitdomas de alcoholismo y mal eduque
a los jovenes, por que no podra gobernar y adeenissastituira de su cargo. El Cacique como el
gobernador serén el espejo de la comunidad.

1. Vendedores.

a. Deben vender bebidas con sello de garantiacgldad, viendo la fecha de vencimiento.
b. Esta prohibido la venta de bebidas alcohékcasnores de edad.

c. Propiciar al consumidor un lugar adecuado quardgice la sanidad.

d. No se permite vender sin adecuar el sitio.

e. El vendedor deberéa sacar una pequefia liceecgnternador.

f. Las bebidas a vender deben ser supervisadoselpduncionario de

saneamiento ambiental.

g. Los vendedores tendran la obligacion de establen solo precio comudn que sea justo y
comodo.

h. Esta rotundamente prohibido la venta de clihiiga que no posee sello de garantia.

i. Es permitido la venta de bebidas de costumbg@nal como guarapo, chicha de maiz y
masato que deberan ser elaboradas con normasitégén

j- E la obligacion de todos los vendedores, n@aesar mas bebida a las personas que se
encuentran en estado excesivo de embriaguez.

k. El horario de venta hasta 9:00 pm dias ordisafrestivos 12:00 am, excepto los dias de
festividades especiales.

|. Las bebidas alcohélicas quedaran totalmentdilpidas, su venta durante los dias de
festividades especiales (20 de julio, 24 de diciembotros) por lo cual se expedira la respectiva
resolucién por el gobernador.

Il. Persona que infrinja estos horarios sera rdoltgor el Comité Ejecutivo segin previo
acuerdo.

Sanciones:

1. El vendedor que despache las bebidas a menedatky que tengan pruebas contundentes sera
multado el 20% del salario minimo.

2. Vendedor que incumpla en horario fijado serétaalal el 10% del salario minimo, mas un fin de
semana de sellamiento.

3. Persona que venda bebidas que no sean actpgal consumo humano y no posean sello de
garantia quedaréd decomisado y multado el 15% teicaninimo.

Paragrafo 1. Se expondra a la venta libre de laslag alcohdlicas a los remeceros al por mayor.

Paragrafo 2. No se admite despachar las bebidasdinlos botes remeceros por menor, ni tomar
dentro de ellas.

Paragrafo 3. Sancién a los infractores que no adate normas internas multando el 40% del
salario minimo.

2. Consumidores.

a. Todo consumidor que utilice a un menor de edgdeyobligue a consumir sera castigado con
trabajo publico.
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b. Los demas actos que infrinja el consumidor sé& hareedor del proceso disciplinario estipulado
en los articulos anteriores.

Art. 43. Afiliaciones a la comunidad.

Todas las personas que deseen afiliarse a la edadlimiebera conocer y cumplir los
deberes que estan plasmados en el Estatuto quenrigecomunidad.

a. Debe presentar una solicitud de afiliacibngsarito a la maxima autoridad.

b. Presentar el certificado de antecedentes disatijps y de buena conducta firmada por el
gobernador a la que pertenece.

c. Presentar el certificado de paz y salvo conosnunidad expedido por el gobernador de
su comunidad.

d. Presentar dos referencias personales.

e. Debe presentar su identificacion persénale sudamilia.

f. Previa recopilacion de todos los documentosfdiacion, el Comité Ejecutivo tendra 39
dias habiles par dar respuesta por escrito aitzdtadldel interesado.

Capitulo 6: De los patrimonios de la comunidad.

Art. 44. 1.Los bienes de la comunidad estard aocdefjtesorero y su servicio estara al alcance de
las personas que cumplan el siguiente requisito:

a. Solicitud por escrito al gobernador para w@ilieualquier tipo de bienes.

b. Cancelar al gobernador por dichos servicios pararegistrado en la cuenta de la
tesoreria conjuntamente con el tesorero.

c. Los prestamos de servicio sera con un plazonddia; excepto casos especiales como
comisién, caso contrario, el interesado solicitardvamente el préstamo.

d. Persona que en su mano haya dafiado cualquieeastae elementos, sera el directo
responsable.

e. Cualquier implemento, antes de su entrega sstigdada, asi mismo cuando este sea
devuelto.

f. Los bienes de la comunidad, archivos y patrimsrdeberan permanecer en un lugar
adecuado dentro de la sede del cabildo.

g. Para las correrias oficiales del Comité Ejeaytivabajos publico, deportivos y actos
culturales, los servicios serdn de manera grasi@mpre y cuando haya un responsable de los
bienes a utilizar.

h. Los gastos de combustible, estara bajo la resiidad del solicitante y al devolver el
material en servicio, debe presentar limpio y esnlag condiciones.

i. Viajes acudticos que sean particulares se estud precio del préstamo y que el
solicitante garantice la comodidad y el pago detiomsia.

2. Los recursos econémicos destinados a los estedian diferentes niveles de educacion.

a. Es la competencia del Comité Ejecutivo transfarilos padres de familia bajo un
compromiso por escrito para una buena administnadgdlos mismos.

b. Es deber del estudiante participar y asistisaréuniones, asesorar y organizar al Comité
Ejecutivo, a otros comités, bajo esta actividadgamntizara la expedicion del certificado de la
autoridad indigena.

c. Estudiante que por capricho o sin justificarazon, se haya retirado de sus estudios, sera
acreedor de una sancion en realizar trabajos &blic

3. Los Comités que vayan formandose, deberan grefilizar sus propios reglamentos con
la aprobacion del Comité Ejecutivo y la comunidad.
15 de noviembre de 2000.
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ANEXO 4
Textos em bue

Konirueni eimiemo dukatzite (Los jovenes preguntan al abuelo)
[1] ¢Uzu bie ua kakomuiyano ua rafue jiyakieze joide?
Ua jaka uifiofiega, ua-taiza, kofiena, ua iflede,-momo ite, ua wiomo tanokade, ua AloMoO
yikaide, akie izoi kaiuzutie yote, akie izoi ua komuideza,- ke naidiuzuma, kaiMoéo birufiu
jafaikitimie, ie ua akie naimeikomuiyano, taio, mei ua kifiena, naing uai kamo faaza, akie izoi
kaimo iga uaido fiikai.
[2] ¢ Uzu, ieta bie kaiyikino nieze jooneye?
tna uri raj erodo ua +wze kaikomuidkai akie uifiuado bairede, ua ie fakandiiiuaido ite ie izoi
iteza, ua ie izoi mide, naiuaido akie izoi uabjiika, jbuikano uiga, yokana uiga iemona uifiogaza
jae, ie kaibirui ua benomo -kiai, ieta jae kaiya izoi itikai raite jae komenia, ie mei naie-@&i
bainidediua, ie izoi itekaimei neze baireite, eifedo mei uifiogazafedba kakadina jaa bi kome
feiraite oka jeno, ie izoi jai feirakaiza, kainano ua bi komuiyio eirue jitotiai, eife rakajadiiena
rakuiyadi ua historia raiteza, akiinomo jbuiyamo duide, nia mei uifit&i jae, imakijae bieze
iteza, kaibieze ua ikino joneye raiya jaa mei bairedeza, akieze mei fadi@ ikino jenokaza, ua
taino budijenofiedeza.
[3] ¢ Uzu, mai ieta naikio koko-tlaziy?

Jae kaiuzutiaidi kai Méo yogakno inuano kainare ikhodo -hideza, ieta ikio mei jenuano
joneitikai dane kainare kaiiniyena, jai mei bie izoittaiza.

[4] ¢ leta mei ua kaildo yogakno dnomona naikiodo itkai mei neze?

Jit, naikino kai uifiogakho ua fmaitkai, ie izoi ua kaianamo ite uruiaiua jaijaikaiyeza,
monaidoiyeza, atkai jaijaikaiyeza ua kanare kainiyeza konima dja.

[5] ¢ leta mei ua, oomo ite uzu naiki?

Jit, ua nana mei naikbdo kaiiniyena naie fueuano, ua jezaimidj ua konirueziua rfioiziai, ua
eimieiai, ua ei rifomi, ua nana daj@ota naiedo kaiiyeza, ie jira mei akie kaiogaza.

[6] ¢ Ji, mei ieta uzu bie ua kainamakiua Mo yogakio dimona ua algio kaioye mei réze?

Jit mei, kaiMdéo ua yogakioza neze kaikaidiye, nieze zoofeiai, naikinodo mei ua kajae uzute
koko yua izoihiziteta ua kanare ite, naaina-nide, jebuide, ikioza mei oye.

[7] ¢ leta bie uzu ua, atov erokaida bgnaitikai mei nieze akilino?

Jii, jaka jadiena naikio ite, erodo mei ua jaka-ahd erodajaza,-Bze oniba-gizamo ua erodaite,
ieze mei ua jaijaikaiyamona komddi raize atona erodaoikaideza.
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[8] ¢ leta bie kaua jiziyano ua e komekikai fakano ua bie kaiifiedno raize jbuiye?
Jii, raize jbuiye mei ua, daje izoi-diai konimamo-fogi jiikana mei ua daje komedo kai
iyena ua, daauaido ua niameittmkaijenoka raamo rikiaiza kaijitaiyaruemo.

Jata Yoema abikiotajano (Aparicion del Padre Creador)

[1] Jae, bikuri ua, jituikurina fifiraifikaiya dakaifio fea ua-fana betariode, jaforioido, jumurioide.
le ua tano mei fea ua jearue ofiyaza, jae mei muidomo @szzoi baireoikaide, ie iemona-ata
ua mozirai jagiido mozifiote, raiya fakai akie izoi baireoikaide yai jéarue danomo ofiya izoi, ie
fakai ua dane kornjafaikido jagiyido komiitarite, tafomo. le, ie jira tdo imie, ifiede, lifiena,
aki dino ua nano mei bétaoideza, ieze ana ua jai biyaliaki mei ua darei mamekiechikirama
raite jiaikaifio.

[2]Aki- koni ua jai ana ua nuidggna nijide, morebena nijikaide, raitufiona nijikaide, birufiu akie
izoi birufiu komuide, rakuya uaimoneréacior) binie ie raiyano akie.

Jitirui Ki-rigai (Canasto de las Tinieblas)

Murui, Muina-Murui ari - biyakino (Historia de origen de los Murui y Muina-murui)

[1] Jae kaieirue jitothi ari kaziyafo, nofko fuirite ite, ie naino-fiizie uai, yoneikaiza, bibeji Murui
uaido yoitkaiza Komimafo meiKaziyafo , fea daforie. Komafo raitkai, ari kai eirue jitotai
kaziyafo raitkai, akiemona arimonaidoiya, nano kaila eirue jito ianaiai mameki Mékuani,
akimie nin6gomana-gimie, Jitruini, ie birui bi ereiana.

[2] Jai arikominitariyano, ekiimaki ite, ia akieze arbinaizie, akiomakaai diga bite mei raiyaza,
akie izoi ybégaza, ie kueegoma jaikai raite. Akie jaitakano -dze jai eikinana gaizite, ie
emodomo rd&dimaki, iemei ua naina raiyaza, ie jai monaiyanomekadideza, ua nana akie koni
bitimaki, mei ua uigodeza abie jira ua noizaizle, naie uigojimo jaka birui ua ie izoi uigooide,
akiemo jaiyano noize.

[3] Imaki ari dane bitmaki, iemo akt#inomo mei ua akieze yoia uainideza mei, iemoNtéo, mei
ba kaiuzutiai yua. Biimona, ua mutiona mameide, baie ua agaro jaiya,jiddgée yoia agaro nuio,
jraizie fea ua nuio, raiteza, akie fea ua jadeaiemei kaibibejimona fea ua agaro, ikdidate,
zanozie, ie jeimie dinena, ina bue, akie jai buedo jaidainiie mka, akie jai rdkauaido jaide,
jraino ua npode, akie jai aodeuaido jaide, ua akie izoi jai uai komuiyanojira akieze imaki.
Kai nogoma iainaiai nano dajena jaide,-aa jai ua bojodeza.

[4] le koni gliye ifiedeza, biaiua tanoza mei, akie dane ua4jiayena nkidozide. KaiM6o ua kai
uai mei uikonokaiyena, kaiai ua ariduifiuaride, akieze komuitaga. Raimei ua-ga, akie jira bie
izoidikai, jaka jinafoidikai, kai uai attle rafe kairia bafe. le le fakai ie ua-kidozide, naga raa ua
uibidozide, ie fakai izirafe niya ifiede nia naga raa, zeya ifiede, ua ieri-Ridozide, mei ua
aiyojifiedeza ua, ja onigijimo jaiya ja ua er@ ana dua zogonokaida, denoikaida, botaikaida. Akie
mamekj éreji, iedijai ua onina aiyojimo jaideza, ja ua bie- Kdurui dibeji mei Tega Rima.
Akiemo uai fatimaki, jikadimaki, ie jira akime biya, akimé dukka ja, ie dukano aridtimaki,
Fagaza, akirgi imakiyua ua fea dikieza, mei jaidio, jaide, ie akie jai-iimaki.

[5] Akie fakai ifiedeza, fea mei ua détki akie ua N6goma mei ua akie uh, akimé nano mei ua
kai MOo jaka ua iganoza, uaina, ieta jaka akinadkiua uifiooikaiyaza,-dkomekifakaoikaide ua,
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ie izoi raiya. le ua fathaki ua, ie jai raite, akinieze nbaitikai, di minikari, nieze zeye, #ize
romokuri. Akie nogo yote, akilina ua akieze yégazahaii jaka ua kaikaziyafomona, jaka-hai
anana akia nogoza, akiemona jai Nogoma. le ja akiemo raldej jai ua jitomano ariainaka mei
uzirena jira, iemo ua kokuifiede. Akie jira danetkdbemakiyoyena, kaiya-ema, akiemo uai f&e,
ie akimie dane bite kaiyakfea mei ua kaigaza, bébikaideza ua, ie meinoniaameno kaizoigaza,
akiemona othaki, irai bonodimaki, ie ja mei uzirede, kdkuiride mei ua, ja usiea, akiemona jai
kaiyaki, jai uifiota ie jira akie ua jai ua bero birui kaiya+4ama ratkaiza, ua iemona jai kaiyakila
iemo jiaimiiai, oni jeebaie rae tkonokaida kérode, ie-domo ua fea kdiobedo jai korodno, baie
kaiduiai, ie mei kokuifiedeza mei ua niaaitleza ie baie-ébiya, kioiyena kaiokai dabeji ba ua
jiairede. le mei-gino fea yaibaiyanote, akmaki baie ua yebai. le mei jai akieze adno fiimaki,
afai uigaza, ua dafofiedeza, akie afaife idumayaiajzite, ie naie birui guiriyadu kdibejimona
guiyadu raitkai dajena jaino rriradu raitmaki. Ua akie izoi jaaijaikaizie. Akie izoi bineémo
komuioikaideza, raiéi, rarokai, yerorie. Ua akieze mei ua bémo jai ua komuiokaideza, ba raiti
rarokiai nano komuieho, ua yérorie, ua-yiarue guikana jaijaikaiteéza kuirikii guiteza ua raiya,
ua zanaegjuite raiyaza, ie akieze mei kathkiza.

[6] Akiemona jai komuioikaideza mei ua,-kairai mei anana jaka mokubauinama, mei-fio diga
bite raiyaza. le mei bie izoideza dukegaza raize. Akiinomo akie afiio urukiza ua. lemona jai
bie kaibojooikaidkaiza, akiemona regina-niuai. lemo dane akdino dame ie fakai mei ua nana
ainiko urukiza ua, jgéiza mei ua marensi. Jainodi jaka mei kaiiya izoide, érokaibie kai ua
biruena-mofiedkai, ua bue fieye rakkai, ie izoide jaka, ieta akie baie jafakaimo akieze fi@na
kaidi mavena ikairaitikad.

Moniyaamena ar biyakino (Historia de origen deMoniyaameng

[2] Ua Monaiya Jurama, ie jae nano uairnjodi jitirui raite, mei rafue ua di kaio birui iya izoi
ifiena jira, akie izoi mdmekaza, iemo alénjizarede mei raiyaza.

[3] le jiza jiruidotimaki ua, ie fakai jai me bi@imonaioikaideza ua, akie izoi gliye bairue giiée,
ba fea jiaikaifio ua raize jodayena mei ua baieyké, akie izoide, ie glite raiyaza mei ua, ie akie
naiyi jai Monaiya Jurama mamiaideza, ie ifo kora fea Jurama. Akimie jiza jiruidote akie fakai
naga konirueni, ua onideza ua jaka mei ua foé raidgdmani ninizoideza. Naifio rairadi kineni,
raite jiaino, mei kinebagi ie niyaza, jiainodi ntéekaino raite. Akie birui mei ua kai jai komeki
fidiruiyamona akiezerie yikoigaza ua, ie ia nana @de naino yote jaka, fea akiezerie yikoia,
akieze jiruidouide, jaka onide ua, akie jira, jaiidomo, bie jiaizie yua dibeji, Jaka Riama, raite,
koregie riama raiya, Kuio Buinaima, ua biniemdkjaona abi mamede, ua dofo ua, akie mei ua
juzifamuidikue raiteza, kue dofo juzifianadaza degilikueza raite, odoraiodikueza,
botaraiodikueza raite, ifaiodikueza raite, didakoiza raite, akie naifio raia anafe dine fita nakofe
deginote, degiraiodikue raite, ie fakai naifiafio ghrekaide ua, akiemona ja ua iima abina
kaimaruiteza. lemei ua namo iya jai. le jira ja®iglotino mei uradoideza ua, naifiaifio abina
fidifiedeza, ie jira jai ua jikodate, jidaiete, uaubfea ba ziyina ite ziigoko, ie jira raite uairrdma
jiza jiagokogoko raite. Jiaimie ua raite: Juranzjua oinikuino toika. Jiaimie raite: Jurama jiza
monoi jiduide. Akie jira jai naie ei ua nieze kueaj iima diga inifiededi, ua nieze akie izoide
raiyano jai yokofena onoyi iede raite: biedo jimatiitioza. Jii raite. le meino gayade jiikana nag
rairabani raikonote ua raikonotemo ua naifo jiyaki@n biita ua jaizioide, izikinioide, ie jira jai
riitaide, iemo riikaide ua jaka komeki ua riikaidgite: abi inoakade, kue jiza jifanodoiakade, iko
bie raiyano ja nogo, irai bonuano nogomo jinui &oig rainade, ieze béteza mei ua kokuitate.
Kokuitajano fakai ieze uiyano, ua naie raikonotenadomo kaitade, akiemona jai gooo raita jaide.
Ja dane jiairuido jai zure ite, bite jai ua, ak@kgfedo jinui nikinikidodemo ua jaka atinide, mei
nana anafekodo jaideza, ie jira jai bite, okoziaaiy. le rainadatemo naifaifio rainadaiya ifomo
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jaka ua kakaifiena, ie jira riaikona ekono ua ja#kalifiena, akie koni jai zaude. le naiona ua bite
raiyaza, mei ua nikai anado. le naifio mona izoiziginokaida, di bi koko fiiyeza raite, ie jira
naimie dinena raite: kue ua 6o diga fiizaibifiediae mare monifue atidikuemo, 6o ei kue Uyideza
ua, ie jira fea rafuena 6o yuaibitikue. Akie kotiil@ide ie akikino kaimo fuebikaiyata, jai ua
rifomo, ie jira rifomo erokaifieitio yofueia raiyatkie izoi zefuideza mei, jai jlanomodi eruaide
komeki. le ja yua: Oo eremo ite, ja mona monaigaitioza uainino uiyano ua jimokuri, ieze itue
muidomo ¢ jeikiye, naie emodo bikonokaitioza, rait@ie emodo fea ua komaiforona 6
jifonokaiyeza, ieze daruiamani iyano jibuizaitioze, ua jibuitiomo, naie fuedo jino birite 6
onokaido feko ua riginota uano onina ruiyano giaioifieitioza o méona, 6 eina, ua bie mare
monifue atidikue bieze kue finodeza. le are dajé igkiemona jai Moniyaamena komuiyamona jai

Monaiya Jurama. Kai yua dibéft:

[4] mei jiraomona a-bideza akie juyji, zabetizj ie akiemona jai Monaiya Jurama, akie monifue ari
monaitajaza. Akie muidomo naie jiza guiguizoide,namo ba fizido dofoze , ie meino ba yibuizi
ua ieze, jai mei naie amenaijmodnaioikaideza ua, jaioikaide akie jorai, jae ir@idaje izoide, nia
jarie brifiedeza, ja nia muidomo raite mei ua: biezei ite koko jiza ua, jadaifiena ua, kaifiede
mei ua, bue kue guiynifiede, raite. Akie fakai mei ifiedeza guiye ea, ihei raize j6dayena,-iybd
jaide raizoiyaza, fea mei ua jénode akie komuiddgdeze raiyano, naifio irai afebjiizaide,
jtbuizaidemo ua naie guiga aya mgikaza, ie fakai raize juarifiedeza mei, iegiikaifio ba Hbai
faigaki izoi ua, buka mei kidi, ie tiyiano jonea, akie tkbmo, zuitada-puide, Atademo, rka
kaimarena, airaite, bie ua mona mare monifue baite ua, koko jaanodade radtgird jai bia
jtkanote: ua @ze itb jiaimataiya, mare monifue dafio gditikokoha jadiraifiena, raite. Jaka
yofede &re ja muidomo mei ua yote: naie bie mordficemie uyidoorakoi, ie jira naime raite,
mare monifue atiikue, kue uyideza, ifieftza raite, 6 eromo ite jeikioza, bie iyetue muidomo, bie
ua jimokuri éremo, afe ¢-kdyeza dafe Gljienokaiyeza fea roforona, daruiamani iyabaijaitioza
raite, ie jira ifieitbza raiya jiraiifiediue raite. Aj raite, ua uifiogata jadiko raite. Ja muidomo mei
ua kamare faeza, ja mei ua yote, ie jira j&#i. JH, mei, kaijai. Akiemona jai jaizie, mei ua
monaioikaideza ua jérie ouiya ua, nana akie fakak#dgaza mei, akiedo njiza baie ua jgabi
finoia ua-inemo ykaideza akinana fakadoga, ie jira baie-gabi finoia mei akiinomo baie
iraitagaza, komuie ie bgifiedeza.

[5] le jaizoidimaki, iemona naimakiruikafe -nidizie, jae mei rorouiyamona {ol rorouide,
kakataide, biuaideno fea ua ruikeimeriaizafiaeai glite, kuirikai gliite ua raite. lemo baie ua
Medaikifio, jai namo aiyuena ouideza, uh jai zaberaii rideza jofomo, ie jai iziriyanuate, nano
mei fea ommota gliizoigaza, ie fga baie ua urakuaiite, iena kbde, ie jira, aidiga naze fue
iboiboraideza kayua, ba kue kakaja-loiji, naie jaizie, enefenenidino mei Monaiya Fenani, naie
ai jurajairaizai, akiemona jai kakataja izoi rorouideza, mei kétate jira meijbuidimaki, dane ie
meino jifizifio jiai naimakijofo jifizikdamo uiyano mei tuga juifikaida uaiya, dane akigotife,
akiemona jaka ua mei-tAdeza, 4a, ua bie-mimona monifue baiyano giliyano kaina akieze
raifiokiide ua. Akie muidona jai raogidaki glizoidimaki, minie, yuiru, ieta ba nairana, ua ieze,
ieze moénaide, jai muidomo ua jaka nana-jeizia monifue dimaki, fea mei arigagaza ua, ieze
atiuide, ua ménaioikaide akie amena. Anafebejeda, dimaikajna aa yzide, ie mei afebeji, akia
naga raa yide, jiaigai aki muzegai, jigai jifikogai, jiaiedi réfigai, jiaiedi jAkaigai, ua nana akie
izoide, iemo adieji mei ua 6fiega. Anafebeji irue mei giikiza.

[6] lemo mei akieze uruigbofomo fiuekamo, kabide tféfo, daje-mengi, akiena dobaikaiya raite,
ie jira takomo, mei jai akie guiye-diaitimakiza, guizoide, ieta jofomo jaijgébiraide, irai fuemo
jéneuiga ua, nana akie izoi, naimakiiyena, bizoidhakimo iranide, ie jira jkanote: ua kafueka

401 Note-se que por conta da énfase na versio tradezith relacdo entre os paragrafos do original daos
tradugdo, certos periodos foram cortados.
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jaigabi jirokabidiomoi, airjina gliikabitdmoi, nie ite ua jadie izoina guifiede izoide, ie raiya jaia
yote, omeijaiye mei akieze raikabite ua, omjgiiya mei bikabite ua;oi raite-imerizikorai ua,
uzuma damagio, raite. Uzufio jakaie Keyafio, omojaiye, mei akieze raikabite ua, omgaa
eitiedi jaibirine raite, ie jira ua, urue rauidezaginokaida, i uzu jabiriteza raite, biene iteza; ati
dakaikai meta raite, onoyiuizaitbaideza, jaka mei jomenokaid&gizoide, ieta kajirofiedkai
raite, ie jaie bikairaite, bie ua zabera emodo uadoiano zuano, jaikabideza, raitegijoruana kai
otatazde, iemei jaie jakae akabide uzufodgiji daje, izoi oruena, kadtatakabiteza raite, fitazh
da-dakona iga, raita, iemei fitafiedi, yai marejha, naifiaifio guikabiga iezeioikabide, ore uruiai
naiyi omeoi moo, eio, bia kue kazitéiomoi, kue jaiyeza, raiya jira kdiazitabiikabiga, omeibaba
kakaikabiya fakai. Nio ite uzufioye jadie ua raite, fea bue kaziyalimei uruiarauide nana yote,
jrguida ua jakaijiarecairo, raite, jadie izoidodi ua hana omaiuidiyeza raite, kazitafieiyeza ua-kai
jai ua riidimakimo. E be uzu kazi, kando biyaza, kaei biyaza, raiya jira ua fakuikaida naifiaifio
jakaibeda alviokaiya ekina mei jguidado mei ua meki finodeza, akieze ruljaza, ua fdaikaiya
ekina ana fAaduraiaite, takoizite, nano ana uaide, ie dane jakanakaida, naimakekido jaide
nazedo, akiea ua fe, fe, fe raiflonokaide raite, ore urai@ reiluna ramoritiomoiza raite,

[7] ie darui amani bifiede, bimani zomamo jaiyanbzaki niteza ua, zikai uano nite mei. le ate
yorebai dija tafeda raiteza, jofo iirkiomo jinakaza, ua jiuka jakai reyo, jakai reyo, kekaizide,
yoyifiaikaide ua, me ua jaite daajemo ride, jai ie-@adkaida bite, ieta, anafeidi, jiaizaiai
meerenaza, fea mei uakaiaiza degaza, jebeofino bairezie. Emodomo #ia meerede abiaza
naze igmo jutadakaide damidno aguiykiide, mei abilo erodafieno uiteza. Akimjofo muidomo
yikaizoide ua, ieta jofo muidomo -tai eruaile, mei ie fakai bie amersijanarie, ifiedeza ua
bairede, uifike iyaza, naina erudéza ba itaikomo Yaizoide, dane kikaizoide, ua ieze. Jai
fuedamooikana ¥iaide, iemona jai jaiya-&inena iemo jai ride, baie mé, eio, maitiki Ninomo
bie kaiuruiaiite, raite ie dand, akdino itimie, ja ifledkaiza raite, omeoraiya jira,

[8] ua jigui, danedana kaia ruiukaifiaino, zekiua bie naze fuemongei, ieze ua yorebaido kai
jludeza raite, ie ua nanarigai jeraimo aizilikai ieze ahiokaida uiga ua bate, ie kue bie ua naie
emodo idiniedikueta maiiki finuano ragno jutadajaza, batiifikie fuemo ykaifiaideza, ja ie jira
akie dane jenuaideza, jai naie uruena fekdeiza mei ua, ie ua ebezadw, ua akie jira kdomini
ebena fidieiyeza raiteya, batena jai akie-teza fea koroiteza, ua kanafaizieza, raiinaki, nueze
kai nibaiti jaka nbaifiete raite, ua da kfihuinaza nana almamedeza, da ua-kgaragdo fatadenia
nia meineteza raite, ua-keio , raiakiio, jifij- izoidino ua nia mei kameinete raite jai. Akie
kakajano binaize, ie jira akie jai othaki, ieze dane jaaitdza ua, ieze jai mei ua nai naze ua
kogaza, meibiaika ragilo, jino bi raita, ieze ua betaki, ua betinaki, ua muidomo jai okuifiedeza
mei ua nAmne jaite, jino mei diaizizite, fea ua jalikiana bite, ie ua fae® nano fae faioka, jai
muidomo jkanozie, nia ite, jiiraizoide, ua akie izoi, akie izoi, ua muidomoug naimakiei Hio
bite, jayere fue ua jaiyagddie raite, ie jira akie jai irai bite ua raite,-fianoga, mja fuebite
raitimaki, ua fea fue nidemo mei ua fue gereido fea gmn git@. Ua ieze, uakanote daje izoi, ua
jai muidomo raize yono ua-fogit butaitkue, ja ie raiya jira, ifiedii raite, iemo mei jagdeza, akie
koni kaikoizite ie meino jaide;gho yoiadijaka jaide, kue uzufio yoiadiakakaza faga raite.

[9] Akiemo iya mei jai Moniyaamena monaideza udaiiziifede, ie akie dandauano jaidinaki,
ua anafe diena naie ualbijidi, aforede. Ua size oitmaki, afe ua janoredeta, uaikuifo joneite,
yioyeza raite, ua age yziya ua réze oitimaki, beno iteta, ie ua akie jenaakki, uibide uzufio
Muzugi nuinogi uai raite, ie dajena muzugiibai raiya, ja uaiga, bujudooiya jiro mei, akie
bujudooiyeza baie, ie joreno birui ba ua jjlybneia, jinitaia jaka bujudakaida tekaida ariuano
guite, ie ua dafio uano guite ua, ebarkaiari ati raiya, jaka-mofiede, ie jira raiya jai ua zaa
fenana, baie ie jorénod akiiyugaideza, jikfiino ie jira raiya akie. Akie meino jendéeiua, peze
nibai, tieye jai raitimaki, ie nai Moniyaamena uaidkue Juzifiamuid¢iue, méo jaka bu kuena
nibaifeite, monifuediueza raite,
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[10] ie jai, yiafaikofio jata nofa#®, ua Monidoreikijata, ua nokaita, ua akiegdi jai, fakadnaki
ninojaifiede baie ie afmio jiriya mei igtdle baie uibeirud&i, ba ua dofo uzerede, akie baieeigi
fuebikaiyaza, jaka-eze nbakzifiede, ie jira dane yanikofiomo uaktifisiaki, ie yanikofio akidagai
ua tede, iemo naai daninakuiruamo, akie jifikogiizoide naga raa gtiiga,

[11] akie itofe jtimaki, iemo jai dane ua-eze nbaitikai raiyano, jai komekfakadimaki, naidijata

ua itikaiza raite, kaua moo ie raite, ie jira akiemo-nakini, jirueni, kamerani, daré amani uiga
mei ua, Ooua jafaikiua jiruenidoza, jirue jiruenokaido, o -ka&rani o jafaikio ua kaine

kaimekaitbza raite, nanekini, 0 jafaikinaneredeza, naime kaitia raite,

[12] ie jira, akimakiatka, jata. le mei akimalfpmai atdeza ieta z&imuitieza raiya, aking jai
tieza, naie ki nanorbiki rifiona jaaide mamekuzikobikiafio, dajena manizaaiya, mani 4fio,
akifiaifo akieze yioga, jaibikidiai, joficime -mena jaide, akimakbaie juidua nana jia, daje
juruira rfiona ie jira naimakakie izoi maide mei ua, komefip jeikigata fea amena ie jafadlda
iemona komuideza mei, d& ziruena uifioteza, aki€ldézoa iemona jai-@le jai amena mei dama ie
ribejimo mei yikaideza nia dliiena fakai eiano rote: “ne fayokifitrkue raite, aie dittma, dama
kue rbeda imugumo fa yofiklittkue rote. Afaiba yainamaunmima ibiamo ua makurinagona
joitikue raite. Fuitha eraila yainama muinama ibikab dofiro nagona joikiue raite. le fakai
naieme ei jitodo abiriiduodeza 4 daje fakai éebide ua, ie jira kué&kdda me jito Hiabiya
ibiraimo ranabitifio rote. Akie jai draiya fakai, iemo dile, akie fakai bague JakonogaaRia, kai
uzutie yua. Daje fakai amenaiylimona efiue aahkiide ie monaiyai motuemo birui maiyana
iya. Yua amena jaidka ie ia jakariofiega. Fea #adbmo teka ofiega dama igfei damo ykaideza.
Da bi bejimo mazakado uaiya ie Jifii gutaka daje fakai-ama yhokaiga jitruikirigai.
Jitiruikirigai raiiya yetarafue ifiena fakai najira. Da guamadona zitmekie izoide. Naibirailane
yoitikai nabire doidaifiona jaide-dijainauaiiyeniaina jaide

[13] mai dane Rima yoitkue. Rama akie jitiui kirigai abbikaide. le onoyimo muinamanoga
juzitofe baroode Rama. Afae iemo jaide, kalléo Muidomeni dhe. le kdkinamo riiya, akie kakia
inikodode iée giiiteza, iena dane ie manjekide, kakiiai dinomona dane jaide, dane jifibmo
riide. Jae jiifizio gutaka mazacaddkde raite: Jiififio, kairafue 6omo ite. Jiififio dnena raite:
ifiede. Jaka 6omo ite raiteama dane raite jaka 6omo ite jaanptt, kuemo ine. ifiena jira, jai ie
gliyagi yinokaida yminote, iemona zuikokaida uaide, iéhgkaida jaide. le meino jiifilio dama
yiminogaza, Kiuekkuede. le baie -yinoga ifizfio ifoyotona, Rama jaide, fékafakarikaide,
raiforaifiokikaide, rairaikaide: “Oo méoma Muinama jaa bitetaa 6o kbirii jiya ji- # jit".

[14] Riama mamekikai yofiega yoikaiza, kaiuifioyeza, darei mameki Riama Jugiri, Rima
Oguikaba, JuzimonigiKékidiai.

[15] Jai moomo riide. Kayua dbejimo ite. Muidomeni jitoma uaiyahkjimo ite. Akimemo riide,
kaimo éruadle flir jitodimie (Buinaima). Riiyano raite dakaifioamani: ‘Moontfairiofiedeza fea
jéizide, ie jira Rama rikaide raiya: “Oo yua 60 urukiédadd, nieze itb jadi raifiena, naai jai
duere zéfuide, aimeri ite, jubietaideailY arokaamena jahiuietaide, 60 yua 60 urukédadd, bue
fiee bie kaidiaididio. Raiyano, muideimeji kueba diie nagnai kinuaide réfidona jaiyano. Naieni
abioikaiga jitirui kirigai Muidomeni ekirainanokaiga, naa juzitofe-gh butadakaida jaideinena
amena Hbeji érodo makarite, ie dane zuulzidie, ddnomo bultadakaida jaide, nia ie dofo igaido
férinokaida kinude, nanenfila izoi iide dakaifioamani iemo jai kiinuikaide, paaifioikaida ie uite.
le yiikaiga juzitofe, mazakado, 6nagona yluzie. Akie REma oga, ie jira naimaldhigabijifaitate,
kaimona uaii jaigabi Akie Riama joriaifia@, naie jiroia ie muidona jiirofiega-Redeza. Akie izoi
buinai jinui bite, akimie zibka kunuamona, akie izoi buinaijii Gude, ieta nana ie fakai irue ofiega.
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[16] Kai m6o dane maremakiinuakno yoitkai, daforie eo zéfuiredeza. Kazute yua, zayama
eirue jito zaflaena fadaja, aiyue eima amena. Duere zéfiaw kaiyizite, nana uai kaitauido,
inouidino, iemei mare namakakie émodo inai®, mare aifiiia. le fakai nana kaio bakauai
finouidino aiyi biiza kaiyzite raite: Zayama kaiifio, ie jira, Zayama-tena raite: “Kano bakauai
finouidiomoika, kai izitauidiomoi, kai banouidiomoi’. Naimaki dinenena raite: izitafiddii
omoina, banofiedkai. Zayama diene dane raite, jaiona: “O;@ifena yoneuiddmoi, aifoina”. le
jira bathena raite: aiifiedkai kue izido ifiede, izido féo izikio fakoika, ie jira Zayama raite: -Nii
ati kue méyenoyeza. leta-gidii izoideza, ie jira raite; aa bii mei. Nai nabagali lemona ua nana,
ainidino, maitno, iemona izido, moyere bairtizi Akie fakai, akie izoi zéfuiz.

[17] Dane gaajano yekéai. lemo gaooikaide féeko. Kgua dbeji gaade mozidaja, iye-réeima
€éimoina éruaile, iemona gaafiede mei Boyaima okah@reai yitnuamona dane e, iemona
jHaizite. Akie nkai anado jai baiya. Akirue kaigimiiai jaanozde, ua rafue izoi, izinogayano.
Aimo, naime guamado Boyaima-fkgaimo ite ooakade, ie booiyamona gaafede, naigéaki
emodomo—ia zaifiaha. Abenena-@ ana magomagotadie, kome maitafiede raa, thdirede,
jakinaitade, akiena naie-dodino jakjakinaide, iemona yofiealiaki dama Enrrioki jaanoméza
raiya, jiaimiiai fea baize yua jira, komo-dkaidkue nne yikaiya jaka, jdimiiai raite: “kiokaidikue
izode jaka uifioga”. le jira Emuoki raite: “jai kinua ua réze uuifiofieite”. le jira raitiaki bathena:
“Jaa dama kiitio”. Raiyanona jirodote, ie dama-ké, jae kaiyogaruena, ie kaziyano -amo jai
yaroka uuano,-dia fataikaide, e zaitaikaida jai uakaide: “Nomeoi yua uifiofiega, aabie bue, ana
bie bue, bdiaie bue, jai kanaki fiodaimajaide”, raiyano fiuitade Boyaima jiza mégakirigaimo
ite aimo guamado, ie-yokaida jaide. Jai iemona gaade. leebamroki rakade-ia, Emroke jaka
ui~ekodo aizile, ua eida oikaiia dane iye anamo butadakaidaifiiz ua ieze, ieze. Muidomo jai
ofiedkue raiyano-jnafo dne kaiybide, “guua” raite, ie jira Emoki emuiroma abido erodakaida
raite: “buu rofokiio, bie rofoktio”. le jaiyano jai enmaina naidadate.

[18] Buinaijinuimo akieze zéfuize.

Nimaira Kirigai (Canasto de Sabiduria)
[1] Jitirui kirigaiiyano jae yokai. Jaa bie fmaira krigai riioikaiyano yooitkai.

[2] Buinaijinui meino arimonaidoidno izoidimaki, gliyena koifienano, uzudi yua fea ua firaiduai
uzungi, iemei kaiyogano buinaifiuimona arimonaidoidno mare kontiza, kaiMoéo jafaikido

kaade, ie muidomo bieiyiidimie uibikaya jafaiki ite, komekifakaja jafaikiite, komomé Kuio

Buinaimamo, jaae Moniyaamena komuiyanofiedeza,atéyitiiruitate jafaikj kuiodona kiladenia
komeno ykaide, akie kuiododo naimimanekie jooide. lemei jaae yogaeai monari kuiona ite, ie
jira Kuio Buinaima raiya. Akie izoi kaiuzute raite, feeiregioza, ua daaje mameki. AH

monaidoidhomo faie uifiotackino kuiodona erude kiuadenia, ie mamettd Kuio Buinaima
komome.

[3] lemona jai abiuifiokate, nana rakio, fiodo, ziyi (ofokuifio) fia (uriya) uaina kakade. Jai
kakadeza, uifiokde biki uruki faidoriyana, uradoiyanaygimaruiyana, uaitajeriyana, akie izoi
nagakno jai kakaideza. Kaiaitatemo-fi jaka kaiMoona uaitate, akie jira jai ftej baie izoi: “Kue
biniena, daa kuemo naidaide +giifio, amena, kuemo mozifiaite, daa kuemo guamado-eaite
aifiuko urukj juzifa uruki. Akie izoi baba. le jira birufio jafaitimie naimena raite: “Méo”. Kai
iziruiya uai. “Moo,-ha uri raj nia oomo nana kue ifiegaza”. Jakafieno fiadiaide. le jira dane
daaje izoi raite, ie b iiuai dane raite: “Oona anafeno iteza”. le jifane Kuio Buinaima raite:
“Jaa feko anafeno-kue”. Dakaifioamani jai akiemo raite: “Mai-garainadaitoza, oomo kue iyeza,
jaa iedo anafeno-iiza”. Raiyano jai izaide yetarafue. lena kakadéebjnzifiamui, kakajano raite:
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“Kakena kaiyitnoye”. le jai kaiM6o Kuio Buinaima ralemo ite. Iga yetarafuediekiza, aameoza,
juzifia uruki kurahoga yai oni dajaikaileza tamo kurahote, iemona ie abyio baite, diomo jai

komome Kuio Buinaima-inuietaide -inuietaiya fakai, M6o iga jafaikkuiodona feebikaide -die

binie fakaidino ie, zarckia (uiki) feeko feeianomo juzefomo jiride, iemona juzebukubane
taifofizite.

[4] Dane naino uifioyena yditki. Akie muidona, uifiekiue raifiena, uaitajerifiena, yogaimo
kakarefiya marena. Jae Kuio Buinaima kébo raiya fakai: “M6oma uri raj nia nana oomo kue
iflegaza”. Raiyauainiotenia uaiuaitejeri zefuifiddii muitaifiede, biena-maira krigai ite, ore
kaimaki. Ana batho tahoza, abibeji fea iibe, akiena naiki ite, korahitariya uai, jaie jaiagata
(jagad, buudikirigai jakazeko komofe-jifena kuinafiede, komogkomofena kuinaja, ie izoi buudi
urue abyena jakadadjida jirifiede abjena, bakabiteza moonaia ndiaja, uakizairo ooite, uruenite
oinifio uua izoi, uaitajeritio daje izoide, r&i iyemo faa izoikaide, ie jira kajaijaikaiya dhori mai
konima kaidueruiyi kai iziruiyt, naraina kaiiniyeza. Akie izoide.

[5] Dane kairiara komuiyano, jiibina-dina dga, komuiyano yoikiai. Eiyi dinomona jimeyizikode.
Jiftiji fakaimona nekana, nemon&aile. Onokafakaimona gononokdomikai zikode. Emodokai
fakaimona juzitofe -kode, anafebeji farekatofena, afebeji jamaitoféaona nana ua akie izoi.

[6] Jaa dane -dna, jiibina komuiya yoikiai. Komeki iji fakaimona kaidiona zkode. Urako

Buinaimamo iga jafaikeikode. le jira dona kaikomekha eruaile naie yzZiyaj.

[7] Akie izoi binie yiiye jafaiki kaimo riioikaide. Dane naino yekai uifioyena. Akie izoi nano iga
jafaiki dionana naidadate, jiibinana, ie joerihga dona jiibina ite, komiitariya jooriaj ie muidona
uaitafiega,-fnaika, mare naai yiiye uaina figiena, ie jira yetarafuedo dataoikaigaitFédenia naie
jafaiki jai firiya dibejimo oo eroneteza. Uiftatie raitbdenia jai uifiotikue raiya-bdejimo oo
eronete. Yodino yotodenia jai yogiitnona oomo fi#e. Jaima mameldo fiatiodenia jai oomo
jraima mameldo fiate. Faidoritodenia jai oomo faidoriyakbdo fate. Jfueridiona jai
jHfueriyakinona oomo fi#&. Jaimiena eeoidonia jai eeoiyaddna oomo fiée. Jaima uaitatbdenia
jai uaitajeriyaknona fae. Jaima fatodenia jai jaima kue fayiraiyauaido oomo At. Jaima
jigaidiodenia jai j&ima jigakana uitdo. Komekiriikidodonia jai #ire oomo ite. J&nijododenia jai
jaienijuauaina oomo A@. Jaima amo jaizittodenia jai akizona 00 uite-akina jiza yaguidbdenia
jai akieze oona uite-dimana fAiadodiodenia jai akiedo oo uite. Ua nana akie izebhgaide.

[8] Jaa kaiMuina-Murui yoga fea uibitakiai, naiyi jitaidiza jeenoyeza. Baie izoi yotaki “Kat
Moo, birufiu jafaikiimie jiibina, Jadomaraio iga. le naikio Jadomaraio jikanofieno danjétade.
Akiémona jai rakuiya uai -bejidenia, cancer, komuide, kaiido, zera (zekotaiya). Marena
ilakadimie, bie kai yogakhona jénoiteza eehiaimo, jiibibirtimo jikanoiteza, akie b&Emo
iziruiyakino ifledeza, ua akie izoi-kthi. Akie kai Muina-murui dbeji nano jonekai, mei jaka nano
dajeza, Méomo duide nai

[9] Bakiadino yoitkai o bakana itio yoitkai. Jae Kuio Buinaimaniuietaiya meinomo dane daa
konirue, eimeé yofuete, naie konirue mamdki‘Meiyt Buinaima”, ua mare konirue yofuete. Kuio
Buinaima meino-fioyena, birg jai feifioyena, ie jira naie ua fakairikina nana yofuega-rRaitioza
raite ziifoza, doferaideza ua, big igomaiza buiekotaitateza, akie jira nano baieekaie jitotei
biya kaziyafona mamide. Bie jai kaiuifioyena arkome riiomo bairezitho. Meyi Buinaima jai
yofuete, ua nana naienfiye fakai iiuaiyaia (fonako), akieze jai naie fakai-ikb riide. Yofuetinie
raite: “Nia4na nana yogako oomo foo jaifiedeza, jaiyenanfitioza, baka-fieitioza, raiakade, oo

uai oomo Adieiteza, ua uai kaitajana oomo iteza". Akieze ygiyeae oni ifiede raaza, naegnaali
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yoafilomo {ftlate, iemona jai akie-diemo korobaite. Akiemona jai ua-fide komekiyoiyakino,
iemo naie eir@ jonegarui jai ride, ie jira raite: “Mai faka”. &aia uaido “Jm” raite iraiakade,
diga ikaifio akieze raite, jaka daje izoirfafe, ie jira raite: “Naidakai iirakue iya fakai oo uai raize
kue duifioyeza”, raiya jira naidakaide, jai uainidea garada jaidioga fekayaidamo baiya daa
“kiziri” raiya, iemona baie ua-kiyino birui Meifeia “kiziri, kiziri” rairaikaide.

[10] Dane akie koni feadiaki. Daje fakai jgie konirue uainha jeare dama juzezerodeza uaitagaza
dama bkoka, fueoiraita nogo anamo, ie mei tditinomo iteza ieta nagakd fueote. Jai Mgi
Buinaima buiyekotaide, bue fieye raiyanona jai tk&idl uifioka raiadata jai fia, narai jebuitaja

uai (uaido fedojeide) kafldo yua izoi. Akiemona dane jai-ararai jebuide.

[11] Akidinomo jae kaiyua izoi jiibina zkodeza, ddna, iemona nana juzdédj naga riara kano
ittrue iemona naga riara-kgidino. Akie izoi izoidmakiza mei jai gliye iteza yiki diga izoidimaki
mei naie fadua ifienaza, ieze ua jaijaikaizomdiki nagamé konima iziruitimakiza naiai
buiekotaiyana aziteza jai koniana iziruizte, jiibina jai bea bainaiZieza, ie nia mei kail6o ana
izaibifedeza, fea mei komala jenozie, nia birufiu yiye joodafiedeza, ua akie izoi nagarui komeki
fakauidimaki. le jaa irakaifio jai dame baieze raite : « Kdiafemo eime ite, ie muidona naga raa
yiiyakino kamo ifiede, kanho itedena naga raa-kiyana-inote ». BDiimonadenia raite : « Bie iye
ana gaa raikaidenia gaabikaide, akie izoiiffedkaiza jaka kaibafemo ite eimg, imie yoye izoi
jaijaikaitikai ». lena kakajano kdi6o iobide, « ua nai » raite, « Kue urudhieredeza, jitaideza ».
Akiemona jai kai M6o jitona abi mamenote, kaitade, dobaifiote, jai ana bite, Bminaa,
koniruezana. Kailzute yua, eiréna bitena uai eo uzirede, eietle, ie jira koniruezana bite, raite.
le fakai nia biko jorefio ananfiakhno nia raize uifiofiega, akie fakai fefakiotiai, fea bkaini raiya
(doona, daia). Akie izoi atie Muruimo riide, dukile rafue. lemo jai riide nabuida-fedo, birui jai
uifiogaza rakuiya juaideni@ de la nocheRaite akie izoi: « Kanaki», jaknaizideza faiiofiede,
dino jamai ykaizide. le jira dane raite: “Akiaifieitomoiza, dajediaiza, niiomoiduga iena mai kue
ine kue duyeza, omanega iena kue ine kue meyeza”. le jai dute jiibiete yerana, iemei jai Aaite:
“Naiyi bikino omeiyooia, fea ua jino bi jazikilofi kaimo biya raiza, fea jino bizijanaba foo biya
raiza, tafe foo biya omeiraiza, irai kue uiekomo erodadimoiza, ie jira orekakue biyaza,
dajedkaiza (daanedkaiza), ua kaiMoo aa iteza, ire orekakueza, omweaiya uaina iobiyano, kai
ua dani yiifedkaiza, kai dani yiidikainia, bie jhuina ua railiainia, ana gaabikai raiya
monagaabikaide, kdiafemo jaka ite eirg, ie muidona kailaina-nofiede. Kabaife eimie ite jaka,
ie muidona bie izoide, irai yoykinodo iitikaiza”.le jira dane ablo uibizte, raitmaki “Dane jae
kai iyakinodo, otkaidenia, dane daje izoi-Kaidikai, dane kaizirue -babadkaiza”. Akiuaina
kakajano iobiyano, “Kue uruiaia-ko jitaide, izaitbza, naidibigina, naidizidana, naidguamadona,
naidi jooriaina, zabifiede -dana, zabifiede -¢pna, ennaifiede guamadonanifiede jfuefiede
jooriaina”.

[12] Juzifiamui raiya uai yokai uifioyena. Ua uifiatio uzutai yua, jae Kuio Buinaima mamejai
juzifiamui, iemona nana bamo itimo, juzibi urukiza, ie jira jinobimakijiai juzinamuidkai raite,
jai kai Moo akie ana ie komuitaga uroko ie jitaka, akie jira kajuzibimo urafuena ite, fea ua akie
izoi yoitikai jarikina, rafe. Kuio Buinaimauietaiya ie fakai, ie dakaifio, fea ua, varBuinaima
fea ua raite: “Akie mamekko itemo kuemo-jafiega, kue juzifiamuiye”. Fea udaifieye akieze
uakaide, akiemona fea ua juzinamui-fatj ua naii juzifiamui fiemo itho mamekijuzifiamuina,
ie muidona arkikuedogano emaini akie izoi yote, ie jira ua aka komotofemo ua m@ganomo
juziflamui ynofiega, bireé imaki erokaiyaza, kalyote raiteza. Fea akie izoi ykdiiza, jitaidza
eimiemo jkanoiteza, jiibie duanomo, nia mei kakaitikiza, iemona nana.

[13] Dane kaiyoga dofo yoifkaiza. Uai, komofue rafue, yote. Akie koniruekatiemona komofue,

ie jira raite: “Jae nano Ka¥loo yogakno raite: “oo uizifitajaibana fijittoza ie abia uifloyena, bie
izo ko iziredemo jaima uizi fitadikue ie raiyeza, oneyiainoa daje izoi, izido betaja daje izoi,
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ebena uaikaiya, faidua, urafue nana daje izoi,rakkee oni uaiifiedkueza, akie mei kailoo jae
nano mgiainoza, ie muidona oni d#fiedkueza, naie-fiuabidikueza, jae akieze yogaza, ie jira
erokai kaiyégonoga dina, kaifaitaka jiibina, kaizedaka, raika, rao femoia kaiaifioka, ua akie
izoi nana kairigarue, rifiegarue-gi daje izoi, daar@ majiaza, kaijitai raita naga raa, erokai
jiibiroki, dioroki, kai zedaka, jai monaia dane fekagai kapaika, ua naiefagina mamiaile kai
tijika, dona daje izoi, ie ia faidorifiede, “Ua oo ifieiyeiikae ifogi tikonotio”, raifiedeza. Benomo
jai jiibina riadoga, dina jai daje izoi, iemona jai baiezengga, reki, komuiyaiki jebuiyaiki ie
duiya -Jmuizai akiemona nanekiki, farekaiki jaibikiaiki, dirimaiki, nozekoikj kominiki
(jebuiyaiki), nimairaiki, mooraiki monifue jafaikj ua akie izoi bdia. Akie izoi kamo ua jai ari
faite.

[14] Dane kaiMoo Buinaima faikino yoitkaiza, Moo Buinaima dane raite: “le jiibirakkaiza, ie
diorokidikaiza, nemoroldikaiza, nekaroldikaiza, naididiona iteza ua, naidiibina, naidi nekana,
naidi nemona, ie anamo {diijiforitikaiza, akieze yioitiomoiza, binemo eo urafue iteza”. Akieze
raiyano dane raite: “Biena iteza naidila, naidibigi, naidiguamado, naidoriai”. Naidi zida raiya
uurada, kgi raiya, (dama) iife, guamado raiya, (d@d) komekj kai kiua yerado, joriaiaiya, (dana)
jafaiki, (jagyt). Dane Moo Buinaima raite: “Bie komitariya uaina, kai Moo mameki
feeitafieitomoiza, aabene-itiie”. le ana baitadua k&iua Moo. Dane raite: “Da aa bi-kdloo
uzumanaza, iemona ana bame kaimoo, moo kauzumanaza, birimoo ama 00 izoza, oo bni
moo mirfiodi 00 +iza, 00 eei dane jeifadmania oo aamaza;fidnia 0o mifioza, oo izo anamo
komuide jai daje izoi, aabene itegjikai eeiza, ie feitafieibimoiza, ana bir@mo oo jeeike daje izoi
jkai 00 eeiza, 00 eelid 00 biyamaza ie anamo komuide@nia oo amaza;fionia 00 mifioza,
baiba oo monaidoiafio oo ooia, ie moo oefii, 00 ogafiaifio ei oeffiifioza, oo ogafiaiio Moo oo
momona ie iyaraimafib dbeji ie iyaraifio, 00 aamamonaijie iyaraizai nana, ie muidona aama
oga rfho ebuifio ooiraiiga jai baie o iyaraifioza, naiyafue oo yooia, yonideza, ua akie izoi nana
baiba.

[15] Jiaima nado jikanofieno makafeiyeza, 00 jitaiya raa oo oiakarkangita jaiyaza, jai
jtkanotkue raiyano ebena jetafiega ua naga raaiyaodo, akie nama @ ieza, uizriienanomo
ogaza jitaiya raa, daakfinoga raa, ie b@mo jetaia jai baie uaitajeriyana marndiai Jaima nai

motomo joide raa ebeno jetafiegazaindie roziyi rakonoiza. #imie muzeyitikonoiza. Jimie

jizaifio yernoiza. Jaimie nomena taigaiza-alinie zirkoji duifioiza. Jimie jifikogi tikonoiza.

Jiaimie juiyiji bekoiza. &imie jimeji kunuiza. Himie juzie jaatza. Jaifiaifio yunuka juiye fetuano
uiza. Jdaima jiibina tahoiza, ie ifogi tikonoiza. Jdima dbna yriyayegei tikonoiza. Jaimie

jaienijoiza. Eime giroye jnui oye noiraji uifiza. Jaima jirokamo efi faiza, uizokofio faa ». Ua
akie izoi nana,

[16] kai kome urue yote akie riarab yinoaza, ua nana komemo edgiiemona jino baa kai
yidino, kaimozioidno. Akie izoi yote kaiMoo Buinaima, jitodinie ana yogaza, fea jod@deza.
Ditmonadena baie izoi ite kome -kaifioyena, feeitafieiyena kaafue : Oo aama, iemo 00
jitorediona, iemo oo aama jito 00 enaize, ua ie anamonalikienjai oo aama, dane ie anamona
komuide dane jai oo aama, oo fiodaifienia, ua aderiana. le jira yetarafue yooia baie izoi yoga :
Naidi uzuma itemo b& uzuma ite, iibai muido uzumaajiite. Naidiizo ite, bafe izo ite, iibai
muido izo jai ite. Naidi biyamo itemo, bd¢ biyama ite, iibai muido biyamaaji ite. Jaiedi 00
uzuma baie oo aamanaza, iera §ifoifio kue ofaifio raiyano temaiza, jiradoiza,uzaifio fea oo
ofaifiona mameahza, ie yote kauzute raiya: “Zda abio baitaiza”. Ua nana akie izoi, biie
rafuenaza, ua raize duijidena yetarafue, laite ie jira raite: “Bdbaie zomarakio”. Japabi
finuana raite: “Mgirakino”. Jiaie jira, jiaie rua. Yetara uai kaloo binie jafaikitimie uaina, ie
muidona kaiMoo uruiadlikaiza, kaiyetarafuena, iena baie fea rafue raiya. Akiemanai dane
yetara uruldikai. Akie izoideza, kahaki, raize itkaiza (figo kai iiri), raize mameyeza (fiue
mamenori), nana keza.
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[17] Kai Moo Buinaima fiakino dane yoiliai. Akie izoi yetarafue kano iga, ie bde raite: “Akie
izoideza, buudiuzuma jorefiona Aaéde, buudmoo jorefiona ftéiede, buudeei jorefiona fiéede,
buudiit jorefiona fidiede, buudmirifio jorefiona fidiede, buuduzufio jorefiona Aaede, buudjiza
jorefiona fidiedeza, buude enaize / enaizefio jorefionAeflara, buudjifai / jifaifio jorefiona
faifiede, buudiooima jorefiona A&ede, naili ofaifio mirifona mamidieza ie jorefiona buudi
faifiede, kaiMoo binie komuitatinie buudiebena koifiedeza, aabene ite -kaei mamekifea
jiHfanodefiegaza, rakuiyauuaidenad jurar su santo nombre envanofea ua kaiMoo mameki
jHanodua kome faaja izoide, iee muidona kome marele&na yiofiena ieze Aaena”. Akieze fia
fakai naime jafaiki kaimo igaza, rakuiya uuaimonalfnd’, akie jira kome fajano féiega, fatafiega,
uaido ikfiega, mei ua naiaijafaikiza, nairemo jaka rae yoteza, iena uuifofid@iiza jfiaimana
kai fal buu kakaifiede ralithi. Akie izoideza, konima kakiruiyt (kai dueruiy), nana akie izoideza
buu kaiyofiedeza, ie jira biuaido mai-kaiyt, jaia kaiyiyeza.

[18] Dane Moo Buinaima biiuai yote: “Akie izoidezag imakifaaia, oo imakfaidoia, uaitaia, oo
jaienijoia, 0o etaia, oo-Kbdoia, 00 eeoia, 00, 00 onoyitainoia, 00 izido betaia, iemona nana
ziirue eima, biremo -bana ofieibmoiza, akie izoideza nana bamo oo akie izoi-fiodinona
iziruittoza, oo guiga iena-itza, 0o jiroka iena jirotaibza, oo duga iena dutataita, 00 mega iena
metataitoza, damakiana ofieitiza, damahia 0o ooia jai baie kaVioo uaitaitbza, ie muidona kai
Moo aa iteza, ir@mo yooitbomoiza, naimé ieza nana, naimiuifioyeza, hamanaza na@jitaiya
izoi ie oyeza, ie fiodaitakania ie fiodaitaite,iz& kakataiakania izi kakataiteza, ie duemofakania
duere ie fnoiteza, ie fiitakania jai ie fiiritakaiteza uaitajeritakaniia uaiuaitajerikaiteaéije izoide
ua kaiMoo biruio jafaikitmie yogakno kaiinofienia akie koni zitakgeiza, ariua mare uiekona kai
kazikoyeza,-noitikaiza”. Ua nagakio yote akie izoi bhia. Akie izoideza kauruiai, koniruezj
eimiia rfioniai eiromaai ua naganriai, bikino uifiotho eeimiai jiai fimaiteza, kaiuiekomo
komuidizaiai mareknodo arikominitariyeza, akie izoideza.

[19] Dane Moo Buinaima yogadgjuai yoitikaiza: “Kai Moomo aa erokaida yeitmoiza, bizido
erokaifieitomoiza foo ba komekio yoitomoiza”. Dane ie béd¢ raite: “Dama bireémo-ba oo oia, jai
kai Moomo oo yoykino ifiede, yotina raite, jai dam#a 00 oga, bue kuemo yaifiraiyamona naie
kome jai kaiMoo jafaiki yiifilega, ie jai biré jafaiki namataye, iemona jai yua izoi ifieiteza,
uaitajeriyaknodo ite”, raite Moo Buinaima. Mei biiuai raiakad®iuaido-nifieitimie jinofefite, kali
Moo ie banofiedeza, jaka uifionide.

[20] Dane Moo Buinaima iiraiuai yoitkai. Akie izoideza biiuaimo erddida naga raa
finoitomotiza, uiuikaitbmoiza, buudiua uzuma dja ikirifiedeza, daje izoi Moo, ei, enaize, aama,
jito, iyaraiziai, jifai, jifaifio, iemona ua nana, ddaarafue zuuia,-fitma dga kaifuerinaia, iemona
nana akie izoi, kaifuerinaia biedaéitiomoiza ie ua jiibie dina motodo fideza, fhoyikinona. Jai
finokakno dane alnio yinofieitbmoiza, 00 urugioo aaj nana 0o yoyeza, fea ebéaizaza, ebe
uruiaiza, jai ynofeitbza, bathoma jai aruizikofio iyaza, iemo nia jai aruizinath”.

[21] Dane raite: “Bie dina fafieitomoiza, bie jiibina fafieitomoiza, bie jiibina faiieitiomoiza
riittomoiza, bie izoi kaithoyeza, naiyomoijaijaikaia, akie izoi omonabai fuemo faikue fateza
iena kbfAeitomoiza, bikho omeifimaia niia amoomo niza. Biko jorefio naiyana eeina riteza,
bie uai omeifiadoia, omemo fiateza, bie jafaikbmoimo fieye izoi majiittomoiza, bie ua kue miia
izoi, bie jiibie ua kue dua izoi omdiimaia omeidiga yerana melue, jiibiena duikuena
kiofieitomoi, ie muidona dane irdiue uiekomo erokattimoiza, naiyidane biitkueza, nia dane
konimana kbitikaiza”, raite. Dho tahokaide akdinomona jai jiibibii, jiibina, diona Moo Buinaima
riadoga, ie muidonarfiaika, uaitafiega, bie jiibina fatia bakaitue, raitimie dama abbakaiteza,
akie izoideza, ie kaio izabiteza akieze iikaiza. le jira Moo Buinaima jino jaide raiyano yofiega,
daa foo bite raiyano yuaza.

319



[22] Akie izoi ua kai uzute nimaira uaido fidiino yote. Dauaifiedeza zuitakana eo aiyue
kominitariyano ite, jaka nia ua fuifiede, ie muidona feaairie yotkai abi jibuiya kaiuifioyena,
konima kaiuifioyena, j&izie imie kaiiziruiyena, rama kaiuifioyena, rakuiya kaiifioyena, iemona
nana nagarmai ua abia kaiuifoyena, komekkai fakaja kaiuifioyena, akie izoi ua nagaki. Kaifue
mitaja kai uifioyena, onoyijraimamo kai juaifiofieiyena, kaiMoo yogaknodo kai iniyena.
Akikinodo jae kaiuzutiaii jaijaikaizide, imakijaa jebuiokaide, ieze jaa ua Bokiidumo jai ua
jaigabdo bokjeide. Kaiuzute yua fea ua jgabinaidoide raiya Moo Buinaima yua izoi, fea-ala
jufigji ie yial ua maraja (jaiyaki iemo mazacado yunua bokuano; kautai aki kimai anamo
kirtyiki niga ibi ie jiena, ie koni nai jgabmo bimo yunuka wagjano juyekurido
buifiuanonagamiia ite jirua meinomo daa mazacodbiyae ie yikonota kiyikimo ieka, naga
iyaima riiyena. Juzitofisua jiai iga. Nagazie eirai raiyadiimaki abaiki akiezerie yua. Ua baie
izoidino :kaimera buinaizaifinora buinaizaiuzezi buinaizaijiaizi buinaizaj

[23] akieze ynoga kaiMoo Buinaima ana biyamona. Ua btatolicismodinena bitiai monaCristo
mamekdo cristianoraiya izoiduai.

[24] Akidinomo dauaina naga iyaa iga radoga. Uifietio yua, Nogueni biiuaido fekaka baize
raite: “Fiokini oo bie fioktofe aribaitadoitbza, oo fiokirabirairiadua uai arbaitadoitbza, biiuaido
oo fiaki buinaizaiuruki ar gabeiteza fiokibuinaizai urukina”. Fea akie izoi nano kajiogaza,
rakuiya eo dukaiiya jira racuiya eirgmo jkanoitino naiedoniiteza nana. Akie izoi ua daauaigyai
ari riadoga, ieta konima kaiaitaja eo meiredeza biemona mai uifeAaidiai yofueyi iemona ua
nana uificiakadiziai. Naga naii eimie, iyaima, komuiyano, uiuikaikino: Kai Moo binie
yHyakino yua izoi kainarai mozioiya uaina uiuikaikiai, ie muidono jaka dobaifionide, akie izoi
kaimo igaza. Bie naikiua fea uaido kajogaza iemo rabemo kueano ykdiza. KaiMoo Buinaima
baieze yote: “Aa iteza kad¥floo”. Akiuai baieze raite ie uifionina baie izoiga: « KaiMoo jitoma
biya dbejimo rakana eruale ie urukimo, kaiuaimona Jiyameni, urdknenioikana afae erdana
raide jira. Muidomeni ie jitodnie, dame jitona abimamia, iena kaMuidomeni raitkai, jitoma
uaiya (zofikaiya) dieji (dibene), afai muidomo #ehna eruale, ie uruki merioide, akie jira
Muidomeni, akieze kaMurui yinote. Kai eei, kaekido (abdlo) jaka ite bainina, akie erodo ite jaka
bainina, kaiMoo jafaiki daajedo jaka makade, biko erodo betarioide (j@ite), fea bia ua
jafaikina (jagyina) ite, ie fea kaiaifi (jairifo), raitikai, ie muidona ebe izoi A¥na, ebena
uakaifiena, akie maiyodo fea ua uikaida makadeddano joriai diga uai fakadio ua ua karamo
faittmo. Akie mare jafaikena nikua ananekonmélocg.

[25] Akie yiiye uai Moo Buinaima kano ana izdiiga. Kainarai yiittmie baize ite : iyana / eime,
Jata Yoema fakai imi nimairama, jito fakaidio. lemona dane naimirdadogano / yofuegano,
rakuiya uaimonadiscipuld. Etama / amairanietakie komuide. NinairariMoo urukiyiitino, baie
izoi naikino jae kaiyoga nai Moo uai ana-dimie, daane jitona abimamiano ana biya, jai ana
biyamona ie yainama marnikd, akieze kamaiiyikino atde, ie fakaidio jai kamo komuide
yainama, akie yainamagh jai majide einamakile jira iyaima eo fmairite, raize naiai yiiyena,
Moo yoga uai feifiote iyaia, ie iyaima yoga dane uai feifiote yainama dane yainamanzone |
nairafio, naiai yliyena, iemona nana kdirufio (bini, bighi) yiiya uai, iemona jai nana mai
yainama ite, ua nagaaai jenidnuaimona ua eiromai, nana yainamaredeza. Akinona jai ua
konima iziruiya (dueruiya) ite, dajenaiyikino, dajena gliyikio, majiyikimo no, nabairiyakio
iemona nana. Akie izoi ua komelki iziruiyakiho baiga. Bie kaMoo yogakho eremo naga raa ite,
ie eromo nagakio komuide, riara kayiidino izoi, aririkana uiga, kano rire eruade rifiega,
marena-moye deze rikano uiga. Mare riara kaaiya, Moo joonegauaimo erkaida iyena,
maijiyena, bada kai monaidoiyena. Monaidoiyena raiya uai, nagakiyinote, ie dane -@i
zuitaitkai daauai, naga uai akie izoide, Monaidoiyena, baiegiekade, -fima fafieidza,
fikodofieitbza, faidorifiedbza, uaitajerifieitiza, jeima faifieitbza, jaima jaknijofieitbza, jgima
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raamo faiieitioza, enenoruifietiza, uaitajerifieiiza, oo urue uikomo yoglerofieia
(yoguerofieitbza), jaima jizi uruezitajano naidanekaifeth, jfuerifieitoza, iemona nana akie izoi
baiba, jifaiyano ebenadima uakafeitiza, ebenadima fatafieithza. Ua akie izoide naga uai, ie ua
zuitafieno fea kajokana, kuekana kaiigaza komekraize kaifakayena. Bikiodo nana kainiiaidi
nia naga komekno iziruiyaknona faeza, biuaido kaibie binke jazaki yiidikai, ie muidona
gobiernamo jikadikai, biiuai, iemona nagagizie yiidino, iemo daje izoi bisei kaiyiyena.
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