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Apresentagao

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

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

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

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

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

todo e da regiao do rio Cararapand, mais especificamente.

Comissao editorial

ABA-GIZ
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R



Prefacio

sta monografia — uma das ganhadoras do Prémio Andreas Kowalski,

instituido pela parceria entre a Cooperagiao Alema para o Desenvolvi-

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

micas.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

bem fino, tanto no sentido técnico como simbdlico —, apresento também parte



Edmundo Pereira

dos fundamentos da Palavra de Coca, em especial de Yetarafue, a “Palavra de
Conselho”, “Palavra de Disciplina’, expressio central de uma ética murui, como
enfatizava Don Angel, “raiz da planta de coca, raiz de toda palavra”

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

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

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

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

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

— Se me enganaram, o estou enganando.

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

produzir conhecimento antropolégico.
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NoOTAS

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Don Jacinto, de San José.

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

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

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

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

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

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

Capitulo 5.

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

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

Em termos analiticos, conforme desenvolverei mais adiante, articulo a no¢ao de conheci-
mento, de tradi¢ao de conhecimento (especialmente através de Barth, 1975, 1987 ¢ 2002)
como viés para tratar o mundo da coca, de seu uso e significagao, especialmente do uso que
desse faz Don Angel no trabalho de elaboragio do Plano de Vida Murui. Por um lado, as
nocoes de “tradicao” e de “conhecimento” sao de uso corrente no contexto de uso do espa-

33



16

17

18

19

20

Edmundo Pereira

nhol no mambeadero, sendo geralmente tradugées para os termos como rafue ou jiibina
uai diona uai; por outro, reflete parte de minha opgao de organizagao dos dados ¢ anilise,
especial atengdo sendo dada a dindmica de transmissao desse conhecimento no mambea-
dero e no rogado, no modo como Don Angel “fazia cosmologias” dentro de uma proposta
ética e politica contemporinea, através especialmente da elaboragao de suas versoes para
os dois Cestos de narrativas.

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

(cf. imagens em Steward, 1943).

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

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

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

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

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

A partir de mapa em Landaburu & Pineda, 1984.

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

MU
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“Assim estou narrando,

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

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

(Clifford, 1998: 53).

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

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

quais o processo etnogrifico realizado dentre os Uitoto-murui do

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

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

etnogréfico especifico que emergiu’.

TRABALHO DE CAMPO COMO PRATICA DIALOGICA

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

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

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

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

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

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

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

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

Ao estilo mancuniano, construo'

uma situagao social (Gluckman, 1987;

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

cio de meu encontro etnogréfico:

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

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

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

LETICIA, DEPARTAMENTO DO AMAZONAS, COLOMBIA

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

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

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

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

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

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

cacique de San Rafael.

‘SAN RAFAEL, EL ENCANTO, R10 CARAPARANA

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

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

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

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

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

regional, quando viajou muito,

especialmente entre o rio Igara-

parand e Leticia. Neste periodo,

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

investigou” — termo corrente-

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

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

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

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

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

e é reconhecido com autoridade:

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

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

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

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

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

ladas em bue (Capitulo 5).

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

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

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

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

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

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

1-

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

pilada no mambeadero).

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

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

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

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

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

¢do e a tradugao.

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

éticos e préticas politicas?

APRENDENDO A MAMBEAR COM DON ANGEL ORTIZ

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

26

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

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

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

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

quando iniciei minha pesquisa, poucos eram os investimentos de folego em

55



Edmundo Pereira

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

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

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

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

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

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

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

CONSIDERACOES FINAIS

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

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

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

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

mambeadero (21 de fevereiro de 2000).

" Sobre um dos bancos estio dois gravadores,

0 do pesquisador e o de Don Angel.

Os dois potes, da esquerda para a direita,

sdo de coca e de tabaco.

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

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

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

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

imprevisibilidade do encontro etnografico.

NOTAS

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

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

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

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

sua narrativa (Clifford,1998).

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

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

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

“Livros” ¢ “Cameras ¢ gravadores”.
£

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

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

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

2004; Casagrande, 1960.
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Um povo sabio, um povo aconselhado

Nos termos de Clifford (1998a: 42) , “fibulas do contato”,

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

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

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

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

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

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

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

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

O ano de 2001 foi de acirrament