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Editorial: Homenaje a la memoria

Cuando a principios de junio, el conjunto de articulos que componen
el presente numero ya estaban publicados en versién preliminar en
la pagina web, y adelantdbamos los ajustes de diagramacién final, fuimos
sorprendidos por una preocupante noticia proveniente de la red de aliados
y amigos del rio Yavari. La imagen que decidimos colocar en la portada de
este ntimero comenzé a “viralizarse”. Dom Phillips y Bruno Pereira habian
desaparecido mientras navegaban en viaje en el rio Itui-Itaguai, Terra
Indigena Vale do Javari, hasta Atalaia do Norte. Los indigenas iniciaron una
accién de btisqueda desde el primer momento en que sospecharon que algo
malo podria haberles sucedido. Las organizaciones indigenas, las familias,
los colegas hacian esfuerzos desgastantes, incluso infructuosos, para que
agilmente se apoyaran a las expediciones de btisqueda con sobrevuelos,
apoyo terrestre y fluvial. Se pasaron algunos dias en medio del torbellino
de la enorme repercusién mediética nacional e internacional, la angustia de
las familias, y de la apatia y lentitud de las respuestas institucionales a las
primeras btisquedas. Finalmente, fue confirmado que Bruno Pereira y Dom
Phillips fueron asesinados; a su vez, algunos de los involucrados en el crimen
vienen siendo capturados.

La Terra Indigena Vale do Javari es especialmente reconocida por ser el
lugar que alberga y protege la mayor cantidad de grupos de indigenas en
aislamiento voluntario de que se tiene noticia; ademés muchas comunidades
de grupos indigenas, incluso algunos de reciente contacto como los matsés,
matis, marubo, kanamari, kulina y kulina pano.

La proteccién de este territorio es indispensable para garantizar las
condiciones en que estos grupos puedan sobrevivir fisica y culturalmente.
A pesar de su importancia, este territorio es continuamente invadido por
madereros, cazadores y pescadores, mineros ilegales, comerciantes, traficantes
de drogas y misioneros, lo que genera situaciones de conflicto que colocan en
riesgo tanto a los grupos indigenas que habitan esta Tierra Indigena como a
los aliados que trabajan en favor de su proteccion.

Bruno Pereira acompaiiaba al periodista y escritor independiente briténico
Dom Phillips, quien investigaba las tensiones y acuerdos socioambientales que
se desarrollaban entre la organizacion indigena UNIVAJA! y los grupos que
pescaban ilegalmente piraruct al interior del area protegida. Dom Phillips
estaba radicado hace afios en Brasil y publicaba reportajes para medios como
The Guardian, The Observer, The New York Times, Folha de Sao Paulo, entre
otros. Bruno Pereira era indigenista especializado con enorme experiencia
en las estrategias de proteccidon de grupos en aislamiento voluntario, gran
conocedor de la situacién compleja de la regiéon del Yavari, pues actud
muchos anos en la coordinacién regional de la FUNAI? en Atalaia do Norte.
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Fue responsable por la Tierra Indigena, antes de ser coordinador general del
area de indigenas aislados y de reciente contacto de la FUNAI en Brasilia.
Bruno, en el momento de su muerte, era asesor de la organizacién indigena
UNIVAJA en el campo de la vigilancia territorial.

La proteccién de las areas en que habitan grupos con tan alto grado de
vulnerabilidad, como los indigenas en aislamiento voluntario, requiere de un
arduo trabajo con las poblaciones circundantes. El monitoreo y vigilancia de
las areas protegidas debe ser acompafiada de estrategias de didlogo con las
comunidades del entorno. Para ello, son esenciales estrategias educativas y
de construccién de didlogo en favor de promover el respeto a la condicién
de aislamiento voluntario de los pueblos que en su autodeterminacién asi lo
han preferido, y en general que se conozcan y respeten los derechos indigenas
del resto de pueblos en el drea. Igualmente, es importante conocer mejor la
situacién de las comunidades vecinas a las areas protegidas y promover una
buena convivencia.

Las estrategias de vigilancia y monitoreo territorial que las organizaciones
indigenas y comunidades desarrollan, y que frecuentemente encuentran
personas armadas cometiendo ilicitos, deberian ser apoyadas en coordinacién
con las acciones de control y fiscalizacién territorial que requieren la
participacién y compromiso de organismos especializados como la FUNAIL
IBAMAS®, la Policia Federal, o el Ejército entre otros. De hecho, es deber
constitucional del Gobierno federal garantizar la proteccién y hacer respetar
todos los bienes de las comunidades en las Tierras Indigenas.

Las acciones de protecciéon y vigilancia que emprenden los pueblos
indigenas y sus organizaciones necesitan del respaldo de los 6rganos
de control y fiscalizacién, y, ante todo, de la FUNAI De otra forma, son
vulnerables o rehenes frente a organizaciones criminales que agreden a
quienes alli habitan y trabajan, y mediante amenazas o violencia directa
continuar extrayendo ilegalmente de recursos naturales, como en este caso,
de las poblaciones de peces y tortugas en rios y lagos de esta area protegida.
De otro lado, la dindmica transfronteriza de la pesca, caza y mineria ilegal
o del narcotrafico requiere igualmente de una coordinacién transfronteriza
interinstitucional para hacerle frente. Si bien en 2017, en Leticia y Tabatinga
se habfian realizado ejercicios internacionales de respuesta rapida a asuntos
humanitarios o delitos transnacionales, poca o nula coordinacién se evidencia
cuando se requieren acciones de respuesta rapidas, como la requerida en el
caso en cuestién.

Nuestra revista Mundo Amazénico, desde sus inicios, ha publicado una
serie de articulos sobre la diversidad social y cultural de la region del Yavari,
sus problematicas y desafios de proteccion. En los Giltimos afios, vemos que el
tono de denuncia y preocupacién sobre el Valle del Yavari se ha acentuado.
El periodo del gobierno Bolsonaro ya es famoso dentro y fuera del pais
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por el retroceso que ha significado en términos de atacar la legislacion e
institucionalidad de la que depende la protecciéon de areas de conservacién
y Tierras Indigenas. Instituciones, como IBAMA y FUNAI (entre otras),
han pasado a ser dirigidas por militares, ruralistas o pastores evangélicos
con ideas e intereses contrarios y acciones por lo menos negligentes con la
misién institucional que deberian representar. Mas atn, desde la presidencia
se envian constantemente sefiales de connivencia y aliento a la impunidad
frente a actividades destructivas e ilegales en la Amazonia. Quienes invaden,
destruyen, queman, exploran, e incluso matan en areas protegidas, no parecen
ser sistematicamente cohibidos y perseguidos. Son numerosas las denuncias
en Brasil e internacionalmente (por ejemplo, en la Corte Interamericana de
Derechos Humanos y en la Corte Penal Internacional) del accionar criminal
que, desde el Gobierno federal, por accién u omisién, parece haberse ensafiado
en la Amazonia.

En Mundo Amazénico, somos solidarios con los investigadores e indigenistas
que han trabajado en el Yavari y han sido autores y colaboradores con nuestra
revista desde sus inicios. En estos tiempos dificiles, a nombre de toda la Red
de Mundo Amazonico, extendemos nuestra solidaridad y carifo. La imagen*
de portada es un homenaje a Bruno Pereira y Dom Phillips, a su trabajo y
carisma inspirador, al simbolo que ahora son y serdn; es un homenaje a sus
familias y también es un homenaje a los muchos indigenas, afro, mestizos,
lideres sociales y ambientales que son asesinados en la Amazonia brasilefia,
colombiana, peruana, ecuatoriana, venezolana, boliviana o guyanesa. Son
lideres sociales y ambientales que defienden modos de existencia diversos,
de humanos y no humanos en este gran pluriverso amazénico, y que la gran
mayoria de las veces no reciben la atencién ni despiertan una movilizacién,
indignacién y solidaridad como la que la muerte de Bruno y Dom lograron
profundamente alcanzar dentro y fuera de la Amazonia.

Recientemente, en el volumen 12 ntimero 1 de 2021 de nuestra revista,
Bruno Pereira fue coautor del articulo “Violaciones de los derechos a la salud
de pueblos indigenas aislados y de reciente contacto en el contexto de la pandemia
COVID-19 en Brasil”. Los autores, académicos e indigenistas especializados,
miembros en su mayoria del OPI®, concluian por ejemplo que la violacién del
derecho a la salud, en un momento de emergencia sanitaria de proporciones
pandémicas, podia llegar a significar el genocidio de estas poblaciones, riesgo
que el Estado brasilefio estaba asumiendo conscientemente.

Es importante anotar que, en resumen, las acciones de proteccion,
control y fiscalizacién de este importante territorio se han debilitado al
tiempo que los principales cargos del sector de Proteccién Territorial de la
FUNAI son ocupados por militares y funcionarios a favor de las misiones
evangélicas. Es en este contexto que Bruno, como muchos otros funcionarios
comprometidos, se convirtieron en duros criticos de la deriva militarista y
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misionera de la instituciéon y, como él, tuvieron que dar un paso al costado
en dicha institucién para continuar su misién asesorando a las organizaciones
indigenas directamente.

Este nimero de la revista Mundo Amazénico abre con un articulo que
justamente expande el andlisis del patrén general de conexiones entre el
fundamentalismo religioso y el militar frente a los pueblos indigenas y
especialmente a los grupos en aislamiento voluntario. Se trata del articulo
titulado “Fundamentalismo misionero en la Amazonia indigena: trayectorias Zo’é
y Suruwaha ante el giro ultraconservador brasilefio”, cuyos autores son Miguel
Aparicio y Fabio Ribeiro, profesores e investigadores de la UFOPA® y miembros
del OPL. Este articulo aporta un andlisis muy bien documentado y desarrollado
sobre la historia de la accién misionera en la Amazonia brasilena, con énfasis
detallado en los casos de los pueblos zoé y suruwaha. Asi, retine y analiza
informacién etnografica sobre la entrada y efectos de las misiones en estas
poblaciones al tiempo que describe el cambio de estrategias en la accién
misionera para persistir en sus objetivos ante las diferentes acciones legales e
institucionales disefiadas para dificultar su proselitismo religioso entre pueblos
de reciente contacto e incluso con indigenas en aislamiento voluntario.

El articulo no solo es relevante por la sistematicidad y destacado anélisis
del tema, sino por avanzar en el anélisis del periodo més reciente en que un
giro conservador en el Gobierno de ese pais se entrelaza de forma importante
con las visiones y estrategias de accionar de misiones evangélicas. Esto ha
producido en Brasil una intensificacién de paradigmas pasados sobre la
integracién y, en la practica, de des-indigenizacién de grupos con alto grado
de vulnerabilidad, incluyendo los pueblos “aislados”. El articulo es una pieza
muy sélidamente construida y documentada que aporta al conocimiento del
fenémeno tratado. Ademas, expone elementos para el debate ptiblico de un
tema de relevancia politica, y sobretodo existencial, para la proteccién de la
diversidad de sociedades amazoénicas y para Brasil en particular.

El articulo siguiente “Manejo ambiental en Nova Aliang¢a, Alto Solimdes:
memorias del pasado y reflejos en el presente”, escrito por Marcileia Lopes e
Hiroshi Noda, ambos del programa de posgrado en Ciencias Ambientales
y Sustentabilidad en Amazonia de la UFAM’, hace una aproximacién a la
percepcién y construccién social del territorio en la comunidad cocama de
Nova Alianga, rio Solimdes, Amazonas, en el municipio de Benjamin Constant,
desde enfoques de etnoecologia y etnobiologia, en los que en que se muestra
cémo desde las historias de origen, la religiosidad, la topofilia, las relaciones
de parentesco, la reciprocidad y la cultura en general, guian su forma de
vivir y manejar el sistema ambiental. Los autores muestran cémo, a través
de la forma en que los cocamas construyen, transforman, significan y (re)
significan su relaciones sociales y acciones a lo largo del tiempo se enfrentan
las emergencias que surgen a lo largo del tiempo.
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El siguiente articulo, “Sociobiodiversidad y alimentacién en una comunidad
riberefia de la Reserva Extractiva Tapajés-Arapiuns, Bajo Amazonas”, de Ellen
Farias de Freitas, del programa de posgrado en Recursos Naturales en
Amazonia de la UFOPA, analiza las relaciones entre las familias mestizas
riberenas, el bosque y los espacios cultivados en los patios traseros de las
casas, mostrando particularmente el papel de la extraccion de plantas como
actividad significativa en la configuraciéon de la comunidad, la seguridad
alimentaria y la reproduccién social.

Jimmy Weiskopf, escritor, periodista y traductor colombo-estadounidense,
en su articulo “jLa ayahuasca llega a la ciudad!”, recorre la historia de cémo un
preparado medicinal chaménico de la Amazonia se ha expandido al mundo
no indigena urbano, recorriendo diferentes connotaciones histéricas, sociales,
econdémicas y politicas del fenémeno. El texto combina de manera magistral
la experiencia autoetnogréfica con una crénica periodistica bien elaborada y
sustentada en su experiencia personal con una importante revisién de fuentes
secundarias sobre el tema. El autor, con un lenguaje ameno y coloquial,
dindmico e irénico, teje una trama de gran interés académico con un estilo
que trasciende la literatura especializada para acercar el tema a un publico
més amplio y general.

Cerramos la serie de articulos de este niimero con un muy especial texto
indigena. Se trata de “Cantando y bailando se armoniza el territorio: aproximacion
a cantos y bailes de los Mirafia desde el clan Neebaje”, de Elio Mirana, lider
y destacado investigador indigena. En dicho articulo, Elio profundiza, por
un lado, en la descripciéon y conocimiento del variado conjunto de bailes
ceremoniales del pueblo mirafia, a la vez que invita a apreciar su importancia
y significado desde el punto de vista de una teoria y practica nativa en que
los bailes son esenciales para la “armonizacién del territorio”. El articulo esté
construido como un hipertexto de manera que los lectores podran acceder
a enlaces con archivos de audio para escuchar una seleccién de cantos,
ejemplos de varios de los numerosos tipos de bailes del sistema ritual mirana
analizados por el autor. Buena parte de estos audios provienen del registro
de actividades de ensefianza de cantos a niflos mirafia realizados en décadas
pasadas por abuelos cantores en malocas y escuelas de comunidades del
territorio tradicional. Esperamos que este bello e importante texto sea una
contribucién a ampliar los esfuerzos por la documentacién, reproduccién y
aprendizaje de estas tan importantes artes de conocer, conectar y armonizar
relaciones entre los diversos seres que componen territorios amazoénicos. Al
mismo tiempo, se trata de un experimento en que un investigador indigena
se ha dedicado a buscar formas de convertir este legado sonoro en formatos,
herramientas y pedagogias nuevas que potencien el pensamiento de los
abuelos que él comparte. Que este esfuerzo se convierta en mas baile, en
alegria y abundancia, en vez de perderse con la memoria de los abuelos o en
las frias bibliotecas y centros de documentacién.
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Incluimos, también resefias de dos importantes libros recientes. La primera,
realizada por Felipe Vander Velden, profesor de la UFSCARS, sobre el libro
editado por Ryan Clasby y Jason Nesbitt de nombre The Archaeology of the
Upper Amazon: complexity and interaction in the Andean Tropical Forest, y la
resefia de Lina Hurtado-Gomez, del Centro de Pensamiento Amazonias, sobre
el libro de los profesores Bruno Malheiro, Carlos Walter Porto-Gongalves y
Fernando Michelotti titulado Horizdntes Amazonicos: para repensar o Brasil e
o mundo.

Agradecemos a todos los autores, evaluadores, lectores y colaboradores de
Mundo Amazénico. Apostamos siempre a que este esfuerzo colectivo también
diversifique y aporte nuevas perspectivas a la produccién académica sobre la
Amazonia y a la solucién de sus problemas. Siendo la regién con mas vida
en este mundo es también en donde més vidas son amenazadas y silenciadas
absurdamente. Multipliquemos las voces para la proteccién de la vida.

Edgar Bolivar-Urueta
Profesor Universidad Nacional de Colombia, Sede Amazonia.
Editor revista Mundo Amazdénico.

Notas

! Unifio dos Povos Indigenas do Vale do Javari.
2 Fundacéo Nacional do Indio.
3 Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais.

* Disefiada por @crisvector a quien agradecemos permitir su uso en la portada de la
Revista Mundo Amazénico.

5 Observatério dos Direitos Humanos dos Povos Indigenas Isolados y de Contato
Recente.

6 Universidad Federal del Oeste de Par4.
7 Universidade Federal do Amazonas.

8 Universidade Federal de Sdo Carlos.
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Resumen

A partir de una etnografia de las relaciones de los zo’é y los suruwaha, pueblos de “reciente contacto”
de la Amazonia brasilefia, con las agencias misioneras que intervinieron en sus territorios, este articulo
confronta los puntos de vista indigenas con los discursos evangélicos. Para ese propésito, se da una
atencién especial a la perspectiva zo’é sobre los misioneros y, de forma inversa, a continuacién, un
énfasis a la perspectiva misionera sobre los suruwaha. El andlisis conjuga informaciones oriundas
del trabajo de campo etnogréfico de los autores con un estudio de los presupuestos y fundamentos
doctrinales de la actuacién misionera. Al investigar las trayectorias de figuras destacadas de las dos
instituciones evangélicas protagonistas (Novas Tribos, JOCUM), se pone de manifiesto la conexién
estrecha de estas agencias con el movimiento de extrema derecha del actual gobierno brasilefio.
Desde las tierras indigenas hasta los despachos gubernamentales, la actuacién misionera surge, junto
a las Fuerzas Armadas y al agribusiness, como uno de los ejes del bolsonarismo y de su politica de
retroceso de los derechos indigenas.
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Abstract

Based on an ethnography of the relationships between the Zo’é and the Suruwaha, people “in initial
contact” in Brazilian Amazonia, with the missionary agencies that intervene in their territories, this
article confronts the indigenous points of view with the evangelical discourses. For that purpose,
special attention is given to the Zo’é perspective on missionaries and, conversely, an emphasis on
the missionary perspective on the Suruwaha. The analysis combines information from the authors’
ethnographic fieldwork with a study of the presuppositions and doctrinal framework of missionary
action. By investigating the trajectories of prominent figures from the two evangelical institutions
(Novas Tribos, JOCUM), the close connection of these agencies with the extreme right-wing
movement of the current Brazilian government is revealed. From indigenous lands to government
offices, missionary action emerges, along with the Armed Forces and agribusiness, as one of the
axes of Bolsonaro’s mandate and its policy of backing down indigenous rights.

Keywords: Indigenous Amazonia; Evangelical Missions; Zo’é; Suruwaha.

Resumo

A partir de uma etnografia das relagdes dos Zo’é e dos Suruwaha, povos de “recente contato” da
Amazonia brasileira, com as agéncias missionarias que intervieram em seus territorios, este artigo
confronta os pontos de vista indigenas com os discursos evangélicos. Com esse propdsito, da-se
uma atencao especial a perspectiva zo’é sobre os missionarios e, de forma inversa, em seguida,
uma énfase na perspectiva missiondria sobre os Suruwaha. A andlise conjuga informacdes oriundas
do trabalho de campo etnografico dos autores com um estudo dos pressupostos e fundamentos
doutrindrios da atuacdo missionaria. Ao investigar as trajetdrias de figuras destacadas das duas
instituicdes evangélicas protagonistas (Novas Tribos, JOCUM), pode-se de manifesto a conexdo
estreita destas agéncias com o movimento de extrema direita do atual governo brasileiro. Das
terras indigenas até os escritérios governamentais, a atuagdo missiondria surge, junto as Forcas
Armadas e o agronegdcio, como um dos eixos do bolsonarismo e da sua politica de retrocesso dos
direitos indigenas.

Palavras-chaves: Amazonia indigena; Missoes evangélicas; Zo’é; Suruwaha.

“Pena que a cavalaria brasileira ndo tenha
sido tdo eficiente quanto a americana, que
exterminou os indios” (Correio Braziliense,
12/04/1998)

“Com toda a certeza, o indio mudou. Esta
evoluindo. Cada vez mais o indio é um ser
humano igual a nés” (Folha de Sdo Paulo,
23/01/2020).

Jair Messias Bolsonaro
Introduccion

Considerados por la politica indigenista como “pueblos indigenas de contacto
reciente”,! los zo’é de la regién guayanesa y los suruwaha de la cuenca del
rio Purts intensificaron sus relaciones con la sociedad brasilefia en la segunda
mitad del siglo XX, tras décadas de aislamiento proactivo en zonas de refugio
que les permitieron evitar el contacto arriesgado con la violencia colonial y
con las epidemias diseminadas por los invasores. Como marca significativa en
sus respectivas trayectorias, ambos grupos vivieron en los afios 1980 procesos
de intervencién de misiones evangélicas especializadas en implantar iglesias
indigenas en Amazonia: tras cinco afios de tentativas de contacto, la Missdo



Fundamentalismo misionero en la Amazonia indigena: trayectorias... | Aparicio, M., y Ribeiro, F. | 15 |

Novas Tribos do Brasil (MNTB) mantuvo sus actividades entre los zo’é entre 1987
y 1991; y Jovens Com Uma Missdo (JOCUM) lo hizo en territorio suruwaha desde
1983 hasta 2003. En ambos casos, después de afios de presencia misionera en
las aldeas zo0’é y suruwaha, los 6rganos gubernamentales brasileios decretaron
la expulsion de estas agencias, al considerar que su actuacién violaba derechos
fundamentales indigenas reconocidos legalmente?.

Los zo’é son hablantes de una lengua tupi-guarani y viven en el norte del
estado brasilefio de Pard, en las selvas localizadas entre los rios Erepecuru
y Cuminapanema, subafluentes de la margen izquierda del rio Amazonas.
Junto con los wajapi y emerillon, son los tinicos hablantes contemporaneos
de lenguas tupi-guaranies en la regién de la Guayana brasilefia, ocupada
principalmente por pueblos de lengua caribe (waiwai, hixkariyana, kaxuyana,
tiriy6, wayana, apalai). Aunque, en las fuentes documentales, las referencias
sobre la presencia zo’é en el drea que ocupan actualmente sean escasas, la
historia oral del grupo (Gallois y Havt, 1998) indica una ocupacién reciente del
interfluvio Erepecuru-Cuminapanema, que data probablemente del periodo
colonial. Viven en la Tierra Indigena Zo’é (homologada en 2009 con 6.865
km?) y actualmente suman aproximadamente 320 personas, organizadas
en diferentes grupos (-wan) que mantienen una gran movilidad asociada a
factores ecoldgicos (estacionalidad de los recursos de las huertas, caza, pesca
y recoleccién) y politicos (distancia adecuada entre los -wan)3.
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Figura 1: Localizacién de las TIs Zo’é y Suruwaha y de las bases de MNTB y
JOCUM
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Los suruwaha forman parte de la familia lingiiistica Arawa. Habitan en
la regién interfluvial entre el Puris y el Yurud, en el estado brasilefio de
Amazonas. A comienzos del siglo XX, la cuenca de los rios Tapaud y Cuniua
(afluentes del Purts) vivié una fase de intensificaciéon de ataques armados y
epidemias que llevaron al exterminio casi total de pueblos como los mamori y
los katukina del Coatd, y diezmaron otros grupos, como los suruwaha y los hi
merima, que optaron por el aislamiento en regiones alejadas de los circuitos
extractivistas. Los diversos colectivos suruwaha (-dawa) se reorganizaron en
zonas de tierra firme para garantizar su supervivencia, hasta que, a finales
de la década de 1970, trabajadores regionales empezaron a ocupar de nuevo
su territorio. Actualmente, la Tierra Indigena Zuruaha estd homologada con
una extensién de 2.390 km? la poblacién actual, de 155 personas, comparte
una zona residencial comin, con periodos de cohabitacién en una tinica casa
comunal que alternan con épocas de dispersién en grupos establecidos en
varias casas, cercanas entre si*.

La Missdo Novas Tribos do Brasil (MNTB) es la subsidiaria brasilefia de New
Tribes Mission (NTM)®, fundada en Estados Unidos en 1942 por Paul Fleming.
En Brasil, MNTB se registr6 como entidad legal en 1953. Sin embargo, la obra
de evangelizacién de grupos indigenas aislados en territorio brasilefio ya habia
comenzado en la década de 1940 a cargo de misioneros norteamericanos en la
regién de Guajard-Mirim, en la frontera Brasil-Bolivia. Actualmente, ademas
de las sedes administrativas en Anépolis (Goids) y Manaos (Amazonas), MNTB
posee dos centros de capacitacién misionera: el Instituto Biblico Peniel, en Minas
Gerais, y el Centro Misionero Shekinah, en Mato Grosso do Sul. Como ocurre
con otras agencias misioneras, su objetivo es “plantar, en cada pueblo, una
iglesia genuinamente indigena”. Basado en una clasificacién binaria de pueblos
indigenas - “alcanzados” y “no alcanzados” (por el Evangelio) -, el método
propagado por MNTB consiste en formar lideres evangélicos indigenas que
puedan “plantar iglesias” dentro de sus propias aldeas y animar a los indigenas
supuestamente “alcanzados” a realizar expediciones de contacto con pueblos
“no alcanzados” (como los misioneros consideran a los zo’é y a los suruwaha)®.
A este método se le conoce en la literatura americanista como “evangelismo
acumulativo” (Howard, 2001) o “modelo piramidal” (Gallois y Grupioni, 1999).

Jovens Com Uma Missdo (JOCUM) actiia como agencia brasilefia de Youth
With A Mission (YWAM), institucién interdenominacional fundada en 1960
en los Estados Unidos por Loren y Darlene Cunningham. Sus actividades
en Brasil comenzaron en 1975 por iniciativa de Jim y Pamela Stier en la
ciudad de Contagem (Minas Gerais). Actualmente, JOCUM cuenta con mas
de 50 bases y escuelas de capacitacién misionera diseminadas por el pafs,
que promueven su compromiso fundamental: “el deseo de alcanzar a todos los
pueblos es tanto nuestra responsabilidad biblica como herencia en las raices
de nuestra fundacién como Misién, y permea nuestra llamada corporativa””.
Con actuacioén entre pueblos indigenas a partir de la estrategia de “Misiones
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Transculturales”, JOCUM cuenta con una base regional de operaciones para
la Amazonia en Porto Velho (Rondonia), en la que funciona la Escuela de
Capacitacién y Discipulado, la Escuela de Traduccién Oral de la Biblia, el
Curso de Introduccién a los Estudios Etnolingiiisticos y Culturales, la Escuela
Biblica con Foco en Oralidad y la Escuela Multiétnica para Adultos. Durante
los dltimos afios, la intervencién de JOCUM entre pueblos indigenas se inspira
en la denominada “tercera ola misionera”, que consiste en la formacién de
misioneros e iglesias indigenas canalizada a través del Conselho Nacional de
Pastores e Lideres Evangélicos Indigenas (CONPLEI). Al igual que MNTB, JOCUM
forma parte de la Associacdo de Missoes Transculturais Brasileiras (AMTB),
principal red de agencias misioneras con actuacién en tierras indigenas (y en
otros campos) de Brasil.

Povo Nao
VO Na0
Relatério Indigenas do Brasil
Atualizagio 2018 Alcancado
Elaboragho: Alisson Medeiros )
Fovde 2019- CCBY-NCND40
www indigena.org.br

Figura 2. Status de evangelizacion (AMTB, 2019)

En estas paginas, vamos a presentar las claves de interaccién que los zo’é
y los suruwaha vivieron con las agencias misioneras que actuaron en sus
territorios, y proponemos un entrecruzamiento de los puntos de vista indigenas
con los discursos evangélicos: destacamos con més énfasis la perspectiva
indigena sobre los misioneros en el caso zo’é, y la perspectiva misionera
sobre los indigenas en el caso suruwaha. Tras la descripcién y anélisis de
ambas trayectorias, analizaremos cdmo, a pesar de la interrupcién que estos
proyectos sufrieron en escala local, es posible detectar un movimiento de
continuidad en escala mé&s amplia. En efecto, una mirada critica permite
identificar cémo los protagonistas de Novas Tribos y de JOCUM desarrollan
conexiones directas con el actual movimiento de ultraderecha que gobierna
en Brasil, y con los sectores evangélicos fundamentalistas que constituyen
una de sus bases mds activas®. En una inquietante paradoja, intervenciones
vividas en las zonas mas remotas de la floresta amazdnica revelan capitulos
fundamentales del giro conservador en el Brasil de Bolsonaro, que tiene
en su radical postura antiindigena una de sus banderas mdas visibles. Estas
agencias misioneras se han enraizado, junto con los militares y el sector del
agribusiness, en la columna vertebral del bolsonarismo.
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Versiones zo’é del encuentro con MNTB

En busca de los indios “no alcanzados” del
Cuminapanema

Tras las primeras noticias sobre la presencia de malocas de “indigenas
aislados” en la cuenca del rio Cuminapanema®, en el norte de Para, los
misioneros fundamentalistas de New Tribes Mission empezaron a estudiar la
regién con el objetivo de poner en marcha un plan de evangelizacién de los
zo’é. Debido a que el territorio indigena se encuentra en una zona interfluvial
de selva densa y sierras, los misioneros, después de algunos intentos de subir
el rio Cuminapanema en canoa, decidieron realizar una incursién terrestre
desde la zona rural del municipio de Oriximind. A finales de la década de
1970, el acceso por tierra a la regién de los “Campos Gerais do Erepecuru”
habfa sido posible gracias a la apertura de la carretera conocida como “Ramal
do BEC” 1, trazada por los militares como una perpendicular norte-sur a la
Perimetral Norte en el estado de Para. Con la apertura de la carretera, se
amplié el flujo de colonos, recolectores de nuez de Brasil y buscadores de
oro, quienes empezaron a explotar la regién de la sabana y la cuenca baja del
Cuminapanema.

Desde la perspectiva del Estado, a finales de la década de 1970, los zo’é
entraron en la escena indigenista como uno de los pueblos “aislados” del lejano
extremo norte de Para. La FUNAI, ocupada con otros Frentes de Contacto en el
contexto de la apertura de la Transamazdnica (Araweté, Parakana, Kararad y
Arara), no prioriz6 en ese momento el trabajo indigenista en el Cuminapanema.
Como sefialan Gallois y Grupioni (1999), “el desconocimiento general de ese
pueblo y de la regién era el escenario ideal para MNTB: se encontraban en una
situacién de total aislamiento y la FUNAI no estaba interesada en establecer
contacto ni en controlar la zona”.

A principios de la década de 1980, el equipo de MNTB comenz? el trabajo
de localizacién y atraccién de los zo’é. Apoyados en los conocimientos
de guias regionales, en 1982 los misioneros abrieron un sendero que
conectaba la regién de Campos Gerais con la parte sur del territorio zo’é,
en la cuenca del rio Tararin, afluente del Cuminapanema conocido por los
lugarefios como “igarapé de los indios”. En mayo de ese mismo afio, segtin
relata Onésimo de Castro (2008:78), el equipo misionero se adentré en el
territorio indigena y encontré algunas aldeas y campamentos zo’é vacios.
En poco tiempo, basdndose en los mismos métodos utilizados por los frentes
del SPI y de la FUNAI (con machetes y hachas dispuestos a lo largo de los
caminos como obsequios), los misioneros consiguieron establecer un primer
“contacto” con los zo’é en la regién de Sarapejuk (afluente del Tararin). Este
fue el encuentro de Edward Luz y Gerani (del equipo misionero) con Tun y
Dubehaj.
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Este encuentro y otros posteriores tuvieron lugar entre julio y agosto de
1982. Segtn el relato de los misioneros, “estas visitas duraron cerca de un
mes, ya que los misioneros intentaron aprender las primeras palabras de su
lengua y desarrollar una sélida amistad con el grupo”. A finales de agosto
de 1982, decenas de hombres zo’é saquearon el campamento y expulsaron
al equipo misionero del territorio indigena. Aunque este episodio puso de
manifiesto la disposicién guerrera de los zo’é, los misioneros consideran 1982
como el afno en que el equipo de MNTB tomé “posesién del territorio para el
Sefior Jestis” (Castro, 2008: 95). Sin embargo, solo en noviembre de 1987,
cinco afos después de haber sido expulsados por los zo’é, los misioneros
lograron establecer un nuevo “contacto” con los tupi de la Cuminapanema.

El primer encuentro con los misioneros, segun Tun

En 2013, méas de treinta anos después de aquel encuentro, Ribeiro (2020)
recogi6 el relato de Tun. Cuando narré el episodio, Tun se encontraba en la
base de la FUNAL en la localidad de Keja, recuperdndose de un resfriado. En
el momento del encuentro con los misioneros, Tun vivia en Koporuhu con sus
dos esposas, Ture y Tatitusing. Koporuhu era una de las grandes malocas zo’é
antes del contacto, al igual que otras malocas mencionadas en el relato: Keja,
Iwi’ara y Towari abyra rupa''.

En el episodio relatado, Tun y Dubehaj se encontraban en la regién del
Sarapejuk cuando se toparon con los kirahi (no indigenas), a quienes més tarde
los zo’é llamarian Duaru y Hereni'2. En el momento del encuentro, Tun dijo
a los forasteros: “¢Eres td, towiro?” Towiro es el vocativo con el que los zo’é
se dirigian a los extranjeros cuando estaban en actitud pacifica. Aunque Tun
y Dubehaj estuvieran asi, en el relato destaca la desconfianza y el miedo de
los kirahi hacia los zo’é: solo al cabo de unas horas, cuando estaban contentos
(ory), los kirahi bajaron el arma y entonces “solo hablaron”. Compartieron el
pecari que habian cazado con antelacién. La descripcién que Tun hace de este
momento es significativa:

Entonces los kirahi se sentaron y “solo charlaban”. Cuando el sol llegé a esa altura
[hacia las dos de la tarde], creo que el amigo dijo que fuese a buscar el pecari que
habia matado antes, asi que Duaru fue y lo trajo. Lo arrojé aqui mismo. Entonces
le cort6 la cabeza con un machete, le corté la cabeza al pecari, la tiré y entonces
se le cayé6 la cabeza. Cort6 la pata delantera y luego también la trasera. Y dijo:
“llévatela y comela”. Asi que traje la pata en ese momento. El difunto Dubehaj
trajo la pata delantera del pecari. “Llévatela para comer”, dijo (Tun, 2013).

Después de haber recibido de los misioneros las patas del pecari, Tun
pidié a los forasteros un machete (boke). Dias después, Tun, Dubehaj y el
joven Jipiho volvieron a la regién del encuentro y hallaron a los kirahi en las
cercanias del riacho Kuruaty. Siguieron con ellos hasta el claro recién abierto,
vieron la nueva casa de los kirahi y recibieron machetes. “Asi que traje un
montén de machetes y los zo’é se los llevaron”.
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La noticia de que los kirahi regalaban machetes y hachas no tard6 en
extenderse por las aldeas y, en poco tiempo, muchos zo’é fueron a la busca
de los misioneros.

Luego pasaron también otras personas, vinieron muchos y los encontraron también.
Fueron al claro para ver. La gente de Keja también fue. Todos los zo’é de esa época,
todos fueron realmente. Los de Towari abyra rupa también fueron, y los de Iwi’ara.
En ese momento fueron todos, habia mucha gente. El difunto Kuru no obtuvo un
hacha y se enojé. Y entonces dio un golpe contra la pared. En ese momento los
z0’é se dispersaron alrededor de la casa. Y entonces los kirahi tuvieron miedo,
mucho miedo. Los zo’é empezaron a arrancar las tablas de la pared, golpearon
muy fuerte las paredes, que se cayeron. Los zo’é entraron y se llevaron cosas, se
llevaron muchas cosas. Yo me quedé observando, en ese momento no fui. Luego
los duefios de la casa se marcharon y muchos zo’é entraron. En ese momento
los kirahi estaban muy asustados y se marcharon al final de la tarde. Los zo’é se
llevaron muchas cosas, estaban muy enfadados por los machetes y las hachas.
El difunto Kuru estaba enfadado, el difunto Kwasi estaba enfadado, el difunto
Dejkwerime también estaba enfadado. Creo que todos los zo’é estaban enfadados
en ese momento, la gente del difunto Towari, la gente del difunto Towiro, la gente
del difunto Turu también. Turu murié después de haberlos visto. En ese momento
los kirahi se marcharon de verdad (Tun, 2013).

Como no habia herramientas para todos, el ambiente se puso tenso. Los
que no consiguieron machetes se enojaron (doryj), golpearon las paredes (pari
nupd) y saquearon la casa de los misioneros. Los kirahi, muy asustados, se
marcharon. Las enfermedades de los misioneros, sin embargo, permanecieron.
“Fue después de que Turu viese [a los misioneros] que Turu murié”, dijo Tun.
Durante este periodo, comenzé la epidemia que cobré la vida de decenas de
personas zo’é. Kirahi rahy ate juke: “Fue la enfermedad de los kirahi la que los
mat6”, comenté Toapa, hijo de Dubehaj.

Machetes, epidemia y muertes, segun Hun
Tras el relato de Tun, el joven jefe Hun tomo la palabra:

Antes los misioneros llegaban primero en helicéptero y sobrevolaban Keja. Vieron a
los zo’é, y por eso volvieron por tierra en esa época y abrieron un camino. Querian
verlos, asi que abrieron un camino. El helicoptero vio primero a la Zo’é, sélo
entonces Tun lo encontré. Fue el helicptero que vio por primera vez las malocas
de los zo’é. En ese momento el helicoptero arrojé ropa roja. Lanzaron sandalias,
lanzaron pilas en ese momento. Solo después de que Tun lo encontrara. Después
Sera’yt también lo encontré. Solo entonces los zo’é se fueron con los misioneros.
Para entonces, ya se habia hecho la pista de la misién. Los zo’é hicieron casas. Tun
los encontré primero y luego tuvo tos ya en ese momento. Los zo’é conocieron a
los misioneros por primera vez, y ya en ese momento muchos zo’é murieron. Tun
los encontrd, luego los misioneros se fueron, y entonces hubo mucha tos. Habia
mucha tos en ese momento. En esa época, muchos zo’é murieron. Realmente se
murieron.
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Mi padre, mi madre, mis hermanos, las hijas de Soarin, Siwi murieron, el
hijo de Biri también murid, Sahy también murio, Kepebot también murio,
Tho también murid, Sisi también murid, Tiruhu también muri6, Wahuhuhu
también murid, demasiados murieron en esos dias. Mi gente se alojaba en
Pirity en esa época. Tun se alojaba en Koporuhu. El hijo de Dig también
murid, Rara también murié. Habia mucha tos en ese momento. Los kirahi de
entonces no lo sabian. Los kirahi no sabian que los zo’¢ estaban muriendo.
En esa época, los kirahi se habian marchado de la misiéon. Entonces, los
kirahi volvieron otra vez y entonces lo supieron y trajeron medicinas. Las
trajeron cuando encontraron a Sera’yt, solo entonces las trajeron. Los kirahi
se quedaron mucho tiempo, solo después encontraron a Sera’yt (Hun, 2013).

El relato de Hun es interesante porque ofrece una cronologia de la
secuencia de encuentros de los Zo’é con diferentes kirahi y retoma la cuestién
de las muertes resultantes del contacto con los misioneros. Hun es claro al
afirmar que la epidemia comenzé poco después del encuentro de Tun con
los kirahi y que solo “muchas lunas después”, cuando se encontraron con
Sera’yt, los misioneros trajeron inyecciones y otros medicamentos (pero no
vacunas). Hun, que todavia era nifio en ese momento, se vio gravemente
afectado: su padre, su madre y algunos de sus hermanos murieron en la
aldea de Pirity. Al confrontar el relato de Castro (2008) y los relatos zo’é,
queda claro que precisamente en ese “hiato pre-contacto”, es decir, entre
los primeros contactos de 1982 con Tun y el contacto “oficial” de 1987 con
Sera’yt, la epidemia — que con mucha probabilidad los misioneros llevaron —
asol6 las aldeas zo’é.

Repercusiones

En efecto, solo en 1987, cinco afios después de los primeros encuentros, los
misioneros consiguieron establecer relaciones regulares y atraer a los zo’é a
los alrededores de la “Base Esperanca” (instalada después de 1982 por los
misioneros en la parte sur de la actual Tierra Indigena Zo’é). El “contacto”
quedaba asi consolidado. La pista de aterrizaje abierta por el equipo misionero
facilité el acceso a la zona, y el sendero que conducia a los Campos Gerais
acabé por no volver a utilizarse durante mas de una década. Sin embargo, los
z0’é no olvidaron este kirahi rape, el camino de los kirahi.

En el mismo afio, la FUNAI publicé una orden de interdiccién del area
indigena Urucuriana-Cuminapanema con el objetivo de salvaguardar el
territorio ocupado por los zo’é y posiblemente por otros pueblos indigenas
“aislados”. En 1989, después de que MNTB informara a la FUNAI de que el
estado de salud de los indigenas era critico, un primer equipo indigenista'®
visité la zona. En 1991, la FUNAI decidi6 retirar el equipo de misioneros del
territorio zo’é y de otras areas indigenas de Brasil.

Este episodio, mencionado por Hun en la misma ocasién que la conversacién
con él en 2013, marca el inicio de la larga disputa entre FUNAI y las misiones
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proselitistas relacionadas con los zo’é a través de MNTB - disputa que contintia
hasta hoy (Gallois y Grupioni, 1999; Ribeiro, 2015; 2020). Con la retirada de
los misioneros, el joven Simira (entonces con 12-13 afios, hoy un importante
jefe) “se enfadé mucho en ese momento, y quiso matar a Wellington, casi lo
hizo”!*. Sin embargo, al dia siguiente, las dadivas de comida que los agentes
de la FUNAI ofrecieron fueron fundamentales, segtin los Zo’é, para sellar la
alianza con los nuevos y poderosos visitantes, kirahi-FUNAL

Entonces, la FUNAI trajo arroz, también trajo camarones, y los zo’é
volvieron a ser felices. Trajeron camarones, los compartieron y luego los
zo’é los asaron y comieron. Los camarones estaban dulces. Entonces, los
misioneros se fueron de verdad (Hun, 2013).

A partir de ese momento, un funcionario llamado Izidoro asumié la
coordinacién del Frente de Contacto de la FUNAL Se inici6 un movimiento
para abrir una pista de aterrizaje y una base de apoyo en los barbechos de
la aldea de Keja. Poco a poco, la FUNAI atrajo a los zo’é hacia ese lugar,
por lo que la base misionera y las aldeas a medio camino entre la base
misionera y la nueva base de la FUNAI (Cuminapanema) fueron abandonadas
gradualmente. Durante los primeros afios de presencia del Estado entre los
z0’é, se implement6 una politica asistencial de donacién de objetos y atencién
sanitaria que seguia el modelo habitual de los puestos indigenas de contacto
del 6rgano indigenista. Los zo’é empezaron a ser conocidos en la prensa como
uno de los tdltimos pueblos indigenas de la Amazonia en conservar un modo
de vida aislado, auténomo y caracterizado como neolitico'.

Los descaminos del fundamentalismo misionero

Retirados de la zona, los “soldados de Cristo” no abandonaron la idea de
evangelizar a los zo’é. Segtin las palabras de uno de los misioneros del equipo
de MNTB:

Sabemos que detras de todo estd el Principe de las Tinieblas que, segtin la revelacién
de Dios en el libro del Apocalipsis, “ha bajado a vosotros lleno de ira, sabiendo que
le queda poco tiempo”. También, sabe que “cuando el Evangelio se predique en
todo el mundo, llegaré el fin”, y él y sus &dngeles seran arrojados al lago de fuego y
azufre con toda la gente que siga sus artimafias. No es de extrafiar que utilice todos
los medios para posponer ese dia y una de sus principales estrategias sea impedir
que se anuncie el Evangelio, principalmente a los pueblos aislados. Sin embargo,
como el propio Sefior Jesis profetizd, las puertas del infierno no prevaleceran
contra el avance de la Iglesia y Dios no ha renunciado a revelarse también a los
zo’é. [...] jLa obra contintia! Y en una relacién de colaboracién entre las agencias
misioneras, la iglesia brasilefia y la iglesia indigena, seguimos hacia la meta con la
certeza de que pronto veremos a los indios zo’é conocer la Palabra de Dios y tener
su expectativa mesianica plenamente satisfecha (Castro, 2008: 148).
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Para lograr este objetivo, a partir de la década de 1990 los misioneros
adoptaron otras estrategias, en varios niveles: articulaciones politicas
y juridicas contra la FUNAI y, més recientemente, contra los derechos
territoriales de los pueblos indigenas aislados y de contacto reciente;
evangelizacion de los pueblos indigenas del entorno zo’é y estimulo para que
esos pueblos estableciesen relaciones con los zo’é llevandoles el Evangelio; e
invasién de la tierra indigena con el objetivo de atraer a los zo’é a la regién
de extraccion de nuez de Brasil. Con estas estrategias, el propio equipo de
MNTB acabé dispersdndose. Algunos, como Onésimo de Castro, se quedaron
en Santarém con el objetivo de consolidar la presencia misionera en torno a
la TI Zo’é. Otros, como Edward Luz, asesoraron al presidente de MNTB en la
representacion de la misién ante entidades gubernamentales y parlamentarias.
Maés tarde, Luz se convirti6 en el presidente de MNTB.

Respecto a la primera estrategia, la presién de MNTB consiguié que la
investigacién abierta por la Policia Federal y el Ministerio Piblico Federal para
investigar la responsabilidad de los misioneros en las muertes del pueblo zo’é
fuese archivada por “falta de pruebas”!®. Ante ese resultado, MNTB solicit6
formalmente autorizacién para entrar en la tierra indigena. Debido a las
reiteradas negativas de la FUNAI, en la década de 2000 la agencia misionera
emprendié una estrategia mas incisiva de acusacién a la FUNAI a través de
parlamentarios y de organizaciones como la Associa¢cdo Nacional de Juristas
Evangélicos (ANAJURE). La insistencia de MNTB alcanz6 la via judicial, hasta
que en 2012 la Corte Suprema determiné que la FUNAI impidiese el retorno
de la misién a la tierra indigena. Desde entonces, ante la imposibilidad de
la presencia institucional de MNTB entre los zo’é, el misionero Onésimo de
Castro solicité permiso para entrar en la tierra indigena como investigador
lingiiistico supuestamente vinculado a la Universidad Federal del Oeste de
Para (UFOPA), presentdndose como desvinculado de la misién. Sin embargo, la
FUNAI identificé el fraude del misionero en los trdmites de su documentacién
ante el Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas (CNPq), y en 2016
rechazé su solicitud de entrada en la tierra indigena.

En su estrategia de evangelizacién de los pueblos indigenas del entorno de
z0’é, los misioneros iniciaron en la década de 1990 una ofensiva para animar
a las “iglesias indigenas” — fracciones “evangelizadas” de los colectivos caribes
conocidos genéricamente como “waiwai”, “tiriy6” y “katxuyana” — a penetrar
en el territorio zo’é. Esta accién de los misioneros promovié encuentros de
estos pueblos con los zo’é desde finales de los afios 1990 y principalmente en
los afios 2000. Como observé Ribeiro (2020), mas que servir a los intereses
del proyecto evangelizador, esos encuentros acabaron reconectando a los zo’é
con las antiguas y extensas redes de relaciones en las Guayanas, de las que
habian formado parte en el pasado. En la actualidad, MNTB ha realizado
trabajos en las aldeas katxuyana, en la TI Kaxuyana-Tunayana, y tiriy6, en la
TI Parque do Tumucumagque.



| 24 | MUNDO AMAZONICO 13 (2): 2022 |

Finalmente, la estrategia de invasién de la Tierra Indigena Zo’é bajo
orientacién de los misioneros comenzé hacia 1998, cuando uno de los
miembros del equipo de contacto estableci6 una base en los Campos Gerais
(conocida por los zo’é como Ruwi rupa'”) con el apoyo de la Iglesia Baptista
de Santarém. A partir de ese local, fueron realizadas las invasiones de la tierra
indigena por no indigenas, registradas desde finales de los afios 90 con el
objetivo de atraer a los zo’é fuera de su territorio. El momento culminante,
sin embargo, fue en 2010, cuando, tras las invitaciones de los recolectores
de nuez y de los misioneros, 96 zo’é fueron a la zona rural del municipio de
Oriximind y permanecieron alli durante meses (Ribeiro, 2020). La salida de
los zo’é de la tierra indigena dio lugar a investigaciones civiles y policiales
que concluyeron que los productores de nuez de Brasil y los misioneros eran
culpables de invadir la tierra indigena y de reducir a los zo’é a condiciones
analogas a la esclavitud, una de cuyas consecuencias fue la epidemia de
malaria falciparum que devast6 las aldeas zo’é en 2010 y 2011. Sin embargo,
el Tribunal Federal de Santarém decidié condenar al trabajador invasor que
explot6 la mano de obra indigena, pero absolvié al misionero, aunque se
demostré que este habia suministrado armas a los zo’é. Una vez mas, los
misioneros asociados a MNTB fueron absueltos de crimenes contra los zo’é
por “falta de pruebas”.

Los suruwaha como “presas de Dios” y la misién
JOCUM

A finales delos afios 1970, se confirmaba el colapso definitivo del extractivismo
de latex de Hevea brasiliensis en las llanuras aluviales del valle del rio Purts.
El s6lido esquema comercial cauchero que habia provocado la afluencia de
miles de migrantes del nordeste brasileno, el surgimiento de niicleos urbanos
y el avance invasivo sobre las tierras indigenas resquebrajaba definitivamente.
En esa época, aumento la presion extractiva en las zonas interfluviales més
alejadas, centrada en la btisqueda de otros tipos de latex (Coumna utilis), aceite
de copaiba, nuez de Brasil y pieles de animales silvestres. Los suruwaha y los
hi merim3, refugiados en zonas de dificil acceso, mantuvieron su aislamiento
tras la experiencia tragica de masacres y epidemias causadas por las frentes
de colonizacién a comienzos del siglo XX. El avance de nuevos colonos
volvié, en 1978, a las inmediaciones de la zona residencial suruwaha, una
vez mas cercados en su territorio de refugio. En ese momento, un equipo del
Conselho Indigenista Missiondrio'® inici6 un trabajo de proteccién territorial y
amortiguamiento de la presién de los invasores, y monté una base regional
en uno de los rios de acceso al area indigena. Consiguieron identificar
a los “indios del Coxodod” y en 1980, tras realizar algunas expediciones,
establecieron contacto con los suruwaha. Sus prioridades iniciales consistieron
en neutralizar la presién riberefia en el entorno suruwaha y exigir a la FUNAI
la demarcacién de la tierra indigena (Kroemer, 1994).
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Pocos afios después, en 1983, la FUNAI realizaba el “contacto oficial” a
través de la “Operaciéon Coxodod”, organizada por el expedicionario Sebastido
Amancio Costa e integrada en su mayoria por guias de campo indigenas. La
operacién abri6 una senda en direccién norte-sur entre el rio Cuniua (principal
ruta comercial del entorno suruwaha) y las malocas, con campamentos de
“atraccion” intercalados a lo largo del trayecto. La politica indigenista brasilena
ain proponia el establecimiento del contacto directo como procedimiento
para grupos aislados — solamente dos décadas después se consolid6 en Brasil la
politica de proteccién del aislamiento voluntario en situaciones analogas a la
de los suruwaha'®. El informe elaborado por Costa tras la expedicién concluia
que era necesario “dar oportunidad, sin interferencia, de decidir culturalmente
lo que deben tomar como préstamo, cabiendo a las culturas receptoras, si
es posible, seleccionar los rasgos y patrones culturales que les convengan,
retirandolos de su aislamiento social y privativo” (Costa, 1984: 25). De la
lectura del informe, se desprenden dos elementos que llaman la atencidn:
por un lado, la ausencia de percepcidn critica de los riesgos que suponia la
apertura de una via terrestre permanente entre un rio de alto flujo comercial
y las malocas, instaladas en el corazén de la zona de refugio suruwaha; vy,
por otro, la animadversién con la iniciativa del CIMI, que apuntaba a una
preferencia por misiones evangélicas entre ciertos segmentos indigenistas del
gobierno - el ambiente de la teologia de la liberacién instigé el rechazo hacia
grupos de la iglesia catdlica entre sectores oficiales.

Hay que resaltar que la articulacién del Servico de Protecdo ao Indio (el
6rgano indigenista oficial que antecedié a la FUNAI) con entidades misioneras
evangélicas ya se habia instaurado desde los afios 1950 con la transicién del
“indigenismo positivista” de Rondon al “indigenismo antropolégico” de Darcy
Ribeiro, que paraddjicamente abrié las puertas a los lingiiistas misioneros
del Summer Institute of Linguistics, a pesar de algunas divergencias en el seno
del indigenismo oficial (Barros, 2004). Un convenio de investigacién con el
Museo Nacional en Rio de Janeiro dio soporte legal a la actuacién del SIL
en las tierras indigenas (Rodrigues, 1963). Entre los grupos de la familia
lingiiistica Arawa (en la que se inscribe la lengua suruwaha), el SIL desarroll6
estudios entre los jamamadi (con publicaciones a partir de 1962), paumari
(desde 1964), deni (1976), banawa (1977) y jarawara (1987) 2°. Durante los
afios 1980, comenz§ el declive de la presencia del SIL en el Medio Puris, que
dio paso a nuevas agencias, como Missdo Novas Tribos Brasil entre los deni a
partir de 1982 y Jovens Com Uma Missdo entre los suruwaha, como veremos
a continuacién.

Camino abierto para los misioneros

Los misioneros de JOCUM se sirvieron precisamente de la ruta abierta por
la FUNALI y, con el beneplécito de Sebastido Améancio, realizaron su “primer
contacto” con los suruwaha en 1983. La lider de la misién relata los hechos
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en su libro de aventuras misioneras (B. Ribeiro, 2007), en el que narra sus
percepciones previas al encuentro con los indigenas:

Estabamos alojadas en un bohio de madera de unos hermanos de la Asamblea de
Dios. Esa noche, en la cama prestada, me estremeci de miedo. Iba a intentar hacer
el primer contacto “civilizado” con una tribu salvaje en medio de la nada. Podrian
matarme, comerme, violarme y descuartizarme; podrian golpearme hasta perder
el conocimiento, dispararme, despellejarme viva, arrancarme el cuero cabelludo.
La historia favorita de los riberefios es que los indios me arrancarian los pechos y
me atravesarian con un palo para secarme en la orilla. Por alguna razén morbosa
les gust6 esta imagen y la repitieron una y otra vez. ;Estaba Dios en esa locura?
¢No serfa presuncién mia haber oido su voz? Me estremeci de miedo durante horas
en esa cama. Miedo a un jaguar, a una serpiente, a los indios, al aislamiento, a
mi misma. Rodé de un lado a otro en la cama sin poder controlar el terror que
se apoderaba de mi cuerpo hasta el punto de hacerme temblar (B. Ribeiro, 2007:
53-54).

Sin conocimientos histéricos o etnograficos preliminares, JOCUM
reeditaba una aventura misionera que repetia los prejuicios y estereotipos
maés grotescos sobre el mundo indigena. El imaginario del terror — imposible
no recordar la etnografifa de Taussig (2007) en el Putumayo — oscilaba hacia
su extremo opuesto, que del indio canibal pasaba al bon sauvage paradisiaco, y
que provocé en la misionera la sorpresa de su humanidad. Inesperadamente,
los suruwaha también tenian su “civilizacién”:

Hacia el final del cuarto dia de caminata, llegamos a una casa comunal abandonada.
Era hermosa, alta y bien hecha. Parecia una pelicula. Me pellizqué para asegurarme
de que no estaba sofiando. Después de cuatro dias en el bosque oscuro, la maloca
parecia una sofisticada isla de civilizacién, un verdadero Manhattan. La casa
comunal era alta como un rascacielos. En el interior, habia piezas de tecnologia
tiradas al suelo, flechas, vasijas de barro bien guardadas dentro de las hojas y
alrededor de ellas habia huertas. Dormimos alli con la esperanza de encontrarnos
al dia siguiente. La noche pasé lentamente. Nos imaginamos mil cosas: “;Y si se
hubieran escapado cuando sabian que veniamos? Nuestro acercamiento al bosque
debe haber sido como acercarnos a un frente militar ... ¢Y si nunca los volvemos a
encontrar? ¢Y si se escabullen y nos capturan? ;Y si nos violaban? ;Y si...?

Nos despertamos temprano y, como animales urbanos, bajamos al arroyo
con cepillo de dientes, jabén y toalla facial para la higiene matutina, que
terminé siendo la dltima de muchas semanas. De repente, mientras nos
lavabamos los dientes, estibamos rodeados de indios salvajes pintados de
rojo empuiiando arcos y flechas. Primero bajé un tipo grande con un nifio
y les grit6 a los demés detras de él. Lo miré con asombro, encontrandolo
hermoso. Estaba desnudo, pintado de la cabeza a los pies de un rojo
brillante. El cabello estaba bien cortado en forma de giiira con un surco
encima de las orejas. Llevaba pendientes de madera en el 16bulo y unos
dientes bonitos y limpios. Hablaba sin parar, a veces con cara de enojo, a
veces feliz. No temia nada més. El miedo dio paso a una fuerte seguridad
del amor de Dios por nosotros (B. Ribeiro 2007: 58-59)
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La mision fue desarrolldndose de manera progresiva a medida que captaba
las claves culturales indigenas para conectarlas con el mensaje biblico. La
demarcacidon de la tierra indigena se realiz6 en 1987 sin que JOCUM tuviese
ningtn tipo de participacién en el proceso de reconocimiento de los derechos
territoriales suruwaha. Durante veinte afios, equipos misioneros se dedicaron
a presentar la figura de Jasiuwa — una versién “contextualizada” del Dios
cristiano a los indigenas. El registro de la lengua constituyé durante afios
una tarea importante y se llevé a cabo con métodos semejantes a los que
el Summer Institute of Linguistics habia desarrollado en aldeas indigenas de
diversas regiones amazoénicas. Entre 1985 y 2003, los misioneros realizaron
su investigacién lingiiistica®. Progresivamente, identificaban en las narrativas
y actividades rituales elementos que les permitirian establecer un supuesto
“encuentro entre la teologia suruwaha y la teologia cristiana”:

Durante mas de diez afios de convivencia, el equipo ha tratado de compartir a
Jests (Jasiuwa) principalmente a través de la vida. Hemos tenido mucho cuidado
de no ceder a la tendencia de hablar mucho de Jesis antes de saber realmente
cémo el mismo Jestis queria presentarse a los suruwaha. Aun asi, era imposible
esconder nuestra relacién personal con Jests y lo que El representa en nuestras
vidas. Ellos nos veian saliendo a orar a la selva, nos oian orar por los enfermos en
el nombre de Jests y a menudo veian que esas oraciones eran contestadas. Nunca
supimos cémo situar a Jasiuwa teoldgicamente de manera que tuviese sentido
para ellos — solo decfamos que Jesis era bueno y los animabamos a buscar, ellos
mismos, una relacién con Jesis. Hicimos esto durante afios, mientras ordbamos
pidiéndole al Sefior que se revelase a ellos (Suzuki, 2001).

Con la experiencia adquirida, la actuacién proselitista se hizo maés
explicita. Se intensificé la actuacién marcante de pastores en el equipo de
JOCUM que promovian la conversién de los recién contactados suruwaha a
la fe en Jasiuwa. Como téctica de evangelizacidn, la asistencia sanitaria se
us6é como vehiculo para reforzar la dependencia con la iglesia: exorcismos,
cantos cristianos y oraciones acompaifaban la aplicacién de medicamentos
alopéticos — aunque la cura siempre se presentaba como efecto de la accién
divina. La adaptaciéon del mensaje cristiano se desarrollé mediante las
llamadas “analogias de la redencién” (Suzuki 2001; 2003) — que conectan con
el “factor Melquisedec” (Richardson, 2020), concepto ampliamente difundido
entre las agencias misioneras que considera que la revelacién divina preparé
de forma primordial a todos los pueblos de la tierra para la recepcion del
mensaje cristiano.?® Seglin estas analogias de la redencién, la tradicional
inhalacién de tabaco en forma de rapé (comun en el uso cotidiano y ritual,
asi como en las iniciaciones chaménicas) se convirtié en “bautismo cristiano”
de los indigenas; las narrativas suruwaha se transformaron en variaciones
biblicas sobre Elias, Abrahan o Moisés; y los cantos wajuma y suefios de los
chamanes pasaron a ser, segtin los misioneros, encuentros con Jests:
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Un muchacho compuso una melodiosa cancién que imita el sonido de la cadencia
del remo en las aguas de un rio. Esa cancién habla sobre los dngeles que reman
en el rio celeste, festejando a Jesis. Conforme van cantando, los dngeles reman y
balancean las cabezas y sus pendientes de plumas de guacamayo, en una poética
coreografia celestial. Otros suruwaha han confesado sus pecados y clamado
abiertamente por la misericordia de Jests” (Suzuki, 2005: 130).

La amalgama doctrinaria llegd a su auge con la predicacién sobre la
muerte de Jesucristo en versién adaptada. Se cre6 un mensaje salvacionista
que intentaba contraponerse a la dramatica practica de envenenamiento por
timbé (Deguelia utilis, una especie de barbasco de uso ictiotéxico), presente
entre los Suruwaha de las dltimas generaciones?. Segiin los misioneros,
“Jestis tomé timbé: con su muerte El pagé el precio perfecto por el pecado
de los Suruwaha. Jesis murié, bajé al Hades, enfrenté al espiritu del timbé
y lo vencié. Nadie mas tiene que tomar timbé, pues El mismo ya lo tomé
de una vez por todas” (Suzuki, 2001). Esta concepcién sobre el pecado
suruwaha, con la consiguiente demonizacién de los “espiritus” malignos
de la cosmologia indigena, llegd a un punto extremo cuando, en 1999, los
misioneros organizaron un viaje a las malocas con un grupo de indigenas
maori de Nueva Zelanda, y promovieron — ataviados con sus ornamentos y
objetos rituales — una especie de ritual sagrado que tenia como objetivo abatir
a kunaha karuji, “el espiritu del timb6” %.

De hecho, es practica comtn en la accidén misionera actuar utilizando
indigenas “convertidos” para llevar la fe a pueblos aislados o de contacto
reciente. Ese fue el procedimiento realizado, por ejemplo, por la MissGo Novas
Tribos Brasil al incorporar indigenas waiwai en las expediciones de contacto
con los zo’é durante los anos 1980 y, més recientemente, por la Frontier
International Mission, al contratar indigenas matsés en la evangelizacién los
aislados korubo en el valle del Yavari o por Greene Baptist Church con los
jamamadi del Purtis (Aparicio, 2021). Con esos mismos procedimientos, el
deseo de expandir las fronteras de la fe llevé al equipo de JOCUM a promover
expediciones de contacto en el territorio de los aislados hi merima. De hecho,
en 1995 los misioneros que trabajaban entre los suruwaha fueron sorprendidos
por la FUNAI en una expedicién de contacto que conté con el apoyo de guias
contratados; en esa ocasidn, indigenas anawa. La expedicién fue interceptada,
y los diarios de campo de los misioneros revelaron los verdaderos propdsitos
de la iniciativa de JOCUM?2®:

En realidad, el diablo no esta satisfecho en perder terreno de nosotros, y va a
intentar lo que esté a su alcance para hacernos retroceder, desistir, irnos de aqui,
pero en nombre del Sefior Jesucristo continuaremos hasta el tiempo que el Sefior
determine. Esta tierra, este lugar y este pueblo Hi Merima pertenecen al Sefior
Jesucristo (Nivaldo Carvalho, 5 de mayo de 1995).

Ayer estaba orando y Dios me dio aquel versiculo que dice que andamos
gracias a la fe y no a la visién. Aunque no veamos nada y las cosas nos
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parezcan confusas, creo que Dios controla todo por aqui, El es la principal
persona interesada en este pueblo, en el contacto [...]. Hoy por la mafana
en la cabana, Dios me dio una palabra poderosa en salmos. Me postré
rostro a tierra ante el Sefior y le pedi la bendicién, para que pueda heredar
la tierra Hi Merima3, el pueblo Hi Merima (Nivaldo Carvalho, 14 de junio
de 1995).

En sus escritos, los misioneros destacan la idea de que los suruwaha se
transformaran en Jasiuwa bahi, “presa de Dios”: bajo la proteccién divina,
salvardn sus vidas. Asi lo narra el libro A Way Beyond Death, en el que la
periodista Jemimah Wright (2012) escribe una novela basada en las aventuras
misioneras de Méarcia y Edson Suzuki en las malocas suruwaha?. Durante
veinte afios, JOCUM ensayé un programa de capacitacién para jévenes
pastores indigenas, trat6 de inducir procesos escolares de alfabetizacién y
traduccién biblica?® y, como hemos visto, buscé expandir la misién entre los
indigenas en aislamiento préximos al territorio suruwaha. Estas iniciativas
fueron interrumpidas con la intervenciéon del Ministerio Piblico Federal, que
en 2003 solicit6 la expulsién de los misioneros de la tierra indigena.

Los limites biblicos de la cultura indigena

Los escritos que sistematizan la teologia y metodologia misional de
JOCUM se inscriben en el denominado paradigma de contextualizacién. La
contextualizacién se desarrolla entre los cédigos indigenas y los cédigos
misioneros, y paradéjicamente no guarda ninguna conexién con los
contextos — politicos, territoriales, de conflicto — que inciden sobre el pueblo
indigena. El problema del fundamentalismo misionero est4 en su fe univoca
en el trénsito transcultural: la traduccién del mensaje cristiano parte del
presupuesto de equivalentes funcionales entre las lenguas, que prevalecen a
pesar de las diferencias culturales, pero que deben garantizar la proximidad
al cédigo biblico original. Como afirma Vilaca (2016) al analizar el proceso
evangelizador, si para los indigenas el dilema del encuentro estd en la
diferencia entre “cuerpos”, para los misioneros el punto critico tiene como
eje la diferencia de “versiones”.

En efecto, como el objetivo de la misiéon es hacer que la palabra biblica
alcance a los indigenas, la salvacién de las almas es la finalidad mayor - la
defensa de la tierra no lo es. JOCUM se articulé con la FUNAI para entrar
en la tierra indigena e inici6 su actividad misionera, pero permanecié omisa
en el proceso de demarcacién que garantizaba los derechos territoriales
suruwaha. Del mismo modo, estuvo ausente en el proceso de construccién
de las nuevas politicas de salud piiblica que llevaron a la implantacién de los
Distritos Sanitarios Especiales Indigenas en 1999 — un cuadro que amenazaba
su monopolio asistencial sobre la salud indigena, vehiculo de propagacién
de la fe que camuflaba en las practicas alopaticas la eficacia de la accién
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divina. Asimismo, entre 1999 y 2003, cuando diversas entidades se aliaron
ante la amenaza de los proyectos madereros internacionales que pretendian
establecerse en el entorno suruwaha, JOCUM continué con su agenda
misionera, ajena a las movilizaciones que condujeron a la obstruccién del
megaproyecto maderero y a la demarcacién de la Tierra Indigena Deni, que
garantizaba 15.310 km? de area protegida continua, colindante con la tierra
suruwaha.?

El modelo de contextualizacién de JOCUM se contrapone al modelo de
inculturacién que orienté las practicas indigenistas de sectores cristianos
inspirados en la teologia de la liberacién (Gutiérrez, 1986; Boff, 1986;
Ellacuria y Sobrino, 1990). Segtin Ronaldo Lidério, uno de los principales
sistematizadores de la “antropologia misionera” (o “antropologia
transcultural”, como estas agencias la denominan actualmente), “mientras
la inculturacién defiende y propone un Dios culturalmente ‘aceptable’, la
contextualizacién expone al Dios revelado y un evangelio que confrontard
la cultura, ya que el pecado ha contaminado al hombre dentro de su circulo
sociocultural” (Lidério, 2008: 19, destaque nuestro). La contextualizacién
abre una posibilidad de accién misionera que escapa de los desvios del
sincretismo y del nominalismo evangélico. Se trata de evitar asi el “peligro
politico” (que confundiria el evangelio con el ropaje cultural de quien lo
expone), el “peligro del pragmatismo” (no todo lo que es funcional desde el
punto de vista misional es propiamente biblico) y el “peligro sociol6gico”
(cuando los misioneros toman decisiones basadas en una pura interpretacién
sociocultural y no en instrucciones biblicas) (Lidério, 2008; Burns, 2011).
Por consiguiente, la contextualizacién implica una abertura a los valores de
la cultura indigena y a sus formas de expresién, siempre que no entren en
conflicto con los marcos incuestionables de la teologia biblica. En caso de
contradiccién, la doctrina cristiana debe sobreponerse al “pecado indigena”.
En efecto, los principios que fundamentan la contextualizacién misionera son:

1. La Palabra es supracultural y atemporal, por lo tanto, viable y comunicable
para todas las personas, en todas las culturas, en todas las generaciones. Creemos,
por tanto, que la Palabra define a la persona y no al contrario; 2. Contextualizar
el evangelio no es reescribirlo ni darle forma a la luz de la antropologia, sino
traducirlo lingiiistica y culturalmente a un escenario diferente para que todos
comprendan al Cristo histérico y biblico; 3. Presentar a Cristo es el propdsito
dltimo de la contextualizacién. La iglesia debe evitar que Jesucristo sea presentado
s6lo como una respuesta a las preguntas que hacen los misioneros, una solucién
solo para un segmento o un mensaje ajeno a los destinatarios (Burns, 2011: 17;
Nicholls, 1983; Lidério, 2008)

Esta es la fundamentacién misionera que inspird la practica de JOCUM
entre los suruwaha, y que segtin la teologia transcultural se inscribe en uno de
los extremos de un “espectro misionolégico” adaptado para Amazonia a partir
de contextos musulmanes, budistas e hinduistas: The C1 to C5 Spectrum (Travis,
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1998). Este modelo establece categorias graduales de contextualizacién entre
situaciones con marcas culturales mas accesibles y ambientes més intrincados,
evitando caer en la zona prohibida del sincretismo: es “el caso de la iglesia
suruwaha [...], que se ubica en el extremo C5, que es la contextualizacién
mas radical” (Suzuki, 2005: 137). Lo que esta en juego es, de nuevo, el limite
de las posibilidades entre la apertura a los indigenas y la manutencién de la
norma biblica universal:

La iglesia suruwaha hoy es una iglesia sui generis. Aunque ellos estén viviendo un
momento de reformulacién de la visién de mundo basados en su nueva fe en Jests,
visitantes que no conozcan su lengua ni su cultura no conseguirén darse cuenta de
ningtn rasgo externo de cristianismo. Los Suruwaha siguen viviendo en malocas,
usando tangas y cazando con arco y flecha. Se pintan con achiote y celebran sus
fiestas tradicionales [...]. Ni ellos mismos dirian que cambiaron de religién. ;Qué
clase de comunidad cristiana es esa? ¢Serd una iglesia altamente contextualizada
o una iglesia sincrética? (Suzuki 2005, 130-131).

Maés adelante, al describir los pardmetros de misionalizacién del islam que
servirdn de base para la misién suruwaha, la misionera afirma:

Los creyentes C5 permanecen insertos legal y socialmente en la comunidad
isldimica. En algunos puntos, son similares a los seguidores del movimiento
judio-mesiadnico. Los aspectos de la teologia islamica que son incompatibles con la
Biblia son rechazados o reinterpretados cuando es posible” [...]. En las comunidades
cristianas de tipo C-5, los creyentes indigenas adoran a Jests, pero contintian
inseridos en la estructura social y religiosa de la tribu. Declaran ptiblicamente su
fe en Jests, pero no forman un grupo religioso separado de los demés miembros
de la sociedad. Bajo el punto de vista de la comunidad local, a esos creyentes se
les considera personas que han pasado por una nueva experiencia sagrada. Pero
esa experiencia no supuso ninguna ruptura social dentro de la tribu (ibid.: 134-136
- destaque nuestro)

En la interaccién entre Biblia y cultura, JOCUM busca una teologia
“que integre, en su propia conceptualizacién, elementos culturales que sean
calificados como material vdlido para la reflexién teolégica” (ibid.: 138). Esta es
la asimetria que define en su esencia la intervencién misionera, y que impone
una accién adaptativa en la que la perspectiva indigena es valida solamente
en funcién de su capacidad de sintonizacién con el cristianismo. De hecho,
el extremo C5 nunca ha sido consensual entre los sectores més integristas
de JOCUM vy cont6 con duras criticas internas, entre las que destaca la de la
te6loga Barbara H. Burns, una de las principales referencias de la doctrina
transcultural, y que restablece la predominancia biblica en los impasses que
surgen ante las “creencias animistas” *. De esta manera, la clasica doctrina
fundamentalista de la inerrancia biblica recupera su valor definitivo3!.

Este es precisamente el punto de inflexién que denota el integrismo de la
misién: en contraste con el protestantismo liberal que fundamentd el llamado
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“humanismo secular” de la sociedad norteamericana moderna, JOCUM y
otras agencias misioneras que actian en Amazonia establecen un paradigma
biblico inalterable que exige una intervencién adaptativa de la cultura
indigena. Para eso, no dudan en crear mecanismos innovadores para alcanzar
zonas remotas. Como afirma Armstrong en su estudio del fundamentalismo
evangélico, “se tiene la impresion de que los fundamentalistas son
inherentemente conservadores y aferrados al pasado y, sin embargo, sus ideas
son esencialmente modernas e innovadoras” (2001: 17). Por eso la teologia
de JOCUM sobre la cuestiéon suruwaha aparece en sus circulos como una
iniciativa de vanguardia, dispuesta a poner todos los medios — conceptuales
y pragmaticos — para subsumir la cosmologia y las practicas indigenas en la
matriz de las Escrituras. Las “analogias de la redencién” de Mércia Suzuki - la
metamorfosis del tabaco de los chamanes en avatar del bautismo es un ejemplo
elocuente — son una versién actualizada de la conviccién fundamentalista
sobre la inerrancia biblica, capaz de fagocitar los contextos transculturales.

Durante los anos 2000, Amazonia vivié un momento de consolidacion de
procesos en los que confluyeron el protagonismo de las organizaciones indigenas,
las politicas de demarcacién de las tierras indigenas y la cooperacién productiva
entre indigenismo, antropologia y socioambientalismo. Para las agencias
proselitistas, el secularismo modelaba un escenario adverso, que condujo de
hecho a la expulsién de las misiones del territorio suruwaha. La “batalla por la
Biblia” iniciaba una nueva etapa para JOCUM, que de todas formas continu6
inspirado en los mismos principios. Sin intervencién posible en las malocas
suruwaha, la agencia se asoci6 a politicos ultraconservadores y a sectores
influyentes del agribusiness para dar paso a un movimiento de criminalizacién
de practicas indigenas. En escala nacional e internacional, JOCUM transformé
a los suruwaha en los suicidas e infanticidas paradigmaticos de la Amazonia
indigena. Ir6nicamente, podriamos decir que, de la condicién de “presas de
Dios”, los suruwaha pasaron a ser presas del fundamentalismo misionero.

Cuando la iglesia ocupa la nacion: “Brasil por encima
de todo, Dios por encima de todos”*

“As instituicOes piraram nesta nacdo. Mas
hé uma instituicdo que ndo pirou, e esta
nacdo s6 pode contar com essa instituicao
agora. E a igreja de Jesus. Chegou a nossa
hora. E o momento de a igreja ocupar a
nacio. E o momento de a igreja dizer a
nacio a que viemos. E o momento de a ig-
reja governar. Se a gente ndo ocupar este
espaco, Deus vai cobrar da gente”.

Damares Alves (O Globo, 8/12/2018)
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La accién proselitista de las agencias misioneras realizé un salto de escala al
pasar de las iniciativas locales en contextos indigenas como zo’é y suruwaha
a una misién mayor, en el que el evangelismo integrista se convirtié en uno
de los protagonistas de la ola conservadora brasilefia, al agregar fuerzas
econémicamente liberales, moralmente reguladoras, securitariamente
punitivas y socialmente intolerantes (Almeida, 2019). La articulacién de
evangelismo y conservadurismo fue uno de los cimientos para la victoria
electoral de la extrema derecha y abri6 camino a la intensificacién de un
programa misionero de alcance nacional: tras décadas de secularismo,
un gobierno cristiano - aliado a militares y élites ruralistas - posibilita la
consolidacién de Brasil como nacién creyente. La figura emblematica de
la ministra y pastora Damares Alves, a cargo del Ministerio de la Mujer, la
Familia y los Derechos Humanos se vuelve asi una de las expresiones mas
fieles de la sumisién del gobierno Bolsonaro a los designios del Dios biblico.

A partir del caso de la invasién del territorio zo’é, Ribeiro (2015) ya
habia sefialado algunas alianzas entre la religién (evangélica) y la politica
(ruralista) contra los pueblos indigenas. Al recurrir a una determinada
“teorfa de Brasil” fundada en un modus operandi colonial (que genera una
cuestionable clasificacién antropolégica), la narrativa misionera sostiene
que “los pueblos indigenas no desaparecieron, sino que se fusionaron con
el colonizador formando una nacién mestiza” (Luz, 2014). Eso proporcion6
argumentos a los misioneros, interesados en la “integracién” de los indigenas
en la cultura cristiana, y a quienes, en afrenta al articulo 231 de la Constitucién
Federal de 1988, pretenden descalificar las demandas territoriales indigenas.
No es por acaso que la clasificacién de los pueblos indigenas por parte de
esa antropologia misionera al servicio de los ruralistas llegé a incluir el
término “falsos indios” para referirse a los pueblos que comenzaron a exigir
la regularizacién de sus areas de ocupacién como tierras indigenas en varios
lugares de Brasil.

Con el ascenso de Bolsonaro, esta alianza misional-ruralista contra los
pueblos indigenas adquiri6 mayores proporciones, especialmente con el
nombramiento de Damares Alves como ministra de la Mujer, la Familia y
los Derechos Humanos y con la creacién de la Secretarfa Especial de Asuntos
Territoriales, dirigida por Nabhan Garcia, influyente lider latifundista
en el Congreso Nacional. Por medio de una medida provisional, al inicio
del gobierno de Bolsonaro, la FUNAI “se reparti6” entre el Ministerio y la
Secretaria. Sin embargo, la Corte Suprema frené el intento de desmantelar el
6rgano indigenista®. Como resultado, la FUNAI volvié “entera” al Ministerio
de Justicia y Seguridad Publica. A partir de entonces, se intensificaron los
ataques a la politica de proteccién de los pueblos aislados y recién contactados
llevada a cabo por la FUNAI Respecto a los pueblos aislados, una vez maés
los misioneros criticaron la politica de no contacto bajo el argumento de

que serian vulnerables a enfermedades®. En el caso de los pueblos de
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contacto reciente, el propio presidente Bolsonaro declar6 que “los indios
en las reservas son como animales en los zoolégicos” %, en critica abierta
a la politica de proteccién de las tierras indigenas. Damares Alves, segtn
un informe publicado por el periédico Folha de Sdo Paulo, indicé cémo se
produciria el cambio de orientacién de la politica para los pueblos indigenas
aislados y recién contactados:

“Seria empezar a ingresar poco a poco a esos pueblos sin ninguna agresién a su
cultura, respetando sus especificidades, respetando, incluso, esos pueblos aislados.
Tenemos pueblos aislados. La clasificacién es: el indio de contacto reciente, el
indio aislado, el indio semi-aislado. Tenemos que respetar la clasificacion de cada
uno, pero podemos interactuar poco a poco con los indios de Brasil®”.

De acuerdo con la informacién contenida en el “Informe en Defensa de
los Pueblos Indigenas Aislados en el Interfluvio Xingu-Bacajia” elaborado
por el Observatério dos Direitos Humanos dos Povos Indigenas Isolados e de
Recente Contato (Opi), dos hechos hicieron atin més explicita la relacién entre
los misioneros vinculados a MNTB y los politicos ruralistas en el ambito
del gobierno de Bolsonaro. El primero de ellos, a principios de 2020, fue
el nombramiento por parte del presidente de la FUNAI de un misionero de
MNTB, Ricardo Lopes Dias, al frente de la Coordinacién General de Indigenas
Aislados y de Contacto Reciente (CGIIRC) del organismo indigenista. Con
doctorado en antropologia y afios de experiencia en la evangelizacién de los
indigenas matsés del valle del Yavari, el misionero encajaba en los planes del
gobierno de Bolsonaro de alterar los criterios y premisas de actuacién del
Estado con estos pueblos. Debido a su falta de experiencia como indigenista
y como gestor de politicas de alta complejidad, el breve paso de Ricardo
Lopes al frente de la CGIIRC fue desastroso. Con el estallido de la pandemia
del Covid-19, la direccién se preocupé més por rebatir los “ataques” de
los medios de comunicacién, por hacer elogios al gobierno de Bolsonaro y
por intentar facilitar la entrada de misioneros en las tierras indigenas. El
resultado fue literalmente genocida: a pesar de contar con equipos de campo
con experiencia e instrumentos administrativos eficaces para hacer frente
a la situacién®, la CGIIRC actu6é débilmente para contener el avance del
virus entre poblaciones altamente vulnerables. Tal situacién, entre otras,
acab6 dando lugar a un movimiento sin precedentes en Brasil, en el que
los pueblos indigenas, a través de la Articulacién de Pueblos Indigenas de
Brasil (APIB), presentaron una demanda contra el gobierno de Bolsonaro en
la Corte Suprema?®. Debido a su incapacidad de gestién y al patente conflicto
de intereses relacionado con su nombramiento, Ricardo Lopes fue destituido
del cargo en noviembre de 2020.

El segundo episodio ocurrié en el contexto del proceso de invasién de la
Tierra Indigena Ituna-Itatd* en la regién de Altamira, en Pard. Durante una
operacién de contencién de la deforestacién regional, agentes ambientales
federales detuvieron a Edward Mantoanelli Luz, hijo del presidente de MNTB.
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En esta ocasién, Edward fue detenido por invadir la tierra indigena e intentar
obstaculizar el trabajo de los agentes ambientales. En el caso en cuestién, la
relacién entre ambos hechos muestra cémo el modus operandi de la “pacificacién
del campo” efectuada por el gobierno de Bolsonaro se programé para legalizar
el crimen de invasién y despojo de las tierras indigenas: bajo los auspicios del
senador Zequinha Marinho*’, asociaciones de productores rurales iniciaron el
proceso de invasién y deforestacion de las tierras indigenas. Contratado por
la asociacién de latifundistas invasores, Edward M. Luz produjo un informe
favorable a la asociacion y descalificé los criterios aplicados por la FUNAI para
regularizar la zona*. Con ese informe, el senador presioné al Gobierno y a la
presidencia de la entidad indigenista para que redujeran la superficie de la
tierra indigena. La “Nueva FUNAI”, presidida por un delegado de la Policia
Federal (Marcelo Xavier) indicado por el frente ruralista, present6 la solicitud
a la Coordinaciéon General de Indios Aislados y de Contacto Reciente de la
FUNAI, controlada por el misionero de MNTB. Asi, Ricardo Lopes ordend a
los técnicos que atendiesen la demanda de la presidencia y emitiesen una
justificativa “técnica” para la reduccién de la tierra indigena.

Si entre los misioneros se observa un esfuerzo por construir una
convergencia entre argumentos antropoldgicos y evangélicos para dar base
conceptual a su accién proselitista, entre los ruralistas el esfuerzo se dirige
a conectar los argumentos antropolégicos con los de la pericia policial, de
manera que sea posible que un antropdlogo “experto” diga, por ejemplo,
“quién es indigena y quién no”, si estd “probada” o no la existencia de
determinado pueblo aislado, y si una determinada tierra estd ocupada
tradicionalmente o no. No es casualidad que la “Nueva FUNAI”, en la
estela de ese revisionismo generalizado de la politica indigenista, acabara
editando la Instruccién Normativa n.® 09/2020, segtn la cual los invasores
de tierras indigenas pueden solicitar al Estado la regularizacién del area y
la licencia de actividades econdmicas, incluso en tierras indigenas ocupadas
por pueblos aislados. En este contexto, ante la necesidad de que antrop6logos
“expertos” pudieran opinar tanto sobre criterios de “indianidad” como sobre
la “tradicionalidad” de las tierras, en 2020 la “Nueva FUNAI” presentd la
propuesta de un “Curso de postgrado lato sensu en Antropologia: Cultura,
Sociedad y Contemporaneidad”, impartido precisamente por el misionero y
coordinador de la CGIIRC Ricardo Lopes Dias y por Claudio Badaré (fil6sofo
con “especializacién” en Antropologia y asesor de la presidencia de la
FUNAI). Impartido por antropdlogos vinculados a evangélicos y ruralistas,
el curso estaria certificado por la Policia Federal y tendria como objetivo
formar antropdlogos especialistas en “temas contemporaneos”. Debido a la
evidente desviacién de propésito, la FUNAI renuncié a impartir el curso tras
una investigacién abierta por el Ministerio Ptiblico Federal.*?

En el ambito de los suruwaha, el punto de partida de la campafia de
criminalizacién realizada por JOCUM inmediatamente después de su expulsién
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de la tierra indigena fue la fundacién, en 2006, de la ONG Atini - Voz pela
Vida a cargo de Marcia Suzuki y Damares Alves - pastora de la Iglesia del
Evangelio Cuadrangular® y futura ministra de Bolsonaro. Una de las primeras
y mas efectivas acciones de difusién de la imagen estigmatizada de los
suruwaha (que circula ampliamente en la web hasta hoy) fue la realizacién
del documental “Hakani” (2008), dirigido por David L. Cunningham, hijo del
fundador de Youth With A Mission. El video es una puesta en escena de un
presunto acto de infanticidio de los suruwaha, utilizado como base mediatica
para promover una ley nacional de criminalizacién del infanticidio indigena.
Realizado con actores indigenas de diversas etnias y en un escenario falsamente
presentado como original, el documental se retir6 de Internet por orden
del Ministerio Publico Federal en 2017, después de afios de circulacién en
linea. Comentarios racistas proliferaron en las redes sociales, asociando a los
suruwaha con un imaginario de salvajismo - “al mezclar lo real con lo virtual,
la historia se volvié verdadera por el simple hecho de haberse escenificado
como una pelicula y haber producido efectos reales en sus espectadores”
(Santos-Granero, 2011: 132). Ademéas de haberse servido de indigenas de
otros contextos, como los karitiana (de nuevo la maniobra de manipulacién
de indigenas “convertidos” para llegar a los pueblos “no alcanzados”), la
narrativa del documental finaliza con declaraciones sin absoluta consistencia
etnografica, como la de que “todos los afios centenas de nifios son enterrados
vivos en Amazonia”. El impacto de las campafas de Atini* lleg6 al Congreso
Nacional y derivé en el Proyecto de Ley n.° 1057/2007, conocido como “Ley
Muwaji” %, que “dispone sobre el combate a practicas tradicionales nocivas
y sobre la protecciéon de derechos fundamentales de nifios indigenas”.
Aprobado en la Camara de Diputados, se reconfiguré como Proyecto de Ley
de la Camara (PLC) 119/215 y esta en proceso de analisis en la Comisién
de Derechos Humanos del Senado Federal. Si fuese aprobado, afiadiria un
articulo a la Ley n.° 6001/73, “Estatuto del Indio”.

La Asociacién Brasilefia de Antropologia (Oliveira, 2009) y diversos
estudios antropolégicos han mostrado en profundidad los entresijos de esta
campafia “a favor de la vida” montada sobre la marca de la criminalizacién
indigena. Los andlisis de Segato (2006, 2014) y de Holanda (2008; 2018) han
sido imprescindibles en este debate:

“¢Por qué estas imédgenes de indigenas matando tradicionalmente a sus hijos son
tan verosimiles? ¢Por qué ese argumento transmite credibilidad entre quienes no
conocen las realidades indigenas? Bajo las acusaciones de “riesgo de infanticidio”,
las familias indigenas estdn siendo puestas bajo sospecha [...]. ¢De cuéntas
violaciones a los derechos constitucionales y humanos ha sido responsable
JOCUM/Atini por su planteamiento, instalacién, accién e intervencién, sin ser
sancionada por las autoridades piblicas? ;Por qué se permite a esta institucion
-y a otras que estadn bajo el manto del Evangelio — actuar violando una serie de
derechos en nombre de la “defensa de la vida”? [...] Sostenemos que esta agenda
no puede limitarse a la defensa de los derechos individuales perdiendo su contexto
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de pertenencia a un grupo étnico. Un derecho fundamental de toda persona es
precisamente el de formar parte de un pueblo. Y un pueblo al que se le criminaliza
y se le llama infanticida tiene su dignidad herida. Como bien ha observado Rita
Segato (2006), desde una perspectiva juridica, las costumbres tradicionales
basadas en practicas y valores culturales ancestrales no son equivalentes a las
leyes estatales o supraestatales — al derecho en su sentido moderno —, que también
incluye, desde una perspectiva antropolégica y etnografica, la pluralidad de
nociones de justicia” (Holanda, 2018: 183).

El argumento de Segato (2014) a favor del pluralismo histérico promueve
la idea de un Estado restituidor, que reconoce el protagonismo del foro
étnico y asegura la deliberacién interna auténoma de la comunidad indigena.
En contraposicién, la consolidacién actual de la campafia de JOCUM
dentro del gabinete de la ministra Damares Alves* insiste en la politica de
criminalizacién. De hecho, en enero de 2021, Bolsonaro presenté al Congreso
un paquete de 35 medidas prioritarias, entre las que se incluye el proyecto de
“combate al infanticidio indigena” — junto a otras medidas como el incentivo
al registro, adquisicién y comercializacién de armas de fuego o el proyecto de
ley de regularizacién de tierras que legaliza ocupaciones ilegales cometidas
por latifundistas, madereros y otros sectores del agribusiness.

Las conexiones entre JOCUM vy el bolsonarismo estdn activas no solo en
los organismos oficiales, sino en los sectores ideolégicos que dan sustentacién
al Gobierno. Asi lo observamos, por ejemplo, en la trayectoria de Braulia
Ribeiro quien, como vimos, inicid en los afios 1980 las actividades misioneras
entre los suruwaha y ocupé en los aiios 2000 la presidencia nacional de Jovens
Com Uma Missdo. Junto a Marcia Suzuki, participé en las articulaciones
politicas de su organizacién en el proceso sobre infanticidio indigena, y en
audiencias publicas lleg6 a afirmar que “la tinica diferencia entre nosotros y
los suruwaha es que ellos hablan su lengua, exclusivamente”, y que “vamos [a
los suruwaha] para ensefiar lo que es ético, lo que es moral, lo que es bueno,
lo que edifica, no lo que destruye la vida” #. Caminan juntas la negacién de
la diferencia indigena y la afirmacién de la superioridad de los parametros
misioneros sobre la vida suruwaha. Actualmente, Braulia Ribeiro actta desde
Estados Unidos como columnista del periddico ultraconservador Brasil Sem
Medo, en el que firma sus articulos como Master of Divinity por la Universidad
de Yale. Brasil Sem Medo (www.brasilsemmedo.com) se lanzé en 2019
como “el mayor periddico conservador del Internet brasilefio” y tuvo como
presidente del consejo editorial a Olavo de Carvalho, idedlogo de extrema
derecha que inspir6é una parcela expresiva del bolsonarismo*. Los articulos
de Braulia Ribeiro se centran en temas habituales de la agenda evangélica
fundamentalista, asi como en lugares comunes de la politica de Bolsonaro
— criticas ostensivas a la izquierda y al marxismo, prioridad de la moralidad
cristiana como reguladora de la vida ptblica, defensa tenaz de los lideres
politicos alt-right en el mundo actual®. En un reciente articulo titulado “Brasil
necesita a Damares” °°, pone de manifiesto — como observamos en el 4mbito
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de JOCUM - la importancia que la ministra posee como instancia mayor del
ultraconservadurismo evangélico en el cuadro politico brasilefio. Después de
elogiar a Bolsonaro por ser “conservador con los pies en el suelo, practico”,
declara:

“Al entregar las pautas de la izquierda en manos de una mujer de fe, Bolsonaro
restaura el sentimiento moral del pafs. Derechos Humanos no es un concepto liberal
ni secular. No es un subproducto cultural sin origen. Seres humanos solo pasaron
a ser considerados seres inalienables, hasta lo més basico como el derecho a la
vida, cuando la idea del Creador amoroso y envuelto con la humanidad pasé a ser
un axioma. Cuando Jefferson dice en la Declaracién de Independencia: “Nosotros
consideramos estas verdades como autoevidentes: que todos los hombres y mujeres
han sido creados iguales; que el Creador los dot6 de ciertos derechos inalienables”.
Este “nosotros”, sujeto de la frase, tiene que ser necesariamente un “nosotros, el
pueblo cristiano” [...]. No existe l4gica, ni terreno moral sélido en el pensamiento
de izquierda. Existe solo una arena movediza, sujeta a los humores politicos de los
burécratas del poder. Es por eso, y por otras cosas, que Bolsonaro hizo muy bien
en entregar la orientacién social del gobierno a alguien que concibe la cuestién
como “problema de gente amada por Dios” y no como cuestioén politica, y que en
la tarea ardua de araar la superficie del problema se ve como alguien que rinde
cuentas a algo mayor que el pueblo y el gobierno [...] Damares es una mujer que
sabe arrodillarse ante el Altisimo. Cada pequefia conquista es un milagro de la
gracia divina. Para mi, no existe mejor ocupante para un cargo publico que alguien
en esta posiciéon” (B. Ribeiro, 2020).

Lejos de reducirse a una orientacién religiosa difusa, el desarrollo de un
poder politico evangélico explicito avanza a través de diversas plataformas y
estrategias organizativas. Damares Alves ha sido integrante de la Associa¢do
Nacional de Juristas Evangélicos (ANAJURE), en la que ocupd el cargo de
directora de asuntos legislativos en el consejo directivo. ANAJURE es una de
las instancias mas activas del evangelismo en la politica: en las bambalinas
del poder, fue determinante en la indicacion del jefe de la Defensoria Piblica
Federal para garantizar pautas de la agenda evangélica — entre ellas, el
impedimento del derecho al aborto; consiguié ser aceptada como amicus
curiae en la accién sobre criminalizacién de la homofobia en la Corte Suprema,
y extendié de forma inédita ese papel a otra acciones sobre obligatoriedad
de la Biblia en las escuelas y sobre “ideologia de género” (Mazza, 2020).
En su Declaracién de Principios, los miembros de ANAJURE reconocen que
la Biblia es “divinamente inspirada, inerrante, infalible, verdadera, y es ella
nuestra Ginica regla de fe y conducta”>!. Asimismo, la asociacién se constituy6
como instancia de primera linea en el lobby para situar evangélicos en cargos
publicos.

En los tdltimos afios, Damares Alves, como lider religiosa afianzada en
el gobierno Bolsonaro, y Jovens Com Uma Missdo, como una de las agencias
evangélicas més consolidadas en Brasil, trabajan en la implantacién de The
Send, movimiento ultraconservador de matriz estadounidense activo en el
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crecimiento del evangelismo en la politica y en el proyecto de cristianizacién
de la nacién®2. Participaciones directas de Bolsonaro y Damares en actos
multitudinarios de The Send han sido organizados en Brasil por JOCUM y
circulan en sus medios digitales®®. El pastor Marcos Borges “Coty”, con su
doctrina del “pastoreo inteligente”, es uno de sus articuladores, apoyador
activo de Bolsonaro y director de la editorial de JOCUM. La estrategia de
The Send sintoniza también con otro de los nuevos canales priorizados por
el evangelismo conservador: la introduccién de formacién misionera en
instituciones universitarias privadas con autonomia para crear cursos y
programas inspirados en ideales de “convergencia entre la vida misionera y
profesional”, como la UniMissional. De forma integrada con mas de 100 cursos,
esta institucién desarrolla un programa que “une la graduacién o el postgrado
universitario con asignaturas biblicas y de preparacién misionera, ademaés
de otras vivencias diversas” >*. El desarrollo acelerado de la UniMissional —
fundada en 2020 - ha sido posible gracias al apoyo directo del Ministerio de
Educacion en los procesos de homologaciéon®, asi como a la articulaciéon con
la UniCesumar, otra de las mayores universidades privadas en Brasil, con més
de 150 mil estudiantes — casi todos en régimen de educacién a distancia. En
esta estrategia innovadora de evangelizacion a gran escala, la Universidad de
las Naciones — institucién vinculada internacionalmente a JOCUM/YWAM -y
la UniCesumar desarrollan desde 2018 un acuerdo de cooperacién®°.

Al aspirar a un Brasil evangélico, las agencias misioneras, sus iglesias de
referencia y sus lideres que actiian en las esferas gubernamentales no han
olvidado su aspiracién original de llevar la palabra biblica a los pueblos no
alcanzados - lo que podria llevar a la retomada de proyectos misioneros
entre los zo’é y los suruwaha. En plena pandemia de Covid-19, la injerencia
evangélica consiguié una gravisima interferencia en la elaboracién de una
ley nacional construida para consolidar los protocolos de proteccién de los
pueblos indigenas contra el nuevo coronavirus. En efecto, la Ley 14.021%
establece medidas de proteccién social para prevenciéon del contagio y de
la diseminacién del Covid-19 en los territorios indigenas, cimarrones y de
comunidades tradicionales. Sin embargo, el frente parlamentario evangélico
consiguié incluir un articulo que autoriza “la permanencia de misiones
religiosas que ya estén en las comunidades indigenas, después de la
evaluacién por parte del equipo de salud y el aval del médico responsable”
(art. 13). A su vez, esta inclusiéon desmesurada es mas alarmante, ya que no
se dirige a las comunidades indigenas en general, sino especialmente a los
pueblos en aislamiento, cuya vulnerabilidad socio-epidemiolégica es mayor.
La Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil (APIB) presenté ante la Corte
Suprema una Accién Directa de Inconstitucionalidad®® contra este articulo
para garantizar la prohibicién de entrada o permanencia de personas en areas
donde viven indigenas en aislamiento. Los sectores evangélicos argumentan a
partir de una conveniente defensa de la libertad religiosa y de la autonomia
indigena, sin llevar en cuenta lo siguiente:
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“la autonomia en este caso es la autonomia para permanecer en el aislamiento,
incluso si los misioneros religiosos gozan de buena salud. La libertad religiosa
de los misioneros puede ejercerse en todo el territorio nacional y no hay nada
antidemocratico en hacerla compatible con las pequefias regiones donde estos
grupos minoritarios y vulnerables se resisten a mantener sus propias formas de
vida” (Amado et al., 2021).

El Gobierno, en sintonia con el evangelismo politico que lo sustenta,
no duda en poner en riesgo la salud indigena y promover los intereses
de las agencias misioneras, mas preocupadas con la salvacién de las
almas indigenas que con la proteccién de sus cuerpos. De hecho, el
fundamentalismo evangélico nunca ha tenido problema en aliarse a los
tradicionales agresores de las vidas indigenas: militares y sectores del
agribusiness (pecuaria, monocultivo de soja e industrias de extraccién
maderera y mineral) constituyen con los evangélicos la base de la extrema
derecha en el poder. Como declara la lider munduruku Alessandra Korap,
“Damares no nos representa a nosotros, indigenas, porque los evangélicos
estdn entrando en nuestra tierra para dividir a nuestro pueblo, nuestra
cultura. Y ahora quieren quitarnos el alma” *°.

Varios frentes en la batalla contra el “humanismo secular” prosperan en
este proceso de produccién de enemigos difusos, con etiquetas que pueden
aplicarse a cualesquiera individuos o sectores sociales que se opongan al
avance del extremismo conservador: la “ideologia de género”, el “ateismo”,
el “terrorismo” o el “comunismo”. Curiosamente, se trata de colectivos en los
que se encuentran, desde la perspectiva del evangelismo fundamentalista, los
mismos rasgos que, en el siglo XVI, el cronista portugués Pero de Magalhaes
Géandavo atribuy6 a los indigenas de las tierras nuevas de Brasil: como ellos,
son gente “sin fe, sin ley, sin rey”.

Notas

! Segtin la definicién que consta en la orden interministerial MS/FUNAI n.°
4.094/2018, los pueblos indigenas de reciente contacto son “pueblos o agrupaciones
indigenas que mantienen relaciones de contacto ocasional, intermitente o permanente
con segmentos de la sociedad nacional, con reducido conocimiento de los cédigos o
incorporacién de los usos y costumbres de la sociedad circundante, y que conservan
una significativa autonomia sociocultural.”

2 La expulsién de MNTB de los zo’é fue iniciativa de la FUNAI, érgano indigenista
oficial en Brasil. La salida de JOCUM derivé de la recomendacién presentada por el
Ministerio Publico Federal en 2003 (PRDC/AM n° 003/2003), afio en que la FUNAI
fue obligada a asumir la asistencia de los suruwaha - aunque solo consiguié hacerse
cargo de ello en 2008. En ese intervalo, JOCUM continué con actividades episddicas
entre los suruwaha.

3 Gallois y Havt (1998), Havt (2001), Braga (2017) y Ribeiro (2020) han producido
las principales descripciones etnogréficas sobre los zo’é.
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4 Etnografias sobre los suruwaha han sido desarrolladas por Kroemer (1994), Huber
(2012) y Aparicio (2015).

5> New Tribes Mission cuenta actualmente con 2.300 misioneros que trabajan en més de
20 paises de América Latina, Africa Occidental y Sudeste Asiético. En 2017, el nombre
de NTM cambid formalmente a Ethnos360. Actualmente, en Brasil esta agencia esta
presidida por Edward Gomes da Luz, misionero que en la década de 1980 formé parte
del equipo de NTM/MNTB que establecié contacto con los zo’é (Castro, 2008).

6 La Associacdio de Missdes Transculturais Brasileiras ha propuesto desde 2018 una
reclasificacién de esas categorias segtin este modelo: a) pueblos alcanzados: con mas
de 5% de indigenas evangélicos; b) menos alcanzados: entre 2 e 5% de evangélicos; c)
no alcanzados: sin comunidad cristiana autéctona, con menos de 2% de evangélicos;
d) no comprometidos: sin ninguna iniciativa o intencién de evangelizacion, interna o
externa (AMTB, 2019).

7 JOCUM Brasil, “O compromisso de alcancar a todos”. Disponible en https://jocum.
org.br/ (acceso en 26 de enero de 2021). La historia de JOCUM ha sido narrada por
sus protagonistas en “Pode falar, Senhor, estou ouvindo” (Cunningham, 2019) y en
“Além das possibilidades: a histéria de fé e esperanca de um casal que enxergou o
Brasil como um celeiro de missionérios” (Stier, 2020).

8 Las bases originales de estas agencias han sido iglesias baptistas, presbiterianas y
metodistas, principalmente del sur de Estados Unidos. En Brasil, estas siguen siendo
sus principales denominaciones.

9 Segtin Gallois y Havt (1998), en 1975 un helicéptero que realizaba investigaciones
minerales para el proyecto “Curua-Cuminapanema” de la Superintendencia de
Desarrollo de Amazonia (SUDAM) divis6 algunas malocas en el interfluvio Erepecuru-
Cuminapanema, lo que constituyé el primer registro de la presencia de “indios
aislados” en la zona. En ese momento, los equipos de investigacién se encontraban en
la base militar de Tiriés (Misién Tiri6).

10 En referencia al Batallén de Ingenieria y Construccién (BEC) del Ejército brasilefio,
responsable del proyecto.

1 Dos de estos lugares, Keja y Towari abyra rupa, siguen ocupados por los zo’é.
Koporuhu e Iwi’ara fueron abandonados tras la muerte de sus “duefios”. El proceso
de transformacién de aldeas en capoeiras (barbechos forestales) y, a largo plazo, de
reapertura de nuevas aldeas en antiguos barbechos es un aspecto importante del modo
de ocupacion territorial zo’é (Havt, 2001).

12 ge trata de Edward Gomes Luz, actual presidente de Missdo Novas Tribos Brasil,
y de Gerani, indigena apalai de la regién de Alenquer (Para), contratado por los
misioneros como guia de campo y como posible intérprete del idioma de los “aislados
del Cuminapanema”.

13 Formado por el indigenista Jodo Carvalho (de la FUNAI), los médicos Douglas
Rodrigues (de la Escuela Paulista de Medicina) y Eugénio Schiavinno (del Proyecto
“Satde e Alegria”) y la antrop6loga Dominique T. Gallois (de la USP), este equipo
llevé a cabo la primera campaiia de vacunacién de los zo’é presentes en esa base.

14 Wellington Figueiredo, indigenista de la FUNAL llegé a ser jefe del Departamento
de Indigenas Aislados del 6rgano gubernamental en la década de 1990.
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15 yéase la critica de Gallois (2015).

16 Debe quedar claro que el cierre de un proceso investigativo “por falta de pruebas”
no significa que el delito (en este caso, las muertes causadas por enfermedades
infectocontagiosas) no haya ocurrido, sino sélo que, desde el punto de vista del
investigador, no se generaron pruebas suficientes para que la investigacién pudiera
continuar. El punto central, en nuestra opinién, recae en lo que viene a ser una
“prueba” en el contexto en cuestion, situado en la década de 1990. ;Qué version fue
considerada por los investigadores como “verdadera”? ;La de los misioneros, que
tenian recursos para pagar abogados defensores, o la de los Zo’é, pueblo de tradicién
oral? El hecho es que, en esta ocasién, la FUNAI no realizé una investigacién con
los Zo’é fundamentada en bases antropolégicas y lingiiisticas. Por consiguiente, no
consiguié organizar la informacién sobre el genocidio zo’é¢ en un procedimiento
narrativo que los operadores del derecho pudiesen considerar como “prueba”.

17 «“Morada de Luis”, en referencia al misionero Luis Carlos Ferreira. Durante el
periodo del “contacto”, los zo’é llamaban Ruwi rupa a la “Base Esperanca” de MNTB.
Actualmente, Ruwi rupa se refiere a la base misionera instalada en los alrededores del
sur de la tierra zo’é, en la regién de Campos Gerais del Erepecuru. Ruwi es el término
indigena para el pez surubi, fonéticamente cercano a la pronunciacién zo’é de “Luis”.

18 E] Conselho Indigenista Missionario (CIMI) es un érgano de la iglesia catélica
fundado en 1972 con el propésito de luchar por la defensa de los derechos de los
pueblos indigenas y por la promocién de su autonomia. Véase https://cimi.org.br/

19 La presidencia de la FUNAI emiti6 en 1987 la ordenanza n.2 1.900/FUNAI (6
de julio de 1987), que establecia las Directrices para la Coordinacién de Indigenas
Aislados; y la ordenanza n.° 1.901/FUNAI (de la misma fecha), que criaba el Sistema
de Proteccion para Indigenas en Aislamiento. A partir de ese momento, se consolido el
nuevo modelo de proteccién del aislamiento, que abandoné los mecanismos anteriores
de “atraccién y pacificacion”.

20 Informaciones a partir de https://www.silbrazil.org/ (acceso en 12/02/2021).

2! Llama la atencién el esfuerzo de todas las agencias en designar como “primer
contacto” sus respectivas expediciones a la tierra suruwaha, en una especie de
disputa por derechos inaugurales — en realidad, los suruwaha mantuvieron constantes
encuentros y desencuentros con trabajadores extractivistas durante las décadas
de aislamiento, y los riberefios del entorno sabian perfectamente dénde estaban
localizadas las malocas.

22 A pesar de su larga permanencia, Marcia y Edson Suzuki, lingiiistas misioneros de
JOCUM, han publicado escasos resultados, que se reducen al campo de la fonética de
la lengua suruwaha.

23 Don Richardson sostiene que el “factor Melquisedec” es el punto de partida que
permitird la acogida de la revelacién especial que es el cristianismo. Dios dejé su
testimonio profundo entre los pueblos primitivos, y eso constituye el presupuesto de
la actividad misional. En definitiva, el “factor Melquisedec” indica que los pueblos
indigenas — inclusive los pueblos en aislamiento — ya estdn previamente preparados
para el evangelio.
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24 Sobre la practica suruwaha de envenenamiento con timbé, Aparicio (2015: 221)
demuestra la inadecuacién de la categoria de suicidio al contexto suruwaha. Sobre
los equivocos de las concepciones misioneras referentes al suicidio indigena, véase
Aparicio (2017).

25 El concepto cristiano de “espiritu” presenta divergencias semanticas muy
marcadas con conceptos andlogos suruwaha (Aparicio, 2015: 121), por lo que las
correspondencias misioneras suelen ser inadecuadas.

26 Llama la atencién la conciencia de la ilegalidad del viaje, como muestran los
propios diarios misioneros: “Mientras el mundo discute sobre Amazonia, yo estoy aqui
recorriendo rios y arroyos, montando campamentos y buscando indios. Solamente
Dios, gracias, Padre, por este regalo. [...] Aqui en este lugar, seguro que ni la FUNAI
ni la Policia Federal podran encontrarnos” (Nilton Cavalheiro, 1995)

27 El libro de Jemimah Wright se inscribe en una larga trayectoria de novelas de
aventuras misioneras sobre conversiones indigenas en Amazonia, iniciada por Christ’s
Witchdoctor: from savage sorcerer to jungle missionary, en el que el periodista Homer
Dowdy (1963) describe el proceso de conversion waiwai. La novela tuvo tanto éxito
que, en 1994, Dowdy publicé un segundo libro, Christ’s Jungle, sobre las expediciones
de los Waiwai para evangelizar otros grupos indigenas (Valentino, 2010: 28).

28 JOCUM presenté en 2003 a la FUNAI una propuesta de implantacién de un
programa de alfabetizacién escolar entre los suruwaha. El Ministerio de Educacién
rechazé la propuesta bajo la justificativa de “proteger las manifestaciones culturales
de las sociedades indigenas, reconociendo el derecho de los indigenas a seguir siendo
indigenas, y rompiendo con una larga tradicién juridica que siempre ha buscado
asimilar a los indigenas, provocando el abandono sus lenguas y practicas culturales”
(Protocolo Ministério da Educacdo/GM/Al/ n.° 198/99, pag. 83/86)

2% En una accién conjunta de los Deni con apoyo del CIMI, la ONG Operacio Amazonia
Nativa y Greenpeace. Informaciones sobre ese proceso se encuentran en http://www.
greenpeace.com.br/deni/biblioteca.php

30 Gomo consta en su obra “Contextualizacio missionéria”, en la que Burns critica
la actuacién de Suzuki y su modelo C5 entre los Suruwaha, y contrapone criterios
explicitamente biblicos: “Parece que se afiade una experiencia con Jests a las demés
experiencias y creencias animistas, permitiendo una continuidad cultural y religiosa.
Ese resultado se resume en la frase: “No se percibe ruptura con el esquema religioso
local”. Una debe admirar los esfuerzos del equipo de JOCUM entre los Suruwaha en su
identificacién y contextualizacién. Se hicieron no pocos esfuerzos para eliminar todas
las barreras lingiiisticas y culturales. Sin embargo, parece que excedieron los limites
biblicos al adoptar lo que describen como una aplicacién extrema del modelo. Amamos a
las personas en una convivencia intima, respetando sus culturas, pero con un mensaje de
perdon, liberacion y transformacién, como vemos en muchos textos biblicos, por ejemplo,
Efesios 2:1-5 y Romanos 3:21-23” (Burns, 2011: 162 - destaques nuestros).

31 La teologfa baptista — una de las confesiones mas activas en JOCUM - adopt
este concepto que ya estaba enraizado en iglesias conservadoras norteamericanas.
“Inerrancia se refiere a la no-errancia, a la falta de errores, a la completa y plena
veracidad de la Biblia. Recientemente, algunos lideres baptistas han hablado de
la Escritura como ‘no errante en ningtin 4mbito de la realidad’. Esa es una buena
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definicién de inerrancia” (Bush, 2007: 20). “The Battle for the Bible” (1976), de Harold
Lindsell, se convirti6 en el documento pionero que definié la nocién de inerrancia
en los circulos evangélicos populares, para expresar la infalibilidad absoluta de las
Escrituras.

32 Este es el lema oficial del Ejecutivo brasilefio presidido por Jair Messias Bolsonaro.

33 Noticia  disponible ~ en  http://portal.stf.jus.br/noticias/verNoticiaDetalhe.
asp?idConteudo=418183.

34 yéase el reportaje publicado en The Economist “Edward Luz, presidente de New Tribes
Mission of Brazil, cuyos 480 misioneros evangelizan ‘grupos étnicos no alcanzados’,
escribi6 en un correo electrénico a The Economist que el contacto mejorara su salud. El
miedo y la preocupacién ‘serdn sustituidos por la confianza y sonreirdn, procrearan,
tendran sus précticas culturales y volveran a crecer en nimero’, profetiz6”. Disponible
en: https://www.economist.com/the-americas/2020,/07/09/a-religious-challenge-to-
no-contact-with-isolated-indigenous-groups

35 Ver reportaje disponible en: https://gl.globo.com/sp/vale-do-paraiba-regiao/
noticia/2018/11/30/indios-em-reservas-sao-como-animais-em-zoologicos-diz-
bolsonaro.ghtml

36 Reportaje disponible en: https://www1.folha.uol.com.br/poder/2018/12/ministra-
diz-que-governo-bolsonaro-vai-rever-politica-de-isolamento-de-indigenas.shtml.

37 Como, por ejemplo, la ordenanza n® 4.094,/2018, que define principios, directrices
y estrategias para la atencién sanitaria de pueblos indigenas aislados y de contacto
reciente.

38 Se trata de la ADPF 709, disponible en http://portal.stf.jus.br/processos/detalhe.
asp?incidente =5952986

39 Reconocida por el Estado brasilefio en 2011 en el contexto de la megaconstruccién
de la presa de Belo Monte, la TI Ituna-Itatd se regularizé con base en documentos
oficiales sobre la ocupacién de grupos aislados en el interfluvio Xingu-Bacaja
contemplando el principio de precaucién. A partir de 2018, el discurso de Bolsonaro
tuvo un efecto severo en la TI Ituna-Itatd. Como muestra el informe de la Opi, a
partir de entonces estalld el proceso de ocupacién ilegal de la TI, que comenzé a
aparecer en el primer lugar del ranking de tierras indigenas mas deforestadas de
Brasil en 2019.

40 Marinho es licenciado en pedagogia, licenciado en teologia y pertenece a la
Convencién de Ministros e Iglesias de la Asamblea de Dios del Estado de Para. Fue
diputado del Estado de Paré en la década de 1990 y diputado federal en las décadas
de 2000 y 2010. En 2014 fue elegido vicegobernador de Para y, en 2018, senador de
la Reptblica.

4l Se trata del “Resumen de la nota técnica de evaluacién antropolégica sobre los
cuestionables fundamentos antropolégicos y juridicos que legitimarian la intervencién
del Estado en la zona de los asentamientos PA Itatd y PA Lages, errdneamente
identificados como ‘tierra indigena’ Ituna-Itata-PA”, que Edward M. Luz elabord y
firmé como “antropdlogo y asesor parlamentario” en febrero de 2020, dias antes de ser
detenido.
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42 La Asociacién Brasilefia de Antropologfa también criticé6 duramente esta iniciativa
de la “Nueva FUNAL http://www.portal.abant.org.br/2020,/08/24/alerta-da-aba-
curso-lato-sensu-em-antropologia-proposto-pela-FUNAL

43 Actualmente pertenece a la iglesia baptista de Lagoinha, en Minas Gerais.

44 Dos productos expresivos de esta campaiia son el documentario “Quebrando o
silencio”, dirigido por Sandra Terena y apoyo documental de Marcia y Edson Suzuki,
y el texto homénimo de Marcia Suzuki (2007). Ambos estén disponibles en la pagina
web https://www.atini.org.br/

45 https://www.camara.leg.br/proposicoesWeb/fichadetramitacao?idProposic
ao=351362

46 Integrantes de JOCUM ocupan actualmente posiciones de destaque en el Ministerio
de la Mujer, la Familia y los Derechos Humanos. Es el caso de Maira de Paula Barreto
Fernandes, a cargo de la Secretaria Nacional de Proteccién Global del Ministerio
presidido por Damares Alves, y representante del mismo Ministerio en el Consejo
Nacional de Promocién de la Igualdad Racial y en el Comité Nacional de Combate a
la Tortura. Maira era la abogada representante de JOCUM en las audiencias publicas
promovidas por la Camara de Diputados en 2005 en el tema de la “retirada no-
autorizada de nifios indigenas de la aldea” en el debate sobre “infanticidio indigena”.
Llama la atencién que los misioneros acttian junto a militares con perfiles como el de
Luiz Eduardo Rocha Paiva, otro miembro del gabinete de Damares Alves. Rocha Paiva
es autor del prefacio de “A Verdade Sufocada”, biografia del torturador Carlos Alberto
Brilhante Ustra, jefe del DOI-CODI del Ejército, uno de los principales 6rganos que
actuaron en la represién politica durante la dictadura militar brasilefia.

47 Notas taquigréficas de la Audiencia Ptblica en la C4dmara de Diputados (Brasilia, 15
de diciembre de 2005), apud Holanda (2018).

48 Olavo de Carvalho, uno de los principales gurts del bolsonarismo, fue un ideélogo
neoconservador, cuyas obras han tenido mucha acogida entre la ultraderecha
brasilefia, y que han circulado desde la astrologia hasta una supuesta filosofia — sin
reconocimiento, de todas formas, en los circulos académicos. Defendié la idea de una
conspiracién comunista activa a nivel global, responsable por la “ideologia de género”,
la amenaza terrorista, el “alarmismo climatico” y el avance de un “marxismo cultural”
que pretenden destruir las tradiciones brasilefias, la familia y la religién cristiana. Ha
tenido influencia directa en decisiones de Bolsonaro (con poder incluso de indicacién
de ministros), aunque sus relaciones pasaron episédicamente por fricciones mutuas.
Mantuvo una postura negacionista durante la pandemia, y falleci6 en enero de 2022
con infeccién de Covid-19.

49 Durante el controvertido proceso electoral estadounidense, los articulos de Braulia
Ribeiro mostraron con vehemencia su entusiasmo por Trump en columnas como
“América entre la luz y las tinieblas” (23 de octubre de 2020), su alegato a favor de
la candidatura de Trump al Premio Nobel de la Paz (12 de septiembre de 2020), “El
funeral de América” (22 de enero de 2021, sobre la toma de posesién de Biden) o “El
senado americano y el circo del impeachment” (14 de febrero de 2021). Disponibles en
https://brasilsemmedo.com/author/braulia/

50 https://brasilsemmedo.com/o-brasil-precisa-de-damares/ Publicado el dia 27 de
diciembre de 2020
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51 https://anajure.org.br/missao-objetivos-e-declaracao-de-principios/

52 JOCUM es, en efecto, una de las instituciones fundadoras del movimiento The Send,
junto a las agencias Lifestyle Christianity, Christ For All Nations, Jesus Image, Circuit
Riders y Dunamis Movement. En la pdgina web de The Send Brasil leemos que “en
2011, el Senor hablé a los lideres de The Call a través de un grupo de misioneros de
YWAM (Youth With A Mission/JOCUM)) que se acercaba un punto de inflexién y que
naceria un movimiento de envio como el comienzo del resultado de afios de ayuno
y oracién”. Disponible en http://thesend.org.br/historia-pt/ (Acceso en 19 de marzo
de 2021).

53 En febrero de 2020 JOCUM promovié el Encuentro The Send Brasil con 140 mil
participantes en estadios de fiitbol de Brasilia, Sio Paulo y Belo Horizonte, con
12 horas de programacién transmitidas a 1,7 millén de espectadores en lengua
portuguesa y 560 mil en inglés. En el acto en Brasilia, Bolsonaro hizo un discurso
sobre “Dios, familia y Patria”. Ver https://jocum.org.br/tag/the-send/; https://www.
youtube.com/watch?v=96j6woSQn_0. Para uma visién critica de The Send, veése
el video producido por Jackson Augusto para The Intercept Brasil, “The Send: o que
estd por tras do plano de evangelizacdo em massa no Brasil”: https://theintercept.
com/2020/08/12/the-send-plano-de-evangelizacao-em-massa-brasil/

54 https://unimissional.org.br/um-2021. El programa articulado en los diferentes
cursos incluye entre sus asignaturas o “médulos”: “Cosmovisién cristiana, identidad y
vocacién”, “Cultura, Sociedad y Reino de Dios”, “Misiones y Evangelizacion”, “Agencias
misioneras”, “Comunicacién transcultural” y “Plantio y Revitalizacién de iglesias”,
como consta en https://www.unimissional.org.br/wp-content/uploads/2019/12/
Edital-01-2019-UniMissional2020_v2.pdf (Acceso en 19 de marzo de 2021).

55 Ppara ello, la UniMissional conté con el apoyo del polémico ministro de Educacién
Abraham Weintraub, que destacé por su politica de ataque a las universidades
publicas, recortes en los presupuestos para educaciéon, manifestaciones anti-indigenas
y declaraciones ofensivas contra la Corte Suprema de Brasil.

56 https://www.unicesumar.edu.br/unicesumar-e-universidade-das-nacoes-firmam-
parceria-de-cooperacao/ (Acceso en 26 de febrero de 2021).

57 Publicada en el Didrio Oficial da Unido, 08/07,/2020, edicién 129, seccién 1, pag.
1 — Actos del Poder Legislativo de Brasil.

58 Ppedido de Accién Directa de Inconstitucionalidad n. 6.622 (diciembre de 2020)
presentada por la APIB y el Partido dos Trabalhadores (PT): http://www.stf.jus.br/
portal/cms/verNoticiaDetalhe.asp?idConteudo = 456920. Uno de los argumentos de
la APIB remite a la Declaracién Americana sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas
de 2016, de la que Brasil es signatario. Cita el Pacto Internacional de Derechos Civiles
y Politicos, cuyo articulo 18 sostiene que la libertad de creencias no puede anular
el derecho a la salud: “La libertad de manifestar la propia religién o creencia puede
limitarse para proteger la seguridad, el orden, la salud o la moral ptiblicos o los
derechos y libertades de los demas”. El dia 23 de septiembre de 2021 el ministro Luis
R. Barroso, del Supremo Tribunal Federal, acogié parcialmente el pedido de Accién
Directa de Inconstitucionalidad presentado por la APIB y reiterd el impedimento de
entrada de nuevas misiones religiosas en tierras de pueblos en aislamiento.
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59 Discurso de Alessandra Korap ante el presidente de la CAmara de Diputados durante
el 15° Acampamento Terra Livre (abril de 2019), que congrega anualmente en Brasilia
a movimientos indigenas de todo el pafs.
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Resumo

As sociedades humanas da Amazénia foram ao longo do tempo sendo transformadas pelo sistema
ambiental em que vivem e de forma recursiva foram transformando o sistema ambiental, uma
simbiose que demonstra memérias passadas e reflexos no presente. Este artigo tem por objetivo
descrever a busca identitdria dos indigenas em Nova Alianca, via fundacdo de sua comunidade,
relacdes sociais, crengas e topofilia manifestada no manejo do sistema ambiental. Assim fazemos
uma triangulacao de andlise entre identidade, manejo e topofilia. A partir do Estudo de Caso Unico
foi possibilitado a adogio dos preceitos da Etnobiologia e da Etnoecologia, para emersido de dados
primdérios e secundarios, por meio da aplicacdo de técnicas de pesquisa participativa, os quais
compuseram uma abordagem quali-quantitativa dos dados. O caso escolhido foi a comunidade Nova
Alianca, localizada no municipio de Benjamin Constant, regido do Alto Rio Solimdes, Amazonas,
Brasil, na qual os moradores se autoidentificam como indigenas da etnia Cocama. Os levantamentos
e as andlises dos dados coletados em campo evidenciaram que em Nova Alianca, desde sua origem,
principios como religiosidade, topofilia, relacoes de parentesco, cultura e reciprocidade, norteiam
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seu modo de viver e manejar o sistema ambiental, refletindo em como constroem, transformam,
significam e (re)significam relacoes sociais e as suas agdes ao longo do tempo, frente as
emergéncias que surgem.

Palavras-chave: Amazo6nia, Conservacao, Sustentabilidade.
Abstract

The human societies of the Amazon have been transformed over time by the environmental
system in which they live and in a recursive way have been transforming the environmental
system, a symbiosis that demonstrates memories and reflections in the present. This article aims
to describe the identity search of indigenous peoples in Nova Alianca, through the foundation
of their community, social relations, beliefs and topophilia manifested in the management of
the environmental system. Thus, we triangulate analysis between identity, management and
topophilia. From the Single Case Study, it was possible to adoption the precepts of Ethnobiology
and Ethnoecology, for the emertion of primary and secondary data, through the application of
participatory research techniques, which comprised a quali-quantitative approach of the data.
The case chosen was the Nova Alianca community, located in the municipality of Benjamin
Constant, upper Solimoes River region, Amazonas, Brazil, in which residents self-identify as
indigenous peoples of the Cocama ethnic group. The surveys and analyses of the data collected
in the field showed that in The New Alliance, since its origin, principles such as religiosity,
topophilia, kinship relations, culture, and reciprocity, guide their way of living and manage
the environmental system, reflecting on how they build, transform, sign and (re)signify social
relations and their actions over time, in the face of the emergencies that arise.

Keywords: Amazon, Conservation, Sustainability.

Resumen

Las sociedades humanas de la Amazonia se han transformado con el tiempo por el sistema
ambiental en el que viven y de una manera recursiva a su vez lo han transformado, en una
simbiosis que envuelve recuerdos y reflexiones pasadas en el presente. Este articulo tiene
como objetivo describir la btisqueda identitaria de los indigenas de Nova Alianca, a través de
la fundacién de su comunidad, las relaciones sociales, creencias y topofilia manifestadas en
el manejo del sistema ambiental, triangulando para ello el anélisis entre identidad, manejo y
topofilia. En el estudio de caso tnico, fueron adoptados preceptos de Etnobiologia y Etnoecologia
para el levantamiento de datos primarios y secundarios, a través de la aplicaciéon de técnicas de
investigacion participativas que comprendian un enfoque cuali y cuantitativo de los datos. El
caso elegido fue la comunidad Nova Alianca, ubicada en el municipio de Benjamin Constant,
region alta del rio Solimoes, Amazonas, Brasil, en la que los residentes se autoidentifican como
indigenas de la etnia cocama. Las encuestas y andlisis de los datos recogidos en el campo
mostraron que en Nova Alianca, desde su origen, la religiosidad, la topofilia, las relaciones de
parentesco, la cultura y la reciprocidad, guian su forma de vivir y manejar el sistema ambiental,
reflejando asi como construyen, transforman, significan y (re)significan su relaciones sociales y
acciones a lo largo del tiempo, ante las emergencias que surgen.

Palabras clave: Amazonia, Conservacién, Sostenibilidad.

Introducao

a Amazénia, as sociedades humanas foram transformando ao longo

do tempo o ambiente em que vivem e de forma recursiva foram sendo
transformadas por ele, resultando assim em uma simbiose que demonstra
as memoérias passadas e os reflexos no presente. A partir destas relacoes
simbidticas de transformacdes, os sujeitos seguem sobrevivendo e conduzindo
suas vidas com o conhecimento resultante das estratégias desenvolvidas
frente as emergéncias que surgem no seu dia a dia. Emergéncias essas que
sdo reproducdes do meio no qual foram produzidos trazendo importantes
contribui¢Oes para a compreensao dos processos de conservacio ambiental.
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Leff (2001), ressalta ainda, que essas transformacdes em um processo
mutualistico sdo o encontro de racionalidades diferenciadas, como campos
das relacgdes sociedade-natureza que oferece tdo somente uma primeira porta
de entrada ao estudo de suas complexas inter-relacdes (p. 386). Frisamos
assim para a praxis sustentavel, as relacdes topofilicas emergentes do sujeito
com o ambiente: quanto ao que ele sente em estar neste lugar, sua percepgio
quanto a sua responsabilidade com este espaco, suas atitudes no sentido de
expressar esse sentimento de pertencimento, orgulho e apego, bem como suas
demonstracoes de representacio acerca do local, entre outros.

No universo das sociedades humanas que habitam a Amazoénia foi
selecionada para o desenvolvimento desta pesquisa, a comunidade Nova
Alianca, Alto Rio Solimdes, municipio de Benjamin Constant, Estado do
Amazonas. Nova Alianca, estd localizada em um platdé de terra firme, na
margem direita do rio Solimbes de acordo com as seguintes coordenadas
geogréficas: 4° 21°00 “S e 69° 36’27” W. Distante em linha reta, 46,7 km do
porto de Benjamin Constant, ocupa uma area de 375 ha, sendo o rio a sua
Unica via de ligacao com as cidades e comunidades do entorno (Figura 1).

Legenda N

= Sede do Municipio de Benjamin Constant o NE
® Comunidade Cocama Nova Alianga o L
[ Terra Indigena Declarada Sururua so SE

)
Benjamin Constant

Terra Indigena
Sururua

15 22.5km
L —aaa—

Coordenadas Geograficas e Datum: Sirgas 2000
Fonte de Dados: Funai (2011) e INPE(2018-2019)
Elaboragao: Lopes, M.C. (2019)

Figura 1. Localizac@o de Nova Alianca. (Elaborado por Lopes, M.C., 2019).

A histéria da formacdo da comunidade Nova Alianca tem semelhanca com
tantas outras comunidades amazodnicas, mas também tem singularidades que
concernem caracteristicas peculiares relacionadas ao ecossistema em que esta
inserida e a cultura da sociedade que a compde. A histéria desta localidade
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se traduz nas contradi¢des dos lugares e das experiéncias vividas. Ou seja,
a histéria construida conserva-se no saber dos agricultores familiares da
comunidade Nova Alianca, e esse saber abre-se para o valor ético, pratico
e tradicional, que utilizados de forma conjunta garantem a sustentabilidade
(Leff, 2001; Worster, 1991).

O estudo foi submetido ao Comité de Etica e Pesquisa da Universidade
Federal do Amazonas (CEP/UFAM) e aprovado conforme o parecer
consubstanciado n°® 2.577.000. O critério de inclusdo na pesquisa foi
estabelecido pelo “querer” fazer parte e por caracteristicas sociais e culturais
que os definiam como membros-chave na comunidade.

Como estratégia de pesquisa de campo foi escolhido o método do estudo de
caso unico e analises descritivas de dados quali-quantitativo (Yin, 2015), desta
forma o sistema ambiental da comunidade Nova Alianca, seus sujeitos, seu
cotidiano de vida, suas familias, suas relagoes sociais e sua histéria passaram
a ser nossas fontes diretas de coletas de dados. A pesquisa de campo foi
conduzida entre os anos de 2017 a 2019 e para as coletas no foram utilizadas
uma combinacio de técnicas em consondncia com os preceitos da Etnobiologia
e Etnoecologia, dentre elas destacamos: o levantamento socioecondémico das
familias, observacdo direta e vivéncia do cotidiano, entrevistas nas unidades
familiares e com os moradores mais antigos, dudios e videos, didrios de campo,
reunides e oficinas, coleta de documentos e informacées na comunidade,
nos 6rgaos e entidades locais, além de trilhas culturais conduzidas pelos
agricultores familiares, com paradas em pontos topofilicos sobre a histéria da
comunidade, bem como sobre as transformacées ocorridas, assim como, para
que o pesquisador pudesse captar em seus discursos, as realidades vivenciadas
no cotidiano, as experiéncias e o saber apreendido transgeracionalmente
(Albuquerque et al., 2010; Caregnato e Mutti, 2006; Martins, 2016; Maffesoli,
2007; Noda et al., 2013; Noda, S. et al., 2007; Yin, 2015).

Em suma, a explanacdo que faremos neste artigo tem como objetivo
descrever a busca identitaria dos indigenas em Nova Alianca, via fundacéo
de sua comunidade, relacdes sociais, crencas e topofilia manifestada no
manejo do sistema ambiental, contemplando a descricdo dos aspectos sociais,
histéricos e ambientais no processo ocupacional das terras da comunidade
Nova Alianca, as memdrias dos primeiros moradores sobre as motivacdes que
os colocaram em mobilidade e os trouxeram até ali, suas interacdes com o
sistema e as relacdes topofilicas que os possibilitaram permanecer no lugar e
que se consolidam até os dias atuais.
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Entre o passado e reflexos no presente: a fundacao
de Nova Alianga

A histéria da ocupacdo da regido Amazodnica sempre esteve relacionada a
questdes de dominio, dominacdo e supremacia. Desde sempre, os conflitos
pelo territério e pelos interesses do Estado tinham como foco a manutencao
da soberania. A regido do Alto Solimdes, no século XVII, estava no centro das
disputas pela conquista da Amazdénia. Esse processo se deu inicialmente entre
os impérios coloniais (Portugal e Espanha) e depois entre os novos Estados
Nacionais: Brasil-Peru-Colémbia. O Alto Solimdes teve sua histéria marcada
pelo estabelecimento de varias missoes catélicas, objetivando a catequizacao
e a exploracdo da méo de obra indigena da regido (Figura 2). E para alcancar
estes objetivos, em 1750, o padre jesuita Manoel dos Santos fundou na foz do
rio Javari, a missdo de Sdo José de Javari, que compreende hoje os municipios
de Atalaia do Norte, Benjamin Constant e Tabatinga (Ataide; Braulio, 2017).

Figura 2. Periodo de ocupacgéo e colonizac@o do Alto Solimoes. A. Celebracao
eucaristica (missa) ao ar livre; B. CerimOnia de recebimento do sacramento do
batismo. Fonte: Arquivos da Diocese de Tabatinga (2017).

Nesse periodo, a populacdo residente no Alto Solimdes, era em sua
maioria composta de indigenas de varias etnias. Dentre elas destacavam-se
os Omaguas!, os Kambebas?, os Ticunas® e os Cocamas*. Os indigenas eram
a forca de trabalho para a extracdo dos produtos da floresta, assim como,
eram em si, a prépria mercadoria, resultante de um processo escravagista e
de catequizacdo exercido tanto pelos sertanistas, quanto pelos missionarios
durante a colonizacao (Souza e Oliveira, 2015).

Com as constantes perseguicoes aos indios, o Alto Solimdes ficou
despovoado, visto que os sobreviventes indigenas, fugiam ou migravam para
outros lugares. Desta forma entdo, a caréncia de mao de obra necessaria ao
processo de exploracdo da seringa nativa nos ciclos da borracha, foi suprida
por uma populacdo nordestina que se aventurava ao Alto Solimdes em busca de
riquezas, fazendo surgir assim, as figuras do patrdo, do regatio e do seringalista.
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No final do século XIX e inicio do século XX, a atividade nos seringais
motivou um grande fluxo migratério ao Alto Solimdbes. A histéria ambiental
do Alto Solimdes passa entdo a ser orientada de acordo com a dindmica do
extrativismo como atividade organizadora da economia, na qual a forga
produtiva era exercida pelos nordestinos que chegaram nesta regido para
trabalhar exclusivamente nos seringais no Vale do Javari, na extracdo do latex.
Para estes nordestinos, a imigracdo para a Amazdnia, apontava como uma
esperanca na melhoria das suas situaces econdmicas (Oliveira Filho, 1988).

Com o declinio da borracha apés esse periodo, a maioria dos imigrantes
nao tiveram condicdes de retornar as suas localidades, buscando assim, um
pedaco de “chado” para tirar seu sustento e abrigar suas familias, passando
a viver de atividades ligadas a terra e criacdo de animais. As consequéncias
foram mudancas sociais, culturais e étnicas, bem como a reconfiguracdo da
ocupacao das terras e formacao de novas comunidades.

Em meados de 1972, periodo em que as cheias castigavam a populac¢éo do
Alto Solimoes e devastava suas plantacoes, comecaram a chegar informacoes
aos ribeirinhos, sobre a existéncia de um “Padre Santo” que operava prodigios,
curava doentes, previa o futuro e pregava o fim do mundo apés quarenta dias
de escuriddo, dando origem a um novo fluxo migratério no Alto Solimdes,
no qual as pessoas subiam o rio em caravana para encontrar o milagreiro
(Magalhaes, 1973). Segundo Guareschi (1985), a chegada do “Padre Santo”
ao Alto Solimdes imprimiu consequéncias no cotidiano de vida e de trabalho
dos ribeirinhos, sendo capaz de envolver as populacdes indigenas, caboclas e
ribeirinhas em processos de resiliéncia e adaptacao social e cultural, fatores
principais da consolidacdo do seu movimento religioso na regido (Rodrigues,
2008; Begossi, 2001; Morén, 1990).

O “Padre Santo”, José Francisco da Cruz ou irmio José era um ex-
seminarista catélico, que ndo conseguindo tornar-se sacerdote, afirmava haver
recebido do coracdo de Jesus a missdo de levar a cruz e pregar o evangelho
por todo o mundo (Guareschi, 1985). O préprio missionério em suas palavras
sempre ratificava essa afirmacao:

“Este pobre velhinho foi formado sacerdote e missioneiro ndo com estudo de
homem nem com prata nem com ouro mais formado este missioneiro somente
pela voz do coracd@o de Jesus e a Santa figura do pai celestial [...] e o missioneiro
do coracao de Jesus: José Francisco da Cruz recebeu as mesmas ordens os mesmos
compromissos do mesmo Jesus, recebendo uma cruz grande [...] da mesma forma
recebeu uma biblia grande vermelha [...] também o que disse formando a sua santa
missdo na terra que mandou a mim levar o santo evangelho propagar predicar
dizendo como esta escrito na biblia quem crer ser batizado seré salvo, quem nao
crer sera condenado (Irmao José Francisco Da Cruz, 1973).

Irmao José passou por Sdo Paulo, Parand, Santa Catarina, Rio Grande do
Sul, Mato Grosso e depois subiu para a Amazénia peruana, na década de
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70. A ordem Cruzada Catélica Evangélica criada pelo missioneiro expressava
a cosmovisdo da necessidade da implantacdo das comunidades em lugares
de fartura e de felicidade, onde seus seguidores encontrariam a salvacéo
prometida, como pode ser observado no discurso contido em Lépez Garcés
(2005):

“Los miembros de la Orden hablan de una tierra [...] ubicada en zonas altas em el
interior del bosque y sera refugio em el fin del mundo. No ha cenayunos y danzas
para poder volar al paraiso, pero sitien en una serie de actos rituales relacionados
com la cruz (Lépez Garcés, 2005)”.

Os seguidores deveriam se preparar para o apocalipse, aumentando suas
atividades agricolas e armazenando recursos como forma de sobrevivéncia aos
tempos dificeis que viriam. A adesdo a Irmandade da Santa Cruz, geralmente
era feita por familias inteiras. A maior parte dos adeptos era constituida de
indigenas Ticuna e Cocama, segundo Victer (1992). Dos novos membros se
exigia que habitassem em uma comunidade em torno da cruz, passando a
viver de acordo com a doutrinacéo, sendo instituidos regulamentos quanto a
organizacdodotrabalho e quanto asdecisdes comunitarias. Asregras de conduta
eram severas e o consumo de bebidas alcodlicas e drogas, terminantemente
proibido. As vestimentas consistiam em itens de atenc¢éo e cuidado. Mulheres
sempre de vestido e homens de calca comprida. Para os seguidores, doar 10%
de toda sua renda para a igreja em forma de dizimo compreendia-se como
obrigacdo e aqueles que ndo possufam renda, contribuiam com animais de
suas criacdes, partes de suas colheitas, bens de utilidade doméstica e com sua
forca de trabalho (Oro,1989).

Em 1981, ao receberem o chamado da irmandade na pessoa do préprio
Irmdo José, algumas familias se colocaram em mobilidade e vieram do
Peru para a fundacdo e propagacdo da cruz em diversas localidades do Alto
Solimdes. Sendo o homem um ser histérico, trazendo em sua bagagem de vida
memorias ndo contempladas por muitos historiadores, desenvolvemos uma
perspectiva endégena dos indigenas de Nova Alianca, os quais relataram sua
fundacdo inicialmente com 03 (trés) dessas familias (do Peru). Chegaram em
uma area com um barracdo pequeno abandonado e uma mata densa, como
narraram os primeiros moradores:

“Eu e minha familia chegamos ao lugar denominado “Sururud”, para fundar uma
comunidade da Santa Cruz, autorizada pelo Irmao José Francisco da Cruz. Para a
gente conseguir uma autorizacdo para o desmatamento tivemos que ir a cidade de
Benjamin Constant pedir do prefeito e do 8° Bis do Alto Solimdes [...]. Iniciamos
o desmatamento com a ajuda de 03 comunidades: Bom Caminho, Sdo Leopoldo e
Feijoal. O nimero de colaboradores ao todo foi de 89 pessoas. Fizemos a derruba
de 300 metros quadrados, plantamos a Santa Cruz e inauguramos a referidade
com o nome Nova Alianca. A missa foi celebrada pelo patriarca. Contamos com 21
pessoas, fundadores da referida comunidade (A.A.A., 62 anos).”
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Pouco a pouco a comunidade foi se organizando em torno da cruz e a
partir do trabalho das primeiras familias. A chegada dos parentes em meados
da década de 80 imprimiu um carater comunitario mais forte e de ligacéo
com o lugar, demonstrando fortes sentimentos topofilicos® de apego ao lugar.
Os moradores passaram a viver da agricultura, plantando principalmente
mandioca, no entanto, a realizacdo das atividades agricolas por todas as
familias, assim como, o estabelecimento de mutirdes, a organizacido de
reunides, os festejos e todas as decisoes passavam pelo crivo da direcdo da
irmandade (Calegare e Higuchi, 2016).

Religiao, crencgas e relagdes sociais: a construgao
identitaria em Nova Alianca

Ainda hoje, a religiosidade ligada a Santa Cruz estd no centro das decisdes
da comunidade. H4 um Estatuto implementado desde a sua criacdo em 1981,
que vem ao longo do tempo estabelecendo formalmente as normas e regras
que regulam a vida em Nova Alianca. As criancas crescem convivendo com
as regras estabelecidas pela irmandade e tem consciéncia de que as decisOes
perpassam junto as liderancas sociais e religiosas, demonstrando que ao longo
das geracoes, a mistura entre religiosidade e crencas faz parte da complexidade
imbuida na histéria ambiental da comunidade Nova Alianca, as intimeras
interacgOes realizadas resultam nas diferentes expressoes culturais, nos modos
de vida e organizacéo.

Na atualidade, o templo religioso denominado “Filha do Deus Vivente”,
localizado na parte mais alta de Nova Alianca, juntamente com a cruz de
madeira, representa a pertenca da maioria dos moradores ao movimento
Messidnico Cruzada Catélica Evangélica ou Irmandade da Santa Cruz (Figura 3).

Figura 3. Igreja Messidnica da Irmandade da Cruz no centro da comunidade Nova
Alianca. Fonte: Lopes, M.C. (2018)

A ligacao dos moradores de nova Alianca com o lugar onde vivem tem um
marco cultural e simbdlico ligado a “cruz plantada” no centro da comunidade.
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Cisotto (2013) e Matta (2003), contribuem dizendo que essa conexdo é
tratada tanto no ambiente fisico quanto no imaginario social, a relacio entre
paisagem, memoria e cultura, reverbera também da experiéncia individual e
da visdo de mundo, construindo identificacdoes que sdao compartilhadas num
territério comum. Isso marca a sacralidade do local, revelando as crencas e
regras cotidianas. A irmandade fomenta a coesdo e fortalece a identidade
indigena dos cocamas, tendo como base valores religiosos (Agiiero, 1985).

Assim percebe-se que a identidade em Nova Alianca estd intimamente
entrelacada com o movimento religioso, sendo indissocidveis, como partes
de um todo (Morin, 2005), constituindo-se como um importante elemento
propulsor, capaz de mobilizar as pessoas, em processos de organizacdo
e reorganizacdo social, cultural, espacial e ambiental, permitindo novos
acoplamentos estruturais, por meio de reconstrugdes constantes.

Spindola e Santos (2003, p.120), partem da premissa de “que os
conhecimentos sobre os individuos sé sdo possiveis com a descricio da
experiéncia humana, tal como ela é vivida e tal como ela é definida por seus
proprios atores”. Sendo assim necessdrio compreendermos as dimensodes
humanas de identidade e crencas.

Os moradores de Nova Alianca se autoidentificam como indios da etnia
Cocama. Os Cocamas estdo distribuidos ao longo do rio Solimdes/Amazonas
até o vale do Rio Ucayali, no Peru. No Brasil, de acordo com a Fundacéo
Nacional de Satide - FUNASA em 2010 cerca de 9.636 cocamas, habitavam
principalmente, os municipios de Tabatinga, Benjamin Constant, Sdo Paulo de
Olivenca, Tonantins, Amaturd, Santo Anténio do Ic4, Fonte Boa, Jutai e Tefé.

Nem sempre na histéria de Nova Alianca os moradores manifestaram sua
identidade cocama. Ela estava invisibilizada e a tnica identidade evidente
era a revestida pela irmandade da Santa Cruz. Segundo Silva (2017),
essa invisibilidade ou siléncio sempre foram fomentados pelo processo de
homogeneizacdo das populacées, dominacéo e gestao do territério amazonico,
que conferia um contexto adverso de reproducdo fisica e cultural, suscitando
a negacdo da identidade indigena por muito tempo. Devido a este e a outros
fatores, os Cocamas que foram considerados “extintos” durante muito tempo,
na realidade, estavam “escondidos” ou “camuflados” vivendo isolados ou com
outros povos em comunidades diversas, como podemos observar no discurso
de um dos moradores antigos da comunidade:

“Os cocamas foram esquecidos durante anos, sempre colocados de lado, ou entdo
vivia com nossos irméos ticunas, era como se a gente fosse invisivel (A.A.A., 59
anos, comunidade Nova Alianca)”.

Em 1983, liderancas cocamas do Alto Solimdes comecaram a se
organizar em torno da discussdo de sua identidade, iniciando um processo
de fortalecimento da organizacdo dos mesmos na regido e o resgate de
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sua identidade. Este movimento incentivou individuos e comunidades, a
assumirem-se como Cocamas e a lutar pelos seus respectivos direitos (Matta,
2003). Em Nova Alianca desde esse periodo, até os dias atuais existe um
esforco coletivo de todos para que assumam o papel de protagonistas na
reafirmacido da identidade e resgate de sua cultura. Os adultos e idosos
relatam que o contato com outros povos e a necessidade de falar o portugués
acabaram afastando-os do aprendizado de sua lingua vernacula, contudo,
existe entre eles um movimento intenso de resgate da cultura, da lingua e do
reconhecimento da identidade, realizado com o apoio das liderancas locais e
da gestdo da escola.

De acordo com Bauman (2012), a identidade tem relagcdo com o ser humano
e suas necessidades. Questbes ligadas com a garantia dos direitos coletivos
sobre a terra sdo elementos fortes que acompanham também as motivacoes
de resgate da identidade entre os Cocamas de Nova Alianca. Neste caso, as
suas reinvindicac¢Oes identitarias sdo estratégias de resisténcia ou de mudanca
em situacdo de incertezas.

As terras da comunidade Nova Alianca estio inseridas no processo FUNAI/
BSB n° 08620.001007/08 de identificacdo da Terra Indigena denominada
SURURUA, ocupada pelos grupos tribais Cocamas e Ticunas, abrangendo os
municipios de Benjamin Constant e S0 Paulo de Olivenca. A drea de 36.125
ha foi declarada como terra indigena pela portaria do Governo Federal n°
3.077 em 2010, a partir do Relatério de Identificacdo e Delimitacido da Terra
Indigena Sururud, elaborado por uma equipe da FUNAI e do INCRA em 2003.

Na atualidade dentre as fases do procedimento demarcatério das terras
tradicionalmente ocupadas por indigenas e seguindo o que preceitua o
Decreto Federal n® 1.775/96, Sururua consta oficialmente como “Terra
Declarada”, pois jA obteve a expedicdo da Portaria Declaratéria que vem
do ministério da justica e tem autorizacdo para ser demarcada fisicamente,
com a materializacdo dos marcos e georreferenciamento. Este movimento
incentivou significativamente os moradores de Nova Alianca assumirem-se
como Cocamas, lutando pelos seus respectivos direitos, concretizacao de sua
identidade e permanéncia no lugar.

O ecoar identitario da organizagao e relagoes
sociais

A forma de como pessoas se organizam e mantem sua relacdo social esta
imbricada diretamente na materializacdo da sua identidade. Segundo
Cardoso (2010), o termo “comunidade” é como os moradores autointitulam
seu lugar de moradia, igualmente designa sua organizacao social e as formas
tradicionais de ocupacdo e gestdo do territério. Branddo e Borges (2014)
nesta mesma linha de pensamento definem comunidade como:
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[...] o lugar humano da vida. [...] em que pessoas, familias e parentes [...] retinem-
se para viver suas vidas e dar [...] um sentido a ela. [...] A comunidade é o lugar
da escolha. [...] (Branddo e Borges, 2014, p. 2)

Os moradores de Nova Alianca sempre viveram em sistema comunal. Os
preceitos da religido que os aglutinou nesse territdrio, exigia que as tarefas
cotidianas de manutencdo dos espacos comuns fossem divididas e quando
necessario, realizados mutirdes. Este sistema complexo de organizacdo sé se
tornou e se mantém possivel, devido a existéncia de regras de convivéncia e
valores cujos principios estdo imbuidos de reciprocidade e ajuda mutua (ajuri)®.

Aproximadamente 70 familias e 453 pessoas, distribuidas em 58 casas
vivem em Nova Alianca atualmente. Cada nticleo familiar é composto de 2
a 11 pessoas por unidade de habitacido, porém a média geral estd em torno
5 pessoas por familia. A manutencdo da unidade familiar, como observado
por Noda S. (1985) e (2000) esta intrinsecamente relacionado com a forca de
trabalho existente, portanto, familias numerosas constituem uma estratégia
quanto a disponibilidade de mao de obra para as atividades agricolas
desenvolvidas, considerando que os filhos maiores de 8 anos comecam a
participar deste processo a partir desta idade.

Das 453 pessoas que residem em Nova Alianca, cerca de 58% sdao homens
e 42% sdo mulheres. Ainda assim o nimero de mulheres com idade entre
15 e 50 anos é maior que o nimero de homens. Em toda sua histéria Nova
Alianca vivencia um sistema patriarcal estabelecido com reforco da doutrina
religiosa, centrado na divisao sexual, a qual define os papéis para os membros
homens e mulheres da comunidade.

Os homens sdo responsaveis por atividades de maior esforco fisico como:
a pesca, a caca, a limpeza, plantio, colheita das areas de roca, e manutencao
das areas coletivas. Sdo também os escolhidos para ocuparem os cargos de
lideranca religiosa como diretor da igreja (responsavel pela congregacio),
presidente (suplente do diretor), vice-presidente (substituto do presidente),
tesoureiro (cuida das financas), secretério, fiscal (registra as reunioes),
sacerdote (preside o culto), fiscal (delegado que repreende os mais jovens
e comunica os atos inapropriados a direcdo) e o capitdo (responséavel pelas
atividades coletivas) e lideranca comunitaria como: cacique (eleito de 4 em
4 anos), vice cacique, tesoureiro, secretario, porta voz, conselho local da
educacdo e satde.

As mulheres sempre foi facultado se ocuparem com as atividades da casa,
do cuidado com as criancas e de algumas atividades na roca. Nao lhes é
permitida a representacdo entre as posicoes de liderancas comunitaria
e religiosa, pois ndo sdo consideradas membros da igreja, porém mais
recentemente comecaram a ocupar cargos na escola e na area da satde.
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Um forte elemento estratégico de organizac¢éo social na comunidade Nova
Alianca esté relacionado com os lacos de parentesco. O parentesco ordena
as relacoes sociais na comunidade e da comunidade com a sociedade. Esse
tipo de relacdo vem sendo consolidada no decurso da histéria e determina
as liderancas, as normas de convivéncia, a entrada na comunidade, o zelo e
o cuidado com os espacos comuns, além do uso e apropriacdo dos mesmos.

Na atualidade, os lacos de parentesco e a condicdo de pertencer a
alguma etnia indigena sdo fatores fundamentais na aceitacdo de novos
comunitérios.

“A maioria aqui é parente. E tem que ser indigena para morar aqui. Aqui é um
lugar protegido pelo governo que serve para morar, plantar diferentes qualidades
de rocas, pescar e para ter religidao (P.F.M., 36 anos, comunidade Nova Alianca).”

Para determinar o qudo forte sdo essas relacdes familiares moldadas ao
longo do tempo, por geracoes e sua influéncia na organizacao social, cultural
e ambiental dos Cocamas de Nova Alianca, no levantamento de campo, as
familias foram classificadas de acordo com a seguinte nomenclatura: F1, F2,....
F18,...,F20....,F(61). Todas as familias foram visitadas e cada uma indicou suas
relacoes familiares e de parentesco com as demais familias da comunidade. A
familia 19 mudou-se logo apés o levantamento sdcioeconémico, portanto nao
foi considerada para fins deste estudo.

As interac¢oes familiares foram processadas utilizando softwares livres para
andlise e representacdo grafica de redes sociais, disponiveis para download
(Figura 4).
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Figura 4. Sociograma das relacdes familiares em Nova Alianca. Fonte: Processamento
e analises nos Softwares Ucinet 6.528 (BORGATTI, EVERETT e JOHNSON, 2013) e
Netdraw 2.141 (BORGATTI, 2002).
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De acordo com Hanneman e Riddle (2005), essa andlise de redes sociais
(ARS) objetiva identificar e interpretar padrdes de lacos sociais entre atores. Na
estrutura das redes sociais encontram-se os atores (nds), os lacos (relacoes) e
fluxos. A rede monomodal’ analisada segue o critério dos lagos de parentescos,
onde os atores sdo as familias de Nova Alianca, os lacos sdo as relacoes existentes
entre as familias e o fluxo indica a dire¢io das relacdes, se uni ou bidirecionais.

O diagrama de rede da Figura 3 apresenta as conex0Oes estabelecidas entre
as familias. Ao avaliar o sociograma das relacdes familiares de Nova Alianca
é possivel verificar que as familias representadas com circulos maiores sio
consideradas nodais, ou seja, com o maior ntimero de ligacGes e relagdes
familiares. Ao compararmos estas informacdes com os dados qualitativos
coletados em campo, verifica-se que as familias com maior ntimero de relacdes
tém também, um maior tempo de moradia na comunidade. E possivel observar
também que apesar de todos os nés estarem conectados, alguns estdo mais
distantes. E estes estdo correlacionados com familias com um tempo menor de
moradia na comunidade.

As representacdes sociais de liderancas religiosas e comunitarias perpassam
pelas familias nodais (nds maiores). Algumas familias nodais estao representadas
tanto nos cargos religiosos (diretor, presidente, sacerdote, tesoureiro, dentre
outros), quanto nos cargos comunitarios (cacique, vice cacique, tesoureiro,
secretdrio etc.). Esse entrelacamento entre a dimensao familiar e organizacional
pressupde que a manutencao da organizacao refletira na perpetuacio da cultura,
tradicao e valores comunitérios, evidenciando a imbricacio destes dois universos.

Tomando como base a matriz elaborada para compor o sociograma da Figura
3 foram calculados alguns indicadores de interacdo como a densidade e o grau
de centralidade. Conforme Marteleto e Tomaél (2005), a densidade de uma rede
tem como objetivo determinar a conectividade dentro da rede, por meio do
nimero de ligacOes existentes e possiveis. A andlise da densidade é uma das
métricas mais amplas da estrutura das redes sociais ao tentar explicitar o nlimero
de ligacbes existentes quando a rede é mapeada. Assim sendo, para Abdalla e
Santos (2016), redes consideradas densas sdo aquelas com grande quantidade
de conexdes, e redes esparsas, as que possuem poucas ligacoes. Portanto, quanto
maior a densidade, maior a coesdo entre o grupo, ou quanto maior o nimero de
ligacGes entre os nés, mais densa é a rede.

De acordo com o diagrama de rede (sociograma) apresentado anteriormente
a densidade das relacGes familiares e de parentesco entre as familias de
Nova Alianca foi de 34%. O ntimero de relacées existentes entre as familias
equacionado com o niimero de relagdes possiveis revela a densidade da rede.
Na rede de Nova Alianca as relacdes sdo bem construidas por lacos familiares
e os fluxos revelam uma forte interacdo entre as familias. Algumas familias se
destacam devido ao maior ntimero de relagdes que construiram desde a criagéo
da comunidade.
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O grau de centralidade foi outro indicador analisado no sociograma de
Nova Alianca. Este significa o relacionamento que o n6 exerce na rede com
relacdo aos outros nds (Marteleto, 2001). Ou seja, segundo o autor, o grau de
centralidade de cada ator é representado pelo né. Quanto maior o n6, maior o
grau de centralidade e maior o ntimero de conexdes estabelecidas. Na tabela
1 abaixo estio representados o grau de centralidade das 07 familias de maior
centralidade na rede.

Tabela 1. Centralidades das relacdes familiares.

Grau De Centralidade

Classificacao Familia Centralidade
1 F39 38
2 F58 37
3 F57 36
4 F03 35
5 F40 32
6 F49 31
7 F09 30

Um alto grau de centralidade esté ligado ao relacionamento com vdarias
familias da rede. Familias que possuem centralidade com grau elevado sao
consideradas com grande influéncia sob as demais, por possuirem interacoes
com todas as outras familias. Em comunidades Amazdnicas, conforme Andrello
(2014, p.175-189), o parentesco é definido por meio de um jogo complexo
de relacoes e aliancas, configuram-se como estratégias de conservacao social,
bem como, do ambiente em que vivem e dos bens comuns que compartilham,
garantindo seu modo de vida, sua sobrevivéncia, sua producao e (re)producao.

Em Nova Alianca, o referencial comunitirio tem como base uma
organizacdo diferenciada no dmbito social, politico e religioso, consolidada
pelos lacos familiares e de parentesco, assim como, pela identidade cocama.
As familias que se estabeleceram primeiro, a partir da adesdo ao movimento
religioso da Santa Cruz, estdo como pontos centrais (familias nodais) na
dindmica das relacGes sociais existentes na comunidade.

Diante do exposto, vimos que as relacbes de parentesco tém um papel
chave no controle quanto ao acesso aos diversos elementos sociais, politicos,
culturais, fisicos e ambientais que compdem e mantém a comunidade
Nova Alianca. O vinculo entre os moradores tende a gerar um pensamento
de unidade, principalmente no que tange a tomada de decisdes quanto a
utilizacdo dos bens comuns, quanto a divisdo dos espacos, quanto a gestao
do territério e na escolha das liderancas. Assim também como na busca por
reconhecimento, direitos sociais e reivindicacdes sobre o seu territério perante
o Estado. E de igual forma, a reciprocidade ocorre com mais intensidade

quando da existéncia destas relacoes (Flinn, 2011).
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Os moradores de Nova Alianca e o uso do sistema
ambiental

O elo afetivo entre a pessoa e o lugar ou ambiente fisico se traduz em uma
nova categoria séciogeografica, a topofilia, trazida por Tuan (2012, p. 19).
Esse elo movimenta os processos de transformacdo das paisagens em Nova
Alianca, alterando de forma recursiva o sistema ambiental em que vivem.
Assim como Tuan (2012), Hidalgo e Hernandez (2001) declaram que o apego
ao lugar é delineado como o vinculo emocional entre pessoas e determinados
ambientes, alicercado em dimensdes multidimensionais que visam a
compreender o complexo fendmeno da interacdo entre pessoas e ambientes e
os vinculos que entre eles se estabelecem.

As interacGes promotoras de transformacées podem ser de cunho
estrutural e estratégicas compondo o espaco de vivéncia e reproducao social
dos moradores. Sendo assim, Nova Alianca possui hoje, infraestrutura de
energia elétrica que chegou em 2013 por meio do programa Luz para todos
do Governo Federal, escola que atende do ensino bésico até o ensino médio
desde 2015, posto de satiide em fase de ativacgao, igreja da denominacao Santa
Cruz e barracdo para reunioes.

Niao existe sistema de abastecimento de dgua nas casas. A dgua para
consumo e atividades domésticas é aquela que eles conseguem armazenar
a partir das chuvas, em baldes e caixas d’agua. Na época da “seca”, quando
as chuvas s@o mais escassas, os moradores utilizam a dgua dos igarapés, das
nascentes ou cacimbas. Todo residuo doméstico é queimado ou enterrado e o
sistema de saneamento basico das casas das familias envolve a utilizacio das
latrinas, ou “casinhas”, que consistem no estabelecimento de uma estrutura
de madeira, com um buraco no solo, para o despejo dos dejetos.

Ao analisar a producdo de artigos cientificos relacionados ao tema,
Felippe e Kuhnen (2012) elaboraram uma lista de indicadores dentro dos
estudos da Psicologia Ambiental sobre as caracteristicas do apego. Assim,
quando analisamos a questdo topofilica, notamos que emergiram, dos
sujeitos entrevistados nesta pesquisa, 6 (seis) dos indicadores de apego
apresentados pelos autores, a saber: bem-estar; preferéncia; satisfacdo de
interesses e necessidades; sentimento de lar; enraizamento; e orgulho, os
quais veremos a seguir por meio da relacdo entre os saberes intergeracionais,
a agricultura e o rio.

As paisagens também se modificam em Nova Alianca, quer seja pela
acdo das aguas no ciclo sazonal do rio, quer seja pelo manejo do sistema
ambiental local para atividades relacionados ao trabalho. Esses processos de
transformacado fazem parte da histéria ambiental da comunidade, e sdo uma
tentativa de colocar o sistema ambiental na histéria, identificando o seu lugar
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na vida dos moradores, manifestando as relacdes topofilicas de sentimento de
lar (Oliveira et al., 2007).

As familias de Nova Alianca ocupam este territério desde a década de
80, sendo a agricultura uma das principais formas de organizacao social que
transforma os ambientes. Ela é um dos sustentadculos que conduz e direciona
a vida e o trabalho na comunidade, meio essencial para a sobrevivéncia das
familias, no qual o agricultor preocupa-se em cultivar diversas espécies como
estratégia de diversificacdo, reduzindo desta forma, os riscos e as incertezas
(Barbosa, Batista e Pimenta, 2014).

Os agricultores em suas percepc¢oes revelam a importancia desta atividade:
“Meu pai era agricultor. Agora eu sou agricultor e pescador (A.A.A, 59 anos)”.

“A gente tem a plantacdo da agricultura. Aqui é bom ser agricultor, a terra é
produtiva, aqui na terra dé o arroz, da o milho, da tudo, pode planta (E. A. M., 42
anos)”.

“Eu sou agricultor e minha mulher também. Minha esposa planta muita verdura
(R. M. F., 40 anos)”.

A partir da agricultura ocorrem transformacoes das paisagens que compdem
os agroecossistemas familiares, formados por espacos que evoluem, frutos
da histéria, da acdo (passada e presente) e da sociedade local, resultando
em estratégias de apropriacdo dos ecossistemas (Santos, 2018; Garcia Filho,
1999). Estes agroecossistemas familiares em Nova Alianca, se constituem de
sistemas multiplos de conservacao, subdivididos em espacos para as unidades
domésticas, areas para as rogas, quintais, terreiros e capoeiras, além de areas
de uso comum. A organizac¢do dos agroecossistemas a partir destas estruturas
e da percepcao do agricultor, perpassa por significados e representacdes, que
culminam na selecédo de espacos determinados como “4reas de viver” e “areas
de trabalhar” (Noda S., 2000).

Os espacos dos cultivos, rocas e capoeiras (4reas de trabalhar), sdo
destinados principalmente para a producéo agricola de banana e a mandioca.
Estas duas espécies tém importincia cultural na vida dos moradores. A banana,
muito utilizada no preparo de iguarias consumidas pela populagéo local e a
mandioca utilizada na fabricacéo de farinha e seus derivados, além de bebidas
alcodlicas fermentadas, como a caicuma®, consumidas pelos moradores nas
comemoragdes e nas festas do aniversario da comunidade ou da religido.

Apesar da banana e da mandioca serem os cultivos de maior expressividade
na comunidade, os agricultores também plantam milho, arroz, mamao
regional, variedades de limao, laranja e tangerina, além de hortalicas como
0 coentro, couve e cebolinha. Percebe-se entdo que ao longo do tempo, a
diversificacdo dos cultivos se converteu em uma estratégia adotada para
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garantir a seguranca alimentar e nutricional das familias, movimentar a
economia, com a comercializacdo do excedente produzido, assim como, para
manter a agrobiodiversidade local conservada (Herbelé et al., 2017) revelando
o sentimento topofilico de satisfacdo das suas necessidades e interesses.

Além de terem a expertise da producao agricola, os moradores retiram uma
gama de produtos da floresta e do rio para sua sobrevivéncia. Eles pescam
no rio e nos lagos, e cacam nas areas de floresta e de capoeiras. Todas essas
atividades em conjunto movimentam a economia do lugar, complementada
ainda pela renda recebida junto aos programas sociais do governo, pelo
trabalho assalariado na satide e na educacdo e por um comércio informal
paralelo de venda de produtos nao produzidos ou disponiveis na comunidade.

Do total de entrevistados, 95% afirmaram ser a agricultura sua atividade
principal, os outros 5% sdo de moradores envolvidos com atividades no servico
publico e nédo se declararam como agricultores. Do total dos que se declararam
agricultores, 56,5% desenvolvem atividades exclusivamente voltadas para a
agricultura, enquanto, 37,5% tém atividades ligadas a agricultura e a pesca e
1% desenvolvem atividades voltadas para agricultura e caca.

Algumas familias sdo assistidas pelo governo, quanto aos beneficios
sociais. As que possuem criancas pequenas e em idade escolar recebem o
bolsa familia. Aquelas que possuem idosos acima de 55 anos (mulheres) e 60
anos (homens), recebem aposentadoria rural. Outras associadas a col6énia de
pescadores recebem o seguro no periodo de defeso. Uma pequena parcela dos
moradores recebe remuneracao por seus trabalhos na Secretaria Municipal de
Educacdo, Secretaria Municipal de Satde e Secretaria Municipal de Assuntos
Indigenas. Os beneficios sociais, o trabalho assalariado e as demais atividades
extrativistas, complementam a renda obtida com a atividade principal que
é a agricultura em Nova Alianca e contribuem para facilitar a aquisicao de
produtos que a comunidade nao produz:

“Aqui quando a gente planta feijdo de praia, ndo compro feijdo. Arroz é s6 pilar.
Muita coisa a gente ndo compra. S6 compra 6leo, actcar. Se fosse na cidade tinha
que comprar tudo. Ou quando ndo tem, vizinho d&, troca, empresta ou da fiado
(E. A. M., 42 anos)”.

Estapraticadediversificarasatividades é uma estratégia de sustentabilidade
das familias agricultoras de Nova Alianca, pois segundo, Baumel e Basso
(2004) e Barbosa, Batista e Pimenta (2014), a estratégia da pluriatividade
se configura como alternativa de reproducdo nos agroecossistemas ou de
ampliacdo das fontes de renda para a manutencdo das familias em Nova
Alianca. Com isso percebemos que existe uma interassociacao dos agricultores
familiares de Nova Alianca, construida em uma rede tecida ao longo de
geracgdes, em que o conhecimento sobre o sistema ambiental e seu manejo,
perpassa por atividades distintas indo muito além de atividades produtivas ou
de extrativismo, para a garantia da sobrevivéncia no lugar.
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Outro elemento chave que produz interacées com o sistema ambiental
é o rio. O Rio Solimdes para os moradores de Nova Alianca constitui-se em
um importante meio de sobrevivéncia. Desde sempre, eles retiram do rio sua
maior fonte de proteinas, o peixe e desde sempre o rio participa dos seus

processos de mobilidade:

“O rio é muito importante porque é nosso sustento e meio de transporte. Nele
temos o peixe” (M.P.C., 52 anos).

Do mesmo modo, utilizam suas aguas para as necessidades basicas
cotidianas como asseio e lavagem de roupas, e como elemento complementar
das atividades de trabalho, pois é em suas margens que descascam e limpam
a mandioca plantada nas rocas para fazer a farinha. O rio baliza a vida dos
moradores de Nova Alianca, com seus processos e dindmicas fluviais, visto
que assume o papel de um bem comum quando possibilita a manutencao e
reproducdo social, cultural e biolégica dos moradores. Portanto, o rio em
Nova Alianca é elemento de vida, lugar de passagem, de deslocamento,

condicdo bésica de reproducdo (Cunha, 2000).

Desde crianca, os moradores apreendem que do rio vem os peixes para
o alimento, nele tém-se a agua utilizada para diversas finalidades e é por
meio dele que os moradores vém e vao. A figura 5 é a representacao mental
da centralidade do rio no cotidiano de vida em Nova Alianca. As criancas
representaram em seus mapas a importancia do Solimées na dindmica da vida
em sua comunidade.
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Figura 5. Representacdo mental da importancia da comunidade Nova Alianca para
as criancas. Fonte: Lopes, M. C. (2018).

A figura demonstra o rio Solimdes em seu aspecto pratico na percepcio
das criancas, como abrigo e fornecedor dos peixes que sdo utilizados
na alimentacdo, do mesmo modo, que serve como meio para o0 acesso e
deslocamento das suas familias.
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O rio é a centralidade do “todo” que forma a comunidade. Ele é o elo
com a Ilha do Arari4, situada bem na frente, do outro lado do rio e muito
utilizada pelos moradores como area de cultivo e lugar de pesca nos lagos.
Portanto, é uma parte do sistema ambiental cheia de simbolos e significados,
como um fio que conduz a vida, externando os sentimentos topofilicos de
bem-estar e satisfacdo das necessidades. De acordo com Tuan (2012), as
pessoas se relacionam com lugares a partir de seus sentidos, de suas mentes,
de suas relacoes sociais e da sua cultura, sendo apropriados simbolicamente,
tornando-se centros de significados e cuidados de forma diferenciada por
todos: “[...] O rio é importante para o nosso sustento (D.D.A., 19 anos)”.

Em Nova Alianca, a pesca no rio vem sendo desenvolvida de forma
concomitante e complementar a agricultura, movimentando a economia
local, as relacdes de troca e reciprocidade, garantindo a seguranca alimentar
das familias. As populacbes amazdnicas sempre associaram a pesca com as
atividades nos cultivos agricolas e de coleta de produtos da floresta. Segundo
Verissimo (1970) e Pereira, Souza e Ramos (2007), um aspecto essencial
da pesca desde os primérdios da colonizacdo, sempre foi sua relacdo de
importancia e complementariedade na alimenta¢do dos indigenas.

O rio Solimoes é o lugar de pesca mais usual para os moradores, contudo
os lagos (Sacambu, Curupira, Ressaca e Laguinho) e outros ambientes
aquaticos (igap6s, furos e parands) formados com o movimento sazonal,
também sdo bastante acessados. Estes lugares de pesca sdo na realidade,
ecossistemas sociais, culturais e ambientais, conservados pelas familias como
bens comuns, reconhecidos por jovens e adultos de Nova Alianca, necessarios
a sua reproducao (Ricoveri, 2012; Dacio e Noda, H., 2018, p.59-87).

Na comunidade, a pesca é uma atividade voltada principalmente para
o autoconsumo, pois é a principal fonte de proteina animal consumida
pelos agricultores e suas familias, contudo quando hé excedente, ocorre a

comercializacdo do pescado gerando uma renda extra aos moradores:

“Quando pega de muito peixe vende na comunidade ou em Feijoal (P. F. M., 36
anos)”.

“Antigamente dava mais peixe. Agora aumentou a populacdo e também outros
pescadores de outras comunidades. Quando pega um pouco a mais vende, mas se
vende todo o peixe, todo dia tem que pescar (E.A.M., 42 anos)”.

Os saberes sobre técnicas, ferramentas, apetrechos e diversidade do
pescado, assim como, sobre os lugares onde pescar, sdo repassados de geracao
em geracdo, pois a pesca estd inserida no cotidiano das familias.

Os mais jovens tém pela pesca uma maior predilecdo, com relacdo as
demais atividades desenvolvidas na comunidade, para eles configura-se como
algo muito além do que uma ocupacao cotidiana para o sustento fisico e
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econdémico de suas familias, pois a pesca é realizada no rio e o rio em Nova
Alianca é elemento de vida.

Assim percebemos que para além de um elemento fisico, o rio é um lugar
humanizado, vivenciado e produzido para acolher a vida ribeirinha. As dguas
que formam o rio representam a vida que ha nele e os perigos que estdo nas
profundezas. Do rio vem o peixe, principal alimento e de fécil acesso, é o lugar
da pesca de todos (Ribeiro, 2012). Sendo umas das bases da vida comunitaria
em Nova Aliancga, o rio é acessado pelos moradores em um sistema de relacées
sociais e de dependéncia reciproca (Ricoveri, 2012).

Consideracoes finais

Ahistéria da comunidade Nova Alianca, no Alto Solimdes, revela similaridades,
complementaridade e diferencas com o passado de ocupacao, ocorrida em toda
a Amazonia. Passado este marcado por conquistas, subjugacodes, imigracoes
e apropriacOes (similaridades), bem como, por simbolismos, identidades
e culturas que estdo intrinsecamente ligadas a construcdo de relacdes na
utilizacdo do meio ambiente.

O resgate dessas memorias construidas a partir do saber adquirido no uso
do sistema por geracdes, nos possibilitam enxergar dados importantes sobre
os processos de conservacdo da biodiversidade local, a partir das relacbes
topofilicas e percep¢do dos moradores, mais especificamente, descrever a
relacdo direta da histéria e do uso do sistema, permitindo o entendimento
de como foram moldando-se os espacos, os saberes, as préaticas, as técnicas
de manejo, o modo de vida dos sujeitos, a construcao de suas identidades e
principalmente os processos de adaptabilidade frente a subida e a descida das
aguas. O passado se relaciona as origens e experiéncias coletivas associadas a
producao e reproducdo da populagdo que habita essa comunidade.

Mesmo com tantos desafios essa comunidade tem sua vida entrelacada
ao uso dos bens comuns naturais fornecidos pelo ambiente, assim como a
maioria das comunidades amazonicas. Bens esses, que na maioria das vezes
sdo recursos coletivizados, compartilhados, administrados e autogerenciados
pelos agricultores familiares, por um sistema de relacées que tem como
base a reciprocidade. E nessa histéria construida a partir da coletivizacio,
do acesso e do compartilhamento, que se tornam evidentes, os processos de
auto-eco-organizacio ocorridos em Nova Alianca, e seu papel fundamental na
construcao e reconstrucdo da identidade desta populagéo.

Os indicadores topofilicos de bem-estar; preferéncia; satisfacdo de
interesses e necessidades; sentimento de lar; enraizamento; e orgulho sdo
bem evidenciados nos liames com o sistema ambiental como um todo. Tais
principios dao suporte acerca de direitos sobre os espacos, seu manejo e sobre
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as praticas que conduzem a sustentabilidade, permitindo a apreensdo de como
os moradores de Nova Alianca, constroem, transformam, significam e (re)
significam relacGes sociais e as suas agoes frente as emergéncias que surgem.

Por fim, se construimos o mundo em que vivemos ao longo de nossas
vidas, e por sua vez, ele também nos constréi no decorrer dessa viagem
comum como afirmam Maturana e Varela (2011), entdo muitos dos costumes,
sinais e simbolos que vieram ao longo do tempo, compondo a histéria desta
comunidade, nasceram pelas necessidades emergenciais, acessibilidade e
disponibilidade nas florestas, nas &guas e terras. Desta forma, os moradores
da Comunidade Nova Alianca tém a concepc¢do que a sua histéria construida
nao € linear, mas sim dinamica, e a partir desta percepcao representam suas
construcOes sociais, ambientais e culturais juntamente com as transformacdes,
decorrentes de processos ao longo do tempo, orientadas pela conexdo de
légicas distintas que conduzem a vida na comunidade.

Notas

! Omaguas: também chamados de “cabeca-chata”, habitantes do Alto Solimées que
foram dizimados durante a ocupacdo do territério Amazonico (Ataide, 2017).

2 Kambebas: etnia indigena que habita principalmente a regiio do Médio e Alto
Solimdes, assim como no Baixo Rio Negro (ISA, 2018).

3 Ticunas: configuram o povo indigena mais numeroso na Amazdnia brasileira. Sdo
encontrados em seis municipios do Alto Solimoes: Tabatinga, Benjamim Constant, Sdo
Paulo de Olivenca, Amatura, Santo Antonio do Ic4 e Tonantins. Sua populacdo esta
distribuida em mais de 20 Terras Indigenas (ISA, 2018).

4 Cocamas: habitantes do Solimdes, distribuidos principalmente nos municipios de
Tabatinga, Sdo Paulo de Olivenca, Benjamim Constant, Amaturd, Santo Antonio do
I¢ca, Tonantins, Fonte Boa, Tefé e Jutai (ISA, 2018).

5 Yi-fu-tuan (2012), Topofilia é o elo afetivo entre a pessoa e o lugar ou o ambiente
fisico.

6 Ajuri (mutirdo): relacdo tradicional, baseado na ajuda mitua, como estratégia
de multiplicacdo tempordria da forca de trabalho, diminuindo assim o tempo de
realizacdo das atividades (NODA S., 2000).

7 Rede monomodal: E a rede onde existe um s6 tipo de ator ou n6 (HANNEMAN e
RIDDLE, 2005).

8 Caicuma: bebida alcéolica, preparada a base de mandioca descascada e cozida, a
coloracéo é esbranquicada e o sabor levemente adocicado. A preparagdo consiste na
maceracdo da macaxeira e, é utilizado a saliva para fermentacdo. A bebida é servida
em comemoracoes e nos trabalhos coletivos, como o ajuri. (Dacio, 2017).
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Resumo

O Brasil é conhecido mundialmente pela rica biodiversidade e pluralidade de povos tradicionais
que utilizam produtos florestais ndo madeireiros (PFNM) para fins alimenticios, medicinais,
infraestrutura de casas e como fonte de renda extra. Diversos estudos sobre sociobiodiversidade
e PFNM tém sido realizados, principalmente sobre inclusdo produtiva e formaciao de mercados
para valoracao econdmica da floresta em pé, o que invisibiliza a importancia desses produtos para
a organizacdo social e econdmica das comunidades e populacgdes tradicionais, principalmente
no que se refere a alimentacdo. Diante disso, o objetivo deste trabalho foi analisar o consumo
alimentar das familias em uma comunidade ribeirinha amazonica, a fim de identificar a presenca
dos produtos da sociobiodiversidade nos héabitos alimentares locais. A coleta de dados foi feita
por meio de observacdo direta e de entrevistas realizadas com 15% das familias moradoras
da comunidade Surucud, na Reserva Extrativista Tapajés—Arapiuns. Foram contabilizadas 63
espécies da biodiversidade local que fazem parte da alimentacdo das familias, das quais 24
nao sdo reconhecidas na lista brasileira oficial de produtos da sociobiodiversidade. Mediante
estudos de viabilidade, essas espécies podem ser incluidas na referida lista e, assim, subsidiar
a formacao de novas cadeias produtivas. Além disso, os resultados mostram que a relagdo das
familias com a floresta e com os quintais evidencia a sociobiodiversidade como elemento do
sistema socioecolégico e o extrativismo vegetal como atividade significativa na configuracao da
comunidade e na reprodugao social.

Palavras-chave: sociedades tradicionais; biodiversidade; produtos florestais ndo madeireiros;
seguranca alimentar e nutricional, seguranca alimentar.

Abstract

Brazil is known worldwide for the rich biodiversity and plurality of traditional peoples who
use non-timber forest products (NTFPs) for food, medicinal purposes, home infrastructure, and
as a source of extra income. Several studies on sociobiodiversity and NTFPs have been carried
out, mainly on productive inclusion and the formation of markets for the economic valuation
of standing forests, which makes the importance of these products invisible for the social and
economic organization of traditional communities and populations, especially about the feeding.
Therefore, the objective of this study was to analyze the food consumption of families in an
Amazonian riverside community, to identify the presence of socio-biodiversity products in local
eating habits. Data collection was carried out through direct observation and interviews with 15%
of the families living in the Surucud community, in the Tapajés — Arapiuns Extractive Reserve. 63
species of local biodiversity that are part of the families’ diet were counted, of which 24 are not
recognized in the official Brazilian list of sociobiodiversity products. Through feasibility studies,
these species can be included in the said list and, thus, subsidize the formation of new productive
chains. In addition, the results show that the relationship between families and the forest and
backyards shows socio-biodiversity as an element of the socio-ecological system and plant
extraction as a significant activity in the configuration of the community and social reproduction.

Keywords: traditional societies; biodiversity; non-timber forest products; food and nutrition
security; food security.

Resumen

Brasil es conocido mundialmente por la rica biodiversidad y la pluralidad de pueblos
tradicionales que utilizan productos forestales no madereros (PFNM) para alimentos, fines
medicinales, infraestructura doméstica y como fuente de ingresos adicionales. Se han realizado
varios estudios sobre sociobiodiversidad y PFNM, principalmente sobre inclusién productiva y
formacién de mercados para la valoracién econémica de bosques en pie, lo que hace invisible
la importancia de estos productos para la organizacién social y econémica de comunidades y
poblaciones tradicionales, especialmente con respecto a la alimentacién. Por lo tanto, el objetivo
de este estudio es analizar el consumo de alimentos de las familias en una comunidad riberefia
del Amazonas, con el fin de identificar la presencia de productos de sociobiodiversidad en los
habitos alimentarios locales. La recoleccion de datos se realizé mediante observacién directa y
entrevistas al 15% de las familias residentes en la comunidad Surucud, en la Reserva Extractiva
Tapajds - Arapiuns. Se contabilizaron 63 especies de la biodiversidad local que forman parte
de la dieta de las familias, de las cuales 24 no estidn reconocidas en la lista oficial brasilefia de
productos de sociobiodiversidad. Mediante estudios de factibilidad, estas especies pueden ser
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incluidas en dicha lista y, asi, subsidiar la formacién de nuevas cadenas productivas. Ademas, los
resultados muestran que la relacién entre las familias y el bosque y los patios traseros muestra
la sociobiodiversidad como un elemento del sistema socioecolégico y la extraccién de plantas
como una actividad significativa en la configuracién de la comunidad y en la reproduccién social.

Palabras claves: sociedades tradicionales; biodiversidad; productos forestales no maderables;
seguridad alimentaria y nutricional; seguridad alimentaria.

Introducao

As discussdes acerca do uso e da gestao dos recursos naturais, sobretudo
tendo a Amazonia como pano de fundo, tém sido cada vez mais
recorrentes nas duas ultimas décadas (Silva, et al., 2016; Ferreira, 2019) e
configuram-se como importantes estratégias para a gestao das florestas e para
o desenvolvimento de politicas publicas voltadas as cadeias produtivas de
produtos florestais ndo madeireiros, os PFNMs (IPEA, 2016).

Quanto ao uso, os PFNMs podem ser categorizados como alimenticios,
ceras, fibras, oleaginosas e outros. Observa-se que o grupo dos produtos
consumidos como alimentos apresenta crescimento exponencial desde
2004, estando o Norte do Brasil entre as principais regides produtoras. O
crescimento nessa categoria tem sido atribuido ao incremento da producdo
de frutos de acai (46,3%), erva-mate (36,7%) e castanha-do-brasil (10,2%)
(IBGE, 2019), reconhecidos produtos da sociobiodiversidade importantes
para a seguranca alimentar e nutricional e geracdo de renda de povos e
comunidades tradicionais (Brasil, 2009).

Estudos sobre populaces ribeirinhas da Amazoénia, como Murrieta (1998),
Arruda (1999), Adams et al. (2005), Murrieta et al. (2008) e Witkoski (2010),
mostram que os produtos da sociobiodiversidade fazem parte dos habitos
alimentares dos amazoénidas. De acordo com esses estudos, a base alimentar
dessas populacées € constituida por mandioca, milho, abdébora, feijoes,
batata-doce, card, além de outros produtos de coleta, como palmitos e frutas
nativas. A caca e a pesca também complementam a dieta da familia, dada
a disponibilidade, direcionada aos recursos aquaticos, incluindo a carne de
tartaruga (Murrieta, 1998; Witkoski, 2010; Gomes, 2018).

2

Esse cendrio mostra como a biodiversidade é fundamental para o
desenvolvimento econdémico, social e cultural das sociedades humanas.
Em razdo disso, muito se tem discutido acerca das particularidades desses
processos em areas até entdo “desconhecidas”, a exemplo das formas de
manejo dos recursos naturais por populacdes que vivem no interior de
unidades de conservacdo, que subsistem respeitando os limites impostos
pela prépria natureza, de modo sustentdvel, ndo obstante as restricoes de
uso estabelecidas em algumas categorias. Nesse sentido, diversas frutas tém
sido inseridas na economia local e regional em alguns biomas, a partir da
implementacdo de politicas ptblicas, transcendendo sua significAncia apenas
como item da alimentacdo da populacéo local (Ramos et al., 2017).
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Os produtos da sociobiodiversidade sdo gerados a partir dos recursos da
biodiversidade e seu reconhecimento legal tém por objetivo a manutencao e
valorizacdo das praticas e saberes das comunidades tradicionais que vivem e
disseminam entre geragdes seu modo de vida. Além de fortalecer a identidade
de comunidades tradicionais, isso garante a seguranca alimentar e nutricional
desses povos (Brasil, 2018).

Ramos et al (2017) afirmam que politicas ptblicas voltadas para o
atendimento das populac¢oes tradicionais, a partir da promocéo dos produtos
da sociobiodiversidade, tém fomentado sua inclusdo socioprodutiva. Isso, por
sua vez, corrobora para a conservacio e a recuperacdo ambiental, bem como
para promover qualidade de vida no contexto dessas populac¢oes. Esses autores
destacam a importancia de promover os produtos oriundos do extrativismo,
em especial no tocante a frutos e castanhas, em alusdo a questdes relacionadas
a sauide e a nutricdo. Além disso, ressaltam a significAncia em valorizar os
recursos alimentares nativos negligenciados e subutilizados, para que, além
de serem integrados a rotina de producao e comercializacdo, possam integrar
também o habito alimentar das familias agricultoras em seus cardapios
cotidianos, no presente e no futuro (Ramos et al., 2017; Pinto, 2019).

Afim deintegrar o desenvolvimento econdmico do Brasil com a conservacgéo
do meio ambiente e a inclusdo social e produtiva de povos e comunidades
tradicionais e agricultores familiares com respeito as suas especificidades
culturais e étnicas, foi implementada uma politica ptblica, a partir da qual
foi publicada a Portaria Interministerial n.® 284,/2018 que lista 79 espécies
com ocorréncia em diferentes regides do Brasil. Estas espécies integram a lista
oficial dos produtos reconhecidos da sociobiodiversidade.

Diante disso, este trabalho teve por objetivo analisar o consumo alimentar
das familias em uma comunidade ribeirinha amazonica, a fim de identificar
a presenca dos produtos da sociobiodiversidade nos hébitos alimentares da
Comunidade Surucud, Reserva Extrativista Tapajds-Arapiuns, Para.

Metodologia

Este estudo apresenta cardter descritivo e exploratério, tendo por base o
Plano Nacional de Promocéao das Cadeias de Produtos da Sociobiodiversidade
(PNPSB), que pela Portaria Interministerial MDA/MDS/MMA 284/2018,
publicou a lista oficial dos produtos da sociobiodiversidade brasileira
(BRASIL, 2018).

Caracterizacao do local da pesquisa

A pesquisa foi realizada na comunidade de Surucud, uma das cinco mais
populosas da Reserva Extrativista (Resex) Tapajés-Arapiuns (Figura 1).
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A reserva é classificada como uma Unidade de Conservacido Federal (UC),
gerenciada pelo Instituto Chico Mendes de Conservacdo da Biodiversidade
(ICMBIio), localizada entre os municipios de Santarém e Aveiro, no Territério
Baixo Amazonas, Para (022 20’ — 032 40’ S, 55° 00’ — 56° 00’ W). E uma
das maiores UCs do Brasil, tanto no que se refere a extensao territorial, com
area total de 647.610 hectares, quanto ao nimero de habitantes (23 mil),
distribuidos em 72 comunidades (Pena, 2015). A populacdo da comunidade
é composta por 420 habitantes, distribuidos em 112 familias, formada
por agricultores, pescadores, artesdos e funcionérios ptiblicos. O acesso a
comunidade d4-se apenas por via fluvial, em um percurso de aproximadamente
6 horas partindo da cidade de Santarém.
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Figura 1 - Localizacdo da comunidade Surucud, na Resex Tapajés-Arapiuns,
Santarém, Para.
Fonte: FREITAS, E. (2021).

Instrumentos e procedimentos de coleta de dados

Os dados foram coletados por meio de entrevistas com um roteiro
semiestruturado. A primeira etapa da entrevista consistiu em um questionario
contendo perguntas sobre os produtos reconhecidos oficialmente como sendo
da sociobiodiversidade e a insercao desses produtos na dieta das familias
(conhecimento, coleta e consumo), tendo por base a lista oficial disponivel na
Portaria Interministerial n.° 284,/2018 (Brasil, 2018), da qual foram incluidas
na pesquisa 47 espécies. O critério de inclusdo de espécies no supracitado
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questiondrio foi a ocorréncia natural da mesma no Estado do Para, conforme
esta especificado na Portaria citada acima.

A segunda etapa da entrevista foi direcionada por um roteiro pré-
elaborado com perguntas sobre o uso das espécies na alimentacdo. Dentre
outros questionamentos, os interlocutores foram solicitados a listar cinco
frutas que mais consomem no dia a dia, para que fosse possivel identificar
outros alimentos que sdo consumidos no dia a dia na comunidade. As espécies
citadas foram classificadas em nativas e exéticas, segundo o Sistema Global
de Informacao sobre Biodiversidade (GBIF, 2020).

Na terceira etapa, com a intencdo de verificar a presenca ou nio de
produtos do extrativismo, em especial dos produtos da sociobiodiversidade na
alimentacdo diaria das familias, foi utilizada a técnica recordatério alimentar
24 horas (R24h), por meio do qual os membros familiares registraram o que
costumam consumir por meio da alimentacdo. A técnica consiste em identificar
os alimentos e bebidas ingeridos nas 24 horas anteriores a entrevista (Rocha-
Garcia et al., 2015).

Selecao dos participantes

Inicialmente, selecionou-se como interlocutor-chave o presidente da
Associacdo Comunitidria de Moradores Produtores Agroextrativistas de
Surucud - AMPROSURT. Segundo Gil (2008), o interlocutor-chave é
“[...] aquele que domina um tema e pode oferecer informacdes histéricas
relevantes, geralmente sdo especialistas no tema em estudo, lideres informais,
personalidades destacadas e, ademais”. Mediante esse contato, foi possivel
coletar informacgodes preliminares acerca dos produtos da sociobiodiversidade
que ha na comunidade e que fazem parte do habito alimentar das familias,
bem como as formas de identificacdo/nomeacao dos produtos. Esse contato
foi imprescindivel para avaliar a necessidade de adequacao do questionario
semiestruturado previamente elaborado e a realizacdo das entrevistas, as
quais foram gravadas, mediante autorizacao dos participantes.

Posteriormente, a selecdo dos participantes ocorreu por meio de amostragem
probabilistica aleat6ria simples (Malhotra, 2010), com universo amostral que
representou 15% (n = 17) das familias residentes na comunidade, resultando
na colaboracdo de 40 pessoas que aceitaram ser interlocutores da pesquisa.
Desses, 50% sdo do género feminino, com idade entre 18 e 78 anos, e 50%,
do género masculino, com idade entre 20 e 82 anos. Ainda, 75% nasceram
na comunidade Surucud, 22,5% sdo naturais de comunidades vizinhas e 2,5%
sdo da drea urbana de Santarém e mudaram-se para a Surucua motivados por
relacoes conjugais.
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Analises dos dados

Os dados das entrevistas foram transcritos e organizados quantitativamente
em planilhas do Excel for Windows 2010 para posterior anélise de estatistica
descritiva e producdo de graficos.

Aspectos éticos

A pesquisa foi aprovada pelo Comité de Etica em Pesquisa em Seres Humanos
— CEP (CAAE n° 30189220.4.0000.5168), registrada no Sistema Nacional de
Gestdo do Patrimdnio Genético e do Conhecimento Tradicional Associado
— SisGen (n® ADEF8EC) e autorizada pelo ICMBio por meio do Sistema de
Autorizacdo e Informacdo em Biodiversidade — SISBio (n® 72998-1).

Agroextrativismo e sociobiodiversidade na
comunidade Surucua

Historicamente, a economia local das comunidades situadas na Resex
Tapajos-Arapiuns é baseada no extrativismo e na agricultura (Alloggio et al.,
2014; Pena, 2015). No passado (séc. XIX e inicio do século XX), a principal
atividade econOmica na comunidade Surucua era a borracha defumada,
obtida a partir da extracdo do latex da seringueira [Hevea brasiliensis (Willd.
ex A. Juss.) Miill. Arg., Euphorbiaceae], além da mandioca (Manihot Mill.
spp., Euphorbiaceae). Na atualidade, a producdo de farinha de mandioca se

mantém, destacando-se junto a pesca como uma das principais atividades
econdmicas locais (Alloggio et al., 2014; Pena, 2015).

A organizacdo espacial da comunidade sugere que as familias foram
se inserindo na 4rea, utilizando matéria-prima local para construcdo das
moradias em meio as arvores nas areas de floresta que margeiam o rio.
Diferentes espécies agricolas, florestais, animais e a prépria familia, compdem
o cendrio, juntos em uma mesma area, sem delineamento preestabelecido.

E uninime a presenca de espécies arbéreas, frutiferas, agricolas,
medicinais, hortalicas e/ou ornamentais em todas as unidades domésticas
da comunidade, que fornecem alimento as familias e suprem a demanda da
agroindistria local, mesmo aquelas recém estabelecidas. E comum também
a criacdo de animais domésticos, como gatos, cachorros, galinhas, patos,
marrecos, picotes e outros.

Ao todo, entre as espécies listadas no questionario que os entrevistados
afirmaram conhecer, e aquelas citadaslivremente por eles nas entrevistas, foram
mencionadas 63 espécies vegetais, entre agricolas e florestais (Tabela 1). Além
dasespéciesreconhecidaslegalmente como pertencentesasociobiodiversidade,
existem outras que foram mencionadas pelos interlocutores da pesquisa e
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que, embora nio constem na Portaria Interministerial n.® 284,/2018, sao por
direito, espécies da sociobiodiversidade, considerando que sdo produtos cujo
uso tem relacdo direta com as populacdes tradicionais, provendo a melhoria
de sua qualidade de vida e do ambiente em que vivem e como seu uso faz com
que o conhecimento a respeito dessas espécies seja transmitido ao longo das
geragdes, valorizando suas praticas e saberes, com ressalva a espécies como
maca, milho, pimenta, tomate e uva, uma vez que nido apresentam perfil
relacionado as populacdes tradicionais e ja tém mercado consolidado no pafs,

inclusive com investimentos maci¢os em tecnologia.

Tabela 1 - Lista de espécies vegetais agricolas e/ou florestais citadas pelos interlocutores em

Surucud, na Reserva Extrativista Tapajos-Arapiuns, Para.

Nome Cientifico/

Inclusa na lista

Nome popular Pista Taxondémica Classificacdo*  Origem** fla so.c1ob10-'“
diversidade***
Abacate Persea americana Mill. Florestal Naturalizada Nao
. Pouteria caimito (Ruiz . .

Abiu et Pavon) Radlk. Florestal Nativa Sim

Acai Euterpe oleracea Mart. Florestal Nativa Sim

Acai-solteiro };‘/}mzrpe precatorta Florestal Nativa Sim

art.

Acerola Malpighia spp. Florestal Exoética Sim

Amendoim Arachis hypogaea L. Agricola Exoética Sim

Aracé Psidium guineense Sw. Florestal Nativa Sim

Aracéa-pera PI;s(l:dlum acutangulum Florestal Nativa Sim

Araticum/Pana Annona crassifora Florestal Nativa Sim
Mart.

Ata Annona squamosa L. Florestal Exoética Nao

Babacu/ Cocao  Attalea speciosa Mart. Florestal Nativa Sim

do Acre ex. Spreng

Bacaba Oenocarpus bacaba Florestal Nativa Sim
Mart.

Bacuri Platonia insignis Mart. Florestal Nativa Sim

Banana Musa spp. Agricola Exoética Nao

Batata-doce Ipomoea batatas L. Agricola Exoética Nao
(Lam.)

Beldroega Portulaca oleracea L. Agricola Exoética Sim

Biriba Annona mucosa Jacq. Florestal Nativa Sim
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Buriti Mauritia flexuosa L.f. Florestal Nativa Sim
Cacau Theobroma cacao L. Florestal Nativa Sim
Caju Anc_lcardlum Florestal Nativa Sim
occidentale L.
Moyrciaria dubia . .
Camu-camu (Kunth) McVaugh Florestal Nativa Sim
Cara_A . Dioscorea trifida L. Agricola Nativa Sim
amazonico
Castfmha-do- Bertholletia excelsa Florestal Nativa Sim
brasil Bonpl.
Chicéria-de- . . . o .
caboclo Eryngium foetidum L. Agricola Exoética Sim
Coco Cocos nucifera L. Florestal Naturalizada Néo
Theobroma Sim
Cupuacu grandiflorum (Willd. Florestal Nativa
ex Spreng.) Schum.
Graviola Annona muricata L. Florestal Exética Nao
Guarana Paullinia cupana Florestal Nativa Sim
Kunth.
Inga Inga edulis Mart. Florestal Nativa Nao
Jaca Artocarpus Florestal Naturalizada Nao
heterophyllus Lam.
Syzygium malaccense - ~
Jambo (L) Merr. & L.M. Perry Florestal Exética Nao
Jambu Acmella oleracea (L) Agricola Naturalizada Sim
R.K. Jansen
Jaracatid/ Jacaratia spinosa . .
Mamaozinho (Aubl.) A. DC. Florestal Nativa Sim
Jatoba Hymenaea courbaril L. Florestal Nativa Sim
Jenipapo Genipa americana L. Florestal Nativa Sim
Jerimum Cucurbita pepo L. Agricola Exoética Nao
Laranja Citrus sinensis L. Agricola Naturalizada Néo
J Osbeck. &
Limao Citrus limon (L..) Agricola Naturalizada Nao
Osbeck
Maca Malus domestica Bork. Agricola Exética Néo

Acrocomia aculeata
Macatuba (Jacq.) Florestal Nativa Sim
Lodd. ex Mart.

Mamao Carica papaya L. Agricola Naturalizada Nao
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Manihot esculenta

Mandioca Agricola Nativa Sim
Crantz

Manga Mangifera indica L. Florestal Exética Nao
Passiflora alata Curtis;

Maracuid P. cincinnata Mast.;

J P. edulis Sims.; Florestal Nativo Sim

P. setacea D. C.

Maxixe Cucumis anguria L. Agricola Exética Nao

Melancia Citrullus lanatus Agricola Naturalizada Nao

Milho Zea mays L. Agricola Exoética Nao

Mini-pepininho  Melothria pendula L. Agricola Exoética Sim
Byrsonima crassifolia

.. (L.) Kunth. . .

Murici B. verbascifolia (L.) Florestal Nativa Sim
DC.

Muuba Nao identificado Florestal - Nao

Pataua Oenocarpus bataua Florestal Nativa Sim
Mart.

Pequi Caryocar brasiliense Florestal Nativa Sim
Cambess.

leenta de Capsicum annuum L. Agricola Exética Nao

cheiro

Pitomba Talisia esculenta Florestal Nativa Nao
(Cambess.) Radlk.

Pupunha Bactris gasipaes Kunth. Florestal Nativa Sim

Tangerina Citrus reticulata Blanco Agricola Naturalizada Nao

Taperebd/ Caja  Spondias mombin L. Florestal Nativa Sim

Tomate Solanum Lycopersicum L. Agricola Exética Néo

Tucuma Astrocaryum aculeatum Florestal Nativa Sim
G. Meyer

Umari Poraqueiba sericea Florestal Nativa Sim
Tulasne

Uva Vitis spp. Agricola Exoética Nao

Urucum Bixa orellana L. Florestal Nativa Sim

Uxi Endopleura uchi Florestal Nativa Sim

(Huber) Cuatrec.

* Conforme GBIF (2020).
** Conforme GBIF (2020).
*** Conforme BRASIL (2018).

Fonte: Autores (2021).
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Ao se analisar a classificacido das espécies entre agricola e florestal
(Quadro 1), observa-se que a maioria daquelas listadas pelos interlocutores da
pesquisa, inclusas e ndo inclusas na lista publicada na Portaria Interministerial
n.2 284/2018, sdo florestais (67%, n = 42) e, dentre estas, 54% (n = 34)
sdo florestais nativas. Espécies agricolas aparecem em menor proporcio,
representando 32% (n = 21) do total de espécies citadas. Essa diversidade
de espécies analisada no conjunto dos espacos de moradia configurados no
bindmio casa-quintal aponta a organizacdo socioespacial da comunidade
como um quintal agroflorestal coletivo.

Ampliando-se a escala espacial, observamos que a floresta e a
comunidade formam a paisagem como uma agrofloresta caracterizada pela
presenca de diferentes espécies florestais e agricolas que, a partir da coleta,
compdem parte da alimentacdo didria das familias na comunidade Surucud,
favorecendo uma alimentacdo diversa e saudavel, onde predominam as
atividades para o autoconsumo, organizadas principalmente em torno do
extrativismo vegetal, atividade que, para Fé e Gomes (2015), melhor reflete
a sociobiodiversidade, da roca e do cultivo de espécies florestais nativas e
agricolas nos quintais.

Assim, os ambientes por onde transitam os moradores sio como uma
agrofloresta alimenticia, com variedade de espécies arbéreas nativas que
podem satisfazer as necessidades alimentares das familias, na forma de frutos,
com inimeras formas de insercdo na alimentacdo — vinhos, licores, sucos,
beijus, bolos e doces, além da forma in natura, como também folhosas (como
a chicéria de caboclo) e legumes.

Sociobiodiversidade e alimentagao na comunidade
Surucua

Outros alimentos fazem parte da alimentacdo nas refeicOes diarias na
comunidade Surucud, conforme os dados absolutos de citacées no R24h
(Figura 2). Foram citados 54 itens alimentares.

O consumo de carne de caca (1,6%, n = 6) e galinhas dos quintais (0,8%,
n = 3) foi pouco mencionado pelos interlocutores, quando comparado ao
consumo de carne bovina (6,1%, n = 23), peixe (5,8%, n = 22) e frango
(3,1%, n = 12). A principal fonte de proteina para as familias entrevistadas
em Surucud sio ovos, leites e queijos (6,6%, n = 25), e dentre as carnes, a
bovina apresenta maior consumo (6,1%, n = 23). Esses resultados diferem
dos encontrados nos trabalhos de Murrieta (1998, 2001), Adams et al. (2005),
Murrieta et al. (2008) e Silva et al. (2020) com populagdes ribeirinhas, em que
0 peixe representou a principal fonte de proteina consumida na alimentacio
diaria, contribuindo para a composi¢do de dietas mais saudaveis.
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Figura 2 - Ttens alimentares citados no recordatério alimentar 24 horas (R24h) na
comunidade Surucud, na Reserva Extrativista Tapajés-Arapiuns, Para.
Fonte: Autores (2021).

Contudo, ha de se ressaltar que a pesquisa foi realizada no periodo do
defeso, época na qual é proibida a pesca de algumas espécies. Atualmente, no
municipio de Santarém, o defeso compreende o periodo de 15 de novembro a
15 de margo. Apesar de haver alimentos externos, como embutidos, enlatados
e refrigerantes, a mencao a esses produtos também foi baixa (< 0,2%, n = 1).

Houve alta frequéncia na mencao ao café (13,5%, n = 51) e a derivados da
mandioca - farinha, beiju e farinha de tapioca (11%, n = 45; 4,2%, n = 16;
2,6%,n = 10, respectivamente), reconhecido produto da sociobiodiversidade.
Murrieta (1998, 2001), Adams et al. (2005), Murrieta et al. (2008) e Silva et al.
(2020) estudaram populacdes ribeirinhas utilizando a metodologia R24h e
evidenciaram a posicdo de destaque da mandioca na dieta de populactes
amazonidas, como importante fonte de energia. Medaets (2018) relata que
a mandioca e seus derivados (tapioca, tucupi, tarubd, carima), do ponto
de vista simbdlico, sdo considerados marcadores identitarios, tanto para os
grupos que se reivindicam indigenas, como para aqueles que permanecem
como populacdes tradicionais ou ribeirinhas.

Destaca-se a alta frequéncia no consumo de frutas, tanto na forma in
natura como na forma de sucos, presentes em todas as refeicbes do dia,
especialmente nos lanches da manha (n = 28) e da tarde (n = 26). Aqui
se incluem produtos reconhecidos da sociobiodiversidade, como acai, birib4,
castanha-do-brasil, goiaba, pequi, pupunha, cupuacu, maracujé, murici, uxi,
encontrados na floresta circundante a comunidade e, portanto, produtos do
extrativismo. Também foram citadas outras espécies que nao estdo inclusas
na Portaria Interministerial n® 284,/2018, como banana — que foi a fruta mais
citada (27%), além de manga, acerola, tangerina e uva.
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Resultado similar foi encontrado no R24h conduzido por Rocha Garcia
et al. (2015), onde 53% dos agricultores afirmaram ter consumido frutas
provenientes dos quintais produtivos. Banana destacou-se entre as mais
citadas (30%), além de laranja, mamio e coco, principalmente na forma
in natura, sendo frequentemente consumidas nos lanches da manha ou da
tarde. Murrieta (1998), Adams et al. (2005), Murrieta et al. (2008) e Silva
et al. (2020) destacam o fato de o consumo das espécies estar condicionado a
disponibilidade, segundo a sazonalidade.
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Figura 3 — Conhecimento sobre espécies da sociobiodiversidade com ocorréncia
natural no estado do Para, segundo moradores da comunidade Surucua, Reserva
Extrativista Tapajos-Arapiuns. Fonte: Autores (2021).
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Dentre as 47 espécies endémicas do Para listadas na Portaria Interministerial
MDA/MDS/MMA n.° 284/2018, 38 sdo conhecidas pelos entrevistados
(Figura 3), sendo 17 delas conhecidas unanimemente na forma in natura, por
existirem na comunidade. Outras duas espécies, o amendoim e o guarana,
néo sdo cultivadas na comunidade, logo, sdo conhecidas pela maioria apenas
na forma industrializada. Os interlocutores afirmam nao conhecer as espécies
bacupari, baru/cumbaru, cambui, chicha, cubiu, fisilis, major-gomes,
mangaba e puxuri/puchuri.

E importante salientar que algumas das espécies possuem designacoes
diversas, diferentes da que constana lista disponivel na Portaria Interministerial
n.° 284/2018, conforme detectado durante o periodo de inserc¢éo e vinculacio
com a comunidade, no qual, a partir dos nomes cientificos, foram pesquisados
nomes populares de cada espécie, para adequacdo do questionario. Contudo,
ndo houve como confirmar se foram encontrados nome regional de todas
as espécies, portanto, em pesquisas futuras, sugere-se o uso de imagens
ilustrativas para cada espécie.

A maior parte das espécies conhecidas pelos entrevistados é também
coletada e consumida pela maioria das familias (Figura 3). Essas espécies estao
presentes na comunidade. E importante destacar que algumas das espécies
possuem designacoes diversas, diferentes das que constam na lista disponivel
na Portaria Interministerial n.° 284/2018, conforme detectado durante o
periodo de insercdo e vinculacdo com a comunidade. Nesse periodo, a partir
dos nomes cientificos, foram pesquisados nomes populares de cada espécie,
para adequacdo do questionédrio. O camu-camu, por exemplo, é conhecido
como aracga-do-lago; o umari, como meri; j4 a macatiba é denominada
regionalmente como mucaja.

A coleta esté condicionada ao consumo, seja pela familia ou por um grupo,
a partir da comercializacdo, logo, as espécies mais conhecidas sao também as
mais coletadas e consumidas. Parte da coleta é para autoconsumo e parte é
para comercializacdo dentro — entre comunitdrios e para a agroindustria —,
e fora da comunidade, especialmente tratando-se de frutas, como maracujé,
cupuacu e caju.

As espécies uxi, pupunha, maracuji, mandioca, cupuacu, castanha-do-
brasil, bacaba e acai sdo conhecidas e consumidas por mais de 80% dos
participantes da pesquisa (Figura 4), ressaltando a significancia dos produtos
do extrativismo na alimentacdo das familias da comunidade. Em estudo sobre
comunidades situadas em area de varzea no Amazonas, Witkoski (2010)
ressalta que o extrativismo vegetal, além de fonte de subsisténcia, é um
importante componente a manutencdo da vida, sobretudo em se tratando
de espécies utilizadas no tratamento de doencas, como o uso da casca e/ou
das sementes de uxi, empregadas para a cura de seis diferentes doencas, bem
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como o uso da casca e/ou da folha da castanha-do-brasil para a cura de cinco
tipos diferentes de patologias (coceira, anemia, diarreia, dores de garganta e
inflamacoes em geral).

Essas espécies (Figura 4), com excecdo de card-amazodnico, chicéria-de-
caboclo e mandioca, sdo produtos do extrativismo, ou seja, PFNMs coletados
e consumidos pelas comunidades locais. Ao estudar a producdo em quintais
agroflorestais de uma comunidade no municipio de Santarém, Rocha Garcia
et al. (2015) observaram que 43% do que é produzido é destinado para
autoconsumo, fato que consideram uma importante fonte de seguranca
alimentar e nutricional na comunidade estudada. O mesmo foi observado
por Silva, A. et al. (2016) em estudo no sudeste brasileiro, onde 95% dos
entrevistados afirmaram que a producio nos quintais é para o autoconsumo,
proporcionando acesso a uma maior gama de itens alimentares e contribuindo
para a seguranca alimentar e nutricional das familias.
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Figura 4 — Espécies da sociobiodiversidade consumidas por > 80% dos entrevistados
na comunidade Surucud, Reserva Extrativista Tapajds-Arapiuns, Para. Fonte:
Autores (2021).
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O manejo tradicional de produtos do extrativismo é construido pelas
caracteristicas do ambiente e pelo modo de vida na comunidade, lugar onde
as pessoas conduzem a producao respeitando o calendério sazonal natural das
espécies vegetais, compatibilizando a configuracdo do espaco produtivo com
a conservacao da biodiversidade (Fé e Gomes, 2015; Pinto, 2019).

Alimentacao sociobiodiversa: muito além de
normativas

Entre os produtos listados nos diferentes ciclos de vida, ha tanto aqueles que
constam na Portaria Interministerial n® 284/2018, quanto aqueles que nao
constam (Tabela 2). No total, foram identificadas 24 espécies, de 17 familias
boténicas, sendo as mais mencionadas em todos os ciclos de vida: manga (n
= 54), banana (n = 37), abacate (n = 16), laranja (n = 16) e acerola (n =
10) (Quadro 2).

Tabela 2 — Espécies vegetais ndo inclusas na Portaria Interministerial n®
284/2018, mas mencionadas pelos interlocutores entrevistados na comuni-

dade Sururcud, Reserva Extrativista Tapajés-Arapiuns.

Nome popular Pista taxon6mica Familia botanica
Abacate Persea americana Mill. Lauraceae
Acerola Malpighia spp. Malpighiaceae
Ata Annona squamosa L. Annonaceae
Banana Musa spp. Musaceae
Batata-doce Ipomoea batatas L. (Lam.) Convolvulaceae
Coco Cocos nucifera L. Arecaceae
Graviola Annona muricata L. Annonaceae
Inga Inga edulis Mart. Fabaceae

Jaca Artocarpus heterophyllus Lam. Moraceae
Jambo Syzygium malaccense (L) Merr. & L.M. Perry  Myrtaceae
Jerimum Cucurbita pepo L. Cucurbitaceae
Laranja Citrus sinensis L. Osbeck. Rutaceae
Limao Citrus limon (L.) Osbeck Rutaceae

Maca Malus domestica Bork. Rosaceae
Mamao Carica papaya L. Caricaceae
Manga Mangifera indica L. Anacardiaceae
Maxixe Cucumis anguria L. Cucurbitaceae
Melancia Citrullus lanatus Cucurbitaceae

Milho Zea mays L. Poaceae
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Mutiba N3o identificada Arecaceae*
Pimenta-de-cheiro Capsicum annuum L. Solanaceae
Pitomba Talisia esculenta (Cambess.) Radlk. Sapindaceae
Tangerina Citrus reticulata Blanco Rutaceae
Tomate Solanum lycopersicum L. Solanaceae

*Ainda que o nome popular mutiba geralmente remeta a uma espécie de Melastomataceae (Bellucia
imperialis Saldanha & Cogn.), no presente estudo, infere-se que se trata de uma espécie da familia
Arecaceae, devido a descri¢do do interlocutor, que a mencionou ser uma palmeira.

Fonte: Autores (2021).

Esses dados mostram que os produtos da sociobiodiversidade, inclusos ou
ndo na lista oficial, fazem parte da alimentacdo didria das familias, o que
sugere uma dieta agroextrativista, mais saudavel, além de servir de indicador
de que o saber tradicional tem sido transmitido por meio da alimentacao.
Além do extrativismo dos produtos da sociobiodiversidade, h4 uma série de
outros produtos tipicos da Amazénia que complementam a alimentacdo na
comunidade, os quais, mediante estudos mais aprofundados, poderiam vir
a ser incluidos na lista do PNPSB e subsidiar a formacédo de novas cadeias
produtivas da sociobiodiversidade.

Assim como nos resultados encontrados por Fé e Gomes (2015) sobre
a relacdo entre a sociobiodiversidade associada ao extrativismo vegetal na
conservacao ambiental e valorizacdo dos saberes locais de uma comunidade
tradicional no estado do Piaui, verificou-se que a organizacédo das atividades
de producdo em Surucud sdo prioritariamente voltadas para o autoconsumo,
predominando o extrativismo vegetal de PFNMs e a agricultura — caracterizada
principalmente pelo cultivo da mandioca, presente na alimentacio diaria dos
membros da comunidade.

As atividades de extracdo de PFNMs e o cultivo agricola em pequena
escala sao complementares, sendo os produtos tanto para o autoconsumo,
quanto para a venda no comércio de cidades préximas as comunidades ou
para intermedidrios, que os compram no local da extracdo. Isso também
foi observado por Balzon et al. (2004) e Witkoski (2010). Em acordo com
Oliveira Jr. et al. (2018) considera-se que ha centenas de espécies nativas com
capacidade economica, capazes de promover melhoria na qualidade de vida
das populagdes locais, com equilibrio ecoldgico e justica social.

Consideracoes finais

A intencdo desta pesquisa foi conhecer as espécies que fazem parte da
alimentacdo de populacdes tradicionais em uma comunidade amazdnica,
tendo como paradmetro o conhecimento sobre as espécies listadas na Portaria
Interministerial N.2 284,/2018. O objetivo da elaboracdo do PNPSB foi
promover a conservacao e o uso sustentavel da biodiversidade, ao passo que
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confere uma alternativa de geracao de renda para comunidades tradicionais,
por meio do acesso as politicas de crédito, assisténcia técnica e extensao rural,
a mercados e aos instrumentos de comercializacio e a politica de garantia de
precos minimos.

Atualmente, o ntimero de espécies que compdem a lista legal de produtos
da sociobiodiversidade é irrisério, se comparado ao nimero de espécies
presentes no territério brasileiro, sobretudo por se tratar de uma relacdo
oficial de ambito nacional. Logo, muitas espécies que, de fato, sdo da
sociobiodiversidade, como abacate, acerola, ata, banana, batata-doce, coco,
graviola, ingd, jaca, jambo, jerimum, laranja, limao, mamao, manga, maxixe,
melancia, mudba, pimenta-de-cheiro, pitomba e tangerina, atualmente nao sao
reconhecidas nessa lista. Além disso, a relacdo de espécies que compuseram a
presente pesquisa pode instigar estudos futuros para atualizacao da lista, com
insercao de outras espécies, o que, por sua vez, poderd subsidiar a formacao
de novas cadeias produtivas, valorizando tais espécies, além de contribuir
para sua conservacao.

A relacdo das familias com a floresta e com os quintais na comunidade
Surucud mostra a conexdo entre os moradores e as espécies florestais,
evidenciando a sociobiodiversidade como elemento do sistema socioecolégico
e o extrativismo vegetal como atividade significativa na configuracdo da
comunidade e nareproducio social do modo de vida de populac¢oes tradicionais.
Valorizar o modo de vida dessas comunidades, por meio do reconhecimento
e resgate da producdo de alimentos pela agricultura e extrativismo, da
cultura local dos simbolos e da relacdo de simbiose com a natureza, é o que
efetivamente pode contribuir para permanéncia da sabedoria tradicional e
sua disseminacdo entre as gerac¢des, garantindo a manutencdo dos recursos
naturais, da seguranca alimentar e nutricional, e da cultura.
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Abstract

Ayahuasca has spread from indigenous Amazonia to the industrialized world, in the form of
ceremonies catering to Westerners, a corpus of academic studies and personal accounts and
depictions of it in novels and films. Considering that its original users were zealous about revealing
it to outsiders and their traditional cultures were being eroded by the mainstream’s society’s
colonization, its very survival is a paradox, in that the native ayahuasqueros have been both the
victims and beneficiaries of its globalization. Thus, this essay traces the dissemination of yajé (the
Colombian name for ayahuasca) from the standpoint of the author, an early participant in the
rituals which began to be held in Bogota by a handful of taitas (indigenous healers) in the early
1990’s, whose number has since increased to at least fifty who regularly work in that and other
Colombian cities. Then a set of closely related aspects are discussed: the disruptive socio-economic
changes in the heartlands of yajé, like the Putumayo (especially the cocaine boom), which have
impelled the traditional healers to seek new “markets” for their medicine; other focal points for its
expansion; the clash between different healers about the ethics of providing their services to White
men; the parallel establishment of ayahuasca “churches” in Brazil (with branches in Europe) which
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owe little to the indigenous tradition; the development of an “ayahuasca tourism” in Peru; and
the legal status of the medicine in North America and Western Europe.

Keywords: Banisteriopsis caapi; chamanism; indigenous medicine; Putumayo; cities.
Resumen

La ayahuasca se ha extendido desde la Amazonia indigena hasta el mundo industrializado,
en forma de ceremonias para los occidentales, un corpus de estudios académicos y relatos
personales, representaciones de ella en novelas y peliculas. Teniendo en cuenta que sus
usuarios originales estaban celosos de revelarlo a los extranos y que sus culturas tradicionales
estaban siendo erosionadas por la colonizacién de la sociedad dominante, su supervivencia
misma es una paradoja, ya que los ayahuasqueros nativos han sido victimas y beneficiarios
de su globalizacién. Asi, este ensayo rastrea la difusion del yagé (nombre colombiano de la
ayahuasca) desde el punto de vista del autor, uno de los primeros participantes en los rituales
que comenzaron a realizarse en Bogotd por un pufiado de taitas (curanderos indigenas) a
principios de la década de 1990, cuyo niimero ha aumentado desde entonces a por lo menos
cincuenta que trabajan regularmente en esa y otras ciudades colombianas. Se analizan un
conjunto de aspectos intimamente relacionados: los cambios socioeconémicos disruptivos las
areas de uso tradicional del yagé, como el Putumayo (especialmente por el auge de la cocaina),
que ha impulsado a los curanderos tradicionales a buscar nuevos “mercados” para su medicina;
otros focos para su expansion; el choque entre diferentes curanderos sobre la ética de prestar
sus servicios a los “hombres blancos”; el establecimiento paralelo de “iglesias” de ayahuasca
en Brasil (con sucursales en Europa) que deben poco a la tradicién indigena; el desarrollo de
un “turismo de ayahuasca” en el Pert; y el estado legal de la medicina en América del Norte
y Europa Occidental.

Palabras clave: yajé; chamanismo; medicina indigena; Putumayo; ciudades

Resumo

A ayahuasca se espalhou da Amazonia indigena para o mundo industrializado, na forma
de cerimonias para ocidentais, um corpus de estudos académicos e relatos pessoais,
representacoes dela em romances e filmes. Considerando que seus usuérios originais tinham
receio de reveld-la a estranhos e que suas culturas tradicionais estavam sendo dizimadas
pela colonizacdo da sociedade dominante, a sua prépria sobrevivéncia é um paradoxo,
pois os ayahuasqueros nativos foram vitimas e beneficidrios de sua globalizacdo. Assim,
este ensaio traca a difusdo do yagé (nome colombiano da ayahuasca) do ponto de vista
do autor, um dos primeiros participantes dos rituais que comecaram a ser realizados em
Bogotd por um punhado de taitas (curandeiros indigenas) no inicio da década de 1990,
cujo ntimero desde entdo aumentou para pelo menos cinquenta que trabalham regularmente
nessa e em outras cidades colombianas. Analisa-se um conjunto de aspectos intimamente
relacionados: as mudancas socioecondmicas disruptivas nas areas de uso tradicional do yajé,
como o Putumayo (especialmente pela ascensdo da cocaina), que levou os curandeiros a
buscarem novos “mercados” para sua medicina; outros focos para sua expansdo; o embate
entre diferentes curandeiros sobre a ética de prestar seus servicos aos “homens brancos”;
o estabelecimento paralelo de “igrejas” de ayahuasca no Brasil (com filiais na Europa) que
pouco devem a tradicdo indigena; o desenvolvimento de um “turismo da ayahuasca” no Peru;
e o status legal da medicina na América do Norte e na Europa Ocidental.

Palavras-chave: Ayahuasca; xamanismo; medicina indigena; Putumayo; cidades
“How, when Competitors like these contend,
Can surly Virtue hope to fix a Friend?”
London, a poem. Samuel Johnson

have never posed as an authority on ayahuasca (or yajé, as it is known in
Colombia), but, as witness and participant, I do claim a certain expertise
on what I'd call its urban school' in Colombia, specifically Bogot4, and the



| 100 | MUNDO AMAZONICO 13 (2): 2022 |

purpose of this essay is to explain how and why a then little-known ritual
practiced by remote and apparently endangered indigenous communities
reached the capital of one Latin American country in the early 1990’s and
later spread to the industrialized world (Caiuby Labate et al., 2017).

By now, ayahuasca’s penetration of Western society is such that there is a
large body of printed and online information about its botanical, ritualistic,
healing and esoteric aspects (Entheonation, 2021), including a book of mine,
Yajé: the New Purgatory (J. Weiskopf, 2004). But while there is no need to
repeat what is already well known, when I look back on the manner in which
ayahuasca has spread to the urban societies of the West, I am more and more
astonished by the story.

Spruce’s first botanical description of caapi® in the 1850’s wasn’t published
(in detail) until 1908, then virtually ignored until Schultes (1988) followed
it up in the 1940’s and though they were followed by other specialists - like
Reichel-Dolmatoff (1969), an anthropologist, and Claudio Naranjo (2014), a
psychiatrist, — right up to the mid-1980’s (as I calculate), any non-indigenous
knowledge of it continued to be limited to a handful of academics, government
officials in the frontiers and mestizo colonizers who lived alongside native
communities. By that time, moreover, the survival of yajé seemed doubtful.
Such communities had always been secretive about their most sacred ritual,
and their traditions were being threatened by the invasion of their territories
by land-hungry emigrants from other regions, aggravated by the growing of
coca and the incursion of guerrilla and paramilitary armies.

At any rate, it was in the mid-eighties that I first heard of it, from my ex-
wife, a veritable explorer of the Amazon whose life is now narrated in our
daughter’s film, Amazona (C. Weiskopf, 2016), so, around 1990, I traveled to
the community in the lower Putumayo where she had drunk yajé with the
Siona healer, the late Taita Pacho, one of the first médicos tradicionales willing
to share his knowledge with outsiders, partly because yajé itself charged him
with the mission of spreading its wisdom to our troubled world and partly
because he was a tolerant, widely-traveled and extroverted man who loved
mixing with people of all conditions.

In the following years, thanks to the universitarios (educated urban
drinkers) he’d initiated in the jungle, he was invited to Bogota several times
to give talks on yajé and also run sessions there, but that was very occasional,
as were those of other healers, and it was hard for someone like me — with no
academic or professional qualifications — to get access to those ceremonies,
which were generally organized by a set of anthropologists who wanted to
protect ayahuasca from “contamination” by the common herd, a snobbishness
I hated at the time, though, looking at its subsequent vulgarization, I
acknowledge their good intentions.
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After that, the quarrel intensified between the “purists”, on the one
hand, who believe that no one but a traditional healer should preside over a
ceremony, the access of non-Indians should be restricted and only qualified
specialists have the right to investigate indigenous shamanism (forgetting
that the West’s discovery of indigenous plants of power owed much to
“crazy poets” like Ginsberg, Burroughs and Artaud). And, on the other, the
“disseminationists”, who believe that ayahuasca is the only means to awaken
all races to the false values of our modern world.

It was evident during the inaugural yajé session of a sort of trades union of
the traditional taitas of Colombia, when certain conflicts arose which throw
much light on the subsequent expansion of ayahuasca. It was a controversial
venture from the start, because, in any “primitive” society, a shaman yields to
no higher human authority than himself, be it his rivals in a competitive (and
sometimes paranoid) milieu or White men, who (out of idealism or naiveté)
believe that acting like a Western doctor, who offers his expertise to all and
charges a fair price for it, will lead to the prostitution of a sacred medicine.

It is only fair to point out that the UMIYAC (2021), the Uni6én de Médicos
Indigenas Yageceros de la Amazonia Colombiana ~-UMIYAC (the Union of
Indigenous Doctors of Yajé of the Colombian Amazon), which has consolidated
itself since its founding about two decades ago, upholds the ideal of cultural
autonomy, gives its indigenous members a leading role and has become an
important international forum and pressure group for their cultures.

Nevertheless, it has failed to win the undivided loyalty of the taitas of
Colombia. For some, its principles restrict their professional and spiritual
independence. Others are wary of the participation of rival ethnic groups or
after being victimized by our society for many years, have lost hope in any
joint political effort to better their situation. If we add to that the informality
of life in the jungle and a deep-rooted indigenous suspicion of the motives
of White men, however well meaning, it is clear that the notion of a “closed
shop” was never going to work.

While all of the healers I know are alarmed by the misuse of ayahuasca and
many do welcome external support, even those who live in isolated places are
not the simple sons of the soil many ingenuous blancos think they are. Just
like us, their motives are mixed and, in their own rustic way, they are just as
immersed in “civilization” as we are.

In the heartland of traditional practices, the coca-growing boom was a
transcendental influence®. It put places that were formerly inaccessible by
road or plane, or where a telephone or postal service was a rarity, in touch
with the rest of Colombia and led to an unprecedented wave of mestizo
colonizers who both eroded the native cultures and introduced them to (and,
to a certain extent, led them to profit from) the modern world.
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Nevertheless, the multi-faceted violence which has scourged those regions
was inherent in the very same innovations which made life more comfortable
for many of its inhabitants. That, the view of some serious studies (Centro
Nacional de Memoria Histérica, 2016), may be questioned. What cannot be
doubted is that, proportional to their numbers (less than 1% of the population
of Colombia), the indigenous people of those and other frontier regions have
been the biggest victims of the massacres, forced displacement, recruitment
of minors by subversive armies and selective murder of the political and
spiritual leaders of rural communities which have marked the country’s
decades-long civil conflict. But, considering that such murders have often
been caused by those communities” resistance to an alien war and some of
them grow coca (to sell to traffickers, not for ritual use) or join the subversive
armies, they are far from passive victims.

All of this has exerted a double pressure on the healers: one negative, to
escape from a hellish situation and the other positive, to exploit the urban
market for ayahuasca in order to support their families and also defend their
society by forging alliances with their White followers who work in the
field of human rights or help them to win grants for botanical gardens, the
conservation of their language and so forth.

Nevertheless, the healer I'd call the pioneer of yajé in Bogota, don Antonio,
was from the Valley of Sibundoy, in the mountains of the Putumayo, close to
the city of Pasto and the Pan-American highway, and generally immune from
the violence of the narco-war. Many members of the Bogot4 school do not
realize that Pasto, not their city, was the real bridgehead for the urbanization
of yajé in Colombia, insofar as it is the halfway point between the rest of the
county and the jungles of the Putumayo, with a centuries-long tradition of
exchanges of raw materials, foodstuffs and crafts works which, in turn, led
to a certain degree of cultural exchange with the indigenous communities of
what is known as the bajo Putumayo, that is, the lowlands of that Department.

Furthermore, Taita Antonio illustrates the falseness of a double myth
about Colombia’s indigenous societies, namely, that (a) they are all the same,
whereas many regard other ethnic groups to be as much foreigners as White
men and b) part of that sameness lies in the fact that they all live off the land
and never venture beyond their ancestral territory.

His ethnic group, the Ingas (descended from the northernmost branch of
the Incas), have worked as traveling herbalists for centuries and you can find
still their stalls in and around many marketplaces in Colombian cities. By the
time I met him, don Antonio had roamed round Central America and lived
in Venezuela for many years and thanks to his shrewd business sense, built
one of the biggest houses in the Valley of Sibundoy. He thus had the required
know-how to take ayahuasca to Bogota, aided by three sons (one now a
famous painter) who were studying at the Universidad Nacional in the city.
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The scholarships they were awarded are an example of the recent official
redress of the wrongs done to the indigenous people for five hundred years,
enshrined in the country’s new Constitution (1991) and responsible for the
legalization of their traditional practices, including ayahuasca, and a new
generation of Indians, educated and at home in the mainstream society, who
likewise have helped to legitimize such medicines.

Antonio may not have been the only healer in Bogot4 at that time but
he was certainly the most charismatic. Bluff, worldly-wise and somewhat
autocratic, as he was, his broadmindedness attracted a core of devoted
followers who drank with him every weekend (students, doctors, psychologists,
artists, musicians and so forth), complemented by occasional drinkers of less
sophisticated classes, so that sessions of thirty or forty people crowded into a
modest apartment were not unusual.

Partly for that reason, Antonio’s ceremonies were too intense to sustain
for more than a few years. Another was the advent of competitors, a copycat
phenomenon characteristic of Colombia. To start with, his rivals were only
a handful; perhaps half a dozen I personally knew or had heard of. In the
past decade, so many healers have followed them that it is hard to keep
track of them. With the proviso that I am speaking of the five or six years
before the pandemic temporarily halted many of these urban sessions, I
estimate that there was hardly a weekend in Bogot4 (or the countryside
close to it), when around fifteen different taitas weren’t presiding over their
respective sessions. There may have been more, because disorganization
is an important feature of the urban school both there and in other cities.
With one foot in the jungle and the other in town and subject to the
caprices of each, the healers cannot do much forward planning and depend
on their followers to provide a site, so that news of a ceremony tends to
be last-minute and spread word-of-mouth (lately complemented by social
networks). Scaled down to their smaller populations, the same has been
true of other cities, like Cali and Medellin.

I stress that the term “urban” refers as much to the participants in the
ceremonies as the places where they are held, which vary from crummy
inner-city apartments to splendid country estates on the outskirts of such
cities. They also occasionally take place the eco-lodges which have recently
been founded on the Caribbean coast and mostly cater to foreign tourists.

Those lodges are probably a presage of the next stage in the ayahuasca
business in Colombia, following Peru: the establishment of ayahuasca retreats
on permanent sites in its jungles or equivalent landscapes. In fact, a few
have already opened in and around Leticia, which lies on the Amazon river
route between Iquitos and Manaus that is also popular with such tourists.
Nevertheless, that trend is still incipient.
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Ricardo Diaz, who, through his website*, has been the chronicler of Colombian
yajé (urban and rural) since 2001, roughly estimates a total of fifty healers in the
Bogota school, though some only visited the city occasionally and interestingly, not
all of them have been indigenous, since one aspect of the diffusion of ayahuasca has
been the growing number of mestizos from the frontiers who learn the basics from the
taitas and then set up their own shop, one or another educated “White” person from
the cities and conventional physicians who employ natural remedies.

I must now explain the motivations of the buyers. At first sight (and pardon
the cliché) it has to do with the contemporary angst of living in a godless
universe which leads to the longing to “return to Nature” or an adulation
of primitive societies. But, since none of that was particularly novel in the
1990’s, why then and not before?

It can even be argued that the urban assimilation of yajé was merely
the latest stage of a fascination with faith-healing that has been a notable
characteristic of the country’s culture for centuries and, as some studies show
(Pinzén, 1988), were responsible for ceremonies in its cities long before then,
though, in contrast with the urban school I refer to, they were sporadic,
ignored by the academy or media and limited to the lower classes. They
merged into a broader phenomenon of brujeria — white (and black) magic,
fortune telling, the summoning of spirit forces, etc. - found in many parts
of Latin America to this very day. The Ingas of the upper Putumayo played
a pioneering role in this market after they emigrated from their homeland
to avoid being drafted to fight in the frontier war between Colombia and
Peru in the mid-1930’s. A few decades later, a similar trend was seen when
indigenous ayahuasqueros began to hold ceremonies in the small provincial
cities within reach of their jungle settlements in the Putumayo and Caqueta,
Mocoa being a good example (Cline, 2013; Taussig, 1991)°.

Due to a mysterious convergence of political, economic, demographic,
technological and cultural changes in Colombia — mysterious because they’d
been evolving for many years — the urbanization of ayahasca reached a tipping
point in the 1990’s. Despite the clannish nature of the abovementioned
core of educated and sophisticated drinkers, ordinary people (for example,
housewives, office workers, small businessmen) also turn up, though more for
reasons of health than a journey to the stars. While the origins of the urban
school were based on personal contacts among the “enlightened few”, its
subsequent popularity owes much to the mass media (and the internet now),
so that millions of Colombia have at least heard of it and are already receptive
to natural medicine. Indeed, their abandonment of a centuries-long belief that
the practitioners of indigenous medicine were evil sorcerers may be the most
remarkable change of all.

Just as Pasto has as much of a claim to being the pioneer of the urban
school in Colombia as Bogot4, Peru may have anticipated Colombia. First, it
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has long attracted many more foreign tourists than Colombia, some of whom
came across ayahuasca when they went to its jungle provinces, and told
their friends about the medicine when they returned to Europe or the United
States. Second, as in Colombia, there were exchange visits between educated
persons in Quito and the indigenous shamans in those places.

As an example, I cite the following from a book by Carlos Suéarez (2020),
a Spanish ethnographic investigator, now based in Leticia, who, after hearing
about the ceremonies there from another person in Spain, first drank the
remedy with a Shipibo shaman who lives near Pucallpa.

A previous visitor to that community was a doctor from Lima, who, in the
words of its shaman: “took me to do a ceremony in the capital with fifteen
doctors on the same night. When it was over, all of the doctors called me
“maestro” and thanked me”.

However, based on a few trips to Iquitos (where I drank the remedy and
talked to ayahuasca entrepreneurs, healers and similar interested parties) and
information about other areas from knowledgeable foreigners, my admittedly
superficial impression is that Peru is a warning to Colombia of what happens
when a society, encouraged by its government, turns its exotic cultures into a
sector of the economy. The shamans in Iquitos, Pucallpa and similar centers
of the medicine are often mestizos who no longer speak the language of their
indigenous ancestors, practice their customs or live in ethnic communities,
so they only have a vague notion of the cultural roots of ayahuasca and/
or follow the traditions in a mechanical way. Many only cater to tourists
(sometimes as the employees of the foreign owners of ayahuasca lodges). I
also imagine that the resentment caused by the commercialization of their
sacred medicine has reached authentic indigenous healers in remoter parts
of the Peruvian jungle. I may be wrong, but where sociology fails, I rely on
intuition and, for now, the swarm of cigar-store Indians who hawk ayahuasca
to naive gringos in the Plaza de Armas of Iquitos tells me all I need to know.

From my experience of Santo Daime, Brazil is a case apart, starting with
its origins. To quote my own review of a book on the country’s ayahuasca
groups (J. Weiskopf, 2006):

In contrast to Colombia and Peru, where the diffusion of ayahuasca to
urban or tourist contexts has been done by healers (be they Indian or mestizo)
who roughly follow the indigenous tradition, the Brazilian churches grew
out of the caboclo population of itinerant Blacks or Creoles, many of them
nordestinos from the eroded lands of the country’s northeast, who began to
penetrate the jungle frontiers with Peru and Bolivia in the early 20th century,
mainly working as rubber-gathers. There, they picked up a knowledge of the
plants and preparations from the Indians of the neighboring countries and
then, in the isolation of remote jungle communities where orthodox Christian
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influences were not particularly strong, evolved their own autonomous, semi-
Catholic version of ayahuasca. Indeed, for a good part of the 20th century
such churches (which is what they call themselves) were lost in the ocean of
evangelical cults that exist in Brazil, and it was only a few decades ago that
they began to attract the interest of hippies, urban intellectuals and the like.
Its higher profile provoked charges that ayahuasca was a drug and led to a
serious study by the Brazilian government, some of whose officials drank
ayahuasca themselves, which resulted in its legalization. In this respect Brazil
is a lot more enlightened than most of the developed countries” (J. Weiskopf,
2006).

Since then, Santo Daime, the largest church, has established centers on
the outskirts of many big cities in Brazil and expanded to certain countries
in Western Europe. Since its ceremonies are much more frequent there, it
is probable that more European ayahuasqueros owe their knowledge of the
medicine to Daime rather than the Colombian and Peruvian shamans who
only go there occasionally. However, some of those Daime churches have had
a troubled existence, due to the prohibitionist attitude of the authorities in
Europe. When they are not banned outright, the medicine they import from
Brazil is confiscated and, in a few cases, their leaders have been imprisoned.

This raises the complicated question of the legality of ayahuasca. Peru
seems to be the only country in the world where ayahuasca is definitively
legal. So far as I know, Santo Daime and its sister churches are legal in
Brazil. In Colombia, the ceremonies are in a gray area. According to its new
Constitution, the indigenous communities enjoy the right to carry on with
their traditional cultural practices, including, one supposes, ayahuasca. But
while it is not clear whether that extends to others who heal with or drink the
remedy, its use has been tolerated for decades and, since its governments face
much more serious problems, that is unlikely to change.

In Europe, that tolerance varies from country to country (and, in some,
virtually from month to month). Combining the accounts I have heard
from contacts in Europe or Colombians who travel there with the “legal
status map” on the website (ICEERS, 2022) of the International Center for
Ethnobotanical Education, Research & Service (ICEERS), an international
NGO devoted to “integrating the traditional use of substances declared to
be illicit as therapeutic tools in society”, governmental ayahuasca policies in
Europe seem to lie along a spectrum ranging from strict prohibition (England
and France) to prohibition with uneven enforcement (Germany) to different
(and inconsistent) degrees of tolerance (Denmark, Holland, Spain, Italy) to de
facto legality (Portugal).

As “inconsistent” indicates, the salient characteristic is an utter confusion
on the part of their respective judicial, legislative and police authorities, given
the clash between a deep-rooted prohibition of “narcotics” or “drugs” on the
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grounds of public health, on the one hand, and, on the other, the campaigns
of a growing number of distinguished scientists, academics, intellectuals,
lawyers and religious leaders who point to the medical and spiritual benefits
of traditional shamanic medicines, with the help of creditable international
NGOs like the ICEERS.

Cutting through the contradictions, however, it is clear that Holland, which
has long been the country with the most enlightened drug policies, is the center
of ayahuasca practices in Europe. To quote the website, “Despite the illegality of
ayahuasca in the Netherlands, there are many groups using the brew throughout
the country, including Santo Daime churches, a small new group from the Uni&o
do Vegetal (UDV), and a myriad of therapeutic groups, shamanic and neo-
shamanic practitioners. In fact, the Netherlands is one of the main ayahuasca
hubs in Europe, perhaps due to its liberal drug laws” (ICEERS, 2022).

The United States is the most drastic in the industrialized world, and
classifies ayahuasca as a hard drug. But it also allows you to buy the plants
on the internet and grow them in your greenhouse (so long as you don’t cook
them!) and, according to the same map, “Two syncretic [Brazilian] Christian
churches have been granted exemptions to legally use it based on religious
freedom: The Unido do Vegetal (UDV) and the Santo Daime” (ICEERS, 2022).

But free-lance ayahuasqueros shouldn’t misinterpret that, as shown by the
trials of an indigenous healer from the valley of Sibundoy, in the Putumayo,
who (doubtlessly misinformed) went to the United States in the naive hope of
holding sessions in that country and was then arrested: but he was fortunately
released after an international protest.

Canada, for its part, follows the general pattern of Europe: a general
prohibition, some religious exemptions and campaigns to legalize its use.
Among the countries to which ayahuasca has reached there are a few exotic
outliers, like Israel (where, despite prohibition, there is a lively underground
ayahuasca movement, reports the ICEER), Australia (in the hippy enclave in
the tropical province of Darwin) and even Thailand, according to an online
advert for a rural ayahuasca retreat there.

As with other illicit substances, the result of prohibition is their clandestine
use. Anyone who is in the know can find places to try ayahuasca in the
countries where it is prohibited, but doing so is hazardous and the price they
pay for the privilege is outrageous.

The influence of Daime has also spilt over to Argentina, which offers
a relatively easy access to Brazil. There are also sessions run by itinerant
mestizo shamans from Peru.

As I was at first, a disciple of the taitas will be wary of the Christian
orientation of Santo Daime, but when you look into the depths, you find a
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mixture of indigenous, Afro-Brazilian and Kardec spiritist influences, among
others, in line with Daime’s formal title of the “Eclectic Church of the Flowing
Light” and characteristic, in turn, of the syncretism of Brazilian culture.

Another stumbling block for me had to do with the organization of their
rituals. In Colombia, you are allowed to spend the whole night in your hammock
or interact with other patients, so long as you do not disturb their trips. By
contrast, the Daime ceremonies are regimented, following a strict protocol of
dress, placement and singing hymns in unison (with accompanying dances).

However, when I became more familiar with their hymns (both the music
and verses), I enjoyed some sublime experiences and gradually understood
that instead of imposing a single view of God, they invite you to drink from
a common well of religious beliefs and interpret that inspiring force anyway
you like, so that, for example, the Virgin Mary is another emanation of
Iemanjd, the African goddess of the sea, who may likewise be Pachamama,
the indigenous Mother Nature.

Though not free of doctrinal disputes, I sense that Daime has leapt right
over the quarrel about the popularization of yajé in Colombia and come up
with a use of it that is “authentic” in its way without being “traditional”
or imposing rules about who merits the privilege (in contrast with another
Brazilian ayahuasca church, the Unido do Vegetal, which is more selective
and, some say, too elitist).

To better explain that, I would make a distinction between the tradition of
ayahuasca and its source. Since the former has been moribund for a long time,
clinging to it is not only futile but fosters a nostalgia about a golden age of
ayahuasca that never was which led a Colombian doctor who helped found the
abovementioned “Union of Indigenous Yajeceros of the Colombian Amazon”
to make the dubious claim that “he who is familiar with the true value of
indigenous yajé would never wish to experience it in another context”. On
the contrary, I'd claim that familiarity with indigenous yajé enables you to
appreciate the value of other schools.

As amyth which the taitas sustain themselves on, “purity” may be legitimate
but they themselves admit that it was also an age when shamanistic sorcery
was a weapon in inter-tribal rivalries and, in turn, may have served as a check
on the amalgamation of settlements which would have exhausted their natural
resources. Taussig also notes that a belief in “evil spirits” may have enabled
those societies to explain and resign themselves to a cruel environment.

Times change and I strongly believe that ayahuasca must change with
them if it is to have the timeless and universal validity we non-native drinkers
attribute to it. When I say a school of ayahuasca is authentic, I mean that it
is vital. Any culture that touches us (of ayahuasca or anything else) is always
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evolving, without losing the immutable spirit that animates it. You only have
to compare those sterile folklore programs on Welsh TV with the shoddiness
of modern Wales to understand how useless it is to preserve the shell of
moribund traditions and lose the kernel. Now, the “indigenist” drinker may
sneer at Daime for drawing on a jumble of incongruous or diluted influences,
but, taken as a whole, they make their practices vigorous and close to the
essence of ayahuasca.

To further justify my belief that those who learn from the taitas are in
a privileged position, I'd add another term, “founders”, to denote that they
descend from the originators of the whole thing more closely than anyone else.

First, in a geographical sense, insofar as the overwhelming majority of the
healers in the urban school of Colombia come from a region - the lower basins
of the rivers Putumayo and Caquetd — which has been recognized as a crucial
nucleus of indigenous ayahuasca ever since the first missionaries penetrated
the jungles in early colonial times. Despite the harm done by mestizo
colonization and the narcotics trade which has accelerated it, the rainforests
there are still robust enough to support what I'd call the infrastructure of
the rituals: the plants, firewood to cook them with and subtler elements like
tranquil sites for the ceremonies and the proximity of the real and invisible
creatures who activate their power.

Next, in the sense of community. Once again, to puncture illusions about
the noble savage, I am speaking comparatively when I note that many of the
healers of the urban school live in indigenous reserves, which (on paper at
least) are self-governing and enjoy the right to an autonomous culture. The
truth is that even remote ones are vulnerable to external pressures nowadays,
ranging from subversives to missionaries to petroleum companies (one of
which is now threatening a large area of virgin forest in the community of
Taita Pacho), and the mixture of different ethnic groups in some (along with
the presence of mestizos) makes the ideal of conserving their ethnic identity
questionable. In reserves which are more accessible, the supposed antidote,
the budding eco-tourism industry, will probably turn them into lifeless
museums.

The “traditional authorities” (or elders of the tribe) are generally fighting a
losing battle against the abandonment of their customs by the younger generation,
who are increasingly seduced by our consumer society and uninterested in (if not
ashamed of) of their grandparents” beliefs, languages, and rituals.

They nevertheless serve as sanctuaries for practices that might otherwise
die out. Instead of the acculturation of the younger Indians, an optimist would
put the stress on the small but very committed circle of apprentices the same
healers are forming in their communities. They also give the urban followers
of the taitas an opportunity for a “higher education” in shamanism. Even in
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the most violent period of the narco-war, when such places were dangerous
for outsiders, some universitarios who’d become friendly with the healers
in Bogotd would visit their jungle homes to do ayahuasca at the “source”
(their word, not mine). These excursions, which are much more frequent
in the milder political climate of today, have brought about an exchange of
knowledge that transcends the ceremonies the urban drinkers participate in,
for whom they amount to a guided tour of a very foreign country, and, by
extension, it nourishes the vitality of their school.

Finally, there is transmission, both in the ordinary sense of passing
knowledge from one generation to the next and the esoteric one of an
anointment of sacred powers. I doubt Taita Pacho’s boast that he was “el
tiltimo sabedor”, the last of the high priests of yajé, and the Capuchin boarding
school he attended shows that the Putumayo wasn’t unspoiled when he was
growing up, but it was an age when conveniences which are now common
in the jungle, like metal roof tiles, outboard engines and even manufactured
salt, were, if not unknown, then startling and costly novelties; the Indians
still spoke their languages (which were prohibited in the missionary schools);
and the ceremonies more or less followed the traditional forms, so it can be
assumed that he wasn’t exaggerating much when he said that his maestro
and father-in-law, Taita Arsenio, was a formidable figure of the old school: a
wizard, healer and councilor whose word was law in their community.

While some of the sons Pacho trained now preside over sessions, they
themselves acknowledge that he was the last link in a long chain irretrievably
ruptured by modern times. But that he was weaker than the previous ones
counts much less, I believe, than the chance we universitarios had to get a
faint grasp of that lineage. When I think about that, the resuscitation of yajé
(however bastardized) seems even more astonishing, because if the birth of
the urban school had happened a little later, its followers would have been
deprived of that admittedly remote connection with the founders. While
not unique and unsurpassable, drinking yajé in the jungle with Pacho was a
special experience for his urban disciples.

That leads to the question of whether there are regions where indigenous ayahuasca
is still “unspoiled”. The preponderance of healers from Caqueta-Putumayo in the
urban school shouldn’t mislead us into thinking that it is the only or most instructive
nucleus in Colombia. There are a number of regions, like the one around Leticia,
where indigenous societies with no particular history of yajé have absorbed it from
other groups and combine it with their own sacred plants, especially coca. Moreover,
since the jungles of Colombia are vast, its customs varied and parts of it still little
known, it is difficult to make a precise inventory of the rituals there or determine how
traditional they are and not just in the Amazon: the study of uses of the ayahuasca plant
by Afro-Colombian communities in the Choco (the Pacific rainforest) and indigenous
ones in the Llanos (Eastern Prairies) is still incipient®.
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However, generalizing from an account I heard from a National Parks
official, one of the very few White men to attend them there, the region of
the Alto Rio Negro, near the juncture of the Amazon and Orinoco, may be
one of the last remnants of the ones reported by the earliest ethnographers in
that they are limited to members of the community, require a previous “diet”
(abstention from sex and rich foods) and the participants, in body paint,
engage in collective dances and chants.

A possibility in Brazil is even more intriguing. If you look at a large-scale
map of the Brazilian Amazon and trace a line a little northwest from the
headquarters of Santo Daime in Mapié past a colony it recently founded along
the river Jurud, you find yourself at the antechamber of an area of 10 million
hectares of virgin jungle, with the largest number of uncontacted tribes in
the world — the “Terra Indigena Vale do Javari” — which is still practically
a blank spot on the mapis mundi and also inhabited by isolated (though not
undiscovered) groups who practice ayahuasca.

From what I surmise, however, any expedition to the Shangri-La of
ayahuasca will probably end in failure. As a general rule, I’d state that the
expeditionary will encounter an irresolvable either/or paradox: a) the less
spoiled a wilderness, the more lawless it is, but, even in places that are secure:
b) the less acculturated the ethnic group, the more it keeps its sacred plants
secret, substantiated by many explorers who stumbled across ayahuasca in
the good old days.

While they are more shielded by their remoteness, the communities in the
Alto Rio Negro face threats similar to ones in the Putumayo or other frontiers,
in their case, illegal gold mining, missions and a growing influence of the
money economy, while in the Vale do Javari traffickers, contrabandists and
outlaws take advantage of a blank spot on the map. In addition, the Brazilian
authorities prohibit access to that reserve except to very few Westerners
(missionaries, above all) and they, in turn, face the danger of tribes who, at
best, are hostile and, in some cases, violent, but the same FUNAI is unable to
control the penetration of its border with Peru by illegal logging.

Final Reflections

As a beneficiary of the opening up of ayahuasca, I can hardly complain that
the urban school is a very distant and watered-down version of the original,
but that doesn’t stop me from having serious reservations of where it is going
today. As with the massification of any market, as a product becomes cheaper
and more available, its quality suffers.

The setting isn’t such a problem, because, as I have said, the ceremonies of
the Bogota school have often taken place in the Alpine countryside surrounding
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the city and sometimes in hotter places which offer a fair simulacrum of the
jungle. On the other hand, more and more people participate in them and it
is difficult for a single taita to harmonize the immaterial currents which the
medicine awakens in 60 or 80 drinkers, let alone properly heal those who are
physically or emotionally ill. The result is that those ceremonies are usually
managed like an assembly-line in which the seated participants are arranged
in rows and the taita, wielding his feather-fan and with the aid of assistants,
cleanses them with his chants and conjurations, on the run, as it were.

I grant that, as with Daime, the presence of so many people sometimes
raises a potent energy which enriches the experience but my feeling is that it
is offset by a lack of the intimacy you encounter when you drink in the jungle
home of a taita with his family and a few neighbors. The closer you are to the
maestro and his culture, the more you will learn.

As in any expanding market, the urban school likewise attracts healers
who are inexperienced, unqualified or only in it for the money. There are
some who serve the brew, chant a little and then go to sleep for the rest of the
night and others, dressed like the first in the best ceremonial gear, who only
go through the motions of the ritual without communicating with the spirits
of the plants. The worst perhaps are those who attribute a patient’s illness or
depression to an evil spell wrought by an envious neighbor or business rival
and then charge extra for lifting it.

Nor can the ethical taitas be blamed for making concessions to our
mistaken notions about ayahuasca, since they do it in the name of the higher
good of enlightening people of all nations and in any case, cannot practice
their profession without yielding a little to the whims of their patients and
hosts, which take two opposite forms: a tendency to impose their Christian
beliefs or their New Age ones.

Looking back, I believe that the internationalization of the urban school
of Colombia was inevitable from the start, given the growing fascination
with ayahuasca in the industrialized world; Bogota’s position as a capital
city and major transport hub with around ten million inhabitants; and the
instant spread of information by the internet, all accelerated in recent years
by the easing of Colombia’s civil conflict and the consequent boom in foreign
tourism (the backpacker, not beach resort, kind).

As one example, a young, adventurous guy or gal from Israel or Denmark
hears about yajé on the Bogota hostel grapevine, goes to a session, probably
expecting a novel “drug”, is overwhelmed by the experience of a sacred
medicine and returns to his homeland as an evangelist of ayahuasca. Another
link is forged by the members of international environmental and human
rights NGO’s, who arrive in Colombia on some mission or another and, since
they are well-informed and already have the contacts, also find their way to
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a session, usually in the jungle. You might say that the backpackers create
the demand in Europe and the NGO officials take care of the invitation, visa,
airfare and housing for the taita and, usually, a small escort of his sons and
indigenous leaders.

Once again, the number of taitas who work in Europe has considerably
grown in recent decades. I personally know of at least half a dozen, one
of whom also held ceremonies in Japan, but as I noted above, there are so
many newcomers nowadays, there must be more that I haven’t heard of. In
addition, some have also been invited to Mexico, Central America and Chile
for international reunions of indigenous medicine men and non-indigenous
persons have attended some of their ceremonies there. Finally, the wise
woman who directs the natural medicine clinic in Mapia was likewise invited
to a (non-ceremonial) gathering of lady shamans from all over the world
presided over by the Dalai Lamal!

The first visit I heard of took place in 2002, when Taita D__ held a few
sessions in Germany, along with his father-in-law, Taita Q__, a contemporary
and colleague of Pacho and maybe more legendary in the urban school because
he frequently ran sessions in and around Bogot4 and was the perfect picture
of the awesome shaman. The visit arose from the sponsorship of a project for
his ethnic group by an international NGO, with field work in their community
in the Putumayo and an office in Bogota run by a man from a different ethnic
group who came from a small city in the Putumayo, didn’t speak any indigenous
language and had only started drinking the remedy a few years before.

Some time after that, I saw a photo of him on a website, along with Taita
Q__ and Taita D__ all in ceremonial dress, at a session in Germany, with the
caption “The Jaguar Men come to Berlin”!

I do not mean to be critical: instead, my point is that the further ayahuasca
moves away from its origins, the more distorted the ideals and motives of
the healers, patients, propagandists, entrepreneurs, and bureaucrats who are
involved in it become: not necessarily in the sense of corrupted but confused.

One common custom of the urban school is that when dawn breaks, we
followers reverently gather at the feet of the taita who, no longer healer,
assumes the role of sage as he speaks about the higher realms of existence,
the co-dependence of Man and Nature and the follies of a “civilization” which
is destroying the planet and hollowing out our souls. But when you get really
close to a taita and are alone with him, you learn that he is as trapped in that
civilization as we are and possibly even more bewildered by what’s going
on, because you are more familiar with this sad world and as an educated,
privileged person, presumably more knowledgeable about it. So, you end up
in this half-tragic, half-farcical situation where each expects the other to give
him the miraculous solution.
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With the blessing of our maestros, we of the urban school still share the
conviction that of all the paths we have followed in order to find an islet of
peace in an ocean of misrule, ayahuasca has proved the most efficacious,
without excluding disciplines, like meditation or yoga, which we tried in the
past or still practice as a complement.

However, I don’t want to convert people to ayahuasca in the manner of
the ayahuasqueros who assert that to save the world we first have to save
our individual selves and ayahuasca alone has the power to raise human
awareness above the selfish materialism of a consumerist society. Or be the
proselytizer I myself was when my book on yajé was the subject of a review
in the defunct Shaman’s Drum magazine, which shrewdly pointed out that
the same claims were made for LSD in the sixties and never amounted to
anything.

Remembering how much I owe to the shock therapy ayahuasca effects
when it reduces me to a jelly in the hands of a stern force from the beyond,
the fantasy of a global panacea appeals to me, best expressed, I think, by
Agustin Rivas, a renowned Peruvian healer who has proposed a world summit
ceremony attended by all of the kleptocrats, militarists and fanatics who are
responsible for the mess we are in.

Nevertheless, ayahuasca is capricious. If, as is widely acknowledged, its
unique power to heal us has to do with the infinite resistance of our egos to
the truth of ourselves and other therapies, which only touch our thoughts
or emotions, are limited compared to one which drives that truth home by
scourging our flesh and is thus irresistible, then in theory, it should awaken
the latent or repressed spirituality in all of us. But it will only awaken it when
the drinker is, to a certain extent, already awake to it himself.

Doubts and all, I remain a staunch advocate of the medicine of the taitas,
because it safeguards my health and reconciles me to the ultimate truth
inscribed on the portals of many a cemetery in Colombia — “the vanities of
the world end here”. Despite the wishful thinking of many Westerners who
drink it, a growing body of scientific research has confirmed its exceptional
capacity to heal.

Glossary
Ayahuasquero: Practitioner of ayahuasca
Blancos: White men

Funai: Fundacio Nacional do Indio (The National Indian Foundation) is
a Brazilian governmental agency for the protection of its indigenous societies.

Guerrillero: soldier of a guerrilla army
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Médico tradicional: (literally, traditional doctor) a traditional indigenous
healer.

Taita: (literally, dad). Term or title in Colombia for an indigenous maestro of
yajé.

Yajecero: Practitioner of yajé.

Notes

1 By “school”, I do not mean a shared set of beliefs or practices. Instead, it is simply
a shorthand for the general setting and atmosphere of the ceremonies, the kind of
persons who attend them, and, to a certain extent, their aims or expectations.

2 Banisteriopsis caapi, the botanical name for the jungle vine which is one of the
components of the shamanic brew. Both the vine and the brew are known as ayahuasca.

3 The spread of the money economy in the Putumayo by the coca boom accelerated
a trend which began with the exploitation of animal skins and tropical hardwoods
in the first half of the 20" century and was continued by a multinational petroleum
company which began drilling for oil there in the 1950’s. Nevertheless, the effect was
much more profound than that of the previous booms (Centro Nacional de Memoria
Historica, 2015).

4 https://www.visionchamanica.com

5 “It’s obvious in my shamanism book [...] that I so esteem the experiences I had from
the mid-1970s to the late-1990s with a particular shaman in the Putumayo, whom I really
grew to adore as a person [...] I think I lucked out too, because starting in the 1990s
maybe, certainly picking up speed in the 2000s, the yagé [...] shamanism had become
so awfully commodified and tourist-ified and so forth. . There’s a [...] book about these
recent developments [...] by Jimmy Weiskopf. I was in another epoch, I think, in which
those forces certainly were present, but they took a very mild and I think much more
innocent form. So my book is really of an epoch that’s unrepeatable” (Cline, 2013).

6 I base my remark on ayahuasca in the Choc6 on a) my own research for my book on
yajé, cited above, and b) Information provided by Antonio Bianchi, a medical doctor
and investigator from Italy, who made several fruitless trips to the region in search
of authentic indigenous ceremonies. Antonio Bianchi; Italian Society for the Study of
States of Consciousness, Via Sommariva 537131, Verona - Italy.
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aproximacion a cantos y bailes de los Mirana desde el
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Singing and dancing harmonizes the territory: approaching songs and dances
of the Mirafia from the Neebaje clan
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dos Mirafia do cld@ Neebaje

Majtsivamere gwa’tsimere iifitji me duruvajtso’i: me munaa, neebajeebe
majtsi’arie p#’ive

Elio Mirafia (Nujpayko Naave — Sombra de agua)

Articulo de reflexion
Editor: Edgar Bolivar-Urueta
Fecha de envio: 2021-12-5 Devuelto para revisiones:2022-01-15 Fecha de aceptacién: 2022-02-10
Coémo citar este articulo: Mirafia, E. (2022). Cantando y bailando se armoniza el territorio: aproximacion
a cantos y bailes de los Mirafia desde el clan Neebaje. Mundo Amazénico, 13(2), 117-141. https://doi.
org/10.15446/ma.v13n2.102999

Resumen

En este articulo procuro explicar el papel de los cantos y bailes Mirafia como elementos para
armonizar las relaciones entre la gente, los espiritus y el Creador. Intentaré mostrar que la celebracién
de bailes va més alld de la expresién meramente estética, del goce personal y de las relaciones
interpersonales, para constituirse en expresiones rituales de armonizacién del territorio. El texto se
basa en las historias que me han contado los mayores, asi como en mi propia experiencia al participar
en distintas iniciativas de fortalecimiento de la lengua y cultura Mirafia, aprendiendo y ensefiando
mientras se canta y se baila. Finalizo con una reflexién sobre el suefio de fortalecer nuestra cultura y
algln dia regresar a nuestro territorio tradicional.

Palabras clave: Mirafia; historia; ritual; territorio.
Abstract

In this article I aim to explain the role of Mirafia songs and dances as elements of harmonization and
vindication with people, spirits, and the Creator. I will try to show that the celebration of dances goes
beyond a merely artistic and aesthetic expression, personal enjoyment, and interpersonal relationships to
become forms of harmonization of the territory. The text is based on the stories that the elders have told
me as well as my own experience participating in different initiatives to strengthen the Mirafa language

Elio Mirafia (Ngjpayko Naave — Sombra de agua) nace en Puerto Remanso, a orillas del rio
Caqueta. Es lider e investigador indigena y se ha dedicado a la realizacién de diversas iniciativas
para la documentacién y revitalizacién de la lengua y cultura Mirafia desarrollando para ello
numerosos materiales educativos. . E-mail: ujkavaba@gmail.com
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and culture, learning and teaching while singing and dancing. The text ends with a reflection on our
dream of strengthening our culture and one day returning to our traditional territory.

Keywords: Mirana; history; ritual; territory.
Resumo

Neste artigo tento explicar o papel das cancoes e dangas Mirafia como elementos de harmonizacao
e reivindicacdo com as pessoas, os espiritos e o Criador. Procurarei mostrar que a celebracao das
dancas vai além da expressdo meramente artistica e estética, da fruicdo pessoal e das relacoes
interpessoais para se tornar formas de harmonizacao do territdrio. O texto se baseia nas histérias
que os mais velhos me contaram e também na minha prépria experiéncia de participacdo em
diferentes iniciativas para fortalecer a lingua e a cultura Mirafia, aprendendo e ensinando,
cantando e danc¢ando. O texto termina com uma reflexdo sobre nosso sonho de fortalecer nossa
cultura e um dia retornar ao nosso territério tradicional.

Palavras-chave: Miranha; historia; ritual; territorio.

Tsatsi’jitsa
Ifie kaaturi oo uuballeirya’i Mirafia majtsijutne e’dure majtsi’afle ijkaneji m#’'dw’a teene tsiemene
miamunaama, niim#’emuma, Piiveebema imifiere me ijaki. Oo u#jetsoirya’i gwane’ji majtsi ijkane
imifie me iitene i’nillev, me wujekimeiki te’dure tsijtyema me uujejkatsiki, me gwafie’jivate’i
iifigji imifere meema i ijaki. Ine kaatw pi’kw’i keememu ooke uwuballeneji, te’dure ta tsatsiitywa

oo piiveteneri me’ju Miraha gwaajake pi’kave’afieri oo tsuurameifieri, gwaajakuubere te’dure
iivatsoobere diitye gwa’tsimere majtsivane jiivari. Oo nijkenuw’i tsaane llinemuukunuubere me

Dju panietwene: Mirana; wuballe; gwane’ji; iinwji.

Introduccion

E n este texto intentaré explicar los cantos y bailes como elementos de
armonizacién entre la gente, los espiritus y el Creador. Intentaré mostrar
que la celebracion de bailes va més all4 de la expresion meramente artistica y
estética, del goce personal y de las relaciones interpersonales para constituirse
en formas de armonizacién del territorio.

Inicialmente recurriré a contextualizar rdpidamente quiénes son y dénde
viven los Mirafia, para luego abordar la importancia del calendario ecolégico,
cuyo manejo y conocimiento de las épocas, garantiza una efectiva coordinacién
y celebracién de bailes rituales, de prevencién y de agradecimiento. En
segunda instancia, expondré los tipos de bailes, ilustrando las circunstancias
en las que se originaron, sus duefios espirituales y cémo estan clasificados o
distribuidos. En un tercer apartado, mencionaré los momentos importantes
de la celebracién de un baile. Como cuarto punto, sefialaré los tipos de bailes
maés celebrados por los Mirafa entre el 2008 y 2013, asi como la circunstancias
en las que se realizaron. En quinto lugar, abordaré la percepcién de las
celebraciones de bailes en el contexto urbano y suburbano de Leticia, antes
de la pandemia del COVID-19.

Por dltimo, concluiré con una reflexiéon personal en donde me pregunto:
¢qué estoy haciendo para salvaguardar los cantos y bailes? ;qué me motiva a
comprenderlos como armonizadores del territorio? finalmente me planteo el
porqué de este texto.
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¢,Quién soy y de donde vengo?

Soy del clan boa. Descendiente de los Mirafia' que durante el genocidio
cauchero migraron del Gwaa’i? (rio Pam4) afluente del Paa’i® (rio Cahuinari),
al Ine’i* (rio Miriti), territorio de los Matapi y Yucuna, motivo por el cual
convivieron con estos grupos por aproximadamente veinte afios, desde 1917
hasta 1936.° En circunstancias adversas y conflictivas, se desperté el anhelo
de volver al territorio ancestral en el rio Pam4 y con ello se aceler6 el retorno
de los sobrevivientes. Sin embargo, multiples acontecimientos sociales y
econémicos en la regién truncaron esos suefios, obligdndolos a establecerse
a partir de 1937 en las orillas del rio Caqueta (Okajimo, rio de la danta)
hasta el dia de hoy (es decir, hace 85 afios). En el Mapa 1 se ilustran estas
migraciones y la actual jurisdiccién del territorio del PANI®.

Al llegar al Caquetd, la radiografia social de la época, segtin los testimonios
de los mayores, era el de un territorio devastado, deshabitado, sin chagras y
sin malocas. La gente recién llegada estaba desesperada, sin alegria y sin
motivos de vivir. Las familias estaban desmembradas. Para subsanar estos
vacios comenzaron a establecerse familias con miembros de otros grupos,
creando una situacién de riesgo para la cultura y el uso de la lengua miraia.

El desplazamiento doblegbé a los chamanes, quienes, en medio de la
tragedia brindaban esperanzas de buen vivir a su pueblo, a través de sus
consejos, curaciones y manejo. A partir de ese momento, abandonarian todo
tipo practicas adoptadas por sus ancestros que consideraron perjudiciales
y procuraron rectificar las acciones contrarias al mandato del Creador. Fue
asi como el conocimiento de historias, curaciones, cantos y bailes volvieron
a surgir, con el pensamiento y la palabra que denominamos mamayve,
término cuya interpretacién mas cercana podria significar “aprendizaje con
dedicacidn, constancia, disciplina y practica”.

Soy parte de la segunda generacién de Mirafia que ha crecido lejos de su
territorio ancestral. Mis parientes mas cercanos son descendientes de Mirafia
con Bora, Yukuna, Matapi, Uitoto, Carijona o Cubeo, entre otros.

La singular unién de mis padres, ambos Mirafia, me permiti6é crecer en
un ambiente especial, hablando exclusivamente mirafa, una rareza entre mi
pueblo. De hecho, fue hasta los siete aflos que empecé a escuchar algunos
vocablos en espaiiol en la escuela. Mi padre del clan boa (boanamugje), fue hijo
Gnico y fallecié6 cuando yo apenas tenfa 11 afios. Mi madre del clan achote
(neebaje), la menor y tinica mujer entre tres hermanos.

Mi tio Neba Gwajko?, hermano mayor de mi madre, formado como cantor,
quien siempre habia convivido con nosotros, nos acogié, nos cuidé y nos
instruy6 aun siendo invidente. El era muy curioso, le gustaba aprender y
también ensefiar. De él escuché las historias antiguas y recientes de los
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Miraifia. El me inculcé los conocimientos relacionados con historias, cuentos,
consejos, cantos y bailes del clan neebgje, por eso, siendo del clan boa, tengo
mas afinidad con el clan achiote, el clan de mi madre y mi tio.

Su interés fue la conservacién del acervo cultural mirafia. El era
consciente de que el acceso al conocimiento condensado en las historias,
cantos y bailes solo podria darse a través del idioma, por eso no escatimé
esfuerzos en promover el aprendizaje de la lengua a través del espacio de las
escuelas comunitarias, mambeaderos, didlogos familiares y participacién en
bailes. El conocimiento habia que compartirlo y difundirlo con mesura, con
respeto y responsabilidad; dando a Piiveebe® el reconocimiento por las fuentes
inspiradoras de los saberes.

Junto a mi tio Gwajko conoci al antropdlogo francés Dimitri Karadimas
y al lingiiista alemén Frank Seifart. Eventualmente, recordaba a la también
francesa Mirelle Guyot y la lingiiista colombiana Rosa Alicia Escobar. Toda esta
experiencia me marcé, y gratamente en este camino he podido encontrarme
con académicos, que sin saberlo se han convertido en mi inspiracién, y
aunque muy poco o nada dialoguemos, siento su espiritu cuando leo sus
publicaciones, siempre y cuando esté en espaiol.

Los Mirafa, el calendario ecologico y el baile de los
animales

Los Mirana

Los Mirafia son un grupo de aproximadamente 250 personas, originarios de
la Amazonia colombiana. La gran mayoria vive en 5 comunidades pequefias
ubicadas en la rivera del medio rio Caquetd, circundantes a la bocana del
rio Cahuinari. Desde el 2003, estas comunidades estan reconocidas ante el
Ministerio del Interior de Colombia como la Organizacién PANI (Piine Ayveju
Niimw'e Iaachimw’a).

Ensu proceso dereivindicacién y consolidacién como pueblo en su territorio
ancestral, se ha elaborado cartografia de toponimia, clénica y mitolégica. De
la misma manera se concibi6 el plan de vida del pueblo mirafia en el 2013.
Pero el trabajo central fue la concepcién, entendimiento y asimilacién del
calendario ecolégico como eje transversal del pensamiento mirafia. Destaco
este material porque a partir de ahi se establecié una coordinacién de las
actividades culturales, sociales y politicas.

El calendario ecolégico

El friaje grande de tsi’ko’0° establece el inicio y final del calendario ecolégico
mirafia. En el dltimo dia del friaje inicia el “ano” que cierra con el primer
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dia de friaje. El calendario ecolégico es una herramienta importante. En é1 se
contemplan normas que rigen determinadas épocas del afio. En cada una de
estas épocas se desarrolla una serie de actividades ceremoniales, culturales
y productivas. Las épocas corresponden al comportamiento de las lluvias,
el verano, el nivel de aguas del rio, fructificaciones, subienda de peces y
reproduccién de animales.

Las cinco (5) épocas del calendario ecolégico son:

1ra época: Friaje de verano. Junio y julio

2da época: Algodén y verano de frutas. Agosto, septiembre, octubre.

3ra época: Frutas y de salida de animales. Noviembre, diciembre y enero.
4ta época: Verano de mariposa. Febrero y marzo.

5ta época: Canta la rana de invierno. Abril y mayo

Asi mismo, en cada una de las épocas hay pequefios “veranos” donde
aparecen enfermedades, por lo que es necesario hacer prevenciones o
curaciones periédicas.

Ahora bien, los Mirafia, reconocemos al friaje, tsi’ko’o, como un ser.
Un espiritu que organiza baile para los animales. Se dice que, en el friaje
pequeiio los animales estan avisados o invitados a la fiesta. En el friaje
grande o central, es la celebracién del baile, y en el Gltimo friaje es el cierre
y despedida de los animales, para volver a reencontrarse un aio después en
la misma fecha.

Por eso durante el friaje, los cazadores decian, “no iremos de caceria, los
animales estdn de fiesta”. La intensidad del friaje determina la intensidad
del verano y esta es proporcional a la participaciéon de los animales en la
fiesta. Un buen verano significa buena produccién, es decir, abundancia
de alimentos, lo cual garantiza la procreacién de los animales. Segin el
calendario, interpretamos que un friaje fuerte es indicador de buena cosecha
y buena caceria.

La llegada del friaje indica que el rio dejara de subir. Igualmente, la gran
creciente garantiza buena subienda de pescado. Una vez aparece el friaje los
peces dejan de subir. Pues al igual que los animales terrestres, ellos también
participan de la fiesta, en su mundo. Por los dias de friaje los peces estan
boqueando por falta de oxigeno, pero nosotros decimos que estdn tomando
ka’gwunuko'®. Con la llegada del friaje baja el agua y los peces que estaban
en subienda se dispersan a las varzeas, lagos y quebradas. Por esta época de
subienda se capturaban muchos peces, disponiendo la celebracién de amome
ujku majtsi'l.

Dicen que Tsi’ko’o celebra amejka majtsi'? (baile de guerra). El significado
del baile de guerra, que surgié como consecuencia de la matanza entre la
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gente de Piine Ayveju Niimw'e'®, se celebra para enfriar la violencia. Es decir,
al celebrar este baile se estd curando para calmar conflictos. Por otra parte,
el término amejka, ya no se utiliza entre los Mirafia para el baile, ese nombre
fue sustituido por el de yaarigwa (baile de tablon). Actualmente, amejka majtsi
solo es empleado para referirse al baile que celebran los animales en el friaje.
Es importante el contraste, ya que consideramos a los animales como fuente
de enfermedades y portadores de rifias y peleas, lo cual, justamente, se aplaca
con el baile de yaarigwa, y los animales con amejka.

El conocimiento, interpretacién y manejo del ciclo anual por el abuelo
sabedor o chaman permite el cuidado de la selva. Por medio de él, se pide
autorizacién para cazar o pescar. Se consulta qué animal, en qué tiempo y
en qué lugar se puede obtener. Si se acttia sin el permiso correspondiente,
la desgracia llega a través de enfermedades o problemas sociales. Si por
alguna razén se transgrede esta ley, se debe asumir las consecuencias y
luego apaciguar a los espiritus encargados de la naturaleza con algiin rito
ceremonial.

Por ese motivo, es muy importante conocer los ciclos y épocas del
calendario, pues de acuerdo con estas épocas se celebran los bailes. Las fiestas
responden a una necesidad presentada en ciertas épocas del afio.

La quinta época, “cantan las ranas de invierno”, se llama asi justamente
porque en las intensas lluvias las ranas que estaban calladas empiezan a
cantar (croar) y a reproducirse. Es probable que este suceso reproductivo y
musical se repita en otra época del ano. Los tiempos han cambiado.

Aaku se llama esta rana, cuya caracteristica destacada es su croar
desordenado, continuo e intenso. Reunidos alrededor de pozos y charcos, los
anfibios se entregan en un frenesi de canto y apareamiento, convirtiéndose en
presa de animales que acuden a cazarlas atraidas por su descomunal alboroto.

Se observa que los aakumu (en plural, el nombre de la rana), recrean la
imagen misma de un baile. Su canto, su voz, su grupo e incluso la presencia
de intrusos a su alrededor. Lo mds admirable es su voz, no quedan afénicos
(roncos) a pesar de tanto griterio, por esta razén los antiguos recomendaban
a los que se formaban como cantores tomar caldo de esta rana para estimular
y fortalecer la voz. Es una rana comestible.

La voz es el “instrumento” principal del “cantor”. Para un buen desempefio
en los bailes es fundamental conocer las canciones y muy importante cuidar
la voz. Puedo decir que el terror del cantor es perder la voz (quedar ronco)
durante el baile. Hay varias recomendaciones (dietas) para mantener buena
voz, entre ellas estd: No entrar en contacto con la sangre menstrual, no
absorber el humo de tabaco mientras se canta y no consumir mambe grueso
durante el baile. Si el cantor en el baile presenta disfonia, se recomienda
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masticar (y mambear) hoja de aata’e'* y si persiste se recomienda una dosis
de dii*® fresco, machacado, al cual se le agrega un poco de agua.

El sonido ininteligible que emitimos a través del aparato fonador, segtin la
historia de nuestros ancestros, recuerda el sonido de la vida. Se dice que fue
el aire, el viento que son6 al momento de la “apariciéon” del Creador. Se puede
decir que el aire fue sonido o el sonido fue aire.

El sonido primigenio y melancélico quedé plasmado para la posteridad a
través del canto del dsuui (especie de paloma). Se escucha cantar a la palomita
en la tarde o en la mafiana, entre claro y oscuro. Pronostica el surgimiento
de la vida, sea esta la unién de parejas o el embarazo de alguien. Piivebe (El
Creador) asi lo estableci6, para recordarnos, como El surgié, y asi mismo
como surge (procrea) la vida a través de los tiempos.

El cantor debe conocer y reflexionar esta parte del origen. Aunque ese
sonido también lo recordamos cuando el nifio que atin no habla balbucea.
Igualmente estd presente cuando alguien se queja de dolor. También emitimos
este sonido cuando la visita llega a la maloca o mambeadero, juwu#, antes de
pronunciar el saludo.

Este canto del dsu se repite en las fiestas. Se dice gwafiejko, al gritico juj
j4j juj juumi, que se reproduce en los bailes, que acompana desde que inicia
hasta que finaliza. El gritico se hace cada 7 o 10 minutos aproximadamente.
Es por eso que la labor de los gwafiejkomunaa (gritadores o animadores)
es importante. Anteriormente se entregaba ambil y mambe para cumplir
especialmente esta labor. El sonido anima los bailes, ddndole vida.

Los cantos y bailes

Cantos y bailes parecen ser una sola cosa. Pero realmente los cantos y bailes
son dos cosas diferentes. Los cantos son la expresién de sentimientos. El
sonido (cantos) tiene un origen de vida, de tranquilidad, de goce, de alegria.

El baile por su parte es la manifestacién de una accién. Nos recuerda
tragedia, desobediencia e incumplimiento del consejo del Creador,
agradecimiento o arrepentimiento.

Dicen que, El cant6 por que existié. El canté para recordar la importancia
de nuestra existencia. El canté para contar como surgié su creacién. El cant6
para decir cémo vivir, cuidar y actuar mientras estamos en este mundo de su
creacién. Actualmente nuestros cantos son composiciones de fragmentos de
historias. Es curacién, es alabanza para el Creador.

Los bailes para los Miraiia van mas allad del entretenimiento y la mera
diversién. Su connotacién espiritual es de vinculo con el Creador. Mi tio,
Neba Gwajko, tuvo una formacién de cantor acorde a la disciplina de los
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antiguos, con dietas y palabras de consejos; fue el tdltimo de los cantores
mirafia, formados al estilo y rigurosidad ancestral. Su voz fue arreglada
(curada), para alegrar a su gente y cantarle a Piivene Niimw’e. Los bailes, segtin
le contaron sus abuelos, se clasificaban en tres grupos, de acuerdo a su origen.

Primer grupo. Bailes de origen o de reconciliacion, originadas
con Piiveebe.

Podriamos clasificar la primera categoria de bailes como los bailes de origen.
Estos fueron los primeros bailes conocidos en nuestra historia. Surgieron
después del exterminio de la humanidad, causada por el incumplimiento al
mandato del Creador.

Los sobrevivientes, bajo el direccionamiento de Piine Ayveju Niimw'e (dios
encargado de la gente), después de haberse dirijido a Niimw’e, eran exhortados a
calmar su ira. La manera de enfriar su corazén era cantando, pero como la gente
no sabia cantar ni bailar, él actué como invitado y ellos como duefios. Ellos le
brindaron caguana, alimento, ambil y mambe. Asi se originaron los bailes.

Asi surgieron los bailes de origen, después de que el creador, segtn la
historia, “barria la tierra de su creacioén, para limpiar la basura que lo estaba
infestando”. Desde ese momento, bailando y cantando se armonizaba el
territorio.

Los bailes antiguos, originadas con Niim#’e, son:

Apuyjko majtsi. Ahora conocido como Illo majtsi.

Turi majtsi. Baile de charapa (realmente se refiere a un tipo de casabe).
Yaallona majtsi. Actualmenete no se celebra.

Chaakomu majtsi. Actualmente no se celebra.

LA L b=

Popoo’e maijtsi 16.(Algunos nombran a sus hijos cuando no hacen
Pichojpa)

6. Umetsuji majtsi. Baile de bamba.

7. Amejka majtsi. Baile de guerra. Ahora conocido como Yaarigwa majtsi.

El pentltimo baile de origen fue el de Hmetsuji, con ese baile ellos taparon
el hueco por donde salia Hujalligwa To’ju'’. Después el Creador dejé a los
sobrevivientes en una nueva tierra de su creacién. En este sitio él prometié no
exterminar a la gente, por intervencién de Piine Ayveju Niimw’e. Sin embargo,
después de un tiempo, en la invitacién que hizo Piine Ayveju Niimw’e a su gente
para tomar caguana preparada por su mujer, algunos -como es costumbre-
apostaron a tomar mucho. Esta apuesta terminé muy mal, con victimas
mortales y heridos. Debido a esto, el dios encargado de la gente consulté con
el Creador y este le recomend6 hacer Amejka Majtsi (Baile de guerra). Hasta
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aqui Piiveebe dej6é como encargado y dueiio de los bailes de origen a Majtsi’e
Gwajya (Espiritu de Poder de cantos y bailes).

Segundo grupo. Bailes de agradecimiento o alabanza,
originadas con /'chuba.

El segundo grupo de bailes surge con la llegada de I’chuba (nombre del hijo
del Creador). Son bailes de agradecimientos, de armonia y de alabanza.

Dicen que después de que Piine Ayveju Niimw’e hiciera el pacto con Niimu’e
de no exterminar mas a su gente, el Creador no intervino directamente en los
asuntos de la humanidad. Dicen ahi, que la gente, como hab{a sido siempre en
las primeras generaciones, cumpli6 el mandato del Creador, pero las nuevas
generaciones olvidaron estas normas y empezaron a quebrantarlas. Entonces
el creador se sintié muy triste y pensé en acabar para siempre con la gente.

Dicen que el hijo de El, Ayveju I’chuba'® se compadecié de la humanidad,
entonces le pidi6é a su padre dar una dltima oportunidad a la gente. Fue asi
como Piiveebe accedi6 a la peticién del hijo y junto a su hermana Majchota
Piimumulle,' los envié a un lugar aislado.

El los dejé sin nada, sin comida, sin maloca y sin gente. Pero les encargd y
les di6 el conocimiento de plantas, animales y cuantas cosas hay en la tierra
y también les dejé la palabra de consejo, tanto al hombre como a la mujer.
Esa es la palabra de consejo que se da a las personas que recién se retinen a
vivir como pareja.

Ellos vivian ahi, en un pequefio rancho. Kl salfa al monte por ahi a vagar
mientras la mujer se quedaba en el rancho sin mucho que hacer. Una mafiana
muy temprano, cuando atn estaban dormidos, llego el papéa de visita. Llamé
al hijo y luego de preguntarles c6mo estaban, lo llevé fuera de su rancho y le
pregunt6 qué era eso que habia nacido. Ayveju I'chuba vié y no record6 haberlo
visto, no dijo nada. Pero el creador insistié diciendo, “;cémo es posible que
usted no conozca lo que ha crecido en su patio?”. I’chuba no reconocia esa
planta. Entonces le dice al padre, “no sé qué es, nunca lo he visto, pero usted
que es el creador si sabe qué es, digame”. Ahi El dijo, “es verdad, usted no
sabe, pero esto que esti pasando con usted también les sucederd a las futuras
generaciones y cuando ellos me pregunten, voy a instruirlos. Esto es tabaco,
tabaco de creacidn, tabaco de vida, tabaco para el didlogo....” en fin, todo lo
que conocemos sobre el tabaco; “...con este tabaco usted pensard, dialogara
con su gente, va enseflar, va curar y va a comunicarse conmigo”.

Dicen que el tabaco y la coca brotaron del hueco que hizo el Creador con
el pie en la tierra. Primero brot6 el tabaco y después la coca, ahi le entregé al
hijo para que lo cuidara y lo utilizara.
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Lo mismo sucedié con su hija Majchota Piimumulle. El enterr6 el pie e
hizo brotar una plantita, llam¢ a la hija para preguntarle, pero, ella no sabia
responder y él mismo le dijo que era aji, tabaco de mujer. Diciendo: “Este es
aji tabaco de mujer, con este tabaco usted va atender a su gente, dialogar y
planear su trabajo”. Es por eso que los Mirafia, reconocemos el aji como el
tabaco de las mujeres. Luego enterr6 el pie y brotaron plantas de yuca y otras
tantas semillas que se cultivan en la chagra. Entonces El las entreg a ella
para que las cuidara.

Asi, el creador entregé a través de sus hijos I'’chuba y Piimumaulle, el nuevo
tabaco, la nueva coca, el nuevo aji y las nuevas semillas que se producen en la
chagra. Representaban el inicio de una nueva vida. Simbolizan la adquisicién
de elementos en un nuevo hogar, o en el inicio de una nueva vida en pareja.

A partir de ahi los dos hijos del Creador empezaron a trabajar, ya no estaban
a la deriva. Poco a poco fueron aumentando su produccién. También ampliaron
un poco mas la casa, ya no era un ranchito nuwjugwa sino, un rancho mas
cémodo conocido como chiiryaja. Dicen que habia gente, habia malocas a su
alrededor que se daban cuenta del trabajo de estos dos hermanos. I’cheba todas
las tardes se sentaba solito y le informaba a Niim#’e del avance de su trabajo, al
mismo tiempo le pedia instrucciones para el trabajo del siguiente dia.

Asi, el trabajo fue atrayendo visitantes y gente curiosa, algunos decidieron
quedarse con él, y eso era bueno. Asi, él ya tenia con quien hablar, con
quien lamer ambil y mambear coca. Entonces, con las personas que llegaban,
construyeron una especie de maloquita de un estantillo llamado mamayveja,*
en esta maloquita habia mas espacio, dicen que ahi él aconsejé a la gente a
vivir bien y también los instruyé en el trabajo.

Pasaba el tiempo y llegaba mds gente. I’chuba no rechazaba a nadie,
los recibia a todos y en compensacién ellos lo ayudaban en el trabajo. Las
mujeres, por su parte, ayudaban en la chagra a Majchota Piimumulle. Pero
entonces ya no habia espacio, ahi construyeron otra maloquita, esta vez de
dos estantillos. No sé como se llama.

La produccién se multiplicé y también la gente. Entonces, como costumbre,
él consulté con su padre y el Creador le recomend6 hacer una casa mas grande.
Asi fue que llegaron a construir la maloca, baaeja, como la conocemos ahora.
Este fué el maximo nivel en cuanto a las formas de construccién de casa. Pero
no fué asi no mas. Todos los materiales requeridos para la construccién de la
maloca fueron facilitados por el Creador: los estantillos, las vigas, las varas,
las astillas, los bejucos, las chontas y el carana. Por tanto, habia que agradecer
y enfriar estos elementos y también el espacio donde se construy6 la maloca.
Aqui es donde surge ba’ja majtsi, el baile de inauguracién de maloca.

A partir de ahi, él acogié a su gente y los llamé ta kugwaabe?'. La historia
cuenta de cémo vivian en armonia, haciendo su trabajo, dialogando todas
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las noches, reflexionando sobre el trabajo de la jornada y planeando el
trabajo del dia siguiente. Ahi se instaur6 el espacio de mambeadero, con
sus orientaciones y protocolos. Desde ahi es un espacio de reflexién, de
intercambio de experiencias cotidianas, de compartir e interpretar suefos,
etc. Pero el espacio por excelencia de transmisién y ensefianza no es el
mambeadero, es otro espacio, mamayveja.

Asi, con I’chuba se origina el segundo grupo de bailes:

Ba’ja majtsi*?. Baile de inauguracién de maloca.
Pichojpa majtsi®. Baile de bautismo o de nombramiento.
Yaarigwa majtsi?*. Baile de tablén. Conocido antes como Amejka majtsi.

Hh LW N =

Illo majtsi®. Baile de hacer chagra. Conocido antes como Apujko majtsi.
a. Yjijpayko majtsi. Baile de chucula (colada de platano maduro).

6. I'chuba majtsi. Baile de garza

a. Baajuriu majtsi. Baile de yuca dulce.

Con él se reinvento el baile de amejka, ahora conocido como yaarigwa.

Entonces Ayveju I’chuba, junto con su hermana Majchota Piimumulle,
establecieron un nuevo orden social. A partir de aqui el duefio de estos bailes
es I'’chuba. Para referirnos e invocar este pensamiento se le llama Majtsi’e
I’chuba (Garza de cantos y bailes). Es el mismo hijo del Creador que cuando
se aborda temas de cantos y bailes, adopta el nombre de Majtsi’e I’chuba.

Después de que I’chuba y Piimumulle ensefiaron todo y aconsejaron,
retornaron nuevamente a donde el Creador, no sin antes dejar un sucesor
elegido entre su misma gente.

Tercer grupo. Bailes de compartir o alegria, aprendidos con
otros dioses o espiritus.

Después de que I’chuba y Piimumulle se fueron, la gente vivia en su maloca,
haciendo trabajos, bailando y cantando segtin lo habia recomendado I’chuba.
Cuando era la época de hacer chagra hacian bailes de illo majtsi, cuando
construfan una nueva maloca hacian ba’ja majtsi, cuando era necesario
nombrar o bautizar a alguien hacian pichojpa majtsi; asi celebraban bailes
segin la época y las circunstancias, siempre teniendo presente a Majtsi’e
I’chuba, a Majchota Piimumulle y al Creador Piivene Niimu'e.

Dicen que la gente vivié asi por muchas generaciones. Fortalecieron su
trabajo y también su conocimiento. Esa situacién permitié que algunos se
concentraran en la bisqueda de otros conocimientos, a través del mamayve.
Fue si como pudieron a través de viajes espirituales y comunicacién con otros
seres aprender otros cantos y bailes.


https://drive.google.com/file/d/1ELzbjG_EObfew1OxKeVh4Ecj1u-NK8Uh/view
https://drive.google.com/file/d/1VsnKRsFfKlcpINt8gC4kxOJqW9FKNp8c/view
https://drive.google.com/file/d/19YuJuYkDDETVohxIeNC-TZHFeHG3e_kp/view
https://drive.google.com/file/d/1KOQw2tqQ6Y0YZBPXhXyLIEjDpS32DHfh/view
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El tercer y dltimo grupo de bailes surge del relacionamiento con otra gente
0, mas bien, con otros espiritus. La caracteristica de estos bailes es que se trata
de un idioma desconocido, con ritmos acelerados, y tiene la particularidad de
no ser contestado por muchas mujeres. Son bailes de alegria, entretenimiento
y unién. A este grupo pertenecen todos los bailes de frutas y de pescado.

Bailes nuevos, de alegria ensefiados por otros dioses o espiritus.

1. Meemeba majtsi. Baile de chontaduro.
a. Ma’nimu majtsi. Baile de méscaras

b. Kaallari majtsi. En el mismo baile de chontaduro en la segunda
noche.

2. Imeju ujku majtsi®. Bailes de recoleccién de frutas.
a. Koomi ujku majtsi. Recoleccién de seje.

Taagwa ujku majtsi. Recoleccién de milpesillo.

Piriija wjk# majtsi. Recoleccién de mamita.

Oou wjku majtsi. Recoleccién de mamita grande.

Miijille wjku# majtsi. Recoleccién de laurel.

Ifie wjk# majtsi. Recoleccién de canangucho.
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Muutsi ujku majtsi. Recoleccién de juansoco.
3. Amome wjku majtsi. Baile de recoleccién de pescado.
4. Iame ujku majtsi. Baile de recoleccién de animales.
a. Kuumuwmu majtsi. Baile de churuco.
5. Llija’bai’efie majtsi. Baile de hacer hogueras (Se baila como yaarigwa)
6. Meeimugwaane majtsi. Baile de madremonte.
7. Gwaana wjku majtsi. Baile de bambu

Otros bailes:

8. Chiiryoro aryarogwuuji majtsi. Baile de chiruro.
9. Chiiryoro adoro majtsi. Baile de carrizo.
10. Yjpi’ex majtsi. Baile de pelota (se baila como baajuriu)

11. Dsiiripana majtsi. Compuesto por Miikuba, para sacarle a su hija el
pene de la danta que se le habia incrustado en la vagina.

Bailes prohibidos:

12. Tuwu majtsi. Baile de sangre
13. Kikiije #jku majtsi. Baile de murciélago.

El baile de frutas y de pescado se le conoce en general como wujkttso,
recolecta. También se llama baile de palito, umeiifie majtsi, porque se baila


https://drive.google.com/file/d/132M7dSGto0ox1UqAjSq3qg134_LGPZZi/view
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con palito. Igualmente se conoce como baile de caguana, ka’gunuko majtsi.
Una de las razones por la que se llama asi es porque, si al finalizar el baile
ain queda bastante caguana, los invitados deben acabarla entonando cantos
especiales para este tipo de baile.

En muchos de estos bailes de #jkutso las canciones se han olvidado, ya no
se saben. Actualmente se conocen algunas canciones. Si el cantor recuerda
una cancién de algtn #jkutso que se quiera celebrar, la canta en la entrada del
baile, y luego se contintia con canciones de otras frutas.

Estos no son bailes propiamente de alabanza, es mas bien de agradecimiento
por la abundancia. Este grupo de bailes junto al de illo majtsi constituyen bailes
de alegria, diversién y entretenimiento. La fiesta de illo majtsi se conoce como
ukubaara majtsi. I'chuba instaur este baile para que su gente descansara de
todo trabajo. Es por eso que este tipo de baile no tiene muchos requisitos para
su preparacion. Actualmente se realiza en el marco de un evento comunitario,
como al término de una reunién o de algtin evento social.

Notas adicionales

Bailes sin cantar. Solo instrumentos, chiiryoro acompanado de gwujgwwii,
caparazoén de tortuga:

»  Chiiryoro aryagwagwwuuji. Baile de chiruro.
*  Chiiryoro adoro. Baile de carrizo.

En los bailes en que se canta y baila acompanados de te’kemu, maracas, no
se utiliza el gwa’da’i, guaya:

*  Kaallari majtsi. Baile de chontaduro (variante de meemeba majtsi)
«  Ifie ujku majtsi. Baile de canangucho.
«  Miijille wjku majtsi. Baile de laurel.

En el baile de meemeba, las mujeres no contestan. En los bailes de ujk#tso, y
de kaallari solo contesta una mujer. Esta mujer puede ser la esposa del cantor,
si la tiene, o sino la hermana, la mama o la abuela. Actualmente contesta la
mujer que sabe contestar, aunque se sigue conservando que sea una sola voz.

Los bailes de chiiryoro se bailan por grupos de cuatro personas, quienes se adornan
con plumajes. Es decir, dos hombres y a cada lado una mujer. Aqui las mujeres no
contestan porque todo el baile se hace soplando los instrumentos?, los cuales tienen
un sonido que representa al hombre y el otro a la mujer.

El {inico baile donde las mujeres pueden llevar caceria es en el baile de
chucula, #jijpayko majtsi. Las mujeres entran pitando. No hay canto de llevar
caceria para las mujeres.
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El baile de yaarigwa se baila con balloogwa®; el baile de ba’ja se baila con
bambti (un bambi especial). El baile de illo se baila con varitas; los bailes de
ujkutso se bailan con bastones a los cuales se amarra la guaya.

Actualmente, el baile que dura dos noches es el de meemeba. En esta fiesta
no se toma caguana, se bebe pura chicha de chontaduro. En el de yaarigwa, la
primera noche bailan los anfitriones entonando cantos de repartir caguana, y
la segunda noche, la principal, es donde cantan los invitados.

En el baile de ujijpayko, o baile de chucula, se hace bastante colada de
platano maduro, colada de platano verde y también se mezcla chucula con
caguana, pero no caguana pura.

Las caguanas, dependiendo el baile, pueden ser puras o mezcladas con
alguna fruta, esto Gltimo se da sobre todo en los bailes de imeju wjku# majtsi,
bailes de recoleccién de fruta.

Momentos o estructura del baile

Los actores principales para la realizacién de un baile son el anfitrién,
organizador del baile, llamado majtsi aabajajpi “duefio de baile” y, por otro
lado, esta el invitado. Generalmente sucedia que una autoridad recibia la
invitacién del baile y lo pasaba al cantor, a partir de ahi el cantor es llamado
bafiejuube “cabecilla o lider del baile”.

Con estas dos partes establecidas los anfitriones organizan los preparativos
del baile mientras los invitados ensayan cantos. En ese lapso se manejan
curaciones o dietas, tanto los duefios del baile como los invitados.

Un elemento importante para la celebracién de bailes es tener un espacio
adecuado como la maloca. Esto no quiere decir que si no hay maloca no se
celebra un baile. Depende de las circunstancias, necesidad y disponibilidad de
los invitados. Pero el elemento indispensable si es la alimentacién, caguana,
ambil y mambe.

Preparacién

Para la realizacién de un baile se debe tener en cuenta su caricter e
importancia. Esta se define de acuerdo con la época segtn el calendario
ecolégico, la realizacién de nombramientos, o prevencién y curacién.

Los bailes importantes se planean con mucho tiempo de anticipacién, es
decir, se debe hacer chagra de monte firme, sembrar tabaco, sembrar yuca y
otros tubérculos indispensables en la fiesta. Dependiendo del caso, si hay que
sembrar coca se hace, aunque no es muy comun, puesto que la coca se puede
cosechar por mucho tiempo, en cambio el tabaco y la yuca, mani, name, pifa
y otros productos son de una sola cosecha.
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Para bailes que no son “pesados o importantes” como los de illo o ujkutso,
no es necesario este requisito, a menos que el organizador tenga esa intencion.
Muchas veces, se requiere hacer un baile pesado con urgencia, por ejemplo,
cuando hay problema, o enfermedades pandémicas, en ese caso el sabedor
autoriza que se coseche lo que se tenga para poder realizar ese baile.

Invitacion

Inicialmente el duefo define la intencién de realizar el baile, el tipo de baile
y su propésito. A partir de ahi si se tumba chagra y se siembra, pero adn, no
es oficial, porque no se sabe la fecha ni los invitados. Desde que se entrega la
invitacién al baile entregdndole ambil puro, sal vegetal y mambe al invitado,
a la vez que se le comunica sobre el tipo de baile, su propésito y la fecha, en
ese momento, se considera formal el baile. A partir de alli no hay retroceso
salvo una situacién calamitosa. Aunque, como se ha dicho antes, cuando
hay intenciones de realizar un baile, se hace la prevencién, para evitar
contratiempos y accidentes.

El ambil y mambe de la fiesta, recibido como invitacién, se comparte entre
los que acompanaréan al invitado principal; a partir de ahi se concentran en esa
actividad, incluso suspendiendo y aplazando otros compromisos de trabajo.
Este es el momento de concentracién para recordar las dietas, historia y cantos.

Las invitaciones generalmente se dan, como minimo, con un mes de
antelacién. Por consiguiente, para que haya baile debe haber un invitado y un
dueno o anfitrién. Asi se recuerda que el primer invitado al baile fue el mismo
creador. El fue quien llegé, canté y bail6 para la gente que habfa organizado
el baile. Ellos lo atendieron bien, pues tenian que enfriar su corazén, es por
eso que los duefios de baile deben atender bien a los invitados que son los
bailadores y en ellos se recuerda la presencia de Niimw’e.

Celebracion del baile
El orden de todos los bailes se divide en:

1. Ad’ive (la entrada),
2. Ijagwa (el asiento, banca o medianoche) y
3. Yuyjete 0 koogjille’ene (la terminacién o la madrugada).

Dependiendo del baile se desarrollan otros momentos. Por ejemplo, la
primera parte de aa’ive se compone de la entrada con caceria, tsiijuve,?* que
es el canto de apertura del baile y el pago de la caceria. El baile culmina
al amanecer, pero si atin queda bastante caguana y queda ambil, mambe y
comida, en el momento que el invitado entrega el baile, el duefio le vuelve a
entregar ambil y mambe para que terminen la caguana. De lo contrario ahi
se da por terminado.
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Curacion, arreglo y cierre del baile

Asi como la noche previa al baile se dio apertura espiritual, en la noche
posterior al baile, tanto los duefios como los invitados, cada uno desde su
casa, se mantienen en vigilia haciendo los arreglos y curaciones para el cierre
espiritual del baile. Todo esto se presenta al Creador a través del protocolo
establecido por Majtsi’e I'chuba. Con esto El queda contento y tranquilo, hasta
que llega la siguiente invitacién.

Es responsabilidad del cantor hacer este ritual ante Majtsi’e I’chuba, pues
asi quedé establecido. Es a El al que se convoca y ofrecen los elementos
rituales la noche de la repartida del ambil y mambe de invitacién. De esa
misma forma al cierre del baile se presenta ambil y mambecito para que él
pueda estar bien.

Todos estos requisitos son indispensables en un baile. Del cuidado y la
forma como se maneje, también el baile y la energia de la gente estara bien.
Durante el evento no lloverd y tampoco habra disgustos o accidentes con los
invitados o los anfitriones.

En la actualidad se observa con cuidado esta practica, puesto que en un
momento de la historia los bailes fueron corrompidos. En algtin momento se
llegb a desconocer (no nombrar) al Creador en los cantos. Algunos abuelos
nombraron en su lugar a otros poderes, a ellos le hacian ofrecimiento. Una
préctica opuesta al consejo de I’chuba.

Por eso el cantor tiene la obligacién de conocer el origen de los bailes y las
historias, porque de esa forma se lleva un orden durante el baile, ayudando
al duefio que estd curando. Porque las canciones son fragmentos de historias.
El que conoce la historia puede organizar sus cantos por esa linea. Los cantos
son oraciones y tienen mucha energia cuando se lleva el orden. Es como
contar cantando.

Bailes mas celebrados entre 2008 y 2013 en el pueblo
Mirana
El pueblo Mirana, al igual que otros grupos étnicos de la region, se vio afectado

a causa del desplazamiento de su territorio ancestral y la desaparicién de
muchos de sus mayores.

La situacién social diezmé sustancialmente al pueblo, ocasionando con
ello la pérdida de su acervo cultural relacionado con bailes, cantos y la
construccién de malocas.

Sin embargo, con persistencia y resiliencia, ante la adversidad, se reivindic6
y motivé précticas de ensayar cantos y celebrar bailes hasta convertirse en
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el vehiculo alternativo para la conservacién de la lengua y de los valores
sociales y culturales. Los bailes se convirtieron en el medio de apropiacién,
identidad y arraigo.

Entre el 2008 y 2013 se estaba construyendo el documento del plan de
vida del pueblo Miraha, durante esos cinco afios se registré la realizacién de
bailes de:

*  Ba’ja majtsi, inauguracién de maloca.
«  Illo majtsi, de hacer chagra

*  Pichojpa majtsi, bautismo.

*  Meemeba majtsi, chontaduro y

*  Yaarigwa majtsi, tablén.

Estos fueron los bailes celebrados recurrentemente en las comunidades
mirafa, pero la participacién no solo fue de los Mirafia sino también de otros
grupos que actualmente habitan estos territorios.

Los bailes dinamizaron el uso de la lengua debido al interés y el afan
de aprender cantos. Los cantos se recordaron no solo en los espacios de
mambeaderos sino también desde el contexto de las escuelas comunitarias.
Fue una apuesta desde distintos frentes, las comunidades se empefiaron en
hacer malocas y los mayores que conocian historias se abrieron a ese camino
de transmitir el conocimiento.

Hubo un trabajo muy importante desde las escuelas con los nifios, un
trabajo que atin sigue, aunque lamentablemente no se le ha inyectado la
fuerza, energia y recursos necesarios para impulsarlo. Ahora los jévenes
y adultos aprenden y dialogan sobre bailes y cantos en sus mambeaderos,
mientras que los nifios practican desde las escuelas.

Se demostré un interés por parte de los lideres para documentar los cantos
y bailes, pero sobre todo por aplicarlos. Se ve con mucho interés y esperanza
el uso de los medios tecnolégicos como herramienta fundamental en la
conservacién de los cantos y bailes.

Bailes en contexto urbano — antes de la pandemia del
Covid-19

Actualmente vivo en Leticia, concretamente en el kilémetro 6, en TIWA, un
cabildo nuevo que esta en la btisqueda de abrir su camino en la celebracién
de bailes. Me he llevado la grata sorpresa de que los pueblos indigenas en
contexto de ciudad atin mantienen viva la practica de cantos y bailes. Tanto
asi que acuden masivamente cuando se escucha la noticia de la celebracién
de un baile.
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Es fundamental la existencia de malocas para impulsar la realizacion de
dichas actividades. Hoy encontramos una maloca en Leticia, también en
Tabatinga, en el barrio Xingi y, por supuesto, varias en la carretera Leticia
— Tarapaca.

Antes de la pandemia se celebraban rotativamente bailes en cada una de
estas malocas. Los bailes mas recurrentes han sido:

*  Yaarigwa majtsi
+ Ba’ja majtsi

*  Yjkutso majtsi

*  Meemeba majtsi

Ha sido importante participar como mirafa en estos eventos, para mostrar
y compartir la fuerza y energia de los cantos con otros hermanos. La gente
busca un espacio para ir a participar, es mas, se ha establecido que los bailes
se celebren los fines de semana, pensando en las personas que tienen un
vinculo laboral.

Con las construcciones de las malocas surgen los mambeaderos y con los
mambeaderos se facilita el didlogo. El didlogo nos permite entendernos y
organizarnos. Una de las manifestaciones que por excelencia ha demostrado
arraigo con nuestras raices son los espacios de los bailes, por eso considero
que a través de cantos y bailes armonizamos el territorio.

Palabras finales, a modo de conclusion

Tal vez sean los cantos y los bailes manifestaciones del grado de cohesién
social de un pueblo. Un pueblo conocedor de su origen, de su contacto con el
Creador, con la naturaleza, con los seres que vemos y con los que no vemos.

Armonizar el territorio es arreglar, es calmar, enfriar, barrer, despojar de
todo lo malo para recibir y establecer una nueva vida, un nuevo porvenir,
es la esperanza de un nuevo mundo. Ese fue el origen de los bailes. Por eso
es importante el conocimiento, respeto y practica, acorde a las épocas del
calendario ecolégico. Entiendo que en un contexto como el urbano es dificil
aplicarlos, pero debemos buscar formas de adaptarnos a ella.

La realizacion de un baile es un espacio de resoluciéon de conflictos, no
solo en el plano fisico y material sino también en el espiritual. Junto a las
malocas, lo bailes constituyen un espacio de apertura, de inclusién y de
relacionamiento arménico “con los otros”.

“Cantando y bailando se armoniza el territorio”, es un estilo de vida. El de
mantener y cuidar la palabra. La palabra de unién, de fraternidad, la palabra
de vivir juntos como en una maloca. Pero también es el de hacer, el de
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convocar, el de compartir el de tejer redes de hermandad y fortalecer vinculos
sociales y culturales. El de lograr el entendimiento de dos pensamientos.

El canto es una conexion intima con nuestros ancestros, es la comunicacion
divina. El conjunto de cantos en un baile nos hace sentir la fuerza creadora
y curadora del mundo. En los bailes nos sentimos como una sola familia,
confluimos gente, naturaleza y espiritus. El baile rememora nuestro origen,
nos hace sentir vivos, nos hace ser nosotros mismos.

¢, Qué estoy haciendo?

Es muy grato compartir y publicar este texto en una revista, pienso que es
otra forma de encuentro de dos pensamientos, de dos formas de ver el mundo,
con la firmeza y conviccién del entendimiento mutuo para la construccién
de una sociedad mas justa e incluyente. Para un nativo es facil vislumbrarlo.
Si somos capaces de convivir en armonia y respeto con seres intangibles del
universo, ¢acaso no es posible entendernos entre humanos?

Consciente de que los cambios sociales aceleran la pérdida del acervo
cultural mirafia y alarmado porque la transmisién de los saberes de una
generacién a otra ha disminuido sustancialmente, siento una responsabilidad
étnica en salvaguardar lo que pueda. Porque creo que la lengua, las historias
y los cantos componen la herencia cultural de nuestros ancestros; es nuestro
patrimonio cultural inmaterial, mediante el cual entendemos nuestra
cosmovisién, pensamiento y cultura.

Suefio con establecer un repositorio digital de historias y cantos de bailes
mirafia. De libre y facil acceso, en una plataforma que permita retroalimentar
estas informaciones con otras personas. Mi interés es conservarlos pensando
que algtn dia, cercano o lejano, puedan despertar y dejarse escuchar en la
voz de algin cantor.

Suefio que un dia los cantos y bailes vuelvan a retumbar en los montes,
rios y quebradas del Pamé en el Cahuinari. No solo es mi suefio, es el suefio
compartido de mi tio Gwajko, de los abuelos y de mis hermanos. Es el anhelo
de todo un pueblo.

Las tragedias y exterminio siempre existieron, pero se reconciliaban a
través de bailes, creo que es el camino, mientras tanto seguiré convencido de
que “CANTANDO Y BAILANDO SE ARMONIZA EL TERRITORIO”.

Gwaayke diika, hasta pronto.
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Notas sobre la escritura y pronunciacion de la lengua
mirana

La clasificacién internacional dada por Ethnologue a la lengua Miraiia es ISO
639-3: boa.

En septiembre de 2001, en una reunién general en Puerto Remanso del
Tigre, la etnia Mirafia se puso de acuerdo sobre la forma definitiva de la
escritura de su lengua en cuanto a las letras del alfabeto. En julio de 2002,
se llegb a unos acuerdos adicionales, tales como los tonos, y algunas reglas
de ortografia. Esta guia fue redactada por Frank Seifart, en colaboracién
con varios miembros de la comunidad Mirafia, en particular Elio Guillermo
Mirafa, en Puerto Remanso del Tigre en agosto de 2002. Para mas informacién
consultar Seifart y Mirafia (2002)

Las letras del alfabeto Mirana

El alfabeto Mirana tiene 29 letras. De esas, 23 son consonantes: b, ch, d, ds, dy,
8 8w, Jj,jy, k, 1, m, n, fi, p, 1, 1y, t, ts, ty, v, ¥,y 6 son vocales: a, ¢, i, i, 0, u.

Muchas letras del Mirafia se pronuncian igual que las del espafiol. Sin
embargo, hay letras del Mirafia que se pronuncian de manera diferente al
espaiiol, aunque se escriban de la misma manera. Ademads, hay otras letras del
alfabeto Mirafia que no existen en espafiol.

Las consonantes de dificil pronunciacion

ds Esta letra no existe en espaiol, ni hay palabras en espafiol en las que exista
una d y una s una a lado de otra. Sin embargo, no es dificil de pronunciar, ya
que se pronuncia simplemente como una d y una s.

gw No existe en espafiol. A veces, se escribe gu en espafiol en palabras que
tienen la misma pronunciacién que las del Mirafia que se escribe con gw, por
ejemplo, en guama, guayuco, guardar.

> Esta letra no existe en espafol, ni existe en espafiol un sonido que sea
parecido a esta letra del Mirafa. La letra ’ se llama apostrofe.

ts Esta letra no existe en espaiol, ni existen palabras en espafiol en las que
haya una t y una s una al lado de otra. Sin embrago, no es dificil de pronunciar,
ya que se pronuncia simplemente como una t y unas.

y La letra y del Mirafia es muy parecida a la y del espafiol, por ejemplo en yo,
yerno, yerba. La pronunciacién de la y es muy parecida a la pronunciacién de
la 1l. En espaiiol, la y y la 1l tienen la misma pronunciacién. Sin embargo, la y
del Mirafia suena mas suave que la 1l. En el capitulo Letras Dificiles se explica
porqué es importante hacer la diferencia entre y y 1l en Mirafa.
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La y se combina con otras letras para formar cuatro consonantes del alfabeto
Mirafia que no existen en el espaiiol. Se trata de las letras dy, jy, ry, y ty.

dy Se pronuncia como una d a la que sigue una i muy corta.

jy Se pronuncia como una j, pero algo asi como si se estuviera pronunciando
una y a la vez.

ry Se pronuncia como una r a la que sigue una i muy corta.

ty Se pronuncia como una t a la que sigue una i muy corta.

Las vocales de dificil pronunciacion.

i Esta letra no existe en espafol. Es un poco dificil de pronunciar para aquel que
no esté acostumbrado a hablar Mirafia. La pronunciacién de la i es intermedio
entre la u y la i del espafol. Se puede practicar pronunciando primeo una i
y cambiando lentamente la pronunciacién hacia una u. En medio de la iy
de la u esta la pronunciacién de i del Mirafia. Sin embargo, los labios no son
redondeados, como en la u del espafiol. Ademas, en la pronunciacién de la i,
se toca con la punta de la lengua los dientes superiores.

# Esta letra no existe en espafiol. Se pronuncia parecido a la u del espaiiol. La
diferencia es que en la pronunciacién de la # los labios no son redondeados
como en la pronunciacién de la u del espafiol. La pronunciacion de la & del
Mirafia es muy parecida a la pronunciacién de la i del Miraiia. Es facil notar
la diferencia entre & y i si se escucha a un hablante pronunciar las palabras
iiba (sébalo) y wuba (nuche).

Notas

! Mirafa es un grupo étnico de lengua de la familia lingiiistica Bora (Cédigo ISO 639-
3), cuya poblacién se calcula en 250 personas aproximadamente, segiin estimativas de
la organizacién indigena Mirafial PANI en 2021.

2 Gwaa’i, rio Pama afluente del rio Cahuinari. El nombre en mirafia proviene de la frase:
“Mamayve Booa iite’i gwaa’imuukudy / Boa de aprendizaje mird con ojos parecidos al
chochito”. Gwaa’imus, semillas de chochito. Gwaa’im#’e, arbol de chochito.

3 Paa’i, rio Cahuinari afluente del Caqueta. El nombre en mirafia se adopta de: “Paa”,
sonido onomatopéyico de la caida de una rama del arbol de piedra. Sobre este relato
se puede consultar el articulo de mi autoria Neegwarie’e: el drbol de piedra. Seres etéreos
del territorio Mirafia en Notimani, No 49.

4 Ifie’i, rfo Miriti, afluente del Caqueti. El nombre en mirafia significa rio de
canangucho (Mauritia flexuosa).

5 Ver Mirafia, Franco y Bernaza (2009) Cartilla Testimonios y relatos para la historia
de los Mirafias y Boras del rio Cahuinari (1710 — 2008). José Enrique Mirafia, Roberto
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Franco y Antonio Bernaza. Asociacién de Autoridades Tradicionales Indigenas PANL.
Bogot4, 2009.

6 Formalizado y reconocido como “Dios del centro y sus nietos” nombre de la
organizacién PANI, aunque la traduccién literal es “Los nietos del dios de gobierno del
centro”. El nombre de PANI es el acrénimo de Piine Ayveju Niimi’e, el dios de gobierno
de centro, encargado de cuidar la gente en cuyas manos surgieron los bailes de origen.

7 Flor de achiote, nombre tradicional de mi tio Luis Gwajko Mirafia.

8 El Creador, uno de al menos 6 nombres conocidos. Oorei, nombre méas primitivo que
traduce como Solo yo o, Yo solo. Piiveebe, es Creador y fue cuando empezé su obra
creadora; Niimw’e, es Dios nombre comin, cuando crea a la humanidad. También
se le conoce como Nu ba, Hivagwatsiba o Miikuba, estos nombres también lo tienen
otros dioses, situacién que genera confusién a algunos. Adicionalmente él recibe
otros nombres segln la actividad que desarrolla, estos nombres estdn precedidos del
término Niim#’e. Debido a que Niimu’e también es nombre de otros dioses, es mas
comn referirse al Dios Creador como Piivene Niimu’e.

9 Friaje, aunque con ese mismo nombre se conoce al duefio del friaje, organizador de
baile de guerra (Amejka majtsi), donde los invitados son los animales.

10 Caguana, bebida preparada del almidén de yuca brava. Dependiendo de la época
se mezcla con jugos de frutos de temporada como milpesos, milpesillos, guama, asai,
canangucho, etc. La caguana no debe faltar en los bailes.

1 Baile de recoleccién de pescado. Se celebraba después de la subienda o después de
una barbasqueada.

12 Baile de guerra, es el tltimo baile del primer grupo de bailes de origen. Actualmente
se llama Yaarigwa.

13 Traduce como: Dios de gobierno de centro, es el dios encargado por Niimw'e para
gobernar a la gente.

14 Ortiga. La ortiga al ser abuela enfria y relaja la garganta.
15 Aji. El aji es tabaco de mujer para los miraiias.
16 Baile de bautismo. Pertenece al segundo grupo de bailes, del cual

Gwajko Mirafia en Puerto Remanso. https://drive.google. com/file/d/
1jX8CHXqf6k3muLN6tHHA5UuuF4kjKb4r/view?usp = sharing

7 Lombriz de Yurupari, ser primigenio. El primer ser concebido por Piiveebe, a
quien le infundié poder y autoridad sobre las cosas y sobre la gente. Este ser vive en
las profundidades de la tierra y solo actiia con la autoridad del creador. Era quien
provocaba suefios malos y accidentes en la gente como reprensién por incumplir los
consejos y mandatos del Creador, hasta finalmente exterminarlos. De él se dice que es
el causante de exterminios y catastrofes. Por eso lo tapan con baile de bamba, para no
exterminar més a la humanidad.

8 Garza de gobierno. Hijo de Piiveebe. Al igual que su padre recibe varios nombres,
siendo el més comtn I’chuba.


https://drive.google.com/file/d/1jX8CHXqf6k3muLN6tHHA5UuuF4kjKb4r/view
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19 Alimentacién de humildad y pureza. Hija de Piiveebe. Piimumsu, significa pureza,
inocencia, sencillez, humildad, tranquilidad. Se dice de una persona que no siente
rabia ni odio en su corazén. Piimumuube, si es hombre

20 Casa de aprendizaje

21 Mi gente. Aunque la traduccién literal proviene de kugwa, dormir; el sufijo be, viene
de diibe, él. Kugwaabe, el que duerme. Ta, pronombre mi. Entonces ta kugwaabe, mi
durmiente. Es decir, los que duermen sobre mi.

22 Audio de baile Ba’ja majtsi grabado por Rosendo Mirafia el 10 de
octubre de 2014 en la comunidad Mirafia de Las Palmas. https://
drive.google.com/file/d/1ELzbjG_EObfew1OxKeVh4Ecjlu-NK8Uh/
view?usp =sharing

23 Audio de baile Pichojpa majtsi , grabado por Luis Gwajko Mirafia
en 1990. https://drive.google.com/file/d/1KOQw2tqQ6Y0YZBPXhXy
LIEjDpS32DHfh/view?usp = sharing

24 Audio de cantos de Yaarigwa maijtsi grabado por Luis Gwajko Mirafia.
https://drive.google.com/file/d/1VsnKRsFfKlcpINt8gC4kxOJqWIFKN
p8c/view?usp = sharing

25 Audio de cantos de Illo majtsi grabado por Luis Gwajko Mirafia
en 1993 con los nifios de la escuela de Puerto Remanso. https://
drive.google.com/file/d/19YuJuYkDDETVohxIeNC-TZHFeHG3e_kp/
view?usp = sharing

26 Audio de baile de Imeju wjku majtsi grabado por Luis Gwajko
Mirafia con los nifios de la escuela de Puerto Remanso. https://
drive.google.com/file/d/132M7dSGto0ox1UqAjSq3qg134_LGPZZi/
view?usp =sharing

27 Los chiiryoro son intrumentos de viento de forma similar a los que usan en los andes
y que llaman zamponas, familia de las flautas de pan.

2 Garrote tallado en palo sangre en forma de espada. Antiguamente se usaba para
garrotear.

29 Canto corto de ventear, que se hace después de la entrada de caceria. En el baile de
yaarigwa se canta mucho este tipo de canciones. Se canta bordeando el interior de la
maloca, venteando con hojas de tamille.


https://drive.google.com/file/d/1ELzbjG_EObfew1OxKeVh4Ecj1u-NK8Uh/view
https://drive.google.com/file/d/1KOQw2tqQ6Y0YZBPXhXyLIEjDpS32DHfh/view
https://drive.google.com/file/d/1VsnKRsFfKlcpINt8gC4kxOJqW9FKNp8c/view
https://drive.google.com/file/d/19YuJuYkDDETVohxIeNC-TZHFeHG3e_kp/view
https://drive.google.com/file/d/132M7dSGto0ox1UqAjSq3qg134_LGPZZi/view
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The Archaeology of the Upper Amazon: complexity and interaction
in the Andean Tropical Forest
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Upper Amazon: complexity and interaction in the Andean Tropical Forest.
Gainesville: University Press of Florida. 328p. ISBN 13: 9780813066905.

Felipe Vander Velden. Doutor em Antropologia Social pela
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do Departamento de Ciéncias Sociais e do Programa de Pds-Graduacéo
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Nas tltimas décadas, como se sabe, a arqueologia amazoénica vem produzindo
notaveis reviravoltas no conhecimento disponivel sobre a histéria antiga da
América do Sul, revisando com propriedade — e, em muitos casos, invertendo
vetores —, por exemplo, a velha nocdo de que, na Amazdnia nada se inventava, e
tudo se copiava da regido andina adjacente que, por sua vez, havia importado
seu desenvolvimento cultural das terras baixas do litoral do Pacifico. Da
mesma forma, andlises arqueolégicas, antropolégicas e etnohistéricas
mais e mais aprofundadas vém, faz algum tempo, demonstrando a riqueza
dos pontos de contato entre a floresta tropical e a zona montanhosa que
correm por cerca de cinco mil quilémetros entre o noroeste da Venezuela e
o centro-sul da Bolivia. Esta coletdnea, organizada pelos arqueélogos Ryan
Clasby e Jason Nesbitt, congrega o que ha de mais recente em torno desses
dois conjuntos de avancos tedricos. Explorando a regido da Alta Amazoénia
compreendida, principalmente, entre os rios Santiago, Marafion, Huallaga
e Ucayali (nas reptiblicas do Equador, do Peru e da Bolivia) como loci de
complexas formacoes sociais, centro de extensas redes de intercAmbio intra e
interregional e importantissimo nexo de articulacdo entre Andes e Amazonia
no longo periodo compreendido entre o inicio do terceiro milénio a. C. e o
império Inca no século XVI d. C., o livro aponta, como outros ji o fizeram,
que nao se pode compreender o oeste sem olhar para o leste, e vice versa, no
continente sul-americano.

Os 14 capitulos da obra retomam, a luz de novos dados de pesquisa, a
dltima grande sintese da longue durée regional, feita por Donald Lathrap ainda
nos anos de 1970 e de Julio C. Tello, pai da arqueologia peruana, décadas
antes. Seguem, contudo, o caminho aberto pelo influente The Upper Amazon,
de Lathrap, ao focalizarem os temas da interacdo e da complexidade — e, com
isso, retomarem discussoes que, recusando o que Eduardo Viveiros de Castro
chamou de ilusdo presentista, advogam, fazendo coro a outros trabalhos, por
uma Amazoénia antiga de sociedades complexas, grandes centros urbanos,
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arquitetura monumental, altas densidades populacionais e organizacoes
sociais hierarquizadas, além de territério cortado por amplos circuitos de
interacoes e intercAmbios entre dreas distantes e diferentes ec6tonos. A prépria
nocdo de Alta Amazdnia, aqui, refere-se a um imenso territério que vai dos
contrafortes orientais da cordilheira até o ponto onde o rio Madeira desdgua no
Amazonas, uma vez que o fendmeno — geografico mas, daf, também histérico
e sociocultural — que estd no centro da proposta é o sistema de tributarios
do grande rio que nascem nas terras altas e correm para as terras baixas,
do ocidente para o oriente. Ndo obstante, os textos reunidos neste volume
abordam, em sua grande maioria, contextos situados na chamada montafia ou
selva de ceja, no extremo ocidente da floresta tropical, hot spot que abriga um
dos mais ricos inventarios da biodiversidade no planeta. O recorte, claro, é
arbitrario (assim como o é, evidentemente, a fronteira entre o leste dos Andes
e o oeste da Amazodnia), mas corresponde, grosso modo, a divisdo usual, por
varios propositos — incluindo as dindmicas de ocupagio e exploracdo mais
recentes —, entre o oeste e o leste amazonicos. Privilegia-se, assim, uma relacio
longitudinal, tomando-se 0 Amazonas como eixo de investigacdo e reflexdo,
escamoteando-se, até certo ponto, as relacdes entre o sul e o norte da regido,
que parecem oportunizar questoes de natureza distinta, fundadas na distancia
tanto espacial como etnogréfica entre o escudo das Guianas e as bordas onde
a floresta encontra os cerrados do centro brasileiro e do Gran Chaco. Em
algum momento haver-se-a de integrar os dois eixos — leste-oeste e norte-sul,
e suas correspondentes subdivisdes — em um amplo trabalho sintético que
reflita ndo apenas sobre as interconexdes historicamente verificadas entre as
regides mas também sobre os modos de refletir analiticamente sobre estas
mesmas conexoes por parte de arquebélogos, antropdlogos e historiadores.

Uma sequéncia cronoldgica organiza os 12 capitulos centrais do livro,
que parte de investigacdes do periodo formativo (cerca de 3000-500 a. C.)
e chegam até a rede de estradas operadas pelo império Inca e as relacbes
deste com diversos povos nas terras baixas (como os Tupiguarani no oriente
boliviano) j& as vésperas da invasao espanhola no século XVI. Completam a
obra uma introducao, que sumariza a importéncia da regido para a arqueologia
e a histéria cultural da América do Sul e o contetido do livro, e um excelente
e bastante informativo capitulo final, escrito pelo célebre arquedlogo
Warren DeBoer (falecido em 2020), que discute criticamente as evidéncias
arqueoldgicas regionais em relacdo a novos avancos em paleoclimatologia,
paleodemografia, geografia, genética, biologia e linguistica histérica —
incluindo as promissoras anélises de DNA antigo — e aponta para as vias
futuras da pesquisa nesta drea. Sempre, como frisam os editores do volume,
em estreita colaboracdo com os povos indigenas que ali vivem e que sofrem
com as iniquidades do desenvolvimentismo acritico e com a pouca atencao
por parte de governos e sociedades nacionais, da mesma forma que a pesquisa
arqueoldgica regional.
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De um modo geral, o livro mira o ocidente, refletindo sobre as expansoes
andinas - territoriais, politicas, culturais, comerciais e outras — por sobre o
terrenos das florestas de altitude que descem para o extremo oeste amazonico
e os miltiplos contatos entre o litoral do Pacifico, o altiplano e a Amazoénia
a leste dos Andes a partir de uma mirada arqueolégica. Com isso, seguem os
rastros revolucionarios de Tello e Lathrap na sugestdo da centralidade das
terras baixas do leste dos Andes na constituicdo das civiliza¢des do altiplano.
Deste modo, sua relevancia para um antropdlogo amazonista, tal como este
que resenha o volume, pareceria menor, a primeira vista — a rigor, apenas os
capitulos 7 (E. Pazmifio), 13 (S. Alconini) e principalmente 14 (W. DeBoer)
relacionam textualmente as questes alto-amazdnicas com os panoramas
arqueoldgicos pan-amazonico ou pan-sul-americano mais gerais. Contudo,
parece-me que olhar para esta zona de intersec¢do entre as terras altas e as terras
baixas — florestas de altitude, como que um hibrido entre o alto e o baixo — é
de suma importincia para qualquer pesquisador ou pesquisadora consciente
de que a América do Sul era constituida, antes da cataclismica conquista
europeia, de uma imensa malha de formagdes sociais interconectadas que
cobria o subcontinente de norte a sul, e o vinculava, inclusive, as Américas
Central e do Norte por multiplas rotas e variados dominios histérico-culturais,
como mostra recente coletdnea editada por Ernst Halbmayer sobre os grupos
de lingua Chibcha que se espalham pelo noroeste sul-americano e o istmo
centro-americano.

Qualquer um consciente disso, claro, mas igualmente disposto a
compreender a natureza relacional das formagdes sociais historicamente
verificadas no continente, pode beneficiar-se dos estudos e reflexdes reunidos
neste The Archaeology of the Upper Amazon: complexity and interaction in the
Andean Tropical Forest, que trazem novas e estimulantes perspectivas para quem
ja se encantara com os achados do ja classico Al este de los Andes, monumental
compilado etnohistérico das relacdes entre os Andes e a Amazonia por France-
Marie Renard-Casevitz, Thierry Saignes e Anne-Christine Taylor, e que pela
primeira vez colocou a fronteira entre as terras altas e as terras baixas no centro
das questdes antropolégicas pertinentes ao conhecimento da histéria cultural
da Amazonia e além. Vale a pena, desta forma, viajar um pouco mais para
o poente, por meio desta coletdnea de ensaios e resultados de investigacoes,
acompanhando o que a arqueologia tem a dizer sobre esta regido de intensas
trocas de curto, médio e longo alcances e notavel diversidade e complexidade
socioculturais que muito podem iluminar as intensas transformacdes pelas
quais passou o Novo Mundo, incluindo suas zonas tropicais, por muito tempo
consideradas tdo somente marginais diante dos processos de complexificacao
social que conduziram a formacao das civilizacoes nas mais altas montanhas
da regido andina e nas planicies costeiras que bordejam o Oceano Pacifico.
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HorizOntes Amazonicos: para repensar o Brasil e o mundo.

Bruno Malheiro, Carlos Walter Porto-Goncalves, Fernando Michelotti.
(2021). Horizontes Amazonicos: para repensar o Brasil e o mundo. Sao
Paulo: Fundacdo Rosa Luxemburgo; Expressao Popular. 302 p. ISBN
978-65-990745-0-9. ISBN 978-65-990745-1-6 (Fund. Rosa Luxemburgo)

Lina Maria Hurtado Gémez. Doctora en Geografia de la Universidad
Federal Fluminense de Rio de Janeiro (UFF). Investigadora de Centro de
Pensamiento Amazonias. linamariahurtado@gmail.com

Comprender la formacién territorial de la Amazonia es un desafio teérico y
metodoldgico. El libro Horizontes Amazonicos: para repensar Brasil y el mundo
asume este reto desde la ecologia politica. Cuenta una contra historia de/
desde la Amazonia, en la cual las relaciones conflictivas entre diferentes
formas de sentir, pensar y hacer ocupan un lugar central. Para ello, hacen
una inmersién en el presente que lleva al entendimiento de todos los tiempos
espacios que componen la regién (2021, p. 184).

La categoria territorio ocupa un lugar importante en este analisis, porque
auxilia en el entendimiento de la Amazonia como totalidad, como espacio
concreto diverso, multiple, contradictorio y conflictivo. El espacio amazdénico
se presenta como “una acumulacién desigual de tiempos” (Malheiro et al.,
2021, p. 220; Santos, 2017).En su anélisis, se articula espacio y tiempo, historia
y geograffa, mientras van trazando la geografia de la historia y mostrando
cémo diferentes espacios-tiempos tienen lugar en la Amazonia y sus (des)
encuentros dan lugar a disputas en torno del uso, acceso y control de la tierra,
de los bienes de la naturaleza y de los flujos de energia (2021, p. 2013).

Esta geohistoria de las relaciones conflictivas en la Amazonia es contada
en cinco momentos: (1) ofensiva despojadora sobre/contra la Amazonia y sus
pueblos; (2) de las ruinas de la colonizacién a las marcas de la colonialidad:
la formacién moderno colonial amazénica; (3) la Amazonia y el colapso
metabdlico fruto de un patrén milenario de organizaciéon socio-metabdlica;
(4) la Amazonia como patrimonio biocultural de sus pueblos; e (5) ideas
amazodnicas para crear un didlogo con el mundo.

El libro muestra cémo el desarrollo sobre/contra la Amazonia se expresa
a través de dos paradigmas principales: el fordista fosilista que quiere
ver la selva en el suelo para explorar su suelo y subsuelo; y el paradigma
biotecnoldgico flexible defensor de un desarrollo a partir de la floresta en
pie, bajo el control de las corporaciones de la industria quimica o por medio
del mercado de carbono, y sus propuestas de capitalismo verde basado en la
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tecnociencia. Sin embargo, estos dos paradigmas también entran en conflicto
en la Amazonia, entre el saqueo y la destruccién de energias vitales de los
pueblos y la subordinacién de la vida a las fluctuaciones especulativas del
mercado (2021, p. 161).

Los autores analizan cémo la mercantilizacién y financiamiento de los
bienes de la naturaleza gana expresién maxima en la Amazonia, aquello
que los autores han denominado el negocio agro-minero-hidro-bio-carbono,
entendido como un pacto de poder para las exportaciones de commodities, que
se viabiliza a través de la violencia (2021, p. 61). Estos diferentes mercados
se integran por las articulaciones entre sus agentes en los planos politico,
legislativo y judicial y por medio de procesos de territorializacién capitalista
y desterritorializacién de los pueblos (2021, p. 34).

Tal estrategia se expresa en la coyuntura actual brasilera y colombiana,
donde las politicas de defensa y seguridad han plasmado los recursos naturales
como pilar de la soberania de los Estado-Nacién, lo cual ha justificado el
despliegue de nuevos procesos de militarizacién de la Amazonia, que dicen
ahora tener como objetivo frenar los procesos de deforestacién y “contribuir
a salvar la Amazonia”. Sin embargo, el negocio agro-minero-hidro-bio-
carbono, principal responsable de la deforestacién, contintia expandiéndose/
invadiendo territorios de vida como proyectos de desarrollo de los estados
nacionales, lo que da continuidad a la desterritorializacién de diversos
pueblos de la Amazonia.

Estos procesos acumulados de expansién/invasién sobre la Amazonia han
llevado a un colapso metabdlico, entendido como una ruptura de un patrén
milenario de organizacién socio-metabélica de organizacién del espacio
(2021, p. 21), consecuencia también de una amnesia biocultural (Toledo &
Barrera-Bassols, 2000); es decir, el entierro de saberes comprometidos con la
vida y para pensar la vida (2021, p. 257). Este colapso metabdlico se expresa
en el cambio climatico o en las pandemias, como por ejemplo la del nuevo
coronavirus, ambos asociados a procesos de deforestacién y por tanto de
destruccién de diferentes formas de vida.

En los primeros tres capitulos, se construye una critica al capitalismo,
su colonialidad y las diversas expresiones en la Amazonia. En los capitulos
cuatro y cinco, se presentan invenciones, alternativas de los pueblos que han
formado y transformado la regién y que resisten y re-existen, sefialando asi
otros horizontes de sentido tedricos y politicos.

Los autores afirman que no es posible entender la Amazonia usando
el paradigma eurocéntrico que separa el hombre de la vida, sociedades y
naturalezas, pues en ella hubo co-evolucion. De tal forma que al hablar de
“naturaleza” debe ser considerada la vida humana con sus diversas formas
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de hacer y saber (2021, p. 213). El territorio nuevamente emerge como una
categoria central, que articula sociedades-naturalezas, diferentes formas de
vida y tiempos-espacios.

Los autores avanzan su argumentacién, recuperando y discutiendo
conceptos como sociometabolismo, diversidad sociobiocultural y selva
tropical cultural htimeda (Posey & Balée, 1989), y contraponen a la difundida
idea de humanidad a la de formas de vida. Esto nos lleva a comprender la
formacién territorial del espacio-tiempo amazénico, no solo a partir de sus
relaciones conflictivas, sino como un espacio formado y transformado con
los diferentes pueblos que la han ocupado desde hace 19 mil afios segtin los
registros de la formacién cultural Chiribiquete o, como proponen los autores,
formada por la accién de los pueblos.

Si bien es cierto que este trabajo centra su andlisis en la Amazonia
brasilera, nos muestra caminos de andlisis para entender la panamazonia,
pues aborda las implicaciones globales de la regién, no solo por razones
geopoliticas o metabdlicas (2021, p. 18), sino porque ofrece otros horizontes
de sentido para la vida, con su diversidad de pueblos y formas de sentipensar
(Fals Borda, 2002). A todo esto, si bien es cierto que mucho se ha dicho en
defensa de la Amazonia, no hay perspectiva de futuro para la Amazonia y el
planeta sin considerar los amazénicos (2021, p. 263).

La interculturalidad se presenta como metodologia de trabajo para la
construccién del anélisis que se presenta en el libro, pero también como
horizonte de sentido tedrico y politico. Este es un aprendizaje a partir de las
resistencias y re-existencias de los amazénicos, que con sus multiples saberes
histéricamente han sustentado diversas experiencias (2021, p. 261), que
proponen interculturalidad y no separacién, asi como Estados plurinacionales
y no uninacionales (2021, p. 76).

Esta interculturalidad se manifiesta en los encuentros virtuosos de
diferentes culturas que han dado lugar a la formacién de las “campesinidades”
amazonicas, las cuales han construido relaciones de aprendizaje e intercambio,
hecho que les ha posibilitado convivir con la elevada productividad biolégica
primaria de la selva (Leff, 2004).

Otras ideas amazonicas emergen de las luchas de los pueblos amazénicos
y, en particular, de la consigna Vida, Dignidad y Territorio, como (1) la
complementariedad y reciprocidad de las sociedades y naturalezas; (2) el
derecho a la vida humana y no humana; (3) la idea de buen con-vivir propuesta
por diversos pueblos amazdnicos en contraposicién a la de desarrollo; (4)
pluralizar los sentidos de la soberania, como soberania de los pueblos, sus
territorios y concepciones de vida; (5) asi como la diversidad democratica de
los mundos amazoénicos; (6) el reconocimiento de otras formas de delimitacién
de la tierra que no priven como lo hace la propiedad privada, como por ejemplo
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las tierra de uso comiin y las que se usan en comtin; (7) pensar la agroecologia
como un camino de soberania alimentaria y un modo de restituir la memoria
biocultural de los pueblos; y (8) las luchas sociales protagonizadas por los
pueblos amazoénicos, las cuales amplian el significado de la lucha social, pues
no solo antagonizan con las fuerzas capitalistas que invaden sus territorios,
sino que afirman formas distintas de ser y estar en el territorio.

El conjunto de reflexiones presentadas en el libro dialoga con la Amazonia
colombiana, también atravesada por los conflictos territoriales. Es una
invitacién a pensar la formacién territorial de las amazonias en el marco
de los procesos de conformacion de los Estados-Nacién y mas alla de estos,
cuestionandolos y proponiendo otras formas de soberania y territorialidad,
asi como de articular esas miradas fragmentadas sobre los conflictos, como
conflictos sociales, ambientales, socioambientales, ecolégico-distributivos o
conflicto armado, e integrarlas a partir de una visién territorial.

En Colombia, por ejemplo, la excesiva concentraciéon de los anélisis
en el conflicto armado, quizd por su gran impacto sobre los cuerpos y
territorios, ha invisibilizado otras formas de conflicto que estan articuladas
al mismo, privilegiando una mirada sobre los actores armados. A pesar
de que se busque superar esa mirada del conflicto y balancear el anélisis
de los conflictos desde diferentes perspectivas, la guerra continda siendo
un eje comidn con diferentes expresiones y consecuencias en las diversas
amazonias colombianas. El desplazamiento forzado como una de las formas
de desterritorializaciéon ha llevado a que grupos sociales con diversas
trayectorias se encuentren en nuevos espacios de refugio-resistencia. Asi
pues, culturales aluviales (Cubides, 1989) establecen acuerdos para disenar
y poner en marcha estrategias para reconstruir y reinventar sus territorios
y territorialidades en re-existencia, y asi construir territorios desde la
interculturalidad.

Horizéntes Amazdnicos (2021) es un libro provocador que coloca la
Amazonia como centro de andlisis, con osadia tedrica y politica, pues nos
lleva a pensar la con-formacién de esos territorios, como formacién territorial
por el (des)encuentro y superposicién entre diversos proyectos de vida y de
muerte, pero también como una selva cultural hiimeda, formada por la accién
de los pueblos amazénicos y por la interaccién de diferentes formas de vida.
Una lectura obligatoria para los cursos de pregrado y posgrado que se piensan
en/desde la Amazonia.
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