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  EDITORIAL: Mundo Amazónico es ahora una revista colombo-brasileña


  Hasta el año 2016, Mundo Amazónico fue editada por el Instituto Imani de la Universidad Nacional de Colombia, con sede en Leticia (Amazonas, Colombia). A partir de 2017, la revista será editada en conjunto con el Programa de Pós-Graduação em Antropologia Social (PPGAS) de la Universidade Federal do Amazonas (UFAM), con sede en Manaus (Brasil). Los profesores Gilton Mendes dos Santos y Carlos Machado Dias Jr., coordinadores del PPGAS son ahora miembros del Comité Editorial de la revista, junto con los profesores Germán Palacio y Juan A. Echeverri, del Instituto Imani, y Luisa Belaunde (UFRJ) y Carlos Rodríguez (Tropenbos-Colombia) como miembros externos.


  Son varias las razones que nos han movido a tomar esta decisión, cuyo potencial apenas estamos comenzando a explorar. Esta alianza significa, por una parte, un fortalecimiento de la publicación. Nuestra revista ha tenido como política publicar en español, portugués e inglés y un buen número de sus autores y lectores son del mundo luso-parlante, particularmente del Brasil. De hecho, ha sido clasificada por el sistema Sucupira del Capes (Coordenação de Aperfeiçoamento de Pessoal de Nível Superior) de Brasil en la categoría B2. La vinculación de los colegas brasileros fortalece nuestras capacidades para la selección y edición de textos en lengua portuguesa y amplía el espectro de posibilidades temáticas. De parte del PPGAS/UFAM, se tomó la decisión —sabia, a nuestro parecer— de mejor entrar a fortalecer una revista ya establecida que buscar crear una nueva. La primera promoción del Programa de Pós-Graduação em Antropologia de la UFAM ingresó en el año 2008 y en ese tiempo se consolidó, a través de sus cinco líneas de investigación y dos decenas de profesores, contando actualmente con casi una centena de estudiantes matriculados en los niveles de maestría y doctorado, y habiendo formado también casi una centena de antropólogos. Es con ese capital intelectual que el PPGAS ingresa, con ímpetu, en la edición conjunta de Mundo Amazónico, apuntando a nuevas perspectivas y mayor robustez y alcance de la revista.


  Además, y principalmente, la decisión de unirnos para editar y publicar conjuntamente la revista señala la opción política y científica que compartimos de salirnos de los ámbitos nacionales y enfocarnos hacia una perspectiva panamazónica y latinoamericana. Cuando se habla de "internacionalización" en los medios de ciencia y tecnología de los países latinoamericanos, la tendencia es a pensar en relaciones e intercambios con Europa y Estados Unidos. Los sistemas de indexación de revistas latinoamericanas, que se basan en empresas privadas como Clarivate Analytics (antes Thomson Reuters) y Elsevier/Scopus para medir y evaluar el impacto bibliográfico, son un ejemplo de este tipo de noción de internacionalización subordinada. Esto es evidente en el sistema de indexación Publindex de Colciencias en Colombia. En el último Congreso de Antropología en Colombia (Bogotá), los editores de dieciséis revistas de antropología nos reunimos para plantear nuestra posición frente a estas políticas de indexación y medición que desestimulan los esfuerzos de los editores, nos subordinan a estándares "internacionales" comerciales y no propenden hacia la construcción de una práctica editorial con un compromiso social y cultural con nuestras realidades (ver " Las revistas colombianas de antropología y ciencias sociales en tiempos de mediciones ", en el sitio de nuestra revista). El sentido de internacionalización que subyace a nuestro trabajo editorial es otro. Aquí no hablamos de internacionalización subordinada, sino de internacionalización horizontal y transfronteriza. Al salirnos de los ámbitos nacionales, nos enfocamos en esta gran región en la búsqueda de crear lazos de comunicación, de apoyar la formación de jóvenes diversos, de fomentar iniciativas transdisciplinares, de fecundarnos con el pensamiento de los pueblos nativos. Amazonia es tierra de indígenas, caboclos, colonos, migrantes y agentes de toda suerte y proveniencia; alberga ciudades y es frontera de nueve países; es escenario de intereses globales y, sobre todo, está en el corazón de un proyecto de integración sudamericana y su defensa frente a intereses globales. Esta es una revista de alcance mesocontinental editada desde el centro de la Amazonia. La política adoptada por la revista de publicar no solo en español, portugués e inglés, sino también en lenguas nativas, apunta de modo fundamental para nuestros reales intereses de estimular y evidenciar una nueva producción académica. No más restringidos a lo que nosotros sabemos y decimos, sino, sobre todo, a lo que saben y dicen muchos otros pueblos a partir de sus formas de saberes y prácticas relacionadas con el mundo amazónico.


  De ninguna manera desestimamos los sistemas de medición de la calidad de las publicaciones científicas. Al contrario, somos celosos cultivadores de las mejores prácticas editoriales, pero nuestros criterios son fundamentalmente guiados por principios de inclusión, diversidad, responsabilidad social y ética. Nuestra revista está indexada en el Directory of Open Access Journals, en Latindex, Google Scholar y en Emerging Sources Citation Index del Web of Science , y aspiramos a indexarnos en sistemas latinoamericanos como Redalyc y Scielo. Una prioridad nuestra en este momento es mantener la periodicidad y oportunidad en la publicación de dos números anuales. En lo que resta del año 2017 vamos a publicar los dos números del año, y estamos con el compromiso de publicar oportunamente (en enero y julio) los números de años subsecuentes. Hemos adoptado además, a partir de ahora, la política de publicación continua de artículos. Los artículos que son aprobados y editados van siendo publicados, sin la necesidad de esperar la composición completa de los números. Una vez estén completos los artículos de un número, este se publica. Publicamos además en tres formatos. Primero se hace la publicación en formato html, luego la publicación en pdf en línea y, por último, la publicación impresa de los números. Con esta política, y aprovechando las posibilidades que ofrece el medio digital, hacemos accesibles las contribuciones de nuestros autores de manera más ágil y constante.


  A partir de este número, estaremos publicando dossiers temáticos, liderados alternativamente por los editores en Leticia y Manaus, o conjuntamente. Los siguientes son los proyectos editoriales que están en curso y que iremos haciendo públicos a medida que vayan estando listos los textos.


  En el segundo número del volumen 8 publicaremos un dossier titulado "Retos actuales de las ciudades fronterizas amazónicas", cuyos editores invitados son los profesores Carlos G. Zárate, historiador del Instituto Imani, y Nohora Carvajal, geógrafa de la Universidad Pedagógica y Tecnológica de Colombia. Como lo expresan los editores en su presentación del dossier: "La realidad urbana de regiones como la amazónica, que constituye casi el 50% del territorio continental suramericano y alberga a más de 33 millones de personas, continúa siendo estereotipada y es totalmente marginal dentro de las políticas públicas y para las entidades de gobierno, es poco menos que inexistente para la mayor parte de las sociedades nacionales y muy poco conocida y analizada por las universidades y los institutos en el campo académico".


  Para el volumen 9 (2018) estamos preparando dos dossiers temáticos. El primero, "Territorios indígenas y conflictos transfronterizos" tiene como editores invitados a Carlos G. Zárate y Carlos Uriel de Carpio, de la Universidad de Ciencias y Artes de Chiapas (México). Este dossier recoge algunas de las ponencias propuestas o presentadas en un simposio realizado durante el II Congreso de los Pueblos Indígenas de América Latina Cipial II en Santa Rosa, La Pampa (Argentina). El ámbito de las contribuciones se refiere a la situación y los conflictos territoriales de los pueblos indígenas en zonas de frontera nacional e internacional, con énfasis en la región amazónica aunque buscando un diálogo con problemáticas similares ocurridas en América Central y el Caribe. El segundo dossier se titula "Cosmologías-Canastos-Poéticas: Entrelazamientos entre literatura y antropología", editado por Susanne Klengel, de la Universidad Libre de Berlín, Barbara Göbel, de la Biblioteca del Instituto Iberoamericano de Berlín y Juan Alvaro Echeverri, del Instituto Imani. Este dossier quiere abrir un espacio para un diálogo transdisciplinar entre literatura, etnopoética y antropología, entre palabra escrita, textos, oralidades y prácticas. Se concentra en el ámbito geográfico-cultural de las tierras bajas de Suramérica, con un foco especial en el espacio transnacional de la Amazonia. Buscamos indagar sobre el entrelazamiento de conceptos y figuras del pensamiento amerindio con categorías del pensamiento, las poéticas y la filosofía más allá del mundo indígena. El dossier relaciona las cosmogonías y poéticas amerindias —y de otros universos poéticos de Occidente— con la imagen y la metáfora del canasto. El canasto es en muchas culturas amerindias más que un utensilio con una función meramente práctica. Es un operador mental que representa una forma de organización de la memoria y el conocimiento.


  También para el volumen 9 (2018) estamos preparando un dossier titulado inicialmente "Reflexividades e cosmopolíticas indígenas", editado por Gilton Mendes dos Santos y Carlos Machado Dias Jr., de la UFAM en Manaus. Esta iniciativa nace de la participación creciente de estudiantes indígenas en los programas de maestría y doctorado de nuestras dos universidades, que, más allá de una política afirmativa de "justicia social" —conceder el acceso a la universidad a aquellos que fueron históricamente excluidos— son recibidos con la expectativa de que contribuyan a la producción de conocimientos y a la renovación conceptual de la antropología y otras áreas del conocimiento. El interés del PPGAS/UFAM para incluir a los estudiantes indígenas en el proceso de creación del posgrado en el Amazonas estuvo presente desde el inicio de la propuesta. Los esfuerzos y trabajos acumulados a lo largo de los últimos diez años suponen conquistas importantes y hacen de esa experiencia una referencia nacional e internacional. En el 2016 la UFAM reconoció el derecho de los alumnos indígenas de escribir y defender sus disertaciones de maestría y sus tesis de doctorado en sus propias lenguas. Este hecho inédito en las universidades públicas de Brasil fue noticia nacional1y hoy el PPGAS/UFAM es importante referencia para otras universidades en el Brasil que están abriendo sus puertas a los estudiantes indígenas. La presencia de estudiantes indígenas en la universidad no solo representa una política de acción afirmativa sino que es una oportunidad de innovación y crítica conceptual desde el ámbito del pensamiento indígena, ya no solo entendido como un objeto antropológico, sino como auténtica Intelligenz. Este dossier surge precisamente de los proceso de reflexión y crítica académica en la experiencia de estos intelectuales indígenas, y está muy ligada a nuestra política editorial de darle espacio a las lenguas nativas y al conocimiento local en nuestra revista (un hecho, por ejemplo, que no tiene ninguna relevancia en los sistemas de medición bibliográfica).


  Tenemos otros dossiers en incubación, para futuros números, como productos de la Cátedra Imani de la Sede Amazonia, que hemos iniciado en el año 2017. La primera Cátedra Imani se tituló "Territorio, naturaleza y sociedad", y en ella exploramos los múltiples sentidos del concepto de territorio, que desbordan las visiones jurídico-políticas. Con los ensayos redactados por los participantes en esta Cátedra estamos en el proceso de preparar un dossier que aborde estos asuntos. La segunda versión de la Cátedra, que actualmente (segundo semestre de 2017) está en curso, se titula "Re(des)conocimientos: del diálogo a la polifonía de saberes para la Amazonia". El punto de partida de esta Cátedra es la necesidad de avanzar más allá del "diálogo de saberes" hacia una polifonía de saberes, explorando las razones de la contradicción y subordinación de los saberes locales, tradicionales o vernáculos por el conocimiento convencionalmente llamado "occidental" o "científico" sobre el que se busca establecer y entender el des-conocimiento y la necesidad de reconocer la existencia, importancia y aportes de distintos saberes en función del beneficio de la humanidad y del mutuo entendimiento de los pueblos y de la Tierra.


  El número que presentamos ahora es modesto en artículos pero contiene una muestra de nuestros principios editoriales. Tenemos cuatro artículos de investigación —dos desde la antropología y dos desde las ciencias naturales—, que es un reflejo de nuestra vocación multidisciplinaria y multilingüe (dos en inglés, uno en portugués, uno en español). Presentamos también un texto bilingüe tuyuka/tukano-portugués, que hace parte de nuestra política permanente de publicación de textos en lenguas nativas, preparado por un estudiante del PPGAS de la UFAM, y que está ligado al nuevo Centro de Medicina Indígenas recientemente inaugurado en Manaus 2. Presentamos además siete reseñas bibliográficas, como parte de la política que queremos establecer de hacer de nuestra revista un órgano de reseñar, comentar y criticar la producción bibliográfica sobre la Amazonia o de temas relevantes.

  


  Notas


  [bookmark: 1]1Ver por ejemplo: "Alunos Tukano escrevem dissertação de mestrado da Ufam na língua da etnia" "Indígenas vão escrever mestrado na língua da etnia no AM"


  [bookmark: 2]2 Ver "Povos do Alto Rio Negro criam o Bahserikowi´i, o primeiro Centro de Medicina Indígena da Amazônia"

  


  Editorial: Mundo Amazónico is now a Colombian-Brazilian journal


  The Imani Institute of the Universidad Nacional de Colombia, based in Leticia (Amazonas), published Mundo Amazónico up through 2016. From 2017 on, the Imani Institute and the Programa de Pós-graduação em Antropologia Social PPGAS (Graduate Program in Social Anthropology) of the Universidade Federal do Amazonas (UFAM), based in Manaus (Brazil), will now edit the journal jointly. Professors Gilton Mendes dos Santos and Carlos Machado Dias Jr., PPGAS coordinators, are now members of the journal's Editorial Committee, along with professors Germán Palacio and Juan A. Echeverri from the Imani Institute, as well as Luisa Belaunde (UFRJ) and Carlos Rodríguez (Tropenbos-Colombia), as external members.


  There are several reasons that have led us to make this decision, whose potential we are just now beginning to explore. This alliance means, on the one hand, a strengthening of the journal. Our journal has had the policy to publish in Spanish, Portuguese, and English and it is a fact that a good number of our authors and readers are from the Portuguese-speaking world, particularly Brazil. In fact our journal has been classified by the Sucupira system of CAPES (Coordenação de Aperfeiçoamento de Pessoal de Nível Superior = Coordination of Improvement of Higher Level Personnel) of Brazil in category B2. The active participation of Brazilian colleagues strengthens our ability to select and edit texts in Portuguese and broadens the spectrum of thematic possibilities. On the part of PPGAS/UFAM, the decision was taken – wisely, in our opinion - to strengthen an already established journal rather than create a new one. The first class of the graduate program in Anthropology of the UFAM began in 2008 and was consolidated, through its five lines of research and two dozen faculty members, currently counting with almost a hundred students enrolled in the Master’s and Ph.D. levels, and having also formed almost a hundred anthropologists. It is with this intellectual capital that the PPGAS enters, with impetus, into the joint edition of Mundo Amazónico, aiming for new perspectives, and a greater robustness and scope of the journal.


  In addition, the principal decision to unite and jointly publish the journal points out the political and scientific option we share in moving from the national to focusing on a Pan-Amazonian and Latin American perspective. When we talk about "internationalization" in the science and technology parlance of the Latin American countries, the tendency is to think of relations and exchanges with Europe and the United States. The indexing systems of Latin American journals, which rely on private companies such as Thomson Reuters and Elsevier / Scopus to measure and assess bibliographic impact, are an example of this type of notion of subordinate internationalization. This is evident in Colombia's indexing system Publindex. At the last Congress of Anthropology in Colombia (Bogotá, May 2017), the editors of sixteen anthropological journals met to raise our position on these indexing and measurement policies that discourage publishers' efforts, subordinate us to "international" commercial standards, and do not tend towards the construction of an editorial practice with a social and cultural commitment to our realities (see " Las revistas colombianas de antropología y ciencias sociales en tiempos de mediciones ", on our journal’s site). The meaning of internationalization that underlies our editorial effort is another. Here we do not speak of subordinate internationalization, but of horizontal and cross-border internationalization. By leaving the limited scope of our own national states, we focus on the Amazon region as a whole, seeking to create ties of communication, to support the formation of diverse young people, to promote transdisciplinary initiatives, and to fecundate ourselves with the thoughts of native peoples. Amazonia is a land of natives, caboclos, settlers, migrants, and agents of all sorts and origins; it houses cities and borders nine countries; it is a setting of global interests and, above all, is at the heart of a South American integration project and its defense against global interests. This is a journal of meso-continental scope edited from the center of the Amazon. The policy adopted by the journal is not only to publish in Spanish, Portuguese and English, but also in native languages, which points fundamentally to our real interests of stimulating and evidencing a new academic production. Not only restricted to what we, as academics, know and say,, but above all, what many other peoples know and say from their forms of knowledge and practices related to the Amazonian world.


  We do not in any way reject the quality measurement systems of scientific publications. On the contrary, we are zealous cultivators of the best publishing practices, but our criteria is fundamentally guided by principles of inclusion, diversity, social responsibility, and ethics. Our journal is indexed in the Directory of Open Access Journals, Latindex, Google Scholar and Emerging Sources Citation Index del Web of Science , and we aspire to be indexed in Latin American systems like Redalyc and Scielo. A priority of ours at the moment is to maintain the periodicity and timeliness in the publication of two annual issues. Within the remainder of 2017, we are going to publish the two annual issues, and we are committed to publishing the issues of subsequent years in January and July of 2018. We have also adopted, from now on, the policy of continuous publication of articles. Articles that are approved and edited are being published without the need to wait for the complete composition of the issue. Once the articles of an issue are complete, it is published in three different formats. The article is first published in html format, followed by the online pdf publication and, finally, the printed publication of the issue. With this policy, and taking advantage of the possibilities offered by the digital medium, we are making the contributions of our authors accessible in a more agile and constant manner.


  From this issue onward, we will be publishing thematic dossiers, alternately led by editors in Leticia and Manaus, or jointly. The following are the ongoing editorial projects, which will be made public as the texts are ready.


  In the second issue of Volume 8, we will publish a dossier titled "Current Challenges of Amazonian Border Cities," whose guest editors are Carlos G. Zárate, historian of the Instituto Imani, and Nohora Carvajal, a geographer at the Pedagogical and Technological University of Colombia. As the editors state in their presentation of the dossier: "The urban reality of regions such as the Amazon, which constitutes almost 50% of the South American continental territory and houses more than 33 million people, remains stereotyped and totally marginal within public policies and for government entities, is almost nonexistent for most national societies and very little known and analyzed by universities and institutes in the academic field."


  For Volume 9 (2018), we are preparing two thematic dossiers. The first, "Indigenous Territories and Cross-Border Conflicts," has as guest editors Carlos G. Zárate and Carlos Uriel de Carpio, of the University of Sciences and Arts of Chiapas (Mexico). This dossier contains some of the papers presented at a symposium held during the second Congress of the Indigenous Peoples of Latin America CIPIAL II in Santa Rosa, La Pampa Argentina. The scope of the contributions refers to the situation and territorial conflicts of indigenous peoples in national and international border areas with an emphasis on the Amazon region, while seeking a dialogue with similar issues in Central America and the Caribbean. The second dossier is entitled "Cosmologies-Baskets-Poetics: Interweavings between Literature and Anthropology," edited by Susanne Klengel of the Free University of Berlin, Barbara Göbel, of the Library of the Ibero-American Institute of Berlin and Juan Alvaro Echeverri, of the Imani Institute. This dossier seeks to open a space for a transdisciplinary dialogue between literature, ethnopoetics, and anthropology, between written word, texts, orality, and practices. It focuses on the geographic-cultural environment of the lowlands of South America, with a special focus on the transnational space of the Amazon. We seek to investigate the interweaving of concepts and figures of Amerindian thought with categories of thought, poetics, and philosophy beyond the indigenous world. The dossier relates Amerindian cosmogonies and poetics – and other poetic universes of the West – with the image and metaphor of the basket. The basket is in many Amerindian cultures more than a tool with a merely practical function. It is a mental operator that represents a form of organization of memory and knowledge.


  Also for volume 9 (2018), we are preparing a dossier titled "Indigenous Reflexivities and Cosmopolitics," edited by Gilton Mendes dos Santos and Carlos Machado Dias Jr., from UFAM in Manaus. This initiative is born from the growing participation of indigenous students in the Master's and PhD programs within our two universities, which, beyond an affirmative-action policy of "social justice" – granting access to the university to those who have been historically excluded – are received with the expectation to contribute to the production of knowledge and the conceptual renewal of anthropology and other areas of knowledge. The interest of the PPGAS/UFAM to include indigenous students in the process of creation of the graduate program in the Amazon was present from the beginning of the proposal. The efforts and work accumulated over the last ten years bring together important achievements and make such an experience a national and international reference. In 2016, the UFAM recognized the right of indigenous students to write and defend their master's dissertations and doctoral theses in their own languages. This unprecedented fact in public universities in Brazil was national news1 and today PPGAS/UFAM is an important reference for other universities in Brazil that are opening their doors for indigenous students. The presence of these indigenous students in the university not only represents a policy of affirmative action but is an opportunity for innovation and conceptual criticism from the field of indigenous thought, not only understood as an anthropological object, but as authentic Intelligenz. This dossier arises precisely from the process of reflection and academic criticism that emerges from the experience of these indigenous intellectuals, and is closely linked to our editorial policy of giving space to native languages and local knowledge in our journal (a fact, for example, which has no relevance in the systems of bibliographic measurement).


  We have other dossiers in incubation for future issues, as products of the Cátedra Imani (Imani Chair) of the Imani Institute, which we started in 2017. The first Cátedra Imani was entitled "Territory, Nature and Society," in which we explored the multiple senses of the concept of territory, which goes beyond legal-political visions. With the essays written by the participants in this Chair we are in the process of preparing a dossier that addresses these issues. The second version of the Cátedra, which is currently underway (second semester of 2017), is entitled " Re(des)conocimientos: Del diálogo a la polifonía de saberes para la Amazonia (a play on words which combines ‘recognition, ‘ignorance’ and ‘knowledge’ with the subtitle ‘From dialogue to polyphony of knowledges for the Amazon’). The starting point of this Cátedra is the need to move beyond the "dialogue of knowledge" towards a polyphony of knowledge, exploring the reasons for the contradiction and subordination of local, traditional or vernacular knowledge by the so-called "Western" or "scientific" knowledge, seeking to establish and understand the ignorance and the need to recognize the existence, importance and contributions of different forms of knowledge in terms of the benefit to humanity and the mutual understanding between people and Earth.


  The issue we present now is modest in number of articles, but contains a sample of our editorial principles. We have four research articles – two from anthropology and two from the natural sciences – which is a reflection of our multidisciplinary and multilingual vocation (two in English, one in Portuguese, one in Spanish). We also present a bilingual text Tuyuka/Tukano-Portuguese, which is part of our permanent policy of publication of texts in native languages, prepared by a student of PPGAS/UFAM, and related to the new Center for Indigenous Medicine recently inaugurated in Manaus.2 We also present seven book reviews, which is part of the policy we want to establish to make our journal an entity that reviews, comments, and critiques bibliographic production on Amazon or relevant topics..


  Notes


  [bookmark: 1]1See for example: "Alunos Tukano escrevem dissertação de mestrado da Ufam na língua da etnia" "Indígenas vão escrever mestrado na língua da etnia no AM"


  [bookmark: 2]2 See "Povos do Alto Rio Negro criam o Bahserikowi´i, o primeiro Centro de Medicina Indígena da Amazônia"
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  Abstract: The flows through tubular forms in the body, material culture and the natural environment play a key role in the thought of the indigenous peoples of Northwest Amazonia. Using examples from daily life, mythology and ritual, this paper examines the tube as an abstract concept that unites physiology, psychology, and productive processes with wider sociological and cosmological issues. The material, visual, and acoustic manifestations of tubular flow ("hair") also raise the issues of synaesthesia and fractal notions of totalization / detotalization. With tubes as tantamount to life itself, ritual attention is focused on regulating bodily and other apertures to ensure balanced, tempered flow. The paper concludes by suggesting that the cultural elaboration of tubes and synaesthesia in Northwest Amazonia may relate to the lineal, exogamic features of social structure characteristic of the region.


  Keywords: Tubes; synaesthesia; hair; Yuruparí; Northwest Amazonia.

  


  Tubos corporales y sinestesia


  Resumen:Los flujos a través de formas tubulares en el cuerpo, en la cultura material y en el medio natura juegan un papel clave en el pensamiento de los pueblos indígenas del noroeste amazónico. Usando ejemplos de la vida cotidiana, la mitología y el ritual, este artículo examina el tubo como un concepto abstracto que une fisiología, sicología y procesos productivos con aspectos sociológicos y cosmológicos más amplios. Las manifestaciones materiales, visuales y acústicas del flujo tubular ("cabello") también plantean los asuntos de sinestesia y nociones fractales de totalización/destotalización. Siendo los tubos equivalentes a la vida misma, la atención ritual se enfoca en regular las aperturas corporales y de otros tipos para asegurar un flujo balanceado y bien temperado. El artículo concluye sugiriendo que la elaboración cultural de tubos y sinestesia en el noroeste amazónico puede estar relacionada con los rasgos lineales exogámicos de la estructura social característica de la región.


  Palabras clave: tubos; sinestesia; cabello; Yuruparí; noroeste amazónico.

  


  Tubos corporais e sinestesias


  Resumo:Os fluxos através de formas tubulares no corpo, na cultura material e no meio natural ocupam um papel chave no pensamento dos povos indígenas do noroeste amazônico. Usando exemplos da vida cotidiana, a mitologia e o ritual, este artigo examina o tubo como um conceito abstrato que une fisiologia, psicologia e processos produtivos com aspectos sociológicos e cosmológicos mais amplos. As manifestações materiais, visuais e acústicas de fluxo tubular ("cabelo") também levantam questões de sinestesia e noções fractais de totalização/destotalização. Sendo os tubos equivalentes à própria vida, a atenção ritual se foca em regular as aberturas corporais e de outros tipos para assegurar um fluxo equilibrado e bem temperado. O artigo conclui sugerindo que a elaboração cultural dos tubos e sinestesia no noroeste amazônico pode estar relacionada com os traços lineares exogâmicos da estrutura social característica da região.


  Palavras chaves: tubos; sinestesia; cabelo; Juruparí; noroeste amazônico.
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  Part 1 Tubes


  Introduction


  "A transverse section through the abdominal cavity illustrates the general plan of the body as a tube (the digestive tract and its derivatives) within a tube (the body wall)" (Frandson, Wilke & Fails 2009: 15).


  "Tubes are both form and movement, life" (Bergson 1911: 135).


  That people see, hear, taste, smell, cry, breathe, eat, fart, shit, pee, and make love through various holes and apertures in their bodies; that the foetus feeds, excretes, get its blood through one tube and is then born through another; and that the human body itself is a tube containing other tubes, are all obvious truisms that need no repetition. However these tubes, apertures and physiological processes become more interesting when the tube as a concept becomes a tool for thought and action in daily life, ritual and mythology and when systematic thinking with tubes receives particular cultural elaboration. In the West, this kind of thinking is most obvious in two contexts: on the one hand, in slang expressions for bodily apertures and their processes and in behavioural metaphors that are based upon them—"uptight", "verbal diarrhoea", "tight-arsed" etc.—and, on the other hand, in Freudian psychology where tubes and apertures figure prominently as part of a theory of psychosexual development. Here, different stages of development are associated with mouth, anus, and genitals with rigid or disordered personality types characterised by behaviour associated analogically with excessive openness or closure of mouth and anus. Aside from these examples, I am not aware that tubes have provided an especially fertile ground for reflection in Western culture.


  The opposite is the case in the indigenous Americas where one is immediately struck by the cultural elaboration of oratory, cannibalism, wind instruments, cigars, blowpipes, anal plugs, body piercing, and metaphorical elaboration on menstruation and insect metamorphosis, all of which speak of a particular interest in tubes and their apertures. Here tubes are uniquely "good(s) to think with".1


  Systematic analysis of indigenous lowland South American tubes and orifices begins with Duvernay-Bolens’ (1967) early analysis of the Upper Rio Negro Yuruparí myth and Rivière’s (1969) pioneering essay on Guianese blowpipes and hair tubes. Both papers were inspired by Lévi-Strauss’ Mythologiqueswhere tubes figure implicitly in his discussions of container/contained relations (1973) and the fugue of the five senses (1970); they emerge in full light in his study of myths about pots and female potters and their associations with birds and animals that exemplify oral/anal continence/incontinence (1988). More recently there has been a fresh resurgence of interest in this theme in the works of Wright (2015) and Hill (2009a) on Baniwa cosmology, ritual, and shamanism, Karadimas (2008) on the figuration of insect metamorphosis and predatory wasp behaviour in Yuruparí myth and ritual, Chaumeil (2001) on Yagua blowpipes and shamanism, Erikson (2011) on Matis blowpipes, palm trees and ancestors, Hill & Chaumeil (2011) on ritual wind instruments, and Russell & Rahman (2015) on tobacco use.


  Noting that thinking with tubes is particularly associated with peoples who also make use of the blowpipe, Lévi-Strauss writes:


  A moral philosophy pre-occupied with certain immoderate uses of the digestive tube – positively or negatively, above or below – coincides in its area of distribution with that of the blowpipe which is also a hollow tube, one technologically linked with the digestive tube since the dart that is expelled by breath from the mouth gives rise to meat that will be taken in through the mouth before being expelled in the form of excrement. (1984: 11—my trans.; see also 1988: 159)


  Lévi-Strauss’ main concern is myth not ritual and he is wary of taking on the mythology of the Rio Negro region as it bears the hallmarks of a self-reflective, priestly philosophical tradition.2Nonetheless, rather than blowpipes, my top candidates for a material correlate of his moral philosophy would be the Yuruparí flutes and trumpets of the Upper Rio Negro peoples who combine these aerophones with several other "wind instruments"—not just blowpipes but also cigars and snuffing tubes. These peoples’ practical, ritual and mythological focus on wind tubes goes in tandem with a parallel emphasis on the theme throughout their culture: the symbolic elaboration of the maloca and its assimilation to the human body; an unusual degree of reliance upon tubular equipment in hunting, fishing and in the processing and consumption of food and "drugs"; the use of yagé, a vine likened to an umbilical cord and to the marrow inside bone-like Yuruparí flutes that also opens up the body tube by inducing vomiting and diarrhoea; a particular affinity with palm trees, especially paxiuba (Socratea exorhriza), blowpipe (Iriatella setigera) and peach (Bactris gasipaes) palms; patrilineal organisation associated with ideas of durability, hardness, ancestry and lineal flow; and the mythological-ritual theme of extra-uterine male birth, seemingly as an "antidote" to exogamy. My argument will be that all these various phenomena are all aspects of one and the same conceptual system that I shall call the tube.


  Although rarely recognised as such, the tubehas a long history in the Upper Rio Negro ethnographic literature. Thus, in connection with her analysis of the congruence between processes occurring in the human body, house and cosmos, C. Hugh-Jones writes that the body may be imagined "as a vessel with special orifices through which foods, excreta, smells, sounds, breath, and visual images should all go in or out in a controlled manner" (1979: 119).


  It is also a prominent theme of my own (1979) analysis of Yuruparí ritual and mythology and crops up in several more recent publications. In one I wrote:


  Fish, snakes, birds, palm trees, and human bodies are all tubes. Human bodies are made up of further tubes, the arm and leg bones, gut, penis and vagina. Life is sometimes imagined as a passage through a tube and what tubes produce is human life or "soul" (üsü) in all its manifestations, not just semen or children, but also hair, breath, speech, song, and music, goods, ornaments and paints, the beautiful, chromatic creations of men and women that flow from their tubes. The prototypes of all such tubes are Yuruparí, a "penis" that produces wind, sound and colours as "semen" just as palms produce coloured fruit and feather-like leaves (2013: 83).


  In a similar vein, with reference to Cubeo religion, Goldman talks of six linear, dynamic tubular protoforms—tree, woodwind, bark-cloth mask, anaconda, fish, and ornamented human body—that serve as elementary models of a living structure. For Cubeo, the prime interest in the tube as model is as a passage for sound, itself a manifestation of soul substance or elementary power. Here the anaconda figures as an anatomical tube with devouring and vomiting capacity and generative functions with fish figuring alongside anacondas as sound-producing tubes and as sources of human songs and dances.3Goldman concludes that "the human body possesses in memory and through ritual transfer the sum of tubular capacities perhaps most fully expressed in the idea of the maloca as the body of the anaconda and of a man" and conjectures "that the fluency of Cubeo (men) with woodwinds depends on their own tubular structure" (2004: 376-7).


  Finally, tubes figure quite frequently in various publications by Hill (1993, 2009a, 2009b, 2011a, 2011b) and Wright (2009, 2013, 2015) on the Baniwa.


  Rather than repeating these earlier discussions—I take them as read—I want to concentrate on matters that have received less attention and to anchor the issue of tubes back into the realm of everyday experience and common knowledge of the natural and social worlds where I feel it ultimately belongs. This relates to what I see as three basic limitations to the way myself and others have dealt with tubes so far. The first is a tendency to restrict the relevant field of enquiry by focus on a relatively narrow range of object-clusters: pots and blowpipes (Lévi-Strauss 1988); wind instruments, bones and snuffing tubes (Hill & Wright cited above); wind instruments (Hill & Chaumeil 2015); smoking and snuffing apparatus (Russell & Rahman 2015); the maloca and feather box (Hugh-Jones 1995; 2015); or canoes, beer troughs and slit gongs (Hugh-Jones in press). This leaves out a number of other equally relevant tubular objects and also can tend to push discussion more in the direction of these objects rather than on concepts. Note too that whilst Rivière’s idea of tubes as energy transformers is frequently quoted in some of these discussions, this is typically with reference to blowpipes or cigars. Rivière’s hair tubes and the significance of his contrast between the upward pointing blowpipe and downward pointing hair tube seems to have disappeared from view. Ornamented hair tubes, the hair they contain and the relation between the top and bottom halves of the body will all come back into sight—and earshot—below.


  My argument is that, alongside many others, the objects mentioned above amount to different expressions of the tube. Rivière’s energy transformers and Lévi-Strauss’ moral philosophy of the digestive tube only deal with some parts of this concept. Wright comes closest when writes:


  One form particularly important for the idea of connections among all levels of the cosmos is the tube,which has been examined by previous scholars (Hugh-Jones, 1989; Hill, 2009) as characteristic of Northwest Amazon cosmologies. It has not been shown, however, how a single formsuch as the tubeis a vehicle for several kinds of knowledge and power that are critical to life-giving and life-taking processes in the universe: healing, sorcery, chanting, initiation, and dance rites. (2013: 151)


  Wright’s tubeand my tube point in the same direction. However, whilst all are clearly relevant, I have reservations about phrasing the issue in terms of religion, cosmology, shamanism, etc. for this tends to divert attention away from the everyday behaviour and equipment that are an essential component of this concept. For me the tubeis equally natural history, technology, anatomy, physiology, sociology and psychology.


  The second limitation is that while tubes are—only too obviously—about sex, psychosexual development, fertility, fecundity, etc., they are much more than just this. This point is well made by Lévi-Strauss in his critique of Freud’s analysis of myths and dreams. Freud assumed that while the symbols in dreams were limitless, they all had a single referent—sexuality. Lévi-Strauss (1988: 193-4) notes that meaning in myth is not transferred from term to term but from code to code, i.e. from one category or class of terms to another and that one should not assume that, by its very nature, one of these classes or categories is to be taken literally whilst the other is figurative because a metaphor always works both ways—"like a two-way street" (1988: 194). To put this simply, one can as much talk about the seasons in terms of sex as of sex in terms of the seasons.


  Lévi-Strauss rightly criticises Freudian psychoanalysis for reducing everything down to sex—and much the same problem dogs Reichel-Dolmatoff’s writings on the Tukanoans—but his own work also misses the full implications of his insights by reducing them "up" to a cross-continental exploration of structural transformations between myths, an exercise that comes at the cost of ethnographic depth. Between the extremes of Freud’s sex and Lévi-Strauss’ transformations there is an extensive middle ground where a moral philosophy of the digestive tract is but one part of a wider philosophy that weaves together an indigenous understanding of human anatomy, physiology, psychology and perception with wider reflection on the human activities and capacities, social arrangements, the cultural, natural and physical environment, animals and plants and the workings of the cosmos. This philosophy is better brought to light by intensive exploration of a single ethnographic case.


  This philosophy involves allof the many tubes and orifices that can be found in the body, in human artefacts and in the world outside. It is certainly a system of education about how tubes work and how they should be used and controlled but it is more than this. It also concerns the way individuals present themselves and their products to others and how these others judge them. In its Upper Rio Negro form, this philosophy also appears to be intimately linked to a particular understanding of social formations and social processes. Seeger, da Matta and Viveiros de Castro tell us that, in Amazonia, "indigenous socio-logics is based on physio-logics" (1979: 13). Part of my argument will be that Upper Rio Negro socio-logics and the physio-logic of the tube are one and the same.


  The third limitation is that, with few exceptions (Beaudet 2011 stands out here), instead of widening out the field of enquiry to embrace the general relation between sound and vision or music and colour, the prohibition on women seeing ritual wind instruments tends to divert attention from this wider issue to the narrower issue of seeing vs. hearing flutes.


  For the time being, I shall concentrate on Upper Rio Negro ethnography and leave most points of comparison implicit. But even here I must introduce a caveat: in taking on tubes one runs the risk of either taking on too little or trying to deal with "life, the universe and everything" (Adams 1982). In the Upper Rio Negro context, the symbolic ramifications and convoluted cross-referencing between various tubes, flows and senses are so dense and complex as to merit a whole book. This is experimental work in progress and I cannot take on everything at once.


  General issues; specific details


  I shall deal first with tubes in purely formal terms and then with some ethnographic details relating to the body, artefacts and materials, animals, birds, fish, insects, trees and the landscape. This preliminary analysis is intended partly to anchor the tubeback into the everyday world of human experience and productive activities; partly to demonstrate the extraordinary density and richness of Upper Rio Negro tube thinking; and partly to supply information that will aid an informed reading of the mythology that follows.


  Regarding "tube myths", Lévi-Strauss (1988: 162-3) first sets out the following formula. The hero’s body may: (1) enter a containing tube; (2) produce a tube that it previously contains; or (3) be a tube into which something enters or from which something comes out. He adds that from being outside at the start, the tube becomes inside, and the state of the hero’s body of the hero moves from contained to container. This does not exhaust the set—we will meet other possibilities below.


  Referring to natural tubes, the mouth, nose, ears, vagina or anus, Lévi-Strauss then observes that these can be anterior/posterior and above/below; each may be closed/open and, when open, can absorb or eject. These permutations leave much out. Lévi-Strauss correctly observes that objects such as blowpipes or tobacco pipes, animals such as sloths and howler monkeys, and bodily states such as oral greed and anal incontinence are merely "empirical realisations of an underlying formal structure" (1988: 163). But a specific focus on natural tubes is an artificial restriction that would seem to run counter to the structuralist principle of defining an object of study by seeking out in advance a full range of permutations of a set of relations. For tubes in general, a more complete set of permutations (examples in parentheses) might run as follows: a tube can be open at both ends (gut, house, flute, blowpipe, cigar); permanently constricted/closed at one end (womb, throat, tipití, fish trap, pot, mask); permanently constricted/closed at both ends (canoe, beer trough, slit-gong). The behavioural characteristics of animals and specialist crafts of humans may also suggest openness (howler monkey, jaguar, dancer,) or closure (sloth, tapir, potter). Open tubes typically permit linear flow: this may be normally unidirectional (blowpipe, hair tube, gut, river en gross); normally reversible (breathing, river back-currents); or temporarily reversed (vomiting, spitting). A tube’s sides may be solid (coca mortar, palm trunk, bone); or porous (tipití, basket, gut). A virtual/potential tube’s sides may be softer than its interior (bark); harder than its interior (bones, palm trunks); or of uniform density (barkless sections of trees). A solid cylinder/rod/pillar may be a tube by association (rattle lance as vertebral column/umbilical cord; house post as person/flute).


  From the above we can also conclude that containers such as houses, compartments, boxes, pots, gourds, baskets, canoes, troughs, rivers, caves and sunbeams all fall within the category tube.4The notes that follow are intended to flesh-out this extension of the field.


  1. Body


  Anyone who skins and butchers hunted animals or fish knows that the basic body-form of all higher animals is that of a tube that contains another tube, the body wall containing the gut. Further tubes and apertures include the ears, eyes, nose and mouth, trachea, vagina, penis, the veins and arteries, the female breast, the vertebral column and many of the bones. Peeled back from the body and legs, the skin of an animal makes one or more tubes. In the Upper Rio Negro, the joints between bones are thought of as further bodily apertures alongside the umbilicus and fontanel. Exit/entry through the apertures of the joints of adults is regulated by the application of black paint (see below and Hugh-Jones 2013) whilst splashing water on the head and blowing spell-charged tobacco smoke on the fontanel and umbilicus are designed to calm small infants, close up their leaky and excessively open bodies and prevent intrusion by dangerous spirit-forces (see also Rahman 2015). The umbilicus connects a person’s body to the rivers and sources of origin in the East and serves as a two-way channel, outwards to link people with their ancestors and inwards for the transfer of personal names and the characteristics that are linked with them. These characteristics range from skill in hunting and fishing, immunity from snakebite, special craft skills such as pottery of weaving through to beauty and physical attractiveness. These links between umbilicus, river, name and ancestor explain why the stories of the travels of the Tukanoans’ anaconda-ancestors form the basis of spells to confer personal names.


  The fontanel aperture appears to persist into adult life as the linear hair parting and circular whorl of the crown. The flow of women’s hair from this upper exit point is linked to the flow of blood below. Barasana women are said to menstruate when they see their hair fall in front of their eyes and also said to be singeing the fur from the body of a sloth. As sloths are exemplars of oral and anal closure, singeing their fur should produce a state of openness in the person that does this.5Finally, body hair, perspiration and odours bear witness to further small holes piercing the entire surface of the body.


  Inside body-tubes, processes of respiration, digestion, and gestation take place accompanied by in or out movement of air, hair, snot, spittle, vomit, tears, milk, semen, urine, faeces, blood, infants, afterbirth, sound, light, food, drink, snuff, smoke, odours, penises, enemas, suppositories, parasites and thoughts. This is one reason why, in their fabrication of persons, indigenous Amazonians are not content with what is already there but instead create their own versions of the body, making yet more perforations in the lips, septum, nostrils, cheeks, ear-lobes, tongue, penis and skin; inserting feathers, canes, shell, bone, beads, disks, plugs, and pendants in the holes; extracting hair, teeth, and blood; and closing down existing apertures with plugs, paint, cigar smoke and with various ritual precautions and injunctions.


  From the above, we can also conclude that the anatomy and physiology of the body, at once a tube and many tubes, serves to exemplify two key ideas: (1) an entity may be at once single and multiple; (2) the processes and products of life are to be understood as flows.


  2. Materials, artefacts


  In addition to living in tubular houses that are identified with both body and universe, Upper Rio Negro peoples make use of an astonishing array of tubular equipment associated with hunting and fishing; with the processing and consumption of manioc products, tobacco, coca and yagé; with transport and storage; with music making and body ornamentation; and with ritual and shamanism. As noted above, most previous treatments of tubes have dealt only with a restricted sample. In the pages that follow, I shall introduce a number of other tubular objects that have been left to one side. In addition, whilst much has already been written about clay, palm wood, bone and tobacco, a number of other materials are also relevant. Here I focus on hair, bark-cloth and basketry cane.


  Hair


  Together with air, fur, feathers and down, all of them hoa6, kapok, palm leaves and palm leaf fibre all belong to a set and concept indicated below as hair. All are light and airy and, like tobacco smoke, they make the flow of breath and wind visible; when shamans blow tobacco-smoke they also make breath and wind audible by blowing loudly; wind also makes palm leaves rustle. The materialisation of breath also appears in the kapok that acts as a flight and piston for blowpipe darts and in the term buya bükü,"mature kapok", that applies to the feather ornaments that accompany and give substance to song. In shamanic spells, analogies are also drawn between the flow of hair from the top of the head and the fountain of leaves that appear to spout forth from the trunk of a palm tree and between this visible flow and the flow of sound from a flute. Hair thus lends chromatic substance and sound to breath and wind. The following excerpt from a story about the origin of night and menstruation (Fulop: 2009[1956]: 341) illustrates all this: a man blew tobacco smoke and opened the doors of night, causing a strong wind to blow. The wind caused the unopened (but soon to be ripe and red) bunch of fruit on a paxiuba palm to split open with a loud report. This sound then split open the vaginas of two young girls, causing them to menstruate.


  At the rear of the dancer’s headdress, an open tube of jaguar bone made more open by a filling of jaguar fur (figure 1) is attached to the banana rib support that today stands in for the long pigtails bound with monkey fur string that dancers once sported (figure 2). Here we have two Upper Rio Negro hair tubes: the bone is a "fur tube" and the pigtail is termed hoa hoti, "hollow spiral cone for hair", hoti being a classifier that also applies to cigars, bark trumpets and to bark-wrapped blowpipes. From this double (bone/fur) hair tube hang hanks of sloth fur ("closed") and howler monkey fur ("open"), the ensemble constituting a well- downward flow of hair—vitality or energy—that is balanced and tempered by opposed animal characteristics.


  [image: fig1]


  Figure 1. Tubes of jaguar bone containing jaguar fur. Photograph by the author.


  [image: fig2]


  Figure 2. Tukanoan hair tubes. From Koch-Grünberg (1967[1909] vol. 1: 328; vol. 2: 291, 297, 309).


  By analogy between the top and bottom halves of the body, the flow of breath, hair and red and yellow ornaments from the male head is a flow of yellowish semen from the penis as the flow of black hair from the female head is a flow of red blood from the vagina. Semen is blood in another form and both come from bone marrow. This red-black blood/yellow semen contrast also explains why men use the process of tapirage to produce the brilliant yellow feathers used to make the frontal crowns (figure 3) that are the quintessence of body-ornament.7The term maha hoa, "macaw hair" applies generically to all ornaments. For reasons such as these, the vibrating leaf vane that causes flutes to sound—its voice and soul—is identified with a hawk feather; ornaments are a prime manifestation of names, souls, breath and vitality (üsü); and shamans use spells to insert down (wito) into the ears of babies to make them hear, respond to advice and learn. To make them become dancers (baya), some infants are given a special dancer’s name and a complete set of ornaments is inserted into their ears as a special dose of this down. Like the marrow inside a bone, the dancer is now considered to be inside a flute sharing in its life and substance, a relationship of container/contained that also applies to the dancer who is contained by his ornaments. The term hoa that applies to hair and ornaments also applies to any container or bag including the scrotum (waheri hoa), the stomach and womb (güda hoa) and any carrying bag (waso hoa). Presumably this is because the head and genitals are enclosed by hair and ornaments; because string made from human hair, animal fur and palm fibre ("hair"—see above) is used to make ornaments; and because palm fibre was once used to make bags (figure 4). Hair belongs to the domain of weaving and textiles (see also Hugh-Jones in press).
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  Figure 3. Yellow feathers on frontal crown showing traces of red staining. Photograph by the author.
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  Figure 4. Bag made from tucum palm fibre. From Koch-Grünberg (1967[1909] vol. 2: 288).


  In sum, the concrete referents of hairall point towards the realm of soul, vitality, energy, potency, generative capacity, etc.


  Bark Cloth


  Both brown and white bark cloth are used. The bark on a section of wood is first beaten with a mallet then pulled back over its wooden core like a snake shedding its skin. White bark cloth was used to make the penis pouch traditionally worn by men, a bark bag-tube that contains the penis-tube—as a hair-bag contains the male and female genitals—tubes within tubes. The same material is used to make the painted bark-cloth aprons (figure 5) suspended from the waist over the genitals during dancing, a hyper-form of the penis-pouch just mentioned.


  [image: fig5]


  Figure 5. Dancers wearing bark cloth aprons. Photograph by Brian Moser.


  Brown bark cloth is used to make the tubular bag-like sieve that is pounded against the interior wall of a huge cannon-like cecropia-wood tube (figure 6) to separate edible coca powder (flesh of Coca Anaconda) from inedible coca leaf stalks (his bones). This tube-within-tube is the analogue of the tipití, a basketry tube of bark (skin of Manioc Stick Anaconda—see below) that separates the liquid and starchy components (blood, flesh) of manioc from fibre (bones).8The same material is used to make entire masks amongst the Arawakan and Witoto groups to the south of the Tukanoans and the tubular sleeves of Cubeo mourning masks. The Arawakan-Witoto pairing of bag-like masks with aerophones gives way to one of feather ornaments paired with aerophones amongst the majority of Tukanoans but conserves the same container/contained, skin/bone relation.


  [image: fig6]


  Figure 6. Coca sieving tube: front (above), rear (below). Photographs by the author.


  Basketry cane


  Epidermis stripped from aroumá (Ischnosiphon sps.) canes is used to make basketry, much of it patterned, and also fish traps.Amongst the Baniwa, the Anaconda is the Owner of basketry cane and designs—his patterned skin. For the Tukanoans, basketry and designs derive from Yagé (see below), a transformation of Yuruparí whose own porous, basketry-like skin emits both sound and hair—pattern and colour. The legs of dancers are also painted with designs in black paint that reproduce the weaving pattern of the tipití.


  In sum, hair, bark-cloth and basketry are parts of a set embracing coloured/patterned ornaments, textiles and weaving (broadly understood) and are all forms of skin or clothing.9These skins contain flesh/blood as flesh and blood contain bones and bones contain marrow/semen/blood—tubes within tubes. More abstractly, hair is flow, fibre, colour, and pattern.


  I draw attention to these other tubes and materials for several reasons, firstly to complement Lévi-Strauss’ discussions of container-contained relations. Secondly because part of the sense of the tubes such as blowpipes, flutes or cigars already considered in the literature lies in their relation to their neglected counterparts. Thirdly because crafted objects and crafts—and here I include music, dance, song and oratory—are products or fruits that flow from tubular bodies and their appendages—the similarity between the word rika"arm" and rikaa"fruit" is suggestive here.


  Lévi-Strauss’ (1988) musings on the analogical relationships between craft specialisation and psychological traits, his boisterous butchers, chatty barbers, and jealous potters—touches on one aspect of this. The fact that the Upper Rio Negro region is noted for craft specialisation between exogamic groups (pottery, basketry, stools etc.) and between male siblings (chanters, dancers, shamans) merits further investigation here. But I would stress that the relation between body, craft and character is as much indexical as metaphorical for what people produce, the stuff externalised from their tubes, is assessed by others as a direct index of their strength, skill, knowledge, ability, beauty, reputation, fame, leadership, etc.


  3. Animals


  In the Upper Rio Negro context I would add the following to Lévi-Strauss’ (1988) exploration of animals, tubes and apertures:


  Birds. The nightjars that figure so prominently in Lévi-Strauss’ (1988) discussion of tubes figure hardly at all in Upper Rio Negro myth and ritual. But coloured, singing birds figure prominently as Yuruparí instruments in another guise (see also Synaesthesia below).


  Fish. Most fish possess a swim bladder (buhua, "blowpipe"—see Appendix 1), many are overtly tubular in form and a number of them—notably aracú (Leporinus sp.) and surubim (Pseudoplatystoma sp.)—make loud noises when spawning. Fish also figure prominently in myth and ritual as the counterparts of birds, as standing in a relation of unborn spirit (fish) to spirit after death (bird—see Hugh-Jones in press) and as Yuruparí instruments in another guise. I return to birds and fish in my discussion of synaesthesia below.


  Snakes. Much has already been written about anacondas in the Upper Rio Negro context. The elongated form, bright colours, patterned bodies, shed skins and poison of snakes link them to blowpipes, birds, Yuruparí instruments, and yagé (see below). Other information concerning anacondas integrated into Upper Rio Negro mythology includes their production of a loud hissing/guttural roar when threatened/angered, their headfirst swallowing of prey—like childbirth in reverse; the smelly belches/farts they emit when digesting; the tangled, bloody mass they regurgitate if disturbed; and the black shit and white, semi-solid chunks of urea, substances identified with pottery clay and white paint, that they excrete.


  Insects. Analogies between blowpipes, wasps and poison darts appear frequently in Upper Rio Negro mythology but the Witoto and Arawakan models of extra-uterine reproduction based on analogies with the metamorphosis of Lepidoptera and apparently male (actually female) wasps who inseminate their caterpillar or spider prey appear to be much less evident amongst most Tukanoan groups.10For Tukanoans, opossums and Surinam toads (Pipa pipa), two animals that carry their young in exterior pouches or tubes, and the act of vomiting fulfil the same function.


  4. Trees


  Paxiuba palm. Although already much discussed, three points are worth emphasising about this palm. Firstly, its leaves and stilt roots, or head and genitals (see below) give it an appearance of symmetry between top and bottom. Secondly, its apparent androgyny: the emerging stilt roots look like penises (hence its common names of "pico de negro" and "man palm", figure 7a) but also look like a penis/clitoris emerging from a vulva (figure 7b)—androgyny and Yuruparí go together (see below). If tubes of paxiuba and blowpipe palm wood are used to make Yuruparí instruments and blowpipes, strips of these same palm woods are used to make the woven screens that serve to make fish traps and seclusion compartments for girls at menarche and boys at initiation, shielding them from view. Like basketry fish traps, these screens belong to the domain of weaving and skin discussed above.


  Below I shall show that the figure of Yuruparí who swallows initiate boys is all of anaconda, paxiuba palm, tipití and fish trap. His name in Geral alludes to this fact: Yuru- is "mouth" and -parí= "paxiuba screen, fish trap". This suggests that the initiates inside his belly/seclusion compartments are all of an anaconda’s meal, edible palm-weevil grubs (Rhynchophorus palmarum) in the pith of a palm trunk, manioc mash in a tipití, and fish in a fish trap. Fish traps also figure as the spread-eagled legs, open vagina and enclosing womb of a "female" deity and avatar of Yuruparí’s mother (Calderon 2011)—I will return to the theme of androgyny below.
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  Figure 7. Aerial roots of paxiuba palms: a. stilt roots looking like penises; b. stilt root looking like a penis emerging from a vulva. Photographs by the author.


  Cecropia/Pourouma Trees.11For brevity I use the following table 1 shows why cecropia trees (wakubü) and paxiuba palms make a natural pair:


  [image: tab1]


  On a larger scale, this contrast is also that between the Owner of Cultivated Food Plants and Yuruparí, the Owner of Forest Fruit (see myths below).


  5. Landscape


  Rivers. The classifier -ya, -sa groups together rivers, snakes and caterpillars.12The hard bottom and banks vs. liquid middle of rivers, their role as a conduit, and their mythological origins in all of felled hollow trees, tobacco smoke, moulted snakeskins, and birth-blood makes them tubes.


  Rapids and Caves. Many Upper Rio Negro rapids have holes and caves in their rocks and several have names of holes (Geral -cuara: Arara-cuara, "macaw hole", Tapuru-cuara, "Caterpillar Hole", Pira-cuara, "Fish Hole", etc.). Rapids are joints between bones, doors of malocas, transformation houses, and points of access between the earth and underworld or present and past. In this sense they are the apertures of river-tubes.


  Mountains. Mountains (~güta yukü, "stone tree" or bota, "pillar, post") are malocas, the homes of animal souls, and also house posts, themselves both men and Yuruparí flutes, that support the roof-sky.


  Sunbeams. Sunbeams (~buhihu buhua, "sun’s blowpipe") are tube-like umbilical connections and modes of access between sky, earth and underworld, a quality they share with paxiuba palms, tall trees, tubular gourd stands and rattle lances.


  It should be clear from these explanatory notes that all of human life, from individual capacities and personality to grand cosmology, is encompassed in the relations between whole body-tubes, in the relation between the body and in its tubular parts, and in the apertures and flows through these tubes. The figure known as Kuwai-Yuruparí condenses into one body this tubular encompassment of life (for brevity, I refer to him below as Yuruparí). The rituals and mythology associated with him are all about explaining, controlling and perpetuating life. They do all this through two principles that work together. The first is a dense web of analogy between the tubes and orifices of the top and bottom halves of the body, between the tubes of the male and female body, and between the human body-tubes and tubes out there in the world—artefacts, birds, animals, fish, snakes, trees, palms and landscape features. The second principle figures as a play of fractal self-similarity that can be expressed as a relation between one and many, container and contained, totalisation and detotalisation, continuity and discontinuity or abstract tubeand concrete tubes.


  Before showing briefly how these principles inform the workings of ritual and relate to the general issue of production, I now turn to some well-known Upper Rio Negro stories about creation, Yuruparí, the origin of cultivated plants and the women’s theft of Yuruparí flutes. My stripped-down, tube-biased, selective summaries draw on my own knowledge and on published sources but are not intended to provide a representative account of any particular version. Their sole purpose is to give some idea of what lies behind the stories and to show how the principles just mentioned appear in myth. Clarificatory clues and prompts are indicated by bold square brackets and variants by a slash. Armed with these clues and what has been said above, I invite readers to play "find-the-tube" for themselves—I trust that the stories speak for themselves.


  M1. Creation


  a. Tukanoan


  Before people became distinguished from objects and men from women, the bodies of deities were all the same with a stool for hips; a gourd for heart, lungs and womb; a gourd holder as body and legs; a rattle lance as vertebral column, etc. An androgynous "female" deity, in a compartment made of feathers, fertilized a gourd of coca/sweet caimo or uvilla13juice with smoke blown from a cigar held in a cigar holder (figures 8a and 8b). [Cigars = penis/fish in several stories. Cigars have the same conical, spiral construction (hoti) as bark trumpets and blowpipes with spiral bark binding]. Cigar smoke and coca created five deities with bodies as five maloca/compartments within the universe/maloca. One of these deities [a container of ornaments/feather box] vomited up ornament-birds that entered an Anaconda-Canoe as ornament-fish and travelled up the Milk River, an umbilical tube/yagé vine that connects past with present and ancestors with descendants. The Anaconda-Canoe created the river up which it swam, shedding it as it moved [as snakes shed their skins or a penis sheds its foreskin. Hedo~rudire, "to moult, shed skin" is cognate with hedore, to "turn inside out, expose the glans" and with raka-hedo, the feather box that reveals its interior at dances—see Hugh-Jones 2016]. The canoe stopped at many transformation houses [doors; joints between bones] before stopping at the centre of the earth where human beings first emerged from the egg-like ornaments and then emerged through a hole in the Ipanoré rapid [both a birth passage and a manioc sieve—see Hugh-Jones 2016] to become the ancestors of all human groups. [Like a tree with branches, the Anaconda-Canoe is one/many on different scales. On the one hand, the origin of the Rio Negro/Milk River, its major affluents, their sub-affluents etc.; on the other hand, the ancestor of all humanity; of all Tukanoans; of any one Tukanoan group; and (potentially) of any clan or male sibling-group. A clan is a composite, tubular entity made up of persons, houses, tubular flutes and ornaments].
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  Figure 8a. Luiz Lana: Creation from cigar—note the red (blood) colour of the new-born infant. From Umusi Pãrõkumu & Tõrãmü Kehíri (1995: 67).Figure 8b. Tukano man smoking cigar in holder. From Koch-Grünberg (1967[1909] vol. 1: 281).


  b. Arawakan


  Three Universe People come into being inside a finger bone in a river. A grandmother caught the bone in a net, now as three shrimp-persons. She hid these beings under a gourd where they became three crickets. These three cricket-children first became two kinds of woodpecker-youths and then a single adult. [Note the scaling-up from three to one. Shrimps and crickets hide in hollow logs; woodpeckers make hollow trees and nest in them].


  M2. Yuruparí


  A "female" deity was inseminated through her mouth/umbilicus by a cigar/caimo fruit juice/coca by a man/men identified as bone. Lacking a vagina, she was opened by a cigar-holder/palm log/large mouthed, tubular jacundá fish [Barasana ~büha buhua, "ascending blowpipe"] and gave birth to a child with jaguar fangs, incessant thirst and loud, thunderous cries. From holes in his body came all the music of Upper Rio Negro ritual: flutes, trumpets, panpipes, whistles, songs, chants and incantations. Each part of his body corresponded to (a) a named wind instrument (see the image of flutes and trumpets corresponding to parts of body of Yuruparí in Wright 2015: 142) and (b) the animals, birds and fish of the forest. The sounds opened up the universe. Thick hair covered his body like a monkey/sloth (see figure 13 below). [Yuruparí is both howler monkey (open) and sloth (closed); fur from these animals was used in Yuruparí masks. His fur was also fibre from palm leaves used in making string. With a porous body leaking sound /fur/palm fibre, Yuruparí is like a tipití (~hido-bü, "anaconda-closed tube") that leaks manioc juice (~yuka) a term cognate with ~yukaa, "palm fibre"].


  Yuruparí is a synthesis of animals and plants with a particular connection to palms/trees, their wood/his bones [wood= hea; compare hee, "Yuruparí"] and their fruit/his flesh [hee rika, "Yuruparí fruit"]. The outputs of the skin and bodies of Yuruparí /animals/palms as their behaviour, coloured fur and body markings, coloured fruits and sounds are all indices of their fertility, growth and vitality. [Yuruparí is also a noise-producing, brightly patterned anaconda/boa associated with the colours of birds].


  Yuruparí’s mother’s birth blood gave rise to the reddish-black [Blood-like] rivers of the region, an opening/expansion of scale of the universe. She did not see her child who was taken by the men and given to a sloth foster-mother. Yuruparí sucked her dry then ripped off her breast. [Sloths exemplify oral/anal continence; we may suppose that this sloth mother’s closure tempers Yuruparí’s noisy, leaky, greedy openness]. Yuruparí was sent to live first in the forest and then up in the sky with his father, the Sun.


  Later Yuruparí returned to earth, appearing to four boys making music with wasps tethered on strings inside a large beer pot likened to Yuruparí’s potbelly. [One variety of Yuruparí-instrument is made from two tubes blown into a pot (figure 9); pots are tubes/persons (figure 10)]. Yuruparí told the boys that the real Yuruparí was he himself and that to know real Yuruparí music they should first undergo the containment and continence of initiation—seclusion, fasting and not seeing/being seen by women. He showed himself and his music to them and the sound of his body expanded the world from micro- to macro-scale. Sending the women out of sight, the boys’ father put the boys in a seclusion compartment where they stayed for many months, fasting and learning to make the baskets on which their future wives would depend for their manioc work.
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  Figure 9. Pot-and-tube Yuruparí instruments. a. from Gumilla (1963[1741]): 165; b. from Koch-Grünberg (1967[1909]) vol. 1: 135.
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  Figure 10. Baniwa ceramic pot-person. Author’s collection.


  Later Yuruparí appeared again, telling the boys that they could now eat raw forest fruit but should not eat meat, fish or anything roasted. To temper their hunger, he offered them japurá (Erisma japura) fruit to smell. Appearing, now in the guise of a potbellied woolly monkey [Lagothrix sp.; Sp. barrigudo, "big belly"], Yuruparí tempted the initiates by throwing down uacú pods (Monopterix uacu) from a tree. [Bitter/inedible when raw, roasted uacú seeds are edible and give off a smell similar to the cheesy-sexual smell of the edible purée made from fermented japurá seeds (badi, "japurá" also "semen"). Japurá and uacú are the subject of ribald comments. This temptation by fruit suggests a foretaste of the initiates’ need to control their developing sexuality]. Unable to resist, three of the boys roasted and ate the seeds as the youngest looked on; their lack of self-control caused a furious Yuruparí to revert to his former, hyper-open, state. Thunderous noise and copious saliva, the origin of vines, poured from his mouth, floods of tears/rain poured from his eyes causing the waters to rise. [Initiation coincides with the onset of the rainy season]. He became/his mouth or anus opened up to become the entrance of a cave/hollow log into which the errant initiates ran for shelter. While younger, wise one returned home to report what had happened, Yuruparí flew up to the sky. [From Yuruparí/the universe as a single, all-encompassing tube, we now have fractal tubes-within-tubes: initiates within Yuruparí; seclusion compartment within maloca; maloca within universe].


  With the period for seclusion now over, the father sent a wasp/bird messenger to Yuruparí telling him to return to earth to release the initiates. Initially refusing, Yuruparí then succumbed when offered his favourite food of insect larvae or his favourite beer/a beer variety he had not previously sampled. Arriving as a fully ornamented dancer, Yuruparí vomited up the initiates as three bloody, foul-smelling masses into three manioc sieves/as bones into a compartment. [As tipitís "vomit" manioc pulp into flat baskets and as anacondas regurgitate their prey]. Telling the people that he had killed their boys because they had disobeyed him, Yuruparí then warned the men that, should they wish to kill him in revenge, they could only do so with fire. The men then built a fire and pushed him in.


  Yuruparí’s spirit ascended to the sky and his body and ornaments [also trees and leaves] caught fire in a universal conflagration [burning swidden]. From his ashes a paxiuba palm sprang straight up to the sky, a vertical umbilical cord/axis mundi allowing shamans and dead souls to pass between underworld, earth and heaven. [Analogues include the rattle-lance, the Sun’s tubular vertebral column uniting the layers of the universe and the Milk River, a horizontal umbilical cord uniting West with East]. The universe then shrank back to its former scale of a single maloca.


  Aided by a squirrel, the Universe people cut sections of the palm as flutes and trumpets that they distributed in sets, Yuruparí’s bones, to each human group. [The sectioning and distribution of the Yuruparí palm brings about a detotalisation/differentiation of all that Yuruparí’s body encompasses: of humans, birds, animals, fish, trees and plants and their diverse appearances/sounds; of animate bodies from artefacts; of the different varieties of music, song, dance, and ornamentation owned by different Upper Rio Negro groups. [Compare the detotalisation of the Anaconda-Canoe above and of Yagé below]. Tapir threatened to use his loud trumpet to stop women from giving birth/eat up all future human beings; Howler Monkey, initially with a small, feeble whistle, tricked Tapir into swapping instruments. Howler monkeys today use their loud voices to assist life processes while tapirs, with feeble whistling noise and fastidious shitting habits, threaten to ingest new-born babies into their retentive anuses, a birth in reverse. [Tapirs are soori ~basa, "ingesters"].


  Encompassing undifferentiated sound, colour, appearance, gender and living entities, Yuruparí also encompasses life-giving/life-destroying powers, persons and substances – shamans and sorcerers; food and poison. Yuruparí’s burned fur/hair became the fur of the Black Sloth and Douroucouli Monkey, the Owners of Sickness. Poison and sorcery, curare and fish-poison vines sprang from his ashes and his soul gave rise to sickness in the form of spirit-darts. [In his negative aspect, Yuruparí is like a blowpipe: he blows darts with hair(ie kapok) at one end and poison at the other].


  Yuruparí’s mother first lacked a vagina but later became sexually voracious. Her pubic hairs were poison vines, and snakes, spiders, and scorpions and other poisonous creatures lived in her vagina. In this guise she was responsible for creating sickness and biting flies.


  M3. Cultivated Plants


  The Owner of Cultivated Plants produced an abundance of food. [Compare Yuruparí, Owner of Forest Fruits, who imposed a rigorous fast]. Telling the people not to look, he used a magic cord to fell trees and plant a swidden; they disobeyed and did look so agriculture is now hard work. Dressed in full dance ornaments and holding a rattle lance, he had himself burned to death along with the trees of a newly felled swidden; his spirit escaped when he was shot from inside a hollow cecropia tree that exploded in the heat. His burned body gave rise to all cultivated plants and his skull gave rise to coca and snuff gourds. His belly gave rise to the beer trough and other parts of his body gave rise to the japurutúflutes made from blowpipe palm, to surubim trumpets made from basketry and blowpipe palm, to side-opening cecropia wood stamping tubes, to side-blown pottery trumpets (uriro) (figure 11) and to a set of songs and dances that are all essential components of affinal ceremonial exchange rituals. [In sum: the contrast between Yuruparí and the Owner of Cultivated Plants is like that between paxiuba palm vs. blowpipe palm, manioc and cecropia; between open, end-blown flutes/trumpets vs. part-closed side-blown/side-emitting instruments; between initiation vs. ceremonial exchange; and between patriliny vs. affinity].
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  Figure 11.Side-blown/side-emitting instruments used during ceremonial exchange: pot trumpet (left); stamping tube (right). Author’s collection.


  M4. Women Steal the Yuruparí Flutes


  Following an initiation rite, a sister heard her father telling her brother to get up early to bathe, vomit and wash his penis [coded references to playing flutes]. The son remained in his hammock asleep but his sister went to the port and found a flute. She tried in vain to play it with her vagina. A jadundá fish (see above) indicated that she should use her mouth by signalling to her with his own wide mouth. With new powers, she and her fellow women stole all the flutes and the ornaments too and, with all necessary equipment now assembled, they staged a Yuruparí ritual. [By doing this the women re-totalise the body of the Yuruparí-child that had been stolen from them]. As the instruments sounded again, the scale of the universe expanded anew, this time to the scale we know today.


  The men tried to take back the flutes but the women repelled them, using the flutes like blowpipes to shoot darts at the men, the start of a full-scale war between men and women. Having lost their flutes, the men took up the women’s previous work of manioc cultivation and processing. [Suggesting an equivalence between manioc tubers and flutes with manioc tubers as the children of women (see Hugh-Jones 1979) and flutes as the Yuruparí child and initiate boys, the children of men].


  The men plotted to take back their instruments by making two kinds of aerophones, a flute of blowpipe-palm and a piston whistle made from a vine created from a falling thread of spittle from one of their mouths. [Compare the vines created from Yuruparí’s drool above. Piston whistles are made by removing the woody interiors from sections of vine and then re-inserting the wood as sliding pistons in the bark tube casings. A blowpipe-palm flute (sawiro) and chorus of piston whistles (rika-bü) distinguish special Yuruparí rites focused on gathered animate foods (frogs, caterpillars, palm grubs, etc) instead of tree fruits. Baniwa associate piston whistles (Ban. molitu) with a frog of the same name]. The men hid in a fish trap playing the piston whistles and then aimed the sound of the blowpipe-palm flutes at the women’s vaginas. The explosive sound penetrated their vaginas causing them to menstruate as the men took back their flutes. Like girls are at menarche today, the women were put into seclusion where they learned to make pots [closed tubes]. Having already hidden flutes in their vaginas, two of the sisters fled, one to the East to become the Mother of Cloth and Manufactured Goods, the other to the West to become the Mother of Feather Ornaments. [On cloth and ornaments as transformations of one another see Hugh-Jones in press]. These two sisters are avatars of the twin mothers of Yagé and Yuruparí that we shall meet below.


  The well-tempered aperture


  The acts of creation described above either involve forest fruits and take place in agnatic, intra-clan Yuruparí rituals that also involve the initiation of young boys or they involve cultivated plants, especially manioc and beer, and take place in inter-clan, affinal dabukurí exchanges that may also celebrate the end of a girl’s first seclusion at menarche.


  The stories present an initial state where there is no sex. Deities are gendered but have identical bodies with no genitals and create other beings through their mouths. Insemination is by tobacco smoke from penis-like cigars, or semen-like viscous caimo fruit juice, gestation takes place in stomachs and gourds, and birth is by vomiting and regurgitation. All of these processes focus upon the top half of the body by analogy with the generative processes that today focus on the bottom half.14


  Like deities in myth, newborn children are initially as if sexless and genderless. Soon after they are born, children receive a name from the clan’s stock of names. The clan is at once one body—its named ancestor, the assembled set of his bones/flutes and trumpets—and also many bodies—the clan’s component members, names and instruments. The name the child receives, a name that is also the name of an ancestor and of many other clan members past and present, shares this dual quality. The name, and much of the shamanism that accompanies it, speaks of the child’s future capacities and character. With the name comes the child’s growth and strength, what gendered activities it must do as a girl or boy, and what it might become as a talented individual—an expert potter, garter-maker, gardener and craftswomen, or the chosen woman who sings to accompany the men’s dances in the case of a girl, or a skilled hunter, a much-admired dancer or a much respected shaman in the case of a boy.


  The name is fetched from a transformation house downriver and its journey to the child repeats the journey of the Anaconda-Canoe. This Anaconda-Canoe travels up a tubular river against the current, the West-to-East, top-to bottom flow of the universe/house/body. The Anaconda then detotalises itself by vomiting out its cargo of people who, like a baby, emerge through a vagina-like hole in the rocks. It is only too easy to read between the lines—but it would also be a mistake to reduce all this to bodily functions.


  A child is born from a woman whose body, in giving birth, is in its maximum state of openness. Her child, an extension of her body, a tube previously within her tube and attached to her by a tube, shares in her state of openness—children are super-leaky and prone to lose both body fluids and souls. To close them up, shamans blow tobacco on their fontanels and their mothers splash water on their heads and bodies and paint these bodies to make them invisible to the penetrating eyes and bodies of spirits. But if this closing were to be done to excess the child would not eat properly or grow, not learn to speak, not heed its parent’s advice, and not begin to work, to make things or to dance. A balance needs to be struck.


  For both sexes, puberty and its associated rituals and restrictions is a process of sexing and further gendering—the opening up of orifices and the tempering of whatever flows in and out of them. All people who undergo any voluntary or involuntary contact with spirits or ancestors risk wasting away (wisiose), a condition of excessive openness where vomiting, diarrhoea and sweating can drain away the victim’s strength and vitality till they die. This tubular, vertical linear draining fits with wider ideas about the make up of the individual body and its fractal, contained relation to the wider body of the clan, a peculiarly Upper Rio Negro version of the lateral, transformative instability involving predation by animals or spirits and metamorphosis into one of their kind reported for other parts of Amazonia (see for e.g. Vilaça 2011: 247). This lateral transformation plays a relatively minor role in Upper Rio Negro mythology and, unlike wasting away, is rarely mentioned in daily life.


  Openness is risky but it is also a necessary part of attaining adulthood. And this is not just because adults have sex and reproduce. Adults must be open because they must see, hear and talk to be competent at all. They must also be open because all the manual, verbal, musical and shamanic skills that make up their personalities and reputation and on which they depend for making objects to use, to give to their spouse or to exchange with others, require them to be open. But, as the Yuruparí story indicates, excessive, uncontrolled openness is dangerous, destructive and poisonous. To control, channel and direct this potentially dangerous opening, attention is focused on the entries and exits of the body: by seclusion—enclosure in a tube; by hair cutting—a regulation of flow; by a regime of verbal counselling—through the ears; by verbal spells—too secret to say out loud, these are blown into food then eaten and incorporated via the mouth; by a strict bodily discipline—not looking at the sun or at people and avoiding their gaze; and by a strict diet that avoids any sign of openness or excess—no hunted (pierced) animals, animals or fish with evident blood, or any food that gives off the smell of roasted fat when cooked.


  In theory, young girls start menstruating when they are opened by a visit from the Moon but as marriage happens very young, visits from their husbands also help. A number of factors such as their physiology, the fact that both menstruation and childbirth appear to happen tothem, their talkativeness, their attractiveness and men’s desire for, and fear of, their bodies, appear to suggest that women are, by their nature, open. Reflecting male anxiety and desire for control, Yuruparí stories describe the "perfect" women as one who does not pry, does not reveal secrets, and is not sexually promiscuous. Prying would compromise male ritual; revealing secrets could damage a woman’s husband’s power and reputation, and revealing the secrets of her husband’s clan would be an attack on its collective vitality; and sexual freedom causes problems.


  By contrast, young men must be opened. In the past, and to some extent still today, young Tukanoan boys had their ear lobes pierced for the insertion of tubular cane plugs. In a Makuna myth (Trupp 1977: 31), Adyawa, a deity who is at once one and many and also Yuruparí in another guise, first creates our hair whorl/parting (= hole in head—see above) with a patterned ear-tube then expands the space of the world with his breath as he hums loudly and rotates the same tube. The association between hair, hair parting, fontanel, ear-piercing and bleeding (which piercing causes) would suggest that this piercing is the male, upper-body equivalent of female, lower-body menstruation and another facet of the male menstruation that many have associated with initiation and Yuruparí instruments. With his earplugs in place, a young man is ready for impregnation with music and ritual knowledge passed to him by senior men via his ears.


  This attention to flow from the upper apertures of the upper body is reinforced by the initiate’s obligation to rise before dawn to vomit water at the river, sometimes accompanied by flutes who vomit water over his head (see Hugh-Jones 1979)—and note that it was because a son failed to rise early and vomit that his sisters got hold of the flutes and began to menstruate. Upper-body flow is also reinforced by the fact that, following initiation, young men begin to chant, sing and wear ornaments on their heads as an extension of hair(see above). A woman cansee, and should admire, the coloured feathers on a man’s, head but she should not see his flutes, penis, or their products; likewise a man cansee a woman’s head hair but he should notsee her pubic hair or vagina or the blood and infants that emerge from there. Finally when adult men chant, they speak through a hand closed to form a tubular fist held over their mouth, directing their speech and breath and tempering the openness of their body.


  This general opening of the initiate’s head and upper body contrasts with a more balanced approach to his lower half. When he is shown the flutes for the first time, they are blown over his penis and he is also beaten with whips (heta waso, "tocandira ant whip") that mark and pierce his skin. At the same time, his body is covered from neck down with a uniform coating of black skin dye (wee) with no colour, no design and no sound (see below). This closes the skin and the entry/exit points at the joints and renders those painted in this way invisible to spirits. In later life during rituals, an adult man’s joints are still painted uniform black but the areas between his joints are now painted with black designs replicating the weaving of a tipití—in the image of the tipití-like Yuruparí, the man’s skin is now patterned and porous.


  During the extended periods of seclusion that follow menarche and initiation, adult women teach girls to make (stopped up, impervious) pots as elder men teach boys to make (porous) baskets. Advice flows into these novice’s ears as their crafts begin to flow from their hands. Girls are also taught to make beer, its chewed starch substrate flowing from their mouths as the finished product will later flow as vomit from the mouths of men.15 When their seclusion is over, girls present their pots and boys their baskets to cross-sex ritual partners (~heyeri m., ~heyeriof.) that prefigure their future spouses. Further up the scale, the Baniwa once exchanged their exquisite painted pottery alongside gifts of beer during dabukurí rites (Journet 1995: 262-3)—my guess would be that this pottery was exchanged against basketry as today fish is still exchanged for meat, and feather ornaments (hair) exchanged for tubular bamboo and cecropia stamping tubes (bones) in rituals of ceremonial exchange between affinal groups. Between these collective tubular clan-bodies, a back and forth flow of tubular goods runs in tandem with a flow of sisters and daughters.


  The seclusion, dieting and other restrictions that accompany this initial period of training add up to a carefully oriented, controlled semi-closure of selected orifices and a moderation of flows through them. To a greater or lesser extent, much the same moderation and control also accompanies the learning and execution of any craft or productive activity. This applies as much to the making of artefacts as it does to hunting, fish, chanting, singing and dancing or to the processes involved in the procreation and the fabrication of whole persons – infants, children and adolescents. Lévi-Strauss (1988) may well be right to highlight the analogical contradiction between making pots (closed tubes) and menstruation (open tube) but the same seclusion, dieting and other restrictions apply with equal force when men make baskets (porous tubes) and, even more so when they make feather ornaments, an activity compared to menstruation. They also apply in respect to so many other productive activities that the common denominator involved cannot be any simple analogical relation between personal condition and product. It must lie rather in the idea of production itself and in the fact that products are indices of flow (see also Oliveira 2015: 356). As I have said elsewhere (Hugh-Jones: 2009: 49), making is also self-making and training is simultaneously physiological, psychological, technical, intellectual, moral and spiritual—and cosmological too.


  In the above I have made several allusions to the pairing of sound and colour—the sound of blown tobacco smoke, the loud roaring, hissing noises of brightly-patterned anacondas and boas, etc.—a linkage that is also very evident in the sound thatemerges from Yuruparí’s skin accompanied by a growth of hairthat covers his body. I now turn to a detailed examination of this issue.


  Part 2: Synaesthesia


  "Perceptual experiences are mostly multimodal. As perceivers we do not usually recognise them as such. We think of the experiences we are having as visual or auditory or tactile, not realising that they often arise from the fusion of different sensory inputs" (Smith 2013: 212).


  Introduction


  The term synaesthesia describes "a neurological phenomenon in which stimulation of one sensory or cognitive pathway leads to automatic, involuntary experiences in a second sensory or cognitive pathway." (Synesthesia 2016). Strictly defined synaesthesia appears to be relatively uncommon but, more loosely, it is an everyday experience. The brain combines information from different sensory inputs; we talk of "chromatic scales", "noisesome smells" and "colourful speech and music"; we take for granted the interplay between speech, facial expression and gesture in conversation; and throughout the world ritual, theatre, cinema and other artistic productions explore and elaborate upon synaesthesia broadly understood.


  This broad sense of synaesthesia is so obvious that it risks devaluing the term itself. However, in the present context, it is relevant in three interlinked ways. Firstly, anthropological discussions need to pay special attention to the interplay of different senses when it comes to rituals that involve musical instruments that women must hear but not see—and to the other rituals that involve visible, coloured ornaments that are the direct counterparts of the sounds of these invisible instruments. Secondly, as Lévi-Strauss and many others have shown, coding via the different senses is a dominant theme of lowland South American mythology and a major preoccupation of Amerindian philosophy, cosmology and artistic expression.


  Implicit in the Yuruparí story is an indigenous theory of the relation between hearing and seeing or sound and light. The Story of Yagé presented below makes this loud and clear. It suggests that sound and light, or music and colour, are not simply analogues or transformations of each other but actually manifestations of the same stuff—concretely blood and hair; more abstractly capacity, energy and vitality. An allied point is that this theory is directly linked with the recurrent experiences of synaesthesia that men undergo when they drink yagé in the context of large collective ritual gatherings, gatherings that appear to be explicitly orchestrated to produce these experiences.


  The fact that women are forbidden to seeritual aerophones but allowed, indeed required, to hearthem, has lead to discussion about the relation between seeing and hearing in Amerindian thought, a topic that also arises in relation to the treatment or fabrication of the body (see Seeger 1975; Turner 1980) and to the more general role of light and sound in indigenous cosmogony and cosmology (see for e.g. Classen 1991). Discussion of this topic is often marked by tension between two contrary tendencies. On the one hand, a tendency to opposeseeing to hearing that is reinforced by accounts of particular mythological or ritual processes that is said to privilege one or other sense16or by claims that whole cosmologies or cultures give priority to one or other sense—here the West is inexorably visual (see for e.g. Classen 1991; de Meneses Bastos 2011: 82). On the other hand, the same or a different author may qualify such contrasts by emphasising transformation, continuity or synaesthesia between these senses (again Classen 1991).


  A full discussion of these issues is beyond the scope of this paper but, before looking at indigenous definitions, I want first to use some Upper Rio Negro data to try to disentangle various different strands—experience and perception, common substance, analogy and metaphor, etc. involved in the relation between seeing and hearing.


  To begin with, whilst we may talk of different senses in isolation, experience and perception usually involve two or more senses at once. The interplay between hearing and seeing is very clear in the evidentials or cognitive modalities that are a characteristic feature of Tukanoan languages. These verbal suffixes mark off indirect knowledge from direct knowledge and, within the latter, mark off spatially or temporarily remote perception ("It could be/could have been a toucan"—too far away/long ago to be sure) from strong indication but out of sight ("It sounds like a toucan"—can’t see it) and certainty ("It isa toucan"—I can see it).


  These verbal labels certainly do indicate that, at this linguistic level, seeing provides the most reliable evidence. But neither this, nor fragments of cosmogonic narrative taken out of context, provide grounds for asserting that any Tukanoan group privileges seeing over hearing or light over sound in any general sense. The issue is not one of relative priority or importance but rather of how the two senses are understood to work together in various contexts. To illustrate this, I turn first to a consideration of some of the dense links between birds, fish, flutes and dancing.


  For Upper Rio Negro peoples, birds and fish are prime exemplars of how sound and colour combine. Their coloured, patterned bodies, sounds, body parts and behaviour provide the materials and models for much of human ornamentation, song, dance and ritual. On the other hand, in order to ensure wellbeing and fertility, a major concern of these rituals is to integrate the annual round and life cycle with various astronomical, seasonal and ecological cycles. Alongside flowering and fruiting trees, calling frogs and the nuptial flights of ants and termites, it is the reproductive behaviour of birds and fish that most exemplifies these cycles, making them the foci of tube rituals.


  Birds are the prototypes of all aerophones, especially those used in connection with initiation and female puberty. These instruments are ~bidia, "birds"—and "pets".~Bidi- is also the root of ~bidire, "to gather together", a verb presumably modelled on the flocking behaviour of birds. At Yuruparí rituals, this gathering together involves various collections—of human beings, of wind instruments, of ancestors and of the dismembered body parts of a deity—these are all both wholes and parts of a single, larger whole.


  Yuruparí flutes are typically, though not exclusively, named after different species of birds and identified with them. Collectively they were originally coloured birds in a cage that only took on avian form when discovered by the women (Fulop 2009[1956]: 107). Similarly kahi ~bidia, "yagé birds" are snail-shell ocarinas and small cane flutes played at dances. With their engraved designs and feather ornaments, Yuruparí flutes are musical andvisual instruments and the players’ formal movements are named after the displays of birds. Note too that the sound-producing trachea (buhua, also "tube, flute, blowpipe") of birds are especially visible when they are butchered for the pot.


  Many Amazonian birds have brightly coloured feathers or attractive songs—the two are typically inversely related. Birds like manakins and the cock-of-the rock engage in lekking behaviour where males vie to outdo each other in competitive displays of song and dance. This is not unlike Tukanoan dance festivals where visitors bring gifts of fish and meat, pots and baskets in ceremonial exchange, dancing in front of their hosts to underscore their own prowess and the magnificence of their offering whilst younger men with panpipes dance in a boisterous group vying with one another to attract the best female partners. More generally, bird songs, display and flight of are explicit prototypes for Tukanoan dance festivals: dancing is compared to flying; a number of dance-songs relate to myths about birds; and dance choreography is linked to the song, flight and mating displays of birds.


  The link between sound and vision, song and dance is also material. Dance ornaments are mainly made from coloured feathers but also incorporate animal fur, bones and teeth. Called "macaw feathers" these ornaments are the hair discussed above. Dance ornaments share the association between Yuruparí instruments and menstruation, generically because menstruation and bird moulting are considered to be two versions of the same process and specifically because egrets moult after producing a spectacular breeding plumage that goes together with the special vocalisations, movements, and flight routines that are their dances. Tukanoans use white egret plumes to make panaches (uga) that are a key component of the standard set of dance ornaments worn on the head (figure 12). These panaches have a woven, straw-coloured string base with dark bands made (ideally) from hair shorn from the heads of young girls at menarche.
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  Figure 12.Ornaments made of egret breeding plumage. Photography by the author.


  Egret plumes have specific connotations of the white clouds and egret constellations that accompany the rainy season—an annual menstruation—but they also exemplify the more general link between hair and a series of analogous, temporally-marked seasonal or periodic states of transformation, rejuvenation and periodicity indicated by the term, ~gabo (f.)/~gabü(m.). The term applies to all of moulting birds, skin-shedding snakes and insects, animals in oestrous, menstruating women, and boys undergoing initiation rituals, states that share in common a detachment of skin, blood or hair from the body. At puberty both sexes have their hair shorn and both are painted with black skin dye whose slow disappearance marks a change of skin. In addition, women are said to menstruate when the hair they normally keep bound at the back of the head falls in front of their eyes - just as men are said to menstruate when they see the sounds of hirsute flutes.17In effect, when they see hair,both sexes see menstrual blood for, as Karadimas observes "Hair is the visible aspect/part of an invisible blood or the exteriorisation of an internal blood, an extrudaof the body and the person" (2010: 25).18In nwAmazonia playing raucous wind instruments triggers a male menarche and a young man’s first serious use of feather ornaments; further south, when a Tikuna girl reaches menarche and her pubic hair appears, her head hair is pulled out by force to the sound of these same instruments (Goulard 2010).


  The connection between birds and flutes suggests equivalence, in the mode of moderation, between birdsong, melodious flute music and feather ornaments, the latter a form of male soul-stuff or semen. The fact that the body of Yuruparí, a tube wide open from top to bottom, exudes sound from every pore, is covered in long hair and, by inference, emits noisome smells as well, suggests a further equivalence, this time in the mode of excess, between loud noise, body hair and flowing red blood, the female counterpart of semen or, more succinctly, between din and stench (Lévi-Strauss 1973: 361).19This contrast between moderation and excess is well illustrated by two drawings of Yuruparí. The former by Thiago Aguilar, a Baniwa apprentice shaman (figure 13a) shows Yuruparí as a fanged monster with sloth-like hands and feet and a body covered in hair. The latter, by Desana artist Luiz Lana shows him as a dancer with curlicues of sound emerging from his body (figure 13b).
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  Figure 13.a. Thiago Aguilar: Yuruparí as Jaguar-Sloth (from Wright 2015: 129). b. Feliciano Lana: Yuruparí as dancer (from Umusi Pãrõkumu & Tõrãmü Kehíri 1995: 235).


  In sum, seeing and hearing, sound and colour are inextricably linked in both the human and avian worlds. Birds are colour, sound and movement just as ritual aerophones are birds, as rituals involve all of music, song, dance and the visual display of paint and ornaments, or as the word basameans instrumental music, song and dance.


  Much of the above also applies to fish that are, in various ways, the counterparts of birds. Birds in the sky and fish in water are symmetrical in their opposition to human beings on earth. As night follows day, the dark, watery underworld appears as the dark sky above as the bright sky disappears below. As the seasons change from rains to summer, wheeling, dancing, flocks of migrating birds come to feed and breed then disappear back to where they came from. As the rains begin and the waters rise, vast shoals of aracú fish swim upriver from the East to spawn in the flooded forests. In their bright breeding colours, these fish swirl back and forth making loud, low, rumbling noises. Their black and red colours are the black and red body paints that humans use, their noise and movements are their dances, and the rains are their beer.


  No wonder then that the two designs painted on the legs and bodies of dancers are named "fish" and "macaw", that fish become birds and birds become fish (figure 14), and that the human life cycle is modelled upon a cyclical alternation between fish and birds. In the Tukanoans’ myth of origin, humans start as birds then and swim upriver as fish-ornaments inside an Anaconda-Canoe. As adults, they spend their time on earth as bird-like beings in a round of ornamented song and dance, then end their days buried along with their ornaments to return downstream to begin the cycle anew.
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  Figure 14. Juvencio Cardoso (Baniwa): Migrating birds become fish. Photograph by Instituto Socioambiental, Brasil.


  Like birds, fish are intimately connected with the flutes and trumpets that are directly identified with them—stored underwater these instruments are fish and anacondas in rivers—or worms in the gut: tubes within tubes. Bony fish have an internal tubular swim bladder and fish like jacundá and sorubim catfish are tubular in form. Jacundá used their big mouths to tell women how to play the flutes they stole and it was a jacundá that pierced the vagina of Poronominaré’s sister Amarú, allowing her to give birth to Yuruparí (Hugh-Jones 2016). Sorubim catfish, with broad mouths and striking black-on-white designs (body paint) are the trumpets the Baniwa use in their ceremonial exchanges of food. The sound of the trumpets imitates the sound of spawning fish; their dances are named after aracú species and, overall, they mediate an analogy between the spawning of fish and human reproduction, song and dance (Hill 2011a; Journet 2011).20


  Finally, as feathers link birds to flutes, so these trumpets are materially related to fish, on the male side because their mouth-pieces are made from palms that are also used to make fish traps and blowpipes and, on the female side, because their resonators are made from the aroumá cane used to make the tubular tipití’s and flat basketry sieves that women use to process fish-like manioc tubers.21In indigenous eyes, birds, fish and flutes are effectively one and the same and, like human beings, they are all creatures of inseparable colour, movement and sound. Despite all this, discussions of ritual aerophones typically focus on the contrast between men seeing and hearing the instruments while women can only hear them. In most cases, the discussions make little of the visual dimensions of the instruments themselves. Beaudet (2011: 376) is the sole author in the Hill & Chaumeil (2011) volume to draw explicit attention to the non-sonorous (visual, motor, verbal, or olfactory) dimensions of Amerindian music and to the non-visual, non-motor elements (sonorous, verbal, olfactory) of choreographic systems. He also suggests that women not seeing see flutes should be set in the wider context of what men and women do and do not do in their daily lives: men play aerophones but do not grate manioc; women make beer and sing songs but do not play aerophones (Beaudet 2011: 374).


  We can take these suggestions further in the light of my discussion above for women do not wear feather ornaments either. The only exception is the Xinguano Yamurikuma ritual where women wearing men’s paint and ornaments occupy the ritual centre of the village to sing songs that are verbal counterparts of men’s flute music (Cruz Mello 2011) This is a ritual enactment of the situation described in the myth of the theft of the flutes: when women took possession of flutes and ornaments, men took up female tasks and begin to menstruate. Quoting Viveiros de Castro, Prinz (2011: 289) suggests that men’s flute music and women’s song and dance both serve to "activate the powers of a different body". The power activated by men’s flutes has its parallel in women’s birth and menstrual blood that is signalled by flowing hair. Given that men’s ornaments also signal menstruation and periodicity and are also this hair, one might conclude that, in giving birth, women’s bodies already "play flutes" and "wear ornaments" and that, Yamarikuma aside, for women to wear feather ornaments would be to pile hairupon hairleading to a state of dangerous excess.


  The blood of birth-giving lies at the heart of the Story of Yagé, a story that is, in effect, a concise statement of the Upper Rio Negro theory of synaesthesia. Let us see how.


  The Story of Yagé


  When you take yagé you experience vivid sensations of sounds, objects, colours, patterns, smells and bodily movements that all run together, each sensation triggering others. This effect is reinforced by your surroundings. In nwAmazonia, you typically consume yagé as one of a group of dancers, each dressed in brilliantly coloured, sound-producing ornaments, sweet-smelling herbs, and ankle rattles, who sing, dance, chant and play musical instruments in unison as a co-ordinated team or single body, an instantiation of the Anaconda-Canoe. You are also surrounded by other people who are dancing or chanting in other groups, talking and joking with peals of stereotyped ritual laughter or playing various solo flutes, bone whistles, snail-shell and deer-skull ocarinas, tortoise shell resonators and panpipes as the assembled company work themselves up into a special state of ritual euphoria. As Beaudet observes, simultaneous sound production is a characteristic feature of lowland S. American music—in the Upper Rio Negro this bringing together of different sound sources would be an example of totalisation.


  All this is further reinforced, on the one hand, by the dynamic visual and auditory effects of dancers moving past ones eyes and ears and dancing round the flickering flame of resin burning on a post, casting shadows on the walls of the maloca. On the other hand, up to 48 hours of sleep deprivation and hunger combined with large doses of coca powder, cigar smoke, tobacco snuff and alcoholic manioc beer serve to increase the effect still further. Finally on the morning after, as sleepy men recount their recent yagé visions during a collective coca picking session, the knowledgeable shaman-kumus among them supply learned mythological commentaries, imposing cosmological order on sensory overload and pre-structuring the visions to be experienced at the next dance.


  Dancing is a highly specialised craft and the singing, moving decorated body of the dancer, dancing in a line of other dancers all dressed and singing in unison as parts of a single body, is the prime aesthetic artefact of this world, a hyper-form moving between different scales of space and time like Yuruparí. Ornament, song and movement are parts of a single aesthetic device that works to amplify the bodily and spatial presence of the dancers and amplify the space in which they dance. They dance round the four central posts of the maloca, back and forth and in and out of sight and earshot, tracing the meandering zigzag patterns of basketry (figure 15) with their feet.


  This increase in scale has several dimensions. At one, cosmic extreme, the dancer incarnates the figure of Yuruparí and the expansion in scale is the cosmic opening up of the world that is vividly portrayed in stories about Yuruparí, about the women’s theft of his instruments, and about the origin of night (Hugh-Jones 2015). Right at the other extreme, each dancer is also a named individual whose skills can fuel a growing reputation and sphere of influence that will make him a figure of fame and lasting renown across several generations. In between these extremes are all the issues to do with kinship, economics and politics that are bound up in Upper Rio Negro ritual.
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  Figure 15. The dancing spatial play of Upper Rio Negro basketry design. Author’s collection.


  Condensation of senses and expansion of scale is also encapsulated in the body and person of Yagé. Yagé is Yuruparí in another guise, the former more on the side of colour and light, the latter more on the side of sound. In some stories, Yagé and Yuruparí figure as twins, the children of two sisters vomited up by one/two Thunder brothers (twins again); in others he is twinned with Yuruparí and coloured birds (= flutes). His story is also a transformation of another story about the Mother of Snakes for, like Yuruparí, snakes are noted for their colour, design and poison and both shed their skins.


  Yagé and Yuruparí are differentiated by their mothers’ difference in age and by the different "paternity" of fertilizing substances—caimo juice vs. coca; cigar-smoke vs. coca; or ochre vs. red carayurú paint. In other versions of the story, one sister resists ingesting the substance whilst the other succumbs—which is why virtuous, perfect women now manage to control their orifices and the others do not. With no breasts or vaginas the mothers of Yagé and Yuruparí were like men, who, in those days gave birth by vomiting and carried their young on their bodies like opossums or Surinam toads (see for example Nahuri & Kümarõ 2006: 141). To give birth the women had first to be cut open (see Yuruparí’s mother above); the men were told that they should not see the resulting cut in the women’s bodies and that death would be the inexorable correlate of this new form of childbirth.


  Yagé’s birth took place during a Yuruparí rite in Dia wii, the most important transformation house on the Ancestral Anaconda’s journey upstream. Prior to the birth, a shaman painted the mother’s body with red paint and prepared sieves decorated with white duck down and mats woven with different designs. The mother gave birth on, and simultaneously to these designs whilst her birth pains, trembling, heat, sweating, and delirium were all transmitted to the men as the effects of yagé. Today shamans invoke the names of these designs to guide men’s yagé experience and to diminish the pains of women’s labour.


  The blood of the birth that flooded the house was yagé, the effects of yagé, and also the overwhelming sounds, colours and visions typical of Tukanoan ritual. The baby’s umbilical cord became Bead Anaconda (today a red, yellow and black coral snake) and all other coloured snakes; the placenta became the ceremonial shield (wekü gasero, "tapir skin") woven from vine that is paired with the rattle lance (bone); the blood and cord also become special varieties of yagé. [Compare Yuruparí’s blood that became hallucinogenic parica snuff].


  Under the effects of yagé an extended process of differentiation began. The animal-ancestor spirits at the rite decorated themselves with different ornaments and paint, began to sing the different dance songs that are named after yagé,22played different musical instruments, and some of them even began to eat their tails—which is why animals such as tapirs, pacas, agoutis and uakarí monkeys lack tails today. At the same time, a deity used the pointed end of a cigar holder to turn some of the shamans into women.


  As soon as he was born the baby began to cry loudly, his cries causing more visual hallucinations. His body was a bundle of yagé vines. The soft outer cortex of the vine, the part used to prepare the drink, was his flesh whilst the expendable woody interior was his bones. [This container (soft cortex)/contained (hard wood) relation is inverted in the relation between yagé vines and Yuruparí flutes: yagé vines are the soft contained marrow of the flutes as hard containing bones—tubes within tubes]. Taken from his mother, the arms, legs, fingers and toes of this Yagé baby were then distributed to the ancestors of each Upper Rio Negro group as the different yagé vines they own and use today.


  This detotalisation and distribution of the child’s body encapsulates and precipitated a further chain of differentiation and a general shift from continuity to discontinuity or micro to macro. As yagé was distributed, life became different from death as night from day; animals became different from humans and different from each other; men became different from women; the undifferentiated senses in Yagé’s cries and his mother’s blood separated out as hearing and vision; song became different from design; human language became different from the music of spirit ancestors; then human languages became different from each other; and with this difference in language, the ancestor-brothers in the Anaconda-Canoe, the sons of the same anaconda father, now began to address each other as "brother-in-law" so sex, affinity, marriage, exogamy and ceremonial exchange could all begin.


  Bound up in this story of detotalisation and expansion of undifferentiated space, time and sensation into a fully chromatic world, is an abstract theory of relations—between sound and light, seeing and hearing, sight and speech, colour and music, feathers and flutes. Read backwards, back to the state of totalisation, this is a theory of synaesthesia, a theory that is apparent in the following statement: "Instead ofvisions of different colours, he caused different languages to appear, the languages we speak today" (Diakuru & Kisibi 1996: 172—my trans. and emph.). The implication is that vision and language, colour and music, appearance and speech are ultimately the same.


  People in the Upper Rio Negro speak, see and hear on a daily basis. At the same time their various outputs or "crafts", their speech, appearance and the various things they make or produce are open for auditory or visual appraisal by others. Working backwards from this everyday here-and-now, the dancer—with rattles on his legs, maraca or stamping tube in hand, dressed in ornaments of feather, teeth and bone, and dancing in a line of fellow dancers all dressed and singing as he does—is well on his way towards totalisation. Yet further back along this path to unity is the man playing a Yuruparí flute for there is now not much difference between him and the instrument he plays. Carrying or wearing bunches of palm and other tree fruit, wearing ornaments whose waving feather plumes are assimilated to palm leaves and dressed in these very same leaves, he is well on his way to embodying a palm tree. As an extension of this man’s own throat and breath, his flute meets him in the middle. The flute is ornamented and painted like its player and, like him it too is fed coca, beer and snuff through its sound-hole mouth. As the man blows, the flute takes up his song, the same song that once leaked from the body of Yuruparí along with copious hair, the feather ornaments on the flute-player’s head.


  The player of a Yuruparí flute is a fractal figure, simultaneously a part of Yuruparí’s body and Yuruparí himself. He is both a tube and tube. He is the descendant of an ancestor whose name he bears and the future ancestor of those of his own descendants who will bear his name. When they are assembled together, the men of the clan become the clan as the single body of their ancestor. When their instruments are assembled together, these become the single body of Yuruparí. Theirs is a double process of remembering and re-membering, recalling their origins as they reassemble parts or members into a single whole.


  CONCLUSION-ON A SOCIOLOGICAL NOTE


  From all the above we can conclude that what I have been calling tubeis the same as Yuruparí. But this conclusion must be treated with caution for Yuruparí in his guises as person, palm, bone, and wind instrument are merely particular, tangible signs or indices of the abstract idea or concept of tube. This has no particular meaning. It is a tool that organises all of life and a tool to reflect on this totality. The stories I have summarised also serve to guide this reflection but there can be no correct interpretation—either by indigenous intellectuals or outsider anthropologists—only points of view that recast one myth in terms of another or one body of ethnographic information in the terms of another. Furthermore, as I have stressed above, there are no grounds for interpreting the tubein any particular register or on any particular scale. To explain my argument, have had recourse to a discussion of mythology and ritual because that is where the idea appears most clearly and where it is most obviously put into practice. But we should not imagine that this idea is any more about cosmology, religion or shamanism than it is about sex, agriculture or social structure—it concerns them all. This range of possible reference and interpretation is illustrated by my initial quotations, the one from three veterinary surgeons, the other from a philosopher. Similarly, because I have been concerned to comment on discussions of ritual wind instruments that highlight the issue of seeing and hearing, I have talked of synaesthesia. But what I have called synaesthesia could equally be androgyny or an absence of affinity or otherness—to call it consanguinity would prejudice the issue.


  This leads me to a final sociological observation. The manner of thinking that I have tried to outline above is part and parcel of a particular form of society found in the Upper Rio Negro—so much so that I would say that this tubemythology or tubethinking and this social form are one and the same. One facet of this is Lévi-Strauss’ intuition that this mythology of tubes is also the mythology of a sophisticated and self-reflective priestly society. The mythology is also what he called clan mythology, mythology that justifies rank order and hierarchy and where ideology interferes with the free play of mythic thought. It is also patrilineal clan mythology, structurally because it is all about the fractal self-replication that characterises the clan as a house (see Hugh-Jones 1995), and politically because particular versions of the mythology I have discussed, the spells that derive from this mythology, and the objects the mythology talks of are prestige goods, closely guarded secret knowledge and precious ritual wealth that make up the soul and vitality of the clan.


  The story of Yagé makes clear that the difference implied by exogamy is part and parcel of differences in gender, language and clan. But exogamy and gender present a problem, namely that once they come into existence, instead of a tube, a man or a clan being able to produce further tubes from its own autonomous interior, such tubes have now lost their self-contained autonomy. Each man or clan depends on affinal Others to reproduce—each tube must be contained within and pass through, the tube of an alien Other; the story of the theft of Yuruparí instruments tells us that it is Women, as enemies, who represent these Others in their pure form. The process of sexual reproduction and the flows of blood and infants from the lower part of the body is the obvious model for this enchainment of affinal tubes with women’s bodies as its principle sign—you must pass through our women as we must pass through yours. The self-replicating, androgynous, tubular deities who vomit their offspring up from their mouths are the antithesis of sexual reproduction. But rather than arguing that all this has any single cause or meaning—war of the sexes, male insecurity, fear of loosing clan secrets, etc.—I would end by saying that, for me, the idea of tube is form not content—you can use it to interpret all kinds of things in all kinds of ways.
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  1 The only comparable case would be parts of Papua New Guinea, notably the Sepik region, where there is a complex of wind instruments, containers and other themes similar to the one I discuss here. See Schaeffer (2006); also Gillison (1993).


  2 See Lévi-Strauss (1973: 271-2). This may explain why, in his 1988 work, Lévi-Strauss makes no mention of Duvernay-Bolens (1967), a paper that outlines, in ethnographic form, some of the theoretical ideas he develops.


  3 Goldman admits ignorance about anacondas as sound producers. Having kept them in my house, I can affirm that, when angered, anacondas produce a thunderous roaring-hissing noise.


  4 The nominal classifiers of Eastern Tukanoan languages that group things on the basis of shape provide some independent linguistic grounds for opening out the relevant field of enquiry. For a Barasana example see Appendix 1.


  5 See Karadimas (2010) on the more general association between flowing hair and menstrual blood.


  6 All indigenous terms are in Barasana unless otherwise indicated. The sign ~ indicates nasalisation so that ~basa reads as "masa", ~hido as "hino", ~aya as "anya", etc.


  7 Secretions from Phyllomedusa bicolor frogs are put in the feather follicles of domesticated scarlet macaws (Ara macao). The regrown wing coverts are relatively free from the red and bluish stains in the feathers of untreated birds.


  8 On manioc and coca processing as a separation of flesh from bone see C. Hugh-Jones (1979).


  9 On feather ornaments and cloth/clothing see also S. Hugh-Jones (in press).


  10 On these analogies see Karadimas (2008).


  11 Though they belong to different genera, cecropia and pourouma are grouped together as wakübü. Whilst recognising important differences between the two (eg. edible Pourouma fruit/inedible cecropia, etc.), here I follow the indigenous classification.


  12 For examples see Appendix 1.


  13 Caimo = Pouteria caimitio; uvilla = Pourouma cecropiifolia.


  14 Behind the well-known Tukanoan Anaconda-Canoe story is parallel set of analogies involving beer making: insemination by chewing and spitting out manioc pulp, gestation in canoe-like beer troughs (tubes); vomiting beer, etc. See Hugh-Jones (in press).


  15 On starch chewing and the flow of manioc beer that begins at menarche see also Butt-Colson 1957. Note the parallel between the scorpions that are tattooed next to an Akawaio girl’s mouth and those that inhabit the vagina of Yuruparí’s mother in her later life.


  16Hill (2009: 121): "Both ritual and mythic transformations privilege sound production and auditory perception over sight and vision".


  17 In addition to their ornamentation (hair), the mouthpieces of the flutes are associated with pubic hair, the vagina and menstrual blood (see also Basso 1985: 304-5 and compare Gillison 1993: 266-7, 291). Note here Rivière’s (1969: 155) suggestion of "an opposition between virile activity associated with the constrained hair of men and passivity and laziness associated with women’s hair". In nw Amazonia, laziness, inactivity and sitting still are more or less synonomous with menstruation.


  18 On flutes and menstruation see Hugh-Jones (1979); Basso (1985: 304-5).


  19 Note too the two-sided character of Yuruparí and his mother, both of them creator-sources of poison on the side of excess.


  20 It is tempting to suggest that wide-mouthed trumpets make good the small mouths of aracú ("boca-chica"), opening up their bodies for maximum fecundity.


  21 On manioc tubers as fish, see Hugh-Jones (2001).


  22 Tuk. kaapi-waya, "Caapi/yagé-adjunct" (Ramirez 1997).

  


  Appendix 1. Barasana Nominal Classifiers Relating to Shape


  - a, -ga, -ka: "hollow object": canoe (~kubua), river (riaga), wasp nest (utika), compartment (soa—see below).


  -bota: "post": house post (wii bota), mountain (~güta bota, "stone post"), Yuruparí flute (hee bota).


  -buhua: "longer, thinner, open tube": blowpipe (buhua), Jacundá fish (~büha buhua, "ascending tube"), fish swim bladder (wai buhua), sun-beam (~buhihu buhua), Yuruparí flute (hee buhua).


  -bü: "closed cylinder": basket (hibü), bird nest (~bidi hibü), cacurí fish trap (arubü), cecropia tree (wakübü), coca sieving tube (kahi hariabü), piston whistle (rika bü), tipití (~hidobü, "anaconda tube").


  -gasero: "skin, covering": bark (yukü gasero), finger nail (~abo gasero), sky (~übüa gasero), body skin (rühü gasero), shield (wekü gasero).


  -hoa: "bag shaped": bark-cloth bag, woven fibre shoulder bag (waso hoa), coca-sieving bag (kahi haria hoa), hair, fur, feathers, bag (hoa), womb, stomach (güda hoa), scrotum (waheri hoa). See also houses, compartments (soa) made of feathers (hoa) in myth and note the sound shift between h and s in neighbouring languages. This would suggest hoa/soa as cognates.


  -hoti: "rolled-up, spiralled cylinder": cigar (~búdo hoti), hair bound with fur string (hoa hoti), dance ornaments attached to hair pigtail (~ubaria hotia), Yuruparí trumpet (hotiri).


  -rahe: "short squat open/closed tube": hollow, hour-glass shaped pot stand (ri rahe), cylindrical tin, (~kobe rahe).


  -raka: "box", feather-box (raka, raka hedo).


  -rü, – tü, -sotü: "pot, pot-like": pot (sotü).


  -soa: "compartment, room, seclusion chamber" (soa; so-, to cause to enter plus -a hollow – see above; note also soa/hoa as cognates above).


  -sudi: "removable skin": bark cloth mask (sudi), clothing: moulted snake or caterpillar skin (~aya sudi, ~iya sudi), shoe (gübo sudi).


  -toti: "shorter wider, open tube": body cavity (rühü toti), hollow log, slit gong (yukü toti).


  -ya, -sa: "flowing form": caterpillar (~iya), red body paint (~güda~ya, "flow from interior" ie blood), river (waiya, "fish river"), snake (~aya), cashew tree caterpillar (~sodasa), large river, confluence (hasa), winding river (ria bedorisa).


  Appendix 2. Sound iconicity and family resemblance


  Buhua, the Barasana term for "blowpipe" suggests an iconic relation between the blown-through-pursed-lips articulation of the word and blowing a dart through a blowpipe. Furthermore the word itself suggests composition from three morphemes bu-hu-a that together would make up an appropriate description the object: bu-, "to come out", hu-, "penetrate, and -a "hollow object". In line with this clue, the material below explores possible examples of a wider iconicity between articulation and semantic referent. This speculative excercise producs a set of terms whose apparent family resemblance fits the themes of my essay.


  o, go (articulation: lips rounded, open):


  oo-, "to pierce", goo, "flower", goo-, "to clear", gohe, "hole", ~gode, "urine", godo, "empty space", gooco, "saliva", goti-, "to say, tell", ~goa, bone.


  gü (articulation: lips pulled back, closed):


  güda, "shit", güda ~baa, "gut, linear bottom of river or canoe", güdabiase, "tightness", güda bidi-, "be frustrated", güda bidio-, "to constrict", güda ~bisi, "intestine", güda hoa, "womb, stomach ("interior bag"), güda hubea, "inside, interior", güda hubero, "heart wood of tree", güda siare, "to gut an animal", güda~ya, "red paint" (interior flow, see above), güda ~ya-, "to be pregnant".


  bu, bü, hu, u, yu (articulation: lips rounded constricted – as in blowing/sucking):


  bu: buhua, "blowpipe" (see above), buu-, "to extract, make come out", büsa-, "to wear ornament", büsü- "to emit sound, speak", busi-/busu-/or busü-(dialect variations), "to emit light", budi-, "to come out of /from", wekü ~budi, "semi-tubular tapir bone coca scoop", ~buu-, "to place with opening downwards (canoe, basket, pot etc)", ~buyo-, "to vomit", ~büdi-, "to go upstream", ~büdo, "tobacco".


  hu: huu-, "to push in, penetrate", hudi-, "to step on sharp object; pierce towards self", huti-, "to blow – pierce away from self", hubea, "interior (huu- bea, without penetration?)".


  u: udi-, "to smoke a cigar – suck towards self", ~uhu-, "to suck", utia, "wasps" (piercer-stingers), uga, "white egret plume ornament (rain, clouds)", ugü, "howler monkey", uriro, "pottery trumpet".


  yu: yuu-, "to swallow", yuha-, "to go downstream", yuyu- "to run, flow – of liquid".
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  Resumen: Resultado de la investigación de campo realizada entre los kalapalo, este trabajo resulta una etnografía sobre la hechicería y el chamanismo. Se trata de describir y analizar un evento del 2006, cuando un kalapalo impulsó un sincretismo entre saberes chamánicos y cristianos por medio de sus experiencias con el universo no indígena. Tal situación le alzó al estatus de "chamán de los chamanes", pero en seguida su condición se revirtió al estatus de peligroso hechicero. Al concentrar exacerbado poder en su persona, las acusaciones de hechicería encontraron una forma de evitar la cristalización de un poder instituido. La hechicería, de ese modo, demuestra ser un mecanismo que fomenta y controla la subversión del ethos indígena.


  Palabras Clave: kalapalo; Alto Xingú; chamanismo; hechicería.

  


  The Shaman of Shamans: Ethnography of Sorcery Between Kalapalo on Xingu Indigenous Park


  Abstract: The result of fieldwork among the Kalapalo Indians, this paper is grounded on an ethnography concerning sorcery and shamanism. It intends to describe and analyze an event that took place in 2006, when a Kalapalo promoted a syncretism between shamanic and Christian knowledge through his experiences with the non-indigenous world. Such a situation lifted him to the status of a "shaman of shamans"; following which, his status deteriorated to that of a dangerous sorcerer. Upon concentrating too great a power within his person, the accusations of sorcery soon found a way to prevent the crystallization of an instituted power. We argue that sorcery would be better understood in terms of a mechanism, which fosters the Upper-Xinguan ethos and controls the subversion of this ethos.


  Keywords: Kalapalo; Upper Xingu; shamanism; sorcery.

  


  O xamã dos xamãs: etnografia da feitiçaria entre os Kalapalo no Parque Indígena do Xingu


  Resumo: Resultado de uma pesquisa de campo realizada entre os Kalapalo, este trabalho se fundamenta em uma etnografia pertinente à feitiçaria e ao xamanismo. Trata-se de descrever e analisar um evento de 2006, quando um kalapalo articulou um sincretismo entre saberes xamânicos e cristãos por meio de suas experiências com o universo não indígena. Tal situação lhe conferiu um status de "xamã dos xamãs"; em seguida, tal condição se reverteu a um status de feiticeiro perigoso. Diante da concentração de poder sobre si, as acusações de feitiçaria serviram como uma forma de evitar a cristalização de um poder instituído. A feitiçaria, desse modo, demonstra ser um mecanismo que fomenta e controla a subversão do ethos indígena.


  Palavras chaves: Kalapalo; Alto Xingu; Xamanismo; Feitiçaria.
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  INTRODUCCIÓN[bookmark: Introducción]


  Un indígena, cuya ascendencia genealógica era de importantes jefes, regresa de barco a la aldea; estaba en Canarana (Mato Grosso)[bookmark: _ednref1][1] cuando se enfermó gravemente. Casi se muere; fue al hospital municipal, pero el médico que lo atendió no hizo un diagnóstico biomédico y apuntó que Hiji[bookmark: _ednref2][2] estaba con "enfermedad de indio". Transcurridos unos días la situación se agravó, y decidió entonces volver a su aldea. En la ciudad vio gente desconocida ridiculizarlo, sus rostros se transformaban extrañamente cuando los miraba. Su experiencia con lo sobrenatural comenzó a intensificarse en el viaje de barco hecho para una de las aldeas de los kalapalo[bookmark: _ednref3][3]. En la región del río Culuene, donde queda la aldea Kagapé, avistó una mujer y:


  Le apareció una persona (un espíritu, itseke) que decía: "¡Soy María de Dios, anhipe[bookmark: _ednref4][4]! ¡Sangitsegu, anhipe!" [...]. Pronto pensó: "¡Estoy siendo flechado! ¡Ella casi me flechó!". Más para abajo en el río, el joven fue flechado otras veces; poco después sucedió de nuevo y él notó que era la misma persona: Sangitsegu/María de Dios. Más adelante, fue flechado por otro espíritu, Ahasa. Él cuenta que, en total, fue flechado seis veces. Cuando eso sucedía, él veía flechas por todos lados, hasta entrando por debajo del barco. (Cardoso, Guerreiro Júnior & Novo 2012: 13)[bookmark: _ednref5][5]


  El propio Hiji narró que durante ese viaje a través del río Culuene comenzó una lluvia torrencial que amenazaba con dañar todos los alimentos perecibles comprados en la ciudad y que estaban siendo transportados en el barco sin protección impermeable. Fue entonces que él pidió, por medio de rezas (kehege tuhugu)[bookmark: _ednref6][6], para que Taũginhü (Sol) lo ayudase abriéndole el camino. Cuando cesó el aguacero para que Hiji pasara, él comparó ese acontecimiento al pasaje bíblico de la travesía hecha por los hebreos sobre el Mar Rojo. Así empezó la historia de ascensión y decadencia de un chamán kalapalo, quien concentró poder en su persona a punto de despertar una serie de acusaciones de hechicería: de gran chamán, Hiji se convirtió en poco tiempo en un hechicero temido. Es de suma importancia enfatizar que en el contexto alto-xinguano hay dos figuras distintas y antagónicas: el ‘chamán’ (hüati, en la lengua kalapalo), curador de enfermedades, y el ‘hechicero’ (kugihé-oto, en kalapalo), causador de enfermedades y muertes.


  Hiji y sus prácticas no convencionales de cura chamánica llevaron a cabo un fenómeno atípico en el Alto Xingú: la concentración de poder "comando-obediencia" o coercitivo (Clastres 1978: 23) en la figura del propio Hiji. En su contexto, la hechicería es un aspecto de especial relevancia, pues se constituye elemento integrador de la vida social que instaura un patrón de comportamiento en el que las personas se orientan según reglas de buenas maneras en el trato cotidiano con los otros alto-xinguanos (Zarur 1975: 54; Gregor 1982: 201). El sistema de acusaciones de hechicería también supone un mecanismo contra la concentración de poder y autoridad. Tal mecanismo definirá la transición de Hiji de la posición de gran chamán a la de poderoso hechicero. Con sus curas excepcionales, elaboradas a partir del sincretismo constituido por la cosmología alto-xinguana y por signos cristianos, Hiji movilizó el Alto Xingú. Pero mientras crecía su autoridad disminuía la eficacia de las curas pretendidas. Sumándose al exceso de autoridad y a la ineficacia del método de cura de Hiji, se iniciaron las acusaciones de hechicería a fin de conseguir medios para expurgar el acúmulo de poder de su persona.


  El chamán de los chamanes


  En la aldea Tanguro del pueblo kalapalo Hiji se enfermó por siete días. Fue entonces que Taũginhü entró en su casa bajo la forma de un murciélago, trayéndole la fracción de su alma-sombra (akua). Salió de la casa y se fue en dirección a la selva, pero pronto se desmayó. Taũginhü lo despertó. Hiji memorizó la apariencia de Taũginhü y su discurso de la siguiente manera:


  Él era un hombre blanco y fuerte, pero estaba adornado como un xinguano (pintado, con plumas y usando un bello cinturón). Taũgi entonces le dijo: "¡Yo soy Taũgi! Estoy dándote mi nombre. Tú vas a trabajar para mí, atender solamente hombres. Tú vas a vivir mucho todavía, cura a los hombres. Mi madre, María, Sangitsegu, va a curar a las mujeres, cualquier mujer". El mozo vio, entonces, a Sangitsegu, que parecía una india xinguana, usando un collar de conchas, que le dijo: "Voy a trabajar con usted. Comience ahora mismo, comience aquí. Después en Canarana". Él se preocupó, pensando que iría a morir. (Cardoso, Guerreiro Júnior & Novo 2012: 13)


  Fue entonces que Hiji vio a María (Sangitsegu) como una india. Ella le dijo para que comenzara a trabajar en las curas, inicialmente en las aldeas, y que más tarde ampliase su actuación en las ciudades. Después de tales experiencias, Hiji llamó a un chamán para que lo curara, pero este no pudo tratarlo porque su cuerpo producía choques, cual anguila eléctrica. Hiji dijo en esa ocasión que abandonaría su carrera de campeón de lucha porque al atacar a su oponente su cuerpo liberaba una alta descarga eléctrica, llevando al otro luchador a la parálisis o a la muerte. En el relato se observa que al mismo tiempo que María, madre de Jesús, aparece como india en la figura de Sangitsegu, Taũginhü (Sol) es visto como Jesús, hombre blanco con los adornos típicos de los alto-xinguanos.


  El principal chamán de la aldea Aiha de los kalapalo colgó en uno de los pilares de su casa un crucifijo. Se dice que en sus prácticas chamanísticas él profería, en medio de sus ‘rezas’ (kehege tuhugu), las palabras "Dios", "Jesús", "María" y "Ángel del Cielo". Debe resaltarse aquí que en estadías en años anteriores jamás se notó referencia alguna a temas cristianos en sus prácticas chamanísticas; en 2006 esos términos cristianos eran igualmente enunciados por los otros chamanes de la aldea. Al cuestionarlos sobre esto, relataron que había en Xingú un nuevo gran chamán kalapalo y este era el modo por el cual él emprendía sus curas.


  Ese nuevo "gran chamán" era Hiji. Entre los kalapalo, su reconocimiento como el mejor de todos los grandes chamanes era unánime e incuestionable. Los otros chamanes (hüatiko) lo consideraban "profesor" y se concebían a sí mismos como aprendices. Todos esos chamanes tenían años de experiencia, habían seguido los dificultosos procedimientos de iniciación chamanística y eran reconocidos por la eficacia de sus poderes curativos. Sin embargo, súbitamente se pusieron como principiantes de un gran chamán recientemente establecido, de formación y prácticas terapéuticas no convencionales, un hombre joven que, a pesar de no haber pasado por los procedimientos tradicionales en la formación chamanística, superó a los demás chamanes.


  Hiji decía que los chamanes predecesores nada sabían y que vino para cambiar las técnicas y el saber chamánico del Alto Xingú. Lo que hubo entonces fue una subordinación de los chamanes kalapalo al nuevo gran chamán. Todo lo que Hiji decía era acatado sin vacilaciones; los grandes chamanes kalapalo fueron rebajados a aprendices. Hiji decía que a partir de aquel momento sería así: en vez de trances y relaciones con los espíritus (itsekeko[bookmark: _ednref7][7]), rezarían a Dios, Jesús, María y el Ángel del Cielo ―esa ‘reza’ es una kehege y no oraciones cristianas―; los chamanes kalapalo no curarían más a los enfermos de la aldea, todos los que se quejaban de enfermedades pasarían a ser tratados solamente por Hiji y sus innovadoras técnicas terapéuticas. Las prácticas de Hiji interrumpieron la interacción terapéutica entre las personas curadas y los espíritus (itsekeko) raptores de almas. En las aldeas kalapalo no se observaba más el accionamiento de la reciprocidad con los espíritus en la forma de los rituales de máscaras o de flautas, eventos estos imprescindibles para el sostenimiento de la salud.


  A diferencia de los demás chamanes, Hiji no pasó por los rituales relacionados a la formación de un chamán, los cuales prescriben reclusiones, abstinencia sexual, régimen alimenticio específico, meditación y uso de tabaco y humo. Estos procedimientos propician la relación con el espíritu (itseke) causador de la grave enfermedad que deja al aspirante a chamán al borde de la muerte. Entonces pasa a interactuar con el espíritu. El trance y la meditación son técnicas que requieren años para ser mejoradas. Pero Hiji subvirtió todo ese proceso, alcanzó el estatus de gran chamán (hüati hekugu) saltándose esas etapas fundamentales relacionadas a la noción de persona-chamán. En el caso de Hiji, es Jesús quien substrajo su alma (akua) y quien mantiene contacto directo con él, ordenándole a hacer determinadas acciones. Él transfiere estas órdenes a los demás kalapalo y a los enfermos en tratamiento.


  Se dice que los chamanes poseen espíritus guías que hacen parte del panteón de seres patogénicos del mundo alto-xinguano. Para Hiji, de forma distinta, los seres guías eran Jesús (Taũginhü), María (Sangitsegu) y el Ángel del Cielo. Taũginhü y Sangitsegu son demiurgos protagonistas de la cosmogonía alto-xinguana, y no están agrupados en la clase de criaturas patogénicas. No se obtuvo informaciones de alguien que se hubiera enfermado en virtud de un acometimiento por uno de esos seres, así como no se encuentran chamanes que posean relación con esos demiurgos. Sin embargo, fue justamente la relación chamanística de Hiji con ellos, fenómeno único en el proceso de formación y acción de los chamanes alto-xinguanos, que concedió tamaña autoridad al nuevo chamán, "poder chamánico exacerbado" (Cardoso, Guerreiro Júnior & Novo 2012: 17).


  Un técnico de enfermería miembro de los equipos de asistencia médica en el Alto Xingú que estaba en la aldea kalapalo cuando Hiji llegó de Canarana inconsciente y enfermo, relató que algunos días después del incidente él comenzó a realizar sus curas. Sus procedimientos no eran los convencionales de los chamanes alto-xinguanos. Hiji clavó una cruz en un barranco cerca del río y ordenaba a los kalapalo de la aldea que anduvieran y corrieran alrededor de ella hasta caer exhaustos. Estaba curando, según él. Otros de sus métodos de cura eran tener relaciones sexuales con sus pacientes, consentidas por los maridos y dar órdenes para que los enfermos se auto-flagelaran e ingirieran objetos como hierbas y pequeñas piedras, así como sacudidas que él mismo les aplicaba. En tales sesiones de cura, él no entraba en trance por el uso del tabaco, pero se desmayaba y se despertaba intermitentemente. En esos breves apagones se encontraba con Jesús (Taũginhü), María (Sangitsegu) y el Ángel del Cielo, de quienes recibía órdenes sobre los procedimientos a seguir en las curas.


  Los equipos de asistencia médica registraron lesiones en algunos indígenas que pasaron por los tratamientos. La originalidad de los procedimientos y la conducta rara de Hiji llevaron a los miembros de la asistencia de salud a asociar su comportamiento con esquizofrenia. Fue entonces encaminado para Goiânia, a fin de realizar una evaluación psiquiátrica, trámites que no recusó hacer. Es interesante rescatar el relato de Ayres Câmara Cunha al respecto de una situación semejante, en la cual el rito de iniciación de un neófito en el chamanismo, en la aldea Ipavu de los kamayurá fue igualmente, décadas antes, asociado a disturbios mentales: "Aconsejé a Utamapu que llevara el hijo al puesto de Xingú, a fin de que allá fuera tratado. O, mejor, del puesto él sería transportado en avión para el hospital de Aragarças, a la orilla derecha del río Araguaia, y de allí trasladado para Río de Janeiro, a un hospital de trastornos mentales" (1969: 99).


  Después de esa valoración en la ciudad Hiji regresó a la aldea con mayor prestigio local. Se atribuyó influencia de su experiencia con el médico de la capital en sus innovadoras técnicas de cura; algunos kalapalo decían: "él aprendió en la ciudad". Es interesante hacer hincapié en la semejanza de la trayectoria de Hiji con la de los líderes de movimientos mesiánicos analizados por Queiroz (1965: 08): "La historia del mesías sigue, pues, siempre los mismos pasos: (a) elección divina; (b) probación; (c) retiro; (d) regreso glorioso". Hiji fue escogido por Taũginhü (Jesús) (a); pasó por la aprobación de una enfermedad (b); fue retirado para un diagnóstico psiquiátrico en la ciudad (c); y volvió con mayor influencia (d). Es de conocimiento entre los kalapalo que Hiji efectuó curas en Canarana, donde consiguió un local de atención, así como un consultorio médico. Sus pacientes eran tanto indígenas como no indígenas. También fue requerido para protagonizar sesiones chamanísticas, a su modo, en aldeas de los kisêdjê y otras etnias del Alto Xingú (Assumpção 2014: 15-16).


  Debe resaltarse también que, así como los miembros de la asistencia médica lo diagnosticaron como esquizofrénico, se dijo en el primer pasaje que para un profesional del área de la salud el diagnóstico fue "enfermedad de indio". En un primer momento Hiji presentaba síntomas de enfermedad de indio que en un segundo momento pasó a ser entendida como esquizofrenia, una enfermedad de blanco. Tal ambivalencia parece reafirmar los argumentos de que hay, en los contextos de "pluralismo médico" (Morgado 1994), un proceso de jerarquización dependiendo del punto de vista de los sistemas médicos en interfaz.


  LA CAÍDA DEL KUARUP


  Hiji alcanzó el auge de su actuación como chamán en el kuarup[bookmark: _ednref8][8] (el más importante ritual interétnico de los alto-xinguanos) realizado en una de las aldeas de los kalapalo en el 2006. Él centralizaba las decisiones de la organización del ritual, siempre decretando que sus órdenes eran las órdenes del propio Taũginhü (Jesús). Sobrepujaba, también, las reglas establecidas en el ritual para imponer la voluntad de Taũginhü, que ora lo llamaba así, ora Jesús, ora Dios. En esa ocasión, reunió a los luchadores kalapalo con el fin de verificar quién estaba apto para luchar en el ritual con los luchadores de los otros pueblos. Poseedor de varias pequeñas piedras coloridas, se las colocaba, una cada vez, frente a uno de sus ojos. Hiji utilizaba esas piedras como lupas, para mirar a través de ellas a cada candidato de manera que, en seguida, decidía quién lucharía o no, argumentando que podría prever quién ganaría y quién perdería.


  Durante el kuarup se hospedó en casa de uno de los principales chamanes kalapalo. Dentro de la casa, armó una cabina donde realizaba consultas de cura. Los consultantes salían de sus viviendas y hacían fila de espera dentro y fuera de la casa donde estaba montada la cabina. Llama la atención que, generalmente, son los chamanes quienes se desplazan a la casa del enfermo. Los tratamientos eran hechos de inmediato, con sacudidas acompañadas de rezas donde Jesús, Taũginhü, Dios, María y el Ángel del Cielo eran invocados en medio de palabras en la lengua kalapalo. Los consultantes se quedaban de pie o arrodillados en el suelo, y él tocaba sus cabezas y los hacía comer hierbas que, por haber sido tocadas por él, ganaban en poder curativo. En ocasiones algunos vomitaban y escupían sangre después de la ingestión de esas hierbas. Curaba a hombres, mujeres, niños, jóvenes y ancianos, en secuencia, y recibía pagamentos considerados de alto valor, pues eran collares y cinturones de caracoles, collares de mostacilla, tocados de plumas de tucán y hasta un collar de garras de puma fue utilizado como pagamento (ese objeto es el más valorizado en el Alto Xingú). En ningún momento entró en trance en el transcurso de esas sesiones de cura. Presentaba una postura displicente, la justificativa que tenía para esta facilidad en curar venía del hecho de que las curas eran realizadas directamente por Jesús/Dios.


  En la última noche del kuarup, Hiji interrumpió el ritual. El motivo era que había un hechizo dentro del principal tronco del kuarup y todos corrían serio peligro. Se trataba de un hechizo en la efigie de homenaje al fallecimiento del bisnieto del cacique. El desespero fue inconmensurable, el ritual se desorganizó enteramente, las personas no sabían qué hacer, muchos gritos y llantos de aflicción. Algunas mujeres llegaron a desmallarse. Entonces Hiji ordenó que demolieran la efigie hechizada. Se aglomeraron muchas personas en el centro de la aldea, principalmente en torno de las efigies, ubicadas en el patio central. Cuando la efigie fue efectivamente demolida, la conmoción fue muy grande. Hasta donde se sabe, nunca hubo una violación a una efigie de kuarup. Entonces Hiji comenzó a mover la base de la efigie caída, y consiguió extraer de su interior un trozo de madera; les mostró el hechizo a las personas que estaban cerca, y en seguida roció con humo al pequeño pedazo de madera. Luego ordenó que a partir de aquel momento las personas podrían retornar al ritual, puesto que ya había curado la efigie hechizada. Reubicaron la efigie en su lugar original. A partir de ese momento, volvieron a cantar y a lamentar la pérdida de los fallecidos homenajeados en el ritual.


  Durante la madrugada el ritual transcurrió normalmente, y se intercalaron sesiones de lamentaciones y de cantos. Hiji y sus ayudantes se fueron a cazar al hechicero por la aldea, por la selva y alrededores. La aldea estaba cercada por los pueblos invitados al ritual kuarup, que se habían acampado alrededor de la aldea anfitriona e ingresarían apenas al día siguiente por la mañana para las luchas. Hiji aseguró que el hechicero era de otra aldea y que al encontrarlo lo ejecutaría. Nada sucedió. No encontró al hechicero. Al día siguiente, al amanecer, los invitados ingresaron a la aldea para las luchas, que es el desenlace del kuarup. Nuevamente Hiji reunió a los luchadores y los bendijo profiriendo rezas y descargos, predicando temas cristianos.


  Debe repetirse y resaltarse que en las estancias de investigación de campo en periodos anteriores entre los kalapalo y en el Alto Xingú se presenciaron diversos casos relacionados al chamanismo, se registraron un sinfín de historias de la mitología alto-xinguana y jamás se había notado ninguna mención a la terminología cristiana. Tampoco fue presenciado el ejercicio de autoritarismo de una sola persona. ¿Cómo vendría, repentinamente, esta imbricación entre chamanismo kalapalo y cristianismo? ¿Cómo tamaño poder fue conferido a una sola persona?


  Al investigarse la bibliografía más remota sobre el Xingú se nota que no es algo tan innovador como pareció ser en la época. Karl von den Steinen registró en su obra que los bakairi de la región Alto Xingú, al final del siglo xix, ya habían entrado en contacto con temas cristianos. Steinen, al presenciar un ritual, relató: "[...] delante de mis ojos asustados súbitamente se presentaron Cristo, María y los Ángeles, vestidos a la manera del Xingú y rodeados de adornos y de calabazas llenas de bebida de harina de yuca y de caldo amarillo de pequí" (1940: 444).


  Una ocasión en que Steinen y su informante Antonio conversaban sobre el cielo y la manera por la cual viajan para allá las almas de los bakairi todavía vivos, Antonio le expuso a Steinein su propia experiencia: acostado en su hamaca, Antonio bebió ‘veneno’ mezclado con agua. Fue entonces que su alma se dirigió al cielo a encontrarse con "aquel cuya madre también fue a visitar el cielo. ― ¿Jesucristo? ― Sí, este mismo, respondió Antonio" (Steinen 1940: 445). Antonio conversó mucho tiempo con Krito (Cristo), el cual le ofreció un banquito para sentarse, dándole caldo de pequí. Terminada la conversación en el cielo, Krito le dio a Antonio plumas de lapa para que pudiera volar de regreso a su casa. En seguida, Krito sopló a Antonio, que entonces despertó en su hamaca (1940: 444-5).


  En un primero momento Hiji, bajo la figura de un potencial jefe, concentraría un tipo de poder a partir de la autoridad constituida en torno a su persona, al punto de que esa importancia que le fue concedida permitiera que su palabra se tornara fuente de orden. Sin embargo, el hecho de que Hiji perteneciera a una familia de antiguos jefes no lo hacía uno de ellos. Pertenecer a una familia de jefes no es, en el Alto Xingú, algo raro: muchos lo son, así como Hiji. Por otro lado, la posición de dueño de aldea se somete también a un conjunto de disposiciones sociales y personales conjugadas que están más allá de ser apenas familia de jefes (Heckenberger 2005: 270).


  La diferencia entre ser ‘noble’ (anetü) y ser ‘dueño de aldea’ (etu oto) en el Alto Xingú es crucial: la primera categoría remite a jefes en potencial o simplemente a parientes de jefes que no anhelan ni siquiera la posición de jefatura, y la segunda a jefes efectivos (Figueiredo 2006: 77). A respecto de los kalapalo, la noción no es únicamente colocada en términos de ‘noble’ (anetü) y ‘no noble’ (Heckenberger 2005: 269), tampoco entre ‘jefe de verdad’ (anetü hekugu) y ‘no jefe’ (Heckenberger 1999: 130) o ‘dueño de aldea’ (etu oto) y ‘no dueño de aldea’, como bien lo demuestra Figueiredo (2006: 69-70; 2008: 96), basándose en los trabajos de Ellen Basso. Se trata de una gradación de anetu ekugu (‘jefes fuertes’) a intsoño anetu (‘jefes débiles’) o viceversa (Basso 1973: 133-134): "El hecho de que es posible ser más o menos jefe, en este caso, resultaría en un sistema en que ninguno o casi ningún hombre parece ser jefe lo suficiente e inversamente nadie es suficientemente no-jefe. Eso podría explicar la ausencia de términos nativos para no-jefes" (Figueiredo 2008: 96).


  A pesar de que Hiji ostenta el prestigio como mejor luchador kalapalo (es reconocido como campeón en todo el Alto Xingú, así como su padre, jefe y profesor de lucha), el poder que concentra no adviene por pertenecer a una familia de jefes. El acúmulo de poder, autoridad y autoritarismo no es característica de la jefatura indígena, jefatura que parece tener como uno de sus preceptos ser "contra la solidificación del poder" (Figueiredo 2008: 90). "El jefe tiene a su cargo mantener paz y armonía en el grupo. Por eso, debe apaciguar las peleas y resolver los diferendos, sin hacer uso de una fuerza que desde luego no posee ni sería admitida, fiándose únicamente en las virtudes de su prestigio, de su equidad y de su palabra" (Clastres 1978: 29).


  De ese modo, son proyectados atributos de cacique en la imagen de un hombre que adquirió su poder no a través de su parentesco a una familia de jefes, sino por su carácter de chamán cuyos seres guías eran los propios fundadores de la humanidad: Taũginhü (Sol) y Sangitsegu (madre del Sol). Los análisis de etnólogos como Descola (1988) y Santos-Granero (1993) acerca del poder político en las sociedades amerindias, en referencia a Pierre Clastres, parecen apuntar a un determinado tipo de poder que es investido, a la manera indígena, por el chamán y por el jefe. Estos investigadores piensan que en el chamanismo está la semilla del poder centralizado e incluso autoritario, por lo cual el sistema de acusaciones de hechicería es un ejercicio de control social sobre ese tipo de poder. Los numerosos casos de mesianismos ocurridos entre los pueblos indígenas en Brasil con esas características, como describe y analiza Queiroz (1965: 141-194), muestran que los principales líderes de esos movimientos estaban más influenciados por la faceta chamánica que por el caciquismo; se trata de poder relacionado con la esfera sobrenatural.


  Descola, al explotar analíticamente un caso expuesto por Gertrude Dole (1973) sobre los kuikuro del Alto Xingú, concluye que "el control político es integralmente ejercido por el chamán", y continúa el autor, "el chamán es investido de un poder considerable" (Descola, 1988: 824). Según este etnólogo, los chamanes orientan las decisiones que afectan al grupo como un todo de manera mucho más notoria que el jefe de la aldea, eso fruto de sus enlaces con el mundo invisible de los espíritus. Podemos decir, entonces, que el chamanismo amerindio parece ser, en sus atributos esenciales, una institución indígena política (1988: 824). Esta afirmación puede ser confirmada al presentarse los motivos por los cuales los kalapalo, entre 2001 y 2002, cambiaron la localización de una aldea como resultado de la ejecución de un hechicero. En esa ocasión, la sangre y partes del cuerpo del hechicero contaminaron toda la aldea, constatación realizada por el chamán Ituga por medio de su superior capacidad de ver. De este modo, la incineración de la aldea contaminada y el cambio a un sitio vecino, a pesar de haber sido decisión común tomada en el patio central de la aldea, partió de la constatación del chamán.


  Un dato etnográfico relacionado con la apelación a temas bíblicos y religiosos fue la interpelación de Ituga, un prestigioso chamán kalapalo, solicitando que se le consiguiera un hospedaje en la ciudad para que pudiese frecuentar cultos evangélicos, con el fin de complementar y perfeccionar sus conocimientos chamanísticos, y colocarse entonces al mismo nivel de Hiji. Estos planes no se llevarían a cabo, pues el descrédito de Hiji pronto llegó, además de que Ituga comenzó a enfermarse, enfermedad atribuida a un acto de hechicería cometido por Hiji. Con esas informaciones, la declaración de Hiji de que no frecuentaba la iglesia debe ser interpretada en un contexto discursivo de la narrativa. De cualquier forma, parece notorio que su relación con religiones cristianas y con conocedores de la biblia es bastante próxima. Las correspondencias hechas por Hiji entre Taũginhü-Jesucristo y Sangitsegu-Virgen María provienen de sus experiencias con iglesias, dado que cuando joven tuvo contacto con el catolicismo por medio del colegio diocesano en el estado de São Paulo. Hiji no fue el único en residir en esa misma ciudad bajo la responsabilidad de esa escuela, varios jóvenes kalapalo frecuentaron ese referido colegio y también sus profesores y directores frecuentaban la aldea. Se suma también el hecho de que Hiji constantemente visitaba a un pariente kalapalo residente en Brasilia, uno de los pocos indios kalapalo que no vivía en aldeas en Xingú y que hizo carrera en un órgano indigenista, quien además constituyó una familia mestiza. Hiji residió con ese kalapalo en la ciudad, el cual era evangélico y llevaba frecuentemente a Hiji a los cultos religiosos.


  El hecho de que Hiji haya acumulado un tipo de poder comando-obediencia y sus órdenes fuesen consentidas por los kalapalo, así como la virtuosidad que Hiji alcanzó sobre las mujeres después de su ascensión como chamán de los chamanes (pasó a tener tres esposas), parece caracterizarse por ser una "dominación carismática":


  Dominación carismática, en virtud de devoción afectiva a la persona del señor y a sus dotes sobrenaturales (carisma) y, en particular: facultades mágicas, revelaciones o heroísmo, poder intelectual u oratorio. Lo siempre nuevo, lo extracotidiano, lo nunca visto y la entrega emotiva que provocan, constituyen aquí la fuente de la devoción personal. [...] Se obedece exclusivamente al caudillo personalmente a causa de sus cualidades excepcionales, y no en virtud de su posición estatuida o de su dignidad tradicional. De ahí, también, solo mientras dichas cualidades le son atribuidas, o sea mientras su carisma subsiste. En cambio, cuando es "abandonado" por su dios, o cuando decaen su fuerza heroica o la fe de los que creen en su calidad de caudillo, entonces su dominio se hace también caduco. (Weber 2002: 711-12)


  La socióloga Maria Isaura Pereira de Queiroz realizó un estudio acerca de los movimientos político-religiosos relacionados a culturas tradicionales y aspectos del cristianismo a lo largo de la historia. Al analizar ejemplos en América, África y Melanesia, la autora señala las diferencias y semejanzas entre ellos, y al cabo de sus comparaciones, registra un aspecto común que los fundamenta: "un personaje que a sí mismo atribuye o a quien son atribuidos caracteres sobrenaturales, o por lo menos excepcionales" (1965: 59). Respecto del movimiento conocido como Danza del Profeta, originado en la región de Ohio en 1762 y diseminado entre los pueblos indígenas del oeste, la autora llama la atención sobre el surgimiento de un líder religioso indígena que popularizó su autoridad en la región de Columbia, extendiéndose a Nevada y California. La Danza del Profeta incorporaba elementos cristianos en los rituales ancestrales. Se constituía de un líder principal y otros líderes menores a él subordinados: "algunos decían encarnar el héroe cultural o la propia figura del Gran Creador (Master of Life); otros encarnaban un personaje sincrético que era el Gran Antepasado y también era Jesús" (Queiroz 1965: 32). La autora también constató la modernización nativa de temas de la religión cristiana en Melanesia. En 1876, en la isla de Viti Levu, Ndungumoi, descendiente de un tradicional clan, se presentó a su pueblo como enviado celeste, dotado de poderes sobrenaturales. Él profetizaba el regreso de los gemelos míticos de su cultura, los cuales habían partido de Fiyi y se fueron para la tierra de los blancos, uno con el nombre de Jehová y el otro usando el nombre Jesús, a fin de que los fiyianos no los encontrasen más (1965: 56).


  La movilización social, política y económica, así como la subversión de los métodos tradicionales de cura chamánica, sucedieron cuando Hiji introdujo signos cristianos cruzándose con signos nativos. Estos acontecimientos tienen varias semejanzas con los casos estudiados por Queiroz, principalmente en lo que se refiere a la autoridad y al poder, de un lado, y del otro la realización de curas excepcionales. Otros elementos en común son, por ejemplo: el sincretismo entre cristianismo y cultura indígena; la presentación de Hiji a su pueblo bajo la figura de escogido de Jesús (Taũginhü) y María (Sangitsegu) para trabajar en la cura de enfermedades; la interpretación de la figura de Jesús y María en términos de demiurgos de la mitología; y la propia experiencia sobrenatural vivenciada por Hiji en su visión de Jesús y María, lo que consistió propiamente el llamado para su misión.


  EL HECHICERO DE LOS HECHICEROS


  Cuando un joven perteneciente a los kuikuro (pueblo del Alto Xingú vecino de los kalapalo) que había pasado por los tratamientos chamanísticos de Hiji abruptamente se enfermó, la familia acusó a Hiji como realizador de la hechicería causadora de la enfermedad. En seguida, un adulto kalapalo vino a enfermarse gravemente, la enfermedad fue igualmente atribuida a las actividades de hechicería realizadas por Hiji. Su fama de "chamán de los chamanes" comenzó entonces a arruinarse. Ellos se cambiaron para otra aldea, recién inaugurada, en un sitio tradicional de los nahukuá, llamado Jagamü. Uno de los tíos maternos de Hiji, también por haber sido acusado de hechicería, decidió crear esa nueva aldea. En la aldea Tanguro, después de retirada toda la familia de Hiji, la casa donde residían fue incendiada para que no permanecieran vestigios de sus actividades. A partir de entonces, prácticamente todos los alto-xinguanos tratados por Hiji que posteriormente se enfermaron, lo acusaron por sus enfermedades. Todas las muertes de indios de la región del Alto Xingú pasaron a ser imputadas a las acciones de hechicería de Hiji. Así, las acusaciones tomaban una proporción considerablemente seria y movilizadora de las relaciones entre las comunidades.


  En "El hechicero y su magia" Lévi-Strauss conjetura explicaciones sobre Quesalid, un indígena kwakiutl de la región de Vancouver, en Canadá, y desarrolla la idea de que Quesalid no se transformó en un gran chamán porque curaba a los enfermos sino justamente lo contrario: Quesalid curaba a los enfermos porque se había tornado un gran chamán (1995: 207). Mediante ese raciocinio, el chamán es eficiente en la medida en que su posición social es reconocida por el grupo. En el caso de Hiji, es posible comprobar que esta explicación no se sustenta. Fue precisamente cuando la reputación de Hiji como chamán de todos los chamanes alcanzaba su apogeo de reconocimiento local y regional que los kalapalo y demás pueblos alto-xinguanos constataron la ineficacia de sus métodos curativos.


  Una vez reconocido su estatus, Hiji se siente apto a dar inicio a sus procedimientos de cura no convencionales. Aunque se trataba de métodos inusitados propios, la demanda por la cura ofrecida por él se propagó. En un primer momento, el argumento de Lévi-Strauss parece entrar en consonancia con el caso de Hiji, ya que él pasó a ser aceptado como gran chamán en función de la excepcionalidad de los procesos involucrados en sus experiencias con Taũginhü (Jesús) y Sangitsegu (María). Dadas tales prerrogativas, era de esperarse que Hiji fuese de facto un gran curador, esto favorece la proposición de Lévi-Strauss. Sin embargo, cuando la figura de Hiji se disloca de la posición de chamán para la posición de hechicero se ve que el argumento de Erickson (1988) resulta más apropiado al caso de Hiji y a la realidad alto-xinguana que la idea de Lévi-Strauss sobre Quesalid y la eficacia simbólica. El argumento de Erickson también servirá para que se entienda el proceso por el cual la autoridad y poder de Hiji se desmoronaron cuando se constató que sus procedimientos terapéuticos de hecho no curaban.


  Philippe Erickson (1988) señala que el poder emanado de la figura del chamán está directamente unido a y condicionado por las constataciones de su efectividad; caso contrario ese poder se desmorona y la figura de autoridad es normalmente rechazada. La explicación de Erickson, permite entender la pérdida del estatus de "chamán de los chamanes" dado el principal blanco de acusaciones de hechicería: las curas de Hiji no se realizaban. La no concretización de las curas y el aparecimiento de nuevos enfermos llevaron a los alto-xinguanos a la conclusión de que Hiji era hechicero. Esta situación parece darle al sistema de acusaciones un dispositivo de control del acúmulo de poder. Hiji, entonces, fue acusado de hechicería en el periodo en que su reputación de gran chamán circulaba por todo el Alto Xingú. El fracaso de Hiji con respecto a las curas fue fundamental para el surgimiento de nuevas acusaciones de hechicería.


  Otros factores relevantes actuaron contra Hiji. El primero a observarse fue que los miembros de los equipos de asistencia médica se posicionaban enfáticamente contra las actitudes de Hiji. Desaprobaban sus métodos de cura, asociándolos a las curas religiosas practicadas en iglesias evangélicas de las ciudades. Además de eso, lo consideraban un esquizofrénico, en virtud de un diagnóstico psiquiátrico. Algunos miembros de los equipos de asistencia médica alegaban que Hiji perjudicaba la cultura indígena al introducir aspectos de la cultura no indígena de modo inadvertido y autoritario.


  En la concepción de los no indígenas que actúan en el ámbito de la asistencia médica, no hay problema cuando ellos mismos introducen la medicina occidental entre los indígenas del Alto Xingú, pero sí hay problema cuando un indígena introduce elementos de las religiones cristianas en las comunidades. Se conjetura que tal contradicción está relacionada a la lógica del pensamiento occidental, en el sentido de que la cultura indígena, así como las religiones, estarían alojadas en el ámbito de las creencias, por tanto, las religiones cristianas amenazarían la cultura indígena, a diferencia de la biomedicina. De esa forma, las concepciones biomédicas impuestas a los indígenas no son consideradas como propias de la cultura de los no indígenas, sino como algo dado y dotado de existencia autónoma e independiente de las culturas. Entonces, del punto de vista de los no indígenas, es admisible comparar aquello que ellos entienden por creencias indígenas con aquello que ellos entienden por creencias entre ellos mismos: la religión.


  El segundo factor fue la desaprobación, por parte de los chamanes kamayurá, de las prácticas chamanísticas de Hiji. Los chamanes llamaban la atención por el hecho de que Hiji no había pasado por los procedimientos tradicionales prescritos en la formación de un gran chamán. Según quien es considerado el más importante chamán de la región del Alto Xingú, un kamayurá, su espíritu guía reveló en sueños que Hiji estaba, en realidad, engañándolos a todos (Cardoso, Guerreiro Júnior & Novo 2012: 24).


  Como se dijo, Hiji pasó a residir en una pequeña y alejada aldea. Esta aldea recién inaugurada poseía, en la época, pocos habitantes, así como poca infraestructura comparada con las grandes aldeas del Alto Xingú. Hiji mantenía contacto frecuente con un indígena alto-xinguano residente en Brasilia, Tuhoko, su tío. En un viaje a Brasilia, Hiji convenció Tuhoko de usar su nombre para financiar una camioneta para la aldea, argumentando que él sería contratado por la Fundación Nacional de la Salud (Funasa) para trabajar en el servicio de asistencia médica en al Alto Xingú acompañando a los equipos en el cargo de chamán. Como contratado de la Funasa, él convenció a su tío alegando que tendría salario igual al de un médico. En estas condiciones, Tuhoko aceptó y compraron la camioneta 4x4 para la aldea.


  Pasados algunos meses, las cuotas del vehículo no fueron pagadas. Tampoco Hiji fue contratado por la Funasa como había asegurado. Como la compra fue realizada en nombre de Tuhoko, la financiadora, cumpliendo las cláusulas contractuales, avisó al deudor de que o devolvía la camioneta o uno de los bienes inmuebles sería decomisado en función de la deuda. Encontrándose en esa situación crítica, Tuhoko y su hijo mayor salieron de Brasilia rumbo a la aldea para tomar la camioneta y entregársela al banco. Sin embargo, Hiji se mostró contrario al reclamo de Tuhoko y un violento tumulto se formó en la aldea. Se propagó la versión de que Hiji agredió a Tuhoko físicamente; la agresión no fue mayor gracias a que el hijo de Tuhoko defendió a su padre, así como otros indígenas que apartaron el pleito. Además de eso, según informaciones ventiladas entre los kalapalo, Hiji insultó al pariente con diversas ofensas en virtud del problema con la camioneta. Para los xinguanos, tal comportamiento de Hiji reforzó todavía más las sospechas y las acusaciones de hechicería. Un kalapalo exclamó en la ocasión: "¡solo un hechicero se comporta feo de esa manera!". A pesar del pleito y de la oposición de Hiji, Tuhoko y su hijo consiguieron rescatar la camioneta. Aproximadamente un mes después de lo ocurrido, Tuhoko se murió en Brasilia diagnosticado con cáncer. Con la noticia de la muerte, los kalapalo concluyeron que la causa de la muerte, seguramente, habría sido hechicería de Hiji.


  Algunos días más tarde, un avión enviado por la Funai transportó hasta la aldea de los kalapalo el cuerpo de Tuhoko para que allí fuese sepultado. En la noche que ocurrió el entierro la familia de Ituga, el gran chamán jefe de la unidad residencial, se hizo cargo de los ritos fúnebres de Tuhoko y movilizó a sus hijos mayores y a sus yernos para una vigilia con la finalidad de proteger la tumba. Al atardecer, se vistieron de negro y se pintaron todas las partes expuestas del cuerpo con carbón y jagua (Genipa americana). Se armaron de escopetas y pasaron la noche en emboscada, escondidos en los alrededores del patio central de la aldea, donde estaba la sepultura. Alrededor de la sepultura propiamente dicha, antes del anochecer, pasaron ligeramente un rastrillo para que la arena nivelada pudiese imprimir las huellas o cualquier otro vestigio del hechicero que pudiera aparecer en el local de la sepultura para violar la tumba y así rescatar el alma patogénica (hechizo) que causó la muerte de Tuhoko.


  La vigilancia de la tumba de una persona víctima de hechizo, en virtud de la vigía del hechicero, también fue observada entre los kuikuro por Heckenberger: "una serie de huellas de jaguar sobre la tumba del fallecido, con certeza indica que el hechicero, bajo la apariencia de un jaguar, había visitado la aldea" (2004: 195). Durante varios días seguidos, cuando la noche se aproximaba, los mismos procedimientos eran tomados: se vestían de negro, se armaban y permanecían de vigilia con la finalidad de matar al hechicero en el momento de la violación de la cueva del muerto.


  Pasaron días sin que consiguieran aprisionar al hechicero; a esa altura de los acontecimientos las acusaciones de hechicería contra Hiji circulaban sin restricciones. Cierta ocasión, al atardecer, Nhapistugu llamó al hermano mayor y a uno de los cuñados, ya que sospechaba de movimientos extraños detrás de la casa, en la zona de la pista de aterrizaje de la aldea. Con algunos gritos de alarma, en poco tiempo había casi treinta hombres armados de escopeta, machetes y azadas, decididos a matar al hechicero que circundaba la aldea. El grupo se dividió y se metieron en la selva contigua a la pista de aterrizaje. Uno de los grupos, tres jóvenes ágiles y armados, vieron a Hiji corriendo dentro de la selva. Los jóvenes, según relataron, estaban casi alcanzándolo, hasta que después de brincar un arbusto él cayó de cuatro y se transformó en una paca. De esa forma huyó, de la misma manera que una paca corre en la selva cuando está huyendo de un predador. Al narrar una situación similar entre los kuikuro en la que se reporta esta capacidad de los hechiceros, afirma Heckenberger: "el hechicero podría tomar una de varias formas (por ejemplo, un jaguar, un venado, un can, un avión) y en la oscuridad de la noche entrar a la aldea" (2004: 192). La antropóloga Cibele Verani expone, igualmente, que los kuikuro afirman que el "hechicero conoce técnicas que le permiten la metamorfosis" (1990: 158). Con esta transformación Hiji habría despistado a los jóvenes que lo perseguían a pocos metros.


  Los acontecimientos no se detuvieron. Como ya se dijo, Ituga, uno de los principales chamanes de la etnia kalapalo, se vio repentinamente discípulo de Hiji. Este subvirtió momentáneamente las prácticas del chamanismo entre los kalapalo (lo que no se extendió para los chamanes de las demás etnias del Alto Xingú), no incurriendo en cambios e innovaciones estructurales que se mantuvieron como nuevas prácticas chamánicas. De acuerdo con Nhapitsugu, su padre, Ituga fue gravemente hechizado durante el periodo en que acompañaba a Hiji con la finalidad de aprender sus nuevas técnicas. Ituga, entonces, pasó a tener dificultades en orinar y comenzó igualmente a sentir dolores seguidamente. La familia de Ituga y otros kalapalo asociaron esto a una hechicería de Hiji. Ituga pasó más de un año sufriendo en ese estado. En diversas ocasiones lo llevaron al Polo Indígena Leonardo Villas Bôas de la Funai y la asistencia médica le recetó antiinflamatorios, ya que se identificó una inflamación en el canal urinario. Al agravarse el cuadro, a Ituga lo llevaron a Brasilia. Después de una serie de exámenes, las informaciones repasadas eran que el chamán kalapalo tenía cáncer de próstata.


  EN EL CALOR DE KUNÉ


  La carrera chamánica de Hiji se desmoronó casi que completamente después del padecimiento de Ituga, arrastrando a Hiji a un tipo de ostracismo, además de la constante amenaza de ejecución. Ituga luchó contra la enfermedad por algunos años, hasta que falleció en 2009. Entre los kalapalo, se afirma que la causa de la muerte fue el mismo hechizo realizado en 2006. Nhapitsugu comenzó, casi que inmediatamente a la muerte del padre, a realizar el kuné: ritual de contrahechicería cuyos especialistas son los aweti del Alto Xingú. Se trata de colocar partes del cuerpo del fallecido, como por ejemplo, la carne de las puntas de los dedos o mechas de cabello, dentro de una vasija llena de agua que es lacrada con arcilla y colocada para hervir. Se mantiene hirviendo, a veces por meses consecutivos. Normalmente el ritual es usado para descubrir quién es el autor de la hechicería cuando el hechicero todavía es desconocido: "La vasija es herméticamente cerrada con una cobertura de barro y puesta sobre el fuego. Con la presión del vapor, el barro se rompe en algún punto y para el lado en que el agua salga estará el hechicero" (Zarur 1975: 53).


  Otra forma para ese ritual de contrahechicería sería conservar el agua hirviendo hasta que el calor producido por el kuné afecte drásticamente al hechicero. Él, de esa forma, se aproximará de la casa de los parientes de su víctima a fin de interrumpir el ritual por no suportar los dolores que en él inciden. El antropólogo George Zarur investigó a los aweti del Alto Xingú en los primeros años de la década de setenta, y registra cómo los indígenas describen la situación del hechicero que es blanco de un ritual kuné: "El hechicero se enferma, con fiebre, se va para la selva para que no lo vean enfermo. ‘Sube en un árbol, entra en un hueco de armadillo’, se masturba, se pone de cuatro pies en el suelo con el ano abierto y enloquece" (1975: 53).


  Zarur, igualmente, menciona en su trabajo una derivación de realizarse el kuné: "consiste en tomar una lata con tierra y colocar dentro de ella un pedazo de cabello o uña de la persona muerta. La lata se pone sobre el fuego en la casa de los parientes de la víctima, que deben quedarse batiendo en ella con un pedazo de palo durante días seguidos (1975: 53)".


  Esos procedimientos afectan al hechicero, que siente los dolores ocasionados por los palazos y tiene el cuerpo quemado. Heckenberger (2004) describe una situación que se refiere al sufrimiento causado por el kuné en un hechicero que había matado al hijo del cacique de la etnia kuikuro: él se quedaba "gritando en la noche y sumergiéndose en el río para escapar de la intensa quemadura, simpatía producida a través de la contrahechicería" (195). Cuando se añade un hueso de nutria a la mecha de cabello y al pedazo de la punta del dedo de la víctima de hechicería, "el culpable comienza a comer apenas pescado crudo, como las nutrias, hasta que todo su cuerpo comience a rajarse y él muere" (Junqueira 2005: 161). Un alto-xinguano del pueblo mehinaku explicó a Maria Heloísa Fénelon Costa que los hechiceros también pueden ablandar el sufrimiento con medidas bastante desagradables, pero eficaces:


  [...] el sufrimiento del hechicero era temporalmente aminorado por la ingestión de heces de anta y orina. [...] Los hechiceros en tal situación (cuando se cocina el cabello del muerto, su víctima) comen como gachas estiércol de anta y pasan en sus propios excrementos en la cabeza, como si fuese achiote, apartan la propia orina en una calabacilla y se la beben. Duele mucho, la cabeza (encima) quema. (Fénelon Costa 1988: 149)


  En desespero, el hechicero se vuelve vulnerable a la ejecución. Además, el kuné, llevado al extremo, puede hasta matar al hechicero. Un chamán puede auxiliar el ritual yendo hasta la casa donde se está realizando, entrar en trance por el uso de tabaco, y así consultar su espíritu guía sobre la posibilidad de algún hechizo enterrado en los alrededores de la casa con el objetivo de destruir el kuné (Heckenberger 2004: 195). Los hechiceros poderosos poseen diversas formas de revertir el ritual: robándose las partes del cuerpo de la víctima que son usadas para realizar el kuné o por medio de hechizos hacer que la vasija donde están en ebullición los componentes del kuné se quiebre durante los procedimientos del ritual. Si eso sucede, es señal de que el hechicero involucrado consiguió revertir las fuerzas movilizadas contra él.


  En el caso del kuné realizado contra el acusado de matar a Ituga, Nhapitsugu viajó a la ciudad de Canarana exclusivamente para llevar a cabo una etapa orientada por el especialista del ritual: llevar la vasija del kuné, con agua y partes del cuerpo del fallecido ya hervidos, para que fueran subyugados a descargas eléctricas en la ciudad. Nhapitsugu, estando en la ciudad, hizo sesiones de choques en el agua de la vasija del kuné, usando cables desencapados en una de las extremidades, conectados a una salida de energía del cuarto del hotel donde estaba hospedado. Con relación a estos tipos de prácticas que incorporan tecnologías en los rituales, Cibele Verani transcribe lo dicho por un kuikuro que explica el origen de una enfermedad por hechicería:


  Hoy el chamán le dice al hermano del muerto que pare de cocinar porque no le sirve de nada más, el hechicero ya descubrió cómo acabar con el calor de la caldera [kuné]. Él aprendió con blanco. Está usando gasolina para acabar con eso. Hechicero es muy malo, está aprendiendo con blanco hasta hacer hechizo. ¿Usted no vio como fue con este hijo mío? Hechicero usó cable de batería de radio para matarlo, por eso se enfermó. (1990: 101)


  Esta investigadora sugiere que la unión entre el hechizo y el cable de la batería estaría fundamentada en el hecho de que se trata de una batería alimentada por placas de energía solar. Así, se articula una relación entre el calor del sol, el calor promovido por la caldera de kuné y el calor referente al hechicero: "el hechicero, por eso, es un ser ‘caliente’", declara Viveiros de Castro (1977: 226), en su investigación entre los Yawalapiti del Alto Xingú. De acuerdo con los mitos alto-xinguanos, la luz del sol —la misma que es captada por la placa de energía solar— generó una transformación de los seres originarios a los actuales patogénicos. Estos espíritus (itsekeko) fabricaron caparazones protectores para protegerse de esa radiación transformadora de la luz solar o huyeron a lugares donde esta no incide como el subsuelo, el mundo subacuático o la selva densa. Cabe entonces resaltar el carácter transformativo del calor de la luz solar, del calor proporcionado por el choque eléctrico de los hechizos, del calor del kuné y del calor del humo del tabaco usado por los chamanes como restaurador de la salud. Se entiende que el acto de Nhapitsugu, orientado por el maestro ritual del kuné, parece estar directamente relacionado a esta capacidad transformadora del calor. "Pues la enfermedad es siempre conocida como caliente, la salud como frialdad corporal. Cuando lo que el chamán trae de la selva, en trance, es un hechizo, este le quema las manos; debe ser rápidamente depositado en agua fría, para neutralizar el mal" (Viveiros de Castro 1977: 226).


  Llevarse la vasija para la ciudad a fin de someterla a descargas eléctricas demuestra que la relación de orden lógica, subyacente a los mitos, es una relación de orden práctica: una conducta convergente a lo que Marshall Sahlins (1999) presentó como mito-praxis. El choque en la vasija busca revertir contra el hechicero el hechizo lanzado. Una vez que el kuné es una medida de contrahechicería, es interesante pensar en el choque emprendido por Nhapitsugu como inversor del hechizo que llevó a su padre al óbito. En este caso, el agua hirviendo en la vasija y el choque eléctrico pretenden la muerte del hechicero, y en caso de que eso no ocurra, él va a sufrir lentamente: "el calor de la caldera kuné provocará el debilitamiento del culpado y su muerte" (Verani 1990: 157). La vasija contiene las partes del cuerpo hechizado, que se volvió un cuerpo enfermo en función de su contacto con el alma patogénica del hechicero, que todavía se encuentra imbricada en estas partes del cuerpo del enfermo. Un choque eléctrico aplicado a la vasija afectaría al cuerpo del hechicero por medio del principio del contagio, el mismo principio que opera en la fabricación del hechizo por el hechicero: el atributo patogénico del cuerpo del hechicero es transmitido para el hechizo y a su vez es introducido al cuerpo de la víctima; cuando es extraído del cuerpo enfermo por un chamán, se materializa en forma de pequeñas astillas de madera. El choque en la vasija del kuné hace el camino inverso. En ese sentido es posible explicar la relación entre el hechizo, enfermedad y muerte con el choque eléctrico. Este choque es el mismo hecho por la anguila eléctrica, pez considerado no comestible, clasificado como el hechicero en el mundo de los peces. Choques eléctricos también descargados por Hiji cuando luchaba.


  CONSIDERACIONES FINALES


  Por un periodo Hiji fue señalado como el hechicero causador de diversas muertes de kalapalos y otros alto-xinguanos. En el kuarup de los kalapalo de 2006, se defendió de las acusaciones de hechicería que en la época comenzaron a direccionarse a su persona diciendo que su historia de vida sería como la de Jesús, y que estas acusaciones eran normales: "¡así sucedió con Jesús!", exclamó en la ocasión.


  Heckenberger caracteriza la hechicería "como la antítesis de la sociedad" (2004: 179). Sin embargo, a partir del caso etnográfico aquí descrito y analizado, es posible aprender que el sistema de acusaciones de hechicería también opera contra el acúmulo de poder, o sea, se trata también de un dispositivo regulador de las relaciones políticas entre los indígenas del Alto Xingú.


  En efecto, los acontecimientos descritos reflejan una momentánea concentración de poder en la figura de una persona, y en la medida en que tal acúmulo desfiguraba el tipo de comando no coactivo para constituirse en un poder comando-obediencia, el dispositivo de las acusaciones de hechicería fue movilizado. De esa forma, Junqueira atribuye a las acusaciones de hechicería "tanto un eficaz instrumento de acción política como una tentativa de controlar la proliferación de poderes antisociales" (2005: 160). Se percibe entonces que la hechicería, no obstante, se conciba como "antítesis de la sociedad", puede también ser entendida como mecanismo contra el poder coercitivo —y a su vez, eminentemente, una síntesis de los mecanismos sociales en favor de la sociedad xinguana. En ese sentido, un hechicero puede ser definido como "antítesis de la sociedad", al paso que la hechicería como una institución indígena sería más bien comprendida y considerada en los términos de una estructura que asegura y controla la subversión del ethos alto-xinguano.

  


  NOTAS


  [bookmark: _edn1][1] Canarana es un municipio de la región centro-oeste brasileña localizado en el estado de Mato Grosso, Brasil. La ciudad centraliza las sedes de las instituciones indigenistas e indígenas de la región, y es el lugar donde los indígenas tienen acceso a la mayor parte de los bienes industrializados.


  [bookmark: _edn2][2] Con el propósito de preservar la identidad de las personas involucradas, todos los nombres citados en este artículo son ficticios. Las palabras que sirven de nombres propios son sustantivos comunes del léxico de la lengua karib de los kalapalo.


  [bookmark: _edn3][3] Pueblo de lengua karib que habita el Parque Indígena del Xingú (pix). La región sur de pix es conocida como Alto Xingú, se constituye por ser un área cultural multilingüe compuesta por los siguientes pueblos: aweti, kalapalo, kamayurá, kuikuro, matipu, mehinaku, nahukuá, wauja y yawalapiti.


  [bookmark: _edn4][4] La palabra anhipe es usada en la mitología alto-xinguana para referirse a los cuatro troncos transformados por Kuatüngü en mujeres de belleza arquetípica.


  [bookmark: _edn5][5] Salvo cuando es indicado en las referencias bibliográficas, todas las traducciones de citaciones al español son mías.


  [bookmark: _edn6][6] El concepto kalapalo ‘kehege’ es glosado en el portugués de contacto de los alto-xinguanos como ‘reza’: no conlleva el acto religioso de las oraciones o rezas. Ellen Basso glosa ‘kehege’ como ‘song spell’. Para esta investigadora, los kalapalo "dicen que cuando la canción de encantamiento es ejecutada ella cría estos eventos, los cuales son los efectos deseados, expresados en textos cantados que son soplados en ciertos objetos o pacientes" (Basso 1987: 89).


  [bookmark: _edn7][7] El término itsekeko es el plural de itseke y es comúnmente glosado en el portugués de contacto de los kalapalo como ‘espíritu’. Es posible definirlos como seres que habitan otros órdenes cósmicos cuyos cuerpos son patogénicos y proveídos de intenciones y de puntos de vista particulares.


  [bookmark: _edn8][8] Se trata de un ritual funerario donde los jefes fallecidos son homenajeados utilizándose efigies de madera.
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  Abstract: The Urine Diverting Dry Toilet (UDDT) provides a technological alternative for the challenging environments found in Amazonia, and has the advantage of not consuming water. To verify its viability, however, it is necessary to understand user behavior in relation to the use of the toilet’s byproducts. The objective of the present study was to evaluate farmer’s perceptions of the use of human urine as a fertilizer for agricultural crops in the Central Amazon. We interviewed 73 smallholder farmers from a rural village in Tefé County and in the municipal farmers market of Tefé. It was verified that 12% of farmers have knowledge of the use of human urine in agriculture, and that more than a third consider it possible to use urine in their gardens and fields. However, more than half did not consider the possibility of using urine, manifesting concerns about crop development and doubts regarding the efficacy of its use as a fertilizer. The informants believed that crops watered with urine would be adequate for human consumption. It is possible to conclude that human urine has the potential to be used in agriculture in the study region and we understand that dry toilets should not be taken as the only alternative for sanitation in Amazonia.


  Keywords: UDDT; ecological sanitation; floodplain.

  


  Percepção de agricultores na Amazônia Central sobre o uso agrícola de urina humana


  Resumo: Sanitário Seco com Separação de Urina (SSSU) é uma tecnologia alternativa para os desafios ambientais na Amazônia, possuindo a vantagem de não utilizar água em seus processos. Para verificar sua viabilidade, no entanto, é necessário compreender o comportamento dos usuários em relação ao uso dos subprodutos dos sanitários. O objetivo do presente estudo foi avaliar a percepção dos agricultores sobre o uso de urina humana como fertilizante para culturas agrícolas na Amazônia Central. Foram entrevistados 73 agricultores familiares de uma vila rural de Tefé e no mercado municipal de agricultores de Tefé. Verificou-se que 12% dos agricultores têm conhecimento do uso de urina humana na agricultura e que mais de um terço consideram possível usar urina em seus jardins e cultivos. No entanto, mais da metade não considerou a possibilidade de uso de urina, manifestando preocupações sobre o desenvolvimento das culturas e dúvidas quanto à eficácia de seu uso como fertilizante. Mas os informantes acreditam que as culturas irrigadas com urina são adequadas para o consumo humano. Conclui-se que a urina humana tem potencial para ser utilizada na agricultura na região de estudo e entendemos que os sanitários secos não devem ser tomados como a única alternativa para saneamento na Amazônia.


  Palavras-chave: SSSU; saneamento ecológico; várzea.

  


  Percepción de agricultores en la Amazonia Central sobre el uso agrícola de orina humana


  Resumen: El Sanitario Seco con Separación de Orina (SSSO) es una tecnología alternativa para los desafíos ambientales en la Amazonia, teniendo la ventaja de no utilizar agua en sus procesos. Para verificar su viabilidad, sin embargo, es necesario comprender el comportamiento de los usuarios con relación al uso de los subproductos de los sanitarios. El objetivo del presente estudio fue evaluar la percepción de los agricultores sobre el uso de orina humana como fertilizante para cultivos agrícolas en la Amazonía Central. Se entrevistaron setenta y tres agricultores familiares de una villa rural de Tefé y del mercado municipal de agricultores de Tefé. Se verificó que el 12% de los agricultores tienen conocimiento del uso de orina humana en la agricultura y que más de un tercio consideran posible usar orina en sus jardines y cultivos. Sin embargo, más de la mitad no consideró la posibilidad del uso de orina, manifestando preocupaciones sobre el desarrollo de las culturas y dudas en cuanto a la eficacia de su uso como fertilizante. Pero los informantes creen que los cultivos irrigados con orina son adecuados para el consumo humano. Se concluye que la orina humana tiene potencial para ser utilizada en la agricultura en la región de estudio y entendemos que los sanitarios secos no deben ser tomados como la única alternativa para saneamiento en la Amazonia.


  Palabras clave: SSSO; saneamiento ecológico; várzea (llanura de inundación).
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  Introduction


  Across the globe, more than 2.5 billion people do not have access to adequate sanitation facilities (Unesco 2017). In the Northern region of Brazil, the scenario is much the same. Here, a mere 8.4% of rural houses are linked to sewage networks or have their own septic tanks (IBGE 2011), leaving 3.9 million people without access to proper sanitation.


  The Urine Diverting Dry Toilet (UDDT) is considered a promising technology to meet the demand for sanitation services based on the following characteristics: (a) that water is not needed to treat waste, (b) that feces is separated from urine at the source, and (c) that this urine byproduct can be used as fertilizer in agricultural production systems (Deegener, Samwel & Gabizon 2006).


  Besides that, the uddt is a new perspective to sanitation. It allows the productive sanitation approach, defined as the use of human excreta in agricultural production that contributes to food security through the recovery of resources at the source, reduction of consumption and pollution of water sources, and supporting the conservation of soil fertility (Gensch et al. 2012). A study conducted by Simha, Zabaniotou & Ganesapillai (2017) showed that human urine can produce ~4.5 Kg urea per person per year; this fact, and others presented by these authors, is an example of the potential of human urine for the contribution for the bio-based economy.


  The use of human urine as a fertilizer is a widespread practice because of its chemical composition. According to a literature review (Karak & Bhattacharyya 2011), each year one individual produces 2.5 to 4.3 kilos of nitrogen, 0.7 to 1.0 kilo of phosphorus, and 0.9 to 1.0 kilo of potassium, all of which are elements used as fertilizers in agriculture. These properties define its potential as a fertilizer, which has been proven by numerous experiments with different crops, for example: cabbage and beets cultivated in Finland (Pradhan et al. 2007; 2010); corn, tomatoes, carrots, and beets in South Africa (Mnkeni et al. 2008); bananas in India (Sridevi et al. 2009); carrots and cabbage in Ethiopia (Seid & Chimdessa 2014); tomatoes in Zambia (Kawanga 2015); chickpeas in India (Ganesapillai et al. 2016), among other examples.


  Despite this potential, the successful use of uddt and its sub-products (urine and feces) as fertilizers, is directly related to building awareness about the technology and its potential among those involved (Wendland, Deegener & Jorritsma 2011). In addition, social and cultural factors are directly related to the acceptance of sanitation technologies (Nawab et al. 2006).


  Studies regarding users’ and farmers’ perceptions have been conducted in different regions of the world, and results vary according to the local culture and previous experience with urine as a fertilizer (Okem et al. 2013; Lienert et al. 2003). In recent research carried out in Southern India with the application of face-to-face interviews, the authors stated, "the survey responses indicated that besides socio–demographic factors, other factors such as ‘trust’ might have to be taken into consideration when planning and implementing nutrient recycling programmes" (Simha et al. 2017).


  Data on perceptions of the use of human waste in food production can help determine the acceptance of sanitation technologies among different social groups. Results can also be used as a basis for the creation of rules and legislation that encourage the utilization of human urine as a fertilizer (Manyanhaire & Mutangadura-Mangeya 2009).


  Considering that in rural areas of the Brazilian Amazon, access to adequate sanitation is insufficient, and that the uddt is a promising technology for this environment, this study investigated Amazonian farmers’ perceptions regarding the use of human urine as a fertilizer. In our case, it is necessary to understand the point of view of users before promoting the use of uddt and its byproducts on agriculture.


  Methodology


  This study was conducted in the county of Tefé in the Brazilian Amazon in a rural settlement, or village ("Agrovila"), and in the municipal agricultural market in the city of Tefé, Amazonas state (Figure 1), during March and April 2016. These places were selected for having a large number of the farmers from the city.


  Figure 1. Location of farmer interview sites.


  [image: ec1][bookmark: Figure 1]


  Source: Geographic Information System - Mamirauá Institute.


  We individually interviewed 73 smallholder farmers that were willing to participate in the research, independent of gender. The farmers were selected randomly and the interviews occurred opportunistically at the farmer’s home and where they work at the market. Each interview lasted an average of 15 minutes and was conducted by one researcher. The only criteria used to choose the respondents were that they should be the family leader and indeed a farmer. Based on our experience, we understand that generally the family leader is the person that makes decisions about the agricultural production, independently of gender.


  Semi-structured questionnaires were used. Some questions were adapted from the literature (Lamichhane & Babcock 2013; Manyanhaire & Mutangadura-Mangeya 2009) and the rest were created based on the local situation. The main questions were about: social characteristics (schooling, age, sanitation access...); agriculture (use of pesticides, cultures types, field area, bio-fertilizers); and questions about human urine (knowledge, use availability, ways for the collect human urine, and others).


  We interviewed at least 70% of the household farmers of the village. At the municipal market we calculate 50% of all farmers that sell their products daily and live in the rural area of Tefé, outside "Agrovila."


  The questions aimed to gather the following data: socioeconomic profile, conditions of access to water and sanitation, information on chemical and organic fertilizers, crop characteristics, and participants’ perceptions on the use of human urine in agriculture with a view to determine if the use of uddt and its byproducts are a viable option to promote in this area.


  The costs of uddt were not informed to the interviewees to avoid any influence on their responses. Our purpose was intrinsically related to farmers’ perceptions about urine use for agriculture, regardless of costs.


  We analyzed the data applying descriptive statistics using Excel (measures of central tendency and measures of variability). To verify the influence of social characteristics on the willingness to use urine, we conducted an Analysis of Variance.


  The Ethics Committee of the Mamirauá Institute approved this research for Sustainable Development.


  Results and Discussion[bookmark: Results and Discussion]


  Socio-Economic and Health Characteristics


  Socio-economic attributes of research subjects can be observed in Table 1. Seventy percent (n=51) of all participants reported earning less than US$ 200 per month from agricultural work, and 64% of participants declared that they do not have any other type of work. Of those who work with additional activities (36%), most (61%) reported to also engage in fishing for additional income or subsistence. The farmers rear animals only for subsistence.


  Table 1. Profile of participants


  [image: ec1][bookmark: Table 1]


  Source: Elaborated by the authors.


  Most of their houses (84%) have basic piped water (doubtful quality); while 11% get their drinking water from rivers or streams. According to the answers 11% of household informants do not have a toilet. In these cases, people use their neighbor’s or relative’s facilities, or go to a so-called pau-da-gata (cat walk) composed of a single log, where users defecate in the squatting position (Gomes et al. 2015), generally near a body of water without a subsequent cleaning.


  Of the 65 houses that have a toilet, 63% use a simple septic tank and 37% use a waterless pit latrine. Even the latter technology is considered improved sanitation, yet such latrines are not well constructed nor managed, and indeed lead to the contamination of soil and bodies of water. Besides the market as a public space, there are not public toilets or access to water for the workers or population in general.


  Sixty-five percent of interviewed farmers identified accessibility, comfort and safety (87% combined) as the main factors motivating the installation of a toilet in their home (Figure 2). On the other hand, obstacles to toilet installation included: toilet location (5%); foul odor (7%); other miscellaneous problems (5%), including concerns regarding the flooding (considering the seasonal rains in Amazonia), proliferation of diseases, and lack of a well-maintained toilet.


  Figure 2. Strengths and barriers to the use of toilets in household.
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  Source: Elaborated by the authors


  It is important to emphasize that only 25% of the participants stated that they perceived not a single barrier to having a toilet. At the same time 58% of the interviewed farmers did not reply about the hurdles. They were not comfortable to talk about the hurdles. This behavior was most likely displayed in order to avoid an undesired atmosphere with the researchers. This behavior is typical from the local people from Amazonia. But this behavior is ambiguous: it is possible the farmers really do not perceive a hurdle on the toilets considering the benefits, or they perceive it and prefer not to talk about it. We believe in the first hypothesis. The difficulty to talk about human excreta can be an important factor in this case. Simha et al. (2017) have mentioned faecophobia; this term means a personal or cultural response to the fact that human faeces are malodorous and potentially dangerous (Winblad and Simpson-Hébert 2004). More studies are necessary to know the existence of faecophobia in Agrovila Farmers.


  A crucial aspect related to sanitation is the number of diseases linked to poor sanitary conditions. Pathogenic agents existent in human feces, such as viruses, bacteria, protozoa, and helminthes, compromise human health (Mara et al. 2010). Our survey confirmed that health is not always perceived as an important factor when promoting improved sanitation (health was not even mentioned). As was the case in our study, other publications demonstrate that health was not highlighted as a positive factor motivating the adoption of sanitation technologies. Health is indeed second to characteristics of wellbeing, convenience, and organization of collective space, among other factors (Roma et al. 2013; O’Connell 2014).


  Agriculture and the Use of Fertilizers and Human Urine


  The main economic activity of participants is agriculture (64%), where bitter manioc (Manihot esculenta) and sweet manioc are cultivated by almost three quarters of interviewed farmers (Table 2). The area under agricultural production varies from 1.0 to 3.1 hectares, in 86% of the cases). It was also verified that 71% of the interviewed farmers do not use pesticides.


  Table 2. Characteristics of agricultural activities
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  Source: Elaborated by the authors


  Only 27% (n=20) of the interviewed farmers buy fertilizers locally and, of those, 60% (n=12) cultivate vegetables and greens. Sixty-five percent of the interviewed farmers use between 1 to 10 kilograms of industrial fertilizers, the most common being NPK (nitrogen, phosphorus and potassium). The frequency of acquisition is one to three times per year in 63% of the cases; spending varies between US$ 1.00 and US$ 101.00. Money spent on fertilizers, in general, represents only 5% of interviewed farmers’ income.


  In relation to the use of organic waste (compost materials), results indicate that 70% of participants use this material to feed livestock; four percent bury or use it in their gardens.


  Use of Organic Fertilizers


  It was found that 12% of interviewed farmers knew about this practice. A third of the participants believe that it is possible to use human urine in their crops (Figure 3). A study in Hawaii found satisfying results when asking if human waste could be used as fertilizer, where 92% of the participants answered affirmatively—despite the fact that no historical evidence of the use of human urine as a fertilizer exists for Hawaii (where the study took place) (Lamichhane & Babcock 2013). In Brazil, we identified some studies conducted on corn (Araújo et al. 2015), lettuce (Chrispim & Nolasco 2012), and millet (Santos Júnior et al. 2015) with promising results and good applicability potential, but none were conducted in the state of Amazonas.


  Of the 45% that did not consider the possibility of using urine as fertilizer, 70% (n=16) did not know how to justify their answer, saying only that it was not adequate. Some factors are directly linked to the rejection of using urine, such as religion, culture, and soil fertility (Adewole et al. 2013; Drangert & Bahadar 2011). In our case, our hypothesis is that these factors had an important role in shaping farmers’ perceptions, even if subconsciously.


  Figure 3. Participants’ Perceptions of the Use of human urine


  [image: ec1][bookmark: Figure 3]


  Source: Elaborated by the authors.


  In a study conducted in Switzerland, 42% of farmers said they would purchase a "urine-based fertilizer"; 43% were in favor of altering regulations for the approval of this kind of fertilizer, and more than half of them had a positive view of the use of human urine as fertilizer (Lienert et al. 2003). The opinion of these authors was that the demand for nutrients by Switzerland’s producers could, to a certain degree, be supplied by human urine.


  One interesting result from the Switzerland study is that 47% (n=34) of farmers report that they would use human urine as a fertilizer even if the origin of the urine was unknown (Lienert et al. 2003). Origin is an important factor that needs to be considered. In a study conducted in South Africa, more than 50% of participants stated that they would use human urine as fertilizer if it was from family members (Okem et al. 2013). In our case study, this aspect did not determine acceptance because we did not observe a cultural pattern related to urine use. Participants did not consider the origin of urine an important factor in determining its re-use. In other words, whether the source was from close relatives or not, this did not influence participants’ decisions to re-use this byproduct. Thus, our results show that concern regarding origin is not culturally relevant in our case and probably for all farmers from the city; in fact, perception varies according to cultural norms (Drangert 1998).


  Of the farmers willing to use urine-based fertilizer, participants justified their willingness to use urine in the following terms: (a) they would like to try this method; (b) they have a positive expectation regarding crop development; (c) they believe it could be used as an insecticide.


  Interviewed farmers who would not use urine (53%) primarily expressed concerns regarding crop development (29%), as well as doubts related to the efficacy of urine as fertilizer. In a study, the authors found that only 9.7% of their participants believed that urine would help crop development (Okem et al. 2013). Another recent study identified the same questions associated with the crop production (Simha et al. 2017). This kind of data reflects farmers’ concerns for crop growth and the possible negative impacts of urine on production.


  As our data shows, the non-acceptance of human urine use as a fertilizer is understandable behavior, mostly explained by participants’ lack of knowledge about this subject. In a similar study in South Africa, results were identical; farmers believe that urine may be harmful to crops, but at the same time, most of them do not have a clear opinion regarding the subject (Duncker, Matsebe & Moilwa 2007). This pattern repeats in a study conducted in Nigeria, where most participants did not have previous knowledge of the possibility of using urine as a fertilizer; nonetheless many considered it a good agricultural innovation (Cofie, Olubenga & Amoah 2010).


  The results of Analysis of Variance (Anova) indicate that social attributes (education, gender, and age) of the subjects do not influence their willingness to use human urine as fertilizer. It is possible to interpret these results as positive since social attributes seem not to relate to farmers’ perceptions about the use of urine.


  Almost half of the farmers interviewed stated that they would be willing to invest in technologies to collect and store urine for later use. On the other hand, most participants did not know how much this type of investment might cost. Of the 32% that provided this information, the values ranged from US$ 1 to US$ 90. More than half of the participants (59%) believe that crops irrigated with human urine are acceptable for human consumption and 80% (n=60) would like to receive more information about its use in agriculture. These results demonstrate farmers’ interest in the subject. We agree with Okem et al (Okem et al. 2013) who called for more studies on this subject in which end-users are involved so as to increase knowledge on the potential use of urine as a fertilizer. People need to feel safe and confident when presented with a new idea or technology, so that doubts do not form barriers in obtaining good results—in this case, satisfactory results regarding the use of urine in agriculture.


  Conclusion


  It is evident from this study that users’ perceptions should be taken into account before any intervention is made in these rural communities. It is very important to understand the users’ point of view regarding sanitation technologies before any promotion action for adopting it, once the users are responsible for its success. Furthermore, it is necessary to consider the costs to implement this technology and share this information with the community using adequate methodologies. We recommend further studies on this issue.


  This research showed that the use of human urine is feasible practice in this region of Amazonia considering the perceptions, aspects, and, thus, that the uddt can be promoted by local governments and sanitation practitioners.


  Taking into account that most of rural Amazonia features poor sanitary conditions, and that almost half of the end-users present themselves as open to the idea of using human urine from dry toilets, we conclude that such technology has the potential for application in the region. Of course, dry toilets should not be seen as the only alternative for sanitation in Amazonia, but rather exist as a viable option to improve the population’s access to sustainable sanitation services.
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  Resumo: O interesse pelos frutos do açaizeiro em outras regiões do país torna necessárias pesquisas de melhoramento genético para a Euterpe oleracea. A pesquisa teve o objetivo de verificar, pelo GGE (efeitos principais dos genótipos e da interação genótipo x ambiente) biplot, aqueles promissores para seleção entre trinta progênies de diferentes plantas matrizes de uma população do município de Anajás e cultivadas em Tomé-Açu, Pará, e também identificar o ambiente que melhor permite a discriminação destes. Foi utilizado o delineamento experimental de blocos casualizados, contendo trinta tratamentos (progênies) e três repetições. Foram avaliadas as seguintes características: peso médio dos cachos (PMC), em gramas; peso total de cachos (PTC), em gramas e; número total de cachos (NTC). Concluiu-se que para fins de seleção baseado no ideótipo, os melhores genótipos em PMC foram G22 e G19; em PTC foram G10 e G14 e, em NTC foi o genótipo G10; os genótipos com valores médios superiores para as características mostram menor estabilidade, excetuando-se apenas G10 para PTC; os GGE biplots permitem visualizar a disposição, o inter-relacionamento com efeitos ambientais e escolher genótipos superiores; na análise gráfica pelo método GGE biplot os efeitos dos ambientes (anos) permitem a diferenciação dos genótipos, com destaque ao ambiente A3 para PMC e PTC e, A1 para NTC; para a representatividade de todos os ambientes é o A1 nas características PMC e PTC; enquanto que é o A2 para NTC.


  Palavras-chave: Euterpe oleracea; interação genótipos x ambientes; estabilidade; adaptabilidade; GGE biplot.

  


  GGE biplot analysis in evaluations in bunches characteristics from assai palm trees of the amazon region


  Abstract:The interest by assai palms fruits in other regions of the country makes necessary genetic improvement for the Euterpe oleracea. The research aimed to verify, by GGE (Genotype main effects + Genotype-by-environment interaction) biplot, those promising for selection among 30 families from different mother plants of a population of the municipality of Anajás and cultivated in Tomé-Açu, Pará, and also identify the environment that best allows the discrimination of these. The experimental design was in randomized blocks, with 30 treatments (progenies) and three repetitions, were evaluated the characteristics: average weight of the bunches (PMC), in grams; total number of clusters (NTC) and; total weight of the bunches (PTC). It was concluded that for purposes of selection based on the ideotype, the best genotypes in PMC were G22 and G19; in PTC are G10 and G14, and NTC was the genotype G10; the genotypes with average values for the evaluated characteristics showed less stability, except G10 for PTC; The GGE biplots allow you to view the layout, the inter-relationship with environmental effects and choose superior genotypes; in the graphical analysis by GGE biplot method the environments effects (years) allow differentiation of genotypes, with emphasis to the environment A3 for PMC and PTC, and A1 For NTC; for the representativity of all environments is the A1 on the characteristics PMC and PTC; while that is the A2 for NTC. Keywords: Euterpe oleracea; interaction genotypes x environments; stability; adaptability; GGE biplot. .


  Keywords: Euterpe oleracea; interaction genotypes x environments; stability; adaptability; GGE biplot.

  


  GGE biplot análisis en la evaluación de las características de los racimos en los açaizeiros de la región amazónica


  Resumen:El interés por los frutos de la palma Açaí en otras regiones del país hace necesario para el mejoramiento genético de la Euterpe oleracea. Las investigaciones destinadas a comprobar, por GGE (principales efectos del genotipo y la interacción genotipo x ambiente) biplot, esas prometedoras para la selección entre 30 familias de diferentes plantas madre de una población del municipio de Anajás y cultivadas en Tomé-Açu, Pará, y también identificar el médio ambiente que mejor permite la discriminación de éstas. El diseño experimental fue en bloques al azar, con 30 tratamientos (progenies) y tres repeticiones. Se evaluaron las siguientes características: peso promedio de los racimos (PMC), peso total en gramos de racimos (PTC), en gramos y; el número total de clusters (NTC). Se llegó a la conclusión de que, para los fines de la selección basada en el ideotype, los mejores genotipos en PMC fueron G22 y G19; en el PTC son G10 y G14, y el NTC fue el genotipo G10; los genotipos con valores de promedio más altos para las características mostraron una menor estabilidad, excepto G10 para PTC; excepto G10 para PTC; el GGE Biplots permiten ver el diseño, la inter-relación con los efectos ambientales y seleccionar genotipos superiores; en la análisis gráfica por método GGE biplot los efectos de entornos (años) permitir la diferenciación de genotipos, con énfasis en el medio ambiente A3 para PMC y PTC y A1 Para NTC; a la representatividad de todos los ambientes es el A1 sobre las características PMC y PTC; mientras que el A2 para el NTC.


  Palabras clave: Euterpe oleracea; la interacción genotipo x ambiente; estabilidad; adaptabilidad; GGE biplot.
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  Introdução[bookmark: Introdução]


  O açaizeiro, (Euterpe oleracea) além de produzir frutos, também é importante fornecedor de palmitos, presente em quase toda a região amazônica, onde a exploração é praticamente baseada na forma extrativa (Homma 2012). O Estado do Pará representa o principal produtor e consumidor de seus produtos, podendo-se identificar as mais densas e diferenciadas populações naturais em áreas de várzeas. Na última estimativa publicada pelo IBGE (2013), a açaizeiro teve uma produção em termos nacionais de 202 mil toneladas de frutos, atingindo uma movimentação comercial de R$ 410 milhões. Convém destacar que 93,7% da produção brasileira de açaí foram oriundos da região Norte, sendo que o Estado do Pará contribuiu com 54,9% dessa produção.


  Apesar do aumento anual da produção extrativa, a quantidade ainda é insuficiente para atender a demanda crescente de consumo, estimulando o desenvolvimento do uso de sistemas de irrigação artificial para permitir o cultivo do açaizeiro em terra firme (Farias Neto et al. 2011). A adoção desse sistema de plantio baseia-se na possibilidade de se introduzir o cultivo mecanizado, desde o manejo de insetos e doenças até o momento da colheita, aumentando a produtividade. Conforme Dimenstein e Farias Neto (2003), também há outra vantagem: a resolução do problema em termos da sazonalidade na região da safra, não havendo frutos entre janeiro e junho, permitindo com isso que os trabalhadores tenham opção de trabalho na cadeia produtiva do açaizeiro. No extrativismo estariam desempregados ou sem opção de renda.


  Trabalhos publicados por Farias Neto et al. (2003) e Ohashi e Kageyama (2004) demonstram que há diferenciação em termos genéticos entre populações e/ou progênies de açaizeiros. Esse aspecto fornece a possibilidade de seleção de materiais superiores para as características de interesse. Contudo as informações são poucas em relação ao comportamento de indivíduos de diferentes populações cultivados na mesma localidade, eliminando-se as diferenças de ambiente que podem gerar uma resposta diferencial e frequente. Denomina-se de interação genótipo por ambiente (GxE) a esse comportamento, causa problemas e torna mais difícil a recomendação de materiais genéticos mais adaptados e com maior estabilidade por gerar uma diminuição da previsibilidade do comportamento perante as novas condições (Camargo-Buitrago et al. 2011; Gauch 2013).


  No melhoramento de plantas, os efeitos ambientais geram a necessidade de avaliar a adaptabilidade e estabilidade genotípica e a predição em gerações posteriores. A presença da GxE complica esse processo e normalmente é expresso como respostas inconsistentes de alguns genótipos em relação a outros, devido à mudança de classificação genotípica, ou como mudanças nas diferenças absolutas entre genótipos, mas com a manutenção da sequência dos mesmos (Araújo et al. 2012; Gauch 2013).


  Para as pesquisas de adaptabilidade e também de estabilidade, dentre as metodologias mais recentes, destaca-se o modelo GGE biplot, proposto por Yan et al. (2000). Nesse modelo, o cálculo pondera conjuntamente o efeito principal de genótipo com a da interação genótipo e ambiente. Recomenda-se o seu uso para se discernir os distintos mega-ambientes, selecionando os ambientes que mais perfeitamente representam e discriminam os demais ambientes e, adicionalmente, indicam quais os genótipos mais adaptados e estáveis a ambientes intrínsecos (Gauch et al. 2008; Yan 2011). A metodologia permite a realização de inferências quanto a performance dos materiais genéticos e ambientes, com clareza na discriminação do que está sendo investigado (Yan et al. 2000; Yan 2002; Hassanpanah 2010).


  Com base nestas informações, o objetivo deste trabalho foi verificar se há presença de materiais genéticos promissores para seleção entre as trinta progênies originadas de diferentes plantas matrizes de uma população do município de Anajás e cultivadas em Tomé-Açu, Pará, e também identificar o(s) ambiente(s) que melhor permite(m) a discriminação destes, utilizando a metodologia do GGE (Genotype main effects + Genotype environment interaction) biplot.


  Material e métodos[bookmark: Material e métodos]


  O estudo foi realizado na área experimental da Embrapa Amazônia Oriental em Tomé-Açu, no Nordeste do Estado do Pará (Latitudes de 01° 24’ 46,14" S e 01° 28’ 4,11" S; e longitudes 48° 20’ 4,60" O e 48° 20’ 31,84" O). Possuindo clima com temperaturas médias altas e com muita umidade, estando inserido no tipo climático intitulado Ami, da classificação de Köppen, existindo na maior parte do ano chuvas intensas e pouco tempo com déficit hídrico. As precipitações situam-se em dois períodos distintos: no primeiro, do mês de dezembro a maio, com índices pluviométricos acima de 150 mm mensais; e o segundo, envolvendo os meses de junho a novembro, com valores abaixo de 100 mm mensais. Anualmente tem-se uma média de aproximadamente 2.300 mm de precipitação pluviométrica. Nessa localidade a umidade relativa do ar possui pequenas variações dentro do ano, situando-se entre 81% e 89% (valores médios anuais). Para a temperatura do ar há também pouca variação dentro do ano, com valores médios de 26 °C, e máximas na faixa de 32 °C a 34 °C, e mínimas dentro de 21 °C e 23 °C (Valente et al. 2014).


  As trinta progênies avaliadas são oriundas de sementes de trinta diferentes plantas matrizes, sem qualquer controle de polinização, pré-selecionadas no momento de coleta pelo tamanho do cacho, todas pertencentes a uma população existente no município de Anajás-PA, com produção de açaí dentro do período considerado como entressafra da espécie. Isso quer dizer que sua produção está concentrada no primeiro semestre, enquanto que as consideradas populações normais produzem no segundo semestre do ano. O teste das suas progênies foi instalado na área experimental em março de 2005. O delineamento experimental adotado foi o de blocos casualizados, contendo trinta tratamentos (progênies), repetidos três vezes e dentro de cada repetição houve a presença de cinco plantas. O espaçamento adotado entre as diferentes plantas foi de 6 m x 4 m. Externamente a área experimental foi inserida uma bordadura.


  As características mensuradas entre os anos de 2009 a 2012 foram: peso médio dos cachos (pmc), em gramas; peso total de cachos (PTC), em gramas e; número total de cachos (NTC). Para a definição dos diferentes ambientes foram considerados os anos em que os materiais foram avaliados.


  A análise de variância foi realizada com base nas médias das parcelas para verificar a presença de diferenças estatísticas significativas entre as progênies para as diferentes características. O procedimento estatístico adotado foi o proposto por Cruz et al. (2012).


  O modelo estatístico empregado foi: Yij = m + Gi + Rj + eij; onde se tem que: Yij representa a média do valor fenotípico para a característica Y avaliado no genótipo identificado como i, no corte j; m representa um média geral de todos os valores em avaliação; Gi representa o efeito do i-ésimo materiais genético, considerado como de origem aleatória; Rj representa o efeito da repetição de número j-ésimo; eij representa o valor residual médio associado à observação identificado como Yij, tendo origem aleatória.


  Foi empregado a metodologia que é denominada de GGE biplot, que discorre conjuntamente sobre o efeito do genótipo e dos efeitos da interação entre genótipos e ambientes (Yan et al. 2000). No arcabouço estatístico, tem-se como fundamentais apenas o efeito principal de genótipo e da GxE e considerados sincronicamente. O GGE biplot não desagrega o efeito de genótipos (G) da interação genótipos com ambientes (GxE), conservando-os juntos em dois termos multiplicativos, cuja cenário pode ser observado na equação: [image: ec1]


  (Yan & Kang 2003).


  O ambiente foi definido pelos diferentes anos de avaliação, desejando-se verificar se os materiais genéticos em suas interações com os anos apresentaram comportamento diferenciado.


  Foi calculada a relação de informação (ir) proposta por Yan e Tinker (2006) para avaliar a adequação do biplot em exibir os padrões de uma tabela de dupla entrada. A interpretação é: um pc (eixo da interação da análise de componentes principais) com ir = 1 contém padrões (associações entre ambientes), um pc ˜ 1 não contém padrões, mas pode conter alguma informação independente e, um pc com ir < 1 não contém qualquer padrão ou informação. O biplot de dimensão 2 representa adequadamente os padrões nos dados, se apenas os dois primeiros pc têm um ir =1.


  Todos os procedimentos foram realizados com software estatístico Genes (Cruz 2013) e a análise GGE biplot foi realizada com o pacote estatístico GGE biplot gui do programa R (R Core Team, 2016).


  Resultados e discussão[bookmark: Resultados e discussão]


  Na tabela 1 encontra-se o resumo da análise de variância contendo os quadrados médios e a significância para o teste F para as características avaliadas. Houve a observação de diferenças significativas entre as progênies avaliadas (g) somente para a característica NTC, particularizando a presença de variabilidade genotípica e com isso a viabilidade da aparição de indivíduos superiores. Galate et al. (2014) avaliando 129 matrizes de açaizeiro do Nordeste Paraense não observaram diferenças para esta característica. A ausência de variabilidade pode ter sido ocasionada pela pré-seleção realizada no momento de coleta das sementes que originaram as plantas instaladas na área experimental, uniformizando-as de forma subjetiva, semelhante para PTC ao citado por Galate et al. (2014). Oliveira e Fernandes (2001) observaram resultados contrastantes ao avaliar em açaizeiros pertencentes ao Banco Ativo de Germoplasma da Embrapa Amazônia Oriental em Belém, Estado do Pará, permitindo inferir que diferentes materiais genéticos e locais da mesma espécie respondem de forma distinta.


  Tabela 1. Resumo da análise de variância para três características a em trinta progênies de açaizeiros em quatro anos. Anajás-PA.


  [image: tabela1]


  Na fonte de variação anos (a), não foram verificadas diferenças significativas. Pode-se afirmar que na condição experimental oferecida, os fatores não controláveis isoladamente foram incapazes de gerar possíveis diferenças entre as progênies para os valores nas características avaliadas, entre as diferentes safras. Esse comportamento demonstra a presença de estabilidade ambiental, o que é difícil de ocorrer de acordo com Cruz et al. (2012).


  Apesar de haver efeito genotípico apenas para a característica NTC e não haver para anos, pode-se observar na tabela 1 que a interação GxA foi significativa em todas as características avaliadas, indicando que os genótipos interagiram de forma diferenciada com as condições ambientais de cada ano. Permitindo a realização da análise GGE biplot.


  O coeficiente de variação experimental (cv) pode ser conceituado como de valor médio para pmc e alto para NTC e PTC; neste último grupo os valores demonstram haver elevada variabilidade entre as diferentes progênies, caracterizada pela alta interação com os fatores ambientais e desta forma indicando menor precisão experimental. Essa grande variabilidade verificada pode ser reflexo do sistema de domesticação do açaizeiro encontrar-se apenas em seu prelúdio, sendo a espécie ainda praticamente primitiva, com os programas de melhoramento genético ainda coletando informações morfogenéticas e havendo ainda pouca experimentação com seleção efetiva.


  Baseado na relação de informação (ir) dos quatro componentes (tabela 2), para as características pmc e PTC, apenas o primeiro eixo pc conteve padrão (IR1 acima de 1 e IR2 menor que 1). Já para ptf o primeiro eixo conteve padrão (ir acima de 1) e o segundo não (ir próximo de 1), contudo mesmo assim pode conter alguma informação independente. Portanto, nestas características, o biplot foi considerado suficiente para representar os padrões dos dados.


  Tabela 2. Valor singular, proporção explicada e relação da informação (ir) dos quatros componentes principais (PC1, PC2, PC3 e PC4) paras as características: peso médio dos cachos (pmc), peso total de cachos (PTC) e número total de cachos (NTC) em progênies de açaizeiro. Anajás-PA.


  tabela 2


  Os GGE biplot com base nesse conjunto de dados são apresentados nas figuras 1a, 1b e 1c, onde na abscissa do biplot apresentam se as médias para as características e no eixo da ordenada os escores de PC1 e nas figuras 2a, 2b e 2c, na abscissa do biplot são plotados os escores de PC1 e no eixo da ordenada os escores do PC2, dos genótipos e ambientes. O percentual acumulado próximo a 80% nas características estudadas, nos dois primeiros eixos, inferiu elevada confiabilidade na elucidação da variação total do desempenho do genótipo, conjuntamente com a interação com o ambiente (G+GxA), sendo ambiente nestas condições definidas pelos diferentes anos de avaliação. Contudo este valor foi inferior, possivelmente devido ao sistema de cruzamentos eminentemente alógama que permite a ampliação da variabilidade e por não ter havido processo de seleção para a estabilidade e adaptabilidade, diferente em relação as espécies que já passaram por processos de seleção como em pimenteiras, conforme cita Abu et al. (2011) na característica para produção de frutos frescos; em melão por Dehghani et al. (2012) para peso médio por fruto e também com número de frutos por planta; em cajueiros por Aliyu et al. (2014) para o número de amêndoas, produtividade e peso de amêndoas e; em genótipos de mandioca por Peprah et al. (2016) para produtividade de raiz, cujos resultados apresentados no percentual acumulado dos dois primeiros eixos pc valores superiores a 89%.


  Figura 1. O GGE biplot ("Which-won-where") para os dados das características peso médio dos cachos (a), peso total de cachos (b) e número total de cachos (c) em progênies de açaizeiro, quais dos genótipos apresentaram melhor desempenho em que ambientes. As linhas vermelhas contínuas delimitam setores que definem os mega-ambientes.


  Figura 1


  Figura 2. O GGE biplot ("Média versus Estabilidade") com eixo do ambiente-média (EAM) para mostrar o desempenho médio e estabilidade dos genótipos para as características peso médio dos cachos (a), peso total de cachos (b) e número total de cachos (c) em progênies de açaizeiro, quais dos genótipos apresentaram melhor desempenho em que ambientes.


  Figura 2


  A figura 1 ("which-won-where") dos dados multi ambientes permite o agrupamento dos materiais genéticos e visualizar os superiores e em quais ambientes, tendo importância para averiguar a presumível existência de mega-ambientes diferentes em uma localidade. Os trinta genótipos foram identificados de G1 a G30 e os quatro ambientes, A1, A2, A3 e A4 que seriam os anos 2009, 2010, 2011 e 2012, respectivamente.


  Os vértices do polígono para pmc foram os genótipos: G26, G12, G11, G24, G16, G22 e G18. A divisão sugere a formação de dois mega-ambientes formados por (i) contendo os ambientes A1, A3 e A4; (ii) contendo A2. Enquanto que para PTC os vértices do polígono são compostos pelos genótipos: G5, G17, G12, G15, G10, G18 e G26, havendo a formação de dois mega-ambientes, com (i) contendo A1, A2 e A3; (ii) com A4.


  Já para NTC os vértices foram formados por: G5, G16, G27, G18, G10, G15 e G17. Os quatros ambientes compuseram dois grupos formados por (i) contendo A1 e A4; (ii) contendo A2 e A3; contudo o ambiente A4 ficou exatamente sobre uma das linhas, podendo-se neste caso distinguir três grupos, se for considerado que A4 pertence ao vértice do genótipo G15, então os grupos seriam (i) contendo A1; (ii) com A2 e A3 e; (iii) com A4, com esta segunda classificação a ser adotada. Havendo maior coincidência entre os genótipos dos vértices entre PTC e NTC.


  A divisão em dois mega-ambientes foi semelhante à observada em pimenteiras por três anos por Abu et al. (2011); para produção de frutos de pêssego também em três anos (Citadin et al. 2014); em número de amêndoas por planta, produtividade e peso em cajueiros, observando-se distribuição equitativa de genótipos nestes mega-ambientes, com os vértices (genótipos) do polígono próximos dos ambientes. Com a existência de genótipos que não se enquadraram em nenhum mega-ambiente (Aliyu et al. 2014). Em morango para produtividade já houve um comportamento distinto em que cada local compôs um mega-ambiente (Costa et al. 2016), assim como em mandioca (Peprah et al. 2016).


  O genótipo G22 está no vértice do setor em que os ambientes A1, A3 e A4 estão situados, portanto, é o genótipo que teve melhor desempenho nestes ambientes; para o ambiente A2 não houve genótipo que tenha se destacado na característica pmc (figura 1a). Já os genótipos G10 e G18, em PTC, são os vértices do setor em que os ambientes A1, A2 e A3 estão situados, portanto, foram os genótipos que tiveram melhor desempenho nestes ambientes, sendo G10 mais próximo de A1 e A2 e, G18 de A3, para o ambiente A4 o genótipo G15 foi o que teve melhor desempenho (figura 1b). Para NTC o genótipo G18 é o vértice do setor em que os ambientes A2 e A3 estão situados, portanto, é o genótipo que teve melhor desempenho nestes ambientes; para o ambiente A1 foi o genótipo G10 e, para o ambiente A4 foi o genótipo G15 (figura 1c). Os genótipos superiores nos ambientes conforme constatado foram semelhantes em PTC e NTC com destaque para G10 e G18.


  Não há proximidade de ambientes nos setores definidos genótipos G26, G12, G11, G24, G16 e G18, significando que estes não foram superiores na característica pmc em nenhum ambiente (figura 1a), já para PTC (figura 1b), os materiais genéticos G5, G17, G12 e G26 representaram baixo desempenho, enquanto que para NTC (figura 1c) foram G5, G16, G27 e G17, significando que estes tiveram desempenho abaixo em relação aos demais materiais genéticos avaliados. Podendo-se observar que G5, G12, G16, G17 e G26 foram inferiores em pelo menos duas das características avaliadas.


  Houve a presença de poucos genótipos estáveis, assim como aqueles adaptados especificamente a determinados ambientes ou épocas e, também dos que não possuem estabilidade e nem adaptabilidade. Essas variações são comuns quando se estuda um grupo de genótipos distintos e, também ocorreram em outras espécies como em pimenteira (Abu et al. 2011), cajueiro (Aliyu et al. 2014), pêssego (Citadin et al. 2014), morangueiro (Costa et al. 2016) e mandioca (Peprah et al. 2016).


  Denomina-se "eixo do ambiente-média" ou eam a linha reta contendo uma seta, que seria o "ambiente-média" (figuras 2a, 2b e 2c). Ao ultrapassar a ponta da seta tem-se um desempenho médio superior entre os genótipos avaliados. A linha perpendicular ao eam, indica que quanto maior a distância da origem maior a variabilidade de desempenho, com presença de menor estabilidade, em ambas as direções (Yan 2002; 2011).


  Baseado nos valores médios de PMC os genótipos foram classificados desta forma: G22 > G19 > G18 > G1 > G10 >… > G4 > média geral > G25 > G8 > G14>… > G12 > G5 > G11. Entre os materiais que se destacaram com desempenho acima da média geral, estão G19 e G22, porém não foram estáveis, mesmo assim tiveram para a característica pmc desempenho de valores médios interessantes em todos os quatro ambientes em relação aos demais genótipos. Os materiais genéticos G6 e G23 tiveram pmc pouco acima da média e foram os mais estáveis; G26 foi o genótipo mais instável de todos os avaliados e pmc semelhante à média geral (figura 2a). Para a característica PTC (figura 2b) a classificação foi: G18 > G10 > G22 > G14 > G15 > G19>... > média geral >… > G17 > G28 > G24 > G16 > G25 > G5. Para NTC (figura 2c) seguiu a sequência: G18 > G10 > G11 > G2 > G6 >… > média geral > … > G26 > G17 > G16 > G25 > G5, sendo que G10 e G18 foram os que mais se destacaram para PTC e NTC, apesar da ausência de estabilidade do segundo genótipo; G2 foi o mais estável para PTC e NTC, contudo teve valor médio semelhante à média geral, seguido por G14 (figura 2b e 2 c). Especificamente pmc e PTC o genótipo G26 e para NTC o genótipo G27 foram os mais instáveis de todos os avaliados (figura 2c).


  Um "ideótipo" é uma forma ideal de planta ou genótipo para determinado ambiente, representando o objetivo almejado, pois apresenta alto desempenho médio e alta estabilidade nos mega-ambientes. A visualização do GGE biplot "Média versus Estabilidade" é uma ferramenta eficaz para avaliar genótipos em ambos os aspectos (Yan et al. 2007; Yan 2011) e identificar aqueles que possam se aproximar do ideótipo. Baseado nestas informações, nenhum genótipo de açaizeiro superou o ideótipo, pois todos os materiais mais produtivos foram também os mais instáveis, similar ao que foi obtido por Aliyu et al. (2014) quando avaliou cajueiros para número, peso e produtividade de amêndoas. Quanto à dispersão dos materiais genéticos para pmc e PTC, ocorreu a mesma diversidade que aquela apresentada em morangueiro (Costa et al. 2016) e mandioca (Peprah et al. 2016), cujas médias dos genótipos não se concentraram próximo da média dos mega-ambientes, enquanto que em NTC a dispersão foi relativamente menor.


  As figuras 3a, 3b e 3c ilustram um conceito importante em relação à estabilidade, o termo "estabilidade elevada" só tem sentido quando associado ao desempenho médio. Pois um genótipo estável é desejado apenas quando apresenta associado também uma alta performance média para a característica em quaestão (Yan & Tinker 2006; Yan 2011). Nas figuras o ideótipo é representado pelos genótipos que estão sobre o centro dos círculos concêntrico ou próximos no eixo eam, no sentido positivo e tem um comprimento do vetor igual aos vetores mais longos dos genótipos sobre o lado positivo do eam, isto é, mais alto desempenho. Portanto, os genótipos localizados mais próximos do centro dos círculos concêntricos são mais desejáveis do que aqueles que estão mais distantes.


  Figura 3. O GGE biplot (com eixo do ambiente-média (EAM) para classificar os genótipos em relação ao ideótipo (no centro dos círculos concêntricos) para as características peso médio dos cachos (a), peso total de cachos (b) e número total de cachos (c) em progênies de açaizeiro, quais dos genótipos apresentaram melhor desempenho em que ambientes.


  Figura 3


  Assim, G22, para a característica pmc, foi o genótipo mais próximo do ideal neste conjunto de dados, em seguida, os melhores foram os genótipos G19, G1 e G10 (figura 3a), contudo G22 e G19 foram mais desejáveis devido a suas melhores médias para a característica, em relação à G1 e G10, apesar destes apresentarem alta estabilidade. Para PTC foi o genótipo G10, seguido por G14, G18 e G22 (figura 3b), onde G14 e G22 foram mais desejáveis e mais estáveis que o G18 e; para NTC foram os genótipos G2, G10 e G11, seguido pelos genótipos G6 e G18 (figura 3c), sendo mais desejáveis os genótipos G2 e G11, que apesar de apresentarem menor média que G10 e G18, apresentaram maior estabilidade.


  Os genótipos com desempenhos inferiores em relação ao grupo avaliado na característica pmc foram G5, G11, G12, G24, G28 e G1; para PTC foram G17, G28, G24, G16, G25 e G5 e; para NTC foram G17, G16, G25 e G5, pode-se notar que existiram materiais genéticos que foram aquém dos demais em mais de uma característica.


  Os genótipos que foram altamente estáveis, mas não significando que estes genótipos tiveram valores de pmc superiores, mas apenas que o desempenho relativo destes foram consistentes em termos de estabilidade, mas estão longe de ser um dos genótipos ideais, foram G6 e G23; enquanto que para PTC foram os materiais G2, G11, G13, G22 e G23 e; para NTC foi aquele identificado como G14 (figuras 2 e 3).


  O objetivo da avaliação do ambiente de teste é identificar aqueles que podem ser utilizados para selecionar genótipos superiores de forma eficaz num mega-ambiente ou neste caso se algum ambiente (ano) foi capaz de diferenciar de forma mais ampla os materiais genéticos avaliados e permitir a identificação daqueles de melhor desempenho. A visualização no GGE biplot (figuras 4a, 4b e 4c) foi projetada com esta finalidade.


  Figura 4. O GGE biplot "discriminação e representatividade" para mostrar a capacidade de discriminação e representatividade dos ambientes de teste nas características peso médio dos cachos (a), peso total de cachos (b) e número total de cachos (c) em progênies de açaizeiro, quais dos genótipos apresentaram melhor desempenho em que ambientes. Anajás, PA.


  Figura 4


  Os ambientes de teste que possuem vetores mais longos são mais discriminantes em relação aos genótipos. Aqueles ambientes com vetores curtos são menos discriminantes, o que significa que todos os genótipos se tornam semelhantes, portanto, não devem ser utilizados como ambientes de teste (Hongyu et al. 2015).


  Na característica pmc, os ambientes A2, A3 e A4, excetuando-se A1, apresentaram vetores longos, significando que são mais discriminantes em relação aos genótipos (figura 4a), permitindo a manifestação das diferenças entre os materiais genéticos. Já para PTC, foram os ambientes A2 e A3 (figura 4b) em relação a todos os genótipos, enquanto que A1 e A4 foram menos discriminantes apenas em relação ao genótipo G18 e; os ambientes A1, A2 e A3 tiveram maior poder de discriminação, excetuando-se A4, para NTC (figura 4c). Permitindo diferenciar o comportamento dos diferentes materiais genéticos. Semelhantemente, Peprah et al. (2016) observou o mesmo comportamento em produtividade de mandioca, com ambientes possuindo vetores mais longos que a maioria dos genótipos e apenas um material genético com vetor superior ao dos ambientes. Já comparativamente em relação a avaliação para número, peso e produtividade de amêndoas por planta em cajueiro, houve divergências, pois somente os ambientes, com vetores maiores, foram discriminantes, não existindo qualquer genótipo que fosse mais discriminante (Aliyu et al. 2014).


  Uma segunda utilidade da figura 4 é indicar ambientes de representatividade do ambiente teste. Esses ambientes seriam os que contém valores dos fatores controláveis e não controláveis na média entre todos os demais ambientes. Os ambientes de teste A1 e A3, na figura 4a, correspondente a característica pmc, que tiveram os menores ângulos com eam (eixo do ambiente-média) são os ambientes mais representativos em relação aos demais. Para PTC (figura 4b) e NTC (figura 4c) foram os ambientes de teste A1 e A2, representando, desta forma, os ambientes de teste que são mais discriminantes e representativos. Esses ambientes podem ser considerados como os mais adequados de teste para a seleção de genótipos adaptados. Os demais ambientes podem ser considerados discriminantes, contudo não são representativos, tendo utilidade para a triagem de genótipos favoráveis especificamente em mega-ambientes; ou para seleção de genótipos instáveis se o ambiente teste é um único mega-ambiente (figura 4a, 4b e 4c). Apoiado neste resultado, pode-se verificar que os principais fatores que compõem os distintos ambientes devem ser também conhecidos, pois compõem condições intrínsecas que servem para a seleção de genótipos. Considerando que os ambientes são compostos por fatores não controláveis e controláveis, ocorrendo responsividade diferenciada pelos genótipos, gerando adaptabilidade e especificidade específicas, então o observado nas figuras 4a, 4b e 4c é perfeitamente normal, semelhante ao que citam Aliyu et al. (2014) trabalhando com diferentes ambientes em cajueiros.


  Considerações finais[bookmark: Considerações finais]


  Para cada característica, genótipos distintos se destacaram pela estabilidade ou adaptabilidade associado ao valor médio para a característica avaliada. Contudo os que mais se aproximaram do ideótipo desejado foram para pmc os genótipos G22 e G19; para PTC foram G10 e G14 e, para NTC foi o genótipo G10. Existindo também os que se mostram inferiores em qualquer dos ambientes específicos;


  Os genótipos com maiores valores médios para as características mostram em geral menor estabilidade, excetuando-se apenas G10 para PTC, onde o desejável é a combinação de ambos os fatores, qual sejam, alta estabilidade com maiores valores nas características;


  Os GGE biplot dispõem os genótipos de forma que é possível se realizar a escolha dos superiores e mostram o inter-relacionamento destes com os efeitos ambientais, devendo buscar a combinação daqueles com melhores valores médios e com maior estabilidade possível;


  A análise gráfica do método GGE biplot permite verificar que existe diferenciação entre os ambientes, cujas condições interagem com os materiais genéticos, definindo o ambiente A3 como aquele que melhor oportuniza a distinção de desempenho dos genótipos para pmc e PTC, enquanto que A1 foi para NTC. Para a representatividade de todos os ambientes, é o A1 nas características pmc e PTC; enquanto que é o A2 para NTC.
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  Referências


  Uku nʉkãro


  Introdução


  Ati purirẽ iñara tʉoñerasama, wiopehsaro merã, Yepa-mahasãyere, ãnusere bohkarãti nirã na añuro uku ehõpeosere: Diroá na kihtire, toho nikã mahsarẽ wetirodarerã na bahseherã bohkarãsama.


  Apresento ao leitor um texto que trata de um tema muito significativo para os povos indígenas pertencentes à família linguística Tukano oriental no manejo de suas experiências de vida: a presença do Diroá e a fórmula de proteção da vida humana diante das forças inimigas.


  Ʉhtãpirõpora na iña weresehe


  Olhares e explicações dos Tuyuka 1


  Marĩ mahsãkapʉta bahserã (bahsegʉ, kumu) marĩ eheripõrarẽ bahsetohama ni werewã yʉ ñehkʉsʉmʉã. Kumû eheriporã bahsesami wimagʉrẽ, wimagorẽ, kʉ ati ʉmʉkho kahãse nisere mahsĩ, marĩ pamʉmʉhãtike kihtire mahsigʉ te merã narẽ bahsesami. Na mahsã na bahsenokarã nirã ati ʉmʉkohopʉre añuro tʉoña, añurõ niseti, keoro nirã nisama ati ʉmʉkohopʉre. Toho nikã ati ʉmʉkohopʉre kahtirã nipetise merã, ahko merã, nʉhkʉrĩ merã, ome merã, ʉmʉse merã, waiá, waikʉrã nipetirã merã, añuro te merã ehõpeo añuro nisetisama, ni werewã. Ati ʉmʉkoho nisetisere mahsirã nisama, marĩ yarã mahsirã. Yʉ mami, Poani (Higino Tenório), atiro ni ukukʉ niwĩ:


  Meus avós contavam-me que desde o nascimento recebemos a proteção da vida realizada pelo Kumû e Bahsegʉ. 2 Eles são gestores de políticas cósmicas. O Kumû dá o nome à criança (menino e menina) utilizando seus conhecimentos e idiomas cosmológicos e mitológicos. Essas forças acompanham a vida da pessoa, mantendo-o em equilíbrio, seja no interior (alma/espírito/psique), no seu corpo ou em seus contatos com as condições e elementos não humanos: rios, florestas, terra, ar, firmamento, com seres visíveis e invisíveis que interagem e entram na vida humana com e sem sua permissão. Meu irmão maior (consideração), Poani, professor Higino Tenório, dizia:


  “Ati ʉmʉkohore pehe ña´ase morekãsa. Añuro iña mahsĩ, mahsã nisere bahse ahporo nirõ wesa, Doatise bʉhkʉrã dohorẽri nirã. Ati ʉmʉkoho pehe tatipa kʉosa, toho nimikã ña´ase sahã yʉrʉkã te tatipapʉre. Toho we´egʉ bahsegʉ, añuri imisa ehõ nʉkõ, tuste kusami, ahpeye tatipakahãra wimagʉrẽ doatisehe wa´akã weri nigʉ, bahsesami wimagʉ kʉ mahsati uture, tohota wesami bahsariwi nirã mahsãre wetiro daregʉkerã. Bahsegʉ nisami, mahsãre iña nʉrõgʉ, kamotagʉ, ati ʉmʉkoho nisere tʉoñagʉ, were kahsagʉ, doatisere bahsegʉ nisami kʉã. Kʉ bahsesehe merã, ba´asehere bahse ahpokã, marĩ nisetirore bahse ahpokã wesami, ña´asehe doatisere kamotakãsami, kʉ bahsesehe merã.”


  “O mundo é permeado de hostilidades entre seres, por isso é preciso a observação e controle da relação das pessoas com outras Gentes. As camadas do Universo são separadas, mas possuem passagens entre elas. Em seus agenciamentos 3 o Kumû o Bahsegʉ ‘estende esteiras de proteção sobre o chão’, para impedir a agressões dos seres habitantes de outras camadas do cosmo, para esconder e defender a alma de um recém-nascido no momento do parto ou aos participantes de uma cerimônia na maloca. Ele acompanha de perto as passagens importantes na vida das pessoas, preparando-as e protegendo-as, interpretando a origem e curando doenças. Ele descontamina e transforma alimentos e espaços, neutraliza agressões através de proteção como a recitação das forças cosmológicas” (AEITɄ 2005: 147-148).


  Mahsirã marĩ nirã, ati ʉmʉkoho kahãse nisere, mahsã na nisere mahsirã nirã wesama. Toho we´erã, wimagʉrẽ, mahsãtihi dʉhporopʉta bahsesama, kʉ pahkore bahsemama, kʉ wamerẽ bahsesama, ohpẽkorẽ bahsesama, wuasehere bahsesama, moã, bia, wai, waikʉrarẽ, sirĩsehere bahse peokãsami, wiserire, mahkãrirẽ, beti-ba´asere bahse peokãsami, ahko ehtoasere, bahsatihi dʉhporo, bahsa boretõkeakã bahsesami, mahsã werikã bahse tʉosami.


  Os gestores de políticas cósmicas possuem conhecimentos e capacidades de manejar as forças da natureza e humanas. Dentro dessa compreensão a proteção da pessoa começa já na gravidez de sua mãe e continua durante o parto, na escolha do nome, no leite materno, sal e pimenta, peixe e da caça, casa e aldeia, tempo, bebida. Protege das forças negativas presentes nos deslocamentos até os rios para o primeiro banho. Bahsegʉ pacifica as vidas presentes nos instrumentos musicais que se encontram guardados em casa; Bahsegʉ protege as pessoas que participarão da festa, os tipos de comida que serão distribuídas, das abluções matutinas dos bayaroá para purificação interna, as dietas alimentares antes, durante e depois de cerimônias até chegar ao momento de enviar o espírito do falecido para outro mundo (dos mortos), etc.


  Yʉ Pahko-Mahkʉ, Pedro Sarmento Lemos yʉre werewĩ ateré, 2015 nikã. Teré pehkasãye merã tʉo mitikãña niwĩ, mehõ ohamiña niwI teré weregʉ. Ohamiña ateré, bero yʉ porãre wiaya mʉ ohakere, ni yʉre werewĩ. Wiatisa ohopʉ teré.


  O narrador desta versão narrada é meu Pako-Makʉ (“filho de mãe”), Pedro Sarmento Lemos. Foi ele que no ano de 2015 contou esta história e pediu que eu escrevesse no papel, mas não gravasse em nenhum tipo de aparelho eletrônico. Ele me repassou essa narrativa com a condição de que entregasse o texto escrito para seus filhos. Ainda não consegui devolvê-lo.


  Ate kʉ yʉre werekere pehe mahsã kurari uku weresama, Yaiwa-poeakarã, Merêwarã ʉhtãpa kahãra, Siripa kahãra. To nikarõ kihti mo nímirõ, nikãre mehẽkã na ukusehe morẽsa. Ate kihti tʉoro bahuro tʉose mehẽta nisa, te kihtiri tʉoñe bahsero nirõ wesa, mahsãre wetiro darerã na bahsesehe nisa atea, toho nikã marĩ nise mahkãrirẽ, marĩ kahti ʉmʉkohorire, ati ʉmʉkohore bahsesehe nisa atea.


  Essa mesma história é narrada por pessoas dos diversos grupos da região do Triângulo Tukano — Iauareté, Taracuá e Pari-Cachoeira. Por isso, são narrativas semelhantes, mas com muitas variações. Essa história não é apenas para ser memorizada, mas serve para que, assimilando essa fórmula que é de proteção da vida, comece a fazer a proteção da vida pessoal e coletiva, como também dos lugares donde vivemos, no tempo, espaço e com os seres que habitam esses lugares.


  Pʉã ñemerõ kahãse merã ohanowʉ. Yepa-mahsãye ukura na ukuse merã tʉoñeato nigʉ, pehkasãye diakʉhʉ ukurã kerã tʉoñeato nirã. Noa tere mahsirã atirope niwʉ ni tʉoñarasama. Ate kihti werese niro we´e. Atiro we´e bahsewa ni mahsĩtisa, kʉ mahsĩsehe kerãre were mahsĩtisa. Tere mʉhsã iñaña.


  O texto está organizado em duas línguas: Tukano e língua portuguesa. Sem dúvida que os falantes da língua tukana entenderão diferente, profunda e superficialmente, dependendo do tempo de contato ou não com estas forças e seus gestores cosmológicos. Este texto narra uma história, por isso, não pretende ensinar como o sábio manipula as diversas compreensões de mundos que atingem a vida da pessoa e dela para com outros seres. Vejamos a narrativa.


  Diroá, Handeyʉ “Pahko-Porã” níparã
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  Diroá, Handeyʉ Pako-Porã níparã.


  Diroá são “filhos de mãe” do Handeyʉ.


  Wẽherĩ mi wa´aparã.


  Diroá pegaram seus puçás 5 e foram,


  Yaiware wẽhe amerã wa´arã.


  Mataram os pajés (avós do Oâ-mahsʉ).


  To diahkʉ nisama ni,


  Calcularam onde os pajés estariam,


  Wa´aparã wipʉ.


  Foram direto a casa.


  Bʉhkʉo nikõ, nipo wipʉre.


  Lá se encontrava só a avó do Oâ-mahsʉ.


  Diroare kotego wee, nipʉ.


  Ela lhes disse: estou esperando aos Diroá.


  Atiahã niaparã,


  Eles chegarão aqui,


  Wẽherã atirã, nipo.


  Para matar os pajés.


  Marĩsama na mahã, níparã Diroapea.


  Os Diroá disseram: eles não virão.


  Na nimirãta, toho níparã.


  Sendo eles mesmos.


  Wipʉ sahã Oãrĩ puhtipe parã.


  Adentraram na casa e brincaram, tocando as flautas de ossos.


  Dutiya, nipo, kohkopea.


  A avó do Oâ-mahsʉ disse: fujam!


  Ba´asome, níparã Diroápea.


  Diroá responderam: eles não irão nos comer [matar].


  Sohperire wẽherĩ merã kamota tohaparã.


  Eles já haviam cercado as portas com puçás.


  Uaro merã ati, wʉkãti wẽheripʉ dohkesã nʉkãparã, yaiwa pea.


  Os pajés chegaram muito bravos voando e caíram dentro dos puçás.


  Na pʉarã pʉre mima mʉhaparã, Diroápea.


  Os Diroá levaram os dois pajés presos para cima.


  Uyugʉpe wʉhapeha parã, nuriãwaparo digʉpea.


  Pousaram na copa do abacateiro, mas ele quebrou.


  Toho weerã, merẽgʉ waaparã, nuriãwaparo tigʉkerã.


  Voaram par cima do pé de ingá, mas também quebrou.


  Toho weerã simiõgʉpʉ eha peha parã.


  Foram pousar na copa do uacuzeiro [árvore mais alta e forte].


  Topʉ nikarã, bupuma dihaparã,


  Daí pularam para baixo,


  Na ñehkõkoho tiropʉ.


  Caíram perto da avó deles.


  Yo´parã wẽherĩpʉ sãyãrare, wẽrikarãre.


  Carregavam os pajés mortos em seus puçás.


  Ko koho, nare ñayagõ nipo:


  Vendo-os mortos, a avó disse:


  Diakhʉta koãrã wa´aya, nipo.


  Levem e os joguem fora.


  Wihtõ diahkʉ míparã.


  Dos pajés mortos só aproveitaram as plumas.


  Te merã mahsã puhtiparã, Diroápea.


  Com as plumas, os Diroá se multiplicaram.


  Yaiwa ahkabihirã, atiro niparã:


  Os irmãos dos pajés, assim disseram:


  Mari mami sʉmʉarẽ Diroá wẽhekama, niparã.


  Os Diroá mataram a nossos irmãos maiores.


  Yawa peru samʉrã atiato, niparã Diroáre.


  Um dia os pajés [do Oâ-mahsʉ] convidaram os Diroá para a festa do caxirí 6 .


  Handeyʉ kurakahãra na wihtõ wiasĩririkura.


  Os Diroá — “filhos de mãe” — do Handeyʉ queriam devolver as plumas para os pajés.


  Kahpi bahuari kurare narẽ ba´arã, nípara yaiwapea.


  Os pajés estavam com plano de matar aos Diroá no momento em que estivessem sob o efeito do caapi [bebida alucinógena].


  Toho wekã mariye wato mahã, níparã na yaiwapea.


  Diziam: vamos tomar de volta nossas plumas.


  Wiati karã mahã tere narẽ, níparã Diroápea.


  Sabendo disso os Diroá decidiram não devolvê-las mais.


  Na ye ʉpʉrire apeye mi mahamikeho kãparã:


  Transformaram seus corpos em outras realidades:


  Yõri ʉpʉ kʉorã waaparã


  Tornaram-se seres de corpos elétricos.


  Barari ʉpʉ kʉorã waaparã.


  Corpos que explodem.


  Asiri ʉpʉ kʉorã waaparã.


  Corpos de alta temperatura.


  Ñohkoãri ʉpʉ kʉorã waaparã


  Corpos rígidos (elásticos, como pneu).


  Sʉẽri ʉpʉ kʉorã waaparã.


  Corpos amargos.


  Bʉhtiri ʉpʉ kʉorã waaparã.


  Corpos duros.


  Mukuru ʉpʉ kʉorã waaparã.


  Corpos travosos.


  Na yaiwa pea eha nʉkãparã.


  Os pajés chegaram perto dos Diroá para atacar e matá-los.


  Nare ba´asirirã poteõti parã,


  Mas não conseguiram.


  Wa´a parã, poteótiparã, wẽhetiparã.


  Não aguentaram e foram.


  Nayé tohapã mahã.


  As plumas tornaram-se propriedades dos Diroá.


  Toho wa´akã na pʉarã diroá ukuparã:


  Os Diroá conversaram entre si:


  Marirẽ arã añurõ wesirĩtima, niparã.


  Esses (pajés) querem nos matar.


  Diakhʉta wẽhe koãkarã, nípara.


  Vamos matá-los primeiro.


  Bʉpo tiropʉ wa´aparã.


  Subiram até ao trovão.


  Na ñehkʉ nipʉ bʉpó.


  Trovão é avô deles.


  Ʉhtãbohopihĩrẽ serĩparã.


  Pediram-lhe arma [espada] de pedra quartzo.


  Oó sirĩti mipʉ, kʉpea nare.


  Ele [trovão] não queria entregar a arma.


  Topurikãrẽ, añurõ ahpeapa, nipʉ.


  Mas ao entregar recomendou: brinquem bem.


  Añuripihĩ ta yʉre wiapa, nipʉ.


  Devolvam-me a arma bem limpa.


  Ne dí wañripihĩ wiatikaña, nipʉ.


  Sem manchada de sangue.


  Na ti pihĩre mima dihatiparã,


  Eles desceram com aquela arma.


  Bʉhpo dohkakã turire dohke pehaparã.


  Caíram no patamar abaixo da morada do trovão.


  To ti pihĩre wehe mahamikeho,


  Ali movimentaram a arma com força.


  Pehka porãti keho nʉkõ,


  Colocaram força de um raio nesse movimento.


  Numirõti nʉkõ,


  Colocaram a força da invisibilidade e do esquecimento [por parte dos inimigos],


  Tu mahamikeho dihoparã.


  Lançaram a força para baixo.


  Bero na ñehkokohore serĩtiãparã:


  Feito isso perguntaram à avó:


  Bʉhsʉati, níparã.


  A senhora ouviu o barulho?


  Sahatiroakã bʉhsʉami, nipo kokohopea.


  A avó disse: ouvi um barulho muito distante.


  Na ñekʉ tiropʉ omamʉhãpara.


  Subiram novamente até perto do avô.


  Toho werã yʉkʉbui dohke pehaparã.


  Descendo caíram no nível da copa das árvores.


  Beró na ñehkokore serĩtiãpara, bʉhsiati nirã.


  Foram com a avó para perguntar se ouviu o barulho.


  Ʉhpʉti bʉhsʉpʉ, nipo nare.


  Fez um barulho muito forte, disse a avó.


  Bero mahami mʉhaparã taha.


  Subiram novamente.


  Wʉ maha dihati ati nukuka dohkekeaparã.


  Dessa vez caíram no chão.


  Toho wa´akã na yaiwa wẽri petia wa´aparã.


  Assim mataram todos os pajés.


  Ti pihĩrẽ koe toha, mi mʉhã miparã.


  A arma ficou manchada de sangue. Eles a limparam e a levaram ao avô.


  Na ñehkʉ ʉatipʉ mahã.


  O avô não quis a arma de volta.


  Mʉhsã merã tohakãto, nípʉ.


  Ele disse: fique com vocês essa arma.


  Toho we´erã mi dihatiparã,


  Os Diroá desceram com a arma para a terra.


  Na ya pihĩ tohapã.


  A arma ficou na posse deles.


  Ʉhtã bohopĩ, yaipihĩ:


  Tornou-se arma de pedra quartzo, arma de pajé.


  Yõrĩ pihĩ


  Arma 7de efeitos elétricos.


  Barari pihĩ


  Arma que explode.


  Asiri pihĩ


  Arma de alta temperatura.


  Ñohkoãri pihĩ


  Arma rígida.


  Sʉẽri pihĩ


  Arma amarga.


  Bʉhtiri pihĩ


  Arma dura.


  Mukuri pihĩ


  Arma travosa.


  Na niatore mehekã niro waakã weepã.


  Depois transformaram o ambiente bom aonde eles andarão.


  Yõrĩ imisa


  Esteira 8 elétrica.


  Barari imisa


  Esteira que explode.


  Ahsiri imisa


  Esteira de alta temperatura.


  Ñohkoãrĩ imisa


  Esteira rígida.


  Sʉẽrĩ imisa


  Esteira amarga.


  Bʉhtiri imisa


  Esteira dura.


  Mukurĩ imisa


  Esteira travosa.


  Ato bero mahsʉ niatohore ahpo nʉkõsami:


  Depois cria um ambiente equilibrado:


  Mʉ yaigʉ,


  Com lança-chocalho,


  Ʉhtã bohogʉ,


  Lança-chocalho de pedra-quartzo.


  Yaígʉ ohko sihtikʉ


  Lança-chocalho transparente.


  Tu sestegʉsa


  Com lança-chocalho espalha as forças de proteção.


  Bero muhĩpu ye oógʉsa mahã.


  Depois protege com as forças do sol.


  Muhĩpu mahã poari beto:


  Com o cocar da luz do sol.


  Numirõ tiro beto,


  Cocar de invisibilidade, de esquecimento;


  Horitiri beto,


  Cocar de flores,


  Pehká ahsiri beto,


  Cocar quente-luminoso,


  Pehká buhtirii beto


  Cocar de fogo branco,


  Te betori merã tusteé nʉkõkayã,


  Com esses cocares espalha (ventila) a proteção,


  Tusté nʉkõkãya, yʉsʉowe nʉkoña,


  Espalha a proteção tornando ambiente bem refrigerado,


  Mʉ niatohore.


  Lugar onde se vai viver.


  Diroá mahami tohatisehe: mehẽka marĩ nisere tʉoñaro nisari?


  A Volta dos Diroá: uma virada ontológica?


  Ato yʉ wereke dʉhporo niwʉ ahpeye ukusehe: Pahko-Porã niparã Handeyʉ, Oâ-mahsʉ merã. Na pʉarã numiã weresãra wa´aparã. Dia-patua numiã niparã.


  A narrativa apresentada é uma parte de uma narrativa maior em que duas personagens aparecem: Handeyʉ e Oâ-mahsʉ. Eles são Pako-Porã (“filhos de mãe”). Em certo momento há desentendimentos por causa do “encantamento” das mulheres que eles paqueravam.


  Oâ-Mahsʉ ʉrĩgʉ nipʉ, toho we´erã numiã tʉsatipãra kʉrẽ. Handeyʉ pea añugʉ nipʉ, numiã na ʉaripehagʉ. Toho wegʉ nikã nʉmʉ peru sirirã atiá ni weregʉ ehapʉ na numiãre. Ohko piori nʉmʉ ehaya, nipʉ. Handeyʉ ya wipʉ warimape, diakʉhʉ kahã ma níparo. Warã iña mahsiato nigʉ yuhkʉ dʉhpʉri merã keo nʉkõpʉ.


  Gente-Mucura era um ser “fedorento”, rejeitado pelas mulheres. Handeyʉ, ao contrário, era um ser bonito, encantador das mulheres. Certo dia ele foi convidá-las para a festa. Para indicar o caminho por onde as duas mulheres deveriam caminhar até à sua casa, ele sinalizou com galhos.


  Oâ-Mahsʉpe te dʉhpʉrire mi mahamikeheo nʉkõkãpʉ kʉya wipʉ wa´ato nigʉ. Toho we´erã Oâ-Mahsʉ tirope ehaparã na numia. Nikõ kahĩpo Oâ-Mahsʉya pugʉpʉ, toho we´ego ʉrĩsehe perĩpo ko ʉhpʉ nipetiro. Ahperopʉ nisa mariã ni iña mahsĩ dutia wa´aparã, pehtapʉ buaparã. Topʉ nipʉ Ʉhsô, marĩ ñehkʉ nipʉ kʉã. Kʉ na numiarẽ sã peãpʉ ahpesia parẽpʉ. Tope niparo Handeyʉ kʉ peru sirĩropea.


  Gente-Mucura sabendo disso foi lá e inverteu a direção dos galhos. Assim as duas mulheres chegaram até a casa de Gente-Mucura. Uma delas deitou na rede de Gente-Mucura e o “fedor” pegou no corpo delas. Desconfiadas que estivessem no lugar errado as duas fugiram, desceram para o porto. Aqui aparece outra personagem chamada “Jacaré”. Ele é considerado “nosso Avô” (assim disse o narrador). Ele as levou para outro lado do rio, onde acontecia a festa organizada pelo Handeyʉ.


  Na mumiã ehakã iñapʉ Handeyʉ, mehõ buha wehtirã, ʉrĩra niparã. Toho we´egʉ narẽ koepʉ te Oâ-Mahsʉ ʉrĩsehe na pẽrikere, na bʉha wehtisere koãpʉ. Bará añuro ʉmʉtise merã narẽ koepʉ, Handeyʉ, mahsã tʉsasehe noho bará merã narẽ koepʉ. Koetoha, na dehko sirĩ duhipʉ, ekati, tuhtua duhipʉ.


  Quando as duas mulheres chegaram Handeyʉ viu que estavam tristes e fedorentas. Ele decidiu limpá-las do cheiro do Oâ-mahsʉ e tirar a tristeza. Para essa limpeza Handeyʉ utilizou as melhores puçangas, mais cheirosas, que possuem maior força de atração. Após limpá-las, Handeyʉ sentou-se no meio delas na festa, cheio de poder e orgulhoso pela sua beldade.


  Dahari tero nikã ehapʉ Oâ-Mahsʉ, na numiarẽ sirutugʉ. Handeyʉ pe Yaiware wehẽ koãkã duhtipʉ kʉrẽ. Toho we´erã yaiwa kʉrẽ ñe´ema hoa pohtaño pʉ dohke õparã, to wẽripʉ kʉã.


  Ao meio dia chegou o Gente-Mucura procurando as mulheres. Handeyʉ pediu que os pajés o expulsassem e o matassem. Os pajés o agarram e jogaram contra os pés de tucumã. Assim ele morreu.


  Toho wa´abosa ni mahsĩpʉ kʉ Oâ-Mahsʉ. Toho we´egʉ wihagʉ kʉ ñehkõkohore werepʉ: yʉ bahutikã iñagõ wahatoropʉ iñagõsa mʉ nipʉ, ti waharopʉ di sãyakã, yaiware pihiya, na Handeyʉre wehẽra wa´akã, nipʉ. Kʉ duhtikaro we´epo kʉ ñehkokoho. Ti waharopʉ di sãyakã iñagõ yaiware pihipo, Handeyʉre wehẽ amẽ duhtigo, kʉ, numiã dehko sirĩ duhiri kura. To kʉ nigʉrẽ naye wehẽri merã ñe´e pãra na yawa, ñe´ekeho wʉma mʉhã uñugʉ buipʉ wʉha pehaparã, bero merẽgʉpʉ, to kahãra ta na niropʉ, topʉ wehẽparã kʉrẽ.


  Gente-Mucura já suspeitava que pudesse acontecer isso com ele. Ao sair de casa disse à sua avó que se ele demorasse a voltar e aparecesse sangue na cuia, a avó deveria chamar os pajés para que viessem matar a Handeyʉ. A avó fez exatamente o que ele pediu. Quando viu sangue na cuia avisou aos pajés para que fossem matar o Handeyʉ que continuava na festa, dançando com duas mulheres. Os pajés pegaram o Handeyʉ com seu puçá, voaram para cima do pé de abacateiro, do ingazeiro e daí para o lugar deles, onde o mataram.


  Te kihtire tʉopo Handeyʉ ñehkokoho. Handeyʉ Pahko-Porã Diroare weresãpo, wehẽ ame duhtigo. Ato bui yʉ werekaro ate yahpa werekãsehe niwʉ. Ate kihtiri serĩ mahsiharã marikã, Diroare nirã, wiorã nisama, oãmarã nisama, pamʉri mahsã nisama, mahsĩra, tʉoñarã ni, tuhtuarã nisama, añusere werã noho nisama, ña´ase nohõ werã nisama, nikarã niwã. Atere iñarã mahsã nisama ni tʉoña bosama ahperã, nitisama, mehẽkã nirã nohõ nisama, ahpeye nohõ suti sayãra nisama, mirikʉhkʉã wero nohõ, wehẽri wero nohõ wa´arã, busatise wero nohõ wa´arã, boreyu wero nohõ wa´arã nisama, mahsã bahsarã puhti warã nohõ nisama. Nikʉta nimirã mahsã puhtirã nohõ nisama, mehẽka suti saña, mehẽkã bahurã warã noho nisama, na Diroá.


  A notícia da morte do Handeyʉ logo chegou aos ouvidos de sua avó. Ela convocou “filhos de mãe” do Handeyʉ, que são os Diroá. A parte que eu estou utilizando neste texto é uma continuação dessa narrativa. Os pesquisadores das culturas do rio Negro, quando tratam dos Diroá, explicam que eles, encantados, míticos, grandes pensadores, são possuidores de poderes para fazer o bem e o mal manejando-os para transformar as atitudes negativas em positivas. Lendo essas narrativas o leitor pode imaginar que eles sejam humanos, mas não são, são seres com diversas roupagens, de pássaros, de puçás, de plumas, de luzes, instrumentos musicais. São seres que se multiplicam e assumem diferentes formas.


  Ato yʉ ohake ahperopʉ marirẽ miasehe nohõ nisa, ahpe ʉmʉkohopʉ. Mahsãye diakʉhʉ ukura mehẽta we´e mariã, marĩ kahtiri tatia ahpe tatia kahãsepʉ wahkura we´e. Pehkasã buerã, marĩ nisekerãre buepã, dero nirã nohõ niti mahsʉ ni buepã. Marĩ ñehkʉsʉmʉã kerã mahsĩpa te nohõre, ati ʉmʉkoho nisere mahsĩpa, ahperã nohõ na kahtise kerãre mahsĩpa. Tere mahsirã ta, tere ahpo nʉkõpã, añusehe marirẽ ʉasãra.


  Através da narrativa apresentada o leitor entra em outro mundo cósmico e noutro nível ontológico. Não estamos falando, originalmente, das forças humanas, são outras realidades existenciais cósmicas. Dentro do campo do estudo da Filosofia grega e ocidental “ontologia” refere-se ao “estudo do ser”, “natureza do ser”, “estudo da existência e da realidade”. Nossos avós também possuem suas compreensões do cosmo e seres que revoam nesse cosmo. Nessas realidades eles manejavam a favor da vida e contra a vida.


  Yʉ kihti wereke popeapʉre ate nisa marĩ mahsĩ bose nohõ ni kuwʉ ato dohka bahuasere.


  Destaco alguns conceitos e realidades que aparecem nas narrativas que estão muito próximos daquilo que a nossa vida acadêmica nos provoca a pensar e repensar:


  Pahko-Porã ni uku noapʉ. Te wateropʉre Pahko-Porã wiosehe waro wateropʉre bahuapã, amerĩ amewehẽse watero, wehẽ amerã atirã, na Pahko-porãre mairã. Ato kãteropʉre marirẽ tʉoñaro nisa: noã nisari marĩ Pahko-Porã, marĩre mairã nohõ ni wahkʉse, nisa marirẽ.


  Nessas narrativas cósmicas aparece o conceito Pako-Porã. As figuras e ações do Pako-Porã nessa narrativa aparecem em contextos de muitas dificuldades, conflitos, para matar o outro, por vingança pela morte de Pako-Makʉ — “filho de mãe”. Eles aparecem como parentes próximos por parte da mãe. Pako-Porã podem ser até mesmo aliados com finalidades específicas.


  Kihti wereke wateropʉre bahuama, mehẽka bahuse suti sayãra, mehẽkã kahtise kʉorã: Yaiwa, Handeyʉ, Oâ-Mahsʉ, Diâ-patua, Bʉpô, Ñehko, Ʉhsõ. Ahpeye tuhtuase kʉorã nisama na. Te sutire mi dʉhkayu sayã ahperã dohorã noho nisama, na wahparãre wehẽrati nirã. Ahpetora busã, nikarota paharã wa´akã wesehe nohõ wakasã, wahparãre mahsoro.


  Os Yaiwa (pajés), Handeiyʉ, Oâ-mahsʉ, Diâ-patua (mulheres; patas d’água), Bʉpô (trovão), Ñekô (avó), Ʉhsô (jacaré) são imagens de seres estranhos aos olhares humanos. Elas são forças que estão para além da matéria. Por isso, eles assumem várias formas. São capazes de assumir “corpos” em formas de puçás para aprisionar o inimigo, formas de plumas que se multiplicam.


  Te kihti wateropʉre pehe mehẽka ameñasehe bahuamiapʉba, mʉhãse, dihasehe, wʉsehe, ditatisehe, werĩsehe, dí, pohta bahuamiapʉto. Na Yaiwa, Diroá na wahparãre wehẽrã ʉmʉarõpʉ diakʉhʉ mi mʉhã ma, yuhkʉpʉ ʉmʉasepʉpʉ, topʉ wʉ mahã mihi dihatira wehẽama na wahparãre.


  Na narrativa aparecem muitos movimentos de subida, descida, queda, voo, barulhos, mortes, sangue, espinhos. Os Yaiwa, assim como os Diroá, quando pegam suas presas sempre levam para cima, nas copas das árvores, árvores cada vez mais resistentes, do abacateiro ao uacuzeiro e nas quedas é que matam suas presas.


  Ate diasasehe na bahurẽketa nisa, marĩ ñehkʉsʉmʉã na mahsisehe bahurẽkea, te merã ta ahpeye ʉmʉkohoripʉ sihasama bahserã. Nakerã mehẽka nise ʉhpʉri marĩre ehõ nʉkõsama: ñiorĩ ʉhpʉ, borori ʉhpʉ, ahsiri ʉhpʉ, ñohkoãri ʉhpʉ, sʉẽri ʉhpʉ, bʉhtiri ʉhpʉ, mukuri ʉhpʉ. Marĩre ehõ nʉkõsama: ñiorĩ pihĩ, borori pihĩ, ahsiri pihĩ, ñohkoãri pihĩ, sʉẽri pihĩ, bʉhtiri pihĩ, mukuri pihĩ.


  Essas realidades de transformação de um ser a outro ser mais difícil de ser atingindo é uma grande estratégia dos que manejam os poderes cósmicos. Vejamos aqui diversas formas: tornar-se um ser com corpo elétrico, com corpo que explode, em corpo de alta temperatura, rígido, amargo, duro e corpo travoso. Assume também corpo/ser em forma de arma: arma com efeito elétrico, que explode, de alta temperatura, rígido, amargo, duro e travoso.


  Toho we´erã na Yaiwa wehẽ mahsĩtipã na Diroare, ahpeye ʉhpʉri dohokã wa´apã. Ahpeye merã kamota wa´apã.


  Assim os pajés que queriam matar os Diroá não conseguiram, porque os Diroá já tinham se tornado seres com outros efeitos. Por isso, os Yaiwa não conseguiram atingi-los. Eles já estavam protegidos com outras armaduras.


  Ato marĩ ʉtakuri pati kerãre mehẽka ahpo kukãpa, marirẽ kamotarã. Ñiorĩ imisa, borori imisa, ahsiri imisa, ñohkoãri imisa, sʉẽri imisa, bʉhtiri imisa, mukuri imisa merã eõtu nʉkõpã marĩ kahtirore, marĩ niatohore.


  O chão onde pisamos também passa pela transformação, para a proteção da vida. Assim, na narrativa pode-se entender que o solo é transformado em campo elétrico, campo que explode, de alta temperatura, rígido, amargo, duro e travoso.


  Na mahsirã bahserã ati ʉmʉkohore añuri ʉmʉkoho ehõ nʉkõsama, yaigʉ, ʉhtã bohogʉ, yaigʉ ohko sihtikʉ merã. Tigʉ merã tuste nʉkõsami marĩ niatohore, marĩ sihatore. Bero muhipu ye osami, muhipu mahã poari beto, mumirõ tiro beto, ohoritiri beto, pehka ahsiri beto, te betori merã tuste nʉkõsami, marĩ niatohore.


  Os gestores de políticas cósmicas conseguem tornar um ambiente bom para viver bem. Utilizando seu lança-chocalho, de pedra quartzo, lança-chocalho transparente, espalha as forças de proteção em todo o ambiente onde vai viver. Depois com as forças do sol, com cocar da luz, cocar de invisibilidade, de poder de esquecimento, com cocar de flores, com cocar quente-luminoso, com cocar de fogo branco, com todos esses cocares espalha a proteção aos ambientes, ventila com as forças de proteção ao ambiente onde se vai construir a vida.


  Uku yahpa darero


  Considerações finais


  Diroá mahami tohatirã wesari, nisehe marĩ mahsã nisetise ukuro niro wesa. Ato Pahkasehe buese wiseripʉre. Atokãteropʉre marĩ pamʉri mahsã parã merã paharã te wiseripʉre sahã buekãkãpʉre, Pahko-Porã weronohota nirõ wesato te kerã ni tʉoñarõ nisa. Atokãteropʉ noa nohõ nisari mari Pahko-porã? Pehkasã marirẽ maĩ uku bohsarãta nísama, atopʉ buerã atia mʉhsã kerã nirã noho ta Diroá weroho marirẽ mairã nisama ni tʉoñaro nisa. Ahpero ma tʉoñaro nisa taha: nisama marirẽ wehẽ koãsirĩra kerã. Te buesere duhtirã ta nikãsama, mehẽka dararo ʉasa ni mahsitirã nohõ, na nisama marĩ tʉoñasere, marirẽ wehẽra wero noho wesaama na.


  A volta dos Diroá: uma virada antropológica é lance novo no Programa de Pós-Graduação em Antropologia Social da ufam. A entrada de vários estudantes indígenas de diferentes povos, baseando-se na narrativa aqui utilizada, pode-se indicar que está ocorrendo a prática do conceito Pako-Porã. Quem seriam Pako-Porã, hoje? Podem ser os não indígenas ou indígenas que nos convidam para entrarmos na Universidade. Como os Diroá, nós entramos para lutar, avançar, vingar e matar. Por outro lado, precisamos estar atentos, pois do lado de lá também estão os Yaiwa perigosos que podem nos matar. São os representantes legais do sistema de pensamentos universitários.


  Marĩ pamʉri mahsarẽ ehõpeotirã kerã nisama pahkasehe Buese wiseripʉre, na wiorãre uku koterã paharã nisama, marirẽ na diho nʉkõsere were kahsarã nisama. Nisari na?


  Os pensamentos tradicionais existem e perpetuam, pois existem os Yaiwa que lutam por eles e esses Yaiwa mataram muitos Pako-Porã do Diroá. Por que não dizer que os Yaiwa do sistema tradicional universitário possuem seus Pako-Porã que os representam e espalham suas ideologias?


  Marĩ pamʉri mahsã atokãtero ma peheterãka ni, marĩ Pahko-Porã wero nohõ maikoterã, pehkasã kerã peheterãka nisama. Tere tuhtua yʉrʉ nʉkarãti nirãta mehẽka nisetirã marĩ nirõ ʉaro we´e, wʉsiharã wero nohõ, wʉ mʉhã, wʉ dihati wero. Marĩ ñehkʉ Bʉhpo merã ukuro nisa, kʉye wamo, kʉ tuhtuasere serĩ mi dihatiro nisa tuhtuarã ti nirã, ʉhtã bohopĩ, yaigʉ ohko sihtikʉhʉ. Muhipu tiropʉ tuhtuasehe amarõ nisa, kʉya mahã poari beto, horitiri beto, pehka ahsiri beto mi dihatiro nisa. Marĩye ʉhpʉrire mi mahamikehe nʉkorõ nisa, ñiosehe ʉhpʉri, borosehe ʉhpʉri, ahsisehe ʉhpʉri, ñohkoãsehe ʉhpʉri, sʉẽsehe ʉhpʉri, bʉhtisehe ʉhpʉri, mukusehe ʉhpʉri. Mari bue siharã sihato kerãre ahpo kuro nisa: ñiosehe imisari merã, borosehe imisari merã, ahsisehe imisari merã, ñohkoãsehe imisari merã, sʉẽsehe imisari merã, bʉhtisehe imisari merã, mukusehe imisari merã.


  Nós também somos apenas um grupo de indígenas com nossos Pako-Porã não indígenas, nossos aliados. Para poder lutar e ganhar precisamos adentrar no campo das mobilidades, revoadas, subidas e descidas, para cima de árvores mais frágeis até chegar à copa do uacuzeiro. Precisamos conversar com nosso avô Bʉpô (trovão) para emprestarmos sua arma, a espada de pedra quartzo, precisamos assumir formas de vida de Yukʉ-Behsugʉ (Tukano: Yaigʉ) — lança-chocalho — precisamos subir para alcançar o cocar do sol, o cocar do calor, da luminosidade. Precisamos tornar nosso ser em ser elétrico, que explode, de alta temperatura, ser rígido (que não pode quebrar com facilidade), ser amargo, duro e travoso. Tornar os corredores da universidade em esteiras de proteção, tornando-os fortes como esteiras elétricas, que explodem, de alta temperatura, rígida e esteira amarga, dura e travosa.


   Notas sobre a grafia e pronúncia das palavras em Tukano oriental


  As grafias tuyuka e tukano adotadas não partem de propostas de unificação ortográfica, mas das comunidades e escolas indígenas a partir de consensos provisórios dos falantes e escritores sobre a melhor forma de escrever suas próprias línguas no rio Tiquié.


  As vogais e consoantes adotadas são as seguintes, a, ã, b, d, e, ? g, h, i, i, k, m, n, o, õ, p, r, s, t, u, u, ʉ, w, y, agregado o símbolo de nasalidade. Existe uma harmonia nasal ou oral no morfema, se a vogal é oral a consoante sonora também o é, o mesmo ocorrendo com a vogal nasal. Este alfabeto remete às seguintes pronúncias (adaptado de Ramirez 1997):


  a, i, u pronuncia-se como em português;


  e, o pronuncia-se bem abertas, como em fé e avó;


  ã, ?, i, õ, u pronuncia-se como em português, mas de forma nasalizada;


  ʉ é uma vogal alta, não arredondada, nunca anterior como o i (como pronunciar o u com os lábios bem esticado, sem a arredondá-los);


  p, t, k, b, d, g são consoantes surdas que têm pouca variação alofônica;


  ge, gi pronuncia-se como em guerra ou guitarra;


  t, d nunca são palatalizados, ti, di, te, de nunca se pronunciam como txi, dji, txe, dje;


  b, d têm realizações que variam conforme o contexto nasal ou oral e se estão no começo da palavra ou em posição intervocálica;


  s pronuncia-se sempre como sala, nunca como em casa;


  h pronuncia-se como em inglês, hat ou house;


  y pronuncia-se como em inglês yes;


  ñ corresponde ao y em ambiente nasal, pronuncia-se como português nenhum;


  r pronuncia-se como em caro;


  w pronuncia-se como vaca afrouxando-se a articulação, ou como o w em inglês sem arredondar os lábios;


  r, g nunca aparecem no começo das palavras.


  Reconhecimentos: O presente texto foi preparado para utilização numa roda de conversa no Centro de Medicina Indígena – CMI, na cidade de Manaus – Amazonas. Agradeço ao professor Gilton Mendes dos Santos pela leitura e sugestões ao texto.


   Notas


  [1[bookmark: 1]] O nome mitológico dos Tuyuka é Ʉtãpinopona (ʉtã = pedra; pinó = cobra; poná = filhos) = ‘filhos-da-cobra-de-pedra’. Nesse texto utilizarei a tradução em língua tukano: Ʉhtãpirõporã.


  [2[bookmark: 2]] Baserige (tuyuka), bahsesehe (tukano). Na língua portuguesa referia-se a essas ações com o nome de “benzimento”. Estudando juntos com os professores Márcio Silva, Adriana Testa e Carlos Dias, sentimos que poderíamos pensar outra nomenclatura para benzimentos (português). A partir disso eu (Justino) comecei utilizar:gestores de forças cósmicas para dizer basera (tuyuka) e bahserã (tukano); e agenciamento de forças cosmológicas para se referir aos benzimentos: baserige (tuyuka), bahsesehe (tukano).


  [3[bookmark: 3]] Em sua prática como agente das políticas cósmicas.


  [4[bookmark: 4]] O conceito pako-mahkʉ (“filho de mãe”, em língua tuyuka), faz eu lembrar o que meu avô (Buâ/Higino), contava: os povos com os quais não podemos casar são considerados nossos Pako-Pona (“filhos de mãe”, em língua tukano): Mʉteã (Carapanã), Edúria (Taiwuano), Pauará (Tariano), Konéa (Arapaso), Neroã (Mirititapuia), Wina (Desano). Numa explicação mais simples pako-makʉ é filho da irmã da minha mãe.


  [5[bookmark: 5]] Bapigʉ (tuyuka), weh?kʉhʉ (tukano), puçá (Nheengatu): rede de pesca. Tem tamanho pequeno, médio e grande.


  [6[bookmark: 6]] Peyuru (tuyuka), peru (tukano): bebida fermentada de mandioca, abacaxi, cana-de-açúcar, etc.


  [7[bookmark: 7]] Yõri pihi: espada que dá choque.


  [8[bookmark: 8]] Imisa kasero (tuyuka/tukano): esteira tecida com folhas do pé de inajá (Attalea maripa). Em Nheengatu se convencionou chamar de pari; Imisa kasero serve para cercar os peixes no igarapé, lago, etc., para depois mata-los.
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  O apocalipse do Novo Mundo


  Quando a gente chega pela primeira vez à selva, tudo lhe parece diferente a sua terra; calor insuportável, abundante água, úmidas florestas, cores vivas e alegres, sabores e cheiros da natureza, pessoas que falavam e riam diferente, mulheres de olhares misteriosos e cativantes que pareciam princesas persas, frutas agridoces deliciosas e chuvas torrenciais. Mas quando a viagem não é a passeio nem de turismo senão a trabalho, seja este como servidor público ou como imigrante a procura de um "futuro" quase sempre incerto, o tempo passa rápido. Para estes, a sua adaptação nestas terras calientes será sempre muito difícil. Já vi agentes públicos que vem à Amazônia por imposição ou punição, para eles lhes será complicado ajustar-se ao clima e à cultura desta região, para os incautos e desavisados se deixaram levar pelo curso sinuoso do vaivém da vida. Mas, como teria sido a chegada para esses europeus do século xvi que vieram pela primeira vez ao Novo Mundo? Quais eram suas convicções e ideias para enfrentar este universo inimaginável? Como enfrentariam esta intempérie tropical com vestes pesadas e grosseiras? Como proteger-se de esses invisíveis exércitos de insetos infernais que devoram sem piedade a suas brancas peles pálidas? Onde encontrariam açúcar e sal para condimentar os alimentos insípidos e ácidos deste imenso bosque? Onde orar ou rezar nesta região de mata emaranhada, cuja abobada sagrada é o próprio céu da selva? Onde encontrar o regaço da mãe e colo da mulher amada, pois as daqui são selvagens de pele curtida? A que comparariam esta terra ignota esses guerreiros espanhóis, a maioria analfabeta e ignorante, que nos seus cérebros guardavam imagens de bíblicas misturadas com mitos gregos e lendas bárbaras? Somente um sentido grotesco de poder, gloria e fortuna poderia explicar esse disparate medieval, que causou estranheza e vergonha aos habitantes originários deste longínquo hemisfério.


  William Ospina, em seu último romance La serpiente sin ojos, editado pela Mondadori em 2012, conseguiu relatar essa viagem despautério dos espanhóis pelo Grande Río de las Amazonas em 1561, com toda a força verossímil que exige o rigor da história e a mágica imaginação que reclama a literatura. Transcender através do tempo para nos entregar uma nova visão do encontro de dois mundos, numa época em que a globalização nos tem aproximado muito mais no aspecto mercantil que social e cultural, a ponto de nos distanciarmos muito mais da natureza do que desta civilização moderna. Em certo modo, a irrupção deste terceiro romance de William Ospina engaja-se na questão da Amazônia, hoje tão vilipendiada e injuriada pela ação do homem no seu afã de usufrui-la e exauri-la pela ambição neocapitalista dos modernos conquistadores. Para isto o autor vale-se dos hendecassílabos barrocos do jurista, clérigo e poeta espanhol Juan de Castellanos, que Ospina descobre nos estantes da Biblioteca Nacional do Banco da República da Colômbia, praticamente os textos de Castellanos são um roteiro para sua trilogia sobre o descobrimento e conquista do Amazonas.


  No entanto, digo eu, William Ospina paga uma dívida de promessa que Gabriel García Márquez fez ao povo da tríplice fronteira em 1984, por ocasião do quadricentenário do descobrimento do rio Amazonas. Gabo visitou Leticia e numa palestra com os estudantes e professores da Escola Normal disse que pretendia rescrever a crônica de Gaspar Carvajal a fim de provar que muito pouco tem mudado o olhar dos conquistadores europeus e a percepção dos habitantes deste mundo. Daí que William Ospina se vale de um narrador mestiço, de sangue indígena e europeu, vital para seu propósito de recriar esse périplo do passado com uma nova interpretação a fim de gerá-la com uma nova língua que amalgamara nomes e topônimos da região, coesos a verbos e tropos latinos para revelar-nos essa viagem fantástica e impressionante que desde sua concepção estava fadada ao fracasso. O autor de La serpiente sin ojos pretende confrontar-nos à questão da identidade do "homem latino-americano" que se diz europeu, ou seja, que leva no seu arcabouço o conceito da república e a democracia romana, a filosofia grega e a literatura ocidental sem perceber que pelas suas veias corre sangue indígena que leva no seu bojo uma ideia de sociedade que é totalmente oposta à cultura dominantemente materialista, produtivista e consumista deste velho mundo. O autor intenta, através de seu narrador, imprimir essa luta interior na qual pensa com o pessimismo do raciocínio cartesiano, tratando de afogar a sua própria voz de revolta e indignação pelo atropelo indiscriminado de quinhentos anos de supremacia europeia. Mas, talvez, o maior amago de William Ospina seja a história de amor entre a mestiça peruana Inés de Atienza e o nobre europeu Pedro de Ursúa. Um romance de amor numa época de loucura irracional implica descrever a coragem e o horror dos amantes que embriagados pela paixão deixam-se arrastrar pelas forças do destino trágico e violento como um espelho barroco da própria história ibero-americana, dando-nos a impressão de que continua a guerra e o ódio nesta região entre a fronteira da barbárie e da civilização. O romance de William Ospina demonstra-nos que muito pouco tem mudado nesta vasta região amazônica, passados cinco séculos desse triste encontro entre Europa e a floresta amazônica; só resta a ruina e devastação para os habitantes originários desta terra e para os descentes mestiços desses fidalgos europeus.


  Reseña de Capitalism in the Web of Life. Ecology and Accumulation of Capital (Moore, 2015)


  Review of Capitalism in the Web of Life. Ecology and Accumulation of Capital (Moore, 2015)


  Resenha de Capitalism in the Web of Life. Ecology and Accumulation of Capital (Moore, 2015)


  Cómo citar esta reseña: Palacio-Castañeda, G.A. (2017). Reseña de Capitalism in the Web of Life. Ecology and Accumulation of Capital (Moore, 2015). Mundo Amazónico, 8(1): e64626. http://dx.doi.org/10.15446/ma.v8n1.64626


  Jason Moore. 2015. Capitalism in the Web of Life. Ecology and Accumulation of Capital [Capitalismo en la red de la vida. Ecología y acumulación de capital]. London – New York: Verso Books. 336 pp. ISBN 978-1781689028.


  Editor: Germán Palacio


  Fecha de envío: 2017-05-09 Fecha de aceptación: 2017-05-23


  Germán A. Palacio-Castañeda1

  


  1 Germán A. Palacio Castañeda. Profesor titular Universidad Nacional de Colombia sede Amazonia. germanpalacio@hotmail.com. .

  


  ¿De qué manera las crisis del siglo xxi están conectadas? Jason Moore argumenta que existe una causa común, pero que una equivocada definición de esa causa no nos deja establecer esa matriz. Se trata del capitalismo, pero no entendido reduccionistamente como un sistema económico. Trabajando sobre el planteamiento de Immanuel Wallerstein de capitalismo economía-mundo, Moore argumenta que lo deberíamos entender como capitalismo ecología-mundo, una especie de nueva síntesis de riqueza, poder y naturaleza. La fortaleza del capitalismo, analizada en este nuevo sentido, consiste en producir y apropiarse de cuatro relaciones socio-ecológicas baratas: trabajo, comida, energía y materias primas. Hoy en día esta capacidad está desafiada. Moore propone avanzar más allá de una comprensión que parte de la idea de cómo opera el capitalismo sobre la naturaleza, intentando analizar, más bien, cómo opera el capitalismo-en-naturaleza. Así, el capitalismo es una forma, con varias fases y facetas, de organizar la naturaleza.


  Moore pretende derrocar el dualismo naturaleza-sociedad a través de pensar dialécticamente esta relación que está enraizada en la filosofía de René Descartes y arraigada en la construcción de las ciencias en dos ámbitos separados de ciencias naturales y ciencias sociales. Descartes privilegia las sustancias y construye relaciones meramente mecanicistas entre cuerpo y mente; la naturaleza es externa a las relaciones sociales, así que el francés asume la posibilidad de controlarla a través de la aplicación de la ciencia.


  Es importante distinguir entre capitalismo como proyecto, de un lado, y como proceso histórico, de otro. En el primer caso se construye la naturaleza como externa, por lo que es codificable, cuantificable y racionalizable, de modo que sirva al crecimiento económico; en el segundo, la biología y la ecología condicionan el proceso capitalista. Para Moore se requieren nuevos lenguajes conceptuales, metodologías y narrativas para superar este dualismo. Se han propuesto nuevas palabras, pero no es fácil que estas arraiguen, por lo que se requiere tiempo; ciberorganismos (Donna Haraway), ensamblajes (Bruno Latour), redes o híbridos son algunos de los intentos, en tanto que Moore propone oikeios. Las metodologías requieren trascender la idea de los humanos como un actor unificado, como una "especie", tan común en las ciencias naturales. Debemos pensar en naturalezas históricas. Por su parte, las narrativas deben superar las puestas a circular por muchos ambientalistas, que son catastrofistas y expresan creciente declive hasta el punto en que llegan decir que la naturaleza tomará venganza y destruirá a los humanos.


  Los orígenes del capitalismo como sistema-ecología-mundo se remontan al largo siglo xvi (1451-1648), que es la época de la acumulación originaria de capital que incluye la conquista de América; la destrucción de bosques en el Vístula y en la mata atlántica brasilera; la expansión del sistema de plantación de azúcar y el desplazamiento de población africana a América; la revolución minera y metalúrgica en Europa central; el agotamiento de la plata en Sajonia y Bohemia y su remplazo por la plata de Potosí y Zacatecas; la destrucción de los bosques del sur de Noruega; la revolución agrícola inglesa; el régimen colonial holandés que hizo de Ámsterdam el centro de la economía mercantil mundial; la explotación a gran escala de pescado y de pieles; la revolución del carbón inglés y, sobre todo, el intercambio colonial de genes, plantas, animales y enfermedades. Así, el llamado "antropoceno" por los científicos naturales, la era de cambio climático debido a la decisiva acción humana, inicia con este proceso histórico, por lo que mejor se podría llamar "capitaloceno".


  Economía política y ecología política se unifican en Jason Moore. Se trataría de encontrar una lectura de la crisis contemporánea como una síntesis de la crisis del capitalismo con la crisis ambiental global. Aunque Moore propone que la visión cartesiana de la naturaleza es la propia para el propósito capitalista de organizar la naturaleza, poco se refiere a visiones críticas o diferentes en la época capitalista, y solo se refiere en general a un pensamiento "verde" que reitera la división naturaleza-sociedad. Por ejemplo, no trata la versión de origen humboldtiana de la naturaleza, que por romántica y cósmica es opuesta a la versión mecanicista de Descartes. Valdría la pena incorporar estos matices o contradicciones en el capitalismo. Aunque se trata de una lectura ardua, nadie debería dejar de hacer el esfuerzo de entender este planteamiento. Y aunque el concepto de Jason Moore de oikeios sea difícil de popularizar, es indudable que el autor, si no está en el camino correcto, al menos hace una de las mejores contribuciones para encontrarlo.
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  Guardianes de la selva o la odisea del gobierno propio y de la autonomía amazónica


  Veinte años de una odisea hacia la autonomía de los pueblos indígenas de la Amazonia colombiana es el tiempo recorrido por el libro Guardianes de la selva. Martin von Hildebrand y Vincent Brackelaire, antropólogos y miembros de la fundación GAIA, nos relatan la entrada progresiva en la escena política de la gente de La Chorrera, del Pirí Paraná, el Apaporis y otros lugares de la selva amazónica colombiana, y cómo se han vuelto sus propios administradores. Sea a través de la política, del manejo ambiental, territorial o de la educación, los indígenas amazónicos han logrado constituirse como entidad política propia y elevar sus voces; tanto hombres como mujeres han salido de sus malocas para hacerse escuchar y respetar. Esto no ha sido fácil, se ha necesitado apoyo nacional e internacional y es una lucha muy actual. Quedan cosas por mejorar y la tarea es urgente frente a la rapidez del cambio climático, el avance de la deforestación y las intrusiones persistentes del mundo moderno en la selva. Occidente, desde el punto de vista de los autores, tiene que asumir sus responsabilidades respecto a la amenaza ambiental y admitir que los indígenas son aliados muy importantes para la conservación de la selva amazónica. Viven dentro, viven de, y viven por la selva, lo cual genera bienestar para toda la humanidad. Durante nueve mil años la han cuidado ?y ella los ha cuidado, se debería agregar? y hoy en día la Amazonia colombiana, que solamente representa 6% de la Amazonia total, es la parte mejor conservada de la cuenca. "La mejor manera de conservar la Amazonia es la defensa de los pueblos indígenas", era el leitmotiv de la política de devolución de tierras del presidente Virgilio Barco, según los autores. Con esta idea se crearon los resguardos, mientras que las AATI (Asociaciones de Autoridades Tradicionales Indígenas), y por fin las ETI (Entidades Territoriales Indígenas) están todavía en un proceso de construcción de su autonomía.


  El libro introduce la idea de que la conservación ambiental se funde en la conservación cultural. Si queremos conservar la selva amazónica, pulmón de nuestro mundo se suele decir, hay que confiar esta misión a los que saben hacerlo desde tiempos milenarios. Se introduce un nuevo paradigma, en el cual dos luchas se vuelven una. Las luchas ambientalistas se juntan con las de los antropólogos, quienes se sienten luchando por los indígenas. El ambiente no se conservará sin la preservación y la valoración de los modos de vida tradicionales. Cultura y naturaleza, desde una perspectiva indígena, son una y hay que tratarlas como tal. Los autores encuentran una justificación, la autonomía de los pueblos indígenas. Tienen el derecho a la autonomía porque solamente así nuestro medio ambiente va a mejorarse, proponen los autores.


  Hace poco los indígenas de Colombia, particularmente de la Amazonia, no tenían territorio propio. Desde el inicio de la colonización, sus tierras han sido penetradas, robadas, explotadas (fiebre del caucho, de la quina, explotación de maderas, pieles, guerrilla y minería). En cuanto a sus derechos políticos y ciudadanos, eran excluidos del sistema estatal. Frente a los ataques del exterior, el Estado colombiano adoptó el régimen jurídico de los resguardos indígenas. Esta figura jurídica, heredera del derecho indiano español de la Colonia, de propiedad indígena colectiva, tiene un carácter inalienable, imprescriptible e inembargable. Según los autores, es la política indigenista de Virgilio Barco, apoyada y admirada por Martin von Hildebrand, la que puso la máquina en marcha, cuando en 1988 devolvió el "Predio Putumayo" a los indígenas. Tal vez los autores exageran los méritos del expresidente, ya que se trata no solo de una dádiva del Estado sino también de una lucha histórica de los pueblos indígenas. Si es cierto que Virgilio Barco jugó un papel importante para los indígenas de la Amazonia, lo que están presentado como una política generosa, gratuita y espontánea es también el fruto y la necesidad del Estado de actuar frente a las luchas indígenas y a las masacres denunciadas. El autor ayudó al presidente en la creación de los resguardos y parques naturales y en la protección de los derechos de los pueblos indígenas como ciudadanos y miembros de culturas distintas pero articuladas a la sociedad nacional. Hoy día, su organización GAIA sigue la línea política de Barco; obra para "la gobernabilidad local indígena a fin de preservar grandes extensiones de selva". De ahí que cada elogio que hace del presidente colombiano se lee como una valorización de su propio trabajo.


  Después del impulso en los ochenta, la ola de creación de resguardos ha crecido y hoy en día el 54% de la región amazónica colombiana es ocupada por 185 resguardos. La Constitución de 1991 marcó un giro muy importante al introducir las ETI. Digamos que los resguardos eran la etapa inicial para comenzar un nuevo ordenamiento territorial, que eran territorios propios sin el poder de manejarlos. Ahora las ETI, que son todavía más una promesa que una realidad, vienen a cumplir con este papel político y administrativo, y representan la oportunidad de tener no solo un territorio sino también un gobierno propio. "Es casi como crear un país dentro de otro país", son las palabras de un líder comunitario indígena al respecto, y es cierto si consideramos que un Estado se define por un territorio, una población y un gobierno. No obstante, entre el resguardo indígena y la ETI hay un paso gigante, que no se puede pasar así en poco tiempo. Las AATI son organizaciones políticas de transición, reconocidas como entidades públicas que representan a los pueblos indígenas ante el gobierno. Son compuestas por las autoridades tradicionales de los pueblos indígenas: maloqueros y chamanes. La primera fue Acaipi (Asociación de Autoridades Tradicionales Indígenas del Rio Pirí Paraná), en 1996, y fue recibida como un logro: significaba que ahora el Estado confiaba en los pueblos indígenas. En 2012 existían treinta y nueve AATI como Acaipi. Las AATI sirven para dialogar entre sí, con los departamentos y por fin con el gobierno. Es una manera de llevar el modelo político occidental hasta las comunidades para que ellas puedan usarlo a su propio beneficio. No obstante, lo que omiten decir los autores es que, al imponer un sistema administrativo y jerárquico sobre los sistemas tradicionales, las estructuras y bases de las sociedades se debilitan. Los maloqueros o chamanes se vuelven los ministros, los diputados, encargados de hacer el vínculo con el mundo "blanco", manejando plata y nuevas formas de ejercer su poder, y muchas veces se corre el riesgo de corrupción y desvío de dineros que no se denuncian para no romper el frágil equilibrio de la comunidad. Una solución es recurrir a las mujeres, más confiables para el manejo del dinero dado que son quienes organizan el presupuesto familiar.


  A pesar de que los pueblos indígenas son ayudados por ONG, fundaciones, instituciones internacionales y países extranjeros (más que todo europeos), estos programas los coordinan o impulsan siempre la misma gente, las mismas organizaciones; detrás de varios nombres hay un mundo muy reducido, y de ahí un poco monolítico en sus decisiones. Trabajan con un principio guiador: todo el reto de la autonomía consiste en dar las herramientas y mostrar cómo se usan para que las comunidades sepan construir lo que quieren.


  Estas herramientas pueden parecer sencillas, pero son esenciales. Han ayudado en la educación, la salud, la administración, el derecho, el manejo ambiental. Ejemplo de ello son los planes de vida en diferentes sectores, los calendarios ecológicos y culturales, la salud intercultural que rescata los conocimientos tradicionales sin perder la oportunidad de beneficiarse de los servicios de salud "occidental" y los PEI (planes de educación indígena), que garantizan una educación bilingüe y con maestros indígenas. Respecto a estos últimos surge un problema que no está abordado en el libro: muchas veces los jóvenes quieren aprender sobre el mundo exterior, quieren aprender inglés, ingeniería civil, etcétera, para encontrar un trabajo bien pagado en la ciudad. Ellos ven la educación propia como un freno a sus deseos de apertura. Mientras unos intentan conservar una cultura en peligro de extinción, otros quieren liberarse de esta para adelantar y alcanzar sus sueños de modernidad.


  La visión del futuro indígena propuesta por el libro es entusiasta. Los esfuerzos pagan y los indígenas se están construyendo como entidades políticas fuertes y autónomas con todas las herramientas para hacerse escuchar. Sin embargo, existen problemas estructurales. ¿Cómo hacer que los jóvenes se queden en sus comunidades? Estimular la producción artesanal y pasar de autosubsistencia a productividad puede ser una opción. Además de representar materialmente la cultura, los conocimientos y significados de los pueblos, revaloriza la transmisión oral y el papel de la mujer. La amenaza de parte de la minería no puede ser resuelta por los indígenas y necesitan la ayuda del gobierno, quien puede negar o dar los títulos, pues en un territorio indígena los suelos son propiedades de los indígenas, pero los subsuelos pertenecen al Estado. Esta cooperación tuvo lugar en el ahora parque y resguardo Yaigojé-Apaporis: los indígenas llamaron al Estado para crear un Parque Nacional Natural (PNN) porque sus sitios sagrados se encontraban amenazados por minería. Solamente así pudieron expulsar a los intrusos. La cooperación debe ser dentro del Estado y entre Estados para crear una cooperación transfronteriza. OTCA (Organización del Tratado de Cooperación Amazónica), la institución que involucra todos los países amazónicos, es muy lenta y nada vinculante, a pesar de que compartir las experiencias entre pueblos que tienen los mismos retos y problemas es sumamente importante. Finalmente, la polémica alrededor de los pagos por servicios ambientales tiene que ser estudiada. Dado el buen estado de conservación de la cuenca colombiana, un sistema de pagos podría representar una alternativa, pero llevaría la ilusión a cada comunidad de que definir fronteras les trae dinero, con lo que se dividiría necesariamente a las diferentes comunidades para que se disputen los espacios. Como para en el caso del presupuesto de las AATI, hay desvíos perversos e inesperados que los autores pocas veces subrayan.


  Por primera vez los pueblos indígenas amazónicos tienen una representación política reconocida por las autoridades departamentales y han alcanzado la igualdad en el diálogo intercultural. En 2012 las comunidades eran dueñas del 22% del país y del 54% de la Amazonia colombiana. ¿Significa necesariamente que la autonomía está lograda? ¿A qué precio se obtiene? Perdiendo su estructura igualitaria para aceptar una supuestamente democrática, que no lo es, con el fin de poder dialogar con un Estado que sigue siendo dueño de lo más deseado de los territorios indígenas: el subsuelo. No sorprende tanto que la familia Barco tenga nexos con empresas petroleras. Lo podemos presentar como una manera de aprender las reglas del juego para salir ganador, e incluso que ambas partes salgan ganadoras. Esa es la versión idealizada que inspira leer Guardianes de la selva . Uno cierra el libro entusiasmado y admirando a M. von Hildebrand, quien dedicó su vida a la causa indígena; esta victoria es también su victoria, aunque a veces suene a propaganda. A pesar de todo, es cierto que hay éxitos, y si las comunidades quieren seguir existiendo dentro del Estado colombiano deben adaptarse para no dejarse consumir. No podemos hacer como si tuvieran la posibilidad de quedar por fuera de un sistema expansionista. Pero por toda parte, las tierras de los indígenas siguen reduciéndose, vendidas, ganadas por las nuevas carreteras que los acercan al "desarrollo" y los alejan de su estilo de vida. Los pueblos indígenas están en un momento decisivo para su historia. Hay que confiar en ellos y seguir dando las herramientas necesarias, dirían los autores, para que se desarrollen y adaptan al mundo "moderno", para que encuentren nuevas formas de ser indígena, porque lo cierto es que son ellos los verdaderos guardianes de la selva.
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  Este libro analiza a profundidad el fenómeno de acaparamiento de tierras que está ocurriendo a nivel mundial a manos de corporaciones y empresarios extranjeros, quienes, en busca de mejorar sus utilidades, abastecer de alimentos a poblaciones lejanas y producir alimentos para motores (disminuyendo así su vulnerabilidad frente a los mercados del petróleo), están dejando a su paso desplazados humanos, pobreza y deforestación, y configurando una nueva colonización a escala planetaria. Esta investigación, escrita en formato de periodismo científico, incluye interesantes visitas de campo a los lugares analizados y provocadoras entrevistas a los involucrados y responsables del acaparamiento de tierras.


  Land grabbing se refiere, en términos generales, a grupos de inversionistas extranjeros produciendo, en gigantescas extensiones de tierra alquiladas por precios irrisorios a países en desarrollo, cultivos alimentarios o carburantes para la exportación. La premisa de colonización se basa en que en estos países "la mano de obra es barata, la tierra es abundante y el capital escaso". Y si se cuenta con la anuencia de los gobiernos nacionales, mucho más fácil.


  El libro se divide en seis capítulos que son estudios de caso. En los capítulos primero, segundo, quinto y sexto se presenta respectivamente cómo se materializa el land grabbing en Etiopía, Arabia Saudí, Brasil y Tanzania. Los capítulos tercero y cuarto permiten al lector entender cómo desde los centros de poder se organiza el mundo. El autor participa en eventos y ruedas de negociaciones en Ginebra y en Chicago en los cuales se negocian los precios de la tierra, los proyectos a desarrollar, quiénes serán los próximos dueños y los precios de los productos.


  En el capítulo primero, "Etiopía el dorado de los inversores", se describe un megaproyecto instalado en un área de mil hectáreas en la que se han construido ocho invernaderos para producir hortalizas mediante el uso de alta tecnología con un sistema totalmente controlado, desde las semillas traídas desde Europa hasta el sistema de riego y las condiciones ambientales. El destino de los productos es la exportación hacia los países del Golfo Pérsico, el Medio Oriente o Arabia Saudí, a pesar de que en Etiopía con cierta frecuencia se enfrentan graves problemas de hambrunas. El proceso está organizado para que en un día se pueda poner un tomate fresco de Etiopía en un restaurante o un supermercado de Dubái (p. 23). Es un excelente ejemplo de una cadena global de valor controlada por la demanda: los supermercados y restaurantes (Gereffi & Korzeniewicz 1994). La clave del negocio está en tres factores: la tierra arrendada a muy bajo precio, la mano de obra barata y la economía de escala.


  En "Arabia Saudí. Los jeques a la conquista de las tierras", el segundo capítulo, Liberti describe cómo luego de intentar producir suficientes cereales y constatar lo obvio, que el agua es un bien escaso y agotable, Arabia Saudí generó un enorme proyecto de apoyo a la "externalización controlada": la King Abdullah’s Initiative for Saudi Agriculture (p. 71). Los inversionistas, apoyados por el Reino, buscarían tierras donde producir alimentos para su población. Se han alquilado tierras en Sudán, Senegal, Malí y Mauritania. La estrategia directa es rentar tierras en los países que se muestren disponibles, con buenas infraestructuras para exportación, con el menor costo por hectárea por año y que no pongan condiciones a los productos ni límites a las exportaciones. La consecuencia directa es poner a competir y a pelear entre sí a países africanos que no han garantizado su autonomía alimentaria: Mozambique renta a un dólar por hectárea por año, Etiopía a setenta y cinco centavos y la República Centroafricana hasta la podría ofrecer gratis (p. 89).


  En el capítulo tercero nos trasladamos a Ginebra, donde se encuentran los financieros de los campos cultivables. En elegantes y exclusivos eventos internacionales, de los cuales Liberti da buena cuenta ya sea porque ha participado o ha sido excluido, se vende la idea de que existen países con paisajes de película, pero también con recursos naturales a mínimo costo, un excelente aliciente para que los empresarios se embarquen en nuevas aventuras exploradoras con inversiones prometedoras. Las aventuras se basan en promocionar una imagen de "retorno al campo", al contacto con la tierra, con la agricultura. Pero ese no es un retorno romántico de los agricultores que buscan el campo como su lugar de relación más íntima y sensorial con la naturaleza. Este "retorno" al campo es con fines utilitaristas, es un retorno mediado por otros agentes, es la búsqueda desesperada por alimentos y por combustibles a cualquier costo.


  Una ironía más grande es la producción de una enorme cantidad de productos que en circunstancias normales serían alimentos pero que se usan para producir agrocombustibles. Así, en el capítulo cuarto, "Chicago. La bolsa del hambre", el protagonista es el E85, el etanol que los carros usan al 85% como combustible. Uno de sus entrevistados, director ejecutivo de una de las principales fábricas de etanol de Iowa y perteneciente al gremio de los entusiasmados de la producción de combustibles a partir del maíz, compara la situación de los jóvenes que pueden participar en esta producción en condiciones tranquilas con otros que deben cuidar los campos petroleros en Irak. Otro entrevistado aclara que una ley de los Estados Unidos impide que el etanol pueda ser vendido puro en las estaciones de abastecimiento y debe ser adicionado con un 2% de gasolina con el fin de evitar el consumo humano. "Un galón de masato para mi moto", diría un amazonense si en la Amazonia se instalaran gigantescos cultivos de yuca para alimentar los motores. Una vez más se presenta la discusión si el problema del desarrollo es un asunto de estilos de vida o niveles de consumo. Ninguno de los precursores de estos modelos se cuestiona la magnitud de sus veleidades, es decir, no se plantea la disminución del consumo por medio de motores más pequeños u otras formas alternativas que lo permitan. Como diría el expresidente de Estados Unidos George Bush padre a mediados de los noventa, cuando Estados Unidos se negó a firmar el Protocolo de Kyoto: "el estilo de vida norteamericano no está en discusión".


  En un libro que se destaca por las grandes proporciones de las variables analizadas es casi esperable que aparezca Brasil, y lo hace en el capítulo quinto, donde se destaca como "el reino de los agronegocios". En algunos estados como Mato Grosso del Sur un 11,7% de las tierras están en manos de extranjeros (p. 222), y un solo propietario, Blairo Maggi, (merecedor del poco honroso premio de La Motosierra de Oro por Greenpeace), tiene una hacienda de trescientas mil hectáreas. El gobierno brasilero, luego de darse cuenta del enorme impacto del acaparamiento en manos de extranjeros, se ha visto forzado a reglamentar que se pueden comprar máximo cinco mil hectáreas de tierra. En este modelo, empresarios venidos del sur de Brasil y hacendados (fazenderos) enarbolan la bandera del desarrollo capitalista como la panacea para la región en contra de los modos de vida indígena (p. 218). El sistema también se soporta en el mismo modelo descrito por Susanna Hecht y Alexander Cockburn (1993) en su libro La suerte de la selva: pequeños propietarios aprovechan dos o tres cosechas de su tierra luego de las cuales, y ante la imposibilidad de mejorarla o cambiar su situación, la venden a los grandes hacendados para migrar más adentro de la selva. Y el ciclo se repite. De esta forma se han expandido sobre la Amazonia (p. 214), y en los estados de Rondonia, Mato Grosso y Pará las extensiones de los latifundios superan las mil hectáreas. El acaparamiento de tierras tiene importantes consecuencias en la creciente urbanización de la Amazonia. No en vano en 2011 la prensa local afirmaba que Belén de Pará, la emblemática ciudad amazónica, estaba recibiendo la mayor cantidad de población desplazada del campo.


  El sexto capítulo vuelve sobre África. Analiza el caso de la jathropa en Tanzania, una maravillosa palma que puede crecer en difíciles condiciones y con muy poca agua y cuyas semillas pueden ser usadas como combustible para motores. El land grabbing es una clara muestra de cómo la globalización parece achicar el planeta. El fenómeno no se puede mirar sin incluir la íntima/mutua relación de dependencia entre los factores locales y globales. El alquiler de cientos de hectáreas de tierra en Tanzania a un irrisorio precio de un dólar anual por hectárea no es una transacción entre agricultores locales sino que es dirigida por los gobiernos estatales o nacionales, pasando por encima de los intereses de sus reales habitantes.


  Mientras una corriente mundial se manifiesta en contra de los efectos nefastos de la revolución verde, esta nueva colonización agrícola caracterizada por el acaparamiento de tierras para exportar alimentos se basa en una profundización de los logros de esta revolución, en la medida en que se busca producir más con menos, más rápido y en menos espacio. De frente a la contundencia con la cual se muestran los límites del planeta ante un sistema ineficiente pero demasiado acumulativo, ¿hacia dónde se desplazarán los multimillonarios inversores extranjeros a producir sus alimentos, que parecen más artificiales que naturales, cuando se agoten los suelos o la destrucción social de los países receptores no aguante más? El problema que se pretende atacar con el acaparamiento es la falta de tierras y la escasez de ciertos alimentos en algunos países que por su desafortunada morfología, para usar las palabras de Liberti (p. 15), no pueden abastecer de estos a la creciente población. Pero también está la urgencia de encontrar fuentes de combustibles "renovables" alternos a los derivados del petróleo. Esto nos lleva a pensar que estamos ante un nuevo embate de la revolución verde, pero más perverso: producir alimentos para exportar y no para las hambrientas poblaciones donde se produce; producir comida para los vehículos. En este sentido, el estudio de Liberti complementa lo ya planteado por Rachel Carson (1962).


  Un análisis de la situación desde la óptica de las cadenas globales de valor permite evidenciar claramente cómo la fuerza motriz de estas cadenas de producción, transformación, comercialización y consumo está en manos de grandes conglomerados transnacionales. Los empresarios detrás de estos conglomerados no han sido propiamente personas relacionadas con la producción de alimentos. La alarmante situación presentada es suficientemente contundente para llamar la atención de los gobiernos, las poblaciones, las organizaciones sociales y la academia. El acaparamiento de tierras se manifiesta con contundencia en la Amazonia y en regiones aledañas, afectando gravemente a poblaciones locales, poniendo en riesgo los ecosistemas y reconfigurando las relaciones sociales y políticas que sugieren la profundización de la inequidad en la forma en que la región participa en la dinámica comercial global.


  Para los empresarios líderes del land grabbing está claro que las cadenas globales de mercancías deben partir de una demanda creada y no de una oferta mal diagnosticada. Si ellos se lanzan a estos negocios es porque saben que hay compradores para toda su comida. Una mirada neutral a esta experiencia podría extraer alguna conclusión positiva del fenómeno, obviamente en otras magnitudes, para las iniciativas de generar cadenas de valor de productos amazónicos, en las cuales una de las principales fallas ha sido la débil caracterización de la demanda. Es necesario buscar formas de abastecer de alimentos a la población y, además de entender la situación de países con pocos recursos y necesitados de alimentos, también se debe considerar el creciente deterioro de la soberanía y seguridad alimentaria que enfrentan las poblaciones de la Amazonia cada vez más urbanizada.
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  Esta publicación, elaborada a varias manos y editada por el historiador Augusto Javier Gómez, presenta distintos procesos de ocupación de la Amazonia colombiana desde el siglo xvi en adelante, tanto aquellos transitorios que se dieron por cuenta de los procesos económicos y sociales extractivos, como los de colonización permanentes que estructuraron espacios rurales y urbanos y están relacionados con ciclos de valorización de tierras, destierro y despojo en otras zonas del país.


  Gómez resalta que la historia de la Amazonia ha sido construida desde fuera, desde los Andes, basada en imaginarios que la menosprecian pero que resultan funcionales a ciertos intereses, por ejemplo los extractivos o los de las misiones, entre otros que expone detalladamente. El más reciente de estos imaginarios es el del desarrollo, que desde la posguerra volvió un imperativo "integrar" la región amazónica para "superar su atraso". De ahí que los autores se propongan construir la historia de la geografía amazónica a partir de los procesos de colonización y urbanización, pero, sobre todo, narrar la historia desde la vida y las dinámicas locales.


  La publicación está organizada en tres partes. La primera de ellas contiene investigaciones sobre la colonización del Putumayo, la segunda está dedicada a Caquetá y la última a Mitú y Leticia como poblaciones de frontera. Adicional a estos trabajos, cada parte está acompañada por una sección con las fuentes documentales de archivo. Presentaremos de forma sucinta elementos que se resaltan de cada una de ellas. Sobre Putumayo, la arquitecta Lina María Sánchez Steiner, en un trabajo detallado y original, hace un análisis de la estructuración espacial y la urbanización de Mocoa a partir de los procesos de colonización, conflicto y migraciones entre los siglos xvi y xxi. Sus amplias descripciones están acompañadas por una serie de mapas e imágenes que la enriquecen y permiten ubicar al lector en el tiempo y el espacio. Llama la atención que de las narraciones de cronistas y misioneros se infiere que entre 1557 y 1724 Mocoa se ubicó en cuatro lugares distintos hasta situarse en el actual. La selección definitiva se explica, en parte, porque estar situada entre tres ríos y dos serranías ofrecía un resguardo ante posibles ataques, una "fortaleza natural" (p. 75). Esta decisión de defensa militar no anticipó las consecuencias de cambios ambientales que en siglos posteriores generaron una tragedia socio-ecológica en abril de 2017.


  En la historia política y económica del departamento, Mocoa ha sido importante en algunos momentos, mientras que en otros ha estado aislada y ajena a ella. En la época posterior a la Independencia la ciudad estuvo al margen de los grandes acontecimientos del país. No fue sino hasta la época de las bonanzas extractivas de quina y caucho de fines del siglo xix cuando la ciudad figuró como centro comercial y de acopio, pues era paso obligado entre el Amazonas y el río Magdalena. Y si bien las bonanzas no dejaron asentamientos permanentes, sí la dejaron más articulada con el interior del país.


  Ya en el siglo xx, por influencia de la Misión Capuchina, la ciudad fue considerada como punto de impulso para la colonización agraria; sin embargo, esta estuvo a cargo de colonos pobres (Chaves 1945), de manera espontánea y sin control estatal (Brücher 1974), y acompañada por un ciclo de migración, colonización y conflicto-migración (Fajardo 1993). Con los datos censales se evidencia el rápido incremento poblacional en el casco urbano desde la segunda mitad del siglo. Son los procesos de violencia y conflicto los que poco a poco fueron convirtiendo a Mocoa en una ciudad-refugio. En resumen, la ciudad-refugio es el resultado de un proceso de urbanización (descontrolado) ocasionado por el conflicto armado, la expansión de la coca (p. 144) y, añadimos, por el destierro de campesinos desplazados y de familias pobres que se ubican en zonas inundables y de alto riesgo donde el valor del suelo es bajo (p. 126).


  El artículo de Augusto Gómez, titulado "Yunguillo, Condagua, Puerto Limón y Puerto Asís", caracteriza como "nuevas" a estas poblaciones en el piedemonte del Putumayo, a diferencia de otras focalizados en la parte agraria o petrolera. El autor menciona la minería de oro de aluvión como otra causa de colonización con raíces prehispánicas, en el caso de Yunguillo y Condagua. Gómez sostiene que los procesos de colonización y ocupación de la Amazonia se habían emprendido desde comienzos del siglo xx, contrario a la idea difundida de que estos se iniciaron en la época de La Violencia; sin embargo, resalta que se intensificaron en los años cincuenta y sesenta, provocando presión constante sobre los indígenas y sus territorios. Sumado a lo anterior, trata de derrumbar otra idea difundida sobre el colono como aquel que transformó la selva a punta de hacha y machete. Gómez, basado en informes de documentales y en el trabajo de Milcíades Chaves (1945), evidencia que los colonos ocuparon y despojaron de las tierras cultas a los indígenas, quienes también sufrieron cambios en su organización y cosmovisión producto de la intervención de la Misión Capuchina y el Instituto Lingüístico de Verano. El texto es rico en datos y descripciones, aunque menciona la existencia de mapas que no incluye.


  La segunda parte del libro, denominada "Caquetá: colonización y surgimiento de nuevas poblaciones en el piedemonte", se desarrolla a través de cuatro artículos. El primero, "Puerto Rico, San Vicente del Caguán y Florencia: las nuevas poblaciones del piedemonte del Caquetá", de Augusto Gómez, describe el poblamiento "pionero" de finales del siglo xix y comienzos del xx en el piedemonte caqueteño. Señala que el origen de poblados como San Vicente del Caguán, Puerto Rico y Florencia se asocia a actividades extractivas de quina y caucho. Afirma que la zona estuvo habitada por diferentes pueblos indígenas e incluso que el sitio donde se funda Florencia, sobre la ribera del río Hacha, constituyó un lugar de intercambio prehispánico. Identifica procesos de "poblamiento-despoblamiento" de la "frontera extractiva" para indicar cómo esta se "mueve", y concluye que la colonización caqueteña no es solo producto de La Violencia de mediados del siglo xx, sino también de diversos factores que produjeron migraciones de comienzos de siglo y que condujeron a la "construcción de espacios sociales permanentes" que definen la colonización temprana.


  El artículo "Los pioneros y las pioneras del Caquetá. Análisis estadístico de la colonización y urbanización de los municipios de Puerto Rico, San Vicente del Caguán y Florencia", de Nathaly Molina y Carolina Suárez, aborda la variación en la distribución del inventario ganadero para Florencia, San Vicente del Caguán y Puerto Rico durante el período 1900 a 1911, y la distribución entre tres categorías de propietarios ganaderos: pequeños, medianos y grandes. El análisis muestra la tendencia a la concentración de la propiedad sobre el ganado por los "grandes propietarios" dueños del 55% de los hatos. La segunda parte del texto se refiere a la "presencia de la mujer como pionera en [la] ocupación y transformación del espacio permanente" (p. 245). El análisis estadístico muestra la distribución por género, estado civil y oficio. Las autoras consideran que los datos representan la composición de las familias, característica propia de la colonización.


  Aunque varios de los artículos son de bastante interés, no se podría decir que todo el libro es lo suficientemente equilibrado, ya que algunos de ellos parecen artículos longevos sin actualización y en sí mismos no son históricos. Este es el caso de Benjamín Sánchez, en el artículo sobre "El Caquetá y su desarrollo", texto escrito en 1967, que presenta una información importante para la época en términos político-administrativos, físicos y socioeconómicos del Caquetá. Ello incluye algunos datos de población, distribución de propietarios y expresa la bondad del Caquetá para el desarrollo ganadero por su gran extensión "baldía", ya que para los años sesenta se encontraba ocupado únicamente el 5,5% del área territorial, correspondiendo el 45% a cobertura en pasto. También es el caso del artículo del reconocido geógrafo Joaquín Molano de los años sesenta. Imbuido en una época de desarrollismo, afirma que "los suelos responden bien a la siembra de pastizales" (p. 291), y resalta la actividad de cría de ganado de la "Hacienda modelo Larandia, hoy por hoy, el establecimiento pecuario más grande de Colombia y zootécnicamente mejor dirigido" (p. 291). El texto del final de Elizabeth Riaño sobre Leticia no es uno de sus mejores trabajos y parece desactualizado después de todas las publicaciones o trabajos de posgrado que ha hecho la sede Amazonia, entre los cuales se destacan los de Jorge Picón, Yohana Pantevis o Jorge Aponte.


  Desde un punto de vista conceptual, hay que decir que, confrontados el título con los contenidos, el libro trae dilemas no claramente afrontados. Su título habla de pioneros, una noción muy usada en la literatura histórica de la conquista del Oeste en los Estados Unidos y popularizada en la cultura americana. Sin embargo, desde el principio, el profesor Gómez traza una especie de comprensión teórica que parecería no llamarse a engaño: los indígenas han sido paulatinamente diezmados, arrinconados, victimizados, así que no cabría la versión idílica. Lo cierto es que sorprende que se use la noción muy colombiana de "colonos" en el título, la cual tiene referentes variopintos: positivamente utilizada en el Caquetá y un poco despectiva en Putumayo, que es donde más ha trabajado el profesor Gómez. Se podría agregar: ¿acaso sería válida la noción de pioneros o colonos en Amazonas o Vaupés? Estaría todavía por verse.


  Independientemente de estas críticas, es importante tener conocimiento de los diversos artículos incorporados, el de Mocoa particularmente, y un estudioso de la frontera amazónica debería tomar este libro en cuenta seriamente.
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  El libro de Daniel Unigarro es de una escritura fascinante en la que el autor combina textos expositivos, argumentativos e incluso narrativos como la anécdota y pequeñas historias que se combinan con pasajes exigentes que requieren del lector adentrarse en el rigor académico. Desde el punto de vista narrativo, el texto está construido en un presente histórico, lo que da la impresión de que la acción se realiza en el mismo momento en que se habla, dándole frescura y actualidad a la narración.


  El autor nos expone el tipo de vida del habitante fronterizo, sea colombiano, peruano o brasilero. Si bien tenemos una historia en común, hemos vivido momentos problemáticos ya sea por los límites fronterizos que han generado los conflictos que todavía perviven, la soberanía, el nacionalismo, el idioma, los prejuicios y la discriminación, aunque también momentos de sana convivencia porque hemos construido un espacio de permanente interacción e interdependencia. La visión es que hay diferencias pero existe la unidad, expresada por ejemplo en la dinámica del Festival de la Confraternidad Amazónica, que une en tanto convoca a los países fronterizos con un ideal amazónico sin romper la diversidad, lo que se expresa en las noches culturales y artísticas de cada país. Lo mismo sucede en los deportes, fiestas y desfiles, etcétera.


  Unigarro inicia exponiendo antecedentes históricos y hace una visión retrospectiva de la Amazonia en la época prehispánica, el Descubrimiento y la Conquista; enfatiza en la presencia de los naturalistas europeos del siglo xviii, en la explotación de la "shiringa" (como decíamos cuando mi abuelo compraba el caucho en su centro de acopio en la Casa Cueva) y en la biodiversidad como patrimonio de la humanidad. En la segunda parte muestra una aproximación a la vida cotidiana transfronteriza del leticiano, tabatinguense y el nacido en las poblaciones peruanas de Santa Rosa y Rondiña, desde la perspectiva de un colombiano del interior del país. Lo hace señalando tanto las marcadas identidades nacionales como las múltiples identidades que se producen en la frontera. El libro concluye con unas propuestas para la comprensión de las fronteras en la Amazonia. Una de las consideraciones es que a Tabatinga y a Leticia (también agregaría el nombre de Santa Rosa) se las conciba como ciudades complementarias, más que como ciudades transfronterizas o ciudades gemelas (como alguna vez las llamó un alcalde de Leticia), pues son poblaciones que están basadas en la interdependencia, en las constantes interacciones y los múltiples intercambios, y además porque no se proyectan ni se planifican conjuntamente.


  La vivencia trifronteriza que nos plantea Unigarro puede analizarse como un fenómeno basado en la etnografía como principal herramienta teórico-metodológica. Este tema quizás sea el que mayor interés suscita entre los habitantes que hemos nacido y vivido acá, los hijos de la frontera amazónica, los "bracopes"1, los "pecobras" en el caso mío, y los cobrapes" (dependiendo de nuestra nacionalidad original como colombianos, brasileros y peruanos) y sus variantes. El término "bracope " se originó en el nombre de una discoteca muy de moda en el lado brasilero en la década los ochenta, la época del narcotráfico. Ahora bien, tratándose puntualmente del fenómeno de las variantes de la nacionalidad de la triple frontera, es un tema que nos ha preocupado desde hace tiempo, y yo me había permitido tratarlo en el ensayo "Forma del ser del leticiano" (Cueva Ramiréz, 1986), en donde nos clasifico como "leticiano acolombianado", "leticiano abrasilerado", "leticiano aperuanado", "leticiano aindigenado" y todas las variantes que quepan en la imaginación del lector.


  En materia musical, debo recordar que el término "microcontexto fronterizo" siempre aparece en los textos de nuestro desaparecido maestro músico bracope Alfonso Dávila Ribeiro (1988). También la canción del bracope Pedro Bernal Mariquiña (término que aparece en otras de sus canciones), está inspirada las dinámicas transfronterizas, y existen otras composiciones de ese mismo estilo que se dieron a partir de la década de los cuarenta del siglo pasado. Menciono El Pirarucú del maestro Luis Alberto Osorio, que en uno de sus versos entremezcla el español con el portugués:


  … y cerca a mi lado estaba


  una chiquilla llamada Lulú,


  que disque taba cansada


  de comer tanto pirarucú.


  También está el caso de Cachaza, que aunque es una marcha y samba brasilera; nosotros los leticianos la hemos tomado como una producción regional por la interpretación de hace muchos años de los músicos viejos, nuestros, transfronterizos. De ahí que la hayamos gozado como estudiantes universitarios de la Pedagógica en Bogotá y en los carnavales de El Marco:2


  Você pensa que cachaça é água


  Cachaça não é água não


  Cachaça vem do alambique


  E água vem do ribeirão


  Pode me faltar tudo na vida


  Arroz feijão e pão


  Pode me faltar manteiga


  E tudo mais não faz falta não.


  Ese mismo fenómeno transnacional también lo encontramos en otras composiciones como las de Manuel Fúquer Lima y Alfonso Dávila Ribeyro con Nombre de mujer, donde fusionan ritmos de los países fronterizos como el vals peruano, la samba brasilera y carimbó amazónico. Esta visión también se ha extendido a la literatura amazónica en teatro, crónica, ensayo, cuentos, leyendas y poesía. A propósito del vals peruano, debemos recordar Tres fronteras de Adolfo Sandoval, cuyo contenido tiene que ver con el contexto amazónico trifronterizo:


  Contemplo maravillado


  al monarca de los ríos


  teniendo a tus costados tres fronteras


  tres pabellones flameantes


  que se ondulan con la brisa


  formando pleitesía al gran Amazonas


  Ramón Castilla, Leticia y Tabatinga


  tres fronteras hermanas de un solo ideal


  celosos guardianes de nuestras selvas.


  Siguiendo las huellas de otro fenómeno, la migración, hay que tener en cuenta que los peruanos presentes en Leticia, aquí y allá, no solo han provenido de Rondiña, Santa Rosa, Caballo Cocha, Petrópolis y demás, sino que también vinieron de Iquitos en la década de los treinta y cuarenta, se establecieron con sus familias y aquí nacieron sus nietos e hijos: los Cueva, los Domínguez (panaderos), los Campos, los Rengifo, los Amaringo, y con anterioridad estuvieron los Rodríguez (familia del exgobernador). Estos peruanos dejaron grandes familias que le han aportado mucho al desarrollo de Leticia y a su integración con las poblaciones vecinas.


  Acerca de algunos conceptos, los leticianos, transfronterizos o trinacionales, hijos de la frontera o de la selva, nunca hemos considerado la selva como un infierno verde, reducto de caníbales o algo así por el estilo, quizá porque hemos vivido muy agradecidos de la selva y del río que han sido nuestra fuente de vida, de realizaciones y de sueños. Tampoco hemos considerado a la población indígena como analfabeta, salvaje e inhumana. Hemos convivido con ellos, tenemos otro concepto distinto al que nos han dado los europeos, incluyendo a los conquistadores y religiosos, o al colombiano del interior del país. Esta ha sido la posición de la visión dominante, que espero se transforme con aportes como el de Unigarro. Poco a poco, pero en la dirección adecuada.


  No hay de duda de que Los límites de la triple frontera amazónica: encuentros y desencuentros entre Brasil, Perú y Colombia de Unigarro es un aporte oportuno y académicamente razonado para la autorreflexión del leticiano, en el afán de que se conozca y se entienda mejor en relación con sus coterráneos fronterizos. Comparto la idea de que ser un habitante de la frontera es asumir algo del Perú, algo del Brasil y algo de Colombia, y que para sobrevivir en esta región es necesario compartir lo que tenemos porque esta dinámica es la nuestra desde que tenemos uso de razón, siempre lo ha sido y creemos que así siempre lo será… Esa es nuestra forma de vida.


  Ahora que avanzamos hacia un proceso de posconflicto armado en Colombia, podemos aspirar a un país mejor en justicia y oportunidades: ¿Qué debemos ser y qué debemos hacer en este proceso de cambio? ¿Cuál podría ser el aporte de la academia, de las instituciones? ¿Y cuál podría ser el aporte nuestro como hijos de la triple frontera? Son interrogantes que debemos afrontar.


  El objeto del estudio es fundamentalmente urbano, por lo que aquí no se menciona la presencia indígena. Habrá tiempo de incluir este tema en investigaciones posteriores. Como hijo de la frontera, considero más que acertado leer y releer el presente libro para entender el fenómeno cultural que se presenta en la triple frontera. Libros como este, así como la tesis de Gabriela Gómez Romero (2015), mi libro sobre el Festival de la Confraternidad (Cueva Ramírez 2013) y el libro del profesor Carlos Zárate (2008), enriquecen la bibliografía sobre el fenómeno fronterizo, que se ve muy bien reflejado en el Festival de la Confraternidad Amazónica, de cuya creación hicimos parte. Ya es tiempo de que la academia lo tenga en cuenta para futuros estudios. El autor ya lo ha dicho: este libro está dispuesto "para que los habitantes fronterizos puedan pensarse, sentirse y verse a sí mismos a través de sus propias historias y modos de concebirse".

  


  Notas


  [bookmark: 1]1"Artistas como el cantautor leticiano Pedro Bernal, Armando Londoño y Hugo Erazo sugieren que la música popular amazonense […] recrea una identidad cultural resultado de la denominada mixtura, como hijos de padres y/o madres de las tres nacionalidades, razón por la que plantean la categoría identitaria ‘bracope’" (Unigarro 2012: 292).


  [bookmark: 2]2 "El Marco" se refiere al poblado civil que se formó en Brasil, muy cerca de la frontera con Colombia, conformado por habitantes brasileros provenientes del río Yavarí y el Nordeste brasileño, y que ocuparon un camino destapado a pocos metros de la quebrada San Antonio, el cual empezó a denominarse Rua da Vila do Marco. Hoy en día esta población civil se denomina Tabatinga, a partir del fuerte militar que ha existido desde el siglo XVIII. Escribe Unigarro: "El nombre de ‘El Marco’ aparece hasta hoy en algunos mapas de la región e incluso las personas adultas aún lo usan para referirse a Tabatinga" (2011: 69).

  


  Referencias


  Cueva Ramírez, A. (1986). Formas de ser del leticiano. Revista del Comando Unificado del Sur, 82-86.


  Cueva Ramírez[bookmark: CuevaRamírez2013], A. (2013). 25 años: Festival de la Confraternidad Amazónica. Bogotá: Editorial Gente Nueva S. en C.


  Dávila[bookmark: Dávila] Ribeiro, A. (1988). La cuenca amazónica: Músicas populares urbanas. Revista a Contratiempo, 3: 24-37.


  Gómez[bookmark: Gómez] Romero, M.G. (2015). Cultura e fronteira: Um estudo sobre a manifestação de identidades trifronteiriças no Festival da Confraternidade Amazônica em Letícia, Amazônia Colombiana. Tesis de maestría. Mestrado em Cultura e Sociedade. Universidade Federal da Bahia.


  Unigarro, D.E. (2011). Os límites das fronteras na Amazonia: historia y cotidianidad transfronteriza y trinacional entre Brasil, Colombia y Perú. Tesis de maestría en Antropología, Universidad Nacional de Colombia sede Bogotá.


  Unigarro, D.E. (2012). "Alegría sin fronteras" entre Brasil, Colombia y Perú: De cómo "tres países hermanos" celebran el nacionalismo. Maguaré, 26(1), 263-297.


  Zárate[bookmark: Zárate] Botía, C. (2008). Silvícolas, Siringueros y Agentes estatales: El surgimiento de una sociedad transfronteriza en la Amazonia de Brasil, Perú y Colombia 1880-1932. Leticia, Amazonas: Universidad Nacional de Colombia, Instituto Amazónico de investigaciones – Imani.


  Reseña de Extractivismos y posconflicto en Colombia: retos para la paz territorial (Ulloa & Coronado, 2016)


  Review of Extractivismos y posconflicto en Colombia: retos para la paz territorial (Ulloa & Coronado, 2016)


  Resenha de Extractivismos y posconflicto en Colombia: retos para la paz territorial (Ulloa & Coronado, 2016)


  Cómo citar esta reseña: Burgos González, L.A. (2017). Reseña de Extractivismos y posconflicto en Colombia: retos para la paz territorial (Ulloa & Coronado). Mundo Amazónico, 8(1): e65241. http://dx.doi.org/10.15446/ma.v8n1.65241


  Ulloa, A. & Coronado, S. (2016). Extractivismos y posconflicto en Colombia: retos para la paz territorial. Bogotá: Universidad Nacional de Colombia sede Bogotá, Facultad de Ciencias Humanas, Departamento de Geografía, Centro de Investigación y Educación Popular Programa por la Paz (CINEP/PPP).


  Editor: Germán Palacio


  Fecha de envío: 2017-05-24 Fecha de aceptación: 2017-05-24


  Luis Alfonso Burgos González 1

  


  1Antropólogo,Universidad Nacional de Colombia sede Amazonia.laburgosg@unal.edu.co

  


  Este libro es el resultado del diálogo entre el grupo de investigación Cultura y Ambiente de la Facultad de Ciencias Humanas de la Universidad Nacional de Colombia sede Bogotá y el Centro de Investigación y Educación Popular Programa por la Paz (cinep/ppp). Aquí se recoge una serie de doce estudios de caso realizados por académicos y jóvenes investigadores en torno al extractivismo y el posconflicto en los departamentos de Chocó, Valle del Cauca, Córdoba, Bolívar, Antioquia, Tolima, Caquetá, Casanare, Guainía y Meta, ubicados en las regiones de Colombia objeto de las actividades de explotación de recursos mineros, de hidrocarburos, la implementación de monocultivos y el caso particular del impacto socioambiental generado por la construcción de la hidroeléctrica Hidroituango en Antioquia.


  En estos trabajos los autores aportan desde múltiples disciplinas del conocimiento como la sociología, la historia, la politología, la antropología, la economía y el derecho, a la comprensión de los diversos y complejos conflictos socioambientales y de la confrontación armada asociada al extractivismo en un periodo de tiempo reciente en Colombia. De igual forma, analizan en los contextos regionales las afectaciones sobre el medio ambiente, los territorios y su incidencia en las realidades sociales, políticas, económicas y culturales de las comunidades indígenas, afrodescendientes y las poblaciones campesinas involucradas. Esta reflexión sobre el modelo extractivo gira en torno al actual proceso de paz entre el gobierno de Colombia y la guerrilla de las FARC-EP y los acuerdos surgidos de las mesas de diálogo en La Habana, señalando caminos y escenarios en los que se pudiera implementar la "paz territorial".


  Las nuevas condiciones que ha impuesto el extractivismo a lo largo del territorio nacional cuentan con la aceptación de los gobiernos de turno, que han ajustado a las exigencias y demandas de las empresas transnacionales los "poderes públicos" y sus políticas. A manera de ejemplo, en el gobierno de Juan Manuel Santos se presenta al extractivismo minero como "paradigma" y "locomotora del desarrollo", generando con ello severos conflictos y afectaciones socioambientales representadas en el desplazamiento de las poblaciones y de sus "actividades económicas tradicionales como la agricultura, la ganadería, la minería artesanal y la silvicultura" (p. 15).


  En el capítulo introductorio, con el extenso título de "Territorios, Estado, actores sociales, derechos y conflictos socioambientales en contextos extractivistas: aportes para el posacuerdo", Astrid Ulloa y Sergio Coronado llaman la atención sobre la relación entre los extractivismos y el conflicto armado y sus afectaciones sobre los territorios en cuanto a los procesos de desterritorialización y desarraigo y los efectos que estas prácticas tienen sobre las relaciones entre los seres humanos y el entorno. Así mismo, sobre los conflictos y violencias que han padecido las comunidades y los daños infligidos a sus formas de apropiación del territorio.


  Los autores establecen algunas distinciones conceptuales entre posacuerdo y posconflicto a partir de los elementos que aportan organismos internacionales como la onu y en el ámbito nacional los estudiosos del conflicto y la paz. Con esta diferenciación conceptual intentan aportar a la comprensión de la complejidad que rodea este proceso de paz y las implicaciones de su implementación en el mediano y largo plazo para que, efectivamente, se lleve a cabo la "transformación de aquellos conflictos históricos que subyacen o se vinculan con la confrontación armada" (p. 33) en el país.


  El libro contiene artículos relacionados con la minería, la extracción de madera y en menor medida la siembra de coca y su aprovechamiento por las poblaciones negras del Pacífico, como es el caso que presenta Mauricio Pardo Rojas. Otros autores, como Coronado y Barrera se preguntan si la minería y la construcción de paz implican una contradicción insalvable, mientras que Patricia Sánchez estudia el caso de La Colosa en Cajamarca, Tolima, para llamar la atención sobre lo conflictiva que resulta la extracción minera de oro y, sobre todo, las transformaciones sobre los lugares y las prácticas agrícolas que esta genera en los territorios. En tanto Catalina Serrano estudia la minería en el sur de Córdoba, particularmente en Cerro Matoso, empresa que explota el níquel de la región desde hace casi 30 años.


  Por otra parte, Catalina Quiroga se interroga sobre los problemas asociados a la legalidad e ilegalidad de la minería a pequeña escala en el municipio de Vetas, Santander y la región del nordeste antioqueño. El contenido de este artículo se presenta en tres apartados dirigidos a llevar a quien lee por un análisis "multiescalar y multiterritorial" de la minería como actividad económica y como práctica cultural para comprender problemas particulares tales como "el despojo, la estigmatización, el uso desigual de los recursos y las nociones de naturaleza y sostenibilidad ambiental" (p. 236) sin que se pierda de vista que todo se inscribe en los diálogos de paz. Angélica López aborda las territorialidades en conflicto en el caso de la minería del oro en Buenaventura y Simití, a través de un estudio comparado de las realidades de dos territorios diferentes entre sí pero que tienen en común el hecho de haber padecido múltiples afectaciones.


  Un texto que se ocupa de la Amazonia es el de Jhonatan López-Vega, "Desafíos de la movilización minera interétnica en el río Inírida, Guainía, al posconflicto en Colombia"; el autor aborda los elementos sociales y políticos de la extracción de oro en la región del río Inírida, los procesos sociales de indígenas y campesinos en torno a la minería interétnica como resultado de los intentos de reestructuración territorial para redefinir el uso, acceso y control de los minerales. Así mismo, presenta una serie de hechos socio-históricos en los que describe detalladamente los eventos que marcaron la llegada de la minería de oro al río Inírida, desde las primeras acciones del gobierno colombiano para determinar la presencia de recursos minerales en la región a través del Proyecto Radargramétrico del Amazonas y con ello "integrar" la Amazonia al panorama económico nacional con la subsecuente ordenación del territorio. Estas iniciativas y los posteriores procesos extractivos interétnicos que involucraron tanto a indígenas como a campesinos, generaron una serie de cambios en las prácticas económicas y culturales de las poblaciones basados en el intercambio o trueque, dando lugar a la economía del endeude, es decir a una economía mediada por el dinero como valor de cambio.


  Ya entre 2010 y 2015, pasadas varias décadas después de la irrupción de la minería de oro en el Guainía, se dio lugar a una serie de movilizaciones sociales de los actores interétnicos involucrados en la extracción de este mineral. Aquí el autor llama la atención sobre el "resquebrajamiento" de la minería en este contexto debido a la desinformación mediática en torno a una supuesta bonanza del coltán en el Guainía, que despertó el interés de los grupos armados ligados al narcotráfico, las FARC-EP y de funcionarios y particulares sobre el recurso.


  Para finalizar su análisis, López-Vega lleva a cabo una serie de reflexiones en torno a los desafíos al posconflicto en el bajo Inírida, sobre todo debido a la exclusión de este municipio de la priorización de los estudios en los que se implementarán las acciones territoriales en el marco de los acuerdos de paz entre las FARC-EP y el gobierno, dando lugar a que las "problemáticas de sus mineros" continuarán estando "relegadas" de la agenda de la paz y de las acciones de las instituciones.


  En este punto, los artículos dan un giro desde la minería hacia las actividades extractivas de hidrocarburos. Juliana Duarte analiza las transformaciones socio-territoriales en Casanare entre 1990-2010, presentando un contexto social, histórico y político del departamento y cómo este se configuró territorialmente; analiza igualmente las transformaciones dadas sobre el "suelo" y las "prácticas productivas de las comunidades", además de identificar a los "actores inmersos en la problemática petrolera" y termina su texto con algunas reflexiones de la extracción petrolera en el Casanare en función de los diálogos de paz entre guerrilla y gobierno, llamando la atención sobre algunas condiciones necesarias para alcanzar la paz en este lugar.


  Continuando con la región amazónica, Estefanía Ciro, Julián Barbosa y Alejandro Ciro trabajan el caso del Caquetá. Presentan una descripción y análisis de la incursión de las petroleras como parte de una historia continuada de extractivismos en este departamento. Llaman la atención sobre la relación entre la promoción de políticas minero-energéticas y la implementación de estrategias que los autores denominan de "securización" aunadas a la presencia militar en las zonas foco del conflicto armado.


  Prosiguen los autores con el repaso del proceso socio-organizativo de las comunidades de Valparaíso y su resistencia frente a la explotación petrolera en sus territorios, y resaltan el papel que han jugado tanto la Iglesia como la "victimización por el paramilitarismo" de la que fue objeto la población entre los años 2000 y 2006, según el recuento que hace un informe de la Comisión de Memoria Histórica. Para finalizar, se concentran en hacer un análisis de las relaciones y tensiones entre el Estado y las autoridades locales en lo que tiene que ver con los lineamientos de política pública diseñados para definir el modelo de desarrollo del departamento.


  Este texto dedicado a la extracción petrolera en la Amazonia se concentra en el departamento de Caquetá y menciona al Putumayo como parte de la cuenca Caquetá-Putumayo, un área geográfica con un gran potencial de hidrocarburos. Sin embargo, existe una imprecisión en el título del texto, dado que la Amazonia es una amplia región geográfica, ecosistémica y cultural que incluye, además de los dos departamentos mencionados, otros cuatro departamentos (Amazonas, Vaupés, Guainía y Guaviare) en los que también existen yacimientos petroleros importantes. Así que para presentar un "mapa petrolero de la Amazonia", necesariamente debería incluirse información suficiente de los departamentos que conforman la Amazonia como región o delimitarse el alcance, precisando en el título, al mapa petrolero del Caquetá exclusivamente.


  En otra sección del libro se abordan, además de las actividades económicas dedicadas al extractivismo minero en páramos y las afectaciones al recurso hídrico, las relacionadas con los monocultivos de palma y de coca y apropiación de los recursos naturales (agua, suelos, madera). Los textos aquí incluidos desarrollan argumentos interesantes, sin embargo no todos parecen ajustarse a una noción convencional de "extractivismo". Aunque los autores supongan o prueben que son dañinos para el medio ambiente, pensar que el monocultivo de cualquier planta es extractivismo es extralimitarse en su definición, ya que estas actividades se acercan más a un tipo de agricultura moderna. De igual forma, como lo demuestran Cardona, Pinilla y Gálvez en el caso de Hidroituango en Antioquia, es claro que la construcción de hidroeléctricas trae consigo graves problemas socio-ambientales, pero estos son proyectos de desarrollo que no deben clasificarse como "emprendimientos extractivistas" o extractivismo como tal.


  Si bien estos estudios de caso presentan un extenso y completo panorama de los diversos escenarios extractivos en algunas regiones del país en el marco del conflicto armado y del futuro posconflicto, y aunque articulan las actividades económicas, legales e ilegales con los circuitos nacionales e internacionales de la economía extractiva, descuidan el tema de la soberanía. Este elemento de análisis es fundamental para comprender la propensión histórica de las élites colombianas a subordinarse al dominio y a las condiciones que imponen las empresas multinacionales en el territorio nacional y sobre las comunidades que lo habitan, y además permite entender las lógicas con las cuales "ordenan" y "planean" el territorio, por lo general sin incluir o reconocer a los grupos étnicos y sociales que tradicionalmente lo han habitado y usado para su pervivencia económica y cultural.


  En conclusión, en el libro se abordan temas relevantes para comprender mejor las dimensiones y desafíos del posconflicto en el país. Tomando como referencia las negociaciones de La Habana, los autores ven factible incluir en el acuerdo final de paz con las FARC-EP, la discusión de los efectos de los proyectos y los conflictos que han generado las políticas extractivistas en Colombia. Sin embargo, como se evidencia a lo largo de las reflexiones, plantean, a su vez, la posibilidad de la agudización de dichos conflictos dado que "existen situaciones irresueltas que tienen que ver con el modelo de desarrollo del país, con las lógicas imperantes en la administración de los recursos y los territorios que desestiman los contextos socioculturales intervenidos por megaproyectos" (pp. 325-326).
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