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ABSTRACT

This article shows how the indigenous peoples of the Colombian Amazon,
although they start from specific identities that are always a relational
result, are articulated in extensive sociocultural networks that can even
exceed their affiliation to linguistic families. It appeals to indigenous
arguments about their identity and the relationship of social, economic
and ritual exchange between different groups, on which the production
and reproduction of their societies and cultures depend. This rests on
precise principles of social organization that constitute the warp of the
fabric of socio-cultural networks that, however, are not carried out in
a homogeneous way and could even manifest themselves in different
ways, whose flexibility allows the expansion of their exchange rela-
tionships. This article illustrates such networks between groups of the
linguistic families of the Eastern Tucano of Vaupés, the People from the
Center who speak Witoto, Bora and Andoke languages and who inhabit
the middle course of the Caquetd and Putumayo rivers, and the people
of the Miriti-Parana River and lower Apaporis that include indigenous
peoples who speak the Eastern Tucano and Northern Maipure Arawak
languages.

Keywords: Colombian Amazon, indigenous networks, social organization.

studios comparativos realizados a mediados del siglo pasado

sobre los indigenas suramericanos incluyeron a los pueblos de

la Amazonia colombiana en el Area Cultural del Noroeste del
Amazonas (Steward, 1948; Murdock, 1951; Galvao, 1960), pero especiali-
zados trabajos etnoldgicos realizados desde la década de los 70 han venido
transformando nuestra percepcion de sus sociedadesy culturas. Recientes
investigaciones arqueologicas e historicas demuestran que al tiempo de
la Conquista, grupos Arawak y Tucano habrian participado de una red
sociopolitica semejante a los cacicazgos, pero la disputa de los imperios por
el control territorial, la explotaciéon de los recursos y la mano de obra indi-
gena, los habria reducido a los contemporaneos grupos étnico-lingiisticos
(Roosevelt, 1993; Vidal, 1999; Zucchi, 2002; Gdées-Neves, 2006).
Sin embargo, las investigaciones etnoldgicas permiten distinguir dentro
de esta extensa area selvatica discretas regiones conformadas por pueblos
indigenas social y culturalmente cercanos que, aunque tienden a coincidir
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con familias lingiiisticas predominantes, siempre incluyen grupos o
miembros de grupos de otras lenguas y familias lingtisticas asociadas con
tradiciones originarias diferentes, cuya articulacion permite caracteri-
zarlos como complejos socio-culturales regionales (Correa, 1996, 2000).
Como en ninguna otra region del pais, las relaciones de los grupos indi-
genas amazonicos evidencian cémo sus identidades son resultado de
procesos relacionales que sobrepasan los grupos étnico-lingtisticos.

En este texto parto de considerar que las identidades, incluyendo
la construccion del ser, son un resultado relacional inscrito en contextos
sociales que, aunque analiticamente pueden leerse en las abstracciones
culturales, su cimiento descansa en las relaciones construidas en la vida
cotidiana. Apelaré a las argumentaciones indigenas sobre las identifica-
ciones que regionalmente comunican diferentes pueblos indigenas, y a los
principios de la organizacion social que los articulan con el fin de garan-
tizar la produccion y reproduccion de sus sociedades y culturas. Dichos
principios compartidos en los que se apoyan sus relaciones sociales, sin
embargo, no se realizan de manera homogénea y la morfologia de las
unidades sociales pueden manifestarse de diferente manera; de hecho,
tales principios, que constituyen la urdimbre del tejido de las redes socio-
culturales, deben ser flexibles para permitir la ampliacion de las relaciones
de intercambio interétnico que cimenta la configuracion de los complejos
socio-politicos mas alld de los grupos étnico-lingtisticos. En este texto
me restringiré a los grupos colombianos afiliados a la familia lingtistica
Tucano Oriental del Vaupés; la Gente de Centro hablantes de lenguas Witoto,
Bora y Andoke, que habitan el curso medio de los rios Caqueta y Putumayo;
y la gente del rio Miriti-Parand y bajo Apaporis que incluyen pueblos indi-
genas mayormente hablantes de lenguas Tucano Oriental y Arawak.

Debe advertirse que, como otras areas periféricas a los polos de
desarrollo del pais cuyo desarrollo se concentré en el drea andina, desde
tiempos de la Conquista la Amazonia y sus pobladores se han percibido
como una region marginal utilizada como cantera de recursos para la
economia nacional. Recientemente la ideologia de la globalizacién, que
convirtié a los paises periféricos en abastecedores de materias primas
reduciendo sus economias a la extraccion de recursos agroforestales y
minero-energéticos, ha venido siendo legitimada por dltimos gobiernos
apoyados en la propiedad del Estado sobre el subsuelo y los supuestos
beneficios de la extraccién de sus recursos considerados bienes nacio-
nales. Esta intervencion, que augura graves impactos medioambien-
tales, la privatizacion de territorios indigenas y la incorporacion de sus
poblaciones por las escalas mas bajas de la sociedad, da continuidad a
las economias de enclave que ciclicamente han intervenido la Amazonia,
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vinculando sus poblaciones a la historia del mercado mundial. Como se
verd, también se convierte en un factor en la incorporacion de grupos de
tradiciones diferentes y la progresiva ampliacion de las redes regionales,
en cuya dindmica interna concentraré la atencion este texto.

La red de intercambio de los Tucano Occidental

En la regiéon colombiana que se extiende entre el curso de los
rios Vaupés y medio Caqueta habitan miembros de 18 pueblos indigenas
de la familia lingiiistica Tucano Oriental' entre quienes se entreveran
cuatro bandas regionales de los llamados Macu. Los Tucano limitan
al Norte con gentes de lenguas Arawak del Maipure Nortefio, como los
curripaco/baniwa con quienes algunos Tucano mantienen relaciones de
intercambio, y los tariano, cabiyari y yukuna que descendieron a territorio
de los Tucano y estrecharon sus relaciones. Al suroccidente de estos se
hallan pueblos de lenguas Witoto, Bora y Andoke, que hasta hace poco no
tenian relacion alguna con aquellos. Tanto los Tucano como los Arawak se
extienden sobre una amplia zona del Brasil.

Las recientes investigaciones sobre los Tucano, Arawak y Macu,
han venido precisando la etnologia regional. Cada pueblo indigena se
distingue bajo un mismo nombre que se asocia con su lengua y cultura.
Los que se emplean en la literatura antropolégica y lingtistica son gené-
ricos tomados de apelativos usados por otros grupos, muchas veces idio-
sincraticos, que en el caso de los Tucano se tradujeron a lalengua del grupo
tucano o vertidos al Nheengatu (tucano, carapana, pira-tapuya...), algunos
sin claro significado (cubeo, taiwano, barasana...). Cuando las relaciones
son préximas los indigenas emplean términos en sus respectivas lenguas
que a veces tomaron de alguno de los clanes. Ocasionalmente, tales deno-
minaciones se aplican a dos grupos como sucede con los eduria y cara-
pana (eco masa), los barasana y tucano (yeba masa), o los yuruti y bara (wai
masa). Las que podrian considerarse autodenominaciones provienen del
nombre de su lengua, de eponimos del padre ancestral o nombres que
s6lo se emplean ceremonialmente.

1 El nombre proviene de uno de sus pueblos genéricamente llamado Tucano; la calificacién geografica los
distingue de los Tucano Occidentales (siona, coraguaje, macaguaje y tama), que habitan las cabeceras de
los rios Puyumayo y Caquetd. Waltz y Wheeler (1972) separaron la lengua de los cubeo como una rama
auténoma, el Tucano Medio. En adelante, reservaré la capital inicial para las familias linglisticas y reservaré
las minusculas para los pueblos indigenas.
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Tabla 1. Pueblos indigenas de la region del Vaupés colombiano.

Nombre genérico Familia lingiiistica Lengua Poblacién 2006
1 Bara Bara 109
2 Barasana Barasana 2.008
3 Carapana Carapana 464
4 Cubeo Cubeo 6.647
5 Desano Desano 2.457
6 Guanano Guanano 1.395
7 Letuama Tanimuca 705
8 Macuna Macuna 1.009
9 Pira-tapuyo Piratapuyo 697
10 Pisamira Tucano Oriental Pisamira 61
1 Siriano Siriano 749
12 Taiwano Barasana 125
13 Tanimuca Tanimuca 1.247
14 Tatuyo Tatuyo 331
15 Tucano Tucano 6.996
16 Tuyuca Tuyuca 642
17 Yauna Tanimuca 103
18 Yuruti Yuruti 687
TOTAL 26.432
1 Cabiyari Cabiyari 31
2 Curripaco Curripaco 7.827
3 Matapi Arawak Yucuna 220
4 Yucuna Yucuna 550
TOTAL 8.597
1 Nikak Nukak 320
2 Cacua o Bara Cacua 115
3 Hupdé Macu Hupdé 235
4 Yujup Yuhup 205
TOTAL 875

Fuentes: Con excepcién de los taiwano o eduria de mi informacion, la fuente
demografica para los Tucano y Arawak fue Arango y Sanchez (2006); y de los Maku
Franky, 2016 ms. No se incluyen cerca de 8.000 hablantes de las lenguas Tucano de

los departamentos de Guaviare y Guainia (DANE, 2005). Tampoco miembros de otros
grupos desplazados por el conflicto armado de los ticuna (46 personas), Witoto (29),
inga (20), carijona (14), puinave (13), cuiba (12), coyaima y natagaima (9), guambiano (6),
piaroa (6) y otros con menos de cinco habitantes. Del Brasil habria que agregar a los
miriti-tapuia y arapaso (Tucano); los tariano (Arawak); y los dow y nadob (Maku).
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Los referentes de la identidad colectiva de los Tucano se describen
en la mitologia. El relato distingue una primera época cuando el demiurgo
cred la Maloca del Cielo, el universo y los ancestros primordiales, y una
segunda en la que estos viajaron desde el Lago de Leche hasta alcanzar el
centro del mundo, en raudal de Ipanoré, donde emergieron a esta tierra
como humanos. Recientemente diversos chamanes han publicado meticu-
losos relatos que lo describen, del que realizaré un brevisimo resumen de
Diakuru y Kisibi (1996), del clan de los Wari Dihputiro Pora de los desana,
incluyendo notas a pie de pagina.

Cuando no habia nada, el Abuelo del Universo (Bmuri Nekhu)
aparecié por si mismo; vivia s6lo en la Maloca del Cielo (Bmusé
Wikhd). Cansado de su soledad pensé hacer la Gente del Universo
(Umuri Mahsa). Tomo6 dos lanzas sonajeras? que cruzé en el espacio
y en su entorno superpuso las capas del universo conjurandolas
para que fueran fértiles, como si fuese una mujer que va a parir.
Luego de extender las esteras sobre la tierra® aparecié Yebd Buro,
la primera mujer-madre. Juntos pensaron como hacer la Gente del
Universo. Cubrieron la cuya* con otra y el Abuelo del Universo quiso
hacerlo solo pero no acertd. Yebd Buro se sentd en el banco en la
puerta del frente de la maloca, tomé el cigarro (Oresuari duhpu)
lo encajé en la horquilla, y soplé el humo del cigarro hasta la cuya
repitiendo el conjuro del Abuelo del Universo. Mientras tanto el
Abuelo del Universo conjurd: “Hago de esa cuya una cuya de vida,
cuya de salud de la mujer (Yebd Buro), y me acuesto sobre sus piernas™.
Cuando terminaron la ceremonia fueron a destapar las cuyas y
vieron siete sefiales de gente que parecian larvas®. Ella dijo: “jAhora
st logramos crear la gente del Universo!”.

La Abuela del Universo le preguntd quién seria el lider supremo.
El pensé largo tiempo y acercandose a la cuya dijo: “Usted, Abe,
serd la luz que nunca tendrd fin. Usted serd la luz que hard el bien
a sus hermanos. Usted dominard la tierra entera”. Abriendo la cuya
le ordend salir y surgio la luz; luego aparecieron las estrellas que

2 Esta lanza de madera que antes de su punta se la expande con fuego y se llena de piedritas que suenan
como una maraca, distinguia a los chamanes y no era para actividades de guerra.

3 ElAbuelo del Universo rezo la tierra como si fuese una mujer para que fuese fértil.
4 Cuya es una vasija elaborada con la mitad de una totuma.

5 Elabuelo del Universo estaba conjurando la cuya (la tierra) como si fuese el ttero de Yebd Buro. Es por este
conjuro que la mujer embarazada cuando se sienta tiene la barriga sobre sus piernas.

¢ Yebd Buro acertd porque es la imagen de las madres de las generaciones futuras de la Gente del Universo,
puesto que el Abuelo del Universo conjuré la cuya como si fuese su Utero.
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son una misma familia. El segundo hermano que salié de la cuya
fue Deyuburi Goamu, el duefio de la caza y la pesca, a quien pidid
inventar los instrumentos para cazar y pescar para que las futuras
generaciones se alimentaran; de la cuya surgieron los animales y
los peces. Luego sali6 el tercer hermano, Baaribo, el dueno de las
huertas quien ensefaria a la gente a plantar y cosechar. El cuarto
fue Buhsari Goamu, el maestro de la naturaleza, con quien surgieron
las selvas y los montes, los campos y los animales, que en ese tiempo
podian hablar como él; de él descienden los desana, la Gente del
Universo. El quinto fue Wanani Goams, el duenio del veneno que
sali6 con ese poder. En séptimo lugar salieron las mujeres que el
Abuelo saludé por su nombre advirtiéndoles usar su poder para la
humanidad; las envi6 a realizar su trabajo: Amo quien trabajaria en
los rios y pantanos, y Yagupo en la boca de los rios...

Sin embargo, la primera Gente del Universo (muri Mahsd) casaba
con animales y procreaban animales y su lider, Buhsari Goams, debio
subir a la Maloca del Cielo a pedir ayuda al Abuelo del Universo para
transformarlos en humanos. El comunicé la Cuya de Transformacién
de la Maloca del Cielo con la Cuya de esta Tierra y conjurd la sangre
de la forma de los peces que adoptaron para ascender por la liana
(topa) a la Maloca del Cielo; luego descendieron al Lago de Leche. Alli
la gente construy6 la Canoa de Transformacion e iniciaron el viaje
sumergido por el eje fluvial de esta tierra que el Abuelo del Universo
convirtié en una liana que extendi6 hasta Ipanoré; por ese canal
viajaron los ancestros alimentandose con las fruticas de la liana y la
leche materna, como se alimentan los que van a nacer en el vientre de
la madre. Liderados por el jefe de los desanas y el jefe de los tucanos,
subieron por el litoral, entraron por el rio Amazonas, el rio Negro y
el Vaupés, pernoctando en las Malocas de Transformaciéon donde el
lider distribuy6 los peces y animales en los territorios de la gente
y luego de ciertos ritos fueron cada vez mas humanos. Después de
nueve meses de viaje subacuatico sucedio el parto de la humanidad
cuando emergieron a esta tierra por el Hueco de Transformacion.
Como el Abuelo del Universo prohibid traer venenos a esta tierra,
el lider de los desanos, que habia guiado el viaje por el rio, cedi6
su lugar a su hermano, el jefe de los tucanos quien se encargd de
la emergencia de la humanidad. El fue el primero en desembarcar,
seguido por Kisibi; a cada ancestro de los diferentes grupos, el
Abuelo del Universo entreg6 la parafernalia de los rituales para
multiplicar la gente. Alli el Abuelo del Universo les mostro6 las cinco
cuyas con los alimentos ceremoniales que lamieron para adquirir el
poder de procrear y mantener a las futuras generaciones. El blanco
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no pudo lamer la cuya de la vida eterna, pero lami¢ las cinco cuyas y
se lavé la cara con la cuya para tener piel blanca; tomo la escopeta 'y
se puso el sombrero que estaban a su lado; cuando dispard, el Abuelo
lo ahuyento. El agua de la cuya para lavarse la piel se fue ensuciando
distinguiendo el color de la piel de los indios y los negros. Al ancestro
de los makus, que el Abuelo del Universo dejé de ultimo, le entrego
el arco y las flechas para cazar. Luego los ancestros se distribuyeron
en sus propios territorios. (Diakuru y Kisibi, 1996, pp. 19-26; 164-177)

Aungque los relatos varian de un grupo a otro, porque dependen de
la posicién del relator en el conjunto de los clanes de su grupo y de estos
en los grupos étnico-lingtisticos de la region, como que en otros relatos
el demiurgo es femenino, siempre reiteran ciertas caracteristicas que
dieron origen al universo, la sociedad y la cultura. Los relatos describen
como se detuvieron en diversos sitios, las malocas de transformacion, en
las que fueron obteniendo los diferentes elementos de su cultura material
y espiritual a lo largo del prolongado viaje por ese eje acuatico de esta
tierra, y particularmente resaltan la recepcion de la parafernalia ritual que
distingue su humanidad.

El andlisis de la mitologia y las verbalizaciones indigenas sobre sus
caracteristicas identitarias’ pueden resumirse de la siguiente manera: la
filiacién a un mismo ancestro, una Anaconda Ancestral, de la que deriva su
nombre colectivoy el de sulengua, en la que se comunican conocimientos
vernaculos; el lugar de origen de la humanidad en el Lago de Leche y su
progresiva diversificacion hacia las propias malocas de nacimiento, los
lugares originarios de cada una de sus unidades sociales; la pertenencia
del territorio en torno de tales lugares de nacimiento; la distincion de sus
ancestros y los clanes que fundaron segun el orden de nacimiento de la
bocana a la cabecera de los rios; su asociacion, de mayor a menor, con
ciertas tareas como jefes, cantores y bailadores, chamanes, guerreros
y “sirvientes”; un conjunto de nombres secretos que cada unidad social
transmite de abuelos a nietos; el derecho a ciertas actividades econémicas
y la elaboracion de ciertos objetos manufacturados; una serie de conoci-
mientos y practicas simbolizados por objetos materiales, ceremoniales y
de la parafernalia ritual entre los que se destaca la posesion de flautas y
trompetas ancestrales que encarnan a los ancestros; un habla especiali-
zada para los conocimientos y practicas del chamanismo, los conjuros, los
rituales, los cantos y danzas; y un corpus mitolégico que describe cémo
todas las caracteristicas de su identidad son un legado de sus ancestros.

7 Para los barasana ver Hugh-Jones, S. 1993, 109; para los bara ver Jackson 1994, 386-387; y para los macuna
ver Arhem, 1998: 80.
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Aunque varios factores intervienen en la identificacion de los grupos
étnico-linguisticos, el ritual expresa la naturaleza sustancial de lo humano
como reitera la mitologia. De hecho, la identidad del individuo como
miembro de su unidad social basica y las transformaciones de su estado
alo largo del ciclo de vida son legitimadas por medio de ritos, particular-
mente al momento del nacimiento, la imposicién del nombre, la iniciacion
a la vida adulta y la muerte; en ellos se recrean los eventos realizados por
sus ancestros desde tiempos primordiales. Los mitos también describen
las necesarias relaciones con otras unidades exogamicas alternativas
que garantizan el intercambio social, econdémico y cultural. Estas rela-
ciones convocan los frecuentes ritos colectivos, conocidos en Nheengatu
como dabukuri, que se llevan a cabo en la época de cosecha de frutos
silvestres, de la procreacion de los peces y abundancia de animales y de
productos cultivados que dan nombre a los rituales. Los afines ofrecen
estos productos a cambio de productos ceremoniales de sus anfitriones
como el tabaco, la coca y el yagé, celebrando la reproduccion de los
alimentos, las relaciones sociales que garantizan su reproduccion, y la
memoria de los hechos ancestrales que dieron origen a sus relaciones
de intercambio. Asi, los mitos y ritos no sélo relatan la historia que dio
origen al universo y la humanidad, sino que reactualizan las relaciones y
préacticas sociales que garantizan la identidad del ser. Dicha identificacion
se guia por reglas ideales como la filiacion patrilineal de los clanes como
unidades sociales basicas; la alianza simétrica entre grupos exogamicos
distintos con quienes realizan un intercambio directo de hermanas?;
o la residencia pos-matrimonial patri-virilocal en malocas asociadas con
los varones del clan con sus esposas, venidas de otros grupos exoga-
micos, y sus hijos. Sobre estas reglas se construyen las agrupaciones
sociales que los etnodlogos recubren con categorias como la de grupos
étnico-lingtisticos, fratrias, y sibs o clanes, eventualmente subdivididos
en patrilinajes o grupos locales.

Goldman (1968) considero el sib o clan ® como el centro de la orga-
nizacion social, foco y regulador de las principales actividades econo-
micas, sociales y religiosas. Pero advirtio que los clanes pueden fisionarse
dispersando a sus miembros, o bien sus segmentos podrian incorporarse a
otros clanes manteniendo su genealogia con el clan originario o, también,
podrian tomar un nuevo nombre y constituir unidades autéonomas. El clan
posee la potencial capacidad de reproducirse en nuevos clanes, distintos y
auténomos, al tiempo que incorporar miembros de grupos distintos, como

8 Lo que se refleja en el vocabulario de parentesco clasificado como del tipo Dravidico.

? Lacategoriadesib se haempleado en lugar de la de clan que elijo por cuanto en el Noroeste de la Amazonia
no coincide con un grupo local (Fox, 1967, p. 46).
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entre los pamiwa (cubeo) con la incorporacién de clanes de origen Arawak
y Makda. Por supuesto, la fisién /fusion de los clanes transforma el sustan-
cial principio de la identidad de descendencia de un mismo ancestro de la
unidad social basica. Los mitos y verbalizaciones reconocen el orden de
nacimiento de los ancestros de los clanes asociados con ciertas funciones
y la distribucion de sus sitios de nacimiento de la bocana a la cabecera
de los rios. Como he descrito (Correa, 1996), entre los eduria un clan
(Gawa Bukura) se separo del territorio ancestral y habita en el de los
cabiyari y, aunque se comporta como una unidad autéonoma, se reconoce
descendiente del mismo ancestro. A diferente escala esta fragmentacion
es mas compleja entre los barasana que se hallan arreglados en dos
asociaciones de clanes que reproducen el modelo ideal basico y también
habitan territorios separados, que los etnologos distinguieron bajo la
categoria de “grupos exogamicos compuestos” dentro del mismo grupo
étnico-lingiistico (Hugh-Jones, 1979, pp. 19-20; Hugh-Jones, 1979, p. 24).

Ademas de las categorias basicas que distinguen a los consanguineos
de los afines, los Tucano incluyen una tercera categoria de parientes deno-
minados “hijos de madre”. Desde la perspectiva de los eduria resulta de la
alteracion de las reglas matrimoniales, cuando sus conyuges potenciales
casan, o casaron, con hombres de un tercer grupo distinto de sus afines,
generando una suerte de “consanguineos de hecho” que son prohibidos
en matrimonio porque reemplazaron a miembros de los eduria. Aunque
esta relaciéon se puede crear en tiempos actuales, los mitos sefialan que
tanto las relaciones de consanguinidad, afinidad y de “hijos-de-madre”
se crearon en tiempos primordiales. Sus ancestros emergieron en un sitio
proximo (“casas de nacimiento”) y se desplazaron conjuntamente por un
mismo rio antes de separarse y emprender la busqueda de sus propios
sitios de nacimiento en los territorios actuales, de manera semejante a la
argumentacion del origen de las fratrias pamiwa (Goldman, 1979, p. 97).

En principio, el universo social descansa en la oposicion y articu-
lacion de los parientes consanguineos con los afines quienes descienden
de ancestros distintos, y tienden a conformar unidades exogamicas
coincidentes con agrupaciones étnico-linglisticas que casan entre si; sin
embargo, hay pueblos como los pamiwa y macuna que, no obstante se
reconocen como entidades étnico-lingtisticas, internamente se hallan
subdivididos en conjuntos de clanes descendientes de un mismo ancestro
entre quienes preferiblemente se lleva a cabo el intercambio matrimonial.
Por otra parte, aunque entre los Tucano la identidad de descendencia,
exogamia y lengua es mayoritaria, algunos grupos étnico-lingiisticos
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conforman unidades exogdmicas de mas alto orden con miembros de
otros grupos étnico-lingtisticos que los etndélogos han cubierto bajo la
categoria de fratria.

Lo anterior prevé que los hombres de una entidad exogamica, que
no necesariamente coincide con un grupo étnico lingtistico, podrian casar
con mujeres de varios grupos alternativos distintos a sus consuetudina-
rios afines lo que, como demostrdé Jackson (1976; 1983), suele ocurrir entre
unidades exogamicas vecinas, frecuentemente de lenguas diferentes. Para
diferenciar los consuetudinarios afines de eventuales alianzas con nuevos
grupos, los etndlogos han empleado la categoria de “afines de hecho”
aunque los Tucano no usan término distinto del que emplean para sus
afines. Esta recurrente creacion de relaciones de intercambio con grupos
distintos a aquellos ya comprometidos por relaciones antecedentes cons-
tituye, tal vez, el principio mas dindmico de la organizacién social de los
Tucano. En la practica tanto las reglas como las agrupaciones sociales se
adectanalas condiciones y necesidades sociales produciendo transforma-
ciones que han demandado a los etndlogos la construccion de categorias
sociales que no tienen correlato en las lenguas locales. Como se advierte,
los procesos de fragmentacion de las unidades basicas de descendencia,
la asociacion de miembros de distintos grupos bajo la categoria de fratria,
y la ampliaciéon de las unidades de intercambio matrimonial explican la
diversa composicion de los grupos del Vaupés que, de hecho, flexibilizan
los ideales modelos de comportamiento.

De todas maneras, estos recursos de la dinamica social son incom-
parables con respecto de las transformaciones que desde el siglo XVII
introdujeron los imperios y estados nacionales. Su impacto puede ilus-
trarse con la concentracion de la poblacion en aldeas que reemplazaron
las casas tradicionales, hoy reducidas a areas alejadas de los centros admi-
nistrativos y misioneros. Los miembros de los clanes fueron separados
en casas de familias nucleares o compuestas, y en sus asentamientos
paulatinamente atrajeron otras familias de un mismo linaje o clan, de
un mismo o distintos grupos étnico-lingtisticos. Las grandes aldeas que
alcanzan hasta 30 viviendas tienden a reunir a los parientes en barrios,
agrupando las casas de dos o mas grupos exogamicos, bajo la autoridad
de un “capitan” como fue investido el fundador del asentamiento. Aunque
los administradores intervinieron las reglas de residencia, filiacion y
matrimonio, mayor ha sido el impacto de la transformacién del patron
territorial lineal disperso de las malocas que en las aldeas se convierte en
sobrecarga demografica, que restringe el uso del suelo y la disponibilidad
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de recursos silvestres®. Podria pensarse que las relaciones interétnicas
podrian estar amenazadas por las aldeas que, al concentrar miembros de
unidades exogamicas distintas, tiende a la endogamia local; pero, mas alla
de los propositos de la administracion civil y religiosa, las aldeas contribu-
yeron a estrechar las relaciones entre miembros de diferentes grupos vy,
desde los afos setenta, se convirtieron en el soporte de la alianza politica
de las actuales organizaciones zonales y regionales que, a diferencia de
la administracién civil y misional, no intervienen los principios en los que
descansa la autonomia de las unidades sociales Tucano.

Asi, la dindmica social de los Tucano apela a la adecuacion de las
reglas que orientan sus relaciones sociales y a la transformacién de la
morfologia social cuya expansion descansa en la ampliacion de las redes
matrimoniales que articulan miembros de grupos étnico-lingiisticos
geograficamente proximos.Como relatan las mitologias, las redes matri-
moniales se hallan organizadas sobre ejes fluviales cuyas fronteras limitan
con redes semejantes cuyos grupos limitrofes les articulan con otros,
incluso hasta alcanzar grupos de familias lingtisticas diferentes como
sucede al Norte con los Arawak. La caracterizacion de la organizacion
social de los Tucano como cerrada-abierta no sélo atiende a la dinamica
relacion entre las reglas y las realizaciones sociales, sino a la ampliacion
del universo social que progresivamente incluye miembros de otros
grupos dando como resultado la vasta red sociocultural de los Tucano.

La red de intercambio de la Gente de Centro

Entre las riberas y afluentes del curso medio de los rios Caqueta y
Putumayo, habitan miembros de siete grupos indigenas que reconocen
su proximidad sociocultural y las relaciones sociales en las que descansa.
Incluye tres pueblos indigenas hablantes de lenguas Witoto y dos de la
familia linglistica Bora; miembros de los resigaro de lengua Arawak y
los andoques de lengua aislada. Este conjunto limita al Occidente con
pueblos indigenas de hablas Tucano Occidental y al Oriente con los del
Miriti-Parana y Bajo Apaporis. El reciente proceso organizativo los llevo
a auto-identificarse como Pueblos de Tabaco, Coca y Yuca Dulce, y ultima-
mente como la “Gente de Centro” (fééneminaa). Hay que recordar que una
gran cantidad de sus miembros fueron desplazados al Pert.

1A mediados del siglo pasado miembros de los Tucano, mayormente tucano, desana, uanano, fueron
trasladados a San José del Guaviare para construir el aerédromo, y desde entonces cerca de 8.000 personas
permanecen en los departamentos del Guainia y Guaviare. A su turno, la esporddica presencia de miembros
de pueblos indigenas alejados, como registra el censo de 2005, fue en gran medida promovida por el
conflicto armado del pais. Sin embargo, desde la década de los 70, las organizaciones zonales y regionales
creadas para reclamar del Estado sus derechos colectivos han venido articulando a los pueblos indigenas
vaupesinos (Correa, 2016).
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Nombre genérico Familia lingiiistica Lengua Poblacién 2006
1 Murui muinai o Uitoto Murui 7.343
2 Ocaina 137
Witoto
3 Nonuya Nonuya 228
TOTAL 7708
Bora- 701
4 Bora
mirana 715
Bora
5 Fééneminaa o Muinane Muinane *
TOTAL 1.416
6 Resigaro Arawak **37
7 Andoque Aislada Aislada 597

Fuentes: Los nombres de los grupos y lenguas de Echeverri (1997). La demografia de

Arango y Sanchez (2006); en su cuadro los datos de los Muinane* forman parte de los

Murui. La poblacién Resigaro** consultada en la Direccién de Etnias de MinInterior.

El Plan de Vida de la Asociacion Zonal Indigena de Cabildos y

Autoridades Tradicionales de la Chorrera reprodujo un relato de Ramon
Jiagrekudo que describe como se origin6 la humanidad del que parafra-
searé un resumen.

Las primeras criaturas de todas las tribus que recibi6 Buinaima,
el dios creador, emergieron poco a poco del hueco de la creacion
(komumafo) que se halla en una loma de las riberas del rio Igara
Parana. Como hacia mucho frio, las criaturas traian la candela con la
que limpiaron su saliva para poder hablar sus lenguas, lo que sucedi6
cuando se preguntaron quién era el gavilan (zinuinuino) que vino
y les cort6 el cordon umbilical, cuyos restos cayeron en los lagos
transformandose en boa (Agarojaio). Pero un tronco de caucho tap6
el hueco dejando mucha gente adentro. Pidieron ayuda a otros seres,
pero solo el gavilan tetey+ra, con sus fuertes garras saco la boa. Ellos
la cortaron y repartieron los pedacitos a cada tribu que recibié su
nombre. Como mucha gente no alcanzé a limpiar su saliva tienen
diferentes lenguas (nonuya, andoke, muinane, bora). El dltimo que
salio, de la tribu yoria, lamia las hojas en las que quedaron los rastros
de la boa destripada, y sélo hablé cuando una pequena hormiguita
o abejita (bureg+no) le pico la lengua, por eso es muy diferente. Con
su poder esa boa se hundié en el hueco de la tierra. Poco a poco
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surgieron los ancestros de las tribus y se esparcieron por sus dife-
rentes rios.

En ese tiempo la tierra estaba desierta, las gentes se alimentaban
rallando el arbol Jok+. La boa se sumergi6 en el hueco del que surgio
la humanidad; de noche era gente y de dia una lombriz grande.
Alli vivia Monaya Jurama con su familia. La boa fecundé a su hija y
las criticas de la gente avergonzaron al padre. La madre encontro6 la
lombriz debajo del banco de la nifa y la quemo con agua caliente.
El tomé el nombre de Juyiko'no Buinaima y apareci6 en los suefos
de la nifa indicdndole que sembrara la criatura en las cabeceras de
una quebrada y si fuera nifio, sacara la yuca y comiera. El arbol crecid
fructificando toda clase de comida: yuca, platano, pifa... El papa
buscando comida en la selva encontré una hormiguita que le dio a
probar la masa de yuca y le avisé que su hija la producia. Al volver
a su casa comi6 de todos los productos: cazabe, farifia, arepa... y le
dio a su esposa. La gente le trajo caceria, mojojoy, pescados... para
cambiarlos por los alimentos cultivados. Asi, la hija trajo la abun-
dancia de la comida.

El &rbol crecié tanto que ya no se podian cosechar y los frutos caian
en medio del lago. Ellos pensaron como tumbarlo e intentaron varias
clases de hachas. Pensaron y dialogaron y con su palabra llamaron
al hacha verdadera: el jaguar que tenia el poder de tumbarlo.
El jaguar se acercé al arbol y le corto en tajadas. El arbol grit6, hablo
humanamente, pero la savia cay6 al rio convertida en el pez juan-
soco (ik+k+). Los frutos del arbol se convertian en peces. Al verse
devorado, el arbol pregunt6 a su madre de qué lado debia caer y
ella le indicé el sitio llamado ok+n+yo. Monaya jurama invit6 a todas
las tribus a hacer sus canastos para cosechar sus frutos. Los boras
y los muinane hicieron tejidos dificiles; los murui y cada tribu tejié
de distinta forma. Cuando cay0 el arbol en el centro, en la Chorrera,
la rama con las buenas frutas de coca, pifia, tabaco... quedd con
los Uitoto, por eso tienen cazabe verdadero. Por la izquierda cay6
la rama de los bora y los muinane, porque no alcanzaron a tejer
rapido sus canastos; quedaron con bagazo almidon del que hacen
su cazabe. Por la margen izquierda del Putumayo cay6 la rama con
la cosecha de platano del que las tribus jimu+i hacen su chicha...
El arbol trajo abundancia hasta que se hundi6. Durante largo tiempo
la gente debié comer yuca de monte, frutas y hojas silvestres. Las
generaciones venian débiles. Luego comieron muchos frutos silves-
tres, maranon, iame, umari... que sembrados en la chagra originaron
los que hoy come la gente... Con esas frutas se hace caguana y chicha
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y de ellos viven actualmente. Mientras cosechaban el arbol el rio fue
creciendo, y los pedazos, las frutas que no alcanzaron a cosechar
caian, se transformaron en peces, sabalos, gambitana, bagre... jde ahi
viene el origen de los peces! El arbol se hundié y las ramas formaron
los rios Igara Parang, el Putumayo, el Caqueta. El tronco se convirtio
en ballena y su rio en el Amazonas. De ahi no quedd nada, solo la
palabra... (AZICATH, 2004, pp. 9-13)

Una tercera parte del relato cuenta cémo las gentes sobrevivieron
porque ya tenian la candela, aunque debieron encontrar las piedras de
sus hachas para tumbar la selva para las huertas. Los jefes construyeron
grandes malocas y organizaron a su gente hasta que llegaron los “blancos”
quienes, al principio negociaron sus cajitas de fosforos, sus hachas meta-
licas y mercancias, hasta que otras tribus que vinieron con ellos empe-
zaron a cambiar las hachas por muchachasy a esclavizar a los jévenes para
sacar caucho...

El Plan de Vida de AZICATH también explica que, aunque cada
grupo tiene su propia lengua, los Pueblos de Tabaco, Coca y Yuca Dulce
comparten similares bases mitico-religiosas que son fundamento de la
vida y la identidad de sus gentes:

Uno solo es el tabaco, una sola es la coca, una sola es la yuca dulce,
que nos dio la vida sobre esta tierra de abundancia, y una sola es la
palabra de vida con la que nos cuidamos las criaturas de todas las
tribus para darnos crecimiento y abundancia... Este es el plantea-
miento central que resume el pensamiento o la filosofia que guia la
vida de los indigenas pertenecientes a los diferentes pueblos que
desde siempre han habitado el territorio que les fue entregado a cada
cultura con un orden establecido de como vivir aqui formando parte
integral del territorio y por lo tanto cémo relacionarse con el mundo
material y el mundo espiritual con el objeto de darle un correcto
manejo a ese mundo del cual forman parte. (AZICATH, 2004, p. 25)

Los Uitoto" diferencian las abstractas elaboraciones orales (rafue),
de los hechos que realizaron los héroes ancestrales (bakaki), y las historias
de castigo (igai). Ese conocimiento guia el complejo sistema ritual que
incluye diversas “carreras ceremoniales” en las que participan miembros
de dos mitades ceremoniales, aliados por el intercambio matrimonial,
encabezados por el “duefio de la danza” y el “compafiero ceremonial”
como refieren Gasché y Vela sobre los Huitoto, Bora y Ocaina:

1 En adelante respetaré la ortografia de los nombres de los grupos que emplea cada autor.
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126

”

La relacion social principal es la que vincula el “duefio de la fiesta
(rafue naama) a su “socio ceremonial’, llamado fuerama o fierama.
Esta relacion, cuando une dos duenos de las fiestas mas prestigiosas
(ladiko, zikii), se trasmite de padre a hijo y constituye asi lo que
podemos llamar una “alianza ceremonial’, que consiste en el inter-
cambio alternativo de “fiestas” dentro de una “carrera ceremonial”
(Gasché y Vela, 2011, I: 45)

Griffiths, quien realizé su trabajo de campo entre los Nifode del
Caqueta, cuenta que los rituales mas frecuentes son el de frutas (yua#) y
caceria (tikkii), que se realizan entre diciembre y febrero celebrando la
fructificacion, cosecha y disponibilidad de recursos de pesca y caceria.
Los afines invitados de otras malocas dependiendo del rito ofrecen al
“duefo del baile” didlogos formalizados, cantos y carne de caceria o frutas
cultivadas. A cambio el duerio y los residentes les ofrecen ambil (pasta de
tabaco), con sal vegetal, chicha y alimentos procesados de los cultivos. Los
participantes agradecen a los ancestros y las divinidades, como el “espi-
ritu del tabaco” y el “espiritu de la coca”, haber creado la humanidad y los
rituales que propician la reproduccién y rejuvenecimiento de los recursos
y, con ellos, de la sociedad. Los ritos limpian y descontaminan el territorio,
los alimentos y la sociedad de sustancias patogenas y tdxicas originadas
desde tiempos primordiales. Neutralizan las ideas malévolas y disuaden las
tensiones transformandolas en pensamientos y sentimientos productivos
y positivos. Celebran la integracion de los miembros de diferentes grupos
locales y consolidan las relaciones sociales (Griffiths, 1998).

La estrecha relacion de la organizacion social y el sistema cere-
monial, y la importancia de la transmision del nombre de los lideres
rituales, ha sido descrita como una estructura sobre la cual se teje la
red de relaciones de la Gente de Centro. Los clanes Uitoto se subdividen
en linajes que habitan una misma maloca y en conjuntos se asocian en
dos mitades opuestas. Los Uitoto del Igarapara denominan murui a la
gente del Caraparand que habitan al Sur; y estos denominan muinane a los
clanes del Norte; sin embargo, la posicion es relativa porque la gente del
Igaraparana se considera murui con respecto a los muinane de la Sabana
(Gasché, 1972). La oposicién de las mitades también se expresa con otras
expresiones simbdlicas: Murui: masculino, casa fuerte, tabaco fuerte,
palabra violenta (juzinamui); Muinane: femenino, casa de subsistencia,
tabaco dulce (buindima) (Gasché, 1974, p. 209). La oposicién se asocia
con “carreras ceremoniales” a cargo del cabeza del linaje y fundador de la
maloca que, generalmente, se hereda de padre a hijo mayor, pero pueden
transmitirse a miembros de clanes diferentes quienes posteriormente
llegaran a ser buinama encarnando al héroe cultural murui-muinane
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asociado con la coca. El nombre y el rango se transmite en un ritual que
llevan a cabo las dos mitades ceremoniales pero los cantos se interpretan
en una de las dos variaciones lingiisticas, sin importar la mitad que lo
realiza. Aunque los clanes se identifican con tradiciones especificas, un
buinaima puede acceder a carreras ceremoniales de mayor rango distin-
guido por su complejidad ritual, ceremonial y chamanica (el rafue y el
bakak+ yektarakuno) (Gasché, 1972,1974).

Los bora y mirafia, habitantes de los rios Caqueta e Igaraparana, se
reconocen como unidades socioculturales diferenciadas por variaciones
dialectales asociadas con los lugares de emergencia de los ancestros
miticos; aunque estos sitios se conciben como ramificaciones del arbol
cosmico, no hay necesaria coincidencia de la distribucion los asenta-
mientos en el rio. Los bora del Cahuinari designan a los mirana “la gente
del levante” y de la bocana, mientras que para los bora aquellos son “la
gente de abajo” o del amanecer. El término mirana pareciera provenir de
la expresion Nheengatu “gente-dientes” y, de hecho, los del bajo Cahuinari
se califican a si mismos como “Gente predadora” o que “come gente”
(Karadimas, 2005, pp. 28-33).

La forma como se establece la identidad ritual de los lideres cere-
moniales fue descrita por Guyot entre los bora y mirafia y debo detenerme
con algun detalle para resaltar como tejen las relaciones entre aliados
exogamicos y ceremoniales. Las malocas asociadas con un linaje liderado
por un jefe con sus parientes y familias nucleares dispuestas jerarquica-
mente en el espacio tienen diferentes nombres siempre asociados con la
carrera ceremonial del duefio; los parientes colaterales del jefe habitan
en casas neo-amazonicas proximas. A los miembros del grupo local se
les reconoce como “nuestra gente” (nemina), y a los hermanos mayores,
quienes devendran jefes, como “nuestros troncos” (meakimi), porque se
les asocia con los postes centrales de la maloca y representan la repro-
duccion del linaje; mientras que las varas horizontales representan a los
hermanos menores. Entre los miembros del grupo de descendencia local
se distingue el estatus de jefe, chaman y benjamin (Guyot, 1972).

La transmision del nombre y su estatus ritual puede suceder por
tres vias: en el caso ideal, un hombre presenta a sus hijos en el ritual
mas importante (todzigwa, dzarigwa), cuando su hijo mayor hereda el
nombre del padre, y los hermanos que le siguen el nombre de ancestros
masculinos y femeninos, mayores y menores; generalmente un hermanoy
hermana presentan sus hijos al mismo tiempo (imite y ne'nite, respectiva-
mente) de manera que hijo e hija del primero, e hija de la segunda reciben
los nombres de ancestros (agnados) de los hermanos mayores, mientras
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que el hijo de la segunda recibe el nombre de un ancestro de la linea de
su propio padre; en cuanto la hermana habria casado con un hombre
de linea diferente su hijo, presentado por su tio materno (del grupo del
jefe de la carrera ceremonial), en el ritual adquiere un estatus superior
al de sus hermanos aunque el nombre es de un grupo exégamo distinto,
del cényuge de la hermana mayor. Asi, el estatus ritual del jefe depende
del matrimonio de la hermana del padre en la generacion precedente.
“Entre la nueva casa de un jefe y la de su compaiiero ceremonial
(¢banexibe?) se establece un preferente intercambio de esposas..., salvo
para la hermana mayor del jefe quien casa con el jefe de un tercer grupo
que proveerd, a la generacion siguiente, el socio ceremonial (hijo de la
hermana del padre) y los conyuges (hijos e hijas de los germanos de este
altimo)” (Guyot, 1972, pp. 145-46). El segundo caso es el de los hermanos
menores que transmiten sus propios nombres o de ancestros masculinos y
femeninos, a sus hijos e hijas mayores; pero hay variaciones entre los bora
del Igaraparana, pues la funcion chamanica (chakomi) podria ser desem-
penada por el hermano menor del jefe de maloca. Finalmente, un hermano
menor transmite el nombre, diferente del suyo, a su hijo mayor tomando
el de un ancestro del lado del padre o de la madre. Eventualmente, si el
linaje de la esposa es de estatus ritual mayor que el del padre se preferiran
nombres por linea matrilateral (Guyot, 1976).

Karadimas aclara que los mirana estiman que los hijos “pertenecen”
al padre y tienen derecho a designar entre los mayores de su clan al que
va a escoger el nombre de sus hijos. Los nombres pertenecen al clan y se
transmiten de un pariente consanguineo recientemente muerto o que va a
morir y “quiere perpetuar” su nombre. La regla indica que pasa de abuelo
a nieto respetando el orden de nacimiento, pero no de la persona sino
de su ascendiente agnado. Sin embargo, ademas del nombre en espafiol,
toda persona posee tres nombres asociados con un estado de la vida:
joven, adulto y viejo. Los de juventud y vejez son apodos, mientras que
el de adultez es el que se relaciona con su estatus; cuando los jovenes
son presentados en el ritual para recibir su nombre, solo se enuncia el
de adulto. Los otros nombres no se declaran publicamente y tampoco se
transfieren. Aun asi, estas expresiones verbales difieren de las genealogias
porque la mayoria de los hijos e hijas reciben nombres de una linea de clan
patrilineal diferente, en cuanto no se renueva la alianza durante las tres
generaciones que siguen a la primera union (Karadimas, 2005, pp. 34-38).

La identidad de los lideres rituales ligada a carreras ceremoniales,
y el vinculo de los clanes con mitades ceremoniales, se extiende a los
andoques que habitan el Aduche, un afluente del Caqueta. Denominados
“la gente del hacha” (patsiaja), e identificados por origenes comunes,
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organizacion y cultura homogénea, hablan una lengua aislada (Guzmadn,
1971; Pineda, 1973; Landaburu y Pineda, 1984). Guzman encontr6 que los
miembros de la maloca pertenecen al linaje del jefe (potsoa) o pueden ser
“huérfanos” (ija’) del mismo u otro grupo étnico, que fueron adoptados
en sus malocas. Apoyado en su saber y conocimiento ritual, el jefe orga-
niza las tareas comunales y la distribucion de viveres, y los hoy deno-
minados capitanes, conforman un Consejo de Ancianos liderado por el
mas poderoso y del grupo numérico mayor. La capitania se transmite al
hijo mayor del linaje que, entonces, es reconocido como “el que suena y
es sonado; el hombre de palabra fuerte”, concebido como “creador de la
gente” porque sus rituales promovian el crecimiento y multiplicacion de
sus protegidos (Espinosa, 1995, pp. 115, 118). Pineda aclaré que los linajes
se distinguian entre mayores y menores dependiendo de la asociacion con
carreras ceremoniales y la parafernalia distintiva asociada con colores:
rojos (pepast) para los hermanos mayores senalados con la agresividad de
los guerreros; blancos (pofia) para los hermanos menores asociados con
los capitanes y su no agresividad. Espinosa aclara que el lider de la carrera
ceremonial escogia los primeros entre sus hijos mayores y los segundos
entre sus hijos menores; los rojos afrontaban las agresiones con brujeria,
eran enganosos y agresivos y sugiere que sus ritos se asociaban con la
guerra y la antropofagia ritual; los blancos eran protectores y defensores
de la gente y mantenian la tradicion y orden social, ademas del bienestar
y la alegria (Espinosa, 1995).

Asi, entre la Gente de Centro la identidad de la persona y su estatus
en la jerarquia ritual esta estrechamente relacionada con el sistema matri-
monial. Todo indica que la alianza simétrica con intercambio directo de
hermanas es privilegio de los hermanos mayores del clan o del linaje de
una maloca, mientras que los hermanos menores deben casar, alterna-
tivamente, con mujeres de clanes y malocas diferentes. Adicionalmente,
entre los bora y mirana el matrimonio se realiza entre gentes de malocas
diferentes que se reconocen como “otra gente” (chitemina), y aunque se
prefiere casar dentro de los bora y mirafa respectivamente, el matri-
monio bora-mirafna es corriente y alianzas con los uitoto y otros grupos
cercanos son frecuentes (Guyot, 1972, pp. 158-59). Ademas, las alianzas no
se renuevan durante tres generaciones posteriores al primer matrimonio
de los hijos mayores (Karadimas, 2005, pp. 34-38). Entre los uitoto las
reglas son semejantes pero el matrimonio se prohibe dentro de este grupo
étnico-lingiistico y los miembros del clan prefieren casar con parentela
lejana, incluso de dialectos y lenguas diferentes, aunque eventualmente
se realiza entre linajes del mismo grupo (Gasché, 1976). Entre los andoke
los linajes eran exogamicos y sus esposas provenian de otras tribus; se
prohibia el matrimonio hasta la tercera o cuarta generacion de un linaje
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(Espinosa, 1995, p. 108). Los vocabularios de parentesco no necesariamente
distinguen los primos cruzados de los paralelos con quienes se prohibe el
matrimonio.

Pese a que hoy el sistema tiene dificultades practicas, interesa
resaltar que esta compleja articulacion del estatus ritual de las personas,
la asociacion de los jefes de las malocas con carreras ceremoniales espe-
cificas, y la inclusiéon de conjuntos de clanes en mitades ceremoniales
complementarias, se halla estrechamente relacionada con la regla de
matrimonio segun la cual los agnados de una maloca deberian casar con
mujeres de clanes y malocas distintas fue el fundamento de la extensa
red de aliados matrimoniales y ceremoniales de diferentes grupos
étnico-lingiisticos que se reconoce como La Gente de Centro, en la
que descansa la construccion de las nuevas asociaciones politicas.
Ademas de la participacién de miembros de los resigaros de lengua
Arawak, otra forma de incorporacion de miembros de otros grupos
se lleva a cabo con la adopcion de los denominados “huérfanos” o
“gente ordinaria” que siempre ocupan la dltima posicion después de los
miembros del linaje de una maloca, o podrian habitar en casas
neo-amazonicas vecinas. Asi se denominan por ser miembros de segmentos
de clanes de grupos diferentes, inclusive del mismo grupo como entre los
andoques, que se refugiaron en las malocas de los hablantes Witoto, Bora
y Andoke, debido al decrecimiento demografico ocasionado por la pérdida
de jefes y la consecuente imposibilidad de llevar a cabo los rituales.

La red de relaciones de la Gente de Centro se lleva a cabo por via de
la alianza matrimonial. Con base en una muestra de casi cien matrimonios
del medio Caqueta, Echeverri (1997) muestra que los uitoto son altamente
endogamos (70%), pero también casan con muinane (85,7), nonuya (58,3),
bora (32), y andoque (7,7). La mitad de los hombres bora casan con mujeres
del mismo grupo (30,8), pero también con nonuya (8,3). Los andoke tienen
una representativa endogamia (30,8) pero también casan con nonuya
(8,3). Pocos hombres muinane casan con mujeres de este mismo grupo
(9,5) siendo predominante exdgamos, casan con mujeres andoque (30,8),
uitoto (20), nonuya (16,8) y bora (4%). La red de relaciones matrimoniales
de esta area incluye un porcentaje de hombres de otros grupos casados
con mujeres de los nonuya (8,3), bora (8), andoque (7,7), y muinane (4,8). Y
hombres no indigenas casados con mujeres andoque (15,3), uitoto (10,8) y
bora (4). Asi, no obstante, las reglas matrimoniales proponen la articulacion
de dos unidades exogamicas, es general la expansion de relaciones con
unidades diferentes. A su turno, la muestra matrimonial de Griffiths (1998)
tomada en el area de Araracuara y Puerto Sabalo, senala que de un total de
46 hombres Nifode-Uitoto, el 31% toma mujeres de clanes hablantes del
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mismo dialecto, el 28% toman mujeres de otros grupos dialectales Uitoto,
y €l 41% lo hace con mujeres de otros grupos lingiisticos. Aunque el autor
sefala la predileccion de “casar lejos” aunada a la regla de exogamia de
clan y linaje, sin embargo, cubre un amplio espectro social de consangui-
neos vinculados por alianza, evidenciando la apertura de los uitoto a casar
con grupos distintos a sus tradicionales aliados matrimoniales.

La red de intercambio del Miriti-parana y bajo Apaporis

El rio Miriti-Parana, afluente del Caquetd, y su estrecha comuni-
cacion con el bajo Apaporis, es el territorio de ocho pueblos indigenas
de hablas Tucano Oriental, Arawak y Maka. Los tanimuka que recargan
sus asentamientos hacia el bajo Miriti-Parand y los letuama hacia el alto
rio, son hablantes de la lengua de los anteriores de la familia Tucano
Oriental; hacia el bajo Apaporis se hallan los macuna, Itana y yauna del
mismo filum lingtistico. Los yucuna son el pueblo Arawak méas meri-
dional de la Amazonia colombiana y sus aliados preferenciales son los
denominados matapi que hablan la lengua de los anteriores. También
en el Miriti habita un linaje de los cabiyari desplazado del Cananari, un
afluente del Apaporis®.

Algunos hablantes Witoto y Bora se refugiaron en esta regiéon que
también fue via de desplazamiento de los Carijona de lengua Carib de
quienes restan muy pocos miembros. El censo que levant6 Franky (2004)
del bajo Apaporis incluye miembros de otros grupos alejados como los
puinave, cubeo, uanano y otros, tal vez desplazados por el conflicto armado
colombiano y la explotacion aurifera del Taraira desde la década del 70.
El cuadro que sigue lista grupos que reconocen sus origenes territoriales
en esta drea y poseen una poblacién mayoritaria, incluyendo cuatro clanes
macuna (idé masa, imid masa, jeaniara, emoa masa), buena parte de los
cuales se halla en el Pird-Parana afluente del Apaporis.

2 En las cabeceras del Pure, un afluente del Caquetd, se encuentran aislados los Yuri (Franco, 2012).

31]



Frangois Correa

Tabla 3. Pueblos indigenas del Miriti-Parand y bajo Apaporis.

Nombre genérico Familia lingiiistica Lengua Poblacién 2006
1 Tanimuka Tanimuka 1.274
2 Letuama Tanimuka 705
3 Macuna Tucano Macuna *439
4 Yauna Occidental *92
5 Itana *69
TOTAL 2.579
6 Yukuna Yukuna 550
7 Matapi Arawak Yukuna 220
TOTAL 770
8 Yuhup Maka Yuhup *76

tesco,

Fuentes: Demografia en Arango y Sdnchez (2006) y Franky (2004)*.

En general, la organizacion social se rige por la filiacion patrilineal y
el matrimonio directo, parcialmente reflejado en el vocabulario de paren-
y la residencia patrivirilocal. Sin embargo, la organizacion social
adquiere expresiones distintivas que permiten diferenciar este complejo
sociocultural. Van der Hammen realizé un resumen del mito de origen de

la primera maloca yukuna:

Entonces nacié una nueva tierra, esta tierra en donde vivimos.
Ese dia naci6 la gente de un huevo grande. Unos huevos quedaron
sin abrir y de alli saldra la gente que va a vivir cuando este mundo
se acabe. Tupana al bautizar a la gente les orden¢ decir: «soy como
el sol, el agua y la piedra», pero la gente dijo: «vamos a morir».
Solo las serpientes hablaron bien, por eso cuando estian viejas
cambian de piel y nunca mueren. Los Karipulakena “curaron” para
que no muriéramos del todo, para que siguieran las generaciones
y el mundo continuara. En ese tiempo habia mucha gente, todos
hablaban una sola lengua pero peleaban mucho. Entonces Tupana
pensé una palabra distinta para cada uno y asi ya quedaron callados.
La gente vivia cada cual en su propia maloca.

Nosotros los Yukuna quedamos en la maloca de la gente de Perio, el
abuelo y cabeza de nosotros, el principio de todo. Nuestra tierra de
origen esta en Jewaita, en las cabeceras del rio Miriti-Parana. Perio
vivia con toda su gente en una maloca grande ¢l era el mayor de seis
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hermanos y también era capitan y “brujo”. En ese tiempo no habia
hachas y se tumbaba con las de piedra; s6lo el capitan tenia derecho
a tener chagra y con ella mantenia a toda su gente. Perio les ense-
faba a sus hermanos “brujeria”, a manejar la gente, a hacer maloca,
los bailes, a recibir los invitados... a vivir bueno.

La mujer de Perio se llamaba Kawayariko. Los Kujiya, la familia de
Kawayariko, eran los propios cufiados de nosotros y encargados de
tumbar, sembrar, preparar la coca y la yuca. Kawayariko era casi
como un hombre: sabia todo, era habladora, igual que el marido;
durante mucho tiempo manejaba su gente, les dirigia el trabajo
en la chagra y estaba encargada de preparar la comida para todos.
Ella fue la que crio a los hermanos de Perio. Un dia, estando ya vieja,
Kawayariko se quemo la mano mientras preparaba una torta de
casabe; se puso brava y reneg6: «;Por qué tengo que cocinar para
tanta gente? ... ;Por qué los hermanos no hacen casa aparte? ... ;Para
qué, entonces, estan aprendiendo?». Los hermanos oyeron lo que
Kawayariko decia y uno por uno fueron pidiendo permiso a Perio
para hacer su propia maloca. Perio acepto, pero les puso una condi-
cion: debian entregarle gran cantidad de comida para comprobar sus
capacidades como capitanes. Cada hermano fue saliendo uno por
uno, comenzando por el mayor.

Perio le dio a cada uno de sus hermanos lo necesario para vivir bien
y poder vivir aparte: les dio semilla de yuca, de coca, manguaré,
dientes de tigre, kajila, macana, yurupari, todo lo que necesitaban.
Y con cada uno envidé gente como trabajadores. Con Yauya envié
gente Imariya, con Juyuwa gente Chiruwa, con Peraya gente Kujiya,
con Wakond gente Kujiya y con Yauyand, el hermano menor, gente
Kujiya también. Perio era muy “brujo” y sabia que s6lo Yauyana iba
a cumplir con la prueba; por eso le dio de todo cinco veces: cinco
manguarés, cinco macanas, cinco kajilas y asi todo. Ademas, le envio
como secretario a un hombre muy preparado llamado Apiepuku,
un hombre que sabia hacer muy bien todo lo de la maloca: canasto,
balay, chimbombo, jitan4 o rallo, machi va ... todo.

Perio se quedd esperando noticias de alguno de sus hermanos.
El primero en avisar haciendo sonar el manguaré, fue Yauya, el
mayor. Perio y Kawayariko ya sabian que ¢l no iba a pasar la prueba,
pero Perio le dijo a su mujer: «Kawayariko, vaya mire alla donde esta
sonando el manguaré para ver si hay suficiente comida». Kawayariko
se alisto y fue donde Yauya. Apenas entroé se dio cuenta que la comida
no iba a alcanzar y lo maldijo: «Yauya, usted no va seguir, no va a
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tener nietos». De todas maneras, le ofrecieron comida y la invitaron
a bailar con guarapo de pifia; ella se quedé pero no se emborracho,
y quedo6 con hambre. Al dia siguiente regres6 donde Perio; detras de
ellaiba Yauya con su gente llevando comida a la maloca de Perio. Perio
clavé su kajila en el centro de la maloca para que al llenar la maloca
de comida lograran tumbarlo, pero la comida de Yauya no alcanzo, y
Perio también lo maldijo: «Usted se perdera». Lo mismo ocurri6 con
los otros hermanos, Juiyuwa, Peraya y Wakona. El dltimo en tocar
el manguaré fue Yauyand; Kawayariko fue a visitarlo y encontro la
maloca tan llena de comida que no podia entrar, le ofrecieron mucha
comida, tanta que ella no alcanz6 a comerse todo; después bailaron y
tomaron tanto guarapo de pifia que ella se emborraché y cayo sobre
la cuya de coca que era tan grande que ella quedo toda pintada de
verde de tanta coca. Kawayariko dijo a Yauyana: «Usted es como el
sol, el agua y la piedra que no se pierden. Usted va a seguir, va a tener
nietos». Al dia siguiente Kawayariko regresé donde Perio, borracha
y verde de la coca; al verla regresar en ese estado Perio se puso
contento; se alistd para recibir a Yauyana quien venia atras con su
gente llevando la comida. Con la cantidad de comida que llevaban
alcanzaron a llenar la maloca y tumbaron el kajild. En ese momento
Yauyana recibio el derecho de seguir, por parte de Perio, y entonces
Kawayariko le paso¢ la brujeria de la comida cultivada.

Todos nosotros, los Kamejeya, somos gente de Yauyana. Los otros se
han ido acabando. La gente de Wakond aguant6 mucho y los tltimos
de ellos se acabaron en tiempos de Malauchure, nuestro abuelo.
Perio se fue de este mundo ya dejando a los hermanos. Yauyana, el
menor, muri6 dejando a su hijo Mapiwaca, y éste a su vez dejo dos
hijos: Pusume y Masurupena. Del menor, Masurupena, salié después
la gente Piothi. De Pasume quedaron varios hijos. (Van der Hammen,
1992, pp. 12-13)

Este relato aparece en el primer capitulo del libro de Van der
Hammen que, con fuentes histdricas y expresiones miticas, introduce a los
Yukuna. Los mitos aparecen como una secuencia que describe el origen y
el proceso de fragmentacion de los propios Yukuna (Kamajeya), el impacto
de sus relaciones con los blancos y los desplazamientos territoriales que
ocasionaron, las relaciones con otros pueblos indigenas, y el proceso de
reorganizacion e incorporacion de miembros de clanes de otros grupos.

El origen y la genealogia de los clanes de los hablantes del Yukuna
también fue descrito por Schackt (2013), en cuyo libro también incluye una
larga secuencia de relatos que dan cuenta del proceso de reorganizacion
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social. Aclara cémo el genérico yukuna se usa para un conjunto de clanes
de diferente origen étnico-lingiistico que hoy hablan la lengua Yukuna,
incluyendo a los denominados “matapi” en Nheengatu. Van der Hammen
encuentra que los cinco hermanos se hallan difusamente asociados con
funciones especializadas segun lo cual el mayor seria jefe de maloca,
el siguiente cantor-bailador, el tercero chaman defensivo y el ultimo
chaman ofensivo, pero estas ultimas han perdido vigencia (Fontaine, 2008,

pp. 84-85).

Schackt explicé que los que hoy hablan la lengua Yukuna incluyen
varios clanes® distinguidos por sus ancestros, sitios de nacimiento distri-
buidos en diferentes territorios, sus variantes lingtisticas, tradiciones y
rituales que se realizan al cobijo delamaloca. La guarda de estas tradiciones
distingue la gente de conocimiento, como se consideran los Kamejeya o
propios yukuna, cuyo ancestro Periyo emergio en la maloca del sitio de
Jawaita en el cafo Kunujato, un tributario del alto Miriti-Parand. Este clan
se divide en tres subclanes asociados con segmentos del rio: los “mayores”
con la parte alta, los Jerichina con el curso bajo, y los Piochina con el
cafo Pi6, un pequeno tributario del Popeyaca. Por su parte, los Jupichiya,
llamados matapi, descienden de Kamari quien tenia su maloca en Yuinata
del cano Ke'echirapa, tributario del Miriti, arriba de los anteriores. Este
clan se subdivide en dos subclanes, el de los “mayores” y el que a veces
es llamado Morerua. Una vez diezmados por los esclavistas Mirawara y
mas tarde por las caucherias, perdieron sus tradiciones. Para poderse
reproducir entregaron mujeres a los Kamejeya a cambio de ser alojados en
sus malocas y recibir la ensefianza de los ritos de las flautas y trompetas
ancestrales y, hoy en dia, son los mayoritarios aliados matrimoniales de
los Kamejeya. Fontaine agrega que el orden genealogico de los Kamejeya
simbolicamente se asocia con un arbol, mientras que los Jupichiya con
la forma de una serpiente segun el orden de nacimiento de los cuatro
ancestros primordiales (2008).

Finalmente, los Je'eruriwa, los Jomike’e y jurumi’i de quienes restan
pocos sobrevivientes, aunque hablaban lenguas diferentes, hoy lo hacen
en Yukuna. Los Je'eruriwa, conocidos como la “gente del zaino”, originarios
del Rio del Sol, segun Fontaine son descendientes de Kara'a, su ancestro
eponimo. Los Jimikepi, “la gente de la hierba”, provienen de tierras lejanas.
Y los Jurumi'’i son originarios del cafio Kubana, un tributario del rio Meta.
Como los Jupichiya, estos clanes tienen especificos origenes ancestrales, y
tuvieron sus propias lenguas, tradiciones y malocas, pero su pérdida hace
que los Kamejeya les consideren “gente ordinaria” o “personas cualquieras”,

13 Schackt emplea el término patrisib y su subdivisién en sub-sibs.
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e incluso en espafiol como esclavos, siervos o trabajadores, términos que,
como aclara Schackt, difieren del sentido literal.

Jacopin encontré que entre los yukuna hablantes la regla de matri-
monio preferencial con la prima cruzada (matri) bilateral se aplica al
hermano mayor y sélo tiene lugar una vez cada generacién porque los
menores deben casar con mujeres de malocas distintas, de manera que
el matrimonio con las cunadas es prohibido (1981). Asi, los matrimonios
de un conjunto de hermanos entrelazan su maloca con otras a través de
una serie de alianzas que toman la forma de espiral, si se tiene en cuenta
que en cada generacion el orden de nacimiento debe restablecer la red
matrimonial con malocas circundantes (1981). Fontaine (2008) agrega que
los maestros de esa practica son los Kamejeya cuya renovacion de la red
de alianzas busca mantener pacificas relaciones con un gran namero de
aliados. Ellibro de Schackt incluye datos del comportamiento matrimonial*
que demuestran que los clanes Kamejeya son decididamente exogamicos
y casan predominantemente con los Jupichiya (matapi) y los Jeruriwa,
y solo un caso con los Jimike’e y jurumi seguramente por su debilidad
demografica. También evidencia que los hablantes del Yucuna casan con
miembros de otros pueblos indigenas como los tanimuka, mirafia y uitoto,
que participan de la red de intercambio matrimonial regional.

Con respecto de los tanimuka, la Gente Ceniza (Ufaina) que habita
el Miriti-Parand y sus afluentes, el Popeyaca y Guacaya, Hildebrand (1979)
encuentra que estan compuestos por patrilinajes que se distribuyen en
dos mitades ceremoniales jerarquizadas: la de los mayores (Mamerd) y la
de los menores (Be'wokard). Una maloca incluye miembros del patrilinaje
distinguidos por rango segun su orden de nacimiento: baifi: el “dueno de
la maloca”, encargado de la fraternidad y apropiado manejo del medio;
el chaman llamado “hombre jaguar” (Yaiko), y el “cantor principal” (Maja
Ke'nrio). Por otra parte, en la maloca fueron alojados miembros de linajes
de otros pueblos indigenas a quienes genéricamente se refieren como
“huérfanos” o “gente ordinaria”, cuyas tareas distinguen al “cuidador del
almidén de pifia” (maruaka wafefa), al “cuidador de la coca” (Ta'fi wafefa
kenaka) y al “pilador de la coca” (Ta'fi Ta’ir maki). Los tanimuka se rigen
por la regla ideal de la alianza simétrica con intercambio directo de
hermanas en su mayoria con los Letuama, pero también casan con los
macuna y yauna.

4 Con una muestra de 71 de matrimonios registrados durante su trabajo de campo (1985-86). Ver tablas en
Apéndice 3 en Schackt, 2013: 251-253.
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Segun Franky, los tanimuka se autodenominan “Gente Tigre” (yairi-
majd) o “Hijos/nietos/cria de tigre” (yaimajd neki makara), pero bajo
dicha categoria incluyen otros pueblos indigenas de la region. En realidad,
el término “tigre” se refieren a la especialidad chamanistica caracterizada
por el poder de “recorrer el mundo” y “sacar enfermedades” (Franky,
2004, p. 155). El orden de nacimiento de los primeros ancestros de los
clanes, considerados hermanos, estatuyo la jerarquia y sus funciones:
curador del mundo; defensa del curador del mundo; cuidador de la
coca; cuidador del tabaco; y cuidador del almidon de pina. Sin embargo,
insisten que “los menores sabian lo mismo que los mayores”. El registro
del comportamiento matrimonial en el bajo Apaporis, demuestra que los
tanimuca preferiblemente casan con los Letuama (55,56% de los hombres
y 30% de sus mujeres), sus “cuiiados tradicionales” o “propios cunados
de nacimiento”. Pero, también casan con mujeres matapi y macuna del
clan ide masa (11,11%); y muy poco con mujeres taiwano, piratapuyo,
yucuna y yuhup (5,56%). Adicionalmente, las mujeres tanimuca también
casan con hombres yauna y macuna —del clan emoa (20%), y en menor
proporcion con hombres de los macuna— del clan jeanara, y con itana y
Tucano (respectivamente un 10%).

Varios autores han resaltado las diferencias de las Gente del Miriti-
Parana con sus respecto de sus vecinos Tucano Orientales. Destacaré
que los clanes de los hablantes del Yukuna y del Tanimuka son descen-
dientes de ancestros masculinos que emergieron en sitios distintivos
en torno de los cuales se reconoce el territorio ancestral, como sucede
entre los Arawak del Maipure Nortefo; bajo la regla de residencia patri-
virilocal en sus malocas de planta redondeada habitan miembros de
linajes considerados “gente propia” y “mayores”, y miembros de linajes de
otros grupos étnico-lingiisticos considerados “menores” o “huérfanos”
porque perdieron sus malocas, tradiciones y ejercicio ritual. Las mayores
diferencias parecen expresarse en las orientaciones de la alianza matri-
monial. Entre los tanimuka la alianza simétrica de los Tucano Oriental
prevalece, mientras que los hablantes del Yukuna comparten la compleja
regla matrimonial de la Gente de Centro, segun la cual la alianza simétrica
es privilegio del mayor del linaje, y sus hermanos menores deben casar con
mujeres de linajes de clanes y malocas distintos, que debe reproducirse
cada generacion. Como advirtié Karadimas, su ejercicio se enfrenta a las
practicas sociales, cuyas dificultades fueron agravadas por el impacto de
las sociedades estatalizadas. Sin embargo, los clanes tienden a ser estricta-
mente exogamicos y los datos estadisticos muestran que el mayor porcen-
taje de matrimonios de los linajes originarios (yukuna y tanimuka) se lleva
a cabo con los miembros de algunos de los clanes menores o huérfanos
(matapi y letuama). Los tanimuka también casan con miembros de clanes
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de otros grupos étnico-lingtisticos Tucano Oriental; y los hablantes del
Yukuna también lo hacen con miembros de clanes resigaro de los Arawak,
y con miembros de la Gente de Centro (uitoto, bora, mirana...), tal vez
corroborado por Griffiths sobre el alto porcentaje de matrimonios (41%)
de los Uitoto con mujeres de otros grupos étnico-lingtisticos. Es notable,
entonces, que el nacleo de grupos étnico-linglisticos que se consideran
originarios por el nacimiento de sus ancestros en el Miriti-Parana y bajo
Apaporis, han creado una red de intercambio matrimonial regional que se
ha expandido al Norte y al Occidente y aloja refugiados de otros grupos
étnico-lingiisticos que se hallan en sus fronteras.

Sobre los “Maku”

En la red de intercambio del Miriti-Parana y de los Tucano Oriental
participan los makd o maca que se hallan organizados como bandas
regionales lingtiistica y culturalmente emparentadas que distribuyen sus
asentamientos en zonas interfluviales y pequenos afluentes del Noroeste
de la Amazonia. Caracterizadas por su alta movilidad, una economia de
caceria, pesca y recoleccion con limitada horticultura, mantienen rela-
ciones con los indigenas horticultores en cuyas malocas esporadicamente
permanecian dedicados a obtener presas de caceria y productos de
recoleccién, asi como el cuidado de huertas y la refaccion de viviendas,
a cambio de productos ceremoniales como la coca y el tabaco, y objetos
metdlicos provenientes del mercado. El intercambio fue equivocamente
interpretado como supeditacion bajo la condicidn de esclavos o sirvientes.

En Colombia se han distinguido cuatro bandas regionales: los nikak
del Guaviare, los Bard o Cacua del Macta-Parand y Wacara, los Hupdé del
Tiquié y Papuri, y los Yuhup del Apaporis, con un aproximado total de
2.300 personas, mas de la mitad de los cuales son Hupdé€. Las investiga-
ciones etnoldgicas (Silverwood-Cope, 1990 [1972]; Reid, 1979; Cabrera et
al., 1996) aseveran la autonomia de sus unidades sociales y la alta tendencia
a la endogamia sociocultural que, de hecho, tienden a la endogamia local.
Desde el estudio de Silverwood-Cope entre los Bard-Mak1, la movilidad
y la espacialidad han sido criterios que analiticamente distinguen sus
agrupaciones sociales. El autor advirtio6 que no obstante la proximidad
lingtiistica (dialectal) y cultural, a su interior se emplean similares criterios
para los grupos regionales geograficamente separados (dos entre los nikak,
y tres entre los Hupdé y los Yuhup), cada uno de los cuales esta consti-
tuido desde dos hasta 18 grupos locales o asentamientos de composicion
bilateral, que Reid resalt6 como foco de la organizacion social; la unidad
socio-espacial minima es el grupo doméstico u hogar (hearth group)
conformado por una pareja matrimonial, sus hijos célibes o parientes
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viudos con hijos (cinco personas en promedio), que al casar abandonan
el grupo y se establecen en uno nuevo. Entre los nikak (Cabrera et al.,
1996), los criterios que impulsan la movilidad son muy variables y no sélo
dependen de la obtencion de recursos alimentarios, sino de las relaciones
con miembros de otros grupos locales y con otros grupos horticultores vy,
también de deseos, sentimientos y augurios. Aunque los grupos locales se
hallan dispersos en territorios de todas maneras discretos, Reid encontro
que tienden a conformar conjuntos (clusters) de dos o tres grupos locales
que, habitantes del mismo cafo® o canos vecinos, conforman un grupo
social mas grande que comparte actividades colectivas como la pesca al
barbasco, ceremonias, relaciones matrimoniales y frecuentes visitas.

En general, los macu se reconocen descendientes por via patrilineal
de ancestros masculinos que sirven de epénimo a sus miembros, distin-
guidos por el orden de nacimiento y origen territorial, considerados clanes,
denominados kulu entre los Bard-Mak1, subdivididos en patrilinajes. Aun
considerando la flexibilidad de la organizacion social, la exogamia del clan
tiende a mantenerse y relaciona los clanes segun la prescripcion matri-
monial con la prima cruzada bilateral, real o clasificatoria, que prefiriere
parientes de clanes cercanos. Silverwood-Cope encontrd que ciertos
conjuntos de clanes conforman dos ideales mitades exogamicas, confir-
mado entre los Hupdii por Reid aunque advierte que no tienen nombre, no
son relevantes, ni los Hupdii se sienten incorporados a ellos (Reid, 1979).

El ethos cultural de los macu promueve la reproduccion social y
cultural endogdmica pero, al mismo tiempo, flexibiliza las reglas y reor-
ganizacion de las unidades sociales para garantizar la movilidad social.
Ello incluye relaciones sociales con otros grupos étnico-lingiisticos
regionales a los que, como advirti6 Goldman, podrian incorporarse.
No obstante, los grupos riberefios enfatizan sus diferencias con los makua
(Jackson, 1976), Reid considera que los Hupdi no se hallan integrados en
la estructura regional Tukano, sino ligados a estos bajo un sistema de
patrén-cliente. Esta relacién actia como un canal de intercambio que los
macu establecen con diferentes hombres Tukanos de grupos diferentes
para garantizar su autonomia: “El dnico control real que los Tukano
ejercen sobre los Hupdii es espiritual” (Reid, 1979, pp. 191-193).

> Este es el término espafiol usado regionalmente para una corriente de agua que desemboca en un afluente
de los rios mas grandes.
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Consideraciones finales

Después de los estudios de Theodor Koch-Griinberg a principios
del siglo pasado (1909), la publicacion de una de las primeras monogra-
fias amazonicas realizada por Irving Goldman entre los cubeo (1963), y
los especializados trabajos etnologicos emprendidos hacia la década de
los 70, se ha enfatizado la asociacion del Area Cultural del Noroeste del
Amazonas con hablantes de lenguas Tucano Oriental y, recientemente,
con los Arawak del Maipure septentrional. Pero, los mas de 50 pueblos
indigenas de la Amazonia colombiana también incluyen hablantes del
Tucano Occidental, Maku-Puinave, Witoto, Bora, Tikuna y otras familias
y lenguas autéonomas que, no obstante, en conjunto comparten ciertas
caracteristicas comunes resaltadas por el Handbook of South American
Indians, en su interior conforman redes regionales que se distinguen
unas de otras por especificas expresiones culturales que evidencian
la ausencia de mutuas relaciones sociales. La situacion es diferente
entre los hablantes del Tucano y los Arawak del Maipure Septentrional
quienes, desde el Alto Orinoco, considerado epicentro de dispersion de
sus gentes en el Noroeste, ademas de los cabiyari y tariano por intermedio
de los curripaco-baniwa mantienen estrechas relaciones de intercambio
social, econémico y ceremonial con los primeros; reciprocamente el
desplazamiento hacia el Norte de miembros de los Tucano Oriental termi-
naron por crear relaciones con los hablantes de lenguas Arawak y de los
hablantes del Maka-Puinave. Por otra parte, los pueblos indigenas del
Miriti-Parand ostentan ciertas particularidades culturales que oponen los
Arawak con los Tucano Oriental, pero los hablantes del Yukuna comparten
ciertas relaciones con la Gente de Centro, y los hablantes del Tanimuka
con los Tucano Oriental. Por eso, he propuesto que la region del Miriti-
Parana constituye un area de transicion entre los Tucano Orientales y la
Gente de Centro.

Los pueblos indigenas de las tres redes sociales que hemos obser-
vado comparten ciertas caracteristicas culturales, como el origen de
la humanidad por un orificio del inframundo del que emergieron los
ancestros que se diferenciaron social y lingiiisticamente segun simbolos
que los ordenan segun el nacimiento de sus ancestros, para luego distri-
buirse en los ejes riberefios que hoy constituyen sus territorios. También
comparten ritos como los que llevan a cabo en tiempos de cosecha de
productos silvestres y cultivados, y la disponibilidad de recursos de pesca
y caceria cuando los grupos exogamicos celebran su abundancia, evocan
su creacion por los ancestros y celebran sus relaciones de intercambio.
Ademas de las argumentaciones sobre lo que caracteriza lo humano y
como se distinguieron los diferentes pueblos indigenas, los mitos relatan
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como las relaciones interétnicas descansan en el intercambio matrimo-
nial que, a lo largo del afo, se consolida con numerosos rituales en los
que participan los aliados que, alternativamente, intercambian productos
comestibles por alimentos ceremoniales como la coca, el tabaco, la virola
y el yagé, que simbolizan la reproduccion de sus sociedades y culturas
cuyo poder comunica a los vivos con la historia de los hechos ancestrales
que gestaron sus relaciones.

Sin embargo, las redes sociales que hemos ilustrado también
expresan diferencias. Mientras que entre los Tucano tales ritos son enca-
bezados por especializados cantores-bailadores pertenecientes a uno de
los clanes y se replican en todas las unidades exogamicas, entre la Gente
de Centro los ritos, asociados con especificas carreras ceremoniales, son
encabezados por un Dueno perteneciente a un clan y su companero de
clan diferente, cuyo estatus se legitima con especificos rituales. Aunque
en ambos casos los anfitriones entregan productos ceremoniales y los
visitantes productos en cosecha, entre los Tucano se trata de aliados
de grupos exogamicos distintos, mientras que entre la Gente de Centro
aunque tiende a convocar miembros de grupos aliados, mas bien se les
asocia como mitades ceremoniales cuya posicién es relativa. Todo indica
que entre los hablantes del Yukuna y los hablantes del Tanimuka las
mitades ceremoniales tienden a ser, al mismo tiempo, mitades exogamicas
que, adicionalmente, asocia los originarios del territorio con los mayores,
y aquellos que perdieron sus tradiciones con los menores.

La informacion ilustra diferencias culturales entre las redes regio-
nales claramente percibidas en la realizacion de las reglas que como la
patrifiliacién, la alianza simétrica y la patrivirilocalidad, producen dife-
rentes arreglos de la organizacion social. En términos socio-espaciales,
la creacién de la humanidad se argumenta originaria de un mismo sitio
desde el cual los pueblos indigenas se abrian diversificado en unidades
mas discretas y, especificamente los clanes cuyos ancestros, en orden de
mayor amenor, emergieron ensitios que sus descendientes reclaman como
propios territorios lo que, parcialmente, hoy se replica en el patrén lineal
disperso de los asentamientos a lo largo de un rio, o de un segmento de rio
y su asociacién socio-espacial con sus aliados tradicionales que habitan
otro segmento del mismo rio o afluentes geograficamente cercanos.
La Gente de Centro asimila la procreacién con un arbol y sus ramas, y
los Tucano con la reproduccion de una anaconda segin segmentos de su
cuerpo asociados con los fundadores de los clanes que, en ambos casos,
estatuyd la jerarquia de sus ancestros. Sin embargo, mientras que dicho
orden va de la bocana a la cabecera de los rios entre los primeros, entre
los hablantes del Yukuna el sentido es invertido, los mayores hacia la
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cabecera y los menores hacia la bocana. No obstante, la aldea reemplaz6
dicho orden y las relaciones que articulan los grupos locales en redes
zonales a través de amplios territorios, la concentracion de miembros
de dos unidades exogamicas o de aldeas mas complejas compuestas por
representantes de diferentes pueblos indigenas, es claro que no solo
estrecharon las relaciones entre miembros de diferentes grupos y que
las redes tienden a descansar en la articulacién de diferentes aldeas que,
desde los afos 70 se convirtieron en el soporte de la alianza politica de
las actuales organizaciones zonales y regionales que se proponen hacer
reconocer sus derechos colectivos ante la sociedad nacional y el Estado.

No obstante, Goldman demostré la potencial transformaciéon de
la identidad de descendencia de los clanes, en todo caso, las mayores
expresiones de la dindmica social se hallan en la forma como se realiza
la alianza simétrica. En principio, entre los Tucano Oriental la regla
demanda el intercambio directo de hermanas que idealmente articula dos
unidades exogdmicas proyectando la relacion a través de las generaciones;
mientras que entre pueblos indigenas de lenguas Witoto y Bora,
idealmente la alianza simétrica sélo rige el matrimonio del hermano
mayor pues sus hermanos menores deberan casar con mujeres de grupos
locales diferentes recreando el sistema por generaciones. Sin embargo,
mas alla del universo social que genera una red de alianzas entre aliados
tradicionales, como en ambos casos los datos estadisticos demuestran,
la dificultad para llevar a cabo las ideales reglas de matrimonio obliga la
ampliacion del intercambio con unidades exogamicas diferentes, pero
geograficamente proximas, conformando redes matrimoniales por zonas
que, como podra preverse, en sus fronteras progresivamente se articulan
con otras semejantes creando vastas redes regionales.

Este resultado proviene de la flexibilizacion de las reglas ideales que
involucra transformaciones de la organizacion social como se manifiesta
con la incorporacion de miembros o pueblos indigenas diferentes en las
redes regionales. Un primer caso es la notable participacion de pueblos
hablantes de lenguas Arawak, como los cabiyari y tariano entre los Tucano
Occidental, y los resigaro entre los Witoto, que hoy comparten ciertas
tradiciones sociales y culturales con los pueblos indigenas con los que se
relacionan e, inclusive, entre los hablantes del Yukuna que comparten las
ideales reglas de matrimonio de los Witoto, a diferencia de los hablantes
del Tanimuka que contintan compartiendo las reglas y el intercambio
matrimonial con los Tucano que se hallan al Norte del area. Un segundo
caso es la incorporacién de miembros de clanes o de pueblos indigenas de
tradiciones diferentes que, diezmados por el impacto de las sociedades
estatalizadas, fueron adoptados en las malocas de la Gente de Centro y de
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la Gente del Miriti-Parana en condicion de “huérfanos” o “gente ordinaria’,
asi denominados porque el decrecimiento demografico llevo a la pérdida
de su integridad social y la pérdida de los recursos para llevar a cabo el
ejercicio ritual. Aunque ocupan una ultima posicién en el orden social
tienden a ser incorporados como aliados matrimoniales especificamente
ilustrado entre los hablantes del Yukuna y del Tanimuka. Ello es diferente
de las relaciones de los Tucano con los hablantes de lenguas Maku, que
aunque los primeros resaltan la ausencia de lo identifica a la “gente” en los
segundos, se hallan caracteristicamente relacionados por el esporadico
intercambio bajo condiciones de patrén-cliente.

De lo anterior es dable concluir que, pese a que los pueblos indigenas
de la Amazonia colombiana reivindican especificas identidades y auto-
nomia politica, dependen de relaciones de intercambio social y cultural
con unidades sociales semejantes que garantizan su mutua reproduccion.
Para responder a las transformaciones que impone la vida cotidiana las
regulaciones se flexibilizan legitimando la fragmentacion de las unidades
sociales, la ampliacién de las relaciones sociales o la incorporacion de
otros miembros, inclusive de grupos étnico-lingtisticos distintos.
En todo caso, las relaciones demandan compartir ciertas reglas que por
via del intercambio matrimonial permite articular las unidades exoga-
micas generando redes zonales y regionales que se manifiestan por medio
de distintivas expresiones morfologicas, cuya dinamica social apoya las
expresiones culturales que garantizan la produccién y reproduccion de
los pueblos indigenas de la Amazonia colombiana.
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