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INTRODUCCION

EL EFECTO DEL CONTACTO DE LA
SOCIEDAD NACIONAL EN LAS
PRACTICAS CULTURALES DE LA

MUERTE EN LOS WAODAN

La idea de investigar sobre los efectos del contacto de la sociedad na-
cional en las practicas culturales de la muerte en los Waodani se de-
bid a la apreciacion de algunos actores externos que afirmaban que los
miembros de esta cultura estaban incorporando practicas Kichwa en
sus ritos funerarios. Inmediatamente después de enterarme de algunos
fallecimientos y de sus formas de entierro empeceé a investigar en cam-
po las formas tradicionales y modernas con las que los Waodani tratan
y despiden a sus muertos. La comunidad donde se realizé la presente
investigacion es conocida como Quehueiri-ono, sin embargo se reco-
lect6 informacion de otras comunidades Waodani; entre ellas Tiguino,
Dicaro, Gareno, Toflampare, Kahuimeno, Bameno y Zapino.

Este trabajo en campo contd con el apoyo de la Dra. Flora Lu
quien se encontraba dirigiendo un proyecto de investigacion en territo-
rio Waodani, es a ellay a sus colaboradores a quien debo la recoleccion
de datos cuando se hacia dificil mi permanencia en las comunidades.

A continuacion procuré un encuentro entre los puntos de vista
que sobre el tema tienen las personas Waodani con el trabajo realiza-
do en campo y el puente que permitid esto fue el enfoque tedrico del
perspectivismo amazonico desarrollado principalmente por el grupo de
amazonistas brasilefios, franceses y peruanos.

Por tanto, a lo largo de este trabajo se examina las transfor-
maciones cosmoldgicas y culturales por las que han transitado los
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Waodani del post contacto con respecto a la muerte y sus practicas.
Se ha considerado como resultado del enfoque tedrico y metodoldgi-
co que la cultura Waodani se encuentra en permanente constitucion
ya que es la alteridad quien permite el surgimiento de una nueva
corporeidad predadora.

En el transcurso de esta investigacion se hallaran algunas no-
tas tedrico metodoldgicas que daran la introduccién a la tematica,
posteriormente se hablara sobre la muerte en otras culturas y de ma-
nera particular sobre la muerte en las culturas de las tierras bajas de la
cuenca amazonica.

El tercer capitulo esta destinado a la cultura Waodani y la ma-
nera de abordarlo es considerandola como un conjunto de culturas indi-
viduales, se exploran brevemente datos demograficos, socio-culturales,
econdmicos y politicos.

En el capitulo cuarto se analiza detalladamente el tema de la
muerte, sus concepciones, los tipos de muerte, las practicas de incine-
racion y entierro. Este capitulo se enriquece con algunas investigacio-
nes realizadas sobre el tema por otros antrop6logos y antropélogas;
ademas incorpora algunas versiones sobre las maneras de despedir
al muerto hasta antes del contacto dadas por los Waodani durante mi
investigacion de campo.

El capitulo quinto tiene que ver con las etnografias de las
practicas de la muerte en el post contacto y con ciertos lineamientos
en los que se divisan los efectos del contacto de la sociedad nacio-
nal en las practicas de la muerte. En esta parte y como ilustracién
se recurri6 a la pintura para poder representar las nuevas formas de
entierro de los Waodani.

Finalmente, en el capitulo sexto se realizan las conclusiones de
esta investigacion sosteniendo que los cambios sociales y culturales da-
dos en la cultura Waodani han permitido la construccion de una corpo-
reidad civilizada desde el punto de vista de las personas Waodani pero
que en el manejo de sus pulsiones predadoras no pierden su personali-
dad corporada entera.



CAPITULO |

EL PRINCIPIO DE LA METAMORFOSIS

Algunos de los enfoques tedricos utilizados para aproximarse a las
culturas y entre ellas a las panamazénicas han mantenido la tradicion
filosofica de considerar como fundamento ontoldgico de constitucion
de lo humano a la ruptura entre cultura y naturaleza. A criterio de
Georges Bataille, la cultura es la transformacion del mundo fisico a
través del trabajo y la razon situacion que produjo una condicién de,
‘distanciamiento’de los seres humanos con respecto a la naturaleza;
pero al mismo tiempo afirma Bataille en los seres humanos habia una
condicion de ‘reconocimiento’ con la misma, manifestado principal-
mente en el erotismo y la concepcion de la muerte (Bataille 1988 y
Freud, 1996). Esta doble condicidn, es decir de ‘distanciamiento’ y de
‘reconocimiento’ con respecto de la naturaleza produjo a criterio de Ba-
taille en los seres humanos una condicion desgarrada entre el mundo
del trabajo (cultura) y el mundo de la violencia (naturaleza).

Sin embargo, las cosmologias amerindias pusieron en cues-
tion esta constitucion ontoldgica de lo humano mantenido por el pen-
samiento occidental. Muchos trabajos etnograficos realizados en la
region demostraron que la resolucion entre un mundo y otro no es
necesariamente desgarradora y que el mundo estaba habitado por di-
ferentes especies de sujetos humanos y no humanos que aprehenden
de él y lo construyen desde distintas perspectivas y por eso se generan
distintas resoluciones (Pazos, 2007).
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Esta otra episteme se encuentra representada dentro del pensamiento
estructuralista tanto de los amazonistas franceses como de los brasile-
fios y peruanos. El perspectivismo amazonico halla entre sus aliados a
Viveiros de Castro, Aparecida Vilaca, Alexandré Surrallés, Laura Rival,
Jean P. Chaumeil, Phillipe Descola, Anne Cristine Taylor, entre otros.

Viveiros de Castro al respecto comenta que “frente al dualismo
cartesiano propio del pensamiento occidental esta el monismo sustan-
cial del perspectivismo amazonico” (Viveiros de Castro, 2004: 41).

Desde este enfoque, en algunas culturas de la cuenca amazéni-
ca e incluso en otras culturas estos puntos de vista no reconocen una
condicion de distanciamiento con el medio fisico sino méas bien y como
lo sostienen Viveiros de Castro y Ernst Cassirer “existen condiciones
afectivas, ontoldgicas y existenciales que estructuran una racionalidad
analdgica donde la naturaleza es apropiada holistica y empaticamente”
(Viveiros de Castro, 2004: 41 y Cassirer, 1968:127).

Por lo tanto afirma Ulrike Prinz “la constitucién ontologica de lo
humano esta atravesada por el principio de la metamorfosis. El principio
de la metamorfosis no debe ser entendido como teoldgico ni lineal, espe-
cialmente en las cosmologias amerindias sino mas bien como un principio
anarquico, creativo y controlado culturalmente” (Prinz, 2004:284).

Desde aqui se entiende que la metamorfosis es la que ordena
tanto la realidad como la supra realidad y no necesariamente la con-
dicion desgarrada entre un mundo y otro. Con este punto de vista se
rompe la idea dicotdmica naturaleza — cultura muy propia de occidente
y se consideran las otras maneras de ver pero sobre todo de percibir el
mundo (Surrallés y Garcia (eds), 2004:370).

Siguiendo con el mismo enfoque, Alexandré Surrallés sostiene
que las distintas formas de percibir el mundo son quiza la resolucion de
la “fractura dada entre el sujeto y el mundo” (Surrallés, 2003: 10).

El perspectivismo amazdnico

El perspectivismo considera a la naturaleza como construccion humana
y por ello la naturaleza es cultura (Pineda, 1999: 270-272). Los grupos
indigenas residentes de la cuenca amazoénica y que en gran parte conti-
nuan siendo cazadores/recolectores se sienten identificados con el entor-
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no desde una perspectiva humana, es decir antropomorfal. Pero no se
trata simplemente de las concepciones de lo humano o no humano, esta
cosmovision gira en torno a una logica de personificacion donde todos
los seres vivientes tienen la misma alma. Aparecida Vilaca y Viveiros de
Castro afirman que el alma se asemeja a lo humano y esta en las plantas,
los espiritus, los animales y los seres humanos (Vilaca, 2000: 59 y Vivei-
ros de Castro, 1996: 126). Esta otra episteme tiene que ver con qué:

Cada um destes trés dominios pode ser entendido como uma pers-
pectiva que neutraliza a posicao entre os dois restantes: do ponto
de vista dos espiritos, humanos e animais se assemelham; do pon-
to de vista dos humanos, espiritos e animais comungam aspectos
essenciais; do ponto de vista dos animais, humanos e espiritos
quica sejam a mesma coisa. Ha portanto, tal vez, dualidade; mas
ela seria apenas a reducdo de uma estrutura mais rica (Viveiros de
Castro, 2002: 85).

Al traducir este fragmento se entiende que: “Cada uno de estos tres
dominios puede ser entendido como una perspectiva que neutraliza una
posicion entre las dos restantes: el punto de vista de los espiritus, los
humanos y los animales se asemeja, el punto de vista de los humanos,
espiritus y animales comulgan en aspectos esenciales; el punto de vista
de los animales, humanos y espiritus quiza sean la misma cosa. Y por lo
tanto, tal vez, el dualismo, seria apenas una reduccion de una estructura
mas rica” (Traduccion mia).

Aparecida Vilaga sostiene que lo que diferencia a unos de
otros es el envoltorio, es la ropa, es en definitiva el cuerpo. El cuerpo
dice Vilaca esta en continua construccién tanto por los ciclos propios
de la vida como por las transformaciones sociales (Vilaga, 2005: 446).
De ahi que un espiritu humano pueda viajar dentro de una serpiente y
ocasionar un dafo o maleficio. Y desde alli también se explica el por-
qué algunos grupos recurren a los “brujos’, ‘shamanes’ 0 a los de su

1 Esta tesis es compartida por el grupo de los Amazonistas: Eduardo Viveiros de
Castro, Alexandré Surrallés, Pedro Gracia Hierro, Aparecida Vilaga, Phillipe Descola,
E. Taylor, Laura Rival, entre otros.
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propia especie para visibilizar la forma interna humana de quien los
atacd y vengarse (Viveiros de Castro, 2004: 39).

Esta cosmovision antropomorfa del medio fisico a méas de crear
afectos y complicidades con el entorno afirma Viveiros de Castro en
una entrevista realizada por Luisa Elvira Belaunde considera a los seres
no humanos (plantas y animales) con varios tipos de niveles de con-
ciencia (Viveiros de Castro en Belaunde, 2009: 51). Por lo tanto afirma
Oscar Calavia “todos los seres y espiritus forman colectivos equivalen-
tes en cuanto a la cultura, es decir en el &mbito culinario, habitacional o
de parentesco” (Calavia, 2001: 3).

El perspectivismo amazénico y la muerte

Antes de revisar el enfoque sobre la muerte y sus practicas desde el
perspectivismo amazonico es necesario mencionar que son distintas las
concepciones, las respuestas y las practicas que alrededor de la muerte
han dado las diversas culturas en todo el mundo. Las teorias antropo-
I6gicas han tomado estos y otros temas como puntos centrales en el
desarrollo de investigaciones tales como el surgimiento de las religio-
nes (Durkheim, 1981: 79-99), ademas acerca del papel de la muerte y
los suefios en el origen de la religion (Frazer, 1993 y Taylor, 1981 en
Cipolletti y Langdon, 1992:3); también sobre las concepciones del alma
(Mauss, 1968 en Cipolletti y Langdon, 1992:3); o el mirar a la muerte
y a sus practicas dentro de la cosmologia amazonica como un ciclo pre-
datorio que a criterio de Victor Vacas Mora tiene el objeto principal de
capturar nuevas redes de parentesco (Vacas Mora, 2008: 279).

Segun Cipolletti y Langdon, es a partir de los afios 70" que en
Latinoamérica el interés por el tema de la muerte se ha incrementado.
Son varios los estudios realizados sobre esta problematica en la region.
Se cuenta con investigaciones etnograficas en México, Argentina, Bra-
sil, Peru, Venezuela y otros paises (Cipolletti y Langdon, 1992: 2-8).
En lo que concierne a la cuenca amazonica intervienen estudios sobre
las concepciones de la muerte y sus précticas en los Yanomame, Ya-
guas, Pano, Xinguana, Nivaclé o en los Asurini (Cipolletti y Langdon,
1992:5; Siffredi, 2005: 1y Viveiros de Castro, 1979).
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Sobre las investigaciones del tema de la muerte y sus précticas en el
Ecuador y de manera especial en las etnias de la Amazonia ecuato-
riana se tienen estudios con los Shuar (Harner, 1994), con los Seco-
ya (Cipolletti 1992, en Cipolletti y Langdon, 1992:157) y los Sionas
(Langdon, 1992 en Cipolletti y Langdon, 1992:125). Otros abordajes
sobre la tematica y acerca de la influencia de los misioneros catolicos y
evangélicos en las practicas de la muerte especialmente en los periodos
de evangelizacion y colonizacién (Muratorio, 1981 y Casement, 1988).

El tema de la muerte y de sus préacticas alrededor de ella ha sido
directamente abordado dentro de la cultura Waodani, pero los estudios
se han concentrado dentro del contexto de la venganza y la guerra. Sin
embargo a mas de reconocer las importantes investigaciones sobre la
cultura Waodani realizadas por el CICAME, Vicariato Apostdlico del
Aguarico; Monumenta Amazonica, Flora Lu, Marcelo Naranjo, James
Jost, Rolf Blomberg, entre otros; quisiera resaltar todo el trabajo inves-
tigativo realizado por Laura Rival.

En el capitulo dos del texto Hijos del Sol, padres del Jaguar, Ri-
val analiza la guerra y las representaciones de la muerte en los Waodani
y procura sobre todo entender el contexto espacial y temporal en que
se ha constituido la identidad Waodani como una identidad del ‘indio
salvaje’ tanto a nivel interno como externo (Rival, 1996: 53).

Ciclo predatorio, muerte y practicas
Segun Alexandra Siffredi para algunos amazonistas y entre ellos Apare-
cida Vilaga y Phillipe Descola la muerte dentro de la cosmologia ama-
zbnica es una transformacion que inicia una nueva existencia idéntica
a la anterior o renovada (Siffredi, 2005: 5). La muerte y sus practicas
(quema, sepulcro, venganza, canibalismo) dice Victor Vacas Mora son
hechos transformadores al igual que el sudor, la eyaculacion, la defeca-
cion o el botar sangre ya que estos hechos transformadores conectan el
cuerpo con el entorno y a través de ellos se procuran nuevas vidas y se
producen cambios necesarios dentro de la organizacion social, econé-
mica, politica y cultural (Vacas Mora, 2008: 280).

Los ritos o practicas que se ejercen alrededor de la muerte y
otras circunstancias en la Amazonia buscan a criterio de Alexandré Su-



16 Kati Maribel Alvarez Marcillo

rrallés la capacidad de accion, es decir de poder (Surrallés, 2003: 11).
Como la muerte, otras fases del ciclo vital tales como la pubertad, la
vejez o el nacimiento al parecer ejercen sobre los cuerpos nuevas ca-
pacidades perceptivas ya que conlleva a la persona en todo el sentido
amplio de la palabra al poder de la transformacion, a un cambio de piel
0 a un cambio de envoltura.

Segun Elvira Belaunde, este cambio radical del cuerpo es un
proceso de construccion y de-construccion de la memoria de ahi que
tanto los ritos de entierro, como de canibalismo, venganza o incine-
racion recurran al olvido como manera de despojarse del cuerpo. Y
como el olvido es una forma de memoria, o como lo comenta Belaun-
de “una forma de memorialidad del cuerpo”, ésta procura una nueva
existencia (Belaunde, 2009: 9-16).

Otros acontecimientos transformadores son los cambios socio-
econdmicos, politicos y culturales donde a criterio de AparecidaVilaca
y Egleé Zent se produce una nueva fabricacion de cuerpos y personas.
Si el hecho constitutivo de persona en algunas culturas de las tierras ba-
jas amazonicas pasa por la fuerzay el poder de la accion, es el momento
de revisar como este punto de vista de ser un hombre o mujer fuerte se
resuelve en un escenario de cambios culturales (Vilaga, 2002: 348 y
Zent, 2008: 89-122).

Notas metodoldgicas

La presente investigacion explora por un lado sobre las concepciones
y practicas de la muerte entre los Waodani y por otro, el efecto del
contacto de la sociedad nacional en estas concepciones y practicas
funerarias. No quisiera abordar estos temas desde una vision etic sino
mas bien desde la perspectiva de las personas que han vivido estos
sucesos, es decir mi intencién es recurrir a una vision emic (Harris,
1995: 34) para que asi haya una correspondencia con la cosmologia de
los Waodani alrededor de los temas planteados. Por lo tanto la princi-
pal herramienta de analisis es la percepcion, la misma que considera
el aporte tanto de los Waodani como de las personas que han optado
por esta comprension de la realidad amazonica y que se circunscriben
dentro del perspectivismo amazoénico.
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En este trabajo se utilizaron dos procedimientos metodoldgicos, el pri-
mero que consiste en una revision bibliografica y el segundo en un en-
foque emic basado en el trabajo etnografico de la tematica planteada.
El primer procedimiento se refiere a bibliografia que tiene que ver con
antropologia cultural, médica y del thanatos (muerte) en particular.
También se revisan textos sobre la cultura Waodani, practicas cultura-
les de la muerte en las tierras bajas de la selva tropical, muerte y medio
ambiente, espiritus, enfermedades y “brujeria’, relaciones socio econo-
micas, entre otros topicos.

El trabajo en campo y las técnicas a ser utilizadas en el mismo
aprovecharon un proyecto de antropologia médica emprendido por dos
importantes investigadores de las Universidades de Carolina del Nor-
te, Chapel Hill y de Santa Cruz, California: Dr. Mark Sorensen y Dra.
Flora Lu. Se trata del Estudio Transcultural de Integracién al Mercado
y Salud en la Amazonia Ecuatoriana.

Este a su vez tiene continuidad con un estudio llevado a cabo
en el afio 2001 sobre comparacion de uso de suelos y recursos entre po-
blaciones colonas e indigenas en la Amazonia Ecuatoriana promovido
por las Universidades de Carolina del Norte, Chapel Hill, Universidad
de Stanford, Ecociencia y CEPAR donde los investigadores principales
fueron el Dr. Richard Bilsborrow y la Dra. Flora Lu; y financiado por
Nacional Institute of the Health de los Estados Unidos.

He participado en los dos proyectos de investigacion, en el rea-
lizado en el 2001 trabajé como etndgrafa y en el 2008—-2009 como coor-
dinadora del Estudio Transcultural de Integracion al Mercado y Salud en
la Amazonia Ecuatoriana. Por lo que haré mencion de datos obtenidos en
estos estudios y por ello en el presente documento las referencias sobre
estas investigaciones seran Proyecto NIH, 2001 y Proyecto NSF, 2009.

Visité y residi en la comunidad Waodani de Quehueiri-ono; y
tras la inquietud de conocer sobre el tema de la muerte y sus practicas
dentro de los Waodani la propuesta de investigacion fue socializada
en la comunidad y conjuntamente con hombres y mujeres adultos-as
(mas de 50 afios de edad) que tienen familiares muertos, se realiz6
relatos de vida que se refirieron de forma puntual a los sucesos de
muerte que han tenido cada uno o cada una al interior de sus familias
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y de la comunidad. Estos relatos se basaron en una guia de preguntas
que se refirieron a las causas de la muerte, al proceso de la misma, a
si la muerte es esperada en soledad o colectivamente, a los funerales,
al entierro, al duelo; entre otros puntos.

En la medida de lo posible se solicito la visita a los lugares don-
de fueron enterrados sus familiares. Paralelamente a esto, se organiza-
ron tres grupos focales con todos los miembros adultos de la comunidad
y que tienen familiares muertos. La idea era provocar una entrevista
colectiva (Russell, 2000: 365-373) sobre las practicas de la muerte en la
cultura Waodani (antes del contacto definitivo con la sociedad nacional
y en la actualidad) ademas de suscitar comentarios sobre las practicas
de la muerte en otras culturas. Para esto se tenian como ayuda una guia
de argumentos a discutir y videos que se referian al tema.

Ademas, se realizaron entrevistas semi estructuradas (Russell,
2000: 365-373) a dirigentes de la Nacionalidad Waodani del Ecuador
(NAWE), al presidente de la Fundacion Apaika, a dirigentes de la Aso-
ciacion de Mujeres Waodani del Ecuador (AMWAE), a antropo6logos
que trabajan con algunos grupos Waodani, a profesores Kichwa que
trabajan en Quehueiri-ono, Dicaro, Gareno, Toflampare y Kaihuimeno.
También se entrevisté a Francisca Muller quien es guia turistica y ha
residido por mas de diez afios con el grupo de Kemperi, en el Conona-
co. De otro lado, se implemento la técnica de observacion participante
o testimonial (Russell, 2000: 259-291) sobre la muerte de dos perso-
nas de la comunidad de Quehueiri-ono ocurridas en el mes de julio del
2009, un guerrero y un recién nacido; y se procuré informacion de otro
fallecimiento ocurrido en la comunidad de Tigtino en el mismo afio.
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LA MUERTE

Para la bio medicina “la muerte es la pérdida irreversible de la capaci-
dad y del contenido de la conciencia que provee los atributos esenciales
del ser humano y que integran el funcionamiento del organismo como
un todo” (Aries, 1981: 85).

Hasta bastante entrado el siglo XIX, el 6rgano que determinaba
que una persona habia fallecido era el corazdn. Si el corazon dejaba de
latir la muerte habia ganado la batalla, sin embargo y con el avance de la
medicina son otros los signos que se estiman para declarar a una persona
muerta. Entre estos signos bioldgicos estan el cese de la funcion cerebral, el
de la respiracion, el de la circulacion sanguinea y cuando el corazon deja de
latir. Afirman los médicos que una persona muerta cerebralmente hablando
manifiesta la ausencia de movimientos, muecas reiteradas, parpadeos ince-
santes, no responde a la luz y no respira por si sola (Torpy, 2009:1).

Pero maés alla de las explicaciones dadas por la bio medicina
sobre lo ocurrido en el cuerpo, las funciones bioldgicas y fisiologicas
del mismo tienen contenidos y significados culturales e historicos que
los seres humanos han establecido sobre lo que significa morir.

Concepciones historicas sobre la muerte

Las atribuciones médicas que han procurado explicar lo que es la muer-
te se han quedado cortas frente a las diversas representaciones y actitu-
des que los seres humanos han construido alrededor de ella. Es necesa-
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rio recordar por ejemplo al hombre de Neandertal que pintaba de color
rojo ocre a sus muertos, les amarraban los pies y los enterraban junto
con sus pertenencias (Gonzales, 2007). Las costumbres, los mitos, las
ceremonias Yy los ritos han revelado las dimensiones socioculturales e
histdricas del fendmeno de la muerte a lo largo de la historia.

Es asi que en la antigua Sumeria por ejemplo se creia que al fa-
Ilecer una persona ésta se dividia en cuerpo y alma; y que el alma tragi-
camente iba a un averno frio y desolador. Siglos més tarde tanto los egip-
cios como los griegos seguian manteniendo esta idea de la separacion del
cuerpo y alma en el momento de morir. Los egipcios que eran capaces de
darlo todo por alcanzar la vida eterna en cuerpo y alma; y los griegos que
manifestaban dos cosas alrededor del tema de la muerte: la primera que
al morir se dejaba de sentir y la segunda que al morir uno se transformaba
y seguia viviendo en el més alla (Alvarez, s/f: 1y 2).

La edad media en Europa estuvo atravesada principalmente

por una concientizacion mas real del morir, debido entre otras cosas a
las epidemias, las guerras y las migraciones del campo a las ciudades
(Séez, s/f: 1). En este periodo, las respuestas a la muerte estuvieron a
cargo tanto de los paganos como de los cristianos (Saez, s/f:1).
Para los cristianos la vida después de la muerte involucraba al cielo
como recompensa por las acciones realizadas en vida. Para los musul-
manes en cambio la muerte es la derrota que coloca a los seres humanos
frente al abismo y al mismo tiempo es el triunfo de Allah. Para el Islam
la vida se va segundo a segundo, y la muerte tarde o temprano saldréa al
encuentro de todos (Mohamed, 1999: 1).

Como se observa, son distintas las cosmovisiones y las actitudes

de los seres humanos frente a la muerte y asi también son distintas las
representaciones simbolicas que de ella cada cultura ha realizado.
En lo que tiene que ver con las concepciones de la muerte en occiden-
te y dando nuevamente saltos gigantescos en el tiempo y el espacio,
Philippe Ariés afirma que la muerte y la sensibilidad de las personas
occidentales al respecto han atravesado por cinco etapas.

La primera etapa que duraria hasta el siglo XIV y que se refiere a la
muerte domesticada donde la muerte era vivida con familiaridad, la segun-
da que seria la muerte de mi y que se daria durante los siglos XV — XVIII
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y que coincide con el descubrimiento de la individualidad. La tercera etapa
que es la muerte del tu y se ubicaria en el siglo XVI1I1 durante el romanti-
cismo, y que se refiere al drama atroz e inhumano del ser amado. La cuarta
etapa que tiene que ver con la muerte en soledad donde el individuo tiene
esperanza de la medicina y la quinta etapa que se daria en la modernidad
tardia y tiene que ver con la muerte innombrable donde el tan solo hablar
de ella es una cuestion de vergiienza y por lo tanto todas las actitudes de los
seres humanos occidentales giran en torno de la desaparicion de la muerte
(Ariés, 1983 en Ards Medica, vol. 11; No-11).

Antropologia y muerte

La antropologia desde sus origenes ha estado interesada por el estudio de
las concepciones y practicas entorno a la muerte en distintas culturas. Los
desarrollos tedricos alrededor de este tema han servido para especular so-
bre el papel de la muerte y los suefios en el origen de la religion por ejem-
plo (Frazer 1993 y Tylor 1981 citados en Cipolletti y Langdon, 1992: 3).

Otras tendencias tedricas han circunscrito a la muerte dentro del
tema de la salud y la enfermedad de las poblaciones (Hartfiel, 1997: 1).
E inclusive la arqueologia se ha interesado en las practicas funerarias en
muchas sociedades desde la evidencia tangible de los entierros (Valver-
de, 2007: 279). De otro lado dentro de la misma antropologia ha surgido
una especializacion que se refiere exclusivamente a la muerte y a los
complejos simbolismos y concepciones que la misma supone (Ramirez
Gochicoa, 2006 y Thomas, 1983).

En lo que tiene que ver con la etnografia de la muerte en cultu-
ras concretas, segun Cipolletti y Langdon ésta es una practica reciente
dentro de la antropologia (Cipolletti y Langdon: 1992:3). La presencia
de los investigadores en rituales funerarios dentro de distintos sistemas
culturales y especialmente latinoamericanos se ha dado quiza desde
mediados del siglo pasado (Flores Martos y Abad Gonzales, 2007).

Las précticas funerarias

Segun Maurice Bloch y Jonathan Parry todas las practicas funerarias
son un rito de paso en donde se reconoce socialmente la nueva condi-
cion del desparecido (Bloch y Parry, 1982: 4-5 en Valverde, 2007: 277)



22 Kati Maribel Alvarez Marcillo

Desde esta perspectiva afirman los autores existe dos fases: la primera
que es la disgregacion y la segunda la reubicacion. La disgregacion con-
siste en el tratamiento que las personas dan al cuerpo y el entierro en si;
y la segunda que es la de la reubicacion que esta asociada con el entierro
secundario o con el traslado del cuerpo a una nueva morada donde el
muerto deje de ser peligroso o deje de ser una amenaza para los vivos
(Bloch y Parry, 1982 y Langebaek, 1992 en Valverde, 2007: 277).

La idea de la peligrosidad del muerto se encuentra arraigada en
varias culturas y esto ha llevado a que los ritos o las practicas funerarias
se destinen a aplacar esa furia y también a aplacar un tipo de hambruna
que tienen los muertos, por eso son muy importantes las ofrendas que
los vivos preparan para los muertos. Para Frank Salomon, estas accio-
nes de los vivos son las que transforman al muerto en ancestro (Salo-
mon, 1995: 315 en Valverde, 2007:277).

Préacticas Funerarias en América Latina

América es un continente muy rico y diverso en practicas funerarias,
unas tienen que ver con practicas pre-hispanicas, otras con los de proce-
dencia occidental cristiana, otras con influencia africana, etc. En Méxi-
co por ejemplo las costumbres y précticas que dan sentido espiritual a
la muerte son tan distintas entre si que es muy dificil narrarlas a todas.
Para esto, tomaré dos modelos: el primero que tiene que ver con los
elementos de ornato funerario en la Huasteca donde el uso de las flores,
las fiestas pero sobre todo el personaje conocido como ‘el rezandero’
establecen contacto con los muertos. Principalmente este personaje del
‘rezandero’ es quien maneja los simbolos, realiza los rituales, hace ora-
ciones y canticos. Es a través de estos ritos por los cuales ‘el rezandero’
se comunica con el mundo de los difuntos (Ruvalcaba, 1992: 204 en
Cipolletti y Langdon, 1992: 201).

El segundo modelo se refiere al dia de los muertos en México, es-
tas celebraciones se realizan entre el 31 de octubre y el 2 de noviembre de
cada afio. Las conmemoraciones por los difuntos se organizan por lo ge-
neral en los cementerios, las casas, los mercados y las calles. Pero es en la
gastronomia donde estas celebraciones rememoran las preferencias tanto
de los muertos como de los vivos (Ramirez, 2000 en Lomnitz, 2006:229).
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Imagen N.° 1
Ofrendas gastronomicas en el dia de los difuntos en México

Fuente: Lomnitz, 2006

En Ameérica del Sur, de manera concreta en Colombia los afrocolombia-
nos del Baudo tienen como précticas funerarias construir grandes altares
y en ellos luego de colocar a la persona fallecida que previamente fue
bafiada con hierbas, la adornan con una serie de cosas como por ejemplo
un crucifijo, flores de papel, flores naturales, mariposas negras, calaveras
pintadas. En las alas de la mariposa hecha con tela se forman dos trian-
gulos isosceles que al igual que los altares afrocubanos y afrobrasilefios
simbolizan el hacha de Changd, y junto con eso la presencia del Orisha
de la region. Dependiendo del lugar afirma José Fernando Serrano y en
concreto en los funerales de Palenque de San Basilio en Cartagena y el
Alto Baudo se observa también que los sobrevivientes tienen la practica
de reprochar al muerto por su partida (Serrano, 1994 72, 73).

De otro lado, hacia el sur de Colombia, en el Departamento
de Narifio se cree que la vida y la muerte son una unidad indisoluble
y las précticas rituales alrededor de esta cosmovision son prehispani-
cas. Es decir que se manifiesta una profunda integracion entre vivos
y muertos mediante la comida y la bebida (Patrimonio Cultural en la
Tradicion de Finados, 2006: 30 y 31).
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Mientras que en Bolivia, los Aymaras circunscriben sus ritos funerarios
al ciclo agricola relacionando los seres que habitan en el mangha pacha
y preparan la comida que en vida gustaba a los actuales difuntos (Pa-
trimonio Cultural en la Tradicion de Finados, 2006: 9 y 11). En Chile,
los Mapuches creen en que el cuerpo llega a su fin pero los espiritus
contintian viviendo y son llevados por otros espiritus al mundo de los
muertos (Nakashima: 1992: 37 a 49 en Cipolletti y Langdon, 1992: 52).

Practicas funerarias en el Ecuador
Los rituales funerarios en el Ecuador encuentran en las fiestas de fina-
dos su mayor exponente. Esta fiesta ocurre a nivel nacional, las perso-
nas tienen por costumbre visitar los cementerios y adornar las tumbas
con flores y tarjetas. La comida tipica de esta fecha es la colada morada
y las guaguas de pan (Patrimonio Cultural en la Tradicion de Finados,
2006: 38). La colada morada es preparada con distintos almibares de
frutas, maiz negro y hierbas aromaticas, mientras que las guaguas de
pan llaman la atencion de visitantes extranjeros por su forma humana.

Dentro del pueblo indigena de Cotacachi la época de finados
es conocida como wacha caray o la ofrenda de los huérfanos. En estas
celebraciones los indigenas ofrecen comida a las almas que viven en el
mas alla (Patrimonio Cultural en la Tradicion de Finados, 2006: 40).

Por su parte, las practicas funerarias de los afro descendientes
esmeraldefios combinan las creencias del cristianismo con su religio-
sidad popular. El ceremonial de la muerte cobra sentido en la medida
que se procura manipular el mas alla. Cuando fallecen los nifios o
las nifias la mayor parte de las ceremonias tienen que ver con piezas
musicales denominados los arrullos y expresiones de alegria cuyo ob-
jeto es desear el mejor transito y destino del alma de los infantes. Lo
contrario ocurre con los adultos fallecidos para quienes los cantos
entonados son tristes, solemnes y dramaticos (Patrimonio Cultural en
la Tradicion de Finados, 2006: 56).

Un par de ejemplos de las concepciones sobre la muerte y las
practicas funerarias en la Amazonia Ecuatoriana son las de los Secoya y
Siona. Los Secoya creen en la continuidad de la vida despueés de la muerte
y también en que los seres vivos pueden acceder al reino de los muertos.
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Si un ser vivo entra al mundo de los muertos no comprende nada, lo que
en el mundo de los vivos es una cosa, en el mundo de los muertos es otra
distinta. (Cipolletti, 1992:165 en Cipolletti y Langdon, 1992: 167).

Dentro de las practicas funerarias esta el colocar al difunto en
un hueco en la casa con sus cosas Yy luego se la destruye pero antes se
escoge algunas cosas como las hojas del techo por ejemplo para hacer
otra casa (Cipolletti, 1992: 158 Cipolletti y Langdon, 1992: 173). Este
cambio de casa lo realizan porque el recién fallecido es peligroso, pero
luego de la regeneracion del muerto éste ya no es maléfico (Cipolletti,
1992:160 Cipolletti y Langdon, 1992:174).

En cambio los Siona creen en el reino de los muertos y en el
reencuentro después de la muerte con los familiares fallecidos (Lang-
don, 1992: 125 y 152 en Cipolletti y Langdon, 1992:124). A este rei-
no de los muertos se lo conoce como la casa de los sajinos 0 puercos
salvajes y entre el mundo de los vivos y el de los muertos existe una
camara o purgatorio que segun Jean Langdon esta creencia vendria de
la influencia de la religion catolica (Langdon, 1992:138 en Cipolletti y
Langdon, 1992: 127).

Tanto las enfermedades como la muerte para los Siona provie-
nen de la ‘brujeria’ y es el jaguar el animal donde habita el “‘shaman’, es
por esta razén que existen prohibiciones miticas para matarlos. (Lang-
don, 1992:132, 136-137 en Cipolletti y Langdon, 1992:131). En lo que
tiene que ver con los ritos alrededor de la muerte en los Siona éstos
giran en torno a impedir que las fuerzas degeneradoras consuman al
grupo, y dependiendo de la fuerza vital o de las caracteristicas sociales
de los individuos al interior del mismo -que basicamente estan determi-
nadas por la edad- se procede a tratar a los difuntos. Los nifios no son
temidos luego de muertos, pero el ‘shaman’ si (Langdon, 1992: 134-
135, 152 en Cipolletti y Langdon, 1992: 137).

Concepciones de la muerte en la cuenca amazonica

Como se menciond en las notas tedricas para muchas de las personas
que habitan en la cuenca amazoénica existe una sola cultura y muchas
naturalezas (Viveiros de Castro, 2004: 55-56). La cosmovision y per-
cepcion de estas culturas gira alrededor de una légica de personifica-
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cion donde todos los seres vivientes tienen la misma alma (Viveiros de
Castro, 2004: 62). Desde este punto vista tanto el nacimiento, como el
crecimiento, la maduracion y la muerte es una transformacion, es un
hacerse otro tanto en estas etapas claras de la vida como en otros hechos
transformadores un poco menos relevantes (Siffredi, 2005: 10, Vacas
Mora, 2008: 280 y Rival, 2004: 99-113).

Entonces, la muerte es una metamorfosis necesaria comenta
Alexandra Siffredi que inicia una nueva existencia idéntica a la anterior o
renovada (Siffredi, 2005:10). La muerte como los otros acontecimientos
descritos lineas arriba “conecta el cuerpo con el entorno y a traves de ello
se procuran nuevas vidas y se producen los cambios inevitables dentro
de la organizacion socio econémico, politico y cultural de las personas”
(Vacas Mora, 2008: 285). Por lo que se puede deducir que en muchas
culturas de la cuenca amazénica la concepcion de la muerte esta asociada
a la fertilidad y a la existencia, ya que la muerte trae la regeneracion de la
vida (Patrimonio Cultural en la Tradicion de Finados, 2006: 68 y 69).

Al respecto, Max Minzel cuestiona que la muerte sea un concep-
to universal, la muerte afirma este pensador no existe como concepto en
muchas sociedades amazénicas porque la frontera entre vivos y muer-
tos no alcanza la dimension ontolégica que las culturas estrictamente
occidentales. Los muertos en la Amazonia siguen existiendo como otra
especie de humanos —unos ex nosotros- con otro cuerpo (Max Munzel
en Flores Martos y Abad Gonzales, 2007:21)

Como se ha dicho, las concepciones de la muerte giran en torno
a esta necesidad de cambio y transformaciones por lo que la muerte en
algunas culturas amazonicas no es vista como algo natural; y esto tiene
relacion con la perspectiva de personificacion del entorno y de los otros
seres (Viveiros de Castro, 2004: 40-42). Siempre la muerte es considera-
da un homicidio endo grupal provocado por otra persona que encubierta
en su ropa de culebra, tigre o arbol liquida a otra persona y hasta no hace
mucho tiempo en algunos de los grupos indigenas amazénicos estos ho-
micidios reclamaban venganzas y requerian incluso de personas expertas
en observar méas alla de la envoltura y determinar quién es el verdadero
homicida para proceder a matarlo. A estas personas especializadas o ex-
pertas se las conoce como ‘shamanes’ o ‘brujos’.
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A excepcion de Los Tupi que tenian ceremonias de adoracion a los
muertos y que contaban con cementerios no se conoce de otra cultura
amazonica que haya realizado estas practicas antes de los procesos de
evangelizacion (Chamueil, 1992 en Cipolletti y Langdon, 1992).

Algunos investigadores incluso sostienen que las culturas ama-
zbnicas no realizan cultos ni tampoco dan ofrendas a los muertos. Los
muertos en la Amazonia no procuran ser aplacados con ningln tipo
de obsequios como ocurren en otras culturas y es por eso que se cree
que las culturas alli residentes no tienen la concepcion de ancestralidad
(Chaumeil, 1992:113 en Cipolletti y Langdon, 1992).

Pero y seguin mi parecer, la ancestralidad en la cuenca amazéni-
ca cambia de sentido en la medida de que la metamorfosis de la persona
en si es una ofrenda tanto para los vivos como para los muertos. Las
relaciones de ancestralidad o de afinidad con los muertos en las culturas
de las tierras bajas de la Amazonia pasan mas bien por un tipo de me-
moria bastante complejo que recurre por un lado al olvido y la abolicion
de los muertos y por otro a la evocacion de los mismos a través del
consumo de lo que los muertos en su momento produjeron.

Se procede al olvido o mas bien al desconocimiento del muerto
porque este se transformo en un otro (Siffredi, 2005: 4-5) pero y como
lo mencioné anteriormente en algunas culturas de las tierras bajas de
la Amazonia se establece la relacion con el muerto también por lo que
compartio en vida. Es decir que en el caso especifico de los Waodani
la relacion con los abuelos-as muertos se da a través del consumo del
arbol de chontaduro. Esta relacion con el consumo de lo sembrado por
los abuelos Waodani puede llegar a mantenerse incluso hasta por cinco
generaciones (Investigacion etnografica, 2009).

Segun Chamueil, en la cuenca amazonica por lo general se pro-
cura olvidar y abolir a los muertos. Los muertos pueden ser enemigos
0 aliados de los vivos y dependiendo del tipo de muerte y de sepultura
existe una relacion con ellos, sea ésta de ancestralidad o de afinidad
(Chaumeil, 1992: 114, en Cipolletti y Langdon, 1992).
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Domesticacion de la muerte a través de ritos definitivos

Siendo la muerte para algunas culturas de la cuenca amazonica un
acto de transformacion y un homicidio endo grupal, las personas tra-
tan de domesticarla a través de acciones definitivas que le otorgan
poder sobre la muerte como por ejemplo la venganza, el canibalismo,
la incineracidn, la putrefaccion, el autoconsumo, la sepultura o la eli-
minacion de personas que atentan contra el bienestar del grupo. Tanto
el que mata como el que muere afirma Alexandra Siffredi son iguales
porque tienen como esencia el asesinato y se produce la metamorfosis
en un semejante (Siffredi, 2005:23).

A criterio de Victor Vacas Mora la muerte cumple con un ciclo
predatorio que tiene como objetivo la ruptura definitiva del otro (Vacas
Mora, 2008: 277). El guerrero o el sobreviviente domestican su alte-
ridad con la muerte, le designa como otro permitiendo la fortificacion
de los lazos parentales (Vacas Mora, 2008: 279) y yo afadiria que se
fortifica también su propia inmortalidad y sobrevivencia.

Como se puede observar, la muerte es un hecho integrador que
convierte a la fatalidad de morir en una necesidad social, en una virtud de
la persona pero sobre todo dice Viveiros de Castro “la muerte de propios y
ajenos produce un devenir” (Viveiros de Castro, 1984-1985: 233 y 240).

Finalmente es necesario sefialar que la venganza resultante del
homicidio no es un acto simple de agresion o una patologia del enojo o la
ira. La venganza en todas las culturas que la practican afirma Luis Cayon:

Es una institucion que produce memoria pero sobre todo es un vehi-
culo que impulsa el principio transformador que hace del otro ene-
migo el ser constituyente de la propia identidad que crea y destruye
los componentes humanos entre el yo y el otro con el objeto de tener
afines potenciales (Cayon, 2009: 286-287).

Concepciones del cuerpo en la cuenca amazoénica

Aparecida Vilaga y muchos de los amazonistas coinciden en que en las
culturas de tierras bajas el alma es una sola y se asemeja a lo humano.
Esta alma esta en las plantas, los espiritus, los animales y las personas
(Vilaca, 2000: 59 en Vacas Mora, 2008: 277).
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Lo que diferencia a unos de otros dice Viveiros de Castro es el exterior,
es decir el cuerpo (Viveiros de Castro, 1998 en Corsin Jiménez, 2006:
1-2). Ademas, Victor Vacas subraya que al cuerpo debe entendérselo mas
alla de lo bioldgico, el cuerpo afirma es “una construccion, es un alter
constituyente que exacerba la metabolizacién del otro como rasgo claro
de identidad” (Vacas Mora, 2008: 271 y 280- 281).

Visto de este modo afirma Alexandré Surrallés “el cuerpo es
el lugar de la percepcion, es el diferenciador taxondémico y ademas es
el organizador de perspectivas” (Surrallés, 2003: 5). El cuerpo por lo
tanto es un sustrato en continua construccion donde a criterio de Vivei-
ros de Castro reposa la memoria, los afectos, las emociones, las sub-
jetividades y en general los modos de ser que constituyen un habitus
(Viveiros de Castro, 1996 en Vacas Mora, 2008: 278). Cabe sefialar que
esta permanente construccion del cuerpo a mas de los elementos men-
cionados considera en su proceso de metamorfosis a los aspectos socio
econémico y cultural (Vilaga, 2005:446).

El cuerpo del ser afirma Viveiros de Castro puede hacerse vi-
sible a través de sistemas simbolicos como la decoracion del cuerpo y
el alimento (Viveiros de Castro, 1997: 108). Uno puede volverse otro
con alteraciones fisicas como la enfermedad o la descentralidad o por
cambios emocionales como la jaguarizacion (Siffredi, 2005: 5-9 y 29).
Ademas la diversidad en la fabricacion de cuerpos en las culturas de las
tierras bajas también esta atravesada por la interpenetracion de esencias
a través de los ritos se consume o frotan especies bio desencadenantes
sean estas plantas o animales para de ellas tomar las cualidades desea-
das? y el intercambio de fluidos como el semen, la sangre, ¢l sudor,
entre otros (Zent, 2008: 100 y Alban, 2008).

2 Daal respecto comenta que al ver una mujer anciana wao le pidié que castigue a
su hija pequefia aconsejandole que no sea ociosa y que luego esta mujer froté la nariz
de una guangana muerta para luego untar a la hija, para que ella asuma las cualidades
de buena trabajadora de la chacra.
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Préacticas Funerarias en la cuenca amazonica
Los rituales funerarios en la cuenca amazénica son diversos y como co-
lacion traeré dos practicas funerarias bastante interesantes. La primera
es la de los Yagua quienes a criterio de Jean Paul Chamueil diferencia-
ban dos tipos de muertos: los que morian en la casa y los que morian
fuera de ella. Los que morian en la casa eran inhumados dentro de ella
previa envoltura en una hamaca y se destruian al mismo tiempo todos
los objetos personales del difunto.

En tiempos de guerra a los guerreros muertos en batalla, los so-
brevivientes los buscaban para inhumarlos en la selva y se creia que estos
guerreros muertos fuera de la casa se transformaban en arco iris. Si por
el contrario no se encontraban los cuerpos de los guerreros muertos en
ofensiva y no se los podia inhumar entonces éstos pasaban por la putre-
faccion y por el consumo de los animales, principalmente estos cuerpos
eran devorados por los buitres. Si los grandes guerreros morian en sus
malocas, no se los sepultaba. Sus restos eran abandonados para que el
cuerpo y el alma del hombre glorioso arriben al mundo de los grandes
ancestros (Chaumeil, 1992: 117-118 en Cipolletti y Langdon, 1992).

Otro ejemplo de practicas funerarias en la amazonia y de mane-
ra concreta en la amazonia brasilefia era el endo canibalismo funerario
de los Wari extensamente investigado por Vilaca y Pancorbo. Segln
los antropologos los muertos representaban comida, y especificamente
comida de caza donde se des familiarizaba al fallecido al transformarlo
en alimento (Pancorbo, 2008: 103). En este caso afirma Marcio Ferreira
Da Silva el canibalismo y otras practicas similares serian un servicio
funerario obligado por parte de los afines y no los consanguineos (Fe-
rreira Da Silva, 2005).



CAPITULO I

LAS PERSONAS WAODANI

En este capitulo se abordara a la cultura Waodani como un conjunto
de culturas personales®. Donde cada individuo (dividuo), cada grupo,
clan y comunidad tienen sus propias y auténticas caracteristicas. Esta
distincion estd muy clara dentro de los Waodani y es por eso que no se
debe confundir el uso de Huaorani con Huarani, este tltimo término se
refiere a un grupo de la misma lengua, mismas costumbres pero de otro
clan (Tagliani, 2004:45).

La gran variabilidad de preferencias, de conductas, de contactos
y las multiples formas de percepcion (Hugs-Jones, 1979:147) hace su-
poner que las personas verdaderas son construidas desde la percepcién
de su presencia. Es decir que cada persona esta adherida al mundo, lo
percibe y lo actta como tal (Strathern, 1988 y Viveiros de Castro 1998
en Hugs - Jones, 1979: 147-150). Entonces esta relacion sujeto — natu-
raleza es tan intima e individual que tanto en las representaciones como
las préacticas sociales solamente pueden producir personas y no grupo
de personas (Surrallés, 2002/2003: 59-72).

3 Alolargo de esta investigacion se escribira Waodani y Huaorani; el uso de estas
dos formas responden por un lado a la nueva designacién de escribir Waodani con
“W”y la segunda a que los textos consultados en su mayoria utilizan la escritura de
Huaorani con “H”.
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Sin embargo, se consideraran ciertos elementos comunes entre las per-
sonas Waodani, es decir aquellos que en conjunto exponen el orden
social y politico de la cultura Waodani. Finalmente, se tratara sobre el
lugar donde se realizo este trabajo. La comunidad de Quehueiri-ono,
sus condiciones demograficas, socio-politicas, histdricas, economicas y
su relacién con la naturaleza.

Antecedentes
El idioma de los Waodani es el wao terero y wao tiriro. Segun algunos
estudios linguisticos, el wao terero y wao tiriro es una lengua aislada,
es decir que no se hallan hasta el momento afiliaciones lingiiisticas con
ninguna otra. Ademas, y segun Miguel Angel Cabodevilla este idioma
tiene tantos dialectos como clanes entre los Waodani e inclusive, en
relacion con los grupos en aislamiento voluntario, los Tagaeiri y los
Taromenane (Cabodevilla (a), 2007, p: 146-150).

Se han expuesto algunas hipotesis con respecto al origen de este
grupo, entre las mas serias estan las planteadas por Laura Rival y Mi-
guel Angel Cabodevilla, quienes suponen que los Waodani aparecen de
migraciones internas venidas de la Amazonia Brasilefia (Rival y Cabo-
devilla en Narvaez, 1996:33 y Tagliani, 2004: 22).
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Fotografia N.° 1
Miembro de la comunidad de Quehueiri-ono elaborando una lanza

Fuente: Dra. Flora Lu, 2009

Canto sobre el éxodo de los Waodani
Como el papagayo de bellos colores,
yo he volado sobre muchos lugares,
los conozco a todos.
Yo no soy de aqui, vengo de muy lejos.
Canto para recordarlos a todos,
repito las canciones de mis ancestros.
Esta cancion viene del pasado, de un largo pasado.
Soy de lejos y por eso canto.
Canto de Nanpahue, Archivo del Vicariato Apostolico
del Aguarico (Tagliani, 2004: 21)

Al respecto, se manifiestan durante siglos las grandes olas migratorias
de los mismos Tupi, los Omaguas y la ocupacién de zonas inter plu-
viales de la Amazonia por parte de los Tapuyas*. Todos ellos, desde la

4 Elempuje de migraciones internas venidas de la amazonia brasilefia se dio dentro
del contexto de la presién colonial euro portuguesa provocada desde la costa atlantica
del Brasil, y es muy probable que en tiempos de la colonia estas presiones incidieran
en la presencia de los Waodani en las tierras bajas de la Amazonia Ecuatoriana.
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cuenca amazonica presionaron a otros grupos hacia las estribaciones
andinas y desde aqui, salieron algunos mas, entre ellos los Yumbos y
los Alamas hacia el interior de la selva (Santos Ortiz de V, 1996: 15,
Cabodevilla (b), 2007: 34 y Tagliani, 2004: 22).

Si se sigue a la etno historia y a la etnografia existe la posibi-
lidad de que los Waodani y otros grupos como los Arianas, Zaparos,
Naporunas, Maijunas o los Sionas sean etnias constituidas por distintos
grupos que luego formaron una unidad (Zerries, 1982: 158 en Cipollet-
ti, 2002: 114; Cabodevilla (b), 2007: p 34, 43, 116 y 128).

Esta mezcla de personas de distintos clanes y grupos se dio a
partir de hechos violentos y pacificos a lo largo de los siglos lo que con-
tribuy6 a un sin nimero de prestaciones y particularidades culturales.
Sin embargo ha llamado la atencion que en aquellos grupos inter flu-
viales prevalezca una condicion de vida organizada a manera de ‘ban-
das’ en continua defensa, con cualidades de préfugos y con actitudes
contestatarias (Cabodevilla, 1994: 37 citado en Cipolletti, 2002: 115y
Tagliani, 2004: 23-24).

Tan solo con los acontecimientos de guerra inter clanicos e intra
tribales dados hasta mucho después de la conquista espafola se justifica-
ria esta actitud fugitiva y dispersa, pero es necesario mencionar también
las capturas a las que fueron sometidos algunos de estos grupos indigenas
por los misioneros jesuitas sean de la Mision de Mainas o de la del Napo.

En (Cipolletti, 2002: 114-126) se considera a los grupos cima-
rrones que escaparon de la Mision de Mainas hacia el interior de la
selvay lejos de los grandes rios. Por su parte, (Cabodevilla, (b) 2007, p:
129) hace mencion a los Crucitas y a los Yetés dentro de los Cimarrones
y que de igual manera, al escaparse de las Misiones se internaban en
lugares inhospitos. De otro lado, es necesario recordar la matanza a los
Abijiras por parte de los espafioles en el momento que funcionaba en
el Curaray la Mision de San Miguel de Abijiras (Rival, 1996:63) y, de
algunos fugitivos que se internaron en la selva.

También se puede en este caso recurrir a la categorizacion de pue-
blos residuales (Cabodevilla, (b) 2007, p: 129); o si se prefiere considerar
las profundas mutaciones que sufrio la zona septentrional del Oriente en el
siglo XVI (Ana Christine Taylor 1978 en Fuentes, 1997: 75).
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De igual manera, algunos grupos indigenas de la cuenca baja del Ama-
zonas y entre ellos los Waodani del Ecuador fueron capturados por los
encomenderos, los caucheros y los comerciantes de indigenas. Al res-
pecto algunos investigadores comentan lo siguiente:

Se menciona el rapto de nifios Waodani en la época cauchera, (Nar-
vaez, 1996: 7); de igual manera se conoce del rapto a mujeres y
hombres Waodani para esclavizarlos en las haciendas o enviarlos
a Quito como empleadas domésticas. Ademas de capturar Waodani
para ser vendidos o como pago de deudas (Cabodevilla, 1994: 192,
214, 245; Stoll 1982: 281, en Cipolletti, 2002). Asi mismo son las
referencias de Blomberg donde se narran los homicidios, las tor-
turas y las muertes provocadas por los caucheros o hacendados a
varios grupos indigenas, incluidos los Waodani (Blomberg: 1996:
55y ss citado por Narvéez, 1996: 7 y Tagliani, 2004: 25-28

De otro lado, es necesario considerar las epidemias y enfermedades que
asolaban fundamentalmente las orillas de los rios, como por ejemplo la
viruela en los siglos XVIII y XIX (Cabodevilla, (b) 2007: 94-95, 97,
105, 107-108, 113y 129; y Narvéez, 1996: 6).

Sean estas las razones o no para que los Waodani hayan escogi-
do vivir lejos de los grandes rios y en las cejas de selva su particularidad
cultural se desarrolla en un parcial aislamiento social (Narvaez, 1996:
6). Mientras otros grupos étnicos entablaban relaciones comerciales o
relaciones tributarias; los Waodani se caracterizaban entre otras cosas
por ser cazadores recolectores de la selva y ndmadas.

Es muy probable también que las actividades de caza y recolec-
cion desarrolladas por este grupo se deban a la precariedad de los suelos
amazonicos para la agricultura (Custode y Sourdat, 1980: 11, en Rival,
1996: 15), pero también se debe considerar lo expuesto lineas arriba, es
decir, que se prefirieron estas actividades por adaptarse a su condicion
de huida en tiempos de guerra intra e inter clanica; y dejaron de lado
a la agricultura que les implicaba mucho tiempo de inmovilidad. De
hecho, solo en los tiempos considerados de paz, los cultivos florecian
(Naranjo, 1994: 42, Cipolletti, 2002: 40-50 y Labaka, 1989:109).
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De su parte, la elaboracion de ceramica, la construccion de viviendas
e inclusive la designacion de jefes clanicos eran por este motivo y
otros mas situacionales, temporales o como se diria en la actualidad,
prescindibles. En este contexto cabe recordar a otros pueblos caza-
dores y recolectores cuya organizacion social giraba alrededor de la
guerra como por ejemplo el caso de Los Shuar. Su ceramica, su Vi-
vienda y demas posesiones eran mucho mas resistentes y duraderas
si se las compara con la cultura material de los Waodani (Canetti E,
1983 [1987] y Harner, 1994).

Entrado el siglo XX, las actividades de recoleccion también fue-
ron realizadas fuera de la selva, es decir que los Waodani necesitaban
proveerse de los bienes occidentales como machetes, hachas o linter-
nas. La via de provision por lo general era el robo o el asalto a colonos,
misioneros, hacendados, petroleros, investigadores o caucheros. (Cabo-
devilla, (b), 2007: 278; Labaka, 1989: 102; Cabodevilla, 1994: 218 ss,
y 284 ss; y Tagliani, 2004: 30-31).

Esta manera de obtener objetos se debe segiin Narvaez a que los
Waodani son miembros de sociedades igualitarias, por lo tanto exigen
el reparto mutuo de los bienes personales (Narvaez, 1996: 44).

En resumen, los Waodani han vivido tantos sucesos y transfor-
maciones especialmente desde inicios del siglo pasado y muchas de
éstas han tenido que ver con el nivel de contacto que cada grupo ha
establecido con la sociedad nacional, voluntaria e involuntariamente.
Que como bien lo menciona Miguel Angel Cabodevilla: “Los Waodani
se enfrentan a muchas excepciones inter grupales e individuales. A ex-
cepciones econdomicas, mercantiles, cientificas, tecnologicas, sociales y
politicas” (Cabodevilla, 2007: 145 y Cabodevilla, 1994: 215 citado por
Cipolletti, 2002: 39).

Ubicacion y comunidades

Hasta antes de los afios 50, el territorio Waodani era de 20 000 Km?
y estaba ocupado por quinientos miembros aproximadamente. El te-
rritorio se extendia al Norte desde el rio Napo o Doroboro hasta el
rio Curaray, al Sur. De Oriente a Occidente entre los meridianos 76 y
77, 30" (Cabodevilla, 1999: 387). Es decir, el territorio Waodani iba
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desde las estribaciones de la cordillera oriental hasta las tierras bajas
de la selva amazdnica (Rivas y Lara, 2001: 14). Desde las concepcio-
nes tradicionales de territorialidad Waodani, las referencias sobre la
ubicacion de las comunidades tienen que ver con las ubicadas al Este
y las del Oeste, o si se quiere, los Waodani de rio arriba y de rio abajo
(Rival, 1996: 67).

Para los Waodani del alto rio, los sitios de caceria tradicionales
eran la zona del Arajuno, desde el Napo y Nushifio hasta el rio Curaray;
de su lado, las areas de caceria de los Waodani del bajo rio eran desde
el Nushifio y Curaray siguiendo el Rumiyacu, Indillama, Tiputini, Ti-
huacuno, Cononaco y Yasuni, cerrando al norte con el rio Napo. (Santos
Ortiz de V, 1996: 209).

En la actualidad el territorio Waodani comprende 678 220
Km?2., y la mayoria de las comunidades Waodani estan dentro de los
limites del Parque Nacional Yasuni; a lo largo de las cuencas de los
rios Tiputini, Yasuni, Cononaco y Nashifio; y algunos de sus afluentes
(Rivas & Lara, 2001:36).

Algunas comunidades Waodani estan dentro del Parque Nacio-
nal Yasuni, entre ellas se menciona a Bameno, Guiyero, Peneno, Kawi-
meno y Tobeta (Rivas y Lara, 2001: 123). Ademas de los asentamientos
temporales de los grupos Taromenane y Tagaeiri en el parque Yasuni,
en la zona intangible, en su area de amortiguamiento y fuera de ella
(Investigacion etnografica, 2009).

Por otra parte y segun el Diagndstico de la Nacionalidad Wao-
dani realizado en 1999, la poblacién Waodani supera las 2 200 perso-
nas; las mismas que se encuentran distribuidas en mas de cuarenta y
cinco comunidades.
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Imagen N.° 2
Territorio Waodani y Parque Nacional Yasuni

Fuente: FAO, Reserva de la Biosfera del Yasuni, 2010

Entre las comunidades Waodani estan: Toflampare, Gareno, Kihuaro,
Akaro, Enkerido, Dayuma, Tihueno, Tigliino, Apaika, Nenkepari, Qui-
huaro, Bameno, Quehueiri-ono, Huantaro, Dayuno, Kahuimeno, Dica-
ro, Noneno, Giyero, Timpoka, Peneno, Yanentaro, Gabaron, Boanamo,
Bataboro, Dikapari, Tobeta, Mihua 1, Kakataro, Zapino, Wuamono,
Damuintaro, Quenahueno, Kauwia ubicada en el Cononaco y Nemopa-
ri (Rivasy Lara, 2001: 72 y entrevistas, 2009).

Cabe sefialar que en la actualidad dentro del territorio Waodani
y parte del Parque Nacional Yasuni existen blogues petroleros. El blo-
que 16 operado por Repsol-YPF, el bloque 17 operado por PetrOrien-
tal, el 21 (antes Perenco) y 31 (antes Petrobras) actualmente operados
por PetroAmazonas; el bloque 10 con AGIP OIL y el campo marginal
Tigiliino operado por Petrobell (Investigacion etnografica, 2009).

Por otra parte, se registran dentro del territorio Waodani y
el Parque Nacional Yasuni otras actividades econémicas como por
ejemplo el turismo y la comercializacion de la madera. (Rivas y
Lara, 2001: 89 ss).
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Organizacion Social

La familia Waodani
La familia ampliada o nuclear dista mucho de ser el nucleo social
entendido como tal por las sociedades occidentales. La familia Wao-
dani es el conjunto de individualidades cuyas alianzas trascienden
el parentesco y giran en torno al producto de su autonomia y auto
subsistencia. Al respecto Alejandro Labaka registra en sus visitas a
los Waodani que dentro de los nanicabo o las viviendas tradicionales
Waodani habian fogones independientes, es decir que cada hijo o hija
tenia su propio fogén (Labaka, 1989: 114-125). Labaka, observa la
importancia y el respeto a las individualidades dentro de los Waodani
(Labaka, 1989:102).

El individuo autdbnomo, autarquico, auto suficiente e independiente
se mantiene en un grupo familiar tradicional por seguridad, proteccion y
control (Labaka, 1989: 31-32 y 82; y Cabodevilla, 2007: 153 y 172). Y de
hecho, menciona Laura Rival alrededor de la autonomia se establecia el
estado menos 0 més social de los miembros del grupo (Rival, 1996: 115)

La familia Waodani del pre contacto
Por lo dicho antes, la organizacion social llamada familia ampliada y los
co-residentes (Huamoni) tenian dos niveles institucionales de contradic-
cion y de constitucion: el homicidio y el matrimonio. Ambas instituciones
estructuraban la sociedad Waodani antes del contacto definitivo con la so-
ciedad nacional. De un lado, las alianzas matrimoniales, y de otro la autar-
quia individual complementaban y contradecian varios niveles de organi-
zacion social (Rival, 1996:102). Uno de ellos, era el nanicabo considerado
la unidad basica de la organizacion social de los Waodani. El nanicabo era
una unidad residencial que abarcaba de seis a doce familias ampliadas o
multiples con autosuficiencia y autonomia. (Naranjo, 1994: 39).

Su organizacion también comprendia sub grupos que estaban ubi-
cados a cinco o diez kilémetros e inclusive un sub grupo podia constituir-
lo una sola persona como por ejemplo, un anciano (Labaka, 1989: 32).
Estos grupos locales estaban formados a través de relaciones de alianza,
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y eran denominados como Huamoni. Las relaciones eran endogamicas,
los matrimonios se realizaban entre primos cruzados, existia la poligamia
y rara vez se registraban casos de poliandria (Tagliani, 2004: 148).

Por su parte, la division del trabajo manifestaba la igualdad en-
tre los géneros dentro de la familia y aliados. De otro lado, Labaka per-
cibi6 en cuanto a la sexualidad individual y del grupo bastante madurez
y naturalidad, para el monsefior los criterios de maldad o de bondad no
eran absolutos entre los Waodani (Labaka, 1989: 58 y 116).

Por lo general, un nanicabo se componia de un hombre mayor
(de quien llevaban el nombre), su esposa, una o dos hijas casadas y sus
esposos Yy los nifios, ademas de sus hijos solteros, y uno de sus herma-
nos con su reciente familia.

El acuerdo que se preferia en el matrimonio era uxorilocal, es
decir que la residencia se establecia en casa de la mujer. Los hijos casa-
dos rara vez vivian con sus padres (Rival, 1996: 138). Las definiciones
parentales significaban que los hombres casados vivan fuera del nani-
cabo y las mujeres casadas permanezcan al interior del mismo (Rival,
1996: 104, 107, 143).

En conclusion, la familia tradicional Waodani tenia claramente
establecida la parentela, la primera gran oposicion parental eran entre
los Huaorani (gente) y los Cuwodi (no gente o canibales); luego entre
los Huaorani (gente) y los Huarani (los otros con la misma lengua, las
mismas costumbres pero sin un pasado comun). Los Guirinami (for-
ma concreta de parentela) y los Aroranis con quienes se podian casar
(Tagliani, 2004:146-147). Al parecer los Guirinami y los Aroranis se
incluyen dentro de la categoria Huamoni que en definitiva constituye a
todo el grupo local y que reconoce las alianzas.

En respuesta a la prevalencia de la guerra, a las incursiones
de lanceamiento, a la reposicion de chacras y a la obtencion de pre-
sas para cazar, el patrén de residencia de las personas Waodani se
caracterizaba por la movilidad. Cada tres o cuatro meses, la familia
se trasladaba a otro lugar donde se habian plantado chacras con an-
terioridad (Lu, 2001: 431).
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La familia Waodani post-contacto
El 8 de enero de 1956 uno de los grupos Waodani grupo de Gikita tuvo
los primeros contactos con el Instituto Linguistico de Verano (ILV) en
el Curaray, especificamente en Playa de Palma, en el area de la comuni-
dad de Tihueno que actualmente esta dentro del cantén Arajuno.

Bajo la denominada ‘Operacion Auca’ el ILV provoco grandes
cambios en la cultura Waodani (Naranjo, 1994: 143-144; Rival, 1996:
15y 20; y Alban, 2008: 29). Estos cambios estuvieron precedidos por
la concentracion de la poblacion en una zona de proteccion a orillas
del rio Tihueno de 1 605 kilometros cuadrados aproximadamente; este
proceso de agrupamiento ocurrio un afio mas tarde del evento de Playa
de Palma. (Alban, 2008: 29 y Rival, 1996: 20).

Fotografia N.° 2
Placa funeraria en homenaje a los misioneros lanceados en Playa
de Palma

Fuente: Elaboracion propia, 2010

En 1969, el ILV establece una estacion misionera en Tihueno
y para 1983 logran legalizarla como érea protegida, en 1 605
kilémetros cuadrados (Almeida y Proafio, 2008: 24). Para ese
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entonces afirma Laura Rival residen en Tihueno cinco sextos
de la poblacion Waodani hasta el momento calculada. (Rival,
1996: 15). Es decir, el 90,0 % de Waodani residian en el &rea
protegida (Rival, 1996: 40).

Segun Santos Ortiz, para que los Waodani se concentren en Tihueno se
utilizé a familiares contactados, especialmente mujeres Waodani evange-
lizadas, quienes en helicopteros y con megafonos llamaban a sus cono-
cidos y enemigos. Los Waodani que decidieron ir a Tihueno quemaron
sus casas y abandonaron sus areas de caceria y cultivos y acudieron al
Ilamado de los helicopteros y avionetas (Santos Ortiz de V, 1996: 76).

En el area de concentracion misionera, el ILV transformo los
patrones de socialidad y de parentesco de la etnia, incluso provoco
lazos matrimoniales entre enemigos. Se incorporaron escuelas, se
animé a la sedentarizacion, hubo cambios socio-econémicos y de
organizaciones tradicionales e incluso se impuso la medicina occi-
dental sobre las practicas médicas tradicionales (Rival, 1996: 40;
Naranjo, 1994: 36, 143-144).

Tanto por la concentracion poblacional como por el incremento
demografico debido al cese de hostilidades y las nuevas alianzas matrimo-
niales que incluia a miembros Kichwa, se produjo en el Protectorado un
aumento en la densidad poblacional y esto conllevé entre otras cosas a la
disminucion de recursos para la subsistencia de los Waodani concentrados,
razon por la que desde 1970 y por sugerencia del antrop6logo James Yost,
la poblacion Waodani vuelve a dispersarse asentandose en la zona de pro-
teccion y fuera de ella (Alban, 2008: 34 y Narvaez, 1996: 10).

Dentro de este proceso de esparcimiento se crearon comunidades
que de alguna manera reflejan las redes tradicionales de matrimonio. Se
revivieron jefaturas guerreras y se subrayo el papel de las mujeres Waoda-
ni como intermediarias. Sociolégicamente hablando dice Laura Rival, las
comunidades actuales Waodani expresan un nexo entre el nanicabo y las
relaciones endogamicas (Rival, 1996: 312). Es decir, que organizativamen-
te vendrian a ser una especie de Huamoni o grupo local concentrado.



Préacticas Funerarias Waodani 43

Fotografia N.° 3
Miembros de una familia Waodani

Fuente: Dra. Flora Lu, 2009

Hoy en dia, la mayoria de las comunidades estan compuestas por familias
nucleares que viven en un modelo de asentamiento nuclear. Por lo gene-
ral las viviendas se encuentran asentadas alrededor de una escuela, de una
via y tal vez de una pista de aterrizaje. En contraste con el nanicabo, los
familiares no tienen que vivir bajo el mismo techo. Los asentamientos
estan mas densamente poblados y son relativamente permanentes. Las
personas no se encuentran lejos de familiares relacionados y mas bien
viven cerca los unos de los otros (Investigacion etnografica, 2009).

Acerca de los patrones de movilidad, Flora Lu sostiene que toda-
via las personas Waodani tienen algunos resquicios de la movilidad tradi-
cional. Existen migraciones temporales en forma de visitas a familiares a
otros sitios y por largos periodos de tiempo (Lu, 2001: 439).

Por otra parte y segin mi percepcién del tema, parte de la mo-
vilidad actual de los Waodani se debe a la busqueda de recursos tanto
naturales como econdémicos. Dentro del aspecto econdmico son muchas
las familias que estan constituyendo nuevas comunidades cerca de po-
zos petroleros, vias, ciudades o infraestructura turistica (Investigacion
etnografica, 2009).
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Organizacion Politica

Organizacion Politica Pre-contacto

Debido a la autarquia o soberania absoluta del individuo (Rival,
1996:111) las cohesiones al interior del grupo eran muy fragmenta-
das y poco estructuradas (Naranjo, 1994:59), situacion que incluso se
evidenciaba y se evidencia en la produccién (Cabodevilla, 2007:153).
Dentro de los Huamoni o grupos asociados, la alianza era muy fragil
debido al posible enfrentamiento de los hermanos varones y de los
primos (Rival, 1996: 97).

La organizacién politica tradicional Waodani puede ser descrita
como igualitaria e individualista por lo que no existian jefes o jefes na-
cidos en puestos de poder. De otro lado, los roles de género eran flexi-
bles y una persona no podia imponer su voluntad sobre la otra sea ésta
hombre o mujer. Segun Alexandra Almeida y José Proafio, un rasgo de
esta cultura es la igualdad entre hombres y mujeres tanto al momento
de la caceria, como en el cuidado de los nifios y en la preparacion de los
alimentos (Almeida y Proafio, 2008: 24).

Resalta dentro de esta estructura autarquica de los Waodani el
papel de un lider que aunque tenia influencia solamente en su grupo
asociado, velaba por la paz y participaba en la organizacion de fiestas,
a este personaje se lo conocia como el Ahuene (Rival, 1996: 82). El
Ahuene era una persona importante pero ademas el significado de esta
palabra en espafiol es arbol (Rival, 2004: 111)

Organizacion Politica Post-contacto

Con el advenimiento de la educacion formal y el contacto sostenido
con el exterior, la organizacion politica tradicional ha pasado a ser un
hibrido que enfrenta dos realidades politicas opuestas. Hay un exterior
con valores jerarquicos y con la imposicion del cumplimiento de la vo-
luntad del grupo, y en concreto de toda la etnia. Y por otra parte, esta la
voluntad individual de cada representante politico de la etnia y de los
intereses de su grupo especifico.
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Anivel de las comunidades la organizacién politica gira en torno a los di-
rigentes®. Se cuenta en cada comunidad con un presidente, un vice-presi-
dente, un secretario y un tesorero. También en las comunidades con insti-
tuciones educativas existe una directiva de padres de familia, y en el area
de accion de la Asociacion de Mujeres Waodani del Ecuador (AMWAE)
también estd una representante del grupo de mujeres Waodani.

Segln Manuela Ima - actual presidenta de la AMWAE-; la mayoria
de comunidades Waodani participan directamente con la organizacion a
través de la venta de artesanias y de la implantacién de viveros con plan-
tas necesarias para la actividad artesanal (Entrevista a Manuela, 2010).

Los Waodani ademas estan organizados en Asociaciones que
conjugan algunas comunidades como por ejemplo, la Asociacion Wao-
dani del Shiripuno o la Asociacion Waodani de Gareno. Formalmente
hablando sobre estas agrupaciones politicas esta la Organizacion de Na-
cionalidades Waodani del Ecuador (NAWE) cuya sede se encuentra en
la ciudad del Puyo. Sin embargo hace unos pocos afios Penti Baihua de
la comunidad de Bameno y su grupo, conformaron la organizacion Ome
Gompote Kiwigimone Waodani.

Para Penti Baihua, esta asociacion agrupa a las comunidades de
Bameno, Gabaro, Miwaguno y Yawepari. Pero ademas Penti Baihuay
sus asociados se manifiestan como portadores de la voz de los grupos
en aislamiento voluntario: Tagaeiri y Taromenane.

A criterio de Francisca Muller, quiza esta posicion se deba a
que una familia que reside en Gabaro dice mantener contacto con uno
de los grupos que actualmente estad localizado cerca de este reciente
asentamiento. Una de las mujeres de Gabaro afirma ser familiar de los
Tagaeiri. (Entrevista a Francisca, 2010).

En las comunidades, por lo general los dirigentes trabajan por el
sostenimiento de la escuela y la pista de aterrizaje solicitando mingas,
buscando mejorar la comunidad, y sobre todo como mediadores con los
foraneos (Rival, 1996: 378-397).

5  Generalmente los dirigentes son los hijos de ex jefes clanicos, o personas recono-
cidas dentro de la comunidad como buenos relacionadores con el mundo exterior, es
decir, la persona que sabe espafiol, que sabe leer y escribir.
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Es necesario mencionar que el referente préximo de organizacion po-
litica para los Waodani son los Kichwa amazonicos. Es por eso que a
través de la figura del profesor de la escuela o el colegio de la comuni-
dad (Rival, 1996:388-391) que por lo general es Kichwa se realizan las
mingas, se trata de instituir cierto comportamiento comunitario y sobre
todo se procura reproducir las formas politicas e institucionales de los
Kichwa para relacionarse con la sociedad nacional.

De otro lado y debido al establecimiento de alianzas matrimo-
niales con Kichwa, especialmente con hombres Kichwa muchos diri-
gentes Waodani sienten amenazado su estatus al interior de las comuni-
dades y hacia el exterior de las mismas. (Rival, 1996:5).

Durante la investigacion etnografica, se constata la influencia
dentro de puestos de dirigencia de hombres Kichwa especialmente en
las comunidades de Toflampare y Gareno. En Quehueiri-ono que es la
comunidad donde se realiza esta investigacion no ocurre al momento
este fendmeno; pero lo que si se observa es la intervencion de personas
extranjeras en las decisiones politico administrativas de la comunidad
(Observacién participante, 2009).

Organizacién Econdmica

La economia Waodani pre contacto no estaba vinculada con el mercado
ni con el sistema de acumulacién capitalista; luego del contacto las vincu-
laciones de las comunidades se dieron en distintos niveles e intensidades.

Organizacion econdémica precontacto
La base econdmica de los Waodani también se desarrollaba en el nani-
cabo y en el huamoni. Laura Rival observa que dentro de las esferas
econOmicas es la del intercambio y la reparticion colectiva la que cuen-
ta, no tanto la esfera de la produccion (Rival, 1996: 200).
Tradicionalmente, el intercambio ha estado basado en una red
simbidtica de compartir con los familiares dentro del nanicabo y con
los invitados o huéspedes fuera de él (Rival, 1992 citado en Fuentes,
1997:20 y Rival, 1996: 222-223 y 225). Al respecto es necesario consi-
derar que dentro de los Waodani la simbiosis que se establece tanto al
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interior del nanicabo como con las plantas de chontaduro se da precisa-
mente por el consumo mas que por la produccion (Rival, 2004).

A mi parecer, no se evidencia fuera de este circuito alguna otra
forma de distribucion o de consumo, es decir que no se registran acti-
vidades comerciales que incluyan el trueque por ejemplo fuera de este
complejo sistema econémico.

Es desde aqui que se comprende que el acceso a los bienes
occidentales en el siglo pasado se lo haya realizado via asaltos y
robos. Labaka y Cabodevilla documentan el asalto a haciendas, a
colonos, a campamentos madereros y petroleros (Labaka, 1989 y
Cabodevilla, 2007).

Desde el perspectivismo amazonico al asalto debe entenderse
como un mecanismo de reproduccion social y econdmica a través del
cual determinado grupo se abastece de mujeres, comida, utensilios o
territorios (Cipolletti, 2002: 40 -50 y Naranjo, 1994: 134).

Organizacion econdémica post-contacto

Dentro de las relaciones capitalistas de produccion, la economia Waodani
se encuentra insertada de una forma marginal. La problematica de inser-
cion a la economia capitalista de los Waodani, también esté atravesada por
el tipo de actores externos que en ella intervienen. Cada grupo Waodani
tiene parametros distintos de relaciones economicas, por ejemplo hacia el
area del Protectorado las relaciones con los misioneros fueron de coloniaje
y asimilacion de préstamos culturales, de su parte hacia la zona del Shiri-
puno, Yasuni o Dayuno la dinamica econdémica abarca relaciones de clase,
frente a capitales nacionales y extranjeros. (Fuentes, 1997:39).

Segun Turner, esto usualmente ocurre cuando se combinan es-
tructuras de formaciones socio econémico diversas (Turner, 1986: 91
en Rival, 1996: 6). Por un lado los Waodani practican una economia de
auto subsistencia, y por otro una de mercado a la que no logran integrar-
se completamente (Rival, 1996: 29).

Actualmente, la mayoria de comunidades Waodani se dedican
a la caceria, la pescay a recoleccion de los productos de la selva, pero
paralelamente estan las actividades turisticas, petroleras, madereras,
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dirigenciales y artesanales. Los Waodani, son a la vez cazadores y asa-
lariados privados temporales o pequefios artesanos (Naranjo: 1994:
81y Rival, 1996: 7).

Fotografia N.° 4
Empleados Waodani en campamento volante

Fuente: Dra. Flora Lu, 1999

El trabajo como asalariados en el &mbito petrolero es el que mayor nimero
de miembros de la etnia ha ocupado. Para 1990 afirma Rival, la compafiia
de prospeccion tenia a 150 trabajadores Waodani contratados. Estos traba-
jadores exigian a la compafiia solo ir a territorio de los familiares y no de los
enemigos (Rival, 1996: 6, 36 y 37). Por otro lado, esta la actividad turistica
que vende paquetes donde se incluyen guias, hoteles, transporte, venta de
artesanias y demostraciones folkloricas (Rivas y Lara, 2001: 97-99).

Pero ademas en ciertos sectores del territorio Waodani y del Par-
que Nacional Yasuni, la extraccion de madera por parte de comercian-
tes regionales y nacionales ha incorporado a determinados grupos de
Waodani en la actividad. Esta inclusion supone un pago de un peaje o
un derecho de paso ubicados en algunos sitios. Esta situacion ha oca-
sionado serios conflictos en el sector de Armadillo, en el puente del rio
Shiripuno y en el sector de Pindo (Aguirre, 2007: 16-20).

En lo que tiene que ver con la actividad artesanal, éstas dependen de los
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flujos turisticos a las comunidades, también de ciertos almacenes ubica-
dos en las ciudades del Coca en la provincia de Orellana, en el Puyo en
la provincia de Pastaza y en la ciudad del Tena en la provincia del Napo®.
Ademas de la venta o trueque con los misioneros e investigadores (Santos
Ortiz de V, 1996: 178 y observacion directa, 2009).

En cuanto a las actividades agricolas estas raras veces se comer-
cializan, de hecho esto ocurre en mayor medida en las comunidades de
Toflampare y Gareno, esta informacion est mas detallada en (Fuentes,
1997: 20)". Pero en general no se cultiva con fines comerciales, los
productos como la yuca, el platano o el maiz se consumen internamente
(Rival, 1996:26).

Por otro lado, las relaciones comerciales que se han establecido
entre los Waodani y los colonos o Kichwa estan atravesadas por des-
igualdades en la comprension del valor de la mercancia que asume el
dinero. Estas desigualdades han llevado a fuertes malestares dentro
de las personas Waodani y a tensiones con respecto a los comerciantes
externos (Fuentes, 1997: 20); lo mismo se observa en el campo laboral.

A estas desigualdades en la comprensién del valor de la mer-
cancia, se suma un trato inequitativo hacia los Waodani por los agentes
petroleros y turisticos, que tras la figura de que los Waodani son asocia-
dos los pagos por lo general son bajos, carecen de seguros médicos y
de estabilidad laboral (Fuentes, 1997: 20 y observacion directa, 2009).
Finalmente, y con respecto al sistema de intercambio y reparticion co-
lectiva tradicional, en la actualidad se observan otras formas de com-
partir y de visitar (Rival, 1996: 217-218).

6 LaAMWAE através definanciamiento internacional (USAID-WCS)haimpulsado
estos proyectos. Es necesario comentar que las artesanias no son elaboradas Ginicamente
por las mujeres Waodani, sino también por los hombres. En el 2010 se inauguraron
las tiendas de artesanias Waodani en el Tena'y Coca, y actualmente se ha impulsado la
venta de estos productos a través de catalogos.

7  En este afio realicé un viaje a Toflampare y no se constata actividades agricolas
para la comercializacién. Lo que si se evidenci6 en esta comunidad de 40 familias,
es que 25 familias han salido en blsqueda de trabajo en las petroleras y 9 familias se
mudaran este afio hacia el Ahuano para hacer frente a la presion por recursos naturales
realizada por los Kichwa del Curaray



50 Kati Maribel Alvarez Marcillo

Cultura material

Cultura material pre-contacto
Lo que mas ha llamado la atencion de los agentes externos, ha sido la
arquitectura Waodani y la forma de ocupacion del espacio dentro de
las grandes casas hechas de hojas de palma. Segln el arquitecto Juan
Izquierdo Penafiel la elaboracion de este tipo de viviendas y los objetos
fabricados por los Waodani responden por su funcién a la estadia tem-
poral de los grupos. Las viviendas por lo general eran usadas entre seis
a diez meses ya que los patrones de movilidad de los grupos dependian
por un lado de la renovacién de suelos y de caceria y por otro, de las
guerras (lzquierdo, 1999:60-61).

Al interior de estas viviendas tradicionales la distribucion espa-

cial dependia del uso individual que se hace de €l, asi se observa el sitio
de la hamaca utilizado para descansar, otras veces para desde la hama-
ca cocinar y otras para socializar de una manera informal (lzquierdo,
1999:51-52).
Dentro de la informacion que se obtuvo durante esta investigacion fui a
la comunidad de Bameno, fue necesario caminar desde el final de la via
Maxus hasta la comunidad. En el camino visité dos casas del mefiera
‘brujo y guerrero’ Megatue. Una de estas casas estaba abandonada, pero
en ella pendia una cabeza de oritos maduros que no estaban en descom-
posicion. En esta casa que estaba ubicada en una loma no habia nada
en su interior, sin embargo me llamo la atencion el piso firmemente
nivelado y el tamafio pequefio de la misma.

La otra casa que estaba a unas siete horas de caminata aproxi-
madamente, era inmensa. Tenia hojas en una de las entradas (esta ain
no estaba construida). Aqui habian tres hamacas y tres fogones ubica-
dos al frente de las hamacas, en dos de ellas se podia intuir que los fo-
gones servian en ese momento para calentarse, en el tercer fogdn estaba
asandose un puerco salvaje (Proyecto NIH, 2001).

Sin embargo, el espacio de la socializacién estaba en el centro de la
casa. No se observaba divisiones en areas como al parecer si ocurre con
los Tagaeri-Taromenane.
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Segun el arquitecto Juan Izquierdo Pefiafiel en una casa Tagaeiri abando-
nada en 1993 se observo restos de mamparas y el uso de madera dura en
las paredes, posiblemente para repeler los ataques (lzquierdo, 1999:58).
En todas las esquinas de las casas tradicionales se depositaban los
bienes individuales (Izquierdo, 1999:51-52). Las hamacas y los fogones
por lo general ocupaban los bordes de la habitacion y se contaba con
algunos objetos de cerdmica rustica. Ademas, ollas de mono (se parece a
un coco hueco), las cerbatanas y las lanzas que tenian su espacio propio
dentro de la vivienda (Izquierdo, 1999: 51-52 y Tagliani, 2004:158).

Cultura material post-contacto
Usualmente se ha hablado de la dependencia creada por los agentes
externos en los Waodani con respecto a los bienes y tecnologia de occi-
dente, inclusive, se ha mencionado sobre la fascinacion casi fetichista
por los objetos modernos o como en el caso del Padre Juan Santos Ortiz
de la preferencia de los Waodani por la comodidad (Santos Ortiz de V,
1996: 162). Sin embargo, y considerando que en un primer momento
se dio este condicionamiento material para atraer a los Waodani hacia
el area del protectorado (Alvarez, 2005: 75-79) casi de inmediato lo que
se produjo a mas de la fascinacion de los espejos fue la conciencia de
que estos bienes facilitaban la reproduccion material del grupo (Mura-
torio, 1987 y Campbell, 1987 citados en Fuentes, 1997:35).

Con estas necesidades concretas la demanda por los bienes
de afuera se fue incrementando (Taylor 1981:647 citado en Rival,
1996:39). Ahora bien, las vias de obtencion de estos bienes son mu-
chas. Una de ellas es a través de las politicas de relaciones comunitarias
de las empresas petroleras y las comunidades cercanas a sus areas de
operacion, otra a través del turismo, o por medio de las organizaciones
no gubernamentales que alli trabajan y también a través de la compra
directa de los bienes o tecnologia (Investigacion de campo, 2009).

Es asi que dependiendo del actor econémico con quien el grupo
o el individuo se relacionen su cultura material incorpora mas o menos
objetos modernos y tecnologia occidental. La distribucion actual al inte-
rior de las viviendas, separan principalmente el area de la cocina con las
habitaciones para dormir.
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Fotografia N.° 5
Actual vivienda Waodani

Fuente: Dra. Flora Lu, 2008

Segun el trabajo etnogréfico, la actual arquitectura Waodani responde
a un modelo de casas y de distribucion espacial que gira en torno al
patron regional de construccion, es decir las paredes y piso de madera
y techos de zinc. Por otro lado, son pocas las casas de concreto y en
nimero mucho menor las construcciones tradicionales (Observacién
directa, 2009).

En lo que tiene que ver con la adquisicion de bienes materiales,
en el estudio que se realizé en el 2001 en la comunidad de Dicaro que
estd ubicada en el bloque 16 operado por Repsol-YPF, se constato que
todos los hogares tenia dos televisores, dos DVD, dos refrigeradoras,
un bus de la comunidad y camionetas para los dirigentes de la misma
(Proyecto NIH, 2001).

En otras comunidades e inclusive en Quehueiri-ono muchos ho-
gares tienen televisores, ollas de aluminio, equipos de sonido, cocinas a
gas, camas, generadores, motores fuera de borda, escopetas, celulares,
camaras de fotos, entre otros (Observacion directa, 2009).

Ademas este nuevo estilo de vida de los Waodani puede ser ob-
servado en el documental ‘Soy Huao’ de Juan Baldana.



Préacticas Funerarias Waodani 53

Fotografia N.° 6
Tejido de hamaca

Fuente: Dra. Flora Lu, 1999

Cabe sefalar que existen ain comunidades donde hay mayor preferen-
cia por la cultura material tradicional, pero estas dialogan también con
objetos modernos como las radios, uniformes deportivos de equipos de
fatbol europeos como el Manchester o los teléfonos celulares &.

Segun comenta Laura Rival, la constante dentro de los Waodani
no es atesorar las cosas como en otras sociedades (Rival, 1996: 320). Al
contrario; ropa, zapatos o juguetes pueden ser usados solamente un dia
y al otro ser abandonados en cualquier lugar. Muy probablemente esto
se deba a las concepciones que tienen las personas de las tierras bajas
sobre su identidad y su cuerpo.

En general, los amazonistas mencionan que uno de los elemen-
tos que utilizan estos grupos para metamorfosearse es la imitacion del
otro sin dejar de ser ellos mismos. Para Ulrike Prinz:

La metamorfosis amazonica parece ser el principio desordenador,
anarquico o mejor dicho el principio paraddjico. Es un principio crea-

8  En concreto me refiero a la comunidad de Bameno, donde hay una peculiar forma
de demostracion de la cultura tradicional Waodani.
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tivo que al mismo tiempo esta culturalmente controlado. Diluye to-
das las direcciones y crea un espacio intersticial, en el cual durante
un tiempo limitado, se fusiona idea y experiencia. La transformacion
amazénica no remite al otro: antes bien desdibuja las fronteras, ha-
ciendo del otro un vehiculo, y no un objeto (Prinz, 2004: 284-285).

Es decir que se trata de una especie de comunicacion donde el alma
humana se relaciona con otros seres gue se revisten de cualidades sobre
humanas (Prinz, 2004: 294-296).

En el caso especifico de los Waodani, me parece que esta ca-
racteristica de abandonar las cosas u objetos, tiene que ver con lo
mencionado anteriormente, y en relacion con los cowudi o canibales
llama la atencion la insistencia de los Waodani por vestirse ese mo-
mento con la ropa de la otra persona. Cuando lo hacen, los Waodani se
asumen como esos 0tros 0 ese otro, y esto s6lo ocurre en ese preciso
momento y no en otra ocasion.

Muy probablemente esto explique las observaciones realizadas
por algunos petroleros en las que narran el uso de la ropa de trabajo de
los campamentos (casco, botas, jeans) y la insistencia de muchos Wao-
dani por ser llamados o reconocidos momentaneamente como ingenie-
ros o supervisores (Entrevista a Mg, 2009).

De todas maneras, esta discusion sobre la concepcién del cuer-
po como envoltura o como ropa seréa retomada con mayor profundidad
en los capitulos IV y VI.

Simbolos de modernidad dentro de la cultura Waodani

Existen algunos elementos considerados modernos (bienes y tecnolo-
gia) a los cuales los Waodani han accedido de una manera desigual.
La provision de estos elementos, muchas veces ha dependido de los
proveedores nacionales o extranjeros. Es por esto que hacia el area de
influencia del ILV se observaba a los Waodani residentes desde los afos
60" en el Protectorado de Tihueno que ya usaban escopetas, ropas, ollas
de aluminio, canoas, medicamentos occidentales y utilizaban en cierta
medida las avionetas de los misioneros.

Segun Francisca Muiller, en algunos textos del 1LV se menciona que la
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familia de Dayuma ya tenia canoas antes del contacto con los misione-
ros. Ademas y por conversaciones realizadas entre Francisca y Miguel
Angel Cabodevilla estas canoas al parecer fueron tomadas de los Ki-
chwa y los Zaparas del Curaray (Entrevista a Francisca, 2010). Pero
los grupos que adn no se integraban a Tihueno y que no querian hacerlo
carecian de estos elementos y de estos nuevos saberes.

Muchos afios después de la creacion del Protectorado y en una de

las experiencias del Monsefior Labaka con el grupo de Inihua y Pahua,
se menciona que tanto el monsefior como sus acompariantes Kichwa en-
sefian a los miembros del grupo a hacer canoas, a utilizar las motosierras,
se introduce las escopetas e inclusive se menciona el ingreso de perros,
gallinas y semillas de limon®. (Labaka, 1989: 57 - 62).
Este detalle brinda una idea de las diferencias entre los grupos clanicos
en cuanto al acceso de tecnologia y bienes occidentales. Ahora bien si
esto se quisiera profundizar al nivel de las diferencias personales (los
jefes clanicos o los hombres fuertes) en cuanto al acceso a elementos
y tecnologia moderna, éstas son mucho mas profundas (Observacion
participante, 2009 y Baldana, 2009).

Otras habilidades y acciones que se reconocen como aprendizaje
o influencia de los Kichwa es la masticacion de la yuca (Cipolletti, 2002:
26), la invitacion a hacer chacras y las mingas (Naranjo, 1994: 68). De
igual manera, esta el uso de la dinamitay el DDT (Rival, 1996: 3).

Al parecer los Waodani tomaban mas la chucula. La chucula es
una bebida dulce hecha con platanos maduros y agua. Sin embargo es
necesario mencionar que la preparacion de la yuca como bebida dulce
en los Waodani rebasa solamente una accion bastante comun en las tie-
rras bajas que es la masticacion.

Los Waodani para consumir la yuca como fruto realizaban todo
un proceso para transformar al tubérculo en fruta. EI mismo consistia
en tostar a la yuca y enterrarla. Para mayores detalles revisar (Rival,

9  Inihua y Pahua fueron los padres adoptivos del Monseiior Alejandro Labaka y su
espacio de residencia se encontraba relativamente cerca a Rocafuerte. Rocafuerte es
un asentamiento poblacional que se encuentra en el limite entre el Ecuador y Per( y
esté a orillas del rio Napo.
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2004). A mi parecer la influencia Kichwa en la elaboracion de la chicha
de yuca no pasa por la masticacion sino mas bien por el abandono pau-
latino de la transformacion del tubérculo en fruta.

Dentro del consumo de objetos modernos, los Waodani recono-
cen a la comida de fuera como un simbolo de civilizacién, al igual que
el uso de medicinas o de radios (Rival, 1996:21).

Con respecto a la comida cowudi y segun la propuesta de in-
vestigacion de Citlali Doljanin, la opinion de muchos Waodani gira en
torno al pésimo sabor y textura de los alimentos, y de que varias veces
su consumo les ha ocasionado problemas en su salud, sin embargo el
acceso a la comida de afuera como el uso de la sal, el azicar y el arroz
demuestra la intencion de ser reconocidos como modernos.

En cuanto al tema de la salud, si bien es cierto que de a poco
se procura recurrir en casos de enfermedad o accidentes a los promo-
tores de salud, a los subcentros médicos o a los hospitales cercanos,
subyace aun entre los Waodani la creencia en la ‘brujeria’. Entonces la
influencia de los agentes externos en cuanto a la concepcion de la en-
fermedad y de la salud entendida desde occidente es exigua (Naranjo,
1994: 148). Sin embargo en los ultimos afios, a nivel de las comuni-
dades, se ha incrementado el uso de la medicina tradicional Kichwa
dentro de las personas Waodani (Dayuma Albéan, entrevista, 2009).

Fotografia N.° 7
Estudiantes en la escuela de Quehueiri-ono

Fuente: Dra. Flora Lu, 2009
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Pero segun Laura Rival, el simbolo de la modernidad dentro de la cul-
tura Waodani es sin duda la escuela (Rival, 1996: 42 - 45). “La escuela
afirma la antropdloga es el espacio de la gente moderna, es el lugar
donde se pone en préactica la conducta civilizada y ademas es el espacio
de lo publico” (Rival, 1996: 312). “Este espacio de lo publico puede ser
usado como el anfitrién para recibir las visitas de los ‘otros Waodani’ y
de los cowudi (Rival, 1996: 313).

Ademas de que la escuela a través de los profesores no solamente
ensefa a los nifios o nifias a tener una “conducta civilizada’, sino que va
mas alla, también interviene en la ensefianza a la comunidad, interviene
en la organizacién socio-politica y en el desarrollo de las mismas (Ri-
val, 1996: 291, 332-333 y 347).

Ftica Waodani

Etica pre-contacto

Dentro de la cultura Waodani tradicional los cddigos éticos tienen que
ver con las huertas, la selva y los parientes (Blomberg, 1979 y Rival,
1992 en Fuentes, 1997: 37). Uno de los pactos sociales establecidos
entre los Waodani esta basado en el sentido de propiedad que los miem-
bros de la etnia tienen. La propiedad es personal: esto es mio o buto qui
y eso se respeta (Labaka, 1989: 31,40y 102).

¢Pero qué se entiende por mio dentro de la percepcion Wao-
dani?. Mio es todo lo adquirido en sus actividades de auto subsis-
tencia: caza, pesca y recoleccion; ademas de todo lo adquirido via
incursiones, intercambios mercantiles y a través de regalos recibidos
(Labaka, 1989: 39).

A criterio de la Dra. Flora Lu, los Waodani tienen implicito en-
tendimientos culturales acerca de los limites sociales y el respeto de la
propiedad de los otros. Todo lo existente en su territorio es de todos, es
decir de los Waodani y sus conyuges. Pero cuando alguien captura los
recursos, localiza animales, descubre frutos comestibles o cultivan la
chacra, los recursos son propiedad privada y los otros tienen que pedir
permiso para consumirlo (Lu, 2001:439).
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Las pautas territoriales de los Waodani estan ligadas a esta idea de pro-
piedad, lo que hay en su territorio son sus cosas. Las chontas que sem-
braron sus padres y abuelos son sefiales de lo que es suyo, sus recursos
y su territorio (Cabodevilla, 2007: 123 - 134 y 165). Por lo tanto, para
mantener una buena posicion dentro de la comunidad se demanda que
los miembros de ella no roben, no hurten, no conspiren y no engafien a
otros para obtener recursos.

El respeto de las fronteras sociales se inculca como parte del
proceso de socializacion entre los Waodani (Lu, 2001:431). Sin em-
bargo, algunas veces estas normas éticas no se practican cuando el
otro es un cowudi; y la razon para ello es que no se desea compartir
ni establecer relaciones de intercambio. Pero segun Alejandro Labaka
no robar deberia ser un derecho de todos, incluidos los cowudi y esto
podria resolverse aclarandolo directamente con los miembros de la
comunidad como ocurridé en su momento con Monsefior Labaka'?
(Santos Ortiz de V, 1996:150).

Otro de los elementos éticos dentro de la cultura Waodani es que
la produccion debe hacérsela individualmente, pero el consumo debe
ser colectivo. La dependencia en la produccién y en el consumo es vista
como antiética o como mala (Rival, 1996:11). Al parecer afirma Taglia-
ni los valores éticos del ser independientes y autbnomos lo aprendieron
de su relacién con la selva (Tagliani, 2004: 55 y Rival, 1996: 105).

A criterio de Laura Rival la independencia de las personas tienen
que ver con el crecimiento de las mismas y ésta se da cuando las personas
saben caminar, saben hablar y comen carne. Mientras que la madurez esta
determinada con el ser sano, ser fuerte y comer mucha carne. En los hom-
bres su energia vital es manifestada con la demostracion de célera, agita-
cion e irritabilidad. Se espera de los adultos no demostrar el dolor y ser tan
duros como la chonta y tan suaves como la balsa (Rival, 2004: 103).

10 Esta es una apreciacion moral de Monsefior Labaka que no tiene nada que ver
con la construccidn ética del ser persona verdadera o Waodani y de la construccién de
su alter cowudi; y de todas las relaciones socio culturales que giran en torno a estas
percepciones
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Segun mi criterio estas concepciones sobre las maderas duras y suaves
determinan algunos de los valores éticos que rigen la vida social Wao-
dani y sobre todo son los elementos constitutivos del ser persona.

En lo que tiene que ver con el parentesco, las reglas establecidas alre-
dedor del mismo determinan en los tiempos de paz la residencia uxo-
rilocal; pero si se entran en tiempos de guerra las mujeres se escapan
de las casas y establecen alianzas con grupos mas lejanos intra étnicos
0 interétnicos, entonces estas alianzas pasan a ser virilocales (Rival,
1996: 99-100, 105-106).

En conclusion, los problemas méas agudos se han presentado
cuando se han roto dentro del grupo alguno de estos valores éticos,
pero sin duda afirma la Dra. Laura Rival, los problemas matrimoniales
son los que rompen las estructuras sociales y entonces devienen los
enfrentamientos (Rival, 1996: 99).

Etica Waodani post-contacto
Segun la investigacion etnografica, de los elementos expuestos ante-
riormente, son los valores de la propiedad, la independencia y la auto-
nomia los que aln se han mantenido pero con cambios muy sutiles, de
otra parte, los cadigos éticos parentales son los que han sufrido los cam-
bios més drasticos. Rival sostiene que cuando hay un acto de trasgre-
sion como el robar por ejemplo los miembros de la comunidad buscan
una razén para ello, situacion que esta ligada a que el o la responsable
de la trasgresion no niega su participacion en el hecho (Rival, 1996 en
Chavez y Garcia, 2004:162).

Esto fue posible evidenciarlo durante la investigacion etnografica,
un grupo de jovenes habia robado a miembros de la comunidad de Que-
hueiri-ono, a los profesores Kichwa que alli trabajan, al lodge que opera en
la comunidad y a los etnografos que se encontraban realizando un estudio.
Los dirigentes de la comunidad al preguntar sobre el hecho al grupo de
jovenes involucrado obtuvieron como respuesta los lugares donde fueron a
vender la camara fotografica, ropa, combustible y demas pertenencias. La
comida sustraida por los jovenes y que pertenecia al lodge, a la escuelay a
los etndgrafos habia sido consumida por los jovenes que robaron.
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Al finalizar la reunion convocada por esta razon los jovenes no tuvieron
amonestaciones por parte de la comunidad, al contrario las personas de
Quehueiri-ono comentaban de que por ser jovenes estaban aprendien-
do a proveerse. Pero a nivel familiar se establecieron castigos como el
abastecer de comida obtenidos por caza, pesca o recoleccion a las per-
sonas agraviadas. Sin embargo, el Unico joven que cumplié con estas
disposiciones familiares es un Kichwa adoptado por una familia Wao-
dani (Observacion participante, 2009).

Comunidad de Quehueri-ono

La comunidad de Quehueiri-ono esta conformada por ex residentes del
lado izquierdo del Dayuno. Name Enomenga decide abandonar a su
hermano Dabo y va a hacer otra comunidad donde era su sitio de cace-
ria, es decir en la tierra de la abuela de su esposa (Rival, 1996:156-157).
Para ello llevo consigo a 62 miembros del grupo, incluido su hijo Amo
y la esposa de éste (Rival, 1996:226-227).

Para ese entonces estaba trabajando Laura Rival en Dayuno y
conjuntamente con el grupo disidente de Name la antrop6loga decide
mudarse a la nueva comunidad.

La comunidad de Quehueiri-ono se encuentra en la provincia
de Pastaza, cantén Arajuno, parroquia de Chontapunta. Para llegar a
la comunidad es necesario arribar al puente del rio Shiripuno que esta
ubicado casi al final de la via Auca.

Desde el puente se puede entrar por el rio aguas arriba aproxi-
madamente cinco horas o caminando por un sendero que atraviesa co-
munidades Kichwa y Shuar. De otro lado, existe un camino que comu-
nica a Gareno con Quehueiri-ono pero es usado exclusivamente por los
Waodani. También existe la opcién aérea y para ello es necesario ir al
poblado de Shell en la provincia de Pastaza y de alli tomar una avioneta
con destino a Quehueiri-ono.

Laura Rival, comenta que cuando se estuvo conformando la
nueva aldea, existieron enfrentamientos con los colonos Kichwa y
Shuar asentados en el rio Shiripuno debido al robo de comida y produc-
tos horticolas por parte de la gente de Quehueiri-ono (Rival, 1996: 9).
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Fotografia N.° 8
Vista aérea de la comunidad de Quehueiri-ono

Fuente: Dra. Flora Lu, 1999

Al respecto, y mientras residi en la comunidad Shuar de Peas en el
2001, miembros del Centro Shuar (vecinos de los Waodani en el rio
Shiripuno) recordaban que toda una familia Shuar habia sido asesinada
por el grupo de Quehueiri-ono y que luego de aquello los Shuar de Peas
se fueron a vivir en otra comunidad, pero que por la falta de tierras de-
cidieron regresar a la comunidad en 1999 (Proyecto NIH, 2001).
Mientras tanto para 1988 Quehueiri-ono se fragmentaba por
problemas con uno de sus lideres y se formé la comunidad de Huentaro.
Las razones de este conflicto las analiza Laura Rival, (1996: 156).
Huentaro, se halla a tres horas caminando desde Quehueiri-ono.
Debido a la falta de escuela y pista de aterrizaje en Huentaro, los disi-
dentes en 1990 deciden regresar a Quehueiri-ono. La gente de Huentaro
mantenia sus cultivos y areas de caceria en esa comunidad y solamente
residian en Quehueiri-ono por la escuela y la pista de aterrizaje.
Posteriormente, se construyd la infraestructura necesaria en
Huentaro y los residentes de esta comunidad decidieron irse defi-
nitivamente de Quehueiri-ono pero realizaban visitas a sus fami-
liares que se quedaron en Quehueiri-ono (Proyecto NIH, 2001).
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Demografia

En el 2001 en Quehueiri-ono vivian catorce familias, es decir aproxi-
madamente noventa personas, la mayor parte de ellas eran menores
a quince afios de edad. Para entonces el 37,0 % de los residentes ha-
bian nacido en la comunidad. De su lado, el 80,0 % eran bilinglies
(espafiol y wao tededo) y el 20,0 % hablaba solamente wao tededo
(Proyecto NIH, 2001).

En Quehueiri-ono, todas las uniones son mondgamas, a excepcion
de un caso de poligamia sororal (es decir, un hombre que se casa con las
hermanas). Por otro lado, una cuarta parte de las uniones en la comunidad
son union libre, el resto son matrimonios reconocidos por el Estado.

Este grupo Waodani se ha movido con frecuencia debido a pro-
blemas con familiares u otros miembros de la comunidad, y también
porque el grupo desea estar mas cerca de la carretera, de las plazas
de trabajo y del mercado. De hecho, en 1997 cuando la Dra. Flora Lu
estuvo realizando sus investigaciones en la comunidad y en el 2001
cuando se realizaron la recopilacion de datos al menos cuatro familias
de Quehueiri-ono fueron a vivir a Gareno.

Gareno es una comunidad que esta en la provincia de Pastaza
a una hora de la ciudad del Tena. Cabe sefialar que en esta comunidad
operaba en aquel tiempo la compaiiia petrolera Perenco, en la actuali-
dad opera Petroamazonas.

Segun se menciond en la metodologia, en el afio 2009, la Dra.
Flora Lu y el Dr. Mark Sorensen realizaron otra investigacion en Que-
hueiri-ono y durante cinco meses se actualizaron los datos en Quehuei-
ri-ono. De acuerdo a esta investigacion, actualmente en Quehueiri-
ono residen diez familias, es decir sesenta personas; la mayoria de los
miembros de la comunidad son menores a quince afos de edad. Casi
todos son bilingles a excepcion de los ancianos.

Quehueiri-ono, nuevamente se fragmenta pero esta
vez por problemas en los pagos de las cabafias turisticas y distan-
ciamientos con el lider de la comunidad; y se crea la comunidad de
Apaika aguas abajo, aproximadamente a una hora de Quehueiri-
ono. En Apaika reside una familia ampliada, que consta del ma-
trimonio principal y de dos hijos casados (Proyecto NSF, 2009).
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Organizacion Socio-econdmica y politica

En Quehueiri-ono las familias son mondgamas y nucleares, como se
observa en la fotografia N.° 8, todos los hogares se encuentran alrede-
dor de infraestructura comunitaria y de la pista de aterrizaje. A mas de
la escuela, en el 2009 se inaugur6 un colegio en la comunidad y existe
el proyecto de pavimentacion de la pista de aterrizaje debido a los re-
querimientos del sector turistico.

En la comunidad rigen dos sistemas econémicos, uno de auto subsis-
tencia y el otro que responde a la economia del mercado, a través de la
operacion turistica en la comunidad. En cuanto a la economia de auto
subsistencia, las personas de Quehueiri-ono tienen como cultivos prin-
cipales a la yuca y al platano.

Otros importantes cultivos son el barbasco (para la pesca), la
chonta, papaya, cafia de azlcar, pifia, papa china y la guayaba. Los
cultivos secundarios incluyen al achiote, naranjilla, maiz y cacao. Cabe
sefialar que en las practicas agricolas de los Waodani no es inusual que
en su chacra haya mas de diez tipos diferentes de cultivos.

De otro lado, los miembros de la comunidad practican tanto la
caceria diurna como nocturna, y se utilizan escopetas para cazar. Se
cazan pecaries, pacas, aguties, excepto algunos monos y algunas aves.
A criterio de las personas de Quehueiri-ono, los mejores cazadores de la
comunidad son los que siempre vuelven con algo, saben donde disparar
a un animal para que muera y saben dénde ubicar a los animales.

Existen dentro de los miembros de la comunidad creencias en
cuanto a las précticas alimenticias de los cazadores y de los nifios para
que contribuyan y hacer de ellos buenos cazadores.

La recoleccion de productos del bosque tiene que ver princi-
palmente con fibras para la elaboracion de artesanias, semillas, uvas de
monte y plantas medicinales.

En lo que se refiere a la economia de mercado, desde hace cinco
afios funciona cerca de la comunidad un lodge, este es financiado por el
Banco Interamericano de Desarrollo BID y se encuentra administrado
por Tropic Ecological Adventures.

Los principios de esta empresa son la sustentabilidad en el
turismo comunitario (Wesche y Drum, 1999: 105- 107), y que los
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miembros de la comunidad puedan acceder a trabajo dentro del lod-
ge como cocineros, cuidadores, motoristas, lavanderos de ropa y guias
nativos. Paralelamente a ello se contrata a una mujer para que co-
cine algo en el dia en que los turistas van a Quehueiri-ono, ademas
de que se incentiva la venta de artesanias (Entrevista a VW, 2009).
Junto con esta actividad se han incorporado practicas comunitarias con-
servacionistas donde el discurso gira entorno del cuidado de los sende-
ros turisticos y de los senderos de los animales. No a la tala de los ar-
boles principalmente a orillas del rio por ser una ruta turistica, y porque
los monos necesitan moverse. También se instruye en el manejo de la
basura, no se debe arrojar plasticos al rio, bolsas de papel o ropa vieja
(L.J, entrevista, 2009).

De otro lado, se ensaya una presentacion folklorica de la cultura
Waodani, que se evidencia en la estética del guia nativo y en la exigen-
cia a la comunidad para que cuando arriben los turistas se escondan los
bienes y tecnologia moderna (CD y DH, entrevista, 2009). Para estos
trabajos en el lodge se ha organizado a la comunidad por horarios, casi
cada trabajador hombre vuelve al circuito laboral después de 6 meses.
Cuando se esta trabajando para el lodge, la remuneracién contempla
ocho dolares por dia, es decir que si una persona trabaja un mes (cosa
que no es asi) gana aproximadamente doscientos dolares.

Esta cantidad de dinero puede volverla a tener luego de seis me-
ses de espera, es decir que si se dividen los doscientos délares por seis
meses, se tiene un promedio de ingreso econdémico por persona al mes de
treinta y tres dolares en el mejor de los casos (Entrevista colectiva, 2009).

Con respecto al &mbito politico, existe una directiva confor-
mada por el presidente, el vicepresidente, el tesorero y el secreta-
rio. Ademas esta el Comité de Padres de Familia de la escuela y la
Asociacion de Comunidades Waodani del Shiripuno. Se evidencia la
presencia de la Asociacién de Mujeres Waodani (AMWAE) y de la
(NAWE). Sin embargo la influencia de la jefatura clanica es evidente
en Quehueiri-ono. La comunidad es conducida por un hombre que
pasa la mayor parte de su tiempo fuera de la comunidad, entre los
extranjeros (Observacion participante, 2009).



CAPITULO IV

LOS WAODANI, LA MUERTE
Y SUS PRACTICAS

Segun varios ancianos Waodani el mito que describe el nacimiento de
los hombres y mujeres Waodani tiene siempre que ver con la muerte.

Se cuenta que una vez la anaconda estaba recibiendo sol en una
playa muy grande, cuando aparecio un aguila que la aprisiond entre
sus garras. La anaconda, entonces intentd escapar sin lograrlo, pero el
aguila la destrozo y partié por la mitad. De la parte superior de la cabeza
salieron las mujeres, y de la cola los hombres que formaron el pueblo
Waodani (Gondecki y Nenquimo, 2009: 10).

Como este mito, existen muchos otros en los que se puede ver que
dentro de la cosmovision de los Waodani la muerte genera vida y que la
vida genera muerte. De ahi afirma Marcelo Naranjo que muchos de los
mitos Waodani tienen que ver con la muerte como el aspecto basico de la
creacion y como una fase mas de la vida (Naranjo, 1994: 42 y 119).

Las narrativas que los Waodani tienen al respecto mezclan los
eventos del nacimiento y de la muerte. La muerte es generadora de vida,
es una préctica y una vivencia cotidiana inscrita en la naturalezay en la
vida de los hombres con respecto a ella (Naranjo, 1994: 116-117).

Antes de revisar algunas reflexiones sobre la concepcion de la
muerte en los Waodani y las practicas establecidas alrededor de ella
quisiera referirme a unos relatos de los ancianos Waodani recogidos por
Phillip Gondecki y Fabian Nenquimo sobre el proceso de metamorfosis
ocurrido cuando una persona muere:
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Por la noche descans6 y en la madrugada del dia siguiente, se des-
pidio de su familia salié a asegurar la trampa y comenzé a cavar.
En un descuido se derrumbé un pedazo de tierra y cay6. Mientras
caia, gritaba sin poder detenerse y, repentinamente, se transformo
en una lora, que volando, logré pararse en un arbol. Después de
pisar el suelo, se transformo en una persona nuevamente. Su padre,
que ya habia muerto, le preguntd: Estas muerto? Quién te maté?
Mis nietos huyeron y estan vivos. El hijo le respondié: No estoy
muerto, tuve que salir a vivir muy lejos con mi mujer y mis tres
hijos que estan en la casa. Le explico en detalle como habia lle-
gado hasta ese lugar... Los otros padres que habian muerto en la
guerra se habian convertido en jaguares, y fueron ellos los que
se llevaron al padre de los jovenes que no murié al caer. El rey
demonio Wene no quiso dejarle vivo asi que los padres jaguar le
salvaron llevandole muy adentro en la selva, que estaba llena de
espiritus. Ahi vio a muchas personas que habian muerto. Enton-
ces preguntd: Saben si todos ellos murieron antes? Y uno respon-
di6: Cuando alguien muere el cuerpo se queda en la tumba, pero el
alma sigue caminando como yo (Gondecki y Nenquimo, 2009: 11).

Concepciones acerca de la muerte en los Waodani

Como lo referido en la narracién de los ancianos Waodani para es-
tas personas el hecho de morir implica la separacion del espiritu y el
cuerpo. Segun Lino Tagliani, el espiritu esta alojado en dos partes del
cuerpo; un espiritu esta en la cabeza y es el que parte al mundo de los
muertos cuando una persona fallece; y el otro reside en el corazon. El
espiritu que habita en el corazén inmortaliza al difunto transfigurdn-
dose en jaguar y vagando por la selva (Tagliani, 2004:142).

En los primeros dias luego del fallecimiento de una persona
comenta Manuela el jaguar -que se ha llevado el corazdn del difunto- se
convierte en una amenaza para la comunidad. El jaguar ronda por el si-
tio gruiiendo y observando principalmente a sus nietos; y luego de esto
simplemente se va (Entrevista a Manuela, 2009).

En los relatos de los Waodani sobre jaguarizacion se puede observar
dos instancias. La primera que el padre jaguar es susceptible al ata-
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que de jaguares (sus pares); y por otro lado que cuando los jaguares
golpean el pecho de la persona fallecida, ésta se transforma integra-
mente en bebé jaguar al cual se lo cuida y alimenta con corazones e

higados de tapires, le salen colmillos y lanas (Gondecki y Nenquimo,
2009: 11).

Manuela, se refiere en este relato a Name Enomenga y Babe Ima quie-
nes inmediatamente después de su muerte transfigurados en tigres bus-
can a sus nietos mas queridos para llevarselos. Llama la atencidn de que
el 6rgano que permite esta metamorfosis de hombre en jaguar dentro
de los Waodani es el corazon, ya que como lo confirman algunos ama-
zonistas como por ejemplo Alexandre Surrallés es el corazon la sede
de los sentimientos, de los pensamientos y es el centro de la persona
(Surrallés, 2003).

La persona puede por lo tanto viajar dentro de cualquier en-
voltorio siempre y cuando éste pertenezca a un ser par o dicho de otro
modo, a un ser cazador con el cual existen afinidades en la cultura, la
comida, en la habitabilidad e inclusive en el parentesco (Calavia, 2001:
161-176). Y ademas, la afinidad en la capacidad predatoria (Sifreddi,
2005:17 y Viveiros de Castro, 2002: 166).

Al respecto, Alexandra Siffreddi hace referencia al proceso
de jaguarizacién en los Nivaclé como un descentramiento psicolé-
gico de la persona (Siffreddi, 2005: 21-23). En los Waodani si bien
puede existir estos cambios profundos en el comportamiento de las
personas llama la atencién el proceso de transformacion corporal.
Como bien se observa en la narracion recogida por Gondecki vy
Nenguimo a la persona jaguarizada le salen colmillos, lana y se la
alimenta con viseras de animales cazados. Es decir, que a mas de las
transformaciones psico afectivas, se afiaden transformaciones cor-
porales y preferencias alimenticias.™

Mientras tanto el cuerpo del difunto es devuelto a la naturaleza
para que en su descomposicion surjan nuevas vidas (Tagliani, 2004:

11 Dentro de las transformaciones corporales esta si el difunto es un hombre al
transformarse en jaguar también sufre otra transformacion y es que se vuelven hembras
jaguares.
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142). Es asi como la muerte para los Waodani es otro estado de la vida
donde el espiritu sigue viviendo en el mundo de los muertos y en el
cuerpo de un jaguar. Y donde la materialidad del cuerpo sirve como
alimento para los animales.

La muerte para los Waodani es una transformacion a otro es-
tado ni mejor ni peor, solamente distinto (Naranjo, 1994:118). Esta
concepcidén de la muerte como una nueva forma de existencia es el
ciclo de la vida sobre la muerte y esto no s6lo que se evidencia en
el reconocimiento de la muerte de sus pares humanos sino también
de sus otros pares como por ejemplo los arboles o ciertos animales
(Tagliani, 2004:119). Concluyendo, la muerte para los Waodani y
para algunas otras culturas de las tierras bajas de la Amazonia es la
disyuncién del cuerpo y la transformacion en un animal de caceria 'y
en un espiritu.

Tipos de Muerte

Los Waodani consideran sumamente importante la manera de mo-
rir ya que dependiendo del cémo se muere los espiritus arriban a otro
estado de la vida (Naranjo, 1994: 42, 117- 118 y 128). Lino Taglia-
ni también sefiala que el alma sobrevive segln el tipo de muerte que
una persona haya tenido (Tagliani, 2004:141). Los tipos de muerte en
los Waodani tienen que ver principalmente con la muerte con lanza y
con la ‘brujeria’ o Gumi. Ademas esta el suicidio, la muerte con es-
copeta, el acompafiamiento de un ser vivo al muerto, la muerte pro-
ducida por un diablo, la muerte dada por animales como el jaguar y
el aguila arpia, la muerte por autoconsumo, y con la muerte por in-
fanticidio (Naranjo, 1994: 119 y Rival, 1996: 84, 86-87, 100 y 530).
La muerte practicada entre los co-residentes (el autoconsumo, entierro
de moribundos-as e infanticidio) es por humanidad. Debido al alto valor
que tiene la autonomia personal cuando ésta disminuye por la edad, por
la enfermedad o cuando un nifio o una nifia es huérfano/a y nadie en el
grupo puede hacerse cargo de ellos o es un ser humano con capacidades
diferentes se recurre a estas practicas que segun la ética Waodani no tie-
nen nada que ver con el asesinato. La constitucion de la persona autono-
may con energia vital para sobre vivir es el Gnico requerimiento para la
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sobrevivencia. De otro lado, cuando hay personas que pueden o quieren
hacerse cargo de los ancianos, ancianas o de los nifios huérfanos, lo hacen
(Rival, 1996: 84 y 100; y Santos Ortiz de V, 1996: 138-139).

Cada tipo de muerte conforma en el otro mundo un tipo de
alianza, es decir que el tipo de muerte establece una relacién de con-
vivencia entre espiritus en el otro mundo (Naranjo, 1994:136). Si un
guerrero muere por lanza compartird su nanicabo post mortem con
otros guerreros que murieron de la misma manera, y esta creencia es
manifestada con un profundo sentimiento de prestigio. Si la persona
muere por mordedura de culebra, comparte en la otra vida con per-
sonas que tuvieron la misma forma de muerte, y asi sucesivamente
(Naranjo, 1994: 136).

Sin embargo, se cree que la persona que muere por ‘brujeria’ no
puede acceder al otro mundo ya que su espiritu de la cabeza se trans-
formara en nube negra (Naranjo, 1994: 127). Esta ruptura en la idea de
continuidad de vida del fallecido es quiza una de las muchas razones
para buscar la venganza. La muerte por ‘brujeria’ afirma Miguel Angel
Cabodevilla es una muerte que se presenta imprevista o fulminante y
que por lo tanto se paga con muerte (Cabodevilla (a), 2007: 114).

La muerte con lanzas:

Egante quehue gabian, Mintamointe huegabain, Quin-
qué quinqué huétabe

Bibi huaca bang nea, Bibi yemote engahuaca banea, Bibi
baca bainea

Mefii bai cainga incampa, Huifia queme negampa, Hu-
ahué caibo anogampa

Menea Menea hué cafié, Huahue queimo acampa, Piin-
tamini piintamini

Amotamini (Rival, 1996: 54-55).

La traduccion al espafiol se halla en el mismo libro citado lineas abajo
y sigue asi:
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TU eres mi peor enemigo, no eres mi familia, no eres lo mismo que
yo. Tienes que morir, mi familia es otra, diferente a la tuya. Voy a
dejarte como un pajaro alcanzado por mi dardo venenoso. No eres
mi pariente. Como estoy enojado tienes que morir con mi lanza. Tie-
nes que acostarte en el suelo sin la menor oportunidad de escapar.
Yo soy un guerrero, el defensor de mi pueblo, y tu sangre tefiira mis
pies, esa es nuestra regla ancestral. Soy un guerrero fuerte cuando
voy a defender a mi pueblo nada malo puede ocurrirme. Siempre
hago que mi enemigo quede tendido en el suelo. Yo como verdadero
guerrero que soy, siempre sigo erguido. Soy un tigre. Voy pintado
con achiote, mi lanza estd decorada con plumas. El enemigo me
tiene miedo. En unos segundos le clavo en el suelo. Como un tigre,
asi soy (Rival, 1996: 54-55).

Como bien lo dice el canto, la muerte con lanza procura provocar en el
cuerpo del enemigo grandes sufrimientos con la finalidad de descen-
trarlo, es decir de convertir al enemigo o al agresor en presa (Sifreddi,
2005: 15). La lanza de chonta en este caso y también cuando se la usa
para cazar pecaries y jaguares sirve como bio inductor que conecta al
ancestro cazador con las cualidades maximizadas del predador, es decir
del jaguar. Las habilidades de este felino son incrementadas y aprehen-
didas (Zent, 2008: 12).

Pero y como bien lo sostiene Joanna Overing, estos elementos
sumados con la pintura de los cuerpos que en el caso Waodani simu-
lan a las manchas Unicas e irrepetibles de los jaguares lo que hacen
no es solo representar las habilidades del cazador sino exteriorizar al
jaguar que esta debajo del cuerpo de los guerreros Waodani (Overing
en Prinz, 2004: 289).

De igual manera 'y como lo menciona el canto de guerra y aunque
parezca paradojico, la muerte con lanzas pretende sobre todo la estructu-
racion y reestructuracion del grupo domeéstico y el reclutamiento de los co
residentes, asi como permite la propia existencia del grupo (Rival, 1996:
106 y Zent, 2008: 99). Dicho de otro modo, la muerte con lanzas busca
construir y fortalecer los lazos sociales entre los Waodani (Canetti, 1983
[1987]) y sobre todo arreglan las consecuencias del continuo desafié que
representa la alta versatilidad del mundo amazonico (Prinz, 2004: 289).



Préacticas Funerarias Waodani 71

Con esto el grupo doméstico sobreviviente tiene con quien establecer
alianzas matrimoniales y tiene con quien compartir una nueva vida o
una nueva esencia, en definitiva se establece otro orden que es la alian-
za por muerte entre los enemigos sobrevivientes. Este proceso viene a
constituir la diferencia con los otros nanicabo y sobre todo constituye
la formacion del nosotros.

Laura Rival al respecto menciona que esta accion de matar con
lanza diferencia entre los que estan juntos de los que son enemigos.
Los enemigos son los que a la larga definen las co residencias (Rival,
1996: 53y 82).

Los Waodani no buscan un ancestro comun, sino descendientes
comunes. Se busca en los apellidos o en el acento los lazos de sangre, y
si no se los encuentra es porque vino el olvido. El olvido es un poten-
cial enemigo con quien no es posible la alianza ni en el presente ni en el
futuro (Rival, 1994: 83 y 86)

Précticas alrededor de la muerte en los que parten a matar
La primera cosa que se pone de manifiesto entre los guerreros, las fami-
lias y los co- residentes es que ellos no son unicos en la selva (Tagliani,
2004:103), ellos saben que estan rodeados de enemigos; por lo tanto
viven siempre en alerta (Tagliani, 2004: 38).

Los que parten a matar viven dos situaciones: la primera que se
refiere a la incursion por venganza propiamente dicha, y la segunda que
tiene que ver con la defensa si el grupo se da cuenta que es vigilado o
si hay indicios de ataque a los suyos. Entonces las estrategias conside-
radas para el ataque responden a la situacion de conflicto (Cipolletti,
2002). En cualquiera de estas situaciones, las armas utilizadas tradi-
cionalmente para las incursiones en los Waodani han sido las lanzas
(Cipolletti, 2002 y Cabodevilla, 2007: 36-38, Tagliani, 2004: 40 y Ca-
bodevilla, 2004 (b): 39).

Pero y como bien lo sefiala Francisca Miiller las lanzas han sido usa-
das también en las incursiones con el fin de obtener objetos occidentales.
En la incursion que realizo el grupo de Babeiri en contra de los Tagaeiri-
Taromenane se puede ver el uso de las armas tradicionales, pero ademés en
este ataque se usaron también armas de fuego (Cabodevilla, 2007:16-18).
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Por otra parte, si un grupo se preparaba para el ataque primero dejaba
de trabajar las chacras y entre sus principales actividades -incluidas las
mujeres- estaba la vigilancia del enemigo y la preparacion de las armas
por parte de los hombres (Cipolletti, 2002). El estudio detallado de los
movimientos y las costumbres del enemigo o del otro eran clave para
un ataque certero (Tagliani, 2004: 37).

Se colocaban centinelas, se borraban huellas, se ponian barri-

cadas y se ocultaba algunas lanzas entre los arboles listas para lancear
(Yost 1981: 111 en Cipolletti, 2002). El botin principal en las incur-
siones por venganzas era el guerrero o el cazador mas famoso del otro
grupo. Se procuraba con esto a mas de su eliminacion fisica, su desapa-
ricion politica (Naranjo, 1994: 134 y Cabodevilla, 2007: 23).
Si la incursion era infructuosa, el guerrero volvia a su casa tan enojado
que su familia y aliados se escondian (Rival, 1996:82) hasta que en con-
junto puedan escapar a otro lugar, porque sabian que el grupo atacado
intentaria vengarse (Cipolletti, 2002).

Laura Rival sefiala que en cualquier caso de enojos o desacuer-
dos al interior del grupo siempre se procuraba alejarse por un tiempo,
es decir una especie de retiro temporal entre sus miembros, similar ob-
servacion realiza Cipolletti (Rival, 1996:82 y Cipolletti, 2002).

Pero, si el ataque tenia éxito, el guerrero al regresar a casa no se
incorporaba inmediatamente a la cotidianidad del grupo, sino que pa-
saba por una especie de purga o limpieza simbolica que consistia en el
ayuno de carne, en dormir sin techo y en la prohibicion de salir a cazar
(Rival, 1996: 58).

Luego de cumplida esta limpieza simbdlica que era acompafia-
da por el resto de la familia, se procedia a destruir todo y buscar otro
lugar para empezar de nuevo. Esta nueva vida, con nueva casa, nuevos
cultivos y otro lugar para cazar estaba también renovada con nuevos
aliados. (Rival, 1996: 58, 80-81 y 83).

Y ¢qué pasaba durante el ataque? En realidad son pocos los so-
brevivientes que se han enfrentado a esta situacion y pueden contar
lo que ocurre en este momento tan tenso para todos. Sin embargo se
cuenta con la narracion de algunos ancianos y ancianas que conviven
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con restos de lanzas en su cuerpo, pero es interesante revisar la im-
presion sobre los ataques Waodani por parte de Dahua. Y dice asi:

Le digo que era entre él y yo: si no le disparo él me acaba. Estaba a
cuatro metros de mi, con la lanza preparada para enterrarmela en-
tera. ¢ Y su comparfiero?. El huao hacia de puntero y el hijoeputa los
sintid venir, pero no avisg, le vi lanzarse al agua como una nutria,
de inmediato sonaron por la ribera, entre los arboles, los gritos como
aullidos de monos y de seguido volaron las lanzas alrededor. Para
cuando les vi, ya tenia clavada una lanza en el vientre, esquivé las
otras moviéndome en la canoa, ;vio como estan hechas?, sus filos
me cortaban la mano al apartarlas. Era verano, diciembre del afio
84, el rio Tiputini estaba bajo, los salvajes habian tumbado un pam-
bil en una de las vueltas cerrando el cauce, no habia como pasar con
la canoa (Cabodevilla, 2004 (a): 48).

El auca bajé hacia el rio para matarme a su gusto, atravesandome
de parte a parte sin soltar el arma, era un viejo flaco, alto, agarraba
con fuerza una lanza llena de plumas en la parte de atras. Me fijé en
eso porque le vi venir despacio, mientras oia los gritos de algunas
mujeres desde la ribera, otras se echaban sobre la canoa para robar
las cosas. No era la primera vez que mataba ese viejo, sabia que
yo apenas podia moverme pues estaba muy herido, pero se llevo la
sorpresa de la pistola; no debia conocer el arma, cosa que me salvé.
Venia tranquilo, hablando sin gritar, pero muy bravo, tanteando con
sus pies desnudos el lodo de la orilla”... “Estaba todo lo mas a cua-
tro metros cuando alcé el arma, entonces dirigi la pistola contra su
vientre, grité como ellos cuando atacan y disparé todo el cargador...
hubo una gran sorpresa, silencio en todos. Por un momento perma-
necieron inmoviles, luego s6lo hubo ruidos de huida (Cabodevilla,
2004 (a): 48-49).

Pero si el grupo era el vigilado o atacado las reacciones eran diferen-
tes, como ilustracién me gustaria presentar las experiencias vividas por
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Aritz*? (Cabodevilla, 2004 (a): 33 - 65). Aritz encuentra a Kai, Inihua
y otros de su clan en Rocafuerte y decide en un momento subirse a la
canoa de ellos. El viaje se da sin mayores complicaciones por el rio
Yasuni hasta la comunidad de Taparo en la que por los gestos y la agi-
tacion del grupo, Aritz supone que pasa algo grave. Aritz narra de la
siguiente manera lo sucedido:

Los huaorani se reunian en corros como avispas, zumbaban de uno
a otro, inquietos e irritados... Ampure a quien podia vérsele en el
vientre la herida reciente de un lanzazo apenas cicatrizado aparecia
mas que furioso estaba fuera de si. Ninguno de los hombres volvi6
a dirigirme la palabra, ni siquiera gestos, como si yo hubiera des-
aparecido... en la noche, de las sombras selvaticas, mas alla de las
chozas, vi salir a Ampure junto a dos mas cargados un fajo de lanzas
(Cabodevilla, 2004 (a): 56 - 57).

El &guila arpia que se encontraba en su sitio de vigilancia fue llevada en
un palo y cubierta su cabeza mientras que Aritz trataba de descansar. A
la mafiana siguiente, Aritz observé que:

Todo el grupo se ponia en camino con apremio, segui sus pasos aun-
que nadie se dirigi6é hacia mi; solo entonces comprobé la ausencia de
casi todos los adultos varones. Dejaron el motor oculto por el mon-
te, en cambio habian cargado con el &guila arpia como un amuleto
protector y en otro lugar. Mas que caminar corrian con un trotecito
constante sin seguir trocha alguna, guiados al parecer por un instinto
certero cuyo destino no podia adivinar, solo se ofan suaves jadeos,
los pies descalzos se movian entre las raices y el lodo como alas.
Recordaba palabras leidas del viejo Care: en tiempos de guerras se
pone la vida en huir, en moverse por la selva sin descanso para no ser
sorprendidos, ese tiempo es de mucho sufrimiento, adelgaza a todos,
no se pueden cultivar las chacras, ni apenas cazar, los nifios mueren
de hambre, a veces toca sacrificarlos porque lloran en las huidas y nos
delatan a los enemigos (Cabodevilla, 2004 (a): 57 y 58).

12  Aritz es un personaje quien consigue entrar al grupo de los padres adoptivos de
Alejandro Labaka en los afios 80". Aritz presencio la reaccion de los aliados a este
grupo por el ataque de un grupo Tagaeiri.
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Cansados de correr todo el dia al anochecer todos descansaron en
unas chozas improvisadas y no se encendi6 fuego alguno”. “Era la
hora del amanecer, es decir la penumbra, me vi solo en un bosque
cerrado, a mis pies habia dejado alguien una mano de bananas (Ca-
bodevilla, 2004 (a): 58).

En estas dos situaciones se puede ver que la actitud de los Waodani es
de atacantes y tiene que ver con el ciclo predatorio de cazador — presa
ya que necesitan asegurar la ruptura definitiva del otro, la constitucion
del otro y la construccion del nosotros. Los atacantes y los que se de-
fienden domestican su alteridad con la muerte y aseguran por lo tanto la
fortificacion de los lazos parentales (Vacas Mora, 2008: 271-275).

Sin embargo, es necesario reconocer que en esta variacion de roles,
el papel de presa en los Waodani es visto como una contradiccion a la
constitucion de su identidad predatoria/cazadora como personas verda-
deras; es decir que en el caso de ser victimas de ataques los Waodani
jamas reaccionaran como presas, esto es impedido dentro de las normas
de conducta como personas verdaderas.

Actitudes Rituales en las situaciones de guerra
Uno de los ritos es la preparacion larga y minuciosa de las lanzas, las cer-
batanas y el entrenamiento del cazador. Francisca comenta ademas que
durante estos trabajos es imperiosa la necesidad del canto en su prepara-
ciont®. La lanza es una herramienta y un simbolo de guerra, de sangre y de
muerte. De hecho en la oralidad Waodani se destaca las cualidades de la
lanza como el agujerear, el clavar o el atravesar (Tagliani, 2004: 36- 37).
Pero ademas, la lanza significa belleza por lo que se le adorna
con bellos plumajes, se le inscribe la autoria del vengador e inclusive se
la deja en los cuerpos como sefial de identidad (Tagliani, 2004: 37 y Ci-

13 Mientras se elabora la lanza los cantos y la palabra al parecer también funcionan
como hio conductores, es decir que a través de ello se da o se otorga las cualidades de
matar o mejor dicho la lanza viene a ser el vehiculo de la metamorfosis que hace del
guerrero el predador. Ahora bien, los cantos por este poder de accion o por este rito se
constituyen en un evento sagrado que registra el poder de la transformacién. Y otorga
cualidades humanas y sobrehumanas a los objetos y a las personas.
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polletti, 2002). Cabe mencionar que el acto de matar con lanza donde se
inscribe la autoria del guerrero muy probablemente tenga que ver como
se dijo antes con las manchas de los jaguares, los mismos que tienen
manchas unicas e irrepetibles por lo que se los puede reconocer. Segun
Bolivar, facilmente a través de estos distintivos se sabe a qué jaguar 0 a
que guerrero uno se refiere (Bolivar, entrevista, 2009).

Por otro lado, la parte concreta de la elaboracion de la lanza y
el ataque en si estd muy ligada al proceso de la metamorfosis (Prinz,
2004: 294). Durante la metamorfosis la persona toma totalmente la ha-
bilidad, los afectos y habitos de su par cazador, es decir del jaguar y esto
definitivamente rebasa el acto ritual como se lo conoce en occidente, la
habilidad individual de actuar en la guerra, de cazar es un arte excep-
cional del control sobre la presa, es decir es el poder de accion sobre el
enemigo (Prinz, 2004: 296 y Surrallés, 2003: 10 - 11).

Si bien la lanza esta hecha de chonta y por eso se espera de ella
su dureza y fino corte; asi mismo los adornos que ella lleva vienen de
pajaros cuyo vuelo es rapido y ligero y se desea que la lanza adquiera
estas cualidades. La misma percepcion se tiene en otros aspectos de la
vida como por ejemplo las mujeres que se preparan para ‘dar a luz’.

Segun la antrop6loga Dayuma Alban, las mujeres Waodani gol-
pean a las mujeres parturientas en el vientre con ramitas de chambira. La
chambira con pequefios golpecitos se abre y por eso se espera que ocurra
lo mismo con el cuerpo de las mujeres para poder parir (Alban, 2008: 74).

Pero estas y otras percepciones no se centran solamente en la
cosa o0 en el principio de causalidad, sino que las cualidades de la chon-
ta, de las aves o de la chambira se pretenden como cualidades intrinse-
cas tanto del guerrero como de las mujeres a punto de parir.

Las sefiales de combatividad, de dureza, de ligereza y valentia
en el caso de los guerreros se manifiestan tanto en el objeto como el
sujeto (Tagliani, 2004: 45). Afirma Tagliani que “los valientes son
como los animales que dejan plumas, sefiales, arboles de color, bayas,
frutas silvestres, animales que vuelan, saltan, se deslizan y son agiles”
(Tagliani, 2004: 143).

Pero llama la atencion el que la lanza solamente sea usada una
sola vez en un solo muerto, y que a pesar del duro trabajo implicado en su
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elaboracion no pueda ser reutilizada. Segun las personas entrevistadas se
deja la lanza en los cuerpos del enemigo como sefial de valentia, es como
una huella de su presencia y de su ser, es la exposicion institucional de
la capacidad de transformacion para matar pero sobre todo para recordar
quien lo hizo y por queé lo hizo (Entrevista a Francisca,2009).

Esta institucion tiene la caracteristica de sumar la condicion de
persona desde la cosmovision Waodani, el ego; y la construccion del alter
ego dentro del ciclo predatorio de las sociedades cazadoras recolectoras.

Imagen N.° 3
El jaguar americano

Fuente: www.zoowebplus.com/animales/animal=jaguar

El entrenamiento del cazador parte del mismo principio de la meta-
morfosis. Cuenta la historia que cuando los Waodani podian hablar con
los animales, era el jaguar el portador de la sabiduria (Alban, 2008:
114-117) y él era el que ensefiaba a los brujos las estrategias para matar
(Tagliani, 2004: 119, 128 - 129).

Posiblemente el pintarse con achiote el cuerpo sea un acto de
representacion del jaguar o tigre que ademas le sirve de camuflaje
(Tagliani, 2004:107). Esta representacién no es solo simbdlica es
el acto mismo de transformacion tanto en cuerpo como en espiritu
(Sifreddi, 2005: 23).
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Pero, posteriormente la selva se silencié (Cabodevilla, 2007: 25-26) y
el jaguar dejo de ser un aliado y por eso se hizo necesario observarlo
para aprender de él. El jaguar o el tigre es un animal temido y admirado
por los Waodani, en él esta el espiritu de un guerrero y de un ‘brujo’.
Sin embargo si un Waodani se encuentra con este animal lo mata preci-
samente por su peligrosidad (Rival, 1996:84)%,

Al jaguar se le atribuye cualidades como la valentia, la inteli-
genciay larapidez. También es el ser que puede mostrar su ira y enfado,
pero sobre todo, el jaguar o conocido también como tigre es un excelen-
te cazador, mata todo® (Tagliani, 2004: 123).

Tanto las estrategias de este animal y de otros animales como las
hormigas a quienes los Waodani admiran por ser excelentes cazadores
son estudiados, son analizados y practicados por los cazadores (Taglia-
ni, 2004: 95, 98, 123, 128 - 129). De hecho, en momentos de enojo o
ira, los Waodani se comparan en el acto de matar con el tigre (Rival,
1996: 112 - 113). Ademas, los Waodani tanto en sus entrenamientos
como en sus ataques imitan al mono aullador porque les hace sentir
fuertes (Tagliani, 2004: 44) y afadiria, colectivamente fuertes.

Al respecto Elias Canetti sostiene que el poder esta en la masa y
por lo general esto ocurre en algunas sociedades occidentales, la com-
paracion de ataque o defensa de grupos humanos con algunos animales
es bastante comun dentro de algunas culturas (Canetti, 1983 [1987]).
Pero en la amazonia y de manera particular en los Waodani solamente
se conoce de esta practica de imitar a los monos aulladores o a grupos
de sajinos en situaciones de ataque y defensa de todo el grupo domésti-
co. En otras situaciones se prefiere el sigilo y la soledad.

La muerte con lanza es considerada por los Waodani la perpetua-
cion de la venganza y como bien lo afirma Eduardo Viveiros de Castro,

14 Por lo general, esto no ocurre en otras culturas de la selvaamazonica. Los animales
considerados tabul son evitados y no se los mata. Por lo tanto se puede afirmar que
el jaguar no es un animal tabu entre los Waodani sino mas bien es un guerrero, una
personay un potencial enemigo.

15 Los jaguares matan mas de 85 especies de presas, incluyendo mamiferos, reptiles,
avesy peces. También carrofia e incluso plantas. Es por esto que al igual que los humanos
estan relacionados de manera mas directa con otras especies de la cadena alimenticia.
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“la muerte a manos de un enemigo es un hecho integrador que convierte
la fatalidad de la muerte en una necesidad social” (Viveiros de Castro,
2002: 231-232). “La venganza es una institucion que produce memoria
y en la muerte de los enemigos se encuentra la propia inmortalidad, es
como un simulacro de exo canibalismo” afirma Eduardo Viveiros de
Castro (Viveiros de Castro, 2002: 234).

Desde el perspectivismo, cualquier manifestacion de exo ca-
nibalismo como por ejemplo la muerte del enemigo por lanceamiento
constituye algo asi como una apropiacion de la diferencia o apropia-
cion de lo otro. ‘Esa alteridad constitutiva’ como bien la llama Vic-
tor Vacas Mora del ego, estd definida por un enemigo que es el que
configura la propia identidad y asegura a través de ello la continuidad
social (Vacas Mora, 2008:285).

Otra situacién que se implanta en la sociedad es la produccién
de descendencia y parentesco en su convivencia, reproduciendo de
esta forma la sociedad captora que constituye y disuelve identidades
(Vacas Mora, 2008: 289).

Al parecer, y segun lo investigado en campo al igual que el cani-
balismo, el lanceamiento de los enemigos en los Waodani vendria a ser
un ejecutor de la metamorfosis y un potente organizador de posiciones.
La perspectiva depredadora ocasiona identificaciones y transformacio-
nes afirma Victor Vacas Mora; es una alteridad con caracter constitu-
tivo en la identidad propia. En la Amazonia siempre esta en juego la
continuidad de la propia sociedad en un universo donde el cambio y la
reversibilidad son factibles en la competencia por la reproduccion o el
parentesco. (Vacas Mora, 2008: 290)

Otros tipos de muerte
Al igual que la muerte con lanza, la muerte por otras causas dentro
del grupo familiar y los co residentes estructuran y reestructuran al
grupo domestico principalmente si quien fallece es el jefe clanico
(Rival, 1996: 143), o alguna otra persona con status social dentro
del grupo. Es por esto que, cuando ocurre este evento, cada quien
toma su propio camino ya que se percibe la necesidad de establecer
un nuevo orden. Esto pone en evidencia como la conformacion del
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nanicabo tiene que ver con un orden social que se construye Unica-
mente en el presente (Rival, 1996: 143).

Por otro lado, existe la muerte por ‘brujeria’ que no es otra cosa
que el ataque sublimado del otro, en cualquier caso a ambos tipos de
muerte los Waodani los reconocen como homicidios que colocan en
situacién de peligro a todos. Pero si la muerte se da por cuestiones hu-
manitarias el manejo de la misma es mucho maés disipado. Cuando la
muerte es anunciada por un anciano o anciana, el grupo le puede cons-
truir una cabafia proxima a la vivienda principal donde la persona espe-
ra su fallecimiento (Tagliani, 2004: 137).

También se solia abandonar a los ancianos y nifios en la selva; y
se enterraba a nifios y nifias vivos por la imposibilidad de mantenerlos
(Naranjo, 1994: 126 y 152). Claro que esta decision de enterrar vivos
a los nifios dependia enteramente de la madre, y no del grupo (Rival,
1996: 88). A excepcion de los nifios y de los viejos, el hombre maduro
debia morir con un hijo-a. Los huérfanos de su parte, no podian que-
darse en la casa de residencia parental, sin embargo habia la opcion de
adoptarlos (Rival, 1996:92).

Hasta antes del contacto, en los viejos la proximidad de la muer-
te se manifestaba con la disminucidn de su vitalidad y existia la opcion
de internarse en la selva para morir alli, de pedir una casa y recluirse
hasta fallecer o de requerir que se le entierre vivo (Tagliani, 2004: 137).
En cualquiera de los casos los viejos mostraban que habian empezado a
morir cuando se colocaban unos palitos en la nariz (Rival, 1996: 115).
De igual manera, los Waodani asocian la vejez con la caida de las hojas
de los arboles (Rival, 2004: 105).

Los suicidios por otro lado, son vistos como decisiones persona-
les y se los respeta a pesar del dolor que esto podria ocasionar. Para sui-
cidarse usualmente se recurria y recurre al barbasco (Blomberg, 1996:
48 ss., 54 ss; en Cipolletti, 2002). De su lado, los infanticidios como
se sefiald antes eran practicados por la imposibilidad de mantener a los
nifios, pero ademas por la seguridad del grupo y cuando nacian debiles
0 con capacidades especiales.

Sin embargo en la comunidad de Dicaro vive una nifia Waodani
con sindrome de down, pero es la empresa petrolera quien ha asumido
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su cuidado. Por la mariana le llevan el desayuno, por la tarde el almuer-
zo y en la noche la merienda. Por otro lado, en Bameno, también se
reporta un nifio con cierto retraso en el habla. En cuanto a los adultos
con otras capacidades, Manuela confirma que después del contacto son
la sociedad nacional viven algunos miembros de la etnia Waodani sin
brazos, sin piernas o con problemas mentales (Proyecto NIH, 2001 y
Manuela, entrevistas, 2009).

La parte sensible del morir y del partir

Si bien es cierto que la concepcién sobre la muerte en los Waodani
implica la aceptacién de ella como parte del ciclo de la vida, y por eso
no se aferran a la misma como otras sociedades (Tagliani, 2004: 210 -
215), también es cierto que este evento conmociona al grupo familiar y
en general a los co-residentes.

Esta conmocidn por supuesto tiene que ver con el grado de sig-
nificacion material y afectiva que tenga la persona al interior del grupo
(Entrevista a Manuela, 2009). Esta misma valoracion se presentan en
culturas como Los Huicholes en México o como en Los Guaranies en
el Brasil (Cipolletti y Langdon, 1992).

Dicho de otro modo influye en las reacciones del grupo el es-

tado mas o menos social que las personas tengan dentro de él (Rival,
1996:115). La angustia, la ira, el odio, la tristeza e inclusive el miedo
son las constantes dentro del grupo familiar que vive la experiencia de
la partida y de la muerte (Santos Ortiz de V, 1996: 132 - 133).
Este vivir en el limite o en la frontera de los que parten y de los que se
quedan establece dos situaciones. La primera que se fundamenta en el
hecho de partir a otro lugar y constituirse en otro, y el quedarse siendo
un nosotros (Rival, 1996: 93).

Ademas estas ausencias tienen que ver sobretodo con la nocion
de persona que es dentro de algunas culturas una categoria inestable. La
construccion identitaria del ego y del alter ego por lo general se define
como gente verdadera (ego) y como enemigo o canibal (alter ego). Para
mayores detalles mirar (Neurath, 2008: 30).

Se debe tener en cuenta que la persona verdadera es la que es
aprobada por la sociedad como tal y varian estos criterios de acuerdo a
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cada identidad grupal o dividual (Mahecha, 2004: 173 y Carneiro Da
Cunha, 1978). Sin duda todo este entramado de relaciones de parentes-
co que determina quién es Waodani, quién es huamoni y quién es cowu-
di, es potencializado en estas circunstancias de la muerte para definir
que los espiritus son unos otros con quienes es imposible la alianza; el
muerto o huori parte y no vuelve mas (Rival, 1996: 93).

Pero no solamente es el muerto el que parte y no vuelve ja-
mas, sino también ocurre esta situacion con los vivos. Recordemos
la practica de abandono del nanicabo de los hombres jévenes que se
casan, o las formas de despedirse del guerrero que va a incursionar
y sobre todo del regreso del guerrero vencedor. En los dos primeros
casos la familia llora, en especial las hermanas y las madres. Cuando
los guerreros han partido a una incursidon por lo general la familia se
esconde en la selva. En el altimo caso, en que los guerreros vuelven
vivos de la incursion toda la familia e incluso el guerrero pasa por
una especie de expiacion para luego con su grupo partir a una nueva
vida, en otro lugar, pero antes de eso se van destruyéndolo todo (Ta-
gliani, 2004: 80 - 81).

Parece ser que este ayuno forzoso no solo tiene que ver con la
falta de chacras, sino con que de una u otra manera el guerrero y su fami-
lia también se constituyeron en otra esencia por el tiempo de incursion,
se abandonan y tanto el temor como la ira'y la excitacion por lo ocurrido
puede retrotraerse al grupo y poner en peligro su existencia. Para mayores
detalles sobre este estado de guerra, interdicciones por incursiones y de la
situacion que viven los guerreros Shuar ver (Harner, 1994).

El borrar de la memoria a los miembros vivos que han partido a
otros lugares o a los muertos ha sido una practica extendida en muchas
culturas de la selva amazénica (Chaumeil, 1992 en Cipolletti y Lang-
don, 1992) e implica una serie de experiencias y de emociones para ex-
ponerlo como otro. Pero por lo intimo y lo familiar que estas practicas o
ritos han sido muchas veces se ha creido erroneamente que la partida y
la muerte para los Waodani es un hecho factico sin implicaciones sim-
bolicas y emocionales.

Esto ha impedido reflexionar en lo que ya ha mencionado Mario
Benedetti: “el olvido esta lleno de memoria” (Benedetti, 1995: 1) y si
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bien es cierto que se olvidan los cuerpos por considerarlos solamente el
vehiculo de las almas humanas, los Waodani recuerdan a sus muertos
en los mitos, en las narraciones, en los cantos (Rival, 1996: 91) y en la
misma selva (Rival, 1996: 59).

Al respecto, las marcas territoriales estan inscritas por etnoni-
mos y son lugares de la memoria que tienen relacion con la captura,
la huida o la guerra con algin otro grupo clanico con su respectivo
nombre propio. Como se puede mirar dentro de estas concepciones, la
memoria esta sujeta a “relaciones itinerantes en las que las relaciones
sociales son en esencia relaciones espaciales” (Calavia, 2004: 7).

“Las acciones son desencadenadas por una partida o una llega-
da, los héroes matan, mueren o se transforman pero sobre todo, andan”
(Calavia, 2004: 7). Igualmente, donde se coloca al muerto tiene impor-
tancia ya que se establece un simbolo de continuidad, mantenimiento
de poder o de propiedad sobre un area o recurso por parte de parientes
o familiares del muerto alli depositado (Bloch y Parry, 1982: 34 en Val-
verde, 2007: 278).

Eméhuohue es morir: el nanicabo de los huori (muertos)
Los muertos o hueni con respecto a los vivos son diferentes, son una espe-
cie de colectivo de espiritus relacionados en su ser y en su hacer por lo que
nada tienen que ver con los vivos cuyo ser y hacer es distinto (Rival, 1996:
93). Sin embargo la Unica coincidencia entre los dos mundos es el reco-
nocimiento del alma humana tanto en el mundo de los muertos o espiritus
como en el mundo de los jaguares (Viveiros de Castro, 2004: 40).
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Fotografia N.° 9
Interior de una maloca Waodani

Fuente: Dra. Flora Lu, 2009

Por lo que la conformacidn del nanicabo post mortem y del espacio de
habitabilidad de los padres jaguares se establece primero en la diferen-
cia con los vivos en tanto sustancia, cuerpo, fluidos, en el tipo de muer-
te; y por otro en su espacio de residencia (Naranjo, 1994: 127; Rival,
1996:93 y Zent, 2008: 92-93).

En las tierras bajas la afinidad es el valor central de regimenes
socio politicos y la afinidad de predacion es un modo de relacionamiento
social (Viveiros de Castro, 2002:166). Por lo que el nanicabo post mor-
tem se encuentra constituido por espiritus analogos en su tipo de muerte y
en su forma de vida; y el colectivo de los padres jaguares por la constitu-
cion de fortaleza, altivez y bravura; fundamentos propios del ser persona
dentro de la cosmovision Waodani (Investigacion etnografica, 2009).

La tierra de los muertos
La tierra de los muertos para unos Waodani es otro territorio (Rival,
1996:92) y éste esta al otro lado del gran rio, es decir de la gran boa
(el rio Napo). Otros Waodani piensan que la tierra de los muertos esta
ahi mismo (Entrevista colectiva, 2009). Este ahi mismo es un espacio
paralelo, es como una comunidad existente en otra dimension espacial
mas que temporal (Naranjo, 1994: 117 y 132). En general, estos otros
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espacios de la muerte son multiples, ya que los muertos también mue-
ren y van a otro mundo, a otra comunidad o como dice un entrevistado
a otro planeta (Naranjo, 1994: 117, 130-132 y Entrevista a E.Q). En
cualquiera de estos casos, a criterio de los Waodani los espiritus residen
en un lugar muy semejante a la tierra pero hay mas caceria y todo es
mas bonito (Tagliani, 2004: 141), y la gente muerta hace exactamente
lo mismo que hacia en la tierra. Si era guerrero sigue siéndolo o si era
madre de un guerrero, igualmente (Naranjo, 1994: 127).

La mujer anciana Quefia menciona algunos estados de la vida: Bobe-
tare uncuno es el sitio donde se colocan a los muertos y alli vive otra
gente; el segundo sitio es Ohipoi y es donde viven los Waodani; el
tercer sitio es Emo ahuenere y aqui vive el diablo y el cuarto sitio
es Huenoneme caune donde vive el sol y Dios. Cabe sefialar que el
cuarto sitio esta sobre la tierra de los Waodani. (Naranjo, 1994: 126).

Préacticas Funerarias
Sin duda algunos ritos y préacticas funerarias en los Waodani se parecen
a ciertos ritos y practicas de otras culturas amazonicas.

Segln Jean Pierre Chamueil, “muchas de las practicas o ritos en
la Amazonia tienen que ver con la vitalidad corporal en si, es de-
cir con los cambios al nacer, al crecer o al morir ya que cada uno
de estos cambios trae consigo sus propios procesos constitutivos”
(Chamueil, 1997: 17). Ademas los rituales estan relacionados con
el crecimiento, la curacion, la estimulacion y la fuerza. Por lo que
los rituales vienen a ser mecanismos o técnicas de control (New-
man, 1965: 83 en Harris, 1995: 412).

Tomando como base la inmortalidad del alma la mayoria de los Waoda-
ni no hablan sobre la muerte y solo hacen referencia a ella cuando hace
relacion a hechos heroicos. Tampoco tienen practicas conmemorativas
a acontecimientos mortuorios como en las sociedades agricolas (Rodri-
guez, 1992), mas bien y como se mencion¢ anteriormente, los Waodani
recuerdan a los muertos y a las muertes en los mitos, las narraciones
y en los cantos (Rival, 1996: 91), también su recuerdo esta en la selva
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(Rival, 1996: 59), de hecho los nombres de rios 0 montafias ponen de
manifiesto tanto las gestas libradas como los muertos caidos (Observa-
cion participante, 2010). Pero, sin duda las alusiones a las que mas se
hace referencia son por las muertes que el difunto o el sobreviviente
provocaron en vida (Rival, 1996: 91).

Por otro lado, los Waodani y otros grupos de las tierras bajas
ejercen ritos y practicas funerarias desde una perspectiva que busca
ante todo capacidades de accion, es decir de poder (Surrallés, 2003:
1). Y es precisamente en la corporeidad donde se ejercen estos ritos y
practicas ya que es en el cuerpo donde se encuentra la accion de percibir
y por lo tanto de actuar (Surrallés, 2003: 8).

Fotografia N.° 10
Miembros de la comunidad de Apaika, rio Shiripuno

Fuente: Dra. Flora Lu, 2008

Como se ha visto a lo largo de esta investigacion, la muerte para los
Waodani es un cambio de esencia, es pasar a ser otro; sin embargo
cuando fallece un familiar o co residente sea por lanza, sea por “bruje-
ria’ o por otras causas se le entierra con sus pertenencias.

La vida continta en el otro mundo; alla se necesitan los ins-
trumentos y las hamacas, alla se sigue caminando con otro envolto-
rio (Investigacion etnografica, 2009). Pero este acto de generosidad
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con el otro muerto no es comun ni tampoco se lo generaliza. El colo-
car articulos junto a los fallecidos solamente se da con los familiares
y co residentes; no con los enemigos; y ademas solamente se da con
los familiares queridos (Investigacion etnografica, 2009).

Acciones de poder ante los espiritus y los jaguares

Como se menciond anteriormente, dentro de la cosmovision Waodani
un espiritu reside en la cabezay otro en el corazon (Tagliani, 2004:142).
El espiritu que continda su existencia en algin lugar de la selva, a veces
regresa al mundo de los vivos con una perspectiva homicida que busca
la muerte de familiares o co residentes.

La forma en la que se presenta este espiritu suele ser en un cuer-
po mitad pajaro y mitad persona (AW, entrevista, 2009). Este ser hibri-
do que incluye la mitad de una persona, estima dentro de la categoria de
persona a un enemigo o a un familiar muerto que los mira como presas
y actiia como depredador de sus familiares cercanos o relacionados por
lo que es considerado por los Waodani como diablo o como un animal
(AW y Tati, entrevista, 2009).

Una de las imégenes prototipicas de la alteridad junto con los ene-
migos y los espiritus es el animal. La transformacion en animal sos-
tiene Alejandra Sifreddi expresaria el temor a la in diferenciacion de
los origenes por eso es que la secuencias mitoldgicas no van de la
animalidad a la humanidad sino de la in diferenciacion primordial
de todos los seres bajo una comun condicién humana con la meta-
morfosis de algunos animales o espiritus (Sifreddi, 2005: 3).

Segun las personas entrevistadas, por lo general estos espiritus actian
al interior de las viviendas o cerca de ellas y ocasionan caidas, sustos,
cortes, engafos o aplastamiento de arboles, por lo que las personas op-
tan por protegerse a traves de amuletos como un arbol, confrontandolo
o esperandolo con el fogon prendido para poder identificarlo y pro-
ceder a la venganza (Entrevista colectiva, 2009), es decir que los ritos
0 practicas de los Waodani ante la amenaza de los espiritus tiene un
caracter de vigilia y acecho pero casi nunca de debilidad.
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A proposito mis notas registran que la comunidad no tiene miedo ya que
uno de sus miembros sembré un ‘arbol de poder’ para que nadie muera en
la comunidad. Este arbol esta detras de la maloca y su nombre es Parmu
que significa Arbol de poder para no morir (Entrevista colectiva, 2009).

Imagen N.° 4
El arbol de poder para no morir: Parmu

Fuente: Alexandra Wepa

Por otro lado si el espiritu se transporta en un jaguar o €s un jaguar, su in-
controlable pulsion depredadora también va dirigida hacia consanguineos
y afines (Sifreddi, 2005: 4-5) pero por tratarse de un padre o madre jaguar
esto simboliza doblemente la puesta en la cumbre de la especie dentro de la
jerarquizacion de la sociedad de humanos y no humanos. Es asi que:

Los seres humanos de este modo contarian con una fraccién preda-
dora y otra fraccién presa, que se traducen a su vez como potencia-
lidad cazadora o como potencialidad como comida y el jaguar por
esta razon se encuentra en la parte superior de la cadena, ya que
tiene una parte mas activa como predador. Cada predacion y alimen-
tacion desencadena un ciclo transformativo, inevitable y necesario
en el continuo devenir del cosmos, transmutacion que acerca y aleja
seres. Apropiados familiarmente por el acto cinegético y de poste-
rior consumo (Vacas Mora, 2008: 277).
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Pero mas alla de la simple alimentacién comenta Victor Vacas Mora
esta en juego la creacion y reactivacion de redes de parentesco genera-
das por la comida y la caza (Vacas Mora, 2008: 279).

Es decir que entre los humanos, los grandes guerreros o las mu-
jeres fuertes poseen un corazén exactamente igual de grande y predador
que los jaguares y esto dentro de algunas culturas de las tierras bajas es
una condicion de ser persona o poseer alma de persona (Surrallés, 2003:
11-12). Entonces, frente al dividuo cazador guerrero y jaguar o wenonga
mefie las personas \Waodani establecen como practicas de proteccion cier-
ta percepcion de los seres presa 0 mejor dicho las capacidades de accion
de los seres presa para defenderse, sin embargo la actitud relevante son
las capacidades de accion de los seres cazadores.

Al wenonga mefie por un lado los Waodani quieren esquivarlos

en la selva, ocultarse en las viviendas, prohibir la salida de los nietos y
nietas del padre jaguar, escaparse a lugares muy lejanos o enfrentarlo y
matarlo (Entrevista colectiva, 2009). Cabe mencionar que si el jaguar
esta herido las personas lo buscan para matarlo, caso contrario se piensa
que correra peligro la vida de una persona (HM, entrevista, 2009).
Es interesante observar que cuando el jaguar ataca a las tortugas por lo
general casi nunca gana. El fuerte caparazén impide que los dientes, las
garras y la fuerza del felino lo rompan y mate a la tortuga. Por lo tanto
luego de varios intentos fallecidos el jaguar se retira de la escena sin
comer (Investigacion etnografica, 2009).

Por otro lado dicen los amazonistas es necesario considerar que en
la Amazonia no se puede hablar de individuos sino de dividuos debido a la
percepcion de su presencia, es decir la persona adherida al mundo que lo
percibe y actta (Viveiros de Castro 1998 en Hugs-Jones, 1979: 147-150)

Como se puede observar tanto en los cuerpos del pajaro humano
como de los jaguares la diferencia morfoldgica es sustancial, sin embargo
éste no es precisamente un signo de diferencia de esencia sino mas bien de
una distinta intensidad o capacidad de percibir (Surrallés, 2003: 11-12).
Las facultades afectivas y las disposiciones para la accion hacen que un
cuerpo adquiera una determinada forma, es por eso que los ritos y las prac-
ticas entorno a la muerte maximizan la metabolizacion del otro y del noso-
tros como rasgo clave de los procesos identitarios: a veces como presa otras
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como cazador. (Surrallés, 2003: 11-12 y Siffreddi, 2005: 4-5). Al respecto
menciona Viveiros de Castro “los cuerpos son creados al igual que las per-
sonas por puntos de vista y estos puntos de vista varian de acuerdo a las
facultades antes mencionadas” (Viveiros de Castro, 1979: 40-49).

El cuerpo del muerto y su tratamiento

Los Waodani piensan que es en el corazon donde reside la vida y por
eso cuando sospechan que algo ocurre con un enfermo o moribundo lo
primero que realizan es una constatacion factica de los latidos del cora-
z6n y exploran el cuerpo buscando emanacion de liquidos (Santos Ortiz
de V, 1996: 184). Acto seguido, se recurre al habla, se le pasan plantas
betehengo por el cuerpo para que se despierte, se le toca para ver si su
cuerpo estéa frio o si esta rigido. Luego, se busca minuciosamente heridas
o cicatrices que den explicacion de lo ocurrido (Naranjo, 1994: 127 y ob-
servacion directa, 2009). En seguida de la determinacion de que la muerte
ha ganado la batalla, el cuerpo es tratado como parte de la naturaleza y
por eso es entregado a ella, usualmente afirma Lino Tagliani se lo entrega
al termitero (Tagliani, 2004:140). En esta practica que menciona Tagliani
se encuentra una analogia con el entierro de las placentas cerca de los
termiteros o del nido de las hormigas bure (Alban, 2008: 77- 79).

Otras personas afirman que el cadaver es colocado con la cabeza
hacia el nido de las hormigas de fuego aladas reproductoras las cuales
poseen acido folico y consumen con mucha rapidez la carne del cuerpo.
En menos de tres dias el esqueleto esta totalmente limpio y entonces los
familiares que sienten empatia con el difunto miden su craneo y se hace
una urna con sus dimensiones para luego enterrarla junto a un embase
de chicha (Solorzano, 2003). Al respecto Gina Chéavez afirma que a los
huesos de los cadaveres los Waodani los solian pintar de rojo y luego de
ello se los colocaba en urnas para enterrarlos (Chavez, 2003).

Esta forma pan amazdnica de entierro tiene que ver con un proce-
so de encarnacion que asegura la preservacion del muerto ya que frena la
degradacion (Solérzano, 2003). Pero ademas se menciona también que
hasta antes del contacto, los Waodani dejaban que los cuerpos se pudran a
excepcion de quien murio por lanza (Rival, 1994: 91 y Naranjo, 1994: 21).
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Es necesario indicar que cuando se optaba por esto dice Manuela, se colo-
caba al cuerpo del muerto con la cabeza al occidente y los pies al oriente, es
decir que los cuerpos eran colocados en la misma direccion en que corren
los rios dentro del territorio Waodani, de oeste a este (Manuela, entrevista,
2009). Cabe mencionar que cuando se encontrd el cuerpo del Monsefior La-
baka lanceado, su cuerpo estuvo colocado a la manera tradicional, es decir
con la cabeza al occidente y los pies al oriente (Chavez, 2003).

Otra practica comun dentro de los Waodani era la incineracion
de la maloca, como se observa en la siguiente imagen junto al muerto
se colocaban sus pertenencias, entre ellas la hamaca, lanzas, machete,
ollas y un embase con la chicha.

Imagen N.° 5
Incineracion de la maloca con el difunto y sus pertenencias

Fuente: Manuela Ima e Investigacion etnografica, 2009
Pintora: Grace Tulcanazo

La Doctora Rival confirma que tras la vulneracion del territorio y del
nanicabo el grupo opta por la desercion y la quema de la maloca (Rival,
1996: 143). Este movimiento de un lugar a otro es para que no entre la
enfermedad y la muerte argumenta Marcelo Naranjo (Naranjo, 1994:
105, 117 y 120) y Tagliani por su parte hace referencia a la proteccion
del grupo a traveés del fuego (Tagliani, 2004: 137- 138).
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Pero si esto no era posible las posesiones quedaban abandonadas o eran
quemadas (Rival, 1996:92). Por otro lado, solamente se procedia a la
incineracion si el fallecido o fallecida era una persona fuerte, es decir
un ser social completo. Si moria un nifio, se le enterraba en el nanicabo
pero no habia razones ni para incinerarlo, ni para partir a otro lugar
(Tagliani, 2004: 137-138).

Y como se comento anteriormente, los Waodani jaméas dejaron
de enterrar a un guerrero 0 a un guerrero agonizante, salvo que su cuer-
po no fuese hallado. La falta de entierro era ofensiva entre los Waodani
(Tagliani, 2004: 42-43). Rival afirma que el entierro es sefial de com-
pasion y reconocimiento social (Rival, 1996: 91).

Entre las cosas que se colocaban junto al cuerpo del guerrero
estaban: lanzas rotas, su hamaca, cerbatana o machete de chonta (Ta-
gliani, 2004:159).

Imagen N.° 6
Entierro de un guerrero con la cabeza en direccion al medio dia

Fuente: Manuela Ima e Investigacion etnografica, 2009
Pintora: Grace Tulcanazo
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Hay que reconocer que a los guerreros muertos en las incursiones se los
solia enterrar con la cabeza hacia el sol de medio dia y los pies hacia
abajo, es decir hacia la luna. Esta posicion segin Manuela es similar a
la forma en que los grandes arboles como el cedro o la chonta crecen
(Manuela, entrevista, 2009). Y, si el guerrero tenia la oportunidad de
elegir se le enterraba con un hijo (Cabodevilla, 2007: 32 y 39). Segun
Bolivar; usualmente se les enterraba donde morian o en cualquier parte
y cuando le pregunté por qué lo hacian de esa manera, la respuesta fue
que el muerto es muy pesado para cargarle (Bolivar, entrevista, 2009).

Como ya se dijo anteriormente, una forma de entierro también
era la posicion semi sentado/a con la cabeza al oeste y los pies al este. De
igual forma se colocaba junto al difunto/a sus pertenencias. Esta forma
de entierro podia darse sobre la superficie o bajo de ella. De otro lado,
si la mujer moria se destruia su chacra y nadie podia comer o sembrar en
ella, y si habia animales cazados por el hombre y conservados eran mata-
dos por los varones o nifios con lanza (Naranjo, 1994:109-111).

Imagen N.° 7
Entierro con direccion hacia donde corren los rios dentro del
territorio Waodani

Fuente: Manuela Ima e Investigacion etnografica, 2009
Pintora: Grace Tulcanazo
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Ademas, si latumba estaba cerca de un arbol se procuraba que éste haya
sido sembrado por el mismo anciano/a 0 que sea el sitio donde haya
vivido antes (Naranjo, 1994: 111 y Rival, 1996: 92), donde haya dejado
recuerdos, hijos, huellas, fiestas o donde estén las chontas sembradas
por él o por ella (Rival, 1996: 91- 92). Si el muerto era un nifio o nifia
se lo podia enterrar debajo de la hamaca de la mama o en el centro del
nanicabo (lzquierdo, 1999).

Con el paso de los afios menciona Manuela las formas de ente-
rrar han cambiado, ahora se entierra de cualquier forma y hacia cualquier
lado pero lo que se observa actualmente es la tendencia a enterrar en los
sitios de las casas que han sido abandonadas. O, en algunas comunidades
inclusive ya existen cementerios (Manuela, entrevista, 2009).

Fotografia N.° 11
Cementerio de Toflampare

Fuente: Elaboracion propia, 2010

Manejo de la enfermedad y el dolor en los Waodani
Dentro del tema de la muerte no se puede dejar de lado la discusién sobre
la enfermedad y el dolor. Una de mis entrevistadas narré lo siguiente:
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Cuando el tio estaba enfermo, mi mama nos llevo a la selva y nos
tuvo escondidos entre los arboles varios dias, nos dijo que no llore-
mos ni hagamos ruido porque el tigre y el diablo huene huene nos
iba a encontrar. Estuvimos algunos dias sin comer y en las noches
nos daba mucho miedo la oscuridad. Cuando pasaron unos cuatro o
cinco dias, vino alguien y nos dijo que mi tio ya estaba bien y enton-
ces regresamos a la casa (Entrevista a Manuela, 2009).

La primera impresion que tuve al escuchar esto fue que se trataba de
una accion de la madre para evitar el contagio de sus hijos, algo asi
como una cuarentena. Pero las referencias al enfermo fueron aclaran-
dome la situacién. Manuela primero identifica a su familiar diciéndole
tio pero este familiar se habia transformado en otra cosa, se habia
transformado en huene huene o en tigre y ellos habian reaccionado asi
porque se sentian potenciales presas.

Este proceso del cuerpo enfermo pone en el tapete el ciclo pre-
datorio que forma parte de la cosmovision amazonica con respecto a
la vida y a la muerte. EIl tigre como ya se dijo es un animal predador
(Siffredi, 2005:4-5) que puede atacar pero que cuando ataca a sus con-
géneres se vuelve diablo, es decir animal. Ahora bien estas categorias
se asocian al cuerpo enfermo en algunos aspectos. En lo fisiologico el
cambio de voz, el dejar de comer y la hinchazon del abdomen tornan en
una actitud amenazante del enfermo para si mismo y para el grupo lo
que produce el escape inmediato de todos del sitio del enfermo, y esto
es més fuerte cuando el enfermo es una persona con importancia social,
como por ejemplo un guerrero.

Por otro lado, y siguiendo con los sintomas del cuerpo estan las
alteraciones emocionales o psicoldgicas del enfermo que es lo que a mi
parecer determina la clasificacion de diablo y de tigre. Si el enfermo
se muestra agresivo, grita, destruye cosas y esta como perdido se cree
que se ha vuelto diablo o animal y que puede atacar al grupo, pero si
el enfermo muestra Unicamente agresividad en la voz y la actitud es de
fortaleza se piensa que puede depredar pero como persona ya que el
tigre dentro de los Waodani siempre porta el espiritu de un guerrero y
por eso la presa selectiva suelen ser los nifios, de preferencia los nietos
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del guerrero, es decir que el tigre como portador de alma humana tiene
claro la parentela y por eso escoge a quien llevarse a su otra forma de
existencia (Sifreddi, 2005: 5-22 y entrevista colectiva, 2009).

Otro sintoma que vulneraliza al enfermo y lo convierte en un

otro es su situacion social, productiva y distributiva dentro del grupo
familiar. Al estar la persona débil e indispuesta para ejercer estas ac-
tividades se transforma en algo distinto y a través de esta carencia de
participacion social deja de ser un nosotros (Siffredi, 2005: 7), es decir
pierde su identidad o ego que en los Waodani es de predadores y asume
una identidad de presa que se lo puede comer. Pero en los Waodani no
se ha manifestado esta forma de trato del otro, sino mas bien se ha visto
un tratamiento hacia el minado de vitalidad que lo olvida, no lo recono-
ce y lo abandona (Observacion participante, 2009).
El ego (como yo mismo) en los Waodani y otras culturas amazonicas
esta construido desde la parentela inmediata hacia los otros humanos u
otros seres dotados de conciencia. En esta clasificacion se pasa desde
el ego al alter ego por seres incompletos donde algo ocurrié en su me-
tamorfosis corporal y para ser incorporado el alter ego deben ocurrir
metamorfosis corporales (Pineda, 1999: 274 y ss). Es por esto que el
enfermo o adolorido se incompleta porque no reacciona, porque no ha-
bla, no come o porque no quiere a nadie y por eso se le irreconoce en su
condicion de persona vital.

Por otra parte, en el cuerpo estrechamente ligado a la enferme-
dad esté el dolor y a propoésito de esto se tiene el siguiente relato recogi-
do en las notas de campo: “Cuando nos duele los dientes hacemos unas
bolitas con hojas y las masticamos y luego de un rato la muela se pudre
y se cae” (Entrevista a Oim, 2009).

En este tema existen dos apreciaciones al respecto, la primera
gue menciona que para los Waodani el cuerpo es el sitio del placer y
se evita en él, segun Laura Rival el dolor (Rival, 1996: 294). Cualquier
molestia que se tiene en el cuerpo o en el espiritu dice Marcelo Naranjo
se procura su rapida eliminacion. (Naranjo, 1994: 59 y 34). La segunda
observacion se distancia de estas opiniones y afirma que los Waodani
soportan el dolor fisico con el fin de sobrevivir (Tagliani, 2004:111).
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Segun el trabajo realizado en campo, los Waodani no es que no soporten
el dolor fisico ni el dolor espiritual, lo que ocurre es que lo soportan al
igual que otras culturas amazonicas de una manera altiva y con bravura
(Viveiros de Castro, 2002: 230). Esta otra manera de manejar las dolen-
cias esta estrechamente ligado con su comportamiento socialmente acep-
tado, es decir que siendo asi se es una persona verdadera, la identidad o
el ego construido por los Waodani tiene que ver con atributos sociales y
éticos como la altivez, la soberania y sobre todo la bravura.

Al respecto se debe mencionar que la ubicacion de la victima en

el eje de la predacion dentro de grupos con identidad predatoria coloca
al adolorido/a o al enfermo/a y débil en la escala de presa (Descola,
2001 y Viveiros de Castro, 2002 en Sifreddi, 2005:5).
Si bien es cierto que las incomodidades fisiologicas y emocionales tra-
tan de ser resueltas de una manera inmediata actuando sobre lo que
moleste también es cierto que cuando ocurren situaciones imprevistas
como la muerte se ponen de manifiesto ciertos gestos y actitudes que
aunque sea por poco tiempo demuestran las implicaciones emocionales
que cada miembro del grupo tiene con respecto a la situacion.

Por lo general la ira y la tristeza predominan en los hombres;
cuya manifestacion de dolor busca la venganza; canta, golpea, se gol-
pea, vigila e identifica al sospechoso de la muerte (CD y DH, entrevista,
2009). Las mujeres de su lado manifiestan su dolor y tristeza predo-
minantemente con el llanto pero esto segun Tati de preferencia se da
cuando la persona estd muriendo y no pasa de un dia, para qué llorar
mas afirma Tati (Entrevista a Tati, 2009).

El llanto dentro de este tipo de grupos rompe ciertos entendi-
mientos culturales de sus roles de predadores/cazadores (Tassi, 2005:
197). Todos los gestos demuestran y deben demostrar a la persona so-
cializada. Dentro del universo metafisico y de las normas de reconoci-
miento el llorar debilita o demuestra debilidad y eso no esta permitido
(Tassi, 2005: 206 — 208).

Finalmente, otra forma de manejar la situacion es la risa o las bro-
mas y quiza esta forma sea la mas duradera. EI humor se presenta en los
actos funebres como un humor festivo del juego y un humor critico de los
excesos del mito. En este sentido, el humor es visto desde una perspectiva
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de doble caceria: jamas se rien de la humanidad del muerto sino de ciertos
elementos que desconocen a la persona construida, es decir que la risa
deviene probablemente de la situacion de la presa consumada (Joanna
Overing en Belaunde, 2009 y CD / DH, entrevista, 2009).

Durante la investigacion hubo un velorio y en el momento del
entierro un extranjero se sintio mal y vomitd; entonces alguna gente
Waodani le dijeron “si te mueres te enterramos al lado”, y seguian las
bromas al respecto. Cuando una mujer Waodani se resbalé cerca del ce-
menterio de Quehueiri- ono le dijeron otros miembros de la comunidad
“cuidado que te enterramos” (CD/DH, entrevista, 2009).

Muchos informantes cuentan que la forma de morir de las per-
sonas es como la forma de morir de los animales, y esta comparacion
que hace referencia a caidas, vomitos, resbalones o torceduras de cuello
producen risa y una complicada construccién del sentido del humor.

Cabe aclarar que esto no ocurre cuando se trata de animales
predadores como el tigre donde los Waodani hallan su modelo de cor-
poreidad y fortaleza. Esto se debe a que la perspectiva de los Waodani
da importancia a las concepciones predatorias donde lo humano y la
persona jamas es motivo de risa; sino que por el contrario la risa devie-
ne del abandono o la baja existencia de componentes humanos.



CAPITULO V

PRACTICAS FUNERARIAS EN LOS WAODANI
DEL POST CONTACTO

En el presente trabajo etnografico se puede constatar que las practicas
funerarias en los Waodani del post contacto tienen como principio arti-
culador la creencia en que la muerte es un vehiculo de transformacion
hacia otra vida.

La muerte al igual que el nacimiento, el crecimiento o el intercam-
bio de esencias permite esta metamorfosis que procura disolver todos los
limites y por lo tanto producir en las personas un cambio de perspectivas
(Prinz, 2004: 194). Sin embargo estos acontecimientos del ciclo vital de la
vida no son los Unicos que permiten la realizacion de este principio ontolé-
gico de la transformacion, sino y sobre todo son los procesos de transfor-
macion cultural los que también moldean el principio de la metamorfosis.

En este capitulo se va a revisar las practicas funerarias de los
Waodani en el post contacto considerando sus puntos de vista con res-
pecto a las concepciones que los informantes tienen con respecto a la
muerte en la actualidad. Ademas se consideraran las opiniones sobre las
nuevas causas de muerte sufridas por los Waodani; asi como las formas
de entierro y resolucién en este paso a otras formas de existencia.

Metamorfosis: La muerte no existe en los Waodani

Tanto los informantes adultos como los jovenes sostienen que la muerte
no existe como un final, sino que es el viaje de los espiritus a otras co-
munidades o a otros sitios lejanos. Este viaje puede darse al interior del
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cuerpo de un tigre, un sajino, una lora, un &guila arpia o un espiritu. Al
respecto mis notas de campo registraron lo siguiente:

La gente de la comunidad estuvo convulsionada por muchos dias y
todos deseaban escapar, deseaban hacer otra comunidad. Todos te-
mian a Bae y querian irse. Bae fue diciendo que queria a los hijos de
llka y a sus dos hijas, todos se preguntan qué pasara?. Bae no queria
perder a sus nietos, y dijo que va a regresar a llevarlos, por eso el
hijo llka estaba con miedo. Estaban aterrorizados porque el espiritu
del Bae regrese y tenian miedo de que se lleve a su nieto, porque
eso habia dicho antes de morir. De hecho, Ilka salié al Coca, y su
otro hijo Tare llego tarde al velorio pero igual la familia lo esperd.
Tare, el hijo de Bae no venia a Tigliino del susto de que Bae se habia
convertido en un jaguar (Entrevista a Manuela, 2009).

Mientras tanto en Quehueiri-ono, uno de los hijos de Nae pidi6 a la
comunidad que se entierre a su padre lo mas lejos posible, de hecho
¢l sugirié que sea en Tigiiino. El hijo afirmo6 que su padre tenia mucho
espiritu y muy fuerte; y que no queria problemas en la comunidad, el
espiritu del padre vuela y puede enfermar, afirmo. Luego, Emme que
salio a cazar al dia siguiente del entierro de Nae advirtio a la comunidad
que tenga cuidado con el tigre ya que habia un tigre en la tumba del Nae
redondeandola. Hay que tener cuidado con los nifios advirtid. La pista
de aterrizaje esta llena de pisadas de tigres y ellos estan contra de la
comunidad (Investigacion etnografica, 2009).

Y de otro lado, en Toflampare fue interesante observar que du-
rante la elaboracion de un mapa comunitario, las personas sefialaron un
lugar donde viven muchos abuelos tigres. De hecho algunos dirigen-
tes de la comunidad propusieron que este lugar sea declarado territorio
sagrado ya que segun ellos, todos los tigres abuelos y padres se estan
reuniendo en este sitio (Grupo focal, 2010).

Como se puede observar, dentro de las mitologias amazonicas la me-
tamorfosis o0 el cambio de ropa tiene en comun el alma humana (Viveiros,
2002: 351- 355). Pero la condicion de persona como ya se menciond en el
capitulo anterior esta atravesada por la posesion de un corazén tan fuerte y
tan grande como el de los jaguares (Surrallés, 2003: 11-12).
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Dentro de la corporeidad Waodani tanto los comportamientos como
las practicas deben demostrar siempre su concepcion predatoria ya que
como se ha afirmado, esa es la condicion de ser persona dentro de un
mundo donde el grado de personificacion depende del criterio o punto
de vista del enemigo, es decir, del otro. (Cayon, 2009: 286-287).

Ahora bien, las descripciones registradas lineas arriba nos lle-
van a pensar en que dentro de la cosmovision Waodani, los padres o los
abuelos y las madres las abuelas en su proceso identitario son cazado-
res y predadores por lo tanto infunden un profundo temor en vida y en
muerte hacia dos cosas. La primera hacia la posibilidad de que se lleve
a los nietos o hijos muy queridos y la segunda a que atenten contra la
comunidad. De ahi que las practicas actuales para proteger a las posi-
bles presas: nietos, hijos o comunidad tengan que ver con el escape, el
escondite o el cuidado.

Como bien lo sostienen los informantes, a los Waodani no les gusta
ser presas de nadie, entonces por lo general se enfrenta y elimina a los pa-
dres o abuelos jaguares, y su actual herramienta para ello es la escopeta®®.
Entonces, como esta situacion ya es de conocimiento de los jaguares afir-
man, ellos molestan a los nietos y a la comunidad solo por pocos meses, 0
mejor dicho por un mes y luego se van bien lejos (Manuela, 2009).

Los entierros y sus lugares

Los informantes mencionan durante las entrevistas que dentro de las
practicas funerarias en la actualidad también se siguen enterrando a los
muertos con sus pertenencias cuando asi pueden o desean hacerlo por-
que en las otras vidas dentro de los otros cuerpos los espiritus van a
necesitar estos objetos y sobre todo son cosas que en esta vida les gusta-
ban o eran simplemente suyas. Las siguientes son versiones de entierros
con algunas de las posesiones de los muertos.

16 Todas estas practicas pero principalmente la muerte de los jaguares (o cualquier
otro enemigo) pueden ser vistos como una capacidad de accion y por lo tanto de
poder. Dicho de otro modo, los Waodani ejercen sus practicas y ritos alrededor de
esta perspectiva de vitalidad y fuerza que garantizan la sobrevivencia e inmortalidad
individual y grupal.
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Como se observa en los dibujos, los informantes afirman que a los padres
y abuelos, a las madres y abuelas se los enterraba o incineraba con lanzas
rotas si habian muerto en ataques, con hamacas, con palos, con chicha,
con ollas de barro, con machetes de chonta, o si morian en la selva se les
dejaba sin nada, porque sin nada estaban (VW, entrevista, 2009).

Imagen N.° 8
Objetos con los que usualmente se enterraban a los Waodani

Incineracion con lanza, Entierro con hamaca y Entierro con olla de
machete y chicha lanza rota barro

Fuente: Manuela Ima e Investigacion etnografica, 2009.
Pintora: Grace Tulcanazo

Esto se hacia asi porque a criterio de los informantes los muertos van a
necesitar de estas cosas en el mundo de los fallecidos tanto para cazar,
como para dormir o cocinart’. Y, de igual manera se hace ahora, sola-
mente que se ponen otras cosas a los muertos ya que en su otro mundo
son necesarias y las van a utilizar. Este otro mundo dicen ha cambiado
mucho; es exactamente igual al que ahora tenemos.

17 El que se coloque las lanzas a los guerreros muertos y las ollas a las mujeres no
quiere decir que dentro de la cosmovision Waodani hayan criterios estrictos en cuanto
a la diferenciacion del trabajo por sexo. Se entierran con estos objetos porque fueron
propiedad de los difuntos y porque les puede servir en el otro mundo.
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En ese otro mundo hay ciudades, hay petroleras, hay buses, etc. Por
ejemplo mencionan los entrevistados que si una persona esté enfer-
ma, toma medicinas y muere. A esta persona hay que enterrarla con
la medicina porque después de muerta la persona seguira enferma
y necesitard sus medicamentos para curarse (Entrevista colectiva,
2009). A continuacién se exponen otras narraciones y registros de
los objetos con los que han sido enterrados los muertos Waodani en
los ultimos afios.

En la comunidad de Dicaro se registro lo siguiente: EI hombre
joven fue enterrado en un lugar especial (cementerio) con su ropa de
trabajo de la compafiia petrolera, una motosierra, un celular blackberry;
dos mil dolares en efectivo y otros bienes materiales, acto seguido se
construyd un mausoleo (Entrevista a MG, 2009).

En la entrevista realizada al profesor del colegio de Dicaro, éste
sostiene que el padre del joven fallecido envi6 a una persona hasta la
ciudad del Coca para comprar el teléfono celular blackberry y espera-
ron por horas hasta que este teléfono llegue para celebrar el entierro
(Entrevista a L.R, 2009).

Asi mismo en Bameno, Mefie al padecer de una grave herida de
la pierna fallecié en el Cononaco y su entierro se lo realiz6 envuelto en
una hamaca en un lugar cercano a su vivienda.

Esta informacion se obtuvo de Pet.; en el mes de diciembre del
2008 en la ciudad del Coca. Mefie era considerado entre los Waodani
como un mefiera o ‘brujo’ muy poderoso que podia trasmutarse en tigre
inclusive en vida (Investigacion etnografica, 2009). No sorprende el que
haya sido enterrado cerca de su vivienda ya que él vivia bastante lejos de
la comunidad de Bameno, mas 0 menos a tres horas a pié y cuarenta y
cinco minutos en bote desde la comunidad (Proyecto, NIH, 2001).

Y segun la entrevista realizada a Francisca, Mim perteneciente
a la misma comunidad era enterrada debajo de su hoja de zinc en plena
selva y sin nada (Entrevista a Francisca, 2010).

En Quehueiri-ono las descripciones sobre los objetos con los
que son enterrados los muertos en la actualidad tienen que ver con si-
tuaciones modernas vividas por sus miembros. Enseguida, algunas de
las opiniones vertidas en las entrevistas colectivas.
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Una nifia esta enterrada aqui, ella era shuar y se murié de ‘brujeria’, le
enterraron aqui con todas sus cosas. Y con qué le enterraron? Con su uni-
forme, sus cuadernos y sus lapices; ah, también con sus medicinas porque
estaba enferma. Y con qué le enterraron a la otra nifia?. En una pequefia
hamaca, es que no tenia nada mas.Y a todos los nifios que mueren les
entierran con sus cosas de la escuela?, por qué? Porque en el otro mundo
ellos lo van a necesitar, ellos tienen que ir a la escuela y tienen que hacer
deberes; también ellos se llevan los uniformes (AW, entrevista, 2009).

Y sobre la muerte de una abuela, los informantes dicen que a ella
la enviaron solo con su palo para caminar. No le mandaron con las ollas
porque las usan en la casa, son de aluminio y sirven. Pero hay muertos a
los que les mandamos deshudos como el hombre shuar que esta enterra-
do alla. A él lo enterramos desnudo, le enterramos sin nada, sin escopeta,
sin nada. Y por qué le enterraron sin nada? Es que si le mandamos con
escopeta €l regresa y nos mata (Bolivar, entrevista, 2009).

Sin embargo cuando ocurrieron dos muertes en la comunidad
mientras se realizaba esta investigacion se pudo constatar a través de
observacién directa que al bebé fallecido solamente se le enterr6 con
una sabana y una flor de plastico colocada en su pecho.

Imagen N.° 9
Entierro de bebé en Quehueiri-ono

Fuente: Investigacion etnografica, 2009
Pintora: Grace Tulcanazo
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Mientras que a Nae le enviaban con ropa occidental, una cobija del
hombre arafia, el titulo de bachiller de uno de sus hijos, unas fotos, diez
dolares, una calcomania del Presidente del Ecuador Rafael Correa y
una carta. Ademas le pusieron un machete de chonta grande y viejo y;
un conejo vivo para que acompafie a Nae.

Imagen N.° 10
Entierro de Nae

Fuente: Investigacion etnografica, 2009
Pintora: Grace Tulcanazo

Como se puede ver, el mundo de los espiritus en los Waodani reproduce
exactamente los acontecimientos vividos en éste (Naranjo, 1994: 127),
y los reproduce de acuerdo a la experiencia individual de cada miem-
bro. Entonces son tantos los cambios vividos por esta cultura en algo
mas de cincuenta afios que el otro mundo también cambio.

De acuerdo con los datos obtenidos en esta investigacion y segun
los criterios de Aparecida Vilaca yo diria que los miembros de la cultura
Waodani asisten a una nueva metamorfosis corporal, es decir que se han
asociado nuevas costumbres, nuevas reglas y nuevas capacidades de ac-
cion (Vilaga, 2000: 66 — 69 y observacion participante, 2009).

Y afiadiria que por el contexto en el que se dan las relaciones
con la sociedad nacional que cada una de estas experiencias de trans-
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formacion ha dependido del nivel de afiliacion individual o grupal
hacia estos otros elementos.

Ahora bien, esto Gltimo es precisamente un efecto del contacto
con la sociedad nacional y el objetivo de esta investigacion se concentra
precisamente en analizar como estas transformaciones socio- culturales
estan construyendo o contribuyendo al principio ontologico de meta-
morfosis en las practicas culturales de la muerte en los Waodani.

De otro lado y como parte de los entierros queria referirme al
lugar donde en la actualidad se estan colocando a los muertos. Ya se men-
ciono en capitulos anteriores que el sitio donde se ubican a los muertos
funciona como simbolo de continuidad, mantenimiento de poder o pro-
piedad sobre un area o recurso por parte de parientes o familiares del
muerto alli depositado (Bloch y Parry, 1982: 34 en Valverde, 2007: 278).

¢COmo se enterraba antes? “Antes dijo Emme, se quemaba la
casa para cerrarle a la muerte ahi y se iban a otro lugar a comenzar de
nuevo. Antes cuando alguien se moria, se le ponia en la casa, se la que-
maba y se iban a otro lado, no le enterraban.

Ahora los Waodani civilizados ya no, ahora se le entierra en la casa
anterior, ahi le entierran (Entrevista a Emme, 2009). Pero segun Bolivar,
antes se enterraba a los muertos donde sea, al igual que en la vida, se vivia
donde sea. Ahora dice, se le entierra donde antes ha vivido (Entrevista a
Bolivar). Mientras tanto Tati afirma que donde se muere le entierran porque
es pesado. Si muere en la selva, se le entierra en la selva, si muere en la
casa, se le entierra en la casa; y luego se van (Entrevista a Tati, 2009).

Se puede apreciar en estas referencias a los sitios de entierro
como la casa y donde sea que traen a la memoria de las personas en-
trevistadas toda su selva y la historia de sus vivos y sus muertos. Esta
memoria al parecer es la historia de sus lugares, de sus propiedades, en
definitiva es la construccion continua de su cosmovision y corporeidad.
Al respecto mis notas de campo registraron que las personas por lo
general sefialan el sitio exacto donde esta una tumba, y también cada
persona en la comunidad sabe quien esta enterrado o enterrada en ese
sitio y por qué causa murio.

Pero esta insistente referencia a los lugares donde estan los
muertos tiene al parecer relacion con la memoria de las capturas, de
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las huidas y de las guerras que como bien lo describe Calavia Saez: “la
memoria esta sujeta a relaciones itinerantes en las que las relaciones
sociales son en esencia relaciones espaciales” (Calavia, 2004:7). Esto
también ocurre cuando en las conversaciones las personas Waodani se-
fialan los sitios exactos donde han tenido una buena caceria, una buena
pesca o una buena vida (Investigacion etnografica, 2009)

En este punto cabe sefialar que las causas de muerte nuevamente
son la marca social y espacial que determinaba hasta antes del contacto
con la sociedad nacional las acciones desencadenantes sea de quien ha
matado o ha sido muerto, de quien ha llegado o ha partido; de quien ha
sembrado y sobre todo de quienes lo han recolectado.

Pero y como bien lo refiere Bolivar, los Waodani antes enterra-
ban donde sea, igual que en vida se vivia donde sea. Y si esta referen-
cia es trasladada al enfoque de la metamorfosis vivida con la muerte
se podria concluir que antes del contacto con la sociedad nacional los
Waodani sobre todo caminaban.

Y ahora en donde se estd enterrando a los muertos? Ahora los
Waodani civilizados entierran en la casa anterior donde vivio o en los
cementerios. Por ejemplo Mega, Oma, el bebé que recién fallecié todos
ellos fueron enterrados en sus casas anteriores. Y ¢donde esta enterrada
la nifia que ahora llora? Aqui en la escuela, ahi estan enterrados algu-
nos nifos. Y ¢por qué les enterraron cerca de la escuela? Es que ahi no
era la escuela, era la casa de sus padres, por eso.

La abuela donde fue enterrada? Cuando se murié todos lloraban
respondio la hija, y nosotros llorando fuimos a la chacra a ver yuca y
todos comimos, y después todos lloraban y solo daban chicha, de ahi le
llevamos al cementerio. Toda la comunidad fue al entierro en el cemen-
terio, a los nifios les dieron caramelos.

Como se puede ver, en la actualidad los Waodani estan enterran-
do a sus muertos en las casas donde antes habitaban y en ciertas comu-
nidades ya existen cementerios. Entre las comunidades que cuentan con
cementerios estan: Quehueiri-ono, Gareno, Toflampare, Zapino, Tigi-
no, Dicaro, Giyero y Cahuaimeno. También mencionan los informantes
que a los muertos se los entierra en cualquier direccion, es decir que se
dejo de lado eso de enterrar con la cabeza al sol de medio dia, o con el
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cuerpo en la misma direccion en la que corren los rios dentro del terri-
torio Waodani. Ahora, dicen los entrevistados se entierra de cualquier
forma (Entrevista colectiva, 2009).

\olviendo al tema de los sitios de entierro, segun las notas de
campo al parecer la idea de enterrar en un solo lugar es reciente en las
comunidades por lo que en promedio en los cementerios existen siete
tumbas como méximo. Para acceder a estos lugares es necesario pasar
por estrechos caminos que se encuentran muy remontados.

Los cementerios estan por lo general a cincuenta o trescientos
metros de las comunidades. Las tumbas no estan cuidadas, ni limpias,
de hecho estan remontadas también. Se ven que son pocas las tumbas
con cubierta de cemento y las otras son monticulos de tierra. Los in-
formantes consultados dijeron que temen ir al cementerio, a continua-
cién miremos el relato de un traslado y entierro en la comunidad de
Quehueiri-ono (Observacion participante, 2009).

El entierro de Nae se hizo por un camino estrecho, todos iban
detras del cajon pero no asistio la familia del bebé fallecido dias
atrds. El cementerio era pequefio, apenas unas cuatro tumbas y el
camino para llegar alla eran muy dificiles; por plena selva el cajon
iba con dificultad.

Los hombres cavaban el pozo, las mujeres lloraban mientras
veian otra vez el cuerpo de Nae, y una de ellas lloraba mientras tejia una
shigra. Una de las personas que cavaban entré al hueco y lo midi6 con su
cuerpo luego dijo si, si entra. Mientras que unos hombres discutian sobre
cdémo bajar el cajon, otros hacian una reja de troncos. Luego Oim cogid
un martillo y clavos y procedi6 a cerrar el cajon. Al bajarlo le aseguraron
con cemento. ¢Para qué le ponen cemento preguntd uno de los etnogra-
fos? “Para que no entre el comejen porque este animal se come la made-
ra, respondi6 Bolivar. Terminado todo, Oim se agaché sobre el cemento
fresco y escribio: Nae, y lo borrd dos veces, luego volvié a escribir: Nae
1928 -2009 y los nombres de los hijos (C.D, 2009).

Los cementerios son los espacios reservados para los muertos y
tienen la finalidad de excluirlos del espacio de los vivos (Aries, 1975)
pero los cementerios Waodani solamente estan excluidos del area re-
sidencial, mas no del espacio de los vivos (Observacion participante,
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2009). Casi todos los cementerios construidos en las comunidades
Waodani se encuentran cerca de chacras o los atraviesan senderos de
caceria (We, entrevista, 2009). Si bien este espacio no es visitado ex-
clusivamente para ver a los muertos, sigue siendo parte de la cotidiani-
dad de los residentes vivos.

Los velorios
A criterio de una mujer kichwa los Waodani no lloran. Ademas no se
visten de negro, ellos no entierran en cementerios sino en cualquier
lugar, no hacen tumbas, no tienen duelos y no esperan que el muerto se
enfrié (VW, entrevista, 2009).

El velorio como es entendido en otras sociedades no tienen las
mismas connotaciones que en los Waodani. De hecho en las entrevistas
las personas afirmaban que a sus padres y abuelos después de muertos
no los mantenian mucho tiempo en la casa, inclusive cuando las perso-
nas estaban enfermas lo Unico que se hacia era abandonarlos por miedo
a que ataquen ellos o los espiritus. Sin embargo lo que la gente dice es
gue se cantaba contando la forma como esta muriendo y cOmo se esta
yendo al otro mundo en ese momento (Entrevista colectiva, 2009).

En esto, se puede apreciar dos cosas la primera que es el des-
conocimiento de la persona moribunda dentro de la envoltura o cuerpo
y la segunda que es el reconocimiento de su transformacién en otro a
través del canto.

La experiencia del primer hecho hace que se actie frente al
cuerpo del muerto rapidamente, es decir se lo queme, se lo entierre y
se escape. Ese ser otro es un constituyente de mi propia transformacion
y subraya al maximo mi propia identidad predadora. Lo segundo, des-
emboca en lo que se podria denominar una experiencia sagrada que a
través de multiples acciones como el canto reconoce la metamorfosis
como principio ordenador de la realidad / supra realidad (Surrallés y
Garcia (eds), 2004:370).

Es por esto que los Waodani también cantan al crecimiento, al
nacimiento y a la guerra ya que son hechos transformadores que conec-
tan el cuerpo con el entorno y a través de ellos se encaminan nuevas
vidas y se producen cambios (Vacas Mora, 2008: 280 e Investigacion
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etnografica, 2009). Y no solo estos acontecimientos del ciclo vital son
reconocidos como hechos transformadores dentro de los cantos Waoda-
ni sino también otros tales como el contacto, la religion, las petroleras,
y otros mas (PE, entrevista, 2009).

En estos momentos tan intimos y sagrados en que se dan los
cantos de los Waodani no se procura aplacar la ira de los muertos, o el
paso de la vida, o minimizar los impactos por el contacto con la socie-
dad nacional; més bien lo que los Waodani hacen con esto es diluirlo
todo y crear un espacio por tiempo limitado donde se fusiona la idea
y la experiencia (Cayon, 2009:286-287 y observacion participante,
2009) de una nueva corporeidad, ese es uno de los ritos de pasaje para
los muertos: reconocer a través del canto su metamorfosis en el mo-
mento en que ocurre.

Luego de ya pasado el acontecimiento los cuerpos son otros, y
no necesitan de consuelo o aplacamiento porque sus almas o espiritus
solamente han partido, de ahi que no eran necesarios los velorios.

Este tema de los cantos Waodani y su significado es muy im-
portante que sea analizado a profundidad; por el momento el objeto de
esta tesis no pretende hacerlo. Se lo ha introducido en el tema porque
los cantos Waodani sobre la muerte segun los informantes hacen énfasis
en la transformacion o en la metamorfosis en el momento exacto de las
muertes, no antes pero si cuando ocurren y despues.

En la actualidad, algunas familias Waodani ya realizan velorios,
pero estas familias se encuentran por lo general residiendo en comuni-
dades donde existen actividades econémicas relacionadas con el merca-
do, 0 a su vez son comunidades donde existe una importante influencia
Kichwa. Las notas de campo dicen lo siguiente:

En Quehueiri-ono el atatd fue llevado a la escuela y colocado
sobre una mesa. Al lado de la mesa se puso un tazon de chicha. Poco a
poco fue llegando la gente de la comunidad, entre ellos Oim. Oim so-
licito a las personas que tenian camaras fotograficas, se tome una foto
de su familia. Los nifios se acercaban al ataid a mirar a Nae pero no se
acercaba su hijo Bolivar. Entrada la noche, los profesores Kichwa que
ademas eran evangélicos empezaron a orar, a cantar y a evangelizar,
mientras Oim se reia de esto.
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Cabe sefialar que la percepcion de los etnografos con respecto a los
cantos y alabanzas de los Kichwa era que todos ellos se dirigian en
homenaje al Oim, y no al difunto. Luego se sirvid la comida dicen
los etndgrafos acompariada de una botella de champagne donada
por el lodge .Oim pidi6 que a él le sirvan atun y los Kichwa asi lo
hicieron (CD y DH, 2009).

El etndgrafo empez6 a tocar en la guitarra una cancién popular
vasija de barro y todos los Waodani le pidieron que toque la cenaida.
Todos aplaudian y reian con la mdsica. Méas tarde, un grupo empezo
a jugar y otro grupo a hablar. Mientras tanto los Kichwa estaban en
silencio y bebian guayusa (CD y DH, observacion participante, 2009).

Cuando la gente empez0 a tener suefio, los Kichwa decidieron
pasarles por la cara un periodico encendido para que con el humo
se despierten y no se duerman. Entonces unos Waodani empezaron
a jugar a la tradicion; este juego era una imitacion de lo del peri6-
dico encendido. Para jugar a la tradicion, estas personas consiguie-
ron diesel y empezaron a tirarlo en la cara de alguna gente y luego
estas personas eran perseguidas con el papel periodico encendido
por dentro de la escuela y sus alrededores. Los gritos provocados
por este juego venian acompafiados de risas y carcajadas (CD y DH,
entrevista, 2009).

A las siete de la mafiana todas las personas que se hallaban en el
lugar tiraron en el piso unas mantas y se pusieron a dormir. La idea era
esperar para que lleguen los familiares de Nae que vivian en Apaika,
Huantaro y Nenquepare. Alrededor de las diez de la mafana, llegaron
las hijas de Nae y al acercarse al ataud lo abrieron y las mujeres llora-
ron, en especial no paraba de llorar la hija que vivia en Nenquepare.

Y un mes mas tarde, en la comunidad de Tigiino el cuerpo de
Bae era velado en el coliseo de la comunidad, su hija Manuela narro
lo siguiente.
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Fotografia N.° 12
Velorio de Bae

Fuente: Manuela Ima, 2009

Antes de partir Bae dejo diciendo que los nietos tienen la obligacién
de defender su territorio, y cuidarlo mucho. Al Bae lo enterraron en un
ataud, él estuvo enfermo porque no le llevaron antes al hospital, tuvo
una larga enfermedad. Primero estuvo en el hospital en Quito, dos ve-
ces, no tenia nada, entonces tenia un dafio por eso fue al Tena. Para sa-
nar, pero demasiado dafio y fue muy tarde. En el Tena murio, al siguien-
te dia en ataud volvié con su hijo Ilka, el otro hijo estaba en otro lado.

La familia, tias, los familiares acompafaron al difunto y Ma-
nuela vuelve a recordar lo que dijo el Bae asi dijo y se repiti6 las pa-
labras que él dijo como defensor del territorio. Murié como un rey en
lapida y si le enviaron con cosas. En nuestra cultura enviarle al hijo es
lo mejor, pero solo el que le gustaba. El Bae es enterrado como rey, €l
dependia todo de la relacién con la petrolera. Su tumba es de cemento y
se le puso al lado de la esposa de llka (Manuela, entrevista, 2009).

Antes de referirme a estos cambios en las practicas de la muerte
en los Waodani, quisiera comentar que tanto la muerte de Nae como la
de Bae y otras tantas ocurridas en los ultimos afios han sido también
cantadas o narradas sea por un anciano o anciana de la misma comuni-
dad o de otra distante (Tati, entrevista, 2009).
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Este canto como se dijo es tan intimo y de lo poco que al respecto co-
mentaron los informantes en ellos se procura contar exactamente lo que
ha pasado tanto en vida como en muerte pero que también en cuanto a
lo que ocurre luego de ella. Se habla de que los espiritus y los jaguares
en los que se trasladan Nae y Bae van a tener mucha caceria, muchas
guerras y que también moriran (Manuela, entrevista, 2009).

La cosmovision Waodani centra su punto de vista en el cam-
bio corporal y tanto los cantos como los relatos y la vida misma estan
dando cuenta de las profundas transformaciones ocurridas en la cultura
Waodani. Pero este darse cuenta no viene desde el entendimiento de
una perdida cultural; sino por el contrario estd dando cuenta de otros
procesos y experiencias; es decir de una nueva metamorfosis corporal
(Vilaga, 2000: 66 — 69).

Esta nueva metamorfosis corporal trata de ser comprendida en
esta investigacion desde uno de los hechos transformadores como es la
muerte, pero quisiera dejar en claro que no se agota solo en ello; por el
contrario, es tan solo una parte.

Los efectos del contacto de la sociedad nacional en las practicas
culturales de la muerte desde los Waodani son otros puntos de vista
de ver el mundo, se estan creando otros cuerpos en relacién con la so-
ciedad tanto nacional como transnacional. Y de manera especifica, los
velorios que se celebran en coliseos o escuelas y que convocan a fami-
liares, amigos, empresarios o investigadores y que requieren de cama-
ras fotograficas, atades, comida, bailes, turistas y champagne forman
parte de los nuevos Waodani.

Causas de muerte en los Waodani del post contacto

Las causas de muerte en los Waodani después del contacto definitivo con
la sociedad nacional difieren generacionalmente, en los casos que tienen
que ver con la muerte de padres y abuelos la mayoria de las respuestas
de los informantes sostienen que murieron por gumi o ‘brujeria’; o cosas
vinculadas con aquello como por ejemplo las mordeduras de culebra, los
accidentes y las enfermedades. En segundo lugar hacen referencia a la
muerte por la guerra y lanceados, también se mencionaron durante las
entrevistas a la fiebre, la vejez y las trampas de los espiritus o diablos.
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Estas respuestas en relacion con las causas de muerte de familiares
antes del contacto son coherentes con las conclusiones de James Yost
(1991), que, sobre la base de las genealogias que se remonta a cinco
generaciones atras, encontrd que mas del 41,0 % de las muertes fueron
el resultado de allanamientos con lanzas, 8,0 % homicidios en manos de
forasteros, y el 5,0 % se debieron a mordedura de serpiente (Yost, 1991
en Proyecto NIH, 2001).

Al respecto mis notas de campo describen que Oma, esposa de
Alex y residente de la comunidad de Bameno fallecié por mordedura de
la culebra coral en el mes de diciembre del 2009. Su hija Como cuenta
que la madre fue enterrada en la misma choza en la que vivio con su
esposo Yy que su esposo Alex sigue viviendo alli. La mordedura de cule-
bra dice la familia de Oma se dio porque alguna persona le hizo dafio o
‘brujeria’ a través de este animal.

La misma perspectiva de tipo de muerte por ‘brujeria’ se dio en
el caso del fallecimiento de Bae en la comunidad de Tigiino. Segun So-
ledad Vela, coordinadora del Plan de Medidas Cautelares, Bae sufria de
cancer al estdmago por lo que su tratamiento se lo realizaba en la ciudad
de Quito. Pero cada vez que Bae regresaba a la comunidad su familia le
Ilevaba donde los ‘shamanes’ kichwa.

Los ‘shamanes’kichwa y la familia de Bae durante todo el trata-
miento de la enfermedad sostenian que le habian hecho dafio y que esa era
la causa de sus malestares. De otra parte y en cuanto se refiere a las trampas
de los diablos o espiritus, en Quehueiri-ono los informantes afirman que:

“La abuela tenia hambre por eso todos fueron a la chacra a buscar
platano, cuando regresaron la encontraron caida debajo de las escaleras
de la casa. Un pajaro diablo que tenia la forma mitad péajaro y mitad
persona habia entrado a la casa a buscarla y ella habia tratado de sacarle
afuera, de ahi es que la abuela se cayd y muri¢” (Entrevista a AW, 2009).

Mientras que las narraciones sobre el tipo de muerte por lanza o
en incursiones de guerra llenan el didlogo en las entrevistas colectivas
e individuales. Las especificaciones de las matanzas pasan por describir
minuciosamente los sonidos, el clima, y la forma concreta en que el
cuerpo o los cuerpos murieron, es asi que la siguiente narracion recoge
algunas de estas experiencias:
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Mi padre fue un temible guerrero afirma Wae, él atacé en los afios 80
a la ciudad del Coca y muy bravo lanced a muchos cowudi. El sali6 a
defender el territorio Waodani junto a otros guerreros. En el Coca, les
dieron bala los militares y también capturaron a un Waodani que lo te-
nian amarrado y enjaulado en el cuartel del Coca. Siempre contaba mi
padre que cuando iba a guerrear el cielo se ponia negro y llovia muy
duro, asi ocurri6 también en el Coca. Cuando el cielo se pone negro y
llueve significa que vamos a ganar la guerra (Wae, entrevista, 2009).

Y en otra instancia, una abuelita en la conversacion sostenida con
la comunidad de Quehueiri-ono describe un allanamiento que sufrié su
familia por parte de otros Waodani y del cual ella es una sobreviviente:
Cuando yo era nifia, un grupo vino a la casa y nos atacé, toda mi fami-
lia murié con muchas lanzas en sus cuerpos, menos yo que después de
ser lanceada escapé y me escondi en la selva. Aqui en mi barriga tengo
todavia un pedazo de lanza (Abuela, entrevista, 2009).

Ademas en Quehueiri-ono durante el tiempo en que se realizo
esta investigacion se registrd un tipo de muerte que a criterio de los ha-
bitantes de la comunidad fue el producto de una guerra, o fue como una
guerra librada con extrafios. Esta muerte tiene que ver con un hombre
fuerte conocido como Nae.

Nae fue a pasar unos dias en casa de su hija en otra comunidad
y alli sintio un fuerte dolor estomacal por lo que fue trasladado al centro
médico de Tiguino. Desde este centro médico fue llevado a la ciudad de
Quito al hospital Eugenio Espejo donde fue internado y operado.

Al despertar de su operacion afirma uno de sus hijos, Nae se
asusto al mirar todas las sondas que estaban en su cuerpo por lo que dijo
“yo no puedo vivir asi”. Y acto seguido se quito las sondas que habia
en su ombligo, pierna y nariz. Para la tarde menciona el hijo de Nae le
informaron que su padre habia muerto. Sobre este suceso la comunidad
ya estuvo enterada por lo que cuando llego el cuerpo del guerrero a
Quehueiri-ono los habitantes reaccionaron de la siguiente manera:

Abrieron el cajon y todos se acercaron a verlo. La gente veia
las cicatrices, tocaban las heridas del estbmago y de las piernas de Nae;
las mujeres lloraban al verlo y todos los hombres estaban tristes. Emme
lloraba en silencio. Emo primero lo vio, luego llor6 y se fue, luego
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regreso y lo acomodo con amor y le cambiaron de ropa porque estaba
desnudo. Los cowudi en Quito tienen la culpa de la muerte de Nae, ellos
lo asustaron con esas cosas que le pusieron dicen algunos miembros de
la comunidad y su familia. Miren cémo le han hecho, miren cémo le
han cortado, le han acabado (Observacion participante, 2009).

Pero un afio atrés, en el 2008 en la comunidad de Dicaro se daba
otro tipo de muerte, fallecia un hombre por vejez. Era el padre de Ara
que se encontraba en esta situacion segun uno de los trabajadores de la
escuela de Dicaro ocurri6 lo siguiente:

Moria un hombre anciano que era el padre del presidente de la co-

munidad a quién se le tenia prohibido darle agua y comida. Era excluido
de ayuda para comer y beber pero sin embargo se lo mantenia dentro de la
cotidianidad del grupo, pero sin hacerle mucho caso; a su muerte fisica fue
enterrado envuelto en una hamaca (MG, entrevista, 2009).
En resumen, las causas de muerte ocurridas en algunos padres y abuelos
de las personas informantes y cuyas muertes se dieron en el post con-
tacto tienen que ver basicamente con la ‘brujeria’, los ‘espiritus’, los
lanceamientos o guerras y la vejez.

La recurrencia al hablar en esta comunidad de los lanceamientos
tiene como contexto dos situaciones. La primera que es el enfrentamien-
to de algunos Waodani en los afios 80" con colonos dentro del avance de
la construccidon de la via Auca, y la segunda con la defensa del territorio
Waodani del establecimiento de comunidades Shuar y Kichwa dentro
de su territorio. En el caso concreto de Quehueiri-ono los enfrentamien-
tos se dieron con el centro Shuar Peas que esta ubicado a orillas del rio
Shiripuno, desde la percepcion de los habitantes de Quehueiri-ono estas
situaciones de conflicto se dieron por casos de ‘brujeria’.

Como se mencion0 al inicio de este capitulo, las causas de
muerte en los Waodani post contacto difieren generacionalmente. Los
informantes mas jovenes hablan de los casos que tienen que ver con
la muerte de nifios, jovenes o adultos en la actualidad. Segln la ma-
yoria de los informantes ahora la gente se muere por ‘brujeria’ o ‘mal
hecho’, por peleas y por suicidios. En la primera causa se incluyen las
enfermedades, los accidentes o las caidas dentro y fuera de la comu-
nidad y el ataque de los “brujos’ trasciende el dominio endo grupal y
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considera a ‘brujos’ de otras etnias, en especial de los Kichwa y los
Shuar. En la segunda causa de muerte descrita por los informantes
se hace mencidn a las peleas con escopeta y machetes. Y la tercera
causa de muerte, el suicidio por lo general ocurre con barbasco; y la
poblacién que mayor nimero de muertos tiene por esta causa son los
jovenes Waodani. Por otro lado, las personas entrevistadas afirman
que ya nadie muere en la actualidad por lanceamiento, ni por guerras,
ni por fiebres (Entrevista colectiva, 2009).

La brujeriay la venganza
Segun los informantes, en los Waodani del post contacto se mantiene
aun la idea de que no hay una muerte natural, salvo el caso en que los
mismos ancianos o ancianas optan por el autoconsumo como una par-
te normal de la vida. De todos los casos de fallecimientos registrados
durante la investigacion de campo la mayoria de ellos fueron percibi-
dos por los habitantes de Quehueiri-ono y otras comunidades Waodani
como el resultado de ‘brujerias’ o trampas de diablos y espiritus.

Se anuncia a la promotora de salud de la comunidad de que ella
va a dar a luz, lo dice su cufiada. La promotora no lo cree y envia a una
vecina quien dice que dé a luz sola, rie y chismosea. Los hijos de la pro-
motora van y ven que si esta dando a luz. Entre las 2:30 pm a 15:00 pm
dio a luz pero la promotora dice que se estd muriendo el bebé. Parece
que trago sangre por la boca (CD y DH, entrevista, 2009).

Va la promotora y llama a los etndgrafos, los padres de la madre
que esta dando a luz no la ayudaron, llega la partera quien usualmente
atiende los partos en la comunidad y pasa con la madre del bebé una
hora y salen todas, luego la partera esta muy triste. La partera, también
estd ayudando, la partera mostré que al nacer el bebé se habia caido y
roto el cuello y lo contaba como cinco veces y al hacerlo se reia. Habia
bromas y carcajadas. Le cogieron mal, se quebré el cuello, botaba san-
gre por la boca (CD y DH, entrevista, 2009).

Todas las mujeres coincidian en que el bebé era como un Ta-
gaeiri, es decir grande como de dos afios, gordo porque su madre comia
mucho arroz, era blanquito y al comentarlo todos se reian (CD y DH,
entrevista, 2009).
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Por la noche, antes de ir a la casa donde habia fallecido el bebé de una
maloca de un vecino, salia un canto muy conmovedor. En casa de este
vecino cantaban, la partera cocinaba mientras que su esposo cantaba.
Este vecino trato de disimular cuando fue visto por los etnografos y los
profesores; les mostré unas lanzas que habia hecho e inmediatamente
habld de otras cosas. El vecino dijo que vayan a visitar a la familia del
bebé muerto, no habia masica alli como todas las noches. Esa noche se
observo a este vecino que estaba cantando al frente de una vela, todo era
super intimo, cantaba para si. (CD y DH, entrevista, 2009).

Al entrar a la casa del bebé fallecido se observo que toda la
familia dormia, al lado izquierdo estaba el primer hijo de la madre
del bebé fallecido con su padre durmiendo. En la hamaca estaba la
madre del bebé fallecido y debajo, en el piso, el bebé muerto. Cuan-
do los etndgrafos se acercaron a la madre, ella dijo: ya se murio
(DH, entrevista, 2009).

La madre, estaba muy triste, pero decia que todo va a estar
bien: yo estoy buena. El bebé estaba tapado con cobijas, debajo de la
hamaca junto con la gasolina. La madre les mostré el bebé muerto. El
bebé esta frio dice la madre; le limpiaron la sangre. Mientras que el
abuelo del bebé pidi6 dos galones de gasolina para poner luz y poder
ver a los espiritus para evitar que se lleven al bebé; querian ver al es-
piritu del nifio (CD y DH, entrevista, 2009).

El abuelo prendio el fogon para ver espiritus que puedan hacer
dafio porque la muerte del nifio era maldad, era una trampa para él.
La abuela cambid su actitud normal, ella estuvo mas distante, callada
por posible culpa y eso se sentia muy fuerte en el ambiente. El abuelo
insistia en que a media noche queria ver quien puso la trampa al nifio
muerto. La abuela, de otro lado, dijo que ella no quiso que su esposo
vaya a cazar y que a ella le dolian los ovarios y que por eso muri6 el
bebé. El abuelo insistia que le hicieron trampa al hijo en su trabajo, y
que por eso murid el nieto (CD y DH, entrevista, 2009).

Pero quisiera detenerme en este tema de la ‘brujeria’ y en este
caso en particular para reflexionar sobre el papel que desempefian los
médicos y los promotores de salud dentro de las comunidades Waodani
sobre la clasificacion de causas de muerte y su tratamiento.
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El papel de los médicos y promotores de salud frente a la ‘brujeria’ es
pasivo desde la perspectiva sobre la muerte y la salud por parte de los
Waodani. Y es pasivo debido a que tanto la muerte y la salud tienen sus
propios determinantes sociales y culturales (Suarez, 2001:12) lo cual
pone de lado cualquier intervencion por parte de la medicina occidental
dentro de estos temas. De ahi que el trabajo de la promotora de salud
dentro de la comunidad es percibido como irrelevante, de hecho quien
tenia mayor legitimidad para ayudar en el parto mencionado eran prin-
cipalmente los abuelos y al final, la partera. Es por esto que los fami-
liares del bebé muerto no trasladaron la culpa a la promotora de salud,
sino que y como ellos mismos lo afirman se trataba de una cuestion
netamente familiar y la “‘brujeria’ o ‘el mal’ que le cay6 al nifio era un
tema de relaciones de envidia laborales.

Sin embargo, la responsabilidad que la abuela otorga al impedi-
mento de que su esposo vaya de caceria y su dolor de los ovarios da cuenta
del reconocimiento de las incomodidades sentidas por el incumplimien-
to de sus propias y autonomas funciones. Por otro lado, la apreciacion de
miembros de la comunidad sobre este caso da cuenta de lo siguiente:

Mr., dijo que cuando muere un hijo es por el pago de un castigo,
es por robar. A esta familia no le quieren mucho porque se presume que
uno de sus miembros robd a todos en la comunidad y porque es una
familia que no comparte. Mr., dijo que cuando una familia roba a su
familia, entonces sus hijos mueren y esto lo confirmaron todos (Mr., y
CD / DH, entrevista, 2009).

Es interesante observar que una causa implicita de muerte de los
hijos en Quehueiri-ono es el incumplimiento de reglas de convivencia
dentro de una familia y una comunidad; es como lo dijeron muchas
personas, un castigo social.

Las causas para que se dé la “brujeria’ o para que se crea en ella
como se menciond antes vienen de relaciones sociales como envidias,
enojos, arreglos matrimoniales fracasados, entre otras. Las relaciones
sociales en algunos grupos de la cuenca amazonica y en los Waodani
en particular son de tipo endogamico y suponen por lo tanto una serie
de conflictos los cuales son reconocidos simbdlicamente a través de la
‘brujeria’ y el ‘chamanismo’.
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Los ‘shamanes’ y ‘brujos’ son los especialistas en los distintos pun-
tos de vista dice Eduardo Viveiros de Castro y lo hacen para tratar de
construir y dar sentido a los cambios y a la historia (Viveiros de Castro,
1988: 17-18). En el caso de los Waodani los especialistas son las per-
sonas fuertes, y ellos son los que dan cuenta de estos acontecimientos.
No existen entre los Waodani personas puntuales para ejecutar estas
funciones y mucho menos para ejecutarlas en la revelacion de enemigos
del otro. Sino que se trata de cualidades intrinsecas de los guerreros y
por lo tanto de puntos de vista predadores que identifican unicamente a
su propio alter constituyente.

Por lo que las muertes o enfermedades resultantes de la ‘bru-
jeria’ tienen que ver con un tipo de organizacion social de nexo endoé-
gamo muy conflictivo. Es decir que la sociedad extra doméstica marca
su tensa socialidad en el reconocimiento de estos conflictos (Suarez,
2001:12-13). Ahora bien, la “brujeria’ viene a ser un tipo de ataque del
otro que puede poner en peligro a todos por eso se hace necesario la
identificacion del homicida y en muchos casos la ejecucion de la ven-
ganza (Viveiros de Castro, 2004: 39).

Si bien es cierto que hasta antes del contacto definitivo con la
sociedad nacional la venganza era una institucion que facilitaba a los
Waodani su propia inmortalidad (Viveiros de Castro, 2002: 234) y su
continuidad social dentro de la alta versatilidad de la cuenca amazonica
(Vacas Mora, 2008:285 y Prinz, 2004: 289); después del contacto esta
practica en los Waodani fue suspendida.

Y si esta relacién con el enemigo en donde la muerte de una
persona o grupo se pone al servicio como lo afirma Eduardo Viveiros
de Castro de una larga vida del cuerpo social (Viveiros de Castro, 2002:
233), ha sido eliminada entonces tanto la continuidad como la identidad
del grupo que actualmente se conoce puede perderse pero a la vez es
posible que surjan otro tipo de instituciones que permitan la continui-
dad social de los Waodani.

En los Waodani del post contacto se puede observar que estas
transformaciones culturales han sido tomadas desde otro punto de vista
y por lo tanto las resoluciones en cuanto a la identificacion del homici-
da como a la ejecucidn de las venganzas también han cambiado. Este
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precisamente es otro de los efectos del contacto de la sociedad nacional
en las practicas culturales de la muerte en los Waodani, el mismo que se
lo revisara enseguida.

Las peleas y los suicidios
La segunda y tercera causa de muerte mencionada por los informantes
es bastante compleja de manejar ya que existen muchas muertes de jo-
venes Waodani por pelea y suicidios. Los suicidios no es una practica
nueva en los Waodani, en realidad el uso del barbasco para consumar
esta situacion ha sido registrada por (Blomberg, 1996: 48 ss., 54 ss; en
Cipolletti, 2002). Las muertes por peleas entre jovenes Waodani usual-
mente han ocurrido con el uso de la escopeta 0 machetes y en estado de
ebriedad; mientras que cuando se ha tratado de suicidios se ha recurrido
al barbasco o al uso de quimicos. A continuacion mis notas de campo
recogieron lo siguiente:

Tati menciona que en el cementerio de la comunidad existen
cinco tumbas y todos son por suicidados o suicidadas. Cuatro jovenes
se mataron borrachos con escopeta cerca del rio y se destrozaron las
caras de un balazo, y una profesora Kichwa se mat6 por amor tomando
barbasco (Tati, entrevista, 2009).

Notese que Tati expone bajo la palabra suicidio los casos de falle-
cimientos por luchas entre jovenes Waodani, y la misma observacion la
registré en mis notas de campo en otras comunidades Waodani. Es decir
que la mayoria de las personas procuran ocultar las muertes por peleas y
la mejor manera para aquello es afirmar de qué se trataban de suicidios.

Al parecer este ocultamiento de las muertes por peleas es una
especie de complicidad grupal que mezcla y oculta este tipo de ac-
ciones tanto grupales como individuales por temor a las sanciones de
agentes externos a la etnia y ademas se usa la palabra suicidio como
una sefial de que se respete las decisiones individuales de matarse y de
matar. Lo que si se sostiene abiertamente es que el niUmero de muertes
y suicidios de jovenes Waodani por escopeta y barbasco va en ascenso
(Grupo focal, 2009).

Ahora bien, otro intento explicativo al mencionar este tipo de
muerte con escopeta y entre jovenes muy probablemente tenga que
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ver con la materializacion de la situacion contingente de las relaciones
internas y externas del grupo. Es decir, que a la imposibilidad de la
venganza o de la muerte con lanza se esta recurriendo muy probable-
mente al uso de la escopeta; y el estado de ebriedad de algunos miem-
bros es propicio para despertar o recordar rencillas y desacuerdos que
son solucionados a través de discusiones acaloradas con armas de
fuego. Al respecto no se ha ahondado en el tema, sin embargo seria
interesante una investigacion mucho mas profunda que dé cuenta de
esta situacion principalmente en aquellas comunidades Waodani que
se encuentran ubicadas cerca de las carreteras y de los mercados (En-
trevista colectiva, 2009).

Por otro lado, mientras se estuvo realizando la presente investi-
gacion fue posible observar una discusién entre dos miembros de una
comunidad. La resolucion de la misma termin6 con un herido; la situa-
cion es la siguiente:

En una de las casas se encontraban bebiendo cerveza algunas
personas, ya entrada la noche uno de los miembros de la comunidad
perturb6 a otro diciéndole que le iba a quitar a su esposa. Luego de
gritos y empujones la persona ofendida tomo6 un machete e hirio en el
hombro a la otra persona (CD y DH, entrevista, 2009).

El herido mientras era trasladado hacia un hospital afirmaba que
al regresar iba a matar a la persona quien lo hirid. Los padres de la
persona ofendida pidieron ayuda a los investigadores que se hallaban
en la comunidad y a autoridades locales y ministeriales para que esta
amenaza no sea cumplida. Mientras tanto, la persona ofendida confesd
que no se iba a esconder sino que esperaria al hombre que fue herido ya
que no le tenia miedo (CD y DH, entrevista, 2009).

Si bien es cierto que en este caso no hubo muertes, es necesario
considerar que algunas de las desavenencias ocurridas dentro de las
comunidades Waodani son resueltas con este tipo de acciones, y que
existen fallecidos e inclusive personas que han quedado con discapaci-
dades fisicas y mentales.

Este tipo de muerte por peleas con escopetas 0 machetes también
forma parte de otro punto de vista para la resolucién de conflictos dentro
de los Waodani en un mundo de profundas transformaciones culturales.



CAPITULO VI

EL EFECTO DEL CONTACTO DE
LA SOCIEDAD NACIONAL EN LAS
PRACTICAS CULTURALES DE LA
MUERTE EN LOS WAODANI

Como se ha visto a lo largo de esta investigacion, la cosmovision Wao-
dani se alimenta y depende de las diferencias de la alteridad. La cons-
truccion y de-construccion del otro es la estructuracion del yo mismo
como persona y en este intercambio de elementos predatorios se pone
de manifiesto la metamorfosis ocurrida tanto por situaciones pertene-
cientes al ciclo vital de la vida como a las transformaciones sociales
ocurridas a lo largo de la historia en los Waodani, y de manera especial
en el post contacto.

La fabricacion de nuevas corporeidades en los Waodani del post
contacto pone de manifiesto otras perspectivas y por lo tanto otras cos-
tumbres, otros saberes y en el caso que nos convoca, otras practicas
culturales alrededor de la muerte. Sin embargo como telén de fondo
hay que resaltar que si bien los Waodani poseen cuerpos maleables y
diversos encuentran en su capacidad de accion predatorio la persona-
lidad corporada entera. Es decir la posibilidad creativa de tratar al otro
como un vehiculo en el cual se reconoce como gente verdadera, con el
corazdn tan grande y valiente como el de su par predatorio el jaguar.
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Conclusiones

La fabricacion de persona en los Waodani del post contacto
Los hombres y mujeres fuertes son reconocidos como tales en su vida,
en su muerte y posterior a esta por su capacidad de controlar y des-
centrar al enemigo o a la presa; es decir por su poder. Estos hombres
y mujeres fuertes que por lo general han sido jefes clanicos en el post
contacto son quienes mayor acercamiento han tenido con agentes exter-
nos; a decir con petroleros, misioneros, madereros, turistas e investiga-
dores. Y han tenido méas contacto porque los agentes externos también
reconocieron en ellos su poder. La forma en que los agentes externos
reconocen las capacidades de accion en las personas Waodani no sera
revisada en este estudio ya que lo que interesa es la manera en que estas
acciones e inclusive ritos son asumidas por los Waodani y sobre todo
cual es su transformacion y punto de vista de ser un hombre o mujer
fuerte dentro de este escenario de cambios culturales.

Segun las personas informantes, los ancianos y ancianas Wao-
dani que han muerto en los Gltimos afios se han transformado todos y
todas en jaguares. Y lo han hecho entre otras cosas porque eran bravos
y defendieron su territorio en momentos donde las actividades econo-
micas principalmente extractivas estaban en auge. Los ancianos y an-
cianas Waodani que aun viven no llegan a diecisiete personas y por lo
general estos ancianos y ancianas son como un simbolo nostalgico de
las personas de fuera y de dentro de la etnia de lo que hicieron los fa-
mosos guerreros Waodani. Los descendientes de estos guerreros son lo
que se podria decir los herederos del prestigio de ser persona; claro que
para ganarse este titulo deben demostrar de otra manera las formas en
que descentran a los nuevos enemigos.

Estas nuevas formas de descentrar al otro y constituirse como per-
sona pasan por diversos factores y uno de ellos tiene que ver con sus re-
cursos naturales y culturales. En el didlogo establecido con algunas comu-
nidades Waodani y sus dirigentes se puede constatar solamente a nivel del
discurso la metamorfosis acontecida con respecto a los actores externos
que tienen interés en el territorio Waodani, sus recursos y su cultura.

Por la mafiana por ejemplo se realiza una reunion con represen-
tantes petroleros, a medio dia con representantes ambientalistas, por la
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tarde con madereros y a la noche con investigadores. En cada una de
estas reuniones la corporeidad de los Waodani cambia y se transforma de
acuerdo al discurso y propuestas de los actores externos convocados; sin
embargo su personalidad corporada esta intacta; es decir que no renun-
cian a sus deseos, acttan y deciden dentro de un contexto maleable donde
todo es potencialmente posible, menos su intercambio predatorio.

Ahora bien, aquellas personas Waodani que demuestran su ni-
vel predatorio ante los extrafios son quienes mayores beneficios mate-
riales han tenido y son quienes han participado aunque sea marginal-
mente del despliegue de ritos y costumbres de la sociedad nacional e
internacional. Estos nuevos hombres y nuevas mujeres fuertes se van
haciendo en el contacto de acuerdo al agente o a los agentes econémi-
cos con quienes se establece o es posible algun tipo de relacion. Por
ejemplo, aquellas personas que se encuentran en areas de influencia
turistica tienen mayores posibilidades de metamorfosearse como un
Waodani pristino; y asumir desde su punto de vista actitudes pristinas
pero que garanticen la seguridad y la comodidad del turista. Esta
situacion pudo evidenciarse en el discurso expresado por uno de los
hijos de Nae en Quehueiri-ono.

Oim estaba vestido con collar y corona de plumas, su figura
surgia imponente en el cementerio de Quehueiri-ono. Las cdmaras de
Nacional Geographic se encendieron y Oim hablaba de que antes los
Waodani mataban pero que ahora ya son civilizados y que por eso ya
no lo hacen (CD y DH, entrevista, 2009).

Por otro lado, aquellos elementos considerados como civilizados
por parte de los Waodani también estan influyendo en la construccion de
las nuevas personas y en la practica de nuevas costumbres. Por ejemplo
estan las escuelas o colegios, las personas casadas o relacionadas con Ki-
chwa, el uso de tecnologias como el Internet o los celulares, entre otros.

Como se observo en las etnografias del capitulo anterior, las per-
sonas fuertes en la actualidad reciben y ejecutan rituales sobre la muerte
que incluyen las practicas funerarias de agentes externos porque éstas son
consideradas la parte constituyente de su cuerpo civilizado. A los muertos
se los entierra con objetos modernos, se los coloca en cementerios 0 en
las casas donde anteriormente residieron y se realizan velorios.
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Los objetos y elementos modernos que se colocan al muerto dejan cons-
tancia de sus otras formas de relacionamiento predatorio y el prestigio
que esto supone en el mundo civilizado de los vivos y de los espiritus.
De su parte, los lugares donde se estan colocando a los muertos de las
personas fuertes son por lo general, los cementerios. El dejar el cuerpo
en un lugar pre establecido sea éste el cementerio o la ex residencia da
cuenta de que las huellas de las personas civilizadas se las encuentra en-
tre los sitios que pretendieron o pretenden sedentarizarlos. Finalmente,
los velorios celebrados en los Ultimos afios en las comunidades Waoda-
ni se han dado exclusivamente por influencia Kichwa y por la presencia
de agentes externos en mencionados casos. Constituyéndose el velorio
en un homenaje a los hombres 0 mujeres fuertes y sobrevivientes.

En sintesis, la nueva corporiedad civilizada de los hombres y
las mujeres Waodani dejan ver un tipo de construccion de persona y de
socialidad que procura manejar las tensiones predatorias a través de la
apuesta de identidades flexibles, donde las vias para transformarse en
otro, es decir en un civilizado o civilizada pasan tanto por el parentesco,
como por la metamorfosis politica de las negociaciones con agentes
externos y también por la capacidad de poseer multiples puntos de vista
que les permiten crear aunque sea momentaneamente lazos de afinidad.

Un nuevo ciclo predatorio
Segun los amazonistas, la muerte dentro de la cosmologia amazéni-
ca es una transformacion que inicia una nueva existencia idéntica a la
anterior o renovada (Siffredi, 2005: 5). La muerte y sus practicas son
hechos transformadores al igual que aquellos circuitos vitales como el
nacer o crecer. Estos elementos sumados a las transformaciones socia-
les y culturales traen consigo nuevas vidas, otros cuerpos y se producen
cambios necesarios dentro de la organizacion social, econdémica, poli-
tica y cultural de las sociedades amazodnicas (VVacas Mora, 2008: 280 y
Vilaca, 2005: 446).

Como se menciond anteriormente, los Waodani del Ecuador han
construido un tipo de corporeidad civilizada que por las transformaciones
socio culturales a las que ha acudido en un poco més de cincuenta afos se
ha visto en la necesidad de entrar en un nuevo ciclo predatorio cimentan-
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do por un lado por lazos parentales con quienes los Waodani miran como
vehiculos de relacionamiento con la sociedad nacional: Los Kichwa. Y
por otro lado, estableciendo lazos sociales o posibles afinidades con acto-
res externos; y esto se ha dado a partir de distintos intereses.

En el primer caso se han realizado matrimonios con hombres y
mujeres Kichwa; en el segundo caso y como los Waodani son personas
que exigen repartos equitativos porque todos tienen la misma capacidad
de accioén como predadores se han establecido relaciones unas mas cer-
canas que otras con los misioneros, los investigadores, los consultores
o0 las empresas petroleras, madereras y turisticas.

Un nuevo ciclo predatorio de la muerte en los Waodani

La nueva fisiologia del contacto de los Waodani con respecto a la muer-
te y sus causas da cuenta que el enemigo ya no puede ser reconocido
y vengado por los ‘brujos’ y guerreros Waodani; sino que la persona
civilizada Waodani debe acudir a un especialista ‘shaman’ Kichwa; y
que el producto de la ‘brujeria’ sea éste una enfermedad o la muerte
puede ser tratado en esta instancia y no con las lanzas. La identificacion
del homicidio sublimado a través de los ‘shamanes’ Kichwa quita en
cierta medida la responsabilidad de la venganza a los hombres fuertes
que en otros tiempos la habrian ejecutado. Sin embargo, este cambio en
la forma de producir un devenir con la muerte a traves de la ‘brujeria’
con la identificacion del propio guerrero se hace necesario ya que la de-
finicion de las co-residencias en los Waodani también se ha ampliado e
incorpora a sujetos fuera de la etnia y a circunstancias sociales nuevas.
Esta ampliacion y construccion de nuevas relaciones sociales exige a
los nuevos Waodani la negociacion de su pulsién predadora en cuanto
a la ejecucion de la venganza y la subsistencia material. Sin embargo,
es necesario considerar que esta negociacion es un proceso en el cual
tratan de transitar los nuevos Waodani; pero gque en algunos de ellos aln
la venganza sigue siendo una herramienta de identidad constitutiva o un
vehiculo para construirse como persona y la predacién es una practica
que permite relacionarse con agentes externos y proveerse de bienes
materiales, tecnologicos y financieros.
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En todo caso, el nuevo ciclo predatorio de la muerte en los Waodani
busca atrapar ciertos elementos considerados como civilizados a tra-
vés de redes sea de parentesco, afinidad o con la construccion de lazos
sociales que contribuyan a su metamorfosis como sujetos civilizados;
pero sin dejar de lado sus componentes cosmoldgicos de persona.
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TablaN.° 1

Personas entrevistadas
Fecha Nombre Cddigo
16 de diciembre del 2008 Penty Baihua Pet.
13 de enero del 2009 Wepa Wae
2 de febrero del 2009 Soledad Vela -
15 de marzo del 2009 Bolivar Enomenga Bolivar.
10 de mayo, 2009 Araba Ara
10 de mayo, 2009 Leonardo Jacome LJ
30 de octubre del 2009 Omari Ima Manuela
23 de junio del 2009 Ehueme Quipa E.Q.
25 de junio del 2009 Moi Enomenga Oim
23,24 y 25 de junio del 2009 | Alexandra Wepa AW
24y 25 de junio del 2009 Verdnica Awa V.A
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Fecha Nombre Cadigo
24y 25 de junio del 2009 Lucio Yeti LY
24y 25 de junio del 2009 Obe 0.

24y 25 de junio del 2009 Nancy N.

24y 25 de junio del 2009 Nenecobe N1

24y 25 de junio del 2009 Giba G.

24y 25 de junio del 2009 Nicolas N2
24y 25 de junio del 2009 Mimma Mm.
24y 25 de junio del 2009 Mercedes M.

24y 25 de junio del 2009 Yemme Emme.
24y 25 de junio del 2009 Nemo Emo
24y 25 de junio del 2009 Dahua D.

24y 25 de junio del 2009 Anita A

24y 25 de junio del 2009 Rommel R.
24y 25 de junio del 2009 Mimma Mim
24y 25 de junio del 2009 Veronica Wepa VW
24y 25 de junio del 2009 SIN Abuela
27 de julio de 2009 Citlali Doljanin y David Hidrobo CDyDH
14 de agosto del 2009 Wepe We.

16 de agosto del 2009 Marco Guzman MG.

30 de septiembre, 2009 Ika Ilka
30 de septiembre, 2009 Taromenga Tare

17 de octubre del 2009 Dayuma Alban -

7 de febrero del 2010 Ef;“;‘ilé%hfgrllfrc (}(H?mperl Tours CiaLtda | prancisca
15 de febrero del 2010 Pedro Enkeri Pe

17 de febrero del 2010 Omatuke (Bameno) Oma

17 de febrero del 2010 Ahua (Bameno) Alex

17 de febrero del 2010 Comoke (Bameno) Como
10 de marzo del 2010 Antonia Yeti Yoli

11 de marzo del 2010 David Awa Da

Fuente: Investigacion etnografica, 2008, 2009 y 2010
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Glosario
Tabla N.° 2
Glosario
AMWAE Asociacion de Mujeres Waodani del Ecuador
BID Banco Interamericano de Desarrollo
DDT Dicloro Difenil Tricloroetano
ILV Instituto Linglistico de Verano
MEC Ministerio de Educacion y Cultura
NAWE Nacionalidad Waodani del Ecuador

Fuente: Investigacion etnografica, 2009.

Tabla N.° 3

Términos en waotededo y waotiriro

Waotededo o Waotiriro Espafiol
Huao 0 Wao Persona
Huaorani o Waodani \erdadera gente
Quehueiri-ono Rio de los canibales
Tagaeiri Grupo de Taga
Taromenane Grupo de Taromenga
Huamoni Co-residentes
Nanicabo Residencia
Cuwodi o Cuwudi No gente o canibal
Gurinani Forma particular de parentela
Aroranis Se puede tener alianzas matrimoniales

Ome Golpote Kiwigimone Waodani

Nosotros defendemos nuestro territorio waodani

Boto

Yo

Boto qui o buto qui

Esto es mio

\Waponi Bueno, bonito o agradable
Ahuene Lider, persona importante y arbol
Apaika Luna

Eméhuohue Morir

Huori Muerto

Gumi Brujeria

Fuente: Naranjo, 1994; Rival, 2004; Rival, 1996; Tagliani, 2004 e Investigacion

etnografica, 2009.






