www.flacsoandes.edu.ec

Juan Pineda
Anita Krainer

coordinadores

Periferias de la periferia
Procesos territoriales indigenas en la Costa
y la Amazonia ecuatoriana

WILDLIFE *~
CONSERVATION

SOCIETY - A"
A,

FLACSO

ECUADOR

USAID ..50...

DEL PUEBLO DE LOS ESTADOS
UNIDOS DEAMERICA




Periferias de la periferia: procesos territoriales indigenas en la Costa y la Amazonia ecuatoriana /
coordinado por Juan Pineda y Anita Krainer. Quito : FLACSO, Sede Ecuador, 2012

251 p. : il., fotografias, gréficos, mapas y tablas
ISBN: 978-9978-67-376-8

INDIGENAS ; GRUPOS ETNICOS ; ECUADOR ; TERRITORIALIDAD; TERRITORIO ;
IDENTIDAD ETNICA ; GOBERNANZA ; PARQUE NACIONAL YASUNI ; CONFLICTOS
SOCIOAMBIENTALES ; TURISMO COMUNITARIO.

306.08 - CDD

© De la presente edicidn:

FLACSO, Sede Ecuador

La Pradera E7-174 y Diego de Almagro
Quito-Ecuador

Telf.: (593-2) 323 8888

Fax: (593-2) 323 7960

www.flacso.org.ec

WCS - Programa Ecuador

Antonio Flores Jijéon E-1796 y Sotomayor
Quito-Ecuador

Telfs: (593-2) 224 9763 / 226 7034

www.wesecuador.org

ISBN: 978-9978-67-376-8

Colaboradoras: Marfa Fernanda Mora, Martha Guerra
Laboratorio de Interculturalidad - FLACSO

Cuidado de la edicién: Paulina Torres

Disefio de portada e interiores: Antonio Mena - FLACSO
Imprenta: Rispergraf C.A.

Quito, Ecuador, 2012

12, edicién: diciembre de 2012



Indice

Presentacion ...................

Resumen general del libro . . . ... ...

Los territorios indigenas de la Costa y Amazonia ecuatoriana.

Las historias no narradas de la nacién
Juan Pineda Medina
Anita Krainer

Parte 1

La consolidacién e institucionalizacién del territorio

El margen y el poder: (des)conexiones de

la conservacién en territorio awa . . .
Anne-Lise Naizot

Reflexiones en torno a la construccién de un

sistema de gobernanza en el territorio awd ecuatoriano.

Apuestas por una participacin eficaz

Juan Pineda Medina

11

25

65



Parte 2
Territorioeidentidad. . . . ...... ... ... . ... ... .. 101

Dislocando los procesos de identificacién.

Tensiones entre apropiaciones locales y nacionales del

patrimonio arqueolégico de La Tolita Pampade Oro .. ........... 103
Miguel Angel Rivera Fellner

La identidad étnica, componente simbdlico para
la gobernanza territorial indigena .. .......... ... ... ... ... 137
Juan Carlos Gonzilez Guzmdn

Cowode. La imagen waorani del canibal y la lucha
por el territorioenel Yasuni .......... ... .. .. .o L 165
Bardomiano Herndndez

Parte 3
Relaciones con el ‘mundo moderno’

Mercado, instituciones y conflicto. . . ......... ... ... .. o L. 193
Organizaciones sociales y conflictos socioambientales

por la tala ilegal en el Parque Nacional Yasuni. . . ................ 195
Tvanova Monteros A.

Los retos del turismo comunitario en la Reserva de

Biésfera Yasuni. El caso de la Red Solidaria de Turismo

Comunitario de la Riberadel Napo. ....................... ... 221
Maria Fernanda Mora

Informacidn delosautores . ............. ... ... ... . ... ... 249



Cowode.
La imagen waorani del canibal
y la lucha por el territorio en el Yasuni

Bardomiano Herniandez*

Simbolismo y conflicto en la Amazonia ecuatoriana

Pocas regiones del mundo inspiran visiones tan enigmadticas de sus caracte-
risticas fisicas y de sus pobladores como lo hace la Amazonia ecuatoriana.
Su riqueza natural y sus sociedades guerreras han motivado a numerosos
exploradores a emprender una aventura que muchas de las veces no cono-
ce el retorno. Desde mediados del siglo XVI (y hasta nuestras fechas) las
riveras del rio Napo eran consideradas tierras de infieles y de aucas, cuyas
caracteristicas bélicas inspiraron el horror de la antropofagia a través de los
relatos de los primeros colonizadores que se dirigfa hacia la conquista de
“El Dorado”. Para el siglo XVII dicha visién contintia en una nueva etapa
de conquista y usufructo que se desarrolla con la busqueda de metales
preciosos y la reduccién de las sociedades selvdticas en pueblos de indios.
A partir del siglo XIX se instaura una nueva etapa protagonizada por ‘la
fiebre del caucho” en donde la selva aparece como un botin a conquistar y
el trabajo esclavo permea el escenario de las relaciones econdémicas y socia-
les, “comenzando una nueva forma de lucha por la tierra que en muchos
aspectos llega hasta nuestros dias” (Cabodevilla, 1999: 148).

En todas las etapas de la historia colonial de la Regién Amazénica
Ecuatoriana una andanada de pueblos aparecen y desaparecen de entre

*
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las pdginas de las crénicas de viajeros, conquistadores y misioneros, men-
ciondndose entre muchos otros pueblos a omaguas, gaes, aushiris, ssabela,
iquitos, cotos, zdparos, tucanos, etc. (Simson, 1993; Rival, 1996; Blom-
berg, 1996; Cabodevilla, 1999). De entre ellos, los pueblos denominados
genéricamente como aucas ‘guerreros , ‘salvajes’, ‘antropdfagos’, se destacan
por su bravura y belicosidad algunos de los cuales parecen permanecer
ocultos dentro de la marafia selvdtica y los confines de la historia hasta bien
entrado el siglo XIX, como es el caso de los waorani, quienes irrumpen con
sus lanzas y su pintura facial entonando cantos de guerra ante el inminente
arribo del siglo XX'.

Para 1910, el grupo waorani domina plenamente un extenso territorio
que se extiende a lo largo del rio Curaray y todos sus afluentes hasta el alto
Napo, haciéndose reconocer con incursiones agrestes a las haciendas cau-
cheras y pueblos cercanos (Cabodevilla, 1999). La primera mitad del siglo
estard salpicada de sucesos sangrientos tanto al interior del grupo como
en contra de los visitantes occidentales que incursionaban como viajeros
o petroleros y quienes se vieron acechados por los guerreros waorani. Una
nueva ola de escaramuzas acontece en la década de los afios cincuenta con
la instauracién de la industria petrolera y las estrategias de acercamiento
implementada por el Instituto Lingiiistico de Verano —ILV— como la deno-
minada “Operacién Auca’, cuya escena trégica, en donde murieron cinco
misioneros, coloca ante los ojos del mundo a los waorani como el grupo
mds combativo del planeta (Cabodevilla, 1999).

A pesar de ello, el ILV no desiste de su acercamiento y a lo largo de las
dos décadas siguientes logran tener el control de la mayoria de la poblacién
waorani en las cabeceras del Curaray dentro del llamado Protectorado de
Tiweno (Rival, 1996; Cabodevilla, 1999). Para finales de los afios ochenta
las lanzas surcan de nuevo el aire y los grupos no contactados vuelven al
centro de la discusién con la muerte de los misioneros Alejandro Labaka y
su acompanante Inés Arango, en un intento de contacto con los Tagaeri,
hecho que dio inmenso espacio de publicidad a dirigentes indios amazé-
nicos, ecologistas y otros actores sociales (Cabodevilla, 1999). Ya en pleno

1 Seanaliza en extenso la palabra auca mds adelante.
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siglo XXI la masacre de diez miembros del clan taromenane (la mayoria
mujeres y nifios) dentro de las selvas del Curaray perpetrados por un gru-
po waorani contactado, coloca de manifiesto la fragilidad de la poblacién
indigena ante los inescrupulosos intereses de la industria extractiva (Cabo-
devilla, 2004).

Las dltimas noticias no son nada alentadoras pues nos hablan de un
conflicto ambiental gestado en un territorio con la mayor biodiversidad
del planeta —La Reserva de la Biosfera Yasuni— en donde existen grandes
yacimientos de petrdleo y en donde habitan pueblos waorani en aislamien-
to voluntario (tagaeri-taromenane) que como en épocas ancestrales dan
muerte a quienes consideren un invasor de su territorio, un destructor de
sus recursos y un peligro para su reproduccién social. En agosto de 2009
tres integrantes de una familia de colonos fueron muertos a lanzazos dentro
de las inmediaciones de la parroquia de Dayuma, provincia de Orellana.

Los ‘lanceados de oriente’ como desventuradamente se les conoce a las
victimas mds recientes de la historia waorani, son ante todo, victimas de las
multiples contradicciones ecoldgicas y sociales surgidas de distintas formas
de explotacién y dominacién del medio ambiente en el Parque Nacional
Yasuni. En esta drea natural protegida se gestan las fuerzas politicas y eco-
némicas que mueven al Ecuador moderno, en cuyo escenario tenemos,
por un lado, a la estrategia econdmica estatal y transnacional orientada a
la explotacién de los recursos naturales con fines extractivos o comerciales,
sobresaliendo la industria de hidrocarburos, y por otro, a distintas visiones
ecologistas y conservacionistas que buscan proteger los distintos ecosiste-
mas bajo diferentes lineamientos, como lo es la iniciativa ITT, cuya pro-
puesta de mantener el crudo en tierra en el drea de los bloques Ishpingo,
Tambococha y Tiputini, en la provincia de Orellana, fue asumida por el
Gobierno actual y en su momento enarbold y otorgé sentido al discurso
de la construccién de una ‘Revolucién Ciudadana’. En un amplio espacio
dentro del Yasuni se encuentra la nacionalidad waorani, cuyos parientes
selvdticos atn defienden con lanzas la integridad del territorio de la vora-
cidad de los cowode.

En el presente ensayo se resuelve realizar un acercamiento a la proble-
mitica que rodea el manejo del Parque Nacional Yasuni, centrando nues-
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tro enfoque en los conflictos entre los indigenas waorani con el mundo oc-
cidental y en custodia de los recursos naturales, particularmente en lo que
respecta al homicidio con lanza o el fenémeno de los ‘lanceados de orien-
te’. Veremos que el matar con lanzas corresponde a una ontologfa indigena
de cardcter animista que particulariza en las relaciones entre humanos y no
humanos y que encuentra en los invasores la alteridad total: el canibal. A
través de testimonios waorani daremos cuenta cémo la imagen del canibal
poco a poco se cristaliza en los fordneos occidentales que arriban a territo-
rio waorani como misioneros, viajeros, petroleros, madereros o militares.

Territorio waorani: no explotar

La expansién de la economia de mercado y de la explotacién petrolera
dentro de la Regién Amazénica Ecuatoriana, ha enmarcado la historia de
las sociedades indigenas en su conjunto y como veremos, particularmente
de los indigenas waorani (Santos, 1996: 7-43; Cabodevilla, 1999; Rivas y
Lara, 2001; Lara, 2007) pues han sido uno de los pueblos amazénicos que
mids directamente ha enfrentado los estragos inherentes a la expansién de
la frontera capitalista, y cuya historia contempordnea registra una serie de
avatares vinculado con el proceso extractivo del Estado ecuatoriano (Rival,
1992; Narvdez, 1996).

Histéricamente los grupos waorani compartian un territorio con una
extensién aproximada de 2 000 000 hectdreas, que comprendia desde el rio
Napo al norte, hasta el rio Curaray al sur, e inclufa dreas interfluviales en
las cuencas de los rios Yasuni, Shiripuno y Cononaco, asi{ como varios eco-
sistemas de bosque estacionalmente inundado, bosque permanentemente
inundado y de tierra firme. Se sabe que tradicionalmente mantenian un
asentamiento disperso, habitando tres o cuatro casas comunales (malocas)
que inclufa de treinta a cuarenta personas, lejos de los grandes rios, en dreas
colinadas donde se practicaba la caza, recoleccién y algo de horticultura, en
una suerte de nomadismo y seminomadismo.
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Mapa N.° 1
La Regién Amazénica Ecuatoriana
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Los origenes del contacto se remontan a las primeras décadas del siglo XX,
cuando las incursiones a la selva para explotar el caucho, ceden su protago-
nismo a las incursiones de los trabajos de exploracién y explotacién de los
hidrocarburos. La compania Shell fue la primera en realizar labores de ex-
ploracién petrolera en territorio waorani durante finales de las décadas de
los anos treinta y cuarenta (Rivas y Lara, 2001). Posteriormente en la dé-
cada de los anos sesenta, el consorcio Texaco-Gulf descubrié yacimientos
importantes que rdpidamente captaron la atencién del Estado y su politica
econdmica hacia el Oriente ecuatoriano. A la par de este proceso se lleva
a cabo la evangelizacién y la reduccién de los indigenas waorani por parte
del Instituto Lingiiistico de Verano —ILV—.
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Para 1953, el ILV comienza sus operaciones en la Amazonia con la mi-
sién de llevar el evangelio a los grupos waorani de cazadores-recolectores
que se encontraban dispersos en la selva, y que de igual forma, se encontra-
ban librando una guerra sin cuartel en contra de los visitantes occidentales
que llegaban a su territorio como viajeros, petroleros o militares.

Desde fines de los anos cincuenta, el ILV obtuvo el permiso para crear
un “Protectorado Huaorani” en la regién del Alto Curaray, por lo que se
realizaron las primeras gestiones de adjudicacién pero en un reducido es-
pacio y en 1969 unas 16 000 hectdreas fueron adjudicadas por el IERAC.
Mientras tanto, los grupos cldnicos waorani restantes recrudecen sus in-
cursiones violentas hacia el exterior alentadas por la colonizacién del Coca,
mientras nuevamente afloran las pugnas internas acarreando nuevas muer-
tes y fisuras en los grupos.

Waorani, militares y colonos se enfrascan en una lucha salvaje por el
territorio y la avanzada petrolera, mientras los religiosos capuchinos y del
ILV, sirven de mediadores. El ILV, ya afianzado en Tihueno, prosigue en
la integracién de los demds grupos, retomando sus operaciones de entrega
de bienes hacia los grupos faltantes, y en un despliegue tecnolégico nunca
antes visto, haciéndose valer de aviones, helicépteros y altoparlantes con
mensajes en waorani, logran congregar en Tihueno a gran parte de los gru-
pos faltantes, dejando un gran territorio libre a la colonizacién y al paso de
las petroleras (Cabodevilla, 1999).

La década de los afios setenta fue de prosperidad para el Estado ecuato-
riano, quien adoptd una economia petrolera y extendi6 su influencia hacia
el oriente del pais, ampliando sus redes mercantiles y comprometiendo a la
regién como parte del proceso de modernizacién (Narvdez, 1996: 19). En
este contexto la cultura y el territorio waorani sufren cambios e impactos
radicales. Para 1973, 525 indigenas waorani se encuentran viviendo dentro
del protectorado de Tihueno, conminados no sélo a perder su asentamien-
to disperso, sino sus esquemas sociales de organizacién y valores (Rivas y
Lara, 2001: 32). Este desplazamiento de los grupos cldnicos waorani de su
territorio ancestral con un programa de reubicacién masiva liderado por el
ILV y con interés de pacificacion, evangelizacién, trajo consigo enfermeda-
des y maltiples tensiones internas, asi como cambios sociales y ecoldgicos.
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Al adoptarse un asentamiento concéntrico en dreas riberenas, se estrechan
los territorios de caceria, por lo que se incrementa la actividad horticulto-
ra y de pesca; y se incorporan nuevos productos de la recoleccion y caza
al consumo. Los cambios sociales y culturales mds significativos fueron
los causados por los efectos de la generacién de dependencia a los bienes
fordneos, como el dinero, o la tecnologia; asi como la pérdida cultural de
actividades tradicionales (Rivas y Lara, 2001: 33-34). La fragilidad de los
ecosistemas selvdticos acosados por este nuevo orden territorial, provoca el
surgimiento “de nuevos y crecientes fendmenos socioambientales que se
expresan en la lucha de intereses bajo tensas relaciones de poder entre indi-
genas, colonos, transnacionales, misioneros y el Estado” (Narvéez, 1996).

Aunque a finales de los anos setenta la poblacién waorani comienza a
moverse con una mayor independencia formando centros de poblacién
entre los rios Nushifo y Curaray, el modelo asistencialista mantenido por
el ILV desde 1958 convirtié a los waorani en altamente dependiente de
bienes y servicios del exterior, creando formas asimétricas de relacién do-
minada por el interés extractivista de las empresas petroleras, madereras o
del turismo.

La década de los anos ochenta significé la intensificacién de las activi-
dades petroleras y el surgimiento de una serie de cambios estructurales en
la sociedad y el medio ambiente dentro de la Regién Amazénica Ecuato-
riana. A fin de facilitar la explotacién petrolera en el territorio indigena, la
Corporacién Estatal Petrolera Ecuatoriana (CEPE) y empresas trasnacio-
nales como Conoco y Maxus, incorporan a los waorani en programas asis-
tenciales orientados a resarcir los danos causados por la actividad petrolera,
creando el ‘Modelo de Relaciones Petroleras-Huaorani’. Las empresas Co-
noco-Maxus comienzan a operar un “Plan de Desarrollo Socioeconémico
y Cultural Comunitario Huaorani”, a fin de incorporar a los indigenas al
desarrollo econémico de la sociedad nacional y generar su participacién
activa a los cambios culturales y ecolégicos que las afecten (Rivas y Lara,
2001: 48, 52 y 54; Narvdez, 1990).

Entre las lineas directrices de este plan de desarrollo se incluia la crea-
cién de un departamento de relaciones comunitarias responsable de tra-
to con los waorani, fortalecer a la Organizacién Huaorani del Ecuador
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(ONAHE) que representaba a los waorani frente a la sociedad nacional
y que hasta cierto punto fue creada para que la empresa Conoco—Maxus
pudiera tener un interlocutor definido, que ademds resolviera los posibles
problemas con las comunidades que pudieran generarse en los bloques.
Crear un programa de desarrollo comunitario que integraba: educacién
(capacitacién y transporte a profesores waorani, becas estudiantiles, edicio-
nes bilingiies); salud (vacunacién, visitas médicas) y dotacién de infraes-
tructura (construccién centro de salud, comedores comunitarios, obras
sanitarias y escuelas) (Narvdez, 1996) ademds también acciones de apoyo
al manejo al territorio waorani y control estricto de la colonizacién dentro
de su territorio (Rivas y Lara, 2001: 54).

En el proceso de surgimiento de la ONAHE se dio el reconocimiento
de 600 000 hectdreas del territorio waorani por parte del Estado. Para-
lelamente se dieron duras criticas de la opinién publica y de organismos
ecologistas a la explotacién petrolera en territorio indigena y en el Parque
Nacional Yasuni. Lo que significé un factor relevante para el surgimiento
de nuevos actores sociales, que en el proceso de confrontacién se constitu-
yeron en entes politicos formales (Narvdez, 1996).

En la actualidad los indigenas waorani se encuentran experimentando
una nueva ola de cambios estructurales en relacién a los efectos que la
ampliacién de la actividad petrolera ha tenido en su cultura, identidad y
territorio. Esta nueva etapa se caracteriza “por la adjudicacién de bloques
petroleros a empresas privadas para que se explore y explote petréleo en
territorio waorani y en el Parque Nacional Yasuni” (Lara, 2007: 193). Este
proceso ha tenido como marco al fenémeno de la globalizacién y como
caracteristica mds sobresaliente a la mercantilizacién del territorio y de la
cultura. Ahora, conocimientos ancestrales, identidades o recursos natura-
les, se pueden mercadear para satisfacer las demandas de consumidores fo-
raneos (Santos, 1996: 32-33). La insercién de los pueblos indigenas ama-
zénicos (o mejor dicho de sus ecosistemas) en la economia de mercado, ha
traido cambios radicales en las formas tradicionales de relacionarse con el
medio ambiente y usufructuar los recursos naturales, en la organizacién
del trabajo y hasta en la vida espiritual. Las respuestas indigenas ante el he-
cho se han dado de diversas maneras, que van desde el conflicto violento y
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la accidn organizada, hasta la sumatoria a la explotacién y comercializacién
de los ecosistemas y la ‘fetichizacién’ de su propia cultura.

En afos recientes, una serie de procesos y cambios en torno al manejo
y explotacién de los recursos naturales del Parque Nacional Yasuni, han
captado la atencién mundial de varios actores tanto politicos como acadé-
micos y sobre todo ecologistas, quienes han visto en la propuesta de dejar
en el subsuelo el crudo de los campos de Ishpingo-Timbococha-Tiputini
(la denominada propuesta ITT del Ecuador), una de las iniciativas mds
audaces e innovadoras en la malograda Conferencia de la ONU en torno al
Cambio Climdtico, celebrada en el 2009 en Copenhague (Boaventura de
Sousa, 2009). Dicha iniciativa no sélo propone revertir los estragos del ca-
lentamiento global y preservar una de las zonas mds biodiversas del planeta
evitando la explotacién de combustibles fésiles, sino que busca aliviar las
tensiones y conflictos que prevalecen al interior del Yasuni estimuladas por
la 16gica econdmica imperante (Martinez, 2009). La interesante propuesta
ITT plantea un modelo econémico post petrolero basado en principios
ecolégicos, con una visién de justicia ambiental que agrupe visiones locales
y globales (Martinez, 2009: 19). De esta manera los paises con obligacio-
nes frente al cambio climdtico otorgan fondos compensatorios que permi-
tan la no explotacién del petréleo, lo que significa mantener el crudo en
tierra y aminorar las emisiones de carbono, preservar el funcionamiento
de los ecosistemas amazdnicos y asegurar la reproduccién de las sociedades
indigenas que ahi habitan. En primera instancia la propuesta fue plantea-
da por organizaciones ambientalistas (principalmente Accién Ecolégica).
Posteriormente fue asumida por algunos actores claves del Gobierno actual
(Alianza Pais) con exponentes como Alberto Acosta y Fander Falconi. La
propuesta fue ampliamente reconocida y ocupé la agenda del Gobierno,
conformdndose un equipo técnico de alto nivel para liderarla. Posterior-
mente, se vio debilitada desde el interior del Gobierno, y pese a avanzar en
la conformacién de un fideicomiso, se han visto contradicciones al avanzar
simultineamente negociaciones licitatorias con empresas petroleras para la
explotacién del bloque (Plan B, segin el Gobierno) lo que revela las pro-
fundas contradicciones del Estado en relacién a la gestién ambiental y las
tensiones entre conservacién y desarrollo.
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El aucay el cowode: imigenes de la alteridad waorani

Las imdgenes del auca ‘salvaje’ palabra perteneciente al kichwa y que ha
servido para designar a los waorani desde el siglo XVI hasta nuestros dias,
tiene una estrecha relacién con la imagen del cowode, palabra waorani utili-
zada para referirse a la alteridad y que literalmente se traduce como canibal.

La palabra auca segiin vemos dentro de las definiciones registradas por
Fray Domingo de S. Thomas en su gramdtica o arte de la lengua general
de los indios de los reinos del Pert (1999) publicada en el siglo XVI, se
encuentra etimolégicamente relacionada con referencias a encuentros bé-
licos: aucani “pelear o batallar”; aucanacuy “combate o batalla”. Lo que
se confirma en el diccionario Shimiyukkamu (2008) donde encontramos
la palabra Awkarik referida al dios mitolégico de la guerra en la cultura
kichwa, asi como awka para designar a los soldados o guerreros incésicos.
Sin embargo, la acepcién moderna de la palabra auca conlleva un uso des-
pectivo, designando mds especificamente los adjetivos de salvaje, barbaro,
rebelde y sedicioso (Cordero, 1992). Esta visién encuentra su origen en los
relatos de los primeros colonizadores espanoles y portugueses, quienes for-
jaron la imagen del auca salvaje como una forma de justificar la esclavitud
y nutrir el repertorio de la violencia simbélica en el imaginario colonial
(Taussig, 1993: 107, 114). Una reproduccién fiel de la descripcién del
auca hacia finales del siglo XIX, nos la proporcionan los “viajes por las

selvas del Ecuador” de Alfred Simson (1993).

Los ‘indios’ son los que hablan quichua, comen sal y son semi-cristianos; los
‘infieles’, denominados por otros ‘aucas’, hablan lenguas distintas, no comen
sal de modo regular, con excepcién de algunos jibaros, y nada saben acerca
del bautismo y de la religidn catdlica. Incluye el sentido de infiel, traidor,
bérbaro, y se le aplica, a menudo, como una ofensa (Simson, 1993: 57).

Taussig nos dice que esta imagen concebida para las selvas del oriente como
“un mundo quinta-esencialmente pagano habitado por gente desnuda que
no hablan castellano ni comen sal, incestuosa, violenta, mdgica y mons-
truosa’, se alimenta de la mezcla de imdgenes del mundo cldsico, sustrato
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del imaginario medieval, traidas por los espafioles y portugueses sobre el
hombre salvaje, el mito de las amazonas, ciclopes y seres antropomorfos.
Esta animalidad percibida como algo grotescamente diferente, recae sobre
los grupos més apartados e insumisos del Nuevo Mundo, quedando resu-
mida en una sola imagen: el canibal (Taussig, 1993: 106-108 y 113).

Cristébal Colénes el primero en acufiar la palabra canibal asociada a
la antropofagia y a la belicosidad de los caribes, grupo nativo de quien
desciende directamente el vocablo canibal, que reemplazard al término an-
tropdfago (del griego: anthropophagus) (Jauregui, 2005: 67-69).

Desde entonces la imagen que mayormente se les imputa a las socie-
dades nativas, serd la de los indios desnudos comedores de gente que de-
gustan trozos humanos en medio de una bacanal. El terror médximo en el
imaginario europeo sobre América de ser sacrificado, destazado, preparado
y devorado (Jauregui, 2005: 67) se reproducird en varios grabados, dibujos
y citas de documentos coloniales como es el caso de la relacién de Ortegén
de 1577 citada en Cabodevilla (1999: 66) en donde se menciona que:
“Entre este rio Napo y el de Tungurahua (Pastaza) hay algunas poblaciones
de gentes desnudas, caribes que se comen unos a otros y a sus propios hijos
y mujeres, cuando se enojan con ellos los matan y comen”.

Para 1503, la Corona autoriza la guerra contra los caribes en un afdn de
convertirlos al catolicismo y proteger a los inocentes de los comedores de
hombres. En palabras de Jduregui (2005) el canibalismo en estas fechas es
menos una cuestién de consumo de carne humana por parte de los caribes,
y cada vez mds, una forma discursiva de justificar el sistema de explotacién
via las encomiendas:

El canibalismo, como se anotd, tiene un papel central en la divisién de los
sujetos coloniales entre stibditos o enemigos, la reduccién de los aborige-
nes al sistema de produccion colonial y la justificacién teoldgica y filoséfico
legal de la Conquista y del poder temporal y espiritual sobre el Nuevo
Mundo (Jduregui, 2005: 121).

El canibalismo funciona para la cultura colonial como un signo flexible
para la construccién de alteridades, para sostener el edificio discursivo del
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imperialismo y para imaginar modelos de la apropiacién de lo fordneo.
Nuestro autor en cita refiere que el canibalismo desde las primeras visiones
europeas del Nuevo Mundo, ha sido un tropo fundamental en la cons-
truccién de la alteridad de América, al mismo tiempo que su adscripcién
periférica a Occidente (Jiuregui, 2005: 11, 13, 109-110 y 113).

El uso de la palabra auca en su significado antiguo, es decir, en contex-
tos belicosos y relacionada tanto con la imagen del canibal, como con los
fordneos occidentales, casualmente la encontramos en las actas procesales
que fueron redactadas a raiz de la rebelién indigena de 1764 en la Villa de
Riobamba, analizada por Segundo Moreno (1977). En este contexto, serdn
los soldados espafnoles los que reciban la denominacién de aucas, al tratar
de reprimir una posible sublevacién indigena en medio de una procesién
religiosa alusiva a los festejos de semana santa: “[v]benian unos hombres
vestidos de fierro, que eran Aucas en su propia lengua, que querian de[c]sir
Gentiles, y que estos comian a los indiecitos” (Moreno, 1977: 55).

El hecho de irrumpir abruptamente los ceremoniales religiosos, con-
vierte enseguida a los soldados del imperio en infieles, lo mismo que en
sediciosos por romper con el orden establecido, en este caso, el orden reli-
gioso (o divino). De igual forma podemos observar que la imagen del auca
incluye a la nocién del canibal relacionada directamente con los invasores
occidentales.

Desde la visién de los waorani, el cowode ‘canibal no-humano’ funcio-
na como una categorfa social que se contrapone con la categoria waorani
‘los verdaderos seres humanos™ (Rival, 1996: 72). Dentro del sistema de
creencias y particularmente en la tradicién oral, los cowode son aquellos
seres que desde tiempos miticos han acechado los recursos naturales e in-
terrumpido la paz y la vida de los waorani. Cominmente a estos seres se
les considera como enemigos potenciales y se les relaciona con los grupos
rivales o con los forasteros kichwa y occidentales, con quienes han man-
tenido una encarnada lucha en defensa de su territorio. A través del mag-
nifico trabajo de recopilacién y transcripcién de mitos waorani realizado
por Miguel Angel Cabodevilla, e incluidos en su obra “Los huaroani en la
historia de los pueblos del oriente” (1999) de donde se tomaron algunas
citas textuales, podemos obtener un acercamiento detallado a la figura del
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cowode dentro de la tradicién oral, en donde “la calidad de canibal es una
de las que adornan la condicién ‘inhumana’, monstruosa de los cohuo-
ri”. Etimolégicamente, Cabodevilla relaciona a la palabra cohuori con las
palabras caento y caenhuen, “palabras huaorani derivadas de caen: comer,
huen: morir, cuya aproximada traduccidn estaria relacionada con la palabra
espafiola canibal”. Pero las multiples referencias al cowode incluidas en dis-
tintos pasajes de contenido mitico, nos dicen que los cowode son personajes
sobrenaturales, relacionados directamente con los habitantes subterrdneos,
seres imperfectos, antediluvianos, no humanos, carentes de boca, por lo
que se alimentan del olor de los alimentos. En los mitos de origen dichos
seres emergen a la tierra en forma de animales y ya en tierra se convierten
nuevamente en cowode, los waorani entonces comienzan a matarles, pero
siempre quedardn remanentes de aquellos seres del inframundo (Cabode-
villa, 1999: 132, 133 y 43-44).

Dentro de los relatos de la creacidn, la presencia en un futuro de los
cowode es advertida por un jaguar alter ego de Care y se describe de esta
forma:

Entonces vendrdn los cohuori y robardn todas sus tierras. Dos de ustedes
los vieron, ;Cudntos son?, muchos, muchisimos. Ademds otros viven don-
de no crecen los drboles, fuimos muy lejos, a través del mar, y alli los vimos.
Quienes viven acd cerca son pequenos como los huaos, pero los otros son
altos. Cuando los cohuori lleguen no quedard huao ninguno, se quedardn
con toda la tierra. Pero no es sélo eso, jtodos ustedes morirdn, advirtieron
los jaguares a Care, si ustedes no los lancean antes! (mito waorani recopila-

do por: Wallis, 1960 y tomado de Cabodevilla, 1999: 48).

La guerra waorani en contra de los cowode se encuentra considerablemente
bien documentada, ya sea a través de los relatos miticos antes descritos,
la historia del contacto o del registro de los ataques mds recientes. Las
ofensivas con lanzas es la forma privilegiada de atacar al enemigo, siempre
acompafiados por el factor sorpresa y una labor anterior de espionaje. Las
hostilidades pueden ser al interior del grupo, fomentadas por el intercam-
bio matrimonial, o bien hacia el exterior en contra de indigenas zéparos,
colonos kichwa o forasteros occidentales, fomentadas por la especializacién
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de los territorios de caza y recoleccién, y para obtener bienes (herramien-
tas, utensilios y comida) o mujeres para el matrimonio. Las incursiones
bélicas suelen terminar en masacres y la escisién o hasta el exterminio de
un grupo. El saqueo, la adjudicacién del territorio, la venganza, el rapto de
mujeres y nifos, también son constantes. Las lanzas, ataviadas con plumas
de diversas aves y colores, son dejadas clavadas en los cuerpos hasta en
una docena, como un signo distintivo y personal del guerrero, una lanza
clavada jamds se volverd a usar, en dado caso, se manufacturan nuevas
lanzas. Las lanzas, cuya longitud alcanzan los 3,40 metros, se elaboran con
madera madura de la durisima palma de chonta (Bacrtisgasipaes) y en su
diseno lucen puntas afiladas con garfios y muescas en forma de dientes de
sierra endurecidas al fuego, ademds de encontrarse forradas con bejuco en
su parte central, y hacia los extremos, justo antes de comenzar las puntas,
colocan plumas de tucdn, paujil, guacamayo, loro, o bien de dguila arpia o
céndor de la selva, que sujetan con hilos extraidos de la fibra de la palma
de chambira (Cabodevilla, 1999: 40).

Antiguamente, los jefes guerreros iniciaban a los jévenes en los arti-
lugios de la guerra templando su cardcter con castigos sobre el cuerpo, al
tiempo que les mostraban cémo hacer lanzas y adiestraban en el uso de las
mismas. Los guerreros waorani con rango de jaguar o dguila arpia hacian
un largo ayuno antes de salir en busca del enemigo, pintando su rostro con
achiote y entonando cantos de guerra para pedir el poder al gran espiritu
antiguo: “No come el bravo, pura agua, no dormia, castigaba a los chicos
para que se ensefie a matar’ (Entrevista a Wente Ima, 2010).

Canta para hacer la guerra, para hacer al enemigo retroceder, los abuelos
siempre tienen las lanzas, el hombre tigre, el hombre 4guila, tienen sus can-
tos hasta hoy, ensefia cdmo tiene que manejar lanza, el 4guila bien bravo en
la selva, el jaguar cuando es tranquilo pasa sélo dejando huella, pero si es
bravo, coge y mata, asi somos nosotros (Entrevista a Moisés Bahigua, 2010).

Para Laura Rival (1996) el matar con lanzas ha sido para los waorani un

marcador étnico esencial que les permite separar o distinguir los cuerpos
de los enemigos de los que estdn “juntos”. Dicho fenémeno “ha cumplido
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un papel histérico en la articulacién de dos dimensiones de la sociedad™: el
mundo cowode y el mundo waorani.

En el nivel més integrador, el homicidio y las incursiones marcan la fron-
tera infranqueable entre el mundo cohuori y el huaorani. Marcan la soli-
daridad social y la unidad cultural de todos los huaorani, “los verdaderos
seres humanos”, frente a todos los cohuori, los extranjeros canibales no

humanos (Rival, 1996: 102).

El canibalismo ritual en las sociedades amazdnicas ha sido ampliamente
trabajado por el antropdlogo brasileno Eduardo Viveiros de Castro (1992;
2004) quien dentro de su propuesta tedrica conocida como perspectivismo
amazdnico, ha desarrollado lo que nombra como el “cogito canibal” o la
forma de entender al canibalismo dentro de las cosmologfas indigenas ama-
zénicas. La universalidad del canibalismo “como horizonte predicativo de
toda relacién con el otro”, le permite a Viveiros de Castro (2004: 612) iden-
tificar al cuerpo como el espacio de la perspectiva diferenciadora o el con-
junto de maneras y procesos en donde emerge la diferencia. La idea, muy
difundida en la Amazonia, de que los cuerpos o la forma material de cada
especie esconden una subjetividad idéntica a la conciencia humana, implica
un riesgo constante de cometer antropofagia, lo que conlleva a la bisqueda
permanente de la des-subjetivacién de los cuerpos a través de los rituales
chamdnicos (Viveiros de Castro, 1992: 65). “En el canibalismo amazénico,
lo que se busca es precisamente la incorporacién del aspecto subjetivo del
enemigo, que es, por eso, hiper-subjetivado, y no des-subjetivado, como es
el caso de los cuerpos animales” (Viveiros de Castro, 2004: 64).

Esta concepciéon amerindia de separar entre cuerpo y espiritu, en donde
el modelo se encuentra formado por un cuerpo animal y un espiricu huma-
no, organiza las relaciones ente humanos y no humanos, y mds especifica-
mente, las relaciones y afinidades entre predador y presa. El cuerpo animal
separado del espiritu humano puede ser comestible, en contraparte, los
espiritus son supremamente incomestibles, por lo que se convierten en
predadores por excelencia, es decir, en antropéfagos. Dentro del perspecti-
vismo amazdnico: “[...] los animales depredadores y los espiritus ven a los
humanos como animales de presa mientras que los animales de presa ven a
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los humanos como espiritus o como animales depredadores, aunque cada
uno de ellos se vea asi mismo como humanos” (Garcia y Surrallés, 2004:
15). Los jaguares son poderosos porque son animales con el espiritu de los
grandes guerreros muertos, mientras que los espiritus-sombra de las perso-
nas fallecidas son canibales dvidos de carne y sangre humana (Rival, 1996:
116-117). Los canibales, al igual que los animales con espiritu depredador
como el jaguar, la anaconda y el dguila arpia, deberdn ser eliminados mas
no consumidos, sélo asi, los waorani podrdn autoproclamarse como ‘los
verdaderos seres humanos’.

En la actualidad la palabra cowode se utiliza de manera comtn para
designar a la otredad, es decir, a toda aquella persona —indigena, mestiza u
occidental- que no sea reconocida como perteneciente a la nacionalidad
waorani, perdiendo por completo toda relacién con su significado original
expresado en el canibalismo. Al parecer, la acepcién de la palabra cowode
alusiva al canibal, se ha quedado como parte de la memoria oral waorani.
Remontar a su uso es descubrir una trocha en sus recuerdos que nos dirige
justo al momento del contacto con el mundo occidental y a la posterior
‘ruptura’ de la cultura waorani. El cowode como canibal se ha convertido en
simbolo de esa ruptura, del antes y después que opone a la ‘civilizacién’ y
a la vida ‘pacifica’ en los pueblos, con la tradicién y la ‘vida salvaje’, dentro
de la selva. Ahora el homicidio con lanzas como una forma tradicional de
defensa del territorio, ha quedado depositado en sus parientes selvéticos,
los tagaeri-taromenane.

Pueblos ocultos y ‘lanceados de oriente’

Los pueblos ocultos tagaeri-taromenane, oficialmente llamados pueblos en
aislamiento voluntario, forjan el mito de los ‘fantasmas errantes de la selva’,
de quienes nada se sabe y lo tnico que se tiene es s6lo una especie de retra-
to hablado de su cultura hecho en base a testigos visuales, huellas, y restos
materiales abandonados en la escena en que se hacen presentes.

Como ya lo mencionamos en reiteradas ocasiones, los tagaeri-tarome-
nane han marcado sus limites con lanzas, atacado y ultimado a un gran
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namero de personas (militares, colonos, trabajadores petroleros y made-
reros) desde principios de los afios setenta hasta nuestros dias. Siendo sus
victimas mds recientes tres integrantes de una familia de colonos quienes

dieron muerte en el 2009 cerca a la plataforma petrolera Hormiguero Sur,
en la comunidad de los Reyes (CICAME, 2009).

Fotografia N.° 1

Integrante de una familia de colonos lanceada en la localidad de Unién 2000

Esta forma de defensa del territorio consistente en el homicidio con lan-
zas a quienes invadan sus terrenos de caza y recoleccién, ha generado que
a dichos grupos se les considere como un obstdculo para la explotacién
del territorio. Tan sélo nombremos la masacre ocurrida en el 2003 en las
selvas del Curaray de al menos una decena de miembros del grupo taro-
menane, perpetrada por waorani contactados movidos por intereses exter-
nos fincados en la extraccién de madera (Cabodevilla, 2004; CICAME,
2009). Cabe sefialar que el aislamiento de estos grupos corresponde tanto
a sus patrones culturales de movimiento propios de los grupos cazadores-
recolectores, como a la expansién de la frontera de colonizacién hacia sus
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territorios y el contacto violento, asumiendo una condicién voluntaria-
mente aislada y agresiva (Proano y Colleoni, 2008: 34). Esta disputa por
el territorio y los recursos naturales entre los pueblos aislados, las petro-
leras todopoderosas, una colonizacién incontrolable, el negocio tentador
del turismo y las intrigas y trampas de los madereros (Cabodevilla, 2003)
mantienen en vilo a un nimero cada vez mayor de intelectuales, humanis-
tas y ecologistas, quienes ven en las disparidades por el uso del territorio
y en la despreocupacion generalizada de los sectores gubernamentales, el
escenario ideal para la puesta en escena de una nueva tragedia cuyo final
serfa posible prever en el exterminio de los pueblos ocultos (Cabodevilla,
2003; Aguirre, 2003; Martinez, 2009).

Fotografia N.° 2

Maderero lanceado en el campo petrolero de Armadillo

Fuente: Proafio y Colleoni, 2008: 110.
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Los tagaeri-taromenane se encuentran asentados en la zona que abarca los
rios de Yasuni, Tivacuno, Tiputini, Cononaco, Cononaco Chico y Tiwino,
ubicados dentro de los limites del Parque Nacional Yasuni, en el 4rea del
territorio legalizado de la nacionalidad waorani y una parte de la Zona In-
tangible (Proano y Colleoni, 2008; CICAME, 2009). Sobre la relacién que
los dos grupos tendrian entre si, la hipétesis mds fuerte sugiere la asimilacién
de los tagaeri al grupo taromenane, siendo este ltimo el mds grande y fuerte.

Si bien la llamada Zona Intangible fue instituida para la proteccién
de los derechos de los pueblos en aislamiento, contando con un plan de
medidas cautelares dictado por la Comisién Interamericana de Derechos
Humanos, el espacio que realmente utilizan para su asentamiento y super-
vivencia se encuentra dentro de los limites de diferentes bloques petrole-
ros (16,17,14, Campo Armadillo, Campo Tiwuino, campo Cononaco) de
zonas ocupadas por poblacién colona, dentro del Parque Nacional Yasuni,
y también dentro de lo que es el territorio legalizado de los waorani (CI-

CAME, 2009: 38-39).

Mapa N.° 2

La Regién Amazénica Ecuatoriana

Fuente: Martinez, 2009: 74.
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De acuerdo con las fuentes (Rival, 1996; Cabodevilla, 1999; Proafo y
Colleoni, 2008; CICAME, 2009) los tagaeri y taromenane comparten un
origen comun con los waorani actuales. Se establece en cuatro el nimero
de grupos cldnicos waorani que se encontraban antes del contacto y que
fueron congregados dentro del Protectorado, estos grupos son el de wikita
o wiquetairi, grupo originario de Tihueno de donde proviene Dayuma® y
que fue el primero en establecer contacto con las misioneras Raquel Saint
y Jim Elliot; el grupo de los piyemoiri del sur de Coca; los bahihuari, que
llegaron después de 1967; los wepeiri, o aucas de las colinas que vivian
entre los rios Tiputini y Cononaco y que llegaron a principios de los afos
setenta (Rival, 1996: 23, 422; Proafio y Colleoni, 2008: 64). Estos grupos
ademds de compartir el territorio, formaban alianzas intergrupales a través
del matrimonio, justo a la llegada de los misioneros se encontraban en
cruentas guerras.

El grupo llamado tagaeri o la gente de Tagae, surge de la escisién del
grupo de Niwairi o la gente de Niwa antes del contacto con los misioneros
del ILV. Estaban relacionados a los piyemoiri y su asentamiento se encon-
traba en la cuenca de los rios Tiputini y Tivacuno. El jefe guerrero Niwa
fue el hermano de Kimontare, padre de Tagae, los cuales mantiene paren-
tesco con algunos waorani contactados asentados en las actuales comuni-
dades de Miwagono, Tobeta y Yawepare (Proano y Colleoni, 2008: 65).

Los tagaeri se internaron en la selva rehusando el contacto y la reubi-
cacién de su asentamiento implementados por el ILV en la década de los
afos sesenta. A este grupo de indigenas disidentes se les sumaron otros
individuos que de igual forma se internaron en las zonas donde habian
vivido afios atrds, “manteniendo una condicién de aislamiento y de agresi-
vidad hacia extrafios en su territorio hasta el dia de hoy” (Proafio y Colleo-
ni, 2008: 50). A los tagaeri se les adjudican los ataques mortales de prin-
cipios de los anos setenta a los trabajadores de las compafias petroleras®,

2 Dayuma fue una indigena waorani contactada por los misioneros y posteriormente evangelizada
que representd en su momento el puente entre el mundo indigena y el occidental.

3 En 1971 ultiman a un cocinero de la compania Western y un afio después a otros trabajadores.
En una de las escaramuzas entre los tagaeri contra trabajadores de la CGC, resulta muerto Taga,
el gran jefe de los tagaeri.
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asi como al grupo de wepeiri, con quienes mantuvieron varios duelos por
esos mismos afios*, finalmente los tagaeri ultiman en 1987 a los misioneros
capuchinos monsenor Alejandro Labaka e Inés Arango, en un intento de
contacto (Labaka, 2003; CICAME, 2009). La bravura de los tagaeri al de-
fender su territorio de la voracidad de los cowode, queda de manifiesto en
las declaraciones que vertiera Omatuki, una joven tagaeri que vivié algin
tiempo entre los waorani y que nuevamente recoge Cabodevilla (1999).

En el grupo habia dos hombres mds bravos, ellos siempre querfan atacar a
las companias, siempre atacar querfan acabar con todo. En cambio las mu-
jeres eran de otra opinién, ‘dejémoslos en paz, decfan, vivamos tranquilos
y si viene la gente de afuera podremos encontrarnos con ellos. Vamos a
conocerles cémo son’ (Cabodevilla, 1999: 451).

El origen de los taromenane, en cambio, es indeterminado. En base a tes-
timonios surgidos del contacto de algunos waorani con integrantes de los
grupos aislados y al andlisis de restos materiales abandonados, se han esta-
blecido diferencias culturales con los tagaeri-waorani que se manifiestan en
variaciones dialectales y en el diseno de las lanzas y las cerbatanas. Lo que
ha permitido a los especialistas inferir que los taromenane son el pueblo en
aislamiento voluntario que ronda por las inmediaciones del Yasuni, el mis-
mo que ha actuado en los ataques de los tltimos afios, y que ha asimilado
a los tagaeri, siendo un grupo mds grande y fuerte.

Dado el caricter de la informacién que se dispone sobre los taromena-
ne, resulta practicamente imposible aclarar el origen de dicho grupo, sin
embargo Cabodevilla (1999: 270) lo ubica como un grupo que permane-
cié dentro de sus territorios tradicionales situados en la actual frontera con
el Perti durante la migracién waorani de inicios del siglo veinte hacia las
cabeceras de los rios Yasuni y Tiputini, en una separacion casi definitiva
hasta recientemente, en que se volvieron a juntar con los tagaeri-waorani.
Lo que explica las diferencias dialectales y las variantes en algunos rasgos de

la cultura material (CICAME, 2009). Dicha hipétesis resulta para Proano

4 Al separarse de los otros grupos que ahora vivian en el protectorado, los tagaeri fueron atacados
P grupos q P g
por éstos y conservaron la enemistad por muchos afios.
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y Colleoni (2008: 88) insostenible, ya que la memoria colectiva waorani
relata historias de alianzas, intercambios, guerras y venganzas con los ta-
romenane que incluyen eventos acaecidos durante la época del caucho, el
contacto, y la época actual. Los testimonios recopilados por estos tltimos
autores manifiestan que los waorani definen a los taromenane por una
alteridad designada por el término warani y traducida como ‘otro’, que no
llega a ser la alteridad absoluta o cowode (Proano y Colleoni, 2008: 68).

A decir de los testimonios waorani recogidos para esta investigacién, los
taromenane son efectivamente waorani, sélo que con algunas diferencias
fisicas y culturales, pues segin testimonios, su acentuacién en el habla es
distinta a la del waoraniterero y la tonalidad de su tez es blanca o mds clara
que la tez de los waorani. Desnudos, recorren la selva cazando y recolectan-
do. Las mujeres llevan el cabello bien largo hasta la cintura y los hombres
son musculosos, altos y valientes.

Fotografia N.° 3
Habitantes de Miguagono

Fuente: Archivo personal.

186



Cowode. La imagen waorani del canibal y la lucha por el territorio en el Yasuni

Las percepciones de los waorani hacia los grupos aislados, es ambigua y varia
segln sea el caso. Mientras que en algunos casos se les reconoce derechos
territoriales y nexos parentales, en otros se les considera como enemigos
ancestrales (Proano y Colleoni, 2008; CICAME, 2009). En cualquier caso,
el tema de los taromenane o la gente que vive en la selva y que mantienen su
estilo de vida tradicional y defienden su territorio de manera radical, es un
tema recurrente que alimenta la tradicién oral y la imagineria de los waora-
ni, dotdndolos de un gran valor, inteligencia aguda y fortaleza fisica.

En palabras del sefior Camilo Pauche, habitante de la comunidad de
Nemompade, los taromenane son:

[...] gente wao que se quedd alld, no quieren salirse, no quieren tener
contacto con los cowode, ellos quieren vivir como son, por que cowode
mat6 a ellos con escopeta, por eso piensan que no se puede vivir con ellos,
por eso quiere vivir libre como ha vivido. Ellos viven naturalmente, andan
desnudos, cazan en el monte y viven como némadas, van de lado a lado,
matan a runa’ por que defienden el territorio, no les gusta que se metan
muy adentro y saquen madera, es como el tigre que cuando lo van a cazar
se defiende también (Entrevista a Camilo Pauche, 2010).

En otra versién mds, esta vez de Inés Nenkimo, también de Nemompade:

[Los taromenane] son bravos y son muy fuertes, no tienen miedo, en-
cuentran huellas y las siguen hasta encontrar a una persona y le clavan sus
lanzas. Saben todo, todo, y se van, andan siempre controlando el limite,
porque ellos son némadas, sélo pasa un afio, vuelven y regresan, contro-
lan su territorio, si se pasan los limites te matan, son pata colorada, son
waopero de cardcter bravo, mds bravos, pilas e inteligentes que los wao
(Entrevista a Inés Nenkimo, 2010).

Un hecho producto del azar que me permitié registrar iz sizu varias percep-
ciones que se tienen sobre los llamados pueblos en asilamiento voluntario,
ocurrié en la comunidad de Miwagono, ubicada entre los rios Tivacuno y
Tiputini, en la provincia de Orellana. Una manana mientras me encon-

5 Los runas onaporunas son colonos kichwa que se asentaron en la Amazonia a inicios del siglo XX,
sirviendo como mano de obra en las haciendas caucheras.
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traba junto con los pobladores en el vivero de la comunidad, la repentina
aparicién de un sonido de origen indeterminado puso en alerta a la pobla-
cién que atdnita especulaba sobre el origen del sonido. Las mujeres con sus
rostros alarmados lanzaban opiniones divergentes, para después enmudecer
por completo, mientras los hombres adultos disimuladamente se internaron
unos metros en la selva, en direccién de donde el sonido provenia. El sonido
era parecido al de un gran tambor golpeado con fuerza, cuyas ondas sonoras
vibran en el aire. Después de unos veinte minutos, perdié intensidad hasta
perderse por completo, pero su corta presencia habia sido suficiente para
invocar las versiones y las imdgenes que de los pueblos ocultos se tiene.

Linda Gahoa e Inés Nenkimo, con quienes me encontraba la manana
del suceso, fueron testigos de las impresiones y comentarios de los habitan-
tes de Miwaguno generadas por la aparicién del misterioso sonido. Ellas
opinan lo siguiente:

Los taromenane vienen siempre golpeando un palo grande, significa que
vienen cazando, o se van de un lugar a otro, se van lejos. Hacen bulla con
golpes en la raiz de un 4rbol, o ponen unas lanzas en forma de cruz, cuando
ellos hacen asi, quieren que no se acerquen porque ahi estdn, primer aviso,
segundo aviso, si no hacen caso entonces matan, cuando vienen los taro-
menane vienen a llevar al monte pldtano, machete, hacha, ven la pisada,
huellas, sefales (Entrevista a Linda Gahoa e Inés Nenkimo, 2010).

Seglin estas versiones que recogen el sentir de los habitantes de Miwagono,
el sonido tuvo su origen en la estrategia taromenane de golpear las raices
o el tronco de un gran drbol para, efectivamente, producir un sonido que
permita a oidos cercanos advertir su presencia y hasta cierto punto, calcular
su distancia, para con ello evitar de manera prudente un contacto. Como
lo encontramos registrado en Cabodevilla (1999: 374): “Quemabamos las
casas de cohuori que estaban en nuestra tierra, otras veces les asustdbamos
para que huyeran, golpedbamos los drboles y ellos entendian las sefiales”.

Es asi que el golpear troncos, dejar ramas dobladas, coronas de plumas,
o lanzas cruzadas, es para los waorani un signo distintivos de los pueblos
aislados que demarcan los limites territoriales y que expresan una clara
intencién comunicativa (Proano y Colleoni, 2008: 66).
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Conclusiones

Hemos visto a lo largo del ensayo cémo el manejo del Yasuni —Area Natu-
ral Protegida— coloca en la vida publica del Ecuador actual visiones sobre
el cambio climdtico, sobre el modelo de desarrollo y sobre los derechos de
los pueblos y la naturaleza. Como tel6n de fondo tenemos a un conflicto
ambiental enaltecido por la implementacién de la industria petrolera que
ha puesto en alerta a organizaciones ecologistas y humanitarias ante el aco-
so de los pueblos en aislamiento voluntario y la pérdida de biodiversidad.

La antropologfa por su parte ha desmontado el binomio naturaleza/
cultura a través del andlisis de los mecanismos simbdlicos que organizan
las relaciones entre humanos y no-humanos. El pensamiento amazdnico
confiere a los no-humanos —animales-plantas, astros, dioses o espiritus—
intencionalidad consiente y agencia humana, al punto de ser considerados
como personas con los que los humanos pueden relacionarse socialmente.

Dentro de este tenor, el antropdlogo brasileno Eduardo Viveiros de
Castro ha propuesto una teoria indigena nombrada como ‘perspectivis-
mo amazénico que trata una concepcién comuin a muchos pueblos del
continente segin la cual “el mundo estd habitado por diferentes especies
de sujetos o personas, humanas y no-humanas (dioses, espiritus, muertos,
habitantes de otros niveles césmicos, plantas, fenémenos meteorolégicos,
accidentes geogréficos, objetos e instrumentos) que lo aprehenden desde
puntos de vista distintos” (Viveiros de Castro, 2004: 37, 38).

Siguiendo los lineamientos del perspectivismos amazénico observamos
que el cowode o la imagen waorani del canibal, es una categoria social que
organizan las relaciones entre los waorani (humanos) y los ozros (no-huma-
nos). El homicidio con lanzas responde a esta perspectiva ontoldgica indi-
gena que enérgicamente busca separar con lanzas los cuerpos con espiritu
canibal, del mundo de los humanos. Los pueblos en aislamiento volunta-
rio siguen escribiendo la historia de la guerra en contra de los cowode, seres
imperfectos rescoldos de una mitologia ancestral, comedores de carne y
sangre humana que ademds codician el territorio.
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