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ENTRE LA MEMORIA Y EL OLVIDO
Observaciones sobre los ritos funerarios en las tierras
bajas de América del Sur

Jean-Pierre Chaumeil*

Resumen

Si se realiza un examen detenido de los datos empiricos sobre las formas de duelo en la Amazonia, se
revelan finalmente dos tipos contrastados de tratamiento funerario. Mientras que por un lado varios grupos
humanos se esfuerzan por borrar toda traza y memoria de los muertos, por otro se busca mantener una relacién
de continuidad con ellos. Las investigaciones realizadas invalidan en parte la tesis comiin aceptada segiin la
cual la forma arquetipica del duelo en las tierras bajas pasaria por una ruptura radical con los muertos. La
existencia de estos dos tipos de tratamiento invita, por otra parte, a reflexionar sobre la produccién de formas
diferenciadas de memoria histérica en esas sociedades.

Abstract

BETWEEN MEMORY AND FORGETTING. OBSERVATIONS ON FUNERAL RITES IN THE SOUTH
AMERICAN LOWLANDS

A detailed analysis of the empirical data concerning Amazonian mourning reveals two types of
contrasting funeral treatment. While various human groups make efforts to erase all memory of their dead,
others seek to maintain continuing relationship with them. Pertinent research invalidates partially the commonly
held thesis of an archetypical form of mourning in the Amazonian lowlands according to which there is a
radical break with their dead. The existence of the two types of treatment also invites to reflections about the
production of different forms of historical memory in these societies.

Recientes investigaciones han revelado la extrema complejidad de los conceptos vincu-
lados a la muerte en las sociedades de las tierras bajas de América del Sur. Otros pocos trabajos
dedicados a los rituales funerarios, en cambio, han manifestado la impresién opuesta, es decir, la
de pricticas relativamente sencillas, e incluso despreciables en comparacién con las que estdn
vigentes en el mundo andino: ausencia de culto, de cementerio y ain de un lugar visible asociado
a los muertos, corta memoria genealégica de los pueblos involucrados, olvido frecuente de los
muertos (tendencia a eliminar el recuerdo de los lazos genealégicos entre los vivos y los muer-
tos), o tabii sobre su nombre, caracteristicas que, entre otras, indican la ausencia de un culto a los
muertos. Todo este aparente desinterés y la falta de practicas funerarias visibles tendrian su com-
pensacion en construcciones metafisicas sobre la muerte de gran complejidad.

Al estudiar el tema con mas detenimiento, s preciso cuestionar la validez de tales afir-
maciones: ;jexiste en el drea que nos ocupa una tendencia unitaria en materia de tratamientos
funerarios que exprese un tipo particular de relacién con los muertos o es preciso orientarse
hacia una mayor diversidad de formas funerarias y de relacién con ellos? En el presente articulo
nos dedicaremos a describir los aspectos visibles de los rituales funerarios antiguos y actuales
en las tierras bajas de América del Sur (en particular la regién Orinoco-Amazonas), asi como los
mecanismos de olvido y memorizacién de los muertos con o sin tratamiento de las reliquias. Por
lo tanto, dejaremos de lado conceptos y discursos indigenas sobre la muerte, los cuales serian
objeto de un estudio diferente, asi como las practicas reservadas a los despojos de enemigos o
extranos (v. g. bajo la forma de trofeos), aun cuando resulte dificil disociar de modo terminante
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ambos fenémenos. En efecto, algunas sociedades tienden a tratar a sus parientes muertos, o a
algunos de ellos, como enemigos y viceversa, lo cual se expresa en ritos funerarios parecidos, v. g.
la analogia en el tratamiento de los parientes muertos en combate y de los enemigos caidos en el
campo de batalla, en los Mundurucu del Brasil.

En términos generales, las reliquias supuestamente perpetiian la continuidad del grupo,
del clan o de la familia. Un gran nimero de sociedades de las tierras bajas practicaban una forma
de guerra que consistia en tomar al enemigo trofeos investidos de propiedades parecidas. Estos
trofeos eran esenciales no solamente para la reproduccién social del grupo, sino también para la
reproduccion generalizada del mundo con vistas a garantizar la permanencia del orden césmico.
Esta importancia para el hombre y el cosmos convierte al trofeo en algo mas que el despojo de un
enemigo vencido o senal de victoria. Existe una diferencia, observada en muchos lugares, entre
reliquia y trofeo, ya que este dltimo, a menudo abandonado e incluso vendido después de su uso,
rara vez es objeto de un entierro secundario, mientras que las reliquias, generalmente se conser-
van dentro de la casa o son inhumadas nuevamente. Este hecho explica también la relativa facili-
dad para conseguir mediante trueque despojos de enemigos por parte de algunos viajeros del
siglo XIX, siendo mucho mas dificil obtener los de los parientes difuntos.

Debido a ello, es recomendable tomar algunas precauciones al ocuparse de lo tratamien-
tos funerarios. En efecto, es poco frecuente encontrar un tratamiento uniforme para todos los
muertos en una cultura dada, variando mucho su destino en funcién de edad, sexo, status social,
lugar del deceso y forma de morir (muerte en casa o en otra parte, lenta o violenta, etc.). El
hecho de disponer de un cuerpo entero o de una de sus partes modifica la celebracion del ritual
funerario en si y la clase de relacién que se va a establecer con el individuo muerto (muerto
“peligroso” o no, cohabitacién vivo/muerto). Algunas formas de muerte violenta acentdan la rup-
tura de esa relacién, mientras que otras la atentan. Cuando es imposible la recuperacién del
cuerpo, se hacen grandes esfuerzos para rescatar una parte o, en su defecto, se emplea un sustitu-
to, a fin de cumplir con los “funerales”. Se puede apreciar entonces lo dificil que resulta, en
algunos casos, hacer prevalecer una forma sobre otra.

(Qué nos muestran los estudios comparativos al respecto? A menudo muy generales,
como todo trabajo de compilacién, presentan la ventaja de reunir material bastante disparejo y
desigual, recuperado de crénicas antiguas y de la etnografia contempordnea. Roth (1924) pre-
senta la primera sintesis concentrdndose en los rituales funerarios de las Guayanas. El autor
enumera la mayor parte de las practicas funerarias conocidas en las tierras bajas: endocanibalismo,
inhumacién directa o en urnas (entierros primarios o secundarios), cremacion, diferentes for-
mas de momificacién y preservacién de los huesos, tanto conservados en cestos funerarios como
en “necrépolis” ubicadas en abrigos rocosos, o distribuidos entre los parientes del muerto (lo
que hace recordar las pricticas de reparticién de la carne o de las cenizas en el exo y
endocanibalismo). Asimismo se hace hincapié en los mecanismas especificos de memorizacién
reservados a los jefes y grandes chamanes fallecidos. Karsten (1926) continua esta linea de in-
vestigacion destacando las pinturas funerarias como modo de conservacion de los restos. Tal
como Nordenskiold (1979 [1920]), Linné (1929) elabora un mapa sobre la extension de las prac-
ticas de cremacién funeraria, endocanibalismo y momificacién en el mundo amerindio. A él se
debe el primer estudio detallado sobre las pricticas de endocanibalismo en América del Sur.

En 1947, Métraux publica un estudio, considerado hoy en dia como un clésico y proba-
blemente el mejor realizado hasta la fecha. En €l subraya la gran difusién y la importancia del
entierro secundario en urnas en América del Sur y rectifica el mapa de Linné respecto a la inci-
neracion, fijando el limite mds al sur, en las zonas habitadas por los grupos G& meridionales. Su
interés por el entierro secundario, que nace de sus trabajos sobre los Guarani, se concentra en el
estudio del tratamiento de los huesos humanos (conservados, exhibidos, transferidos, inhumados,
exhumados, nuevamente inhumados, destruidos o distribuidos segiin los casos), aunque mads alla
del simple tratamiento tipolégico no llega a implicancias etnoldgicas mayores.

Los estudios de cardcter mas sociol6gico de Boglar (1958 a, b, 1959) y de Zerries (1960)
plantean interrogantes sobre los vinculos que pudieran existir entre los rituales funerarios y ciertas
practicas socioculturales. De este modo, Boglar asocia el endocanibalismo a la practica de la
quema en el desbroce (tratamiento “agricola” del cuerpo en el cual se observa el mismo trata-
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miento para el muerto y las plantas). Sin embargo, muchos desbrozadores en las tierras bajas no
practican explicitamente esta forma funeraria en la actualidad. Por su parte, Zerries extiende la
analogia al relacionar el endocanibalismo con el conocido ritual del Yurupari. Segiin una versién
difundida en las mitologias del noroeste amazénico, Yurupari es €l nombre de un héroe cultural
sacrificado por el fuego, que luego resucita de sus cenizas (huesos calcinados) bajo la forma de
flautas sagradas, llamadas frecuentemente “huesos” de Yurupari. A éstas se les toca en los gran-
des rituales de iniciacién, de intercambio de alimentos o a veces en las ceremonias funerarias.
La hipdtesis de Zerries resulta atractiva, ya que se permite establecer un nexo entre la presencia
de las “flautas-huesos” de tipo Yurupari (que simbolizan a los muertos antiguos) y la prictica
funeraria de recuperacién de los huesos de los difuntos, ya sea por medio de los dobles funerales
(huesos enteros), o por endocanibalismo (huesos molidos e ingeridos). Por otro lado, los etnélogos
han demostrado ampliamente la analogia en el plano conceptual de estas dos formas funerarias
(Thomas 1980). Anadamos un detalle importante relativo a las flautas sagradas: una vez acabados
los rituales, los instrumentos son destruidos o abandonados, salvo una parte, generalmente la
boquilla, hecha de madera imputrescible, la cual es cuidadosamente guardada de un ritual para
otro, envueita en corteza y escondida en lo profundo de la selva o en las nacientes de pequeiios
brazos de rio, como si se tratara de verdaderas reliquias que aseguran una continuidad entre las
generaciones. Mas adelante volveremos sobre el tema.

Pétesch (1983) estudia la relacién con los muertos con los principios de organizacién
social en el caso de los funerales de las sociedades Gé y Bororo del Brasil central. El autor
desarrolla la hipétesis de un paralelismo entre la ideologia unilineal y la permanencia de los
lazos de consanguinidad con los muertos, lo que no llega a la ancestralidad en el caso de los
grupos mencionados. De manera contraria, los muertos serian condenados a la exterioridad
(desvinculados del mundo de los vivos) en los sistemas con ideologia cognética, mas frecuentes
en las tierras bajas.

Finalmente, existen dos compilaciones mas recientes: la de Rostain (1994) y un trabajo
colectivo publicado bajo la direccién de Cipolletti y Langdon (1992). Este dltimo indaga sobre
un aspecto nuevo acerca del trabajo de refuerzo del lazo con los muertos en las reivindicaciones
territoriales actuales en la Amazonia, es decir, la bisqueda de un lazo “ancestral” con el territo-
rio a través de los muertos.

Sin embargo, estas estimulantes contribuciones no han promovido una verdadera reflexién
sobre la cuestion del duelo en la tierras bajas. Por esta razén, las reflexiones més agudas sobre la
materia provienen de estudios pormenorizados, a partir de los cuales se viene estableciendo una
problemética general sobre los conceptos funerarios en las tierras bajas que consiste en consi-
derar a los muertos como “enemigos”. A esta conclusién han llegado varios estudios, como el de
H. Clastres (1968) sobre los rituales funerarios de los Guayaki. Al comer la carne (y no los
huesos) de los parientes difuntos, costumbre generalmente reservada al exocanibalismo, o al
sepultarlos, los Guayaki adoptan una actitud comln que consiste en tratar sus muertos como
enemigos. A partir de su andlisis sobre los Krahd, Carneiro da Cunha (1977, 1978) confirma esta
separacién entre vivos y muertos y al generalizarla la considera predominante en el mundo
amazoénico, en oposicion con el modelo africano centrado en el culto a los ancestros. Cabe agre-
gar, respecto de sus teorias, que era conveniente apartarse de los paradigmas africanos que du-
rante mucho tiempo marcaron los estudios americanistas, particularmente respecto a la
ancestralidad y a la relacién con los muertos.

También para P. Clastres (1980) la nocién de ancestralidad es fundamental para marcar la
distancia que separa el pensamiento andino orientado hacia el culto a los muertos y el pensa-
miento amazénico que busca sobre todo, siguiendo a este autor, abolir el recuerdo de los muer-
tos para arrojarlos al olvido. Este afin de exclusién de los difuntos se reflejaria, como hemos
senalado, en las précticas frecuentemente observadas de abandono de las tumbas, destruccién de
los bienes del muerto y prohibicién sobre su nombre. Siendo buen especialista de los Guarani, el
autor se ha visto obligado a anotar una excepcion: los cadéveres de los antiguos jefes tupi-guaranies,
sometidos a los dobles funerales en urnas, y sobre todo los huesos de los grandes chamanes,
fueron objeto de un culto aparentemente muy elaborado. Conviene recordar que tales précticas
de conservacion de los muertos no eran desconocidas en varias sociedades del Amazonas central
que probablemente rendian culto a los muertos (por lo menos a algunos de ellos) y a veces los
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sepultaban en cementerios o los momificaban, si damos crédito a las crdnicas antiguas. Pero
evidentemente se trata de practicas antiguas que ya no existen. Viveiros de Castro (19923 ha
suavizado la ecuacién muerto = enemigo en los antiguos Tupinamb4, al mostrar que no se aplica-
‘ba sino a una sola clase de muerte: la de los fallecidos en casa (adornados ademads con los atribu-
tos reservados al enemigo). A los que morian donde el enemigo (“entre los enemigos de sus
propios enemigos”, segun la expresion del autor), se les veneraba como héroes, ya que sélo ellos
habian realizado la “bella” muerte (en el vientre de los enemigos). Muchas veces se propuso la
interpretacién del canibalismo como rito funerario en los Tupi-Guarani, siendo el propésito de
ambas practicas (exo y endocanibalismo) el “aligerar el caddver” del peso de su carne y conser-
var solamente el esqueleto (“los huesos frescos™), requisito para alcanzar la Tierra sin Mal, se-
gin el pensamiento escatoldgico de estos pueblos (Combes y Saignes 1991). El paralelo entre
las practicas canibales y funerarias como alteridad “en devenir”, s6lo podia conllevar a analizar-
las en términos no necesariamente sustantivistas, sino en términos de relaciones o de adquisi-
cién de posicién. Prueba de ello es el deseo manifestado por esos pueblos de olvidar o borrar
cualquier traza material de los muertos, evitar cualquier relacién directa con los cad4veres para
privilegiar las relaciones de intercambio con el muerto como “interlocutor” especial, por ocupar
teéricamente la posicién del enemigo. Taylor (1993) ilustra esta idea en un reciente estudio
dedicado al duelo jibaro considerado como mecanismo de olvido de los muertos recientes. La
autora se dedica en particular a resaltar el duelo como proceso de transformacién de los muertos
en “interlocutores de intercambio” a través del arutam, la visién de un muerto cuya adquisicién
da un sentido a la existencia de muchos jibaros. En este caso el tratamiento fisico del muerto
resulta secundario con relacién a su “materializacién” espiritual bajo la forma de arutam como
destino o trayectoria de vida individual. En estas condiciones no debe sorprender que los muer-
tos sufran las consecuencias de la amnesia colectiva.

Sin embargo, la figura del muerto-enemigo expulsado de la memoria de los vivos, como
paradigma general de duelo en las tierras bajas, encaja dificilmente con algunas préicticas funera-
rias ain vigentes o otras recientemente abandonadas. De este modo la interpretacién global de
Erikson (1986) acerca del endocanibalismo en los Pano parece contrariar la tesis mencionada
anteriormente. El autor subraya que los muertos son integrados a través del endocanibalismo,
precisamente para no convertirse en afines o “enemigos”. Las practicas canibales de los Pano (o
por lo menos algunas de ¢llas) funcionarian en circuito cerrado y no con relacién a la alteridad o
a algiin “otro”; por el contrario, tratarian de evitar la proyeccién del muerto en la alteridad, resul-
tando una relacién de puros consanguineos (sélo los parientes cercanos comen los huesos moli-
dos). Erikson senala también la importancia ideolégica atribuida a los ancestros en algunos gru-
pos Pano, que no asignan necesariamente un caracter peligroso a sus muertos, a tal punto que la
ruptura vivos/muertos no aparece tan radical: “no se come al muerto Pano por ser enemigo, como
es ¢l caso en los Guayaki. Es exactamente lo contrario: si se come al muerto es precisamente
porque no es enemigo, pero corre el riesgo de serlo si no es reciclado (tal como lo sera su
nombre...)” (Erikson 1986: 200). Pero no todos los especialistas sobre los Pano aceptan las
explicaciones del autor. Deshayes y Keifenheim (1994), Kensinger (1995) o Townsley (1988)
insisten, a propdsito de los Cashinahua y de los Yaminahua, en la disyuncidn total entre los vivos
y los muertos en el banquete endocanibal. Todo depende si se trata el endocanibalismo como rito
de destruccién o de conservacién de los restos (Thomas 1980).

Por su parte, Viveiros de Castro (1992) constata que los Araweté (de origen tupi), pese a
que comparan sus muertos recientes con los enemigos, no sienten el deseo de olvidarlos, ni
tampoco de borrar las trazas materiales (tumbas y esqueletos) que podrian traerlos a la memoria
de los vivos. Se evocan sus nombres (que serviran ademds para designar los senderos que condu-
cen a las tumbas) y sus bienes no se destruyen, sino que se heredan. En este caso, la memoriza-
cion del muerto, mediante la permanencia del nombre y de los bienes heredados atenia la separa-
cion que le confiere su condicién de extrafio o de enemigo. Asimismo, los Xavante (G€) consul-
tan a los espiritus de los muertos de su clan a través de los suenos para sus actividades cotidianas
relacionadas a las enfermedades, la caza o ¢l viaje (Pétesch 1983).

El autor (Chaumeil 1992) ha mostrado el doble movimiento de los muertos hacia la afi-
nidad y la “ancestralidad” en los Yagua del Peri, segin los tipos de muerte y de sepultura. En este
caso se parecié evidenciar un proceso de ancestralizacién (transformacién de una categoria de
muerto en ancestro) reservado a personajes eminentes de esa sociedad, en particular a los gran-
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des guerreros cuyos nombres eran inmortalizados en cierto género de relatos épicos. El trata-
miento funerario de esos individuos contrastaba con el de la gente comin, sometida a un reciclaje
de sus elementos vitales y condenada al anonimato.

Considerando lo anteriormente expuesto, se hace necesaria una revision del tema fune-
rario en las tierras bajas. Examinaremos seis grandes tipos de tratamiento funerario: inhumacién
simple y doble, incineracién, momificacién, endocanibalismo, entierro en plataforma (“sepultu-
ra aérea”) y las posibles combinaciones entre ellos. El abandono del caddver como préctica fune-
raria se ha atribuido a muy pocos grupos; y no parece constituir un caracter sistemético, ya que
ocurre siempre en asociacién con una o varias otras pricticas funerarias. Por ejemplo, los
Machiguenga del Perid suelen abandonar a sus muertos en fragiles canoas entregadas a la corrien-
te de los rios (F. M. Casevitz, comunicacién personal), aunque practican también la inhumacién
directa. De todas formas, el abandono del cadiver expresaria la manera maés radical de ruptura
entre los vivos y los muertos. La inmersion del caddver practicada por los Bororo y los antiguos
Saliva al término de funerales complejos es poco frecuente en las tierras bajas.

El cadaver preservado: la inhumacién

Se trata del modo funerario mas difundido en las tierras bajas de América del Sur. La
inhumacién puede ser simple o primaria (ya sea directamente en la tierra o en una urna) o doble/
secundaria (con un lapso de tiempo entre el primer entierro y el segundo, considerado como
definitivo e indicando el fin del duelo).

La inhumacién simple

La inhumacién bajo tierra se practica en algunos grupos Tupi como los Araweté y en
varios grupos Carib (v. g. los Yecuana y los Taulipang). Los antiguos Tupinambd combinaban dos
modos de sepultura; una directa en la tierra, la otra en una urna. En el primer caso se acondicio-
naba una cdmara funeraria para impedir que la tierra cayera directamente sobre el cadaver, recor-
dando asi el principio del recipiente (“urna”) (Figs. 1-3). La inhumacién tiene lugar en la casa (a
menudo pero no siempre abandonada), en la plaza o en el bosque (una choza en miniatura sefiala a
veces el emplazamiento del entierro). Cuando los Tupinamba abandonaban sus aldeas, solian de-
positar hojas de una palmera llamada pindo sobre las tumbas, para que se pudiera ubicar el sitio y
conservar la memoria de los muertos (Métraux 1947, citando a Jean de Léry).

La costumbre del entierro directo en recipientes (“urnas”) es comin en los Guarani,
entre los cudles se habria originado este modo de tratamiento funerario. Esta costumbre también
es frecuente en el Chaco y en numerosos grupos del Amazonas (ver la relacion en Nordenskiold
1979 [1920] y en Boglar 1958a). Los Chiriguano del Chaco (Fig. 4) sepultan a sus muertos de
este modo al interior de las viviendas, las mismas que siguen siendo habitadas: “Estos indios
pasan su vida en medio de las tumbas de su familia; cuando hay gran cantidad de ellas en la choza,
es frecuente que haya que abrir una de las urnas para colocar otro cadaver en ella” (Nordenskiold
1912: 190). Esto hace pensar que pueblos que entierran a sus difuntos en la choza habitada man-
tienen con sus muertos una relacion muy diferente de la que establecen aquellos que destruyen o
abandonan las viviendas después de la inhumacién. Segiin Nimuendaju (1952), los Ticuna del
Amazonas practicaban el entierro primario en urnas hasta fines del siglo pasado. Estos recipien-
tes a veces eran adornados con collares de dientes humanos (trofeos tomados al enemigo); las
tumbas eran visitadas regularmente y se hacian ofrendas de bebida a los muertos. Por otra parte,
en el rio Japurd se descubrieron numerosas urnas funerarias (Fig. 5), tal vez vestigios de antiguos
cementerios (Métraux 1930). Grupos como los Cocama del Alto Amazonas combinaban la se-
pultura directa en urnas con los funerales secundarios en urnas mis pequeiias donde se conser-
vaban los huesos de algunos muertos (Figueroa 1986 [1661]; Maroni 1988 [1738]). Otros, como
los Cubeo del noroeste amazénico, han abandonado progresivamente las urnas, utilizando en su
lugar “atatides” confeccionados con antiguas canoas. Si bien la naturaleza del recepticulo cam-
bia, se mantiene el principio de proteccidn del cadaver. En varios grupos Tucano y Arawak de las
Guayanas, la ceremonia del duelo alin da lugar a representaciones importantes con misica sagra-
da y baile de méscaras, sobre todo luego de la muerte de hombres eminentes, como también fue
el caso de las suntuosas exequias celebradas por los Saliva en honor a sus caciques y a las que
Gumilla asistié a mediados del siglo XVIII (Gumilla 1758).
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Fig. 1. Entierro de los Tupinambd del Brasil (segin Fig. 2. Entierro de los Tupinambd del Brasil (segiin
Staden 1557). Thevet 1558).

Fig. 3. Funeral de los
Tupinambd (segiin ldmina
del siglo XIX).

Fig. 4. Entierro de los indios
Chiriguano (segin A.
Thouar 1891).
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Fig. 5.Urna funeraria del drea del rio Japurd. Fig. 6. Urna funeraria del drea del rio Napo.

Fig. 7. Urnas funerarias de la isla de Marajé.

Los dobles funerales

La inhumacién doble (secundaria) en urnas, cuya frecuencia en América del Sur ha sido
subrayada por Métraux (1947), es caracteristica sobre todo de los grupos Arawak (Antillas, Orinoco,
norte y sur del Amazonas, Jurua-Puris, Mojo), pero se encuentra con miltiples variantes en un
gran mimero de otras sociedades no pertenecientes a esa familia lingiiistica. Los huesos (enteros
o reducidos a cenizas), o bien son inhumados nuevamente, o son depositados en urnas o en cestos
funerarios. Estos recipientes se conservan generalmente en la choza del difunto o se colocan en
cementerios comunitarios. Como muchas otras practicas ancestrales, la conservacion de los huesos
de los difuntos en el domicilio ha ido desapareciendo debido al contacto con la cultura occiden-
tal, siendo remplazada en nuestros dias por el entierro cristiano en sepulturas individuales. Se
han senalado cestos funerarios en los Warao de la desembocadura del Orinoco, en los antiguos
Carib, entre otros. Acerca de los primeros, el Padre Gumilla (1758: 315) relata: “Colocan los
huesos en una cesta adornada que cuelgan de los pisos de sus casas, y como hay varias, si el
tiempo no redujera estos huesos a polvo, llegaria el momento en que no se sabria dénde colocar-
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Fig. 8. Diversos tipos de sepulturas chaquenses (segin Palavecino 1944)

los”. Acerca de los segundos, el mismo autor sigue contando: “Los Caribes recuperan y conser-
van los huesos de sus Capitanes (un afio después del entierro) en una caja colgada del piso de sus
casas para no perder su recuerdo...”. Algunos Arawak y Carib de las Guayanas preferian distribuir
los huesos a los familiares de los difuntos, quienes los guardaban en forma separada. La conser-
vacion de los huesos en urnas o en paquetes estaba también muy difundida, especialmente los
huesos largos y el crineo, a menudo pintados con bija, tal como los Guahibo de los llanos co-
lombianos.

Los Yuko o Motilones (grupo Carib de la Sierra de Perijd) tienen un ritual funerario
complejo, descrito detalladamente por Reichel-Dolmatoff (1945). En primer lugar, el cadéver se
momifica al fuego, se entierra en la casa que es abandonada y se exhuma luego de dos afios.
Entonces se limpia la momia, se la envuelve en esteras nuevas y se la transporta con gran pompa
al pueblo, donde se celebra un baile en su honor, en el cual los parientes bailan con el cadaver
momificado envuelto en esteras. Al dia siguiente, el hermano o un pariente préximo conserva la
momia colgada del piso de su vivienda durante varias semanas; luego le toca a otro miembro de la
familia y asi sucesivamente. Al término de este “viaje” familiar, la momia es depositada en una
gruta-cementerio donde descansan centenares de momias. El episodio del “baile con la momia”
nos interesa particularmente como ejemplo de cohabitacién festiva con los muertos. Por otra
parte, la presencia de “necrépolis” bajo abrigos rocosos en esta parte septentrional de América
del Sur ha despertado el interés de los viajeros desde hace mucho tiempo.

Cementerios
Contrariamente a la idea generalizada, la existencia de cementerios indigenas anteriores

al periodo colonial no es tan escasa como se pretendia y lo serd probablemente menos aiin cuan-
do los numerosos sitios arqueolégicos, particularmente en la Guyana, hayan sido excavados
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sistemdticamente. Se han registrado “necrépolis” antiguas fuera del caso mencionado, a lo largo
del litoral guayanés y del Amapi, en la isla de Marajd, en las regiones de Manaos, del Japurd y del
Atures, en el Alto Xingi a lo largo del Ucayali central, entre los Guajiro, los Karaja del Araguaia
y, mas al sur, entre los Kaingang, los Mbayd y los Guaikuri del Chaco, para citar sélo los princi-
pales.

Todo el mundo recuerda la famosa exploracién que hizo Humboldt en 1800 en la cueva
de Ataruipe, cerca de Atures, donde habria contado mas de 600 esqueletos pintados con bija o
recubiertos de resina y depositados en cestos y urnas. Afios después, Crevaux (1883) (Ver Fig. 9)
y luego Chaffanjon (1889) visitaron otras “necrépolis” en la misma region, las que, segiin los
autores, serian obra de los antiguos Atures, cuyos datos fueron cuestionados por Marcano (1890)
y més recientemente por Perera (1983). Aunque ciertamente Marcano no explor6 grutas tan am-
plias como las que descubrieron sus antecesores, no observé mayor indicio de un culto a los
muertos, con excepcién de una simple intencion de conservar los huesos. No muy lejos de este
lugar, los Piaroa también habrian respetado hasta una fecha relativamente reciente la costumbre
de conservar a sus muertos previamente inhumados en profundas cavernas que servian de osarios.

Ademés de la presencia de cementerios en la region de Counany y en la isla de Marajé
(Roosevelt 1994), varios grupos Arawak conocian este modo de inhumacién colectiva. A media-
dos del siglo XIX, Marcoy (1869) describi6 un sitio cerca de Manaos con antiguas sepulturas
abiertas que habrian pertenecido a los antiguos Manao y Baré: “El sitio que ocupé la ciudad es
reconocible por las excavaciones circulares que se extienden hasta el pie de la fortaleza. Estas
excavaciones son sepulturas. Algunas todavia han conservado, intactas o rotas, las tinajas de ba-
rro cocido en las cuales los Manaos depositaban a sus muertos” (Ver Fig. 10) . Unos afos mas
tarde, estos mismos cementerios fueron visitados por Keller-Leuzinger, quien conté varios cen-
tenares de urnas alineadas unas al lado de otras a poca profundidad (Linné 1928). Las urnas ha-
brian contenido esqueletos enteros colocados en cuclillas. Métraux (1930) piensa que todos
estos vestigios funerarios que se extienden desde el Amazonas Medio hasta Teffé son obra de
poblaciones Arawak. La cadena de urnas continda hacia el Alto Amazonas con los Tupi (Omagua,
Cocama) mientras que se interrumpe en direccion al Bajo Amazonas a la altura de Santarem don-
de, pese a las excavaciones de Nimuendaju, no se ha comprobado la presencia de urnas (se piensa
que los Tapaj6 practicaban el endocanibalismo como principal modo de tratamiento funerario).

Hasta una fecha reciente los Palikur del Oyapock mantenian cementerios clinicos. Ellos
preparaban los huesos, tratdndolos por ebullicion o acecinamiento, o por putrefaccién, en una
sepultura primaria; después de un periodo de conservacion en la familia del difunto, se procedia
a depositarlos en una segunda urna (Grenand 1987). Los huesos de los que fallecieron lejos de su
aldea eran repatriados a la “necrépolis” de su clan: “Cuando muere alglin Palicour durante un
viaje, en un lugar situado a varios dias del karbet, descarnan y hierven el cadaver para sacar los
huesos... Durante todo el viaje cuidan con mucho celo esta valiosa carga, que siempre estan vigi-
lando” (Barrere 1743, citado en Rostain 1994 y abajo, carta del Padre Fauque).

Siguiendo con los Arawak, los Guajiro actuales todavia practican los dobles funerales en
urnas. Segilin Perrin (1979: 119) “antiguamente se trasladaban los restos a una tnica y enorme
urna en la cual se amontonan y desagregan los restos de todos los muertos del matrilinaje”. Se-
gin la concepcién guajira, asi mezclados con las osamentas antiguas, los restos de los muertos
perdian toda individualidad y sélo regresaban, bajo la forma de lluvia o de enfermedades. La
“colectivizacién” de los huesos anula de hecho cualquier veleidad de supervivencia individual, de
acuerdo con la interpretacién mas comin de los dobles funerales como ritual de olvido. Pero
también ocurre que la asociacion no siempre es tan sistematica, como lo ilustra el caso de los
Mbayé (grupo Guarani), quienes guardaban los huesos durante varios afios con el propésito de
hacer “revivir al muerto”: “Conservar los huesos de los muertos no era s6lo un gesto de piedad,
un medio para los vivos de obtener la perfeccién: se esperaba también poder hacerlos revivir, y
las hermosas palabras pronunciadas en honor al muerto debian contribuir a que en él circulara
nuevamente la palabra” (H. Clastres 1975: 130). Ciertamente, el tema de la resurreccién a partir
de los “huesos frescos” aparece en los Guarani como una constante.

Como muchos otros vecinos suyos de la familia G&€, los Bororo del Brasil central tam-
bién practicaban la doble inhumacién pero, al parecer, en dos modalidades diferentes: las reli-
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Fig. 9. Necrdpolis indigena cerca de Atures (Venezuela) (segiin Crevaux 1883).

Fig. 10. Sepulturas de los Manaos (segiin Marcoy 1869).

quias eran sumergidas en el fondo de un rio o de un lago o depositadas en las grutas de farallones.
Lévi-Strauss (1964) se ha fijado sobre todo en la primera, tomando en cuenta que el agua es el
lugar de las almas y la condicién indispensable para asegurar su supervivencia segiin su concep-
cién ideoldgica. Por su parte, los misioneros salesianos estudiaron la segunda forma, la cual
seria la mas temprana (Albisetti y Venturelli 1962). En efecto, ellos descubriecron en algunas
grutas varios cestos funerarios que contenian huesos decorados de origen Bororo (véase las nu-
merosas ilustraciones en Albisetti y Venturelli 1912) (Ver Fig. 11). De ello dedujeron que en un
momento dado los Bororo tuvieron que modificar su sistema de inhumacién definitiva de los
huesos debido posiblemente a los saqueos de las reliquias en las grutas-cementerios. En todo
caso, los funerales Bororo se desarrollan de acuerdo a un ritual complejo. El cadaver, inhumado
en la plaza central de la aldea y mojado copiosamente, es sometido a una putrefaccion acelerada.
Luego los huesos se exhuman, se limpian, se pintan, se adornan con plumas y se colocan en
cestos funerarios que son expuestos y finalmente sumergidos de acuerdo a la costumbre actual.
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Fig. 11. Aspecto de cémo adornaban los Bororo el crd-  Fig. 12. Urna funeraria Karajd (segiin Schultz 1963)
neo y los huesos de sus muertos antes de sepultarlos

(Albisetti y Venturelli 1962).

Para acabar con el ciclo funerario, se procede a la destruccién de todos los bienes que pertene-
cieron al difunto. Sin embargo, éste no desaparece en absoluto de la memoria de los vivos, ya que
es objeto de una sustitucién ritual en la persona de un compafiero o amigo formal, el cual lo
representard en este mundo durante toda su vida. Por pertenecer a la mitad opuesta del difunto,
debera, entre otras tareas, matar a un jaguar, equivalente metaférico de muerto (para mis deta-
lles, ver Albisetti y Venturelli 1962). Por otro lado, los chamanes eran sometidos a un trato
funerario particular.

Antes del contacto con la cultura occidental, los Karaja del Araguaia cumplian aparente-
mente la totalidad de su ciclo funerario en los cementerios situados fuera de las aldeas (Pétesch
1992). Los funerales se realizaban en dos tiempos: 1) inhumacién de los restos amarrados en una
tumba cubierta por un techo de dos aguas (Ehrenreich 1948), y 2) exhumacidn, luego de varios
meses o afos, de los huesos dispuestos en urnas no enterradas, sino depositadas en el suelo del
mismo cementerio donde se habia desarrollado la primera inhumacion (Fig. 12). Segin Pétesch,
antiguamente los afines del muerto eran responsables de los segundos funerales, prictica aban-
donada hoy en dia. Este autor dice también que la relacion entre los vivos y los muertos no apare-
ce completamente rota, ya que éstos iltimos intervienen en las relaciones de predacién entre los
Karaja y los animales: “Antes de cada expedicion de caceria se solicita la benevolencia de ellos
[los espiritus de los muertos], a cambio de una porcién de comida cocida. En realidad, ellos [los
espiritus de los muertos]-estdn constantemente presentes entre los Karaji, acompainindolos en
particular en las actividades individuales o colectivas que realizan fuera de su espacio social”
(Pétesch 1992: 107). Sobre este tema el autor propone una comparacién entre los funerales Gé,
Bororo y Karaji. Mientras que los Gé€ tienden a reintroducir al espacio social algunos huesos de
sus muertos inhumados fuera de la aldea, los Bororo practican la modalidad inversa (los huesos
circulan de la plaza de la aldea hacia los rios o los abrigos rocosos). Por su parte, los Karaja
mantienen un estrecho paralelismo, a semejanza de las mitades, entre el espacio socializado de
los muertos (cementerio) y el de los vivos (aldea). En el primer caso, el principio de ruptura con
la comunidad de los muertos se ve atenuado por el “retorno” de los huesos; en el segundo, por la
representacion ritual del muerto por un miembro vivo de la otra mitad, y en el tercer caso por los
intercambios con los espiritus de los muertos.

Los etnélogos han hablado a menudo de la complejidad de los rituales funerarios de los
Kaingang (G¢€) del Brasil meridional, quienes enterraban a sus difuntos en una especie de cemente-
rios conformados por varios timulos en los cuales se acondicionaban cdmaras funerarias (Fig. 13).
Se han registrado timulos de ese tipo desde el siglo XVIII entre los ancestros de este mismo
grupo, con lo cual se comprueba la antigiiedad de este tipo de entierro. Los Kaingang ponian
mucho esmero en la edificacién de estos timulos cénicos y no dejaban nunca de visitarlos regu-
larmente, lo que evidencia la gran importancia que daban a su culto. Recientemente, Crépeau
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Fig. 13. Monticulo funerario Kaingang. A: Vista del
monticulo poco antes de su culminacién. B: Corte
longitudinal del monticulo mostrando la ubicacién de
las cdmaras funerarias. C: Corte longitudinal de la
cdmara funeraria en el monticulo, con el cuerpo y los
objetos que lo acomparian (segiin Manizier 1946).

(1995) ha estudiado la fiesta de los muertos de los Kaingang de la reserva Xapeco. Esta fiesta,
que actualmente domina la vida ritual de estos indios, es una extrafia puesta en escena de las
relaciones entre los vivos y los muertos a través del tratamiento ritual de éstos. Los Kaingang
estdn divididos en dos mitades (al igual que sus cementerios), cada una destinada a tratar con los
espiritus de los muertos de la otra. El reinicio de este ritual funerario luego de un abandono de
mas de 25 afios muestra la importancia de los lazos con los lugares mortuorios en las actuales
reivindicaciones indigenas de identidad y territorialidad. En efecto, el renacimiento del ritual
coincide con una renovacion de las luchas para preservar la reserva Xapecd. Ahi se fusionan los
conceptos de celebracién del culto a los muertos y reivindicacién territorial.

El cadaver consumido: la incineraciéon

Fuera de la incineracidn parcial asociada al endocanibalismo, la cremacién simple se
practicaba sobre todo en el norte del Amazonas, en las Guayanas, en particular entre las pobla-
ciones Carib (Ver Fig. 14). Esta prictica funeraria casi ha desaparecido en nuestros dias. Por
ejemplo, entre los Guayand a principios de los afios 70, menos de la cuarta parte de los muertos
eran incinerados mientras que en el pasado era una practica generalizada, a excepcién de los
chamanes, que eran sepultados. Otras sociedades procedian exactamente a la inversa. En los Aparai,
la cremacion era el privilegio exclusivo de los chamanes y de los jefes (Linné 1929). Por regla,
las cenizas eran enterradas, reunidas en el suelo o en una pequena choza especial en el lugar de
cremacion, o colocadas en vasijas o cestos con el resto de huesos calcinados conservados en las
viviendas que, eventualmente, se podian transportar cuando habia que desplazarse. La cremacidn,
por lo tanto, es un procedimiento perfectamente congruente con la teoria de los dobles funera-
les, al igual que el endocanibalismo. Se trata esencialmente de un tratamiento antiputrefaccién,
opuesto a la exposicién del cuerpo expuesto o abandonado. En la opinion de Thomas (1980:
179), la ignicion estd menos centrada en la destruccién que en la conservacidn, pues el fuego no
hace sino acelerar la disolucién de las partes blandas para llegar a los “restos”.

El cadaver conservado: la momificacion

Este era un tipo de tratamiento funerario muy importante en las culturas andinas, y lo era
también en las tierras bajas, principalmente en el Amazonas y al norte hasta el Darién, en una
época anterior a la Conquista. Mas que otro modo de tratamiento funerario, se trataba de un
procedimiento selectivo aplicado prioritariamente a los personajes eminentes como jefes, gran-
des guerreros y chamanes (Ver Fig. 15). La momificaciéon puede obtenerse por desecado al sol,
al fuego o por embalsamamiento con resinas vegetales. A menudo acompafaba al entierro en
urna o al “entierro aéreo”. El desecado de caddveres por medio del humo se practicé o se observé
hasta una fecha relativamente reciente en algunas sociedades indigenas de Venezuela. y Brasil,
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Fig. 14. Incineracion de un indio Roucouyenne (segiin Crevaux 1883).

Fig. 15. Momia de un chamdn Roucouyenne (segin Crevaux 1883).

entre otras los Maué, los Apiak4, los Mundurucu, los Puri-Coroado o los antiguos Tapajé. Arriba
se menciond el desecado al fuego de los caddveres antes de su inhumacién entre los Yuko y el
famoso “baile” con las momias (Reichel-Dolmatoff 1945). A propésito de los antiguos Tapajo,
Nimuendaju (1949) transcribe algunos hechos sefialados por los misioneros J. Betendorf y I.
Daniel en la segunda mitad del siglo XVII acerca de un presunto “culto a los caddveres desecados”
{Nordenskitld 1930). Betendorf relata coémo los antiguos Tapajé momificaban los caddveres de
sus ancianos. Uno de ellos, llamado “primer padre” y alojado debajo del piso de madera de una
casa, era venerado desde hacia muchos afios y honrado mediante danzas y ofrendas. Los misione-
ros mandaron quemar este “santuario tribal” en 1682. El Padre Daniel relata que en el mismo afio
los mismos indios guardaban secretamente “siete momias de ancestros” en una casa situada muy
lejos en el bosque. Los ancianos de la aldea la visitaban ciertos dias del afio para poner vestidos
nuevos a las momias. Esta practica, reservada a los personajes importantes, habria acompafado al
endocanibalismo funerario, 0 cuando menos é€sta es la hipdtesis planteada para explicar la ausen-
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cia de vestigios de tumbas en la regién (Nordenskiold 1930). Los antiguos Puri-Coroado del
Brasil depositaban los restos momificados de sus jefes en grandes urnas que enterraban al pie de
ciertos arboles de gran altura y aln a principios del siglo XIX se podian encontrar algunas. Estas
momias, engalanadas con sus més bellos adornos, presentan grandes semejanzas con aquellas de
los antiguos peruanos (cf. Fig. 16).

También los Maué del Amazonas practicaban el desecado de los caddveres al fuego
hasta una fecha relativamente reciente. Los Mundutucu conservaban de la misma manera las
cabezas momificadas de sus enemigos y las de sus parientes muertos en el campo de batalla
(durante cinco y cuatro afios, respectivamente) ; a falta de la cabeza, se tomaba un brazo o
una pierna, mientras que los muertos en casa recibian el entierro en urnas (Ihering 1907).
Al pasar algunos aios las cabezas tomadas al enemigo eran abandonadas y las otras enterradas
en la vivienda. La analogia de los Mundurucu entre el pariente muerto por el enemigo y el
enemigo no es, por lo tanto, completa. La inhumacién final vuelve a introducir al primero
en ¢l ambito de los parientes, mientras que el abandono coloca al segundo fuera del
parentesco, en otras palabras, el tratamiento del muerto es inverso. Si bien la figura del
muerto como “enemigo” no puede aplicarse integramente al caso Mundurucu, se observa
sin embargo una correspondencia entre la fase activa de cuatro a cinco afios de duracién de
los restos de una clase de muertos (pariente muerto en el exterior) y la de los trofeos
enemigos. El lector habrd reconocido algunos mecanismos funerarios de los antiguos
Tupinamba, con la diferencia de que en este caso son los muertos en la guerra, y no los
difuntos en su domicilio, los que reciben los atributos reservados a los enemigos.

Fig. 16. Momia Coroado conservada dentro de una Fig. 17. Momia de los indios Motilones (Sierra de

urna (segiun Debret 1834-1839). Perijd, Venezuela) encontrada en uno de los cemente-
rios del rio Negro. Nétese la posicion fuertemente
flexionada del cuerpo.
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Fig. 18. Entierro de los Guaraunos (regién del Fig. 19. Entierro aéreo de un cacique Mataco, region
Orinoco) (segin Crevaux 1883). del Chaco (segiun Palavecino 1944)

El cadiaver expuesto: el entierro aéreo

La exposicion de los caddveres sobre plataformas alzadas es una practica muy parecida a
la momificacion natural (médximo de putrefaccion). Generalmente combinadas con otros modos
funerarios, las sepulturas aéreas han sido observadas en los Warao (Ver Fig. 18), los Yukpa, los
Siriond, en varios grupos del Chaco como los Mataco (Fig. 19) y los Jibaro, para sélo citar a
algunos. En los Jibaro en particular, la sobreelevacion de los cadaveres se hacia por medio de una
plataforma o de troncos huecos colgados del techo de las casas o debajo de un cobertizo a cierta
distancia de la vivienda. En la actualidad, los muertos generalmente son enterrados en la casa,
que es abandonada sélo al fallecer su dueiio. El uso de las urnds esté reservado a los cadaveres de
ninos, pero es posible que este modo funerario haya sido mas difundido en el pasado (sobre todo
si se considera la asociacion tronco hueco/urna). Los guerreros importantes recibian un trato
funerario particular parecido a la momificacién natural: engalanados con sus més bellos adornos
y portando sus armas, se les dejaba sentados en sus propias bancas, apoyados en el pilar central
de la casa, protegidos de los depredadores por dos palizadas. En resumen, los Jibaro conocian
por lo menos dos modos de tratamiento funerario: la inhumacién simple (en tierra o en urna) y la
sobreelevacién (especie de momificacion natural también comprendida en el tratamiento de los
grandes guerreros) y que acompaiaba a veces al entierro doble cuando los restos eran inhumados
unos dos anos luego de la exposicion del cuerpo, el cual recibia regularmente nuevas ofrendas de
alimentos (Stirling 1938). Sin embargo, es posible que hayan existido grandes diferencias entre
los grupos que integran el conjunto Jibaro. El Padre Castrucci habla de la momificacién al fuego
de los caddveres (citado en Derobert y Reichlen s.f.). Eichenberger (1961) informa sobre la
practica de los dobles funerales en urnas entre los Aguaruna, luego de la descomposicion de la
carne en una plataforma, proceso complementado con el traslado de los huesos en caso de des-
plazamientos. Harner (1977) senala la posibilidad para un gran guerrero agonizante de comunicar
a sus hijos su voluntad de que cada uno tome una de sus almas arutam que se manifestardn cuando
fallezca. Estos elementos no coinciden del todo con la idea de una ruptura radical con los muer-
tos. Si bien la sobreelevacion era el modo funerario més difundido entre los Jibaro antes de la
influencia misionera, no era sin duda el medio més eficaz para atenuar la presencia fisica de los
muertos.

El cadaver ingerido: el endocanibalismo

Este modo de tratamiento funerario, que a veces acompaiia al canibalismo de carne, como
en los Wari (Vilaga 1992), ha sido objeto de varios estudios comparados que han demostrado su
antigiiedad y su gran difusion en el continente (Linné 1929; Boglar 1958b; Zerries 1960). El 4rea
de extension cubre el norte del litoral atlantico, el Alto Orinoco, el noroeste y el Alto. Amazo-
nas, y el Ucayali. A excepcion de los Guarani, cuya especialidad son los huesos en urnas, el
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endocanibalismo esta presente, asociado o no con otras practicas funerarias, en la mayor parte
de las grandes familias lingiiisticas de las tierras bajas (Carib, Arawak, Tupi, Tucano, Pano), en
los Yanomami, los Wari y en los Moré de Bolivia (la versién méas meridional, Rydén 1942). El
rito consiste en reducir los huesos calcinados (a veces el cabello) del muerto a polvo, el cual
serd ingerido en forma de una bebida entre parientes mds o menos cercanos. Los huesos se obtie-
nen generalmente mediante la cremacion parcial, aunque puede ser también por descomposicion
de la carne sobre una plataforma o por inhumacién simple (principio de los dobles funerales).

La ingestion de las cenizas puede ser inmediata o prolongarse durante varios afios; en
este ultimo caso el polvo de huesos se conserva en calabazas o cestos funerarios. Los Wari (Pakaa
Nova) del rio Mamoré combinan endo y exocanibalismo (Vilaca 1992). La carne cocida de los
difuntos es consumida en pequefios trozos y los huesos calcinados son inhumados o mezclados
con miel para ser ingeridos por los parientes lejanos. Los bienes del muerto son destruidos pero
su nombre subsiste. Segiin los trabajos de Vilaca (1992), una ceremonia de fin de duelo indica el
paso del muerto del estado humano al de animal (presa de los humanos). La exteriorizacién del
muerto como caza o “enemigo” es explicita y el trabajo de memorizacién se reduce Gnicamente,
al parecer, a la perpetuacién del nombre.

Los Yanomami se dedican también a borrar cualquier traza material que pudiera recordar
a la comunidad la presencia de los muertos: de ellos no queda ninguna marca en el espacio visi-
ble, puesto que el lugar de los muertos es el cuerpo de los vivos (Clastres y Lizot 1978; Albert
1985). Sin embargo, la memoria individual del difunto sobrevive a la desaparicién del cuerpo,
sobre todo si se trata de un guerrero muerto en combate. Los huesos pulverizados son conserva-
dos en calabazas funerarias y absorbidos poco a poco por los parientes, a lo largo de periodos
que pueden exceder los diez afos, como si se tratara de prolongar el recuerdo del difunto mas
all4 del rito en si. Lejos de borrar todo recuerdo, lo que el rito endocanibal procura lograr es un
equilibrio dificil entre el olvido y la memoria (Clastres y Lizot 1978). Con ello la reflexién de
Thomas (1980) acerca del endocanibalismo como rito de conservacion de los restos mortuorios
encontraria cierta confirmacién.

El cadaver sustituido

Puede suceder que los muertos estén representados por partes del cuerpo (mechones de
cabello, dientes o uifias), por objetos o incluso por una persona viva, como en el caso Bororo,
donde el amigo formal perteneciente a la otra mitad actiia durante toda su vida en calidad de
sustituto ritual del difunto (cf. arriba).

La existencia de estatuas que habia que “alimentar” o de figurillas antropomorfas que
supuestamente representaban a los muertos, era comin a los Arawak de las islas y de tierra firme
en la época de la Conquista. Los antiguos Taino celebraban un culto centrado en grandes estatuas
(zemis) que contenian a veces los craneos y huesos de parientes muertos. Pese a que la presencia
de tales objetos fue generalmente pasada por alto, los primeros cronistas la sefialaron en distin-
tas regiones de las tierras bajas. No hay duda de que un estudio en profundidad de la estatuaria en
la Amazonia enriqueceria nuestros conocimientos sobre las representaciones y las relaciones
con los muertos en esta region. Por el momento, tenemos que limitarnos a sefialar de un modo
somero algunas formas de sustituciones funerarias ain vigentes. Los Uni (Cashibo) del Pera
tallan estatuas de madera de tamano natural que representan a los muertos, con motivo de la
ceremonia del final del duelo que se celebra cuando el recuerdo que algunas personas guardan de
los difuntos es demasiado intenso (Frank 1994). En esta ocasién, paquetes de mechones de su
cabello que habitualmente se conservan en forma de colgante alrededor del cuello de los parien-
tes, son colgados a la estatua llevada en procesién por la aldea, para luego ser destruidos. El
“retorno” del o de los muertos (de acuerdo al nimero de paquetes colgados) puede interpretarse
entonces como una forma de dobles funerales: una vez destruidos los sustitutos funerarios, se
supone que el recuerdo de los muertos pierde intensidad.

Los Guahibo recurrian también a esta clase de sustituciones funerarias: ufias y mechones de
cabello se guardaban cuidadosamente, esta vez no por los parientes sino por el chaman (Chaffanjon
1889), quien consultaba regularmente los paquetes de reliquias para conocer la causa del deceso,
preludio indispensable a la realizacidn de las segundas exequias en urnas al afio siguiente.
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i Fig. 20. Paquete de
I R osamentas (segiin
) Vignati 1941-1946)

Finalmente, Pétesch (1983) ha sugerido la hipétesis de una representacién de los muer-
tos por troncos de madera, durante las famosas carreras de troncos vinculadas a los funerales en
los G& (ver también el complejo funeral Kuarup del Alto Xingi).

Los huesos y la memoria de los muertos

En esta dltima parte se hara hincapi€ en el tratamiento de las osamentas humanas, cuya
importancia en América del Sur ha subrayado Métraux (1947) en muchas oportunidades. A lo
largo del presente trabajo, se ha observado la costumbre de preservar los huesos de los muertos
en las viviendas durante periodos méds o menos largos en un gran nimero de sociedades de las
tierras bajas (Amazonia, Guyana, Chaco). Entre ellas, los Guarani han manifestado un interés
particular por esta clase de restos que a veces transportaban en paquetes, durante los desplaza-
mientos estacionales (Ver Fig. 20; Vignati 1941-46), confirmando asi la idea de cierto continuum
entre los vivos y los muertos. Dobrizhoffer (1822) dice haber conocido a Guarani no cristianiza-
dos que llevaban en todos sus desplazamientos pequeifias cajas con los huesos de sus chamanes,
de los que esperaban mucho. Asimismo, los Abipones consideraban a sus chamanes como santos
varones y durante las migraciones cuidaban sus reliquias como algo muy valioso. Segin Acuna,
los habitantes del Amazonas central veneraban los huesos de los chamanes fallecidos en espe-
cies de templos (en Figueroa 1986 [1661]). Los Mbaya también conservaban los huesos de los
muertos durante varios anos y no los tiraban sino hasta que un “mensaje de los dioses” les hiciera
saber que no revivirian (Clastres 1975). Las reliquias descansaban en recipientes de madera co-
locados en la casa de oraciones.

Estos diferentes rituales traen a la memoria lo que Ruiz de Montoya observé en los
Guarani del Paraguay. El misionero descubrié una especie de templos en lo hondo de la selva
donde descansaban los huesos desecados de los grandes chamanes, a los que se consultaba como
oraculos: las reliquias, a veces muy antiguas y ricamente adornadas, comenzaban a “hablar” y se
daba mucho crédito a sus profecias. Se creia en el poder de estas reliquias para asegurar una
buena siembra, afios fértiles y présperos. Refutando cualquier influencia cristiana, Combeés (1992)
sitia este culto en la tradicién tupi-guarani de resurreccion de la carne a partir de los “huesos
frescos”, practica asimilada a un kandire. Como lo sefiala Métraux (1928): “Esos muertos ilus-
tres resucitaban y vivian en carne y hueso en ciertas ocasiones”. En otros casos, la costumbre de
conservar los huesos se aplicaba a la mayor parte de los difuntos, como en los Yuruna y Apiakd, y
también en algunos Arawak del Puris. En otras partes, por ejemplo en las Guayanas - en particu-
lar entre los Carib - se procedia a la distribucién de los huesos entre los parientes cercanos
(Schomburgk 1922-23).

Lejos de estar reservado a los chamanes y a los jefes, el tratamiento de los huesos se
aplicaba también a otra clase de difuntos: la de los guerreros muertos en el campo de batalla, ¢
incluso a quienquiera que moria lejos de su morada. La obligacién de repatriar una parte del
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cuerpo difunto -procedimiento muy difundido en las tierras bajas- da cuenta de la importancia
atribuida al territorio natal como lugar de origen y de retorno de los muertos caidos en tierra
extrafia. Dificilmente se podria ver en esta practica la manifestacién de cualquier tipo de ruptura
con los muertos.

El Padre Fauque (1843 [1736]) dejé su testimonio (mediados del siglo XVII) sobre las
modalidades de repatriacion de las reliquias en los Palikur de Guyana: “Entré en una cabana...
conversando con los que ahi vivian, de golpe me invadi6 un olor cadavérico y cuando expresé mi
asombro me dijeron que acababan de exhumar la osamenta de un muerto que debian transportar a
otro lugar y al mismo tiempo me ensefiaron una especie de urna que encerraba este depdsito. Me
acordé entonces de los dos Palikur que habia visto aqui mismo, tres o cuatro anos atras, cuando
vinieron a recoger los huesos de uno de sus parientes que habia fallecido en este lugar... Estos
salvajes me contestaron que su nacidn tenia la costumbre de transportar los huesos de los muer-
tos al lugar de su nacimiento, que ven como su {nica y verdadera patria”. Existe una prictica
idéntica en el otro extremo del subcontinente, entre los Abipones del Paraguay que transportaban
a lomo de caballo los huesos de los muertos recorriendo grandes distancias para depositarlos en
las tumbas familiares.

Los Mundurucu también rendian un homenaje fiinebre a los guerreros muertos en terri-
torio enemigo, trayendo la cabeza o el himero en sustitucién del cuerpo. La responsabilidad de
la operacion recafa sobre un compatriota perteneciente a la otra mitad y que guardaba celosa-
mente las reliquias, dormia con ellas “como si se tratara de un nifio” (Murphy 1958). Preparadas
por momificacién natural, eran objeto de ceremonias de homenaje a los muertos durante cuatro
afos consecutivos. En el transcurso de estas manifestaciones, en las que se tocaban las flautas
sagradas, la viuda, la madre o la hermana del difunto ostentaban alrededor del cuello los restos
que finalmente eran enterrados en la casa del difunto, a diferencia de los trofeos de guerra gene-
ralmente abandonados al cabo de cinco anos. Las reliquias de los guerreros eran conservadas en
la mitad opuesta y luego enterradas en casa y los trofeos de guerra, guardados en casa y luego
exteriorizados. En el primer caso se trataba de reconsanguinizar un muerto temporalmente
“afinizado”, y en el segundo el propésito era afinizar un muerto previamente “consanguinizado”.

Los Ipurina del Puris tenian la costumbre de celebrar con gran pompa una ceremonia en
la que un pariente recordaba las hazafias guerreras del muerto mientras blandia uno de sus huesos.
El caso de los Sirioné del Oriente boliviano ilustra ain mejor esta relacién casi de intimidad
entre vivos y muertos por intermedio de las osamentas humanas. Segin Fernandez (1984-85), los
Sirioné habrian conocido sucesivamente tres modos funerarios: 1) transporte del esqueleto en
el nomadismo estacional (el procedimiento mis antiguo), 2) dobles funerales bajo tierra, y 3)
entierro directo (recientemente introducido). En el primer caso, que nos interesa especialmen-
te, el cuerpo era tratado a fuego lento en una plataforma funeraria, de acuerdo a modalidades que
podian variar en funcién del status del muerto. Se abandonaba el campamento, pero se visitaba
regularmente la plataforma a fin de alimentar el fuego. Luego, el esqueleto desecado era coloca-
do en un gran cesto y desde ese momento los huesos compartian la vida de los miembros del
grupo, quienes les hablaban y los llevaban con ellos en los desplazamientos estacionales (Figs.
21-23). Eso tenia una finalidad importante ya que, segin ellos, los huesos de los muertos traian
buena suerte para la caza y los craneos (sobre todo los de los personajes importantes, herencia
del hijo mayor) curaban las enfermedades mas graves. En resumen, los muertos brindaban pro-
teccién a los vivos, quienes a su vez les dispensaban pruebas de respeto y de confianza. Con la
introduccién de la practica de los dobles funerales en tierra, sélo se conservaba el crdneo por sus
virtudes terapéuticas, siendo quemados y enterrados los demds restos. Los cementerios apare-
cieron mas tardiamente con el entierro directo de influencia occidental. De ser ciertos estos
datos, los Sirion6 habrian perfeccionado un sistema original de relacién con los muertos, basado
en la proteccién reciproca mas no en la idea de ruptura.

Las flautas-huesos

Por otra parte, al comienzo del presente texto hemos planteado una posible conexién
entre la conservacién de los huesos humanos y el complejo de las flautas sagradas, cuyo soplo,
su misica o simplemente su visién, tiene a veces el poder de curar las enfermedades graves al
igual que los craneos sirionés. A propoésito de los antiguos Yurimagua, a fines del siglo XVII el
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Fig. 21. Un crdneo dispuesto para su transporte Fig. 22. El crdneo de un nifio de unos tres anos
mediante una atadura entre sus mandibulas (se- conservado dentro del canasto iru (segin
gin Ryden 1941) Wegner 1934).

Fig. 23. Dos nifios sirioné jugando con los crd-
neos de miembros fallecidos de su banda (se-
gin Fernandez Distel 1984-1985)

Padre Fritz cuenta como las flautas sagradas venian regularmente a las aldeas para curar las en-
fermedades en forma colectiva. Recordemos también que los instrumentos representan la voz y
los huesos (a veces una parte del cuerpo) de entidades ancestrales (miticas o clanicas), y que una
parte de las flautas (generalmente la boquilla) se guarda a menudo después de su uso, para ser
reutilizada en los rituales siguientes durante los cuales frecuentemente se procedia a la inicia-
cion de los jovenes, como si hubiera la voluntad de sefialar, mediante este referente, una conti-
nuidad entre las generaciones. Muchas de las sociedades que poseian las flautas sagradas practi-
caban los dobles funerales en urnas o el endocanibalismo, dos modos de tratamiento funerario en
perfecta concordancia, en nuestra opinion, con la teoria de la conservacién de los restos. Final-
mente, notaremos que la mayor parte de los grupos que poseen las flautas-huesos tienen también
un sistema de segmentacién social asociado al linaje, al clan, o parecido a ellos. Todo ocurre
como si existiera un vinculo entre la posesién de los instrumentos, la conservacién de los hue-
sos mortuorios y una concepcion, digamos unilineal, de la sociedad. La expresion de una conti-
nuidad, de una permanencia mds alld de las generaciones que se suceden -a través de los restos
mortales y de las flautas sagradas (con sus “dobles funerales” sucesivos después de cada ritual)-
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Fig. 24. Ceremonias y ri-
tos funearios de los ha-
bitantes del Orinoco
(Viaje de Walter Raleigh
en la Guyana, 1596).

incita a reflexionar sobre la produccion de cierta forma de memoria histérica en dichas socieda-
des, la que podemos imaginar algo diferente de la que estd presente en las sociedades cogniticas,
mas preocupadas por borrar de su memoria cualquier referencia a los muertos. Quizd podriamos
ver, en estas diversas formas de relacion con los muertos, ¢l indicio del paso de una concepcién
ciclica del tiempo a una concepcidn no exactamente histérica sino acumulativa de un tiempo que
se afiade a modo de elementos que se amontonarian unos sobre otros, resultando en suma, una
cronologia indigena. La sensibilidad mesidnica, tan caracteristica (pero no exclusiva) de las so-
ciedades que poseen las flautas sagradas, muestra sin embargo que ambas concepciones (ciclica
y lineal), lejos de oponerse, pueden perfectamente coexistir o combinarse. Esta compleja cues-
tién y los distintos procesos psicolégicos que implica necesitarian evidentemente un estudio
especifico que no podemos proporcionar aqui. A titulo de ejercicio, consideremos simplemente
la idea de una relacién diferente con el tiempo y la historia entre las sociedades que conservan o
repatrian a sus muertos y las que se esfuerzan para hacerlos desaparecer lo mas pronto posible. A
una definicién autocentrada de la sociedad, se presenta otra con la alteridad como valor primor-
dial. La etnografia reciente de las tierras bajas ha favorecido mis bien este Gltimo punto de vista
sobre una base empirica al parecer insuficiente. Un examen mas detenido de los datos disponi-
bles ofrece un panorama mas amplio donde no sélo existen dos tipos de relacién, sino también
multiples férmulas intermedias que privilegian de modo selectivo uno u otro polo, segin el sta-
tus de los muertos o las circunstancias del deceso. La importancia que los indigenas dan a estos
diversos tratamientos no responde obligatoriamente a criterios cuantitativos. El aspecto cualita-
tivo del muerto importa en la misma medida, sino més; en todo caso, revela la existencia de
procedimientos funerarios mucho mds elaborados que los que se utilizaron generalmente para
tratar de caracterizar las sociedades de las tierras bajas.

Conclusiones

El examen somero al que nos hemos dedicado no permite acreditar en su totalidad la
tesis segun la cual la forma arquetipica del duelo en las tierras bajas de América del Sur se basa-
ria esencialmente en una relacidén de exclusién de los muertos, transformando a éstos en paradigmas
de alteridad tales que a nadie se le ocurriria dedicarles un lugar especifico o fijarlos en la memo-
ria. Si bien son muchos los datos empiricos que vienen apoyando esta tesis, también lo son, en la
misma medida, los que la contradicen. En vez de definirse en forma colectiva con relacion al
mundo exterior, tratando a sus propios muertos como a extranos, se intenta evitar las pérdidas
conservandolos en la propia casa o llevdndolos consigo. Lejos de excluirse, los dos esquemas
pueden perfectamente coexistir. La mayor parte de los grupos estudiados combinan varios mo-
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dos funerarios. Se trataria, en suma, de encontrar las buenas distancias con los muertos. Por lo
tanto, la tesis de la discontinuidad radical entre vivos y muertos debe ser matizada, al igual que el
postulado acerca de la supuesta simplicidad de los rituales funerarios amazonicos o también el
antagonismo Andes/Amazonia establecido por P. Clastres. Pareceria algo artificial querer opo-
ner a toda costa estas dos regiones, ya que la Arqueologia y la Etnohistoria han demostrado sufi-
cientemente la antigiiedad e intensidad de los intercambios. Sin llegar al punto de adoptar la tesis
de Julio C. Tello que atribuye a la Amazonia una primacia cultural sobre los Andes, se podrian
reconocer sin muchas dificultades numerosas influencias reciprocas en materia de tratamiento
funerario y de relacién con los muertos entre las dos areas culturales. A este respecto, la Amazonia
no parece constituir ese polo extremo que frecuentemente se le atribuye.

Preguntarse sobre el grado de complejidad de los funerales en las tierras bajas es una
cosa; preguntarse sobre el tipo de memorizacion puesta en prictica es otra, tan crucial como la
primera para nuestro propésito. En efecto, es importante saber si la memoria mortuoria concier-
ne a la individualidad del difunto (que se convertiria entonces en “ancestro”) o al “colectivo
an6énimo” representado por la comunidad de los muertos (lo mismo que definir una falta total de
esperanza de supervivencia individual para ellos). Aqui también existen los dos esquemas, con la
precision, sin embargo, de que generalmente se mantienen referencias genealdgicas explicitas
s6lo con los muertos importantes, cuyos nombres y hazanas a menudo son inmortalizados en
géneros particulares de relatos, como hemos indicado a propésito de los Yagua, por ejemplo
(Chaumeil 1992). Se puede pensar ademds que esto ocurre con mds probabilidad en las socieda-
des con ideologia unilineal, aunque el modelo cognatico no lo excluye.

En todo caso, un aspecto parece seguro: en numerosos grupos los tratamientos diferen-
ciales o selectivos reservados a los muertos suponen la existencia en su seno de formas de des-
igualdad social mucho mas marcadas de lo que se creia hasta ahora. Habria que tomarlo en cuenta
en la construccién de los modelos sociolégicos aplicables a las sociedades de las tierras bajas,
lo que generalmente no ha sido el caso.

Un dltimo punto merece nuestra atencién en relacién a estos fendémenos cada vez mads
observados en la Amazonia: la reificacién del “culto a los muertos” con el propésito de legitimar
un territorio ancestral o crear “vinculos ancestrales” en un territorio reivindicado o amenazado.
Es el caso, como hemos visto, de los Kaingang en lucha por la preservacion de la reserva de
Xapec6, pero también de otras poblaciones como los Asurini estudiados por Miiller (1992).
Opuestos a la construccion de la Central hidroeléctrica del Xingi, los Asurini, para defenderse,
se valieron de la presencia de varios “cementerios” en su territorio amenazado por la inundacién
(se trataria en realidad de antiguas sepulturas de guerreros), cementerios que recordaban segiin
ellos la memoria de los muertos. Las explicaciones proporcionadas por los Asurini dan a enten-
der que conservar a los muertos les seria indispensable para asegurar el desarrollo social de los
vivos. El reinicio, luego de un abandono parcial, del ritual de las flautas sagradas en varios grupos
del noroeste amazénico, como emblema o simbolo de revitalismo étnico-cultural, forma parte
de esta misma logica de reificacién de los lazos ancestrales. En resumen, los muertos, al igual
que las flautas sagradas, serian hoy en dia los simbolos de una autoctonia fuertemente idealizada,
mas que una verdadera reanudacion de antiguas costumbres.
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