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RESUMEN

El médico andino tradicional aplica sus técnicas curativas y preventivas en un contexto ritual
que suele ser tildado de magia o de brujeria, implicindose asi una descalificacion facil de
curandero y un justificativo prematuro para el monopolio de la medicina cientifica en los
Andes. Para apreciar el real significado de este ritual y para evaluar el sistema de salud andino en
general (a pesar del desmoronamiento del mismo, la pérdida de conocimientos y técnicas
terapéuticas autdctonas y los abusos sobrevenidos), el autor relaciona la vision del indigena
referida a salud y enfermedad en el contexto de la cosmovision andina y luego ofrece un
esquema interpretativo del ritual terapéutico, aduciendo unos ejemplos elaborados.

ABSTRACT

Traditional Andean medicine man applies his therapeutical and prophylactic techniques within
a ritual context that usually is considered as sorcery or witchcraft thus implying an easy
disqualification of the practitioner and an early justification for monopoly of scientific
medicine in the Andes. In order to estimate the actual meaning of this ritual, and evaluate the
Andean system of health (no matter the disintegration, loss of autochtonous therapeutical
knowledge and techniques, and the abuses perpetuated hitherto), the author relates the indian
viewpoint concerning health and infirmity within the structure of Andean cosmovision. He
offers, then, an explanatory scheme of therapeutical ritual presenting elaborated examples.

L- LA COSMOVISION ANDINA: EL AYLLU COMO TOTALIDAD ORGANICA

El ayllu mayor, llamado también comunidad o etnia, representa la concrecion de lo que en
términos antropoldgicos se indica como el cosmos andino. En tres pirrafos mencionamos aqui
brevemente sus caracteristicas, por cuanto tienen relevancia para la concepcion de salud y
enfermedad y para el ritual terapéutico.

El ayllu-cosmos

En otra oportunidad, analizando la mitologia vigente en la comunidad de Cariquima
(Chile), hemos sefialado —y Buechler en su estudio de la comunidad de Cumpi (Bolivia) lo
confirma (Buechler, 1971: 90-91)— que la cosmovision aymara (entendida como sistema de
clasificaciones de la naturaleza y de lo sobrenatural) tiene su origen en la estructura econémica
y sociopolitica de la comunidad. Esta proposicion se respalda mds que nada por el origen
ecoldgico de las divinidades, su funcién en la mitologia y su actuacién segin el modelo
humano-aymara.

El Cosmos, en que nosotros solemos distinguir un macrocosmos (del mundo o
universo) y un microcosmos (del ser humano), tendria para el hombre andino por lo menos dos
dimensiones mds, si éste sintiera necesidad de tales distinciones analiticas, a saber: la dimensién
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social (la familia, el ayllu) y la dimensién espiritual o sobrenatural (el panteén autéctono y
cristiano y los muertos). Mds interesante para él es que el cosmos, en su vision, es uno e
integrado, a pesar de la amenaza de la desintegracion, el vuelco, el Kuti. El cosmos, ademds, es
una totalidad viva, con vida propia, universal, orginica, algo como animal-césmico (Bastien,
1973: 28). La Pachamama, divinidad universal aymara, es una expresién mitolégica de esta
cosmovision, de la vida una y universal del mundo, la que incluye a todos los seres: hombres y
animales, plantas, piedras, cerros y fuentes, en breve, todas las cosas del mundo, y todas estas
cosas participan en la vida del mundo.

El ayllu tierra y el ayllu comunidad

En su lado interior, todas las cosas se comunican unas con otras (cf. Van Kessel, 1980:
321). Dice Buechler, que en esta cosmovision existe un paralelismo (no una causalidad), entre
los procesos humanos-sociales y los procesos naturales-ecolégicos. Existe también un parale-
lismo entre los procesos naturales y los sobrenaturales.

El paralelismo entre los procesos naturales y humanos aparece: 1) en similitudes de
contextura (ej. la mujer encinta que hila la lana// el cordén umbilical torcido que produce el
estrangulamiento); 2) similitudes de accién (ej. presencia de incienso ‘“‘Ldgrima secada de
pino”// hace secar la leche materna; el aborto que corta el normal proceso de la fecundidad
humana// atrae la helada, que corta el proceso productivo de la chacra); 3) en similitudes de
condicion (ej. la mujer encinta// favorece la fertilidad de la chacra trabajindola; la mujer en su
menstruacion// corta la fertilidad de la chacra si se acerca).

No se trata de casualidad, sino de paralelismo. El aborto no causa la helada. Mas bien,
para mantener el equilibrio y la normalidad de las fuerzas naturales (meteoroldgicas y vegeta-
tivas, tan necesarias para la economia campesina), es necesario mantener y cuidar una norma-
lidad complementaria en la conducta humana (la reproduccién humana, la produccién econé-
mica, las relaciones sociales). En cambio, cuando aparecen anormalidades en el ambiente
humano (aborto, adulteric, paricién de gemelos, etc.), es de esperar que aparezcan anormalida-
des similares en el ambiente natural (granizadas, sequia, inundaciones, plagas y enfermedades).
En el caso de la conducta humana anormal (conducta atipica o “error” “pecado”), la secuencia
de calamidades s6lo puede ser bloqueada por el Yatiri, ““el que sabe”. El Yatiri sabe efectiva-
mente del buen ordeny lo vigila buscando la razén de las enfermedades y su curacion. Sabe
descubrir las correlaciones sobre los fenémenos humanos y naturales, entre la conducta y la
salud. Descubre las fuerzas sobrenaturales involucradas y sabe del ritual correspondiente. Asi,
manipulando en forma adecuada al mundo sobrenatural, con fineza y sensibilidad, el Yatiri
puede evitar o superar las calamidades naturales (el castigo, la pena, el “llaqui”’). Puede hacerlas
cesar, bloqueando su desenvolvimiento, siempre previa reparacién (correccioén, confesion, ex-
piacion, etc.) del error (pecado, anormalidad, etc.) en el ambiente humano. Asi explica
Buechler (1971 90-103) la “ley del paralelismo simpatético” entre los ambientes humano y
natural.

El cosmos o en su caso el ayllu constituye una unidad orginica, viva y completa. Esto
se puede deducir del ritual; no sblo del ritual terapéutico y profilactico, sino también del ritual
de iniciacion, de paso (de crisis) y del ritual agricola y ganadero de la comunidad andina. En
todas estas ceremonias aparece como elemento central e indispensable la “mesa” de ofrenda
para alimentar a las partes integrantes del territorio, mitolégicamente personificados en los
mallcus, achachila, sirenas, etc. Luego se alimenta a los antepasados vivos y muertos del ayllu,
cada uno en su representacion. El Yatiri hace circular a partir del centro ritual la sangre (vida),
el unto (fuerza) y gran nimero de elementos para mantener completa la vida de las partes,
reafirmando asi la integridad orgdnica del Ayllu-Cuerpo.

El ayllu-cuerpo
La unidad orgdnica del cosmos, c.q. del ayllu, se observa también por la nomenclatura
de los lugares del territorio, que conforman no pocas veces un paradigma anatoémico animal o

humano. La comunidad de Jesis de Machaca (Bolivia) concibe su territorio en términos del
paradigma anatémico de un puma (Albo, 197: 788-790). El Cusco Incaico tiene un plano
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urbanistico que representa la figura del puma (Agurto, 1980: 113). Los Kaata, como muchas
otras etnias andinas, han expresado la concepcion de su ayllu (tanto el ayllu geogréfico-ecold-
gico, como el ayllu econdémico-social-politico) en términos de un paradigma anat6-
mico-humano. Su ayllu tiene tres partes: Alta, Central y Baja. En la parte Alta se distinguen
lugares correspondientes a la cabeza, el pelo, los ojos, la boca y los brazos derecho e izquierdo.
Todas son indicaciones orogrificas. La parte Central se concibe como el tronco, con el corazén,
los pechos y las entrafias. En la parte Baja estdn las dos piernas y hasta las ufias de los pies.
Kaata percibe su mundo como una totalidad completa, viva y orgénica. El paradigma anatdmico
humano, para organizar y clasificar su mundo, lo encontramos hasta hoy dia en gran nimero de
comunidades andinas, aunque pocas veces tan detalladamente como en Kaata (cf. Bastien,
1973: 12).

La mantencion de la integridad organica es la esencia de la obligacion social. Dejadez o
accién nociva a la integridad territorial afecta a la comunidad y a la vida humana, resultando en
enfermedad-castigo o en otra ‘“pena”. Bastien demuestra en su tesis (1973) cémo el ritual
aymara exprime los principios unificadores de las partes geogréficas y sociales de una comu-
nidad. El ritual terapéutico y profildctico, por lo mismo, es en su esencia un ritual integrador.

II.- PLENITUD Y VACIO EN EL AYLLU: SALUD Y ENFERMEDAD

Entre los comuneros existe por tradicion un alto grado de identificacion con el ayllu, a
pesar del actual debilitamiento de sus estructuras. Esta conciencia tradicional de identidad
étnica lleva al comunero a vigilar por la integridad de su ayllu, cumpliendo y haciendo cumplir
con todas las obligaciones tradicionales. Estas son: las obligaciones econdmicas en el sistema de
explotacién simultineo de todos los niveles que abarca el ayllu ‘“de pie a cabeza”; las
obligaciones de rituales recordatorios hacia los antepasados que le dejaron la responsabilidad de
la tierra y del ganado, y las obligaciones religiosas hacia las divinidades y espiritu del panteén
autdctono que personifican la Santa Tierra y todas las partes integrantes del ayllu territorio.

El incumplimiento de estas obligaciones afecta a la integridad del todo organico que es
el ayllu. Del vacio avisan penosamente los muertos y los espiritus con enfermedades y otras
calamidades. El incumplimiento o vacio perfora el corazon del “culpable” como ‘“‘una pena”,
haciéndose sensible, por ejemplo, en la enfermedad de su hijo. La enfermedad lleva a un examen
de conciencia (Monast, 1969: 120): “;quién y qué estd endeudado con sus obligaciones? . Si
el caso no resulta claro, se consulta al Yatiri del porqué de la enfermedad. Este actiia como
concientizador, confesory,sise quiere, como psicoterapeuta (Lastres, 1945), antes de iniciar
cualquier terapia curativa.

Un caso ocurrido en Kaata-Centro (Bolivia) cita Bastien:

Erminia, la nieta de Carmen y Marcelino, se enfermd de ilceras en la cara, que la
abuelita trata de curar con yerbas, pero en vano. Su esposo consulté al Yatiri Sarito
que vino para leer la coca. Su diagnostico definié las dlceras como “mal de huaca”
o sea, los antepasados enterrados alli estaban enojados. Carmen revisé cuidadosa-
mente la situacion; estaba cierta que el Yatiri tenia razén, porque Martin, su yerno
y el padre de Erminia, habia arado en una chacra cerca de una antigua tumba. As{
Martin habia de llevar la ofrenda propiciatoria a la tumba, pero éste se opuso: “si
quieres, ti mismo llevas la ofrenda”, le dice a su suegro Marcelino. De hecho,
Martin opinaba que los muertos estaban mds bien enojados, porque su suegro no
tenia descendencia masculina. Sus dos hijos murieron y ninguna de las cinco hijas
casadas vive en Kaata Centro. La familia de Marcelino perdera el acceso a la Tierra
Alta y Baja de Kaata. El ayllu menor de Kaata Centro estd afectado, porque ve
disminuida su relacién con Kaata Alto y Bajo. Todo esto era la “pena” de
Marcelino; ésta va mds alld de su nieta enferma.

El conflicto entre Martin y Marcelino se solucioné cuando Carmen consiguié que
un forastero llevase la ofrenda a la tumba. Erminia sand, pero todo estuvo “comple-
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to” cuando Celia, esposa de Martin, comunic6é que estaba encinta, podria ser de un
varoncito y éste entraria a asumir los derechos y obligaciones del anciano Marcelino
como su propio descendiente. El acceso a Kaata Alto y Bajo estarfa asegurado. El
ayllu estaria completo e integrado y los antepasados contentos. Se decidié que
Yatiri Sarito ofreceria una “‘Santa Misa”.

Las enfermedades, en particular las de tipo ‘“‘castigo”, suelen aparecer en consecuencia
de la “ley del paralelismo simpatético™. El Yatiri basa su examen etioldgico (buscando el por-
qué de la enfermedad) y su diagnéstico es la bisqueda del paralelismo. Luego elige una terapia
adecuada, que —en contexto ritual— se ajuste al caso en todas sus dimensiones o aspectos:
religiosos y social, ético y psiquico, técnico, farmacoldgico y dietético. En la etiologia aparecen
combinaciones como éstas:

1) Los padres pelean (El matrimonio se — y los hijos se enferman (la integridad
desintegra, afectdndose las estructuras de su vida se deshace también, visuali-
comunales). zando la desintegracién de la familia y

del ayllu).

2) El Achachila del cerro sembrado de — produce erupciones en la cara.

piedras, perturbado.

3) Las tumbas antiguas perturbadas. — produce la enfermedad de la huaca.
4) El error de menoscabar (in-) conscien- — permite la enfermedad desintegradora
temente la integridad del ayllu-tierra. del cuerpo humano, sea del “pecador”,

sea de su hijo.

Hasta aqui constatamos que la salud o la plenitud de vida y la integracién del mundo
o ayllu mantienen una intima correlacién. La pena (“llaqui” o vacio existencial, segiin Kusch)
tiende a aparecer simultineamente en el ambiente humano (la comunidad o la familia) y en el
ambiente natural ecoldgico. Asi también, la “plenitud”, que es su contrario positivo, tiende a
aparecer sensiblemente como la vida que prospera y florece, tanto en el ambiente humano como
en el medio natural circundante. Por su parte, el Yatiri, y el hombre andino en general, se
preocupa mas que nada del porqué de la enfermedad. La indole nosolégica del mal es de
interés secundario. De igual modo, el tratamiento, los farmacos, la técnica terapéutica positiva y
empiricasonde gran interés, pero siempre de importancia secundaria. El tratamiento y los
fairmacos no son mds que una parte del ritual terapéutico total, el mismo que persigue la
reintegracién total del enfermo:la integridad del ayllu-territorio y del ayllu-comunidad, del
pleno funcionar del enfermo en su ayllu y por ende la plenitud de su vida y salud.

A continuacion analizaremos el ritual terapéutico.

II.- EL RITUAL TERAPEUTICO

Un esquema sindptico es necesario hacer del ritual terapéutico, porque éste es suma-
mente variado, segin la etiologia, el diagndstico y las variaciones regionales; dificilmente
escapariamos a la impresion de una fantasiosa bizarreria. Sin embargo, es posible distinguir
orden y sistema. Antes que nada hay que recordar que los remedios y los tratamientos son parte
integral del ritual terapéutico y que son escogidos de acuerdo a los mismos criterios etioldgicos
y nosoldgicos y con variaciones regionales. No es posible tratarlos aqui, pero tampoco debemos
perturbarnos de su tremenda y confusa variedad.

Podemos distinguir rituales terapéuticos de tipo profilictico y de tipo curativo.
También distinguimos rituales de tipo integrador y de tipo ordenador. De este modo aparece un
diagrama de cuatro casillas:
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FIN RAZON RITUAL PROFILACTICO RITUAL CURATIVO

RITUAL . ¢j. Iniciacion de casa, templo, etc. | III. Rituales terapéuticos de
INTEGRADOR “Bautizo” Ritual de Cusco incai- enfermedad-pecado.

co del mes de enero; ayunos, con-

fesion.
RITUAL II. ej. Rituales de limpia de ganado, | IV. Rituales terapéuticos de
ORDENADOR casa, chacra, ritual de Cusco incai- enfermedad-victima.

co de septiembre.

Fig. 1.- RITUAL TERAPEUTICO ANDINO, SEGUN RAZON, ETIOLOGIA Y FINALIDAD.

En la primera casilla (del ritual profildctico-integrador) encontramos la “misa” (o mesa
de ofrenda integradoras) en oportunidades de iniciacion, ej., de casa o corral nuevo, de templo
restaurado. Los elementos o items rituales y los participantes representan todas las dimensiones
y todas las partes constitutivas del ayllu-cosmos, de que la nueva casa familiar, etc., formard
parte orgdnica. La ceremonia procura asegurar un lugar abrigado donde brote y prospere la
nueva vida de su plenitud. En esta casilla se ubican también el “cdpac Raimi Camay Quilla” con
los rituales colectivos de ayunos y confesion, que en el mes de enero tenian lugar en el Cusco
incaico (cf. Guaman Poma; (1613) 1956: 416-418) y los restos de estos ritos que hasta hoy
sobreviven en algunas comunidades, no los analizamos aqui, ni tampoco los rituales de la
siguiente casilla.

En la segunda casilla (del ritual profildctico-ordenador) se ubican las ceremonias de la
“limpia” (de ganado, de casa, etc.), y también el ritual cusquefio de septiembre, en la fiesta de
Coya Raymi (cf. Guamdn Poma; Ibid: 425-426). Estas técnicas simbolicas de prevencion tienen
todo en comin que se pretende expulsar ritual y simbdlicamente (y por eso realmente) a los
elementos y espiritus generadores de enfermedades, relegandolos al ambiente que les correspon-
de: a los cerros, el mar, el desierto, o a donde sea, pero siempre fuera del ambiente del ayllu. Se
trata de bafios rituales en el rio (que se ha de llevar todo lo malo al mar), de incineraciones con
dispersién de cenizas al viento o al rio (para que se lo lleve también). Se protege vida y salud,
reubicando a los elementos enemigos y enfermantes fuera del ayllu-cosmos y reordenando su
mundo.

En la tercera casilla (del ritual curativo-investigador) se encuentran las ceremonias tera-
péuticas con sus correspondientes tratamientos en cuanto tengan relacién con la enfermedad-
pecado; se pretende reintegrar la salud del enfermo y reintegrar al paciente en su ayllu.
Etiolégicamente, la razén del mal estd en el enfermo mismo (o sus parientes) que cometié un
error, atin si fuera inconscientemente, dejando asi un “vacio”.

El elemento de confesidn-expiacion-cumplimiento de obligaciones es significativo y
esencial para iniciar un proceso exitoso de recuperacion mediante tratamiento farmacolégico,
dietético, simbolico-sugestivo, etc.

En la tdltima casilla (del ritual curativo ordenador) encontramos las ceremonias que
pretenden propiciar la recuperacién del enfermo-victima, mediante la expulsiéon del elemento
enfermante intruso. Se trata de enfermos por brujeria o por espiritus malignos que salieron de
sus lugares. El Yatiri inicia el proceso terapéutico con una ceremonia de reubicacion. Remite al
espiritu enfermante a su lugar propio, fuera del ambiente del ayllu-cosmos, cuyos limites se
reafirman y se refuerzan.

El ritual terapéutico curativo ordenador
Si de acuerdo a los criterios etioldgicos interpretados por el Yatiri el enfermo es
victima de brujeria o de un “asalto” de algin espiritu maligno intruso, el ritual terapéutico

basico y previo al tratamiento de recuperacién consiste en la expulsiéon del elemento intruso,
enfermante, ordenandolo a su lugar de origen.
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La brujeria hace enfermarse realmente a la victima ain si fuera solo por susto, (auto-)
sugestion y por la conducta de su medio que evita su contacto, haciéndolo morir “‘socialmente”.
El médico cientifico no le encuentra enfermedad alguna, pero el embrujado muere, a no ser que
lo salve el Yatiri. A tal efecto, éste devuelve al espiritu enfermante de su paciente al Laika que
lo envid, guidndose por los mismos caminos y principios rituales del brujo. En la parte central
estd la “izquierda mesa”, con elementos invertidos (lana hilada al revés, uso al revés de las hojas
de coca, vueltas de izquierda a derecha, manejo con la mano izquierda, etc.). Para los detalles y
las variaciones del ritual del desembrujo, véase: Tschopik (1968: 327, ss), y Nachtigall (1966:
329, ss). Cumplida la “‘izquierda mesa”, el tratamiento del enfermo y su recuperacion es simple:
dieta reconfortante, descanso, amuleto protector y atencion carifiosa de sus parientes.

Mis frecuente es el caso de un espiritu maligno, que sin razones de castigo asalta a su
victima. La enfermedad que aparece puede ser la manchariska (el susto), u otra. En caso de
susto, la idea, o el mito médico, es que por el impacto sali6 el dnimo del cuerpo y que el
espiritu maligno se entrometi6, ocupando su lugar. En esencia, el ritual consiste en: a) expulsar
al espiritu enfermante; y b) recuperar el dnimo perdido (cf. Oblitas, 1971: 99-44). Para la
expulsion es muy corriente se haga por succion (cf. Vellard, 1957-58: 33); el Yatiri ya tiene un
objeto (ej. una piedrecita) en la boca, que sirve de amarra del espiritu enfermante extraido y de
vehiculo para conducirlo fuera de los limites del ayllu al lugar que le corresponde. La terapia
por succién, muy frecuente entre los pueblos andinos (cf. Guaman Poma, (1613), 1956: 200),
era un horror para los extirpadores de idolatrias (Cobo, (1654), 1964: 228; Arriaga, (1612),
1920: 39), y los curas confesores de los siglos XVI y XVII preguntaban a sus penitentes “si ha
chupado a enfermos o nifios para sanarlos” (Vellard, 1957-58: 20).

En la terapia del susto (Manchariska o jabjaska) sucede también que el cuy, por medio
de la soba o “rantin”, es cargado con el espiritu maligno intruso. Luego lo llevan a la huaca a
que pertenece el espiritu y lo sueltan alli mismo (cf. Sal y Rosas, 1967: 260). En cambio, el
dnimo perdido es buscado en el lugar donde pasé el susto. Como su amarra y vehiculo usan la
ropa del enfermo. El dnimo es atraido con palabras carifiosas y llevado con cuidado al enfermo.
Luego siguenel tratamiento de descanso en un ambiente carifioso y la recuperacién. La
ceremonia tiene alto valor y eficacia psicoterapéutica, segun Sal y Rosas (1970: 255), quien lo
llama “insustituible” frente a las dolencias del susto: “su accién es superior a la del médico
oficial, quien no puede penetrar como el jampek (Yatiri especializado en manchariska) al
mundo espiritual del indigena”. Esta ceremonia es llamada también “pichka” o “‘trucakha” (de
trocar).

Otro ejemplo de un ritual curativo-ordenador, llamado “llumpakha”, citamos en R.
Paredes (1963: 258), quien describe la purificacién de un pueblo en la oportunidad de una
epidemia.

Reunidos el Yatiri y sus ayudantes en casa de un enfermo y después de masticar
coca y libar alcohol, invocaciones a las divinidades y siplicas a la enfermedad
(personificada), friccionan el cuerpo del enfermo con medicinas caseras, que luego
envuelven en taris (pafiitos) junto con alguna ropa del enfermo, unos alimentos y
dinero para el viaje. Todo el cargamento es el equipaje de la enfermedad, a la que no
cesan de rogarle que se vaya, y al fin de que se retire contenta, van conduciendo
todo aquello hasta el lindero préximo donde descargan y le imploran que no vuelva
mds, invocando al mallku (cerro) para que le obligue a irse; sobre la carga ponen un
rétulo indicando el camino a seguir. Los mandones de la comarca vecina deben
hacer pasar el cargamento con iguales formalidades hasta el lindero opuesto.
Vuelven los cargadores corriendo, después de descargar el cargamento. Al dia
siguiente hay un festin...

Frazer describe como durante una epidemia la ropa de la gente atacada fue rociada con
aguardiente, cargada sobre una llama y abandonado el animal en los cerros para que se llevara la
enfermedad (J. Frazer, 1930, The Golden Bough; N. York: 565). Un ritual similar llamado
“Troka” también y destinado a desterrar la enfermedad, describe Tschopik (1968: 325),
mencionando la p’awaque o mesa ofrecida a la misma enfermedad. La mesa representa
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simbolicamente a todas las partes integrantes del ayllu-territorio que cada una aporta con sus
productos tipicos de altura y valle.

Segtin Lastres (1945, 70), “la medicina incaica fue —y la medicina mdgica entre los
indios lo es siempre— un conjunto de pricticas: ayunos, penitencias, purificaciones, masajes,
succién, magia externa, para extraer el quid malignum”, el autor estd confesando (mis que
demostrando) que el ritual terapéutico andino en general es de tipo ordenador. Induda-
blemente, el ritual “ordenador” tiene aplicacion bastante amplia, pero no exclusiva.

Concluyendo, constatamos que estos rituales, con su gran nimero de variaciones,
coinciden todas en que el enfermo es victima de asechanza externa: un embrujo o un asalto de
espiritu maligno. La enfermedad personificada o el espiritu enfermante no pertenece al
ambiente del ayllu-cosmos. Atenta contra su plenitud y amenaza con desintegracion al comune-
ro y al ayllu. El dnimo del enfermo es chupado, comido, robado, etc., en fin, se estd perdiendo,
su vida fenece. La obra del Yatiri, después de reconocer la razon etioldgica de la enfermedad,
consiste en reponer las cosas en su lugar. Trae el dnimo perdido a reocupar su lugar en el cuerpo
del enfermo y expulsa al espiritu maligno del ambiente del ayllu-cosmos, relegindolo a su
propio lugar (al brujo que la envid, o al cerro-maestro de los brujos (ej. el Misti de Arequipa), o
en general a lugares lejanos y desérticos). Asi el Yatiri, como administrador de la salud,
reordena las cosas en su lugar y reafirma las fronteras protectoras del ayllu en defensa de la
prosperidad y la vida que en él florecen y se despliegan en toda su plenitud.

En su dimension social, el ritual terapéutico curativo ordenador incluye y compromete
al Yatiri y sus ayudantes, al enfermo y sus parientes e implicita o explicitamente a todo el
ayllu-comunidad. En su dimensién material, moviliza variedad de elementos rituales de claro
valor simbélico y farmacolégico, que representan las partes integrantes del medio ecoldgico, es
decir: del ayllu-territorio. Es un ritual colectivo que pretende defender la salud del comunero y
la plenitud del ayllu contra la arremetida de las fuerzas malignas y destructivas externas.

El ritual terapéutico curativo reintegrador

En el caso de una enfermedad-pecado, consecuencia de un error o incumplimiento del
enfermo o su pariente, el ritual tiene otro caricter y otra finalidad. No es de defensa contra un
enemigo externo, sino de reintegracion interna. Tratdndose de la enfermedad-pecado, encon-
tramos como ritual curativo el elemento de confesion, expiacién, reparo. Con la confesion
pueden darse elementos de bafio ritual y penitencia. Con el reparo se da la ““salud misa”. Con la
expiacion puede darse el peregrinaje a un lugar sagrado o santuario. Son infinitud de ritos y
ceremonias que todos pretenden completar el vacio que dejo el “error” o reintegrar la plenitud
de vida del enfermo y la unidad orgdnica sobre el ayllu.

Quiero demostrar esto con un ejemplo elaborado de la “‘salud misa” (o salud mesa)
segun el ritual terapéutico de los callawayos de Kaata, resumiendo parte del capitulo correspon-
diente en Bastien (1973). Los elementos de expiacion y peregrinaje tendrdn mds atencién en un
pérrafo aparte sobre los Santuarios populares y la salud.

La conformacion del ayllu de Kaata est4 representada esquemdticamente en las figuras
2-3. Con la ofrenda al huaco y la mejoria de Erminia, el caso de Carmen y Marcelino no
termind. La hija Celia,.casada con Martin, comunicé que estaba encinta, lo cual signific6: a) que
los antepasados estaban satisfechos con la ofrenda de coca y lana en su tumba; y b)la
posibilidad de un heredero masculino para Marcelino, indispensable para asegurar a la familia el
acceso a las tierras altas de Kaata. Objetivo de la “salud misa” que habia de celebrarse, era
asegurar la integridad del ayllu vertical de Marcelino. La salud misa reafirma simboélicamente los
principios conceptuales de la sociedad de Kaata y su ordenacion geogrifico-ecoldgica. La salud
misa tenia que conseguir la “plenitud” para las familias de Marcelino y Martin, vinculada a la
plenitud de los tres niveles ecoldgicos, de dia y de noche, de muertos y vivos, del plano de la
casa, y de los ayllu jatun (vertical, de Marcelino) y masi (horizontal, de Carmen). Habrd
representantes de ambos ayllus y éstas juntaran ingredientes rituales de los tres niveles del ayllu
mayor y de la totalidad del mundo (cosmos) circundante.

Los antepasados serdn alimentados después del anochecer (al morir el sol) y los
“lugares” del ayllu, llamados uywiris, serdn alhajados antes del amanecer (al nacer el sol). La
casa-dormitorio, orientada al occidente, es el lugar para el ritual de los muertos; y la casa-des-
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FIG. 2 EL AYLLU MAYOR DE KAATA
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FIG. 3 EL AYLLU CUERPO DE HAATA
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pensa, orientada al naciente, es el lugar para el ritual de los uywiris. Alimentando a su tiempo a
los uywiris del ayllu y a los antepasados (huacas, chullpas), esta misma plenitud asegura la

plenitud deseada del cuerpo humano (salud) y del cuerpo social (el ayllu vertical de Marcelino);
Bastien (1973: 122) relata:
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A la noticia del embarazo de Celia, pidieron Marcelino y Carmen al Yatiri Sarito
hacer una salud misa, para que naciera un hijo varén, que “naciera para vivir’’; que
se completara el acceso de Marcelino a la tierra. La salud es concebida como la
capacidad a cumplir el trabajo y mantener la autoridad necesaria para continuar la
casa y el ayllu vertical de Marcelino. Es concebida mds en términos sociales que
personales. Es concebida también en relacion a una unidad geogréfica y cultural del
ayllu, cuya integridad y plenitud corresponden simbdlicamente a la integridad y
plenitud del individuo. Los comuneros ven un paralelismo anatémico-organico entre
el ayllu-tierra y su propio cuerpo. Todo lo que afecta, real o simboélicamente al
cuerpo geogrifico-ecoldgico del ayllu, afecta también a su cuerpo personal. Reco-
nocen también enfermedades originadas en la desintegracién de unidades sociales.
La salud incluye dos elementos constitutivos: la plenitud geografico-ecoldgica del
ayllu-cuerpo y la plenitud del ayllu-comunidad. La misa salud es una ordenacién en
términos anatémicos de items rituales que simbolizan: 1) el jatun ayllu (vertical, de
Marcelino) y el masi ayllu (horizontal, de Carmen); 2) niveles de tierra; 3) la
geografia de la casa, y 4) el morir y nacer al sol.

El autor relata como, en el ritual previo, Marcelino y Carmen, juntaron,durante un mes
de largos viajes, los items rituales necesarios. Importa: quién los busca, el lugar donde los
consigue y quién provee (vendiendo o prestando). Marcelino consiguié de un compadre en
Apacheta un feto disecado de llama. Otros items, representando también altura, son: algodon
(nubes), una cruz de plata (cielo), braseros e incensarios y la vara (de autoridad vertical y
control ancestral). En representacion del centro se proveen de vino tinto (sangre), unto (fuerza),
monedas de plata (interior de la tierra) y huevos. De Nifiakorin (tierras bajas de Kaata), Carmen
consiguié claveles, incienso, coca. Otros items de significado césmico-orgdnico son: conchas
marinas, illas (figurines de plomo) y alimentos para los antepasados. Ademds aprovechan sus
viajes para invitar a los representantes de los ayllu verticales y horizontal. En total participan 12
personas. También son doce los sefiores (cerros) a quienes se alimentara en la salud-misa. En la
ceremonia, Martin (yerno de Marcelino) ocupa el lugar representativo en el ayllu vertical de su
suegro, quien asi incorpora un nieto heredero, si el hijo de Martin y Celia fuera varoncito.

La ceremonia se extiende durante toda la noche y contiene: 1) alimentar a los antepa-
sados (dirigido hacia el occidente); 2) alimentar a los achachilas de la casa y del patio, de
cosecha y de ayllu (son los llamados tawantin, o cuatro, que constituyen una totalidad
vinculada a lo femenino y lo masculino, al ayllu vertical y horizontal, cuya explicaciéon
detallada seria larga); 3) (después de la medianoche y dirigida hacia el oriente); la propia salud
misa, para alimentar a los 12 mallcus (cerros), que termina con un vaticinio, leyendo los
corazones y las condiciones morales de los oferentes; 4) al levantarse el sol, la ceremonia
termina con una comida festiva de todos los participantes (cf. Bastien, 1973: 134-159).

La ceremonia tiene aspectos y contenidos de: confesion del ‘“‘error” de no haberse
procurado un heredero; rogatorias de perdon y “pago’ de las ofrendas debidas; suplicas por un
heredero,; reparo del error, presentando al yerno Martin y a su (posible) hijo varén como
herederos substitutivos,y prevencion y profilaxis después del doloroso aviso que era la enferme-
dad de Erminia, hija de Martin.

La salud mesa hace visible en sfmbolos —y realiza a la vez— una plenitud uniendo a
todos los niveles ecoldgicos, los grupos de parentesco, noche y dia, vivos y muertos, en un
intercambio reciproco con los actores, de tal modo que todas estas partes constituyan una
totalidad integrada, demostrando que las partes integrantes del espacio, del tiempo y de la
comunidad han de ser consideradas como miembros vivos del ayllu de Kaata: del ayllu-tierra y
del ayllu-comunidad, del ayllu-cuerpo y del ayllu-cosmos.

OBSERVACIONES FINALES:
Lastres: el ritual psicoterapéutico andino

Tratar el ritual terapéutico bajo este rotulo —tal como lo hacen algunos autores
peruanos de los mas dedicados al tema— nos parece correcto, pero totalmente incompleto.
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Lastres, uno de ellos, observa que la confesion, practicada ya por los ichurus incaicos,
presenta una especie de psicoandlisis empirico. El Yatiri, “por su fe y entusiasmo, su plena
identificacion con la cosmovision y su profundo conocimiento del alma andina, logra sanar a sus
pacientes por la psicoterapia sugestiva principalmente” (1945, 34). Para este autor —que no
demuestra aprecio para los valores religiosos y culturales del hombre andino, ni percibe la
dimensién social de su medicina— “toda la terapia gira alrededor de la idolatria, de la
supersticion y de la magia”, y asi llega a apreciar solamente los resultados psiquidtricos positivos
logrados por aquellos “psicoterapeutas innatos, empiricos, de una smpatia social grande y de
gran accion curativa” (Ibid: 35).

Sal y Rosas, su alumno, evalia también en términos pragmiticos los resultados
curativos del Yatiri andino, admitiendo “que hay una milenaria psiquiatria en el Pera que los
métodos magicos de cura (de real eficacia clinica), son los precursores més distantes pero muy
significativos de la moderna psicoterapia peruana” (1970: 262).

Lamentablemente, estos autores tienen ninguna o muy escasa atencidén para el fené-
meno total de la medicina andina y su multifuncionalidad dentro del sistema social. Habria que
guiarse més bien por los antropdlogos y los socidlogos, para ver con claridad que la medicina
andina —ademds de ser una psicoterapia sugestiva— estimula la conciencia social; educa al
comunero y defiende la ética social; actualiza su cosmovisién y preserva las estructuras sociales
y economicas de la comunidad; estimula la conciencia de identidad étnica; etc.

La terapia de los Santuarios Populares

En los ejemplos del ritual terapéutico presentados anteriormente, la etiologia andina
subyacente nos sugiere que es necesario atender bien la relacion entre la enfermedad, (c.q. la
sanacion) y el binomio pecado (error, vacio, llaqui) confesién (expiacién, ofrenda). Aparece
también la relevancia de un estudio de la funcién de los Santuarios locales y regionales
(Copacabana, Coillurit’i, La Tirana, etc.), en el sistema de salud popular de la regién andina. As{
puede resultar una interpretacion propiamente andina del “saneamiento milagroso”, mediante
las peregrinaciones a los Santuarios Populares.
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serfa de ruinas. Sierra le habria dicho que los indios estaban confederados y que él se habria
pronunciado por retirarse a un convento de San Francisco y tomar hébitos en caso que la pro-
fecia se cumpliera. Admitié que tenia noticias de que en la guerra de Argel habian muerto mu-
chos soldados, pero no que el rey estuviera preso. Se consideraba mas espafiol que indio y mi-
raria “‘mds por la subsistencia del Reyno que por la comodidad de los indios”. Sierra lo ha-
bria acusado por resentimiento.

Esa noche en la chicheria Sierra se ofendié cuando Juan de Dios Orcoguaranca, dis-
cutiendo sobre sus noblezas, lo llamé zambo, hijo de zambo e indio, por lo que casi llegaron
a los golpes. Las profecias, sefiala Orcoguaranca, mas tarde, eran ampliamente relatadas por
el vulgo entre sus delirios’.

A fines de 1776, otro hombre fue detenido en el Cusco por hacer llegar cartas de
don Joseph Gran Quispe Tupa Inga a los capitanes indigenas de Maras, Urubamba y Guay-
llabamba, solicitindoles dinero para fabricar su fortaleza. Se trataba de un hombre de mais
de sesenta afios, de oficio labrador y barretero de minas, pero que a esa fecha se encontraba
practicamente indigente, al extremo que mendigaba, no obstante que tenia documentacion
para demostrar que descendia de los Incas. En la circel, a un compaifiero de celda le confe-
sO primero que en el cementerio de la Catedral le encomendé esa mision el Gran Quispe Tupa
Inga, pero mas tarde le dijo que le confesaria la verdad, “aunque le quitasen la vida”; que en
realidad él era descendiente de tres reyes y se llamaba:

“Don José Gran Quispe Tupa Inga y que como tal le correspondia coronarse en este
tiempo, que era él quien habia pronosticado Santa Rosa y San Francisco Solona,
que para ello se alzarian los indios y le enviarian soldados para cortar el puente de
Apurimac, que las armas que estaban dispuestas en casa del coronel de esta ciudad
se recogerian y se pondrian en una pieza de la compaifiia y que hecho ésto moririan
los Pucacurcas que estaban gobernando y que se mandarian a hacer bocas de artille-
ria que llegasen a doce leguas de distancia seglin estaba dispuesto por las leyes, pa-
ra su fortaleza y defensa”.

Mis adelante declara que habia hecho escribir esas cartas pidiendo ayuda “‘suponiéndo-
se Rey por que oy decir que aquellos pueblos habian recogido mucho maiz y trigo cuando for-
maron sedicion contra el corregidor de aquella provincia y juzgé aliviarse y socorrer sus necesi-
dades”. Por Pucacurcas, dice en su declaracion, se entiende a los chapetones o espafioles. Sobre
las profecias, declara textualmente:

“ha ofdo decir generalmente en las chicherias a los mozos, que han concurrido con
el confesante que estd proximo el afio de mil setecientos setenta y siete y que en €l
se habia de conocer un Rey Inca por que era el tiempo anunciado y que esto mis-
mo dio a entender al confesante el mozo que estuvo preso en la circel de Maras,
demostrando bastante alegria y regocijo y dijo tal mozo ojald fuera asi. Y también
oy6 decir en las chicherias de esta ciudad que una de las sefiales del cumplimiento
de la profecia, era el alborotoy sedicion que formaban los indios mestizos contra

los corregidores, matando a unos y expulsando a otros de sus provincias™®.

El hombre que recibié un real y medio por las tres cartas y que debi6é acompafiar el
Gran Quispe a la prision declaré que lo habia hecho por dinero y que no lo denunci6 a la
autoridad porque lo consideraba un fatuo, loco, mentecato y mendigo. Si bien ésto puede ser
cierto, Quispe nos ha dejado el testimonio de la expectacion milenaria y del suefio que corria
en el Cusco.

Pero también arequipefios en viaje de regreso desde Lima, registran que ese afio,en las
cercanias de Nazca, un espafiol quité a unos 25 indios que se dirigian a Huarochiri sus papeles
o convocatorias cuando los escuché decir:

“que luego se les acabarfa a todos los espafioles vivir en estos reinos respecto de

ser ellos lexitimos herederos de la corona y que para que ellos vuelvan a recibir el
reino se empezaria a darles muerte a todos los espafioles el afio préximo venidero,
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