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Este libro se propone trazar un
cuadro exhaustivo de la medicina tra-
dicional andina del Norte peruano to-
mando en cuenta todos sus aspectos: la
figura del terapeuta adivino; la trans-
misién inicidtica; la cosmovision a tra-
vés de los simbolos que la expresan; la
teoria médica y las précticas tradicio-
nales. Fruto de mds de dos decenios de
investigacion sistemdtica de campo, el
material etnogréfico es tratado por el
antropélogo enfocando cada uno de los
temas dentro de su contexto etno-his- -
térico brindando las pruebas de la con-
tinuacién cultural a través del andlisis
de las fuentes escritas -algunas de las
cuales inéditas- y del material icono-
grifico arqueoldgico. La medicina tra-
dicional andina, analizada dentro de
las estructuras autéctonas que forman
parte del actual sincretismo, adquiere
la profundidad histérica y transcultural
de un fenémeno cuyo proceso de ges-
tacién comienza en épocas y en tierras
lejanas, entre los cazadores de las este-
pas asidticas que descubrieron Améri-
ca. Los temas del «curanderismo»
¢arismadtico (o shamanismo) que el au-
tor ha analizado y expuesto en varios
ensayos, han sido reunidos y nueva-
mente reelaborados en esta obra a la
luz de nuevas intuiciones e interpreta-
ciones. A estos se acompaiia la primi-
cia de un nuevo e inédito perfil de la
inexplorada medicina tradicional fe-
menina del Ande nortefio. Mario
Polia, Phd., es arque6logo profesional
y antropélogo. Director del Proyecto
«Andes Septentrionales» del «Centro
Studi e Ricerche Ligabue» de Venecia,
Italia, es profesor visitante de Antropo-
logia Médica en la Pontificia Universi-
dad Catdlica del Peru.
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A Giancarlo Ligabue que hizo realidad
mi afdn de estudioso
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PROLOGO

Cuando eramos adolescentes, hace mucho, mucho tiempo, lefamos
con entusiasmo y frenesi, y un poco a escondidas, las aventuras de capa
y espada de los Tres Mosqueteros, escritas por Alejandro Dumas a me-
diados del siglo pasado. Y esperdbamos con ilusién el poder leer aquel
otro libro menos conocido llamado «Veinte Afios Después».

Veinte afios después! Largo...inescrutable lapso en el misterio de
un futuro que nos parecia tan lejano y que ahora, triplicado ya con cre-
ces, nos parece un soplo fragil del veloz pasaje de los afios. Por que hoy,
ya con las espaldas cargadas de recuerdos y la frente atin llena de incég-
nitas futuras, nos parece ayer, hace veinte afios, cuando conocimos a
Mario Polia, un joven italiano, barbudo y desalifiado, que nos contaba de
sus aventuras en la sierra nortefia escudrifiando vivencias, volteando pie-
dras enmohecidas, interrogando silencios, mirando absorto las profundi-
dades del misticismo andino...

Podfamos haberlo borrado de la memoria. Pero los mil olvidos que
Mario desenterré y fue deshojando en articulos y libros y conferencias, y
en conversaciones a la luz de las estrellas, no han permitido descanso al-
guno a los recuerdos: y hoy, después de veinte afios que, lejos de ser un
silencio, han sido un continuo sonar de torrenteras fértiles, Mario Polia
nos brinda otro revolotear de pdginas cargadas de magia, de «encantos»,
de suefios alucinados, «sombras», chununas y duendes, de plantas
brujeriles, de varas, espadas y pufiales, de sonajas, perfumes y santos
arrastrados al torbellino inigualable del sincretismo, de la luz y la obscu-
ridad, del sonido sordo, del mundo simbdélico de la mesa curandera, de
las enfermedades de Dios y de los encantamientos, en fin, del dafio, la



envidia, el chucaque, la tapiadura y de los despachos, el desenriedo, la
caipa y los cien vocablos obscuros que rigen la luz oculta del misticismo
milenario de los Andes.

Como un rodar imponente de las piedras de un alud, y para ayudar
al lector curioso y desorientado, cientos de palabras que van dando tum-
bos entre quebradas y lagunas y cerros cubiertas de neblinas y misterios,
van apareciendo en el texto, con la nitidez de instrumentos cientificos, en
un caudal de voces, modismos y giros propios de un léxico frecuente-
mente desconocido en los circulos eruditos, lo que es caracteristico de las
culturas en conflicto y que, sin excluirse mutuamente, transforma el
simbolismo y la significacién de los vocablos mds alld de los estudios
cientificos pero més profundamente dentro de las raices de los temas es-
tudiados.

El Curandero, en su importantisima actividad shamdnica, es consi-
derado aqui como el conocedor del universo de las fuerzas miticas: esos
espiritus ancestrales que animan cada rincén, cada elemento y cada mo-
mento vivo de la geografia del Ande en relacién con el ser humano. Es el
agente capaz de entablar con aquellas fuerzas mdgicas un contacto direc-
to para propiciar sus favores o para calmar sus enojos y su intrinseca pe-
ligrosidad. Al mismo tiempo, asegura la interpretacién cultural de las
enfermedades,de acuerdo a los principios rectores de la cultura andina, lo
que brinda al enfermo la confianza en que su enfermedad puede ser con-
trolada dentro de las posibilidades y alcances de su medicina autéctona.

Largos pdrrafos dedica Polia a las vivencias y principios que go-
biernan la formacién iniciatoria de un shamdn andino. En especial se re-
fiere al complejo y prolongado proceso de control psico-neurolégico de
la accion farmacolégica de las plantas mégicas. Su efecto primario y des-
ordenado en la produccién de alucinaciones pareceria ser el fin buscado.
Esto hace que se convierta en una barrera infranqueable para su adecuada
interpretacién por los desinformados representantes de las culturas occi-
dentales. Pero mds alld del fenémeno alucinatorio que es solamente el
comienzo de una accién psico-farmacolégica, Polia describe el largo pro-
ceso—Tlargo por varios penosos ailos—de aprender a «ver en virtud» atra-
vesando la barrera que normalmente separa la actividad conciente de los
enormes e insondables archivos memoristicos inconcientes y de la activi-
dad inteligente que hierve en esos circuitos neuronales profundos, sola-
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mente alcanzados mediante la ampliacién de la conciencia que, si bien
es desordenada y cadtica en un cerebro no entrenado, puede ser utilizada
como una capacidad de «ver en virtud» después de un largo y penoso
proceso de entrenamiento shamdnico en sujetos cuidadosamente seleccio-
nados por un tutor adecuado. A través del largo proceso formdtico , el
iniciado adquiere y aprende a manejar una super-conciencia que va
«mds alld de las aguas arrastradoras de las corrientes psiquicas en el
mundo de las entidades miticas de la cultura tradicional... Se trata de la
percepcién de la contraparte espiritual de los seres, de sus raices
inmateriales. a través de un simbolismo codificado por la tradicién y véa-
lido e interpretable para quienes pertenecen a aquella tradicién».

Seria quizés suficiente y meritorio que el autor se hubiera limitado
a volcar en estas piginas su muy abundante experiencia acumulada en
sus largos (o cortos?) afios de pertinaz labor de terco alucinado. Cientos,
cientos de prolongadas y detalladas entrevistas con los maestros
curanderos...con los maestros adivinos...con los escondidos maleros...con
los timidos beneficiarios...con los eruditos de interés pasajero y
escéptico...Cientos de apuntes garabateados en la obscuridad de una
«mesada», bajo el ritmico sonido de una maraca o superponiendo el ras-
car de un boligrafo sobre el rumor de un plegaria curanderil o descifran-
do alguna cinta fonética, rasposa, enrevesada y criptica, obtenida en con-
fidencial conversacion junto a aquella laguna encantada. Eso habria sido
suficiente. Pero Mario Polia no pudo contentarse con eso que a cualquier
antropélogo de escritorio le hubiera parecido una labor sobrehumana.
Mario pasé ademds largas horas de insomnio rebuscando en antiguos do-
cumentos las bases histéricas de la continuidad secular de los conceptos
y usos mdgico-religiosos de la cultura andina, cultura sometida, humilla-
da y pisoteada durante cinco siglos de dolorosa e injusta marginacién y
persecucion. Cronistas, misioneros, administradores, viajeros eruditos,
aventureros curiosos, autoridades seglares y eclesidsticas fueron interro-
gadas en los viejos papeles por este autor que buscé también en los mo- .
numentos y en los templos abandonados, en las piedras dislocadas, en las
cavernas umbrias y las gélidas punas de la sierra nortefia, todo aquello
que significaba algiin simbolo o alguna huella del antiguo pensamiento
andino que,doloroso y rengueante, ha llegado hasta nosotros refugiado en
las sierras huancabambinas y en las lagunas de los encantos de los Huaris
y de los Ingas.
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Primicia también es la aparicién de un nuevo aspecto del pensa-
miento mdgico indigena a través de la actividad femenina. La colabora-
cién de Fabiola Chavez , joven compaiiera de trabajo de Mario Polia, se
ha traducido de inicio en el contenido de capitulos relacionados con la
hasta ahora poco investigada actividad femenina en el contenido mégico-
religioso de la atencién de la salud y bienestar de la mujer andina. Capi-
tulos de diferente estilo y de enfoque particular, dan a este libro una vi-
sion integral, hasta ahora descuidada, de los aspectos globales de la an-
tropologfa andina. Bien venida, Fabiola,con tus interesantes comproba-
ciones, fruto de tu tenaz trabajo de campo en un aspecto fundamental de
nuestra medicina tradicional.

Hay tanto qué comentar sobre el paralizante alud informativo que
Polia ha vertido sobre nosotros en este muy importante texto, que seria
interminable e impertinente usar este prélogo como tribuna para enfras-
carme aqui en un comentario especifico y detallado de los innumerables
temas antropolégicos, histéricos, psico-sociales y médicos que en estas
péginas trata el autor.

Y cuando me atrevo a enfocar la muy fructifera labor que Mario
Polia estd desarrollando al entregarnos su vida en el estudio de nuestra
cultura nor-andina, no puedo sino recordar mi afiosa entrevista con un
viejo curandero de Abancay. Noventa y dos afios decia tener:

« Y usted ha pasado toda su vida practicando estas cosas?»...

El anciano curandero, con rostro de desagradable sorpresa por lo
que €l consider6 agresivo de mi pregunta, me respondié con 4cido tono:

« Toda mi vida?»... toda mi vida?; !No seiior! !Toda mi vida,
no!...!Todavia me falta...!»

A Mario Polia, también le falta mucho. Nos ha dado ya més de lo
que alguna vez, hace veinte afios, suponiamos que nos podia dar. Pero
aunque tiene mds de cien afios de sabiduria, todavia le falta y esperamos
dia a dfa que supere lo que hoy, en este libro, nos pudiera parecer insu-
perable.

Fernando Cabieses
Noviembre 1996
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PRESENTACION

El shamanismo es, probablemente, la expresién mds arcaica de la
religiosidad del Homo Sapiens y es la més difundida a través del espacio
y del tiempo.

Antes de que nacieran los dioses y se celebraran cultos organiza-
dos, lo sobrenatural era percibido como poder «tremendo y fascinante»
sin rostro ni forma. Sus manifestaciones eran el rayo y el trueno, la alti-
vez de las fieras, el sol y el huracdn, cada amanecer y la primavera que
reviste de flores los despojos invernales.

En aquellas épocas remotas, la difusién del shamanismo era
planetaria. Y el proceso histérico ain no ha podido acabar con él: no hay
grupo némade o semi-némade de cazadores y recolectores que no cuente
con un hombre-medicina que, al mismo tiempo, es ordculo capaz de ver
en lo desconocido. Este hombre es el shamdn. Su funcién es controlar lo
incontrolable, transformar lo sagrado aterrador en fuerza terapéutica, bus-
car las almas perdidas de los enfermos remontando a las estrellas por me-
dio de mdgicas cuerdas, cabalgando el arco iris, o viajando a las oscuras
regiones de los muertos. El shamanismo existi6 en la Europa arcaica:
Orfeo era un shamdn, y lo era Dionisio y el germdnico Odhinn. En Tibet,
Nepal, Bhutan, Mongolia el Buddhismo no ha podido desarraigar el ori-
ginario shamanismo y ha tenido que convivir con €I, aceptando y readap-
tando algunas de sus précticas rituales y ascéticas. En el Shintd japonés
la estructura shaménica es transparente. Hasta el intransigente Islam ha
tenido que culturizar algunas técnicas shamdnicas para el trance transfor-
méndolas en soportes misticos, como es el caso de la danza de los
Derviches de Turquia, Egipto, Sudan.
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A la llegada de los Europeos, el shamanismo estaba presente en las
Américas desde las culturas esquimales hasta la Tierra del Fuego donde
la machi araucana ain ejecuta antiquisimas préacticas autéctonas con ri-
tuales parecidos a los de las gentes mongdélicas: una misteriosa conse-
cuencia causal que interconecta, como hilo sutil, al shamanismo en el
tiempo y el espacio. Hoy el shamanismo es practicado por la totalidad de
las culturas indigenas de la Amazonia, del Chaco, del Bosque Tropical y
de la Montafia del Perd, Bolivia, Ecuador, Colombia, en Venezuela, las
Guyanas y, en varias formas, es difundido en los Andes.

El libro que presentamos demuestra como el curanderismo andino
es, en realidad, bajo la forma sincrética de nuestros dfas, la continuacién
cultural del shamanismo y de la cosmovisién autéctonos. Desde hace un
decenio, nuestro «Centro Studi» estd investigando metédicamente un
tramo de la Cordillera Septentrional del Perd incluido entre 4°30" y 5°30'
de longitud Sur, bajo la direccién técnica del autor de estas pdginas.
Nuestras investigaciones abarcan el campo de la arqueologia y de la an-
tropologia cultural porque creemos que ambas disciplinas cientificas y
ambas dreas de interés, desde dos perspectivas distintas y complementa-
rias, tienen un punto en comiin: la cultura del hombre y una tarea comin
que es la de reconstruir su historia.

La obra que presentamos es la contribucién que el «Centro Studi e
Ricerche Ligabue» ha querido brindar a las Ciencias Humanas para que
se conozcan las riquezas del inagotable patrimonio cultural del Perd. Este
libro es fruto de una larga labor de andlisis precedida por una escrupulo-
sa investigacion etnogréfica -llevada a cabo a lo largo de més de dos de-
cenios- que restituye al curandero andino la dignidad de terapeuta y sa-
cerdote, representante e intérprete de una tradicién plurimilenaria. Esta,
en su estructura bdsica, era patrimonio de los cazadores del Paleolitico
Superior, los mismos que, cuarentamil afios atrds, descubrieron América.

Giancarlo Ligabue
Presidente del «Centro Studi e Ricerche Ligabue»

Venecia, 10 de Noviembre de 1996



PROLOGO DEL AUTOR

Lo que me ha impulsado a escribir esta obra ha sido la profunda ri-
queza de la tradicién objeto de mis estudios. Para tratar de entenderla en
sus aspectos mds relevantes, le he dedicado muchos afios de trabajo de
campo y de andlisis. En el tltimo decenio, he producido una serie de ar-
ticulos y un par de libros que documentan este proceso de entendimiento
a través de sus varias etapas y, al mismo tiempo, trazan el perfil de una
historia: la de un hombre de Europa convencido que América atin no ha
sido descubierta plenamente y que no lo serd hasta que no se conozca su
alma. Este libro recoge el fruto de mis labores y estudios precedentes y
ordena el material etnogréafico, junto con sus interpretaciones, en un cua-
dro orgdnico cuyo objetivo es trazar un perfil detallado y fiel de la tradi-
cion médica andina. Este, por primera vez, se complementa con un traba-
jo inédito y exclusivo sobre medicina tradicional femenina, la misma
que, practicada por mujeres terapeutas y carismdticas que el término de
«parteras» define imperfectamente, es reservada a la sola mujer en todas
las etapas de su ciclo de fertilidad y al nifio en los primeros afios de vida.
La antropéloga Fabiola Chdvez, de la Pontificia Universidad Catdlica,
participando a mi programa de investigaciones y aceptando el dificil reto,
ha podido llegar donde yo no he podido: conocer y considerar, con ojos
de mujer peruana, cémo viven las mujeres pertenecientes a las comunida-
des rurales andinas.

Creo que el deber principal de un investigador es compartir el fruto
de su bisqueda. Por otro lado, el tiempo me impulsé -e impulsa- a reali-
zar esta entrega sin indtiles demoras: mucho de lo que encontré al co-
mienzo de mis investigaciones, hoy ya no existe. Una parte significativa
de la voz de aquella tradicién plurimilenaria ha vuelto al silencio porque
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la mayorfa de sus grandes transmisores e intérpretes han desaparecido sin
dejar, en muchos casos, ni sucesores ni huellas. La mayoria de ellos des-
confiaba en las letras que cuajan el flujo viviente del conocimiento. To-
dos ellos miraban con divertida curiosidad a la «méquina» que capturaba
su voz. Casi ninguno de ellos sabia escribir y, aun cuando lo supiera, no
lo hubiera querido pues la escritura no es apta para encerrar el contenido
de la visién. Dividian con impiadosa sabiduria a los hombres en dos cla-
ses: aquellos que saben por eleccién e inspiracion, respaldadas por una
larga y sufrida vivencia, y aquellos que han aprendido en los libros lo
que saben. Contraponfan con contundente realismo la silenciosa labor de
los primeros a la impidica jactancia de los segundos. Nunca decfan «lo
hemos aprendido» sino «lo hemos visto», o «lo hemos sofiado» y cuando
se referfan a sus esfuerzos de maestros curanderos para aliviar el sufri-
miento ajeno, expresaban el sentido de una contienda fatal: «lucha», «pe-
lea» eran los términos mds usados y «lidiar» significaba ejercer la fun-
cién curanderil.

Aquellos anénimos sabios campesinos firmaban los documentos
con sus huellas digitales. Una necesidad y, al mismo tiempo, un simbolo
pues dejaban en el papel el sello de su persona: el auténtico e inimitable.
Asfi, en mis libretas de campo y més aun en mi, a través de inolvidables
conversaciones a la luz del mechdn de aceite o en largas andanzas por
punas y cordilleras, han dejado sus huellas: las que un alma imprime en
otra alma cuando ésta se abre disponiéndose a escuchar y entender.

Sé que, tratandose de un tema tan dificil como es el de la visién del
mundo de una cultura diferente, escribir implica el riesgo de distorsionar
el contenido de las informaciones, pero cuando una tradicién oral se halla
expuesta al peligro de que desaparezcan sus mds profundas expresiones,
entonces si ha llegado el momento de escribir. Traté como primera tarea
de entender y escribo para entregar a la historia el legado de una tradi-
cién oral. Escribo para que otros entiendan y estoy totalmente consciente
de que la escritura misma sélo es «el dedo que apunta a la luna».

Hoy la tradicién andina se encuentra a la encrucijada fatal entre va-
lores ancestrales y desculturacién producida por la dindmica cultural y
las vicisitudes histdricas.

(Cudl serd su porvenir y el porvenir del curanderismo y de la medi-
cina tradicional?
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En cuanto cientifico, debo constatar una progresiva y evidente pér-
dida de contenido de la cultura original y transformaciones significativas
dentro del mismo sincretismo andino-catélico. En cuanto persona que ha
compartido con el hombre andino mucho de su propia vida, me place
pensar que asi como esta tradicién inmemorial ha podido una vez lograr
una sintesis de valores después del trauma de la conquista, una vez mds
sepa y pueda enfrentarse con los problemas del momento destilando la-
boriosamente una nueva sintesis. Lo cierto es que hay una diferencia sus-
tancial entre el encuentro con el catolicismo hispdnico de aquellla época
y los valores de la cultura «oficial» de nuestra época. Y es que en el pri-
mer caso la sintesis se logré entre dos visiones «religiosas» del mundo, a
pesar de sus peculiaridades y diferencias, mientras que hoy la sintesis
debe lograrse entre una visién «religiosa» y una laica que considera lo
religioso y el mito como super-estructuras que no sélo son secundarias
sino pueden obstaculizar la dindmica del «progreso». Hoy la tradici6n
andina se parece a un gran fuego que se ha concentrado en el calor inten-
so de las brasas. La exuberancia de sus Illamas se ha apagado pero el fue-
go atn vive. El viento atin puede avivarlo y despertar su latente poder.

En la observacién de los datos he usado el método de la participa-
cién activa tomando parte en las ceremonias y prdcticas descritas en esta
obra, o presenciando personalmente a ellas. Visité los lugares que descri-
bo -lagunas, cerros, huacas- junto con los curanderos y sus pacientes. He
vivido y vivo varios meses del afio, a través de los afios, en comunidades
rurales del Ande y esto me permite observar por vivencia directa a la
cultura andina en su fluir cotidiano, en sus cotidianas expresiones y en
sus imperceptibles transformaciones y adaptaciones a las leyes del tiem-
po y de la historia. La participacién directa me permite entender como la
cultura andina interpreta y resuelve los hechos cotidianos, los aconteci-
mientos ordinarios y extraordinarios de la vida e interpreta sus luces y
sombras: el amor y el odio, el nacer y el morir, el goce y el sufrimiento,
la solidaridad y la injusticia.

Asi mismo, he podido averiguar como la cultura andina formula y
dirige las relaciones entre persona y persona, persona y naturaleza, perso-
na y sobrenatural y he llegado a la conclusién que el concepto de «sobre-
natural», que a menudo usamos como escudo entre nuestra razén y el
misterio, no pertenece en su formulacién al mundo amerindio porque lo
«sobrenatural» es inseparable del concepto de «naturaleza» y de «reali-
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dad». Mds aiin: se aplica a lo plenamente real, a lo que subyace a toda
transformacién y al desgaste del tiempo. Lo que nosotros definimos «so-
brenatural» corresponde, en los Andes, al profundo «corazén del mundo»
cuyos latidos se perciben en el ritmico sucederse de los dfas y de las es-
taciones, de nacimientos y muertes, cuyo poder pulsa en las estrellas y en
las entrafias fecundas de la Tierra Madre, vibra en el vuelo iridescente
del colibri y se estremece en el terremoto. He podido vislumbrar el con-
tenido ancestral de una philosophia perennis que sé6lo reconoce una inin-
terrumpida unidad de vida. Esta se manifiesta en el cristal y en las semi-
llas que crecen en el titero de la tierra, en el insecto que se arrastra y en
el condor soberano de los cielos y hasta en lo mds elevado que el alma
pueda concebir: un Ser total e inagotable que todo sostiene, en el cual
todo vive, a través del cual todo se explica y en cuya unidad encuentran
su fundamento y resolucién las multiformes manifestaciones del existir.

En esta unidad de Vida, el nacer y el morir no son mds que el apa-
recer y el deshacerse de burbujas en la supeficie del mar: tienen sentido
s6lo desde el punto de vista de quien, sujeto a las transformaciones del
Ser, las percibe sin entender su naturaleza. Las etapas de no-existencia
no presuponen una paralela ruptura en la continuidad del ser. Y mds atin:
en la unidad sustancial de la Vida universal, todo lo que vive -y todo
vive- tiene «alma». El hombre amerindio ha renunciado a la orgullosa
prerrogativa de ser la dnica forma de vida provista de «alma» y comparte
esta cualidad con minerales, plantas y animales, con cerros, lagunas y as-
tros, con los vivientes y los ancestros sin perder, por eso, la conciencia
de la peculiaridad de su naturaleza humana que le otorga derechos y lo
somete a deberes humanos, el primero de los cuales es vivir respetando
la armonfa con todo lo existente.

Solamente después de afios de labor de interpretacién, habiendo al-
canzado la intuicién del profundo sentido de la cosmovisién andina, hoy
puedo entender en toda su serena y terrible profundidad las palabras que
en 1855 el jefe Seattle, de la etnia Dwamish, dirigié al presidente de los
Estados Unidos frente a la asamblea de los pueblos indios del Nor-Oeste.
Una razén no entrenada podria entender superficialmente estas palabras -
auténtico manifiesto de la visién del mundo amerindia- como expresién
de un roméntico naturismo, o de un «panteismo» primitivo:

«Todo lo que lastima la tierra lastima al mismo tiempo los hijos de



la tierra. La tierra es nuestra vida y nuestra libertad (...) La fuerza del
pueblo indio es amar y defender a la tierra. Ella es de todos los hombres
(...) Cada particula de esta tierra es sagrada para mi pueblo. Cada aguja
reluciente de los pinos, cada orilla arenosa de rio, cada retazo de niebla
en el bosque sombrio, todo claro del bosque y zumbido de insecto es sa-
grado en el recuerdo y en el sentir de mi pueblo (...) Las flores perfuma-
das son nuestras hermanas; el ciervo, el caballo, el gran dguila son nues-
tros hermanos. Las cumbres de rocas, las savias, el calor del péney y el
del hombre, todos pertenecen a la misma familia (...) El agua reluciente
que fluye en los arroyos y en los rios no es sélo agua sino sangre de
nuestros ancestros, es sagrada (...) El murmullo del agua es la voz del pa-
dre de mi padre (...) Yo no soy nada mds que un salvaje y no conozco
otra forma de vivir»,

Lima, 15 de noviembre de 1996
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CAPITULO 1

GEOGRAFIA, CLIMA, ZONAS DE VIDA Y DE
PRODUCCION, LINEAMIENTOS ARQUEOLOGICOS

Las investigaciones cuyos resultados se exponen en la presente
obra, han sido llevadas a cabo, en el transcurso de dos decenios y medio,
en las dos provincias serranas de Ayabaca y Huancabamba, en el Depar-
tamento de Piura. El programa de investigacién «Andes Septentrionales»
abarca el campo de la antropologfa religiosa y de la antropologfa médica,
siendo ambos reciprocamente relacionados, y el campo de las investiga-
ciones arqueoldgicas. Estas tltimas estdn permitiendo reconstruir el perfil
de dos antiguas culturas hasta hoy desconocidas: los Wayakuntur y los
Wanq’apampas. La zona que ha sido y sigue siendo objeto de estudio en
el marco del mencionado programa, se extiende desde los 4°30’lat. Norte
hasta los 5°20' lat. Sur.

1. Generalidades geograficas

La Provincia de Ayabaca estd dividida en 10 distritos: Ayabaca;
Sicches; Montero; Jilil{; Suyo; Paimas; Lagunas; Sapillica; Frias;
Pacaipampa. La capital, Ayabaca, estd ubicada a 2715 m. s.n.m. Su posi-
cion geogrifica es: lat. Sur 4°39'; long. Oeste 79°43' La Provincia de
Huancabamba comprende 8 distritos: El Carmen de la Frontera;
Huancabamba; Lalaquiz; Canchaque; San Miguel del Faique; Sondorillo;
Sondor; Huarmaca. La capital, Huancabamba, estd ubicada a 1957 m.
s.n.m., su posicién geogréfica es: lat. Sur 5°14’S; long. Oeste 79°27".

1.1. El sistema hidrografico y orografico

Las cuencas hidrograficas mds importantes de la Sierra piurana per-
tenecen a la vertiente pacifica y son las del Rio Chira y del Rio Piura. El
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primero es el mismo que en Ecuador es llamado Catamayo y, en la zona
fronteriza con el Pertd, Rio Calvas. El Rio Chira recibe el aporte de aguas
del Rio Quiréz que recoge las aguas de los rios Tomayacu y Aranza. La
cuenca peruana es de 10,063 Km. cuadrados; su descarga minima ha sido
de 836 milliones de metros cibicos en 1968 y de 18,826 milliones en
1983. El Rio Piura nace como Rio Huarmaca en la Prov. de
Huancabamba, luego toma el nombre de Rio Canchaque y, uniéndose
con el Rio Bigote adquiere el nombre de Rio Piura. Su cuenca se extien-
de sobre 16,413 Km. cuadrados. La descarga minima anual fue de 43
milliones de metros ctibicos en 1937 y la mdxima ha sido de 11,415
milliones en 1983. El Rio Grande, o Huancabamba es un afluente del
Marafién y nace de la Laguna Shimbe, del grupo de las Huarijnas
(Bernex-Revesz 1988:66).

Por lo que concierne al sistema orografico, la Sierra piurana perte-
nece al relieve de la Cordillera de Huamani, o Cordillera Real. Los relie-
ves montuosos se ubican a lo largo de dos ejes principales, uno occiden-
tal y uno oriental, dirigidos aproximadamente NNO-SSE, con cerros de
mayores alturas en el sistema oriental: 3905 m. Cerro Laguna Prieta
(Ayabaca); 3836 m. Cerro Mushcapédn; 3957m. Cerro Laguna Negra;
3801m. Cerro Pico de Loro (Huancabamba). Entre los dos sistemas
montuosos se abren fértiles valles regados por rios con cardcter
torrentoso (San Pablo; Parcochaca, Aranza, Tomayacu; Huancabamba,
etc.).

1.2. Ecosistemas y zonas de produccién

La economia de las comunidades rurales de las dos provincias es
bdsicamente agricola y ganadera. Se cultivan especies alimenticias im-
portadas como el arroz, el trigo, la cebada, habas y arvejas, el café, la
cafia de azicar, los citricos, el pldtano y especies autéctonas como el
maiz, la quinua, el frijol, el mani, la yuca, el camote, la papa, el olluco,
la oca. Por lo que concierne a la ganaderia, en la Sierra, se crian espe-
cialmente animales de corral (aves y cuyes) y cerdos para el consumo
doméstico. El ganado vacuno es criado especialmente en las zonas donde
el pasto es abundante (entre los 2500 y los 3000 m. de altura). El ganado
ovejuno es relativamente escaso: se crian especialmente ovejas merino
para la lana de uso doméstico; mds difundido es el ganado caprino utili-
zado por la carne y la leche la cual, con justa razén, goza de un alto
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prestigio por su poder alimenticio. La leche de vaca, en cambio, casi
nunca es consumida como tal sino por la preparacién de quesos y
quesillos (Pacaipampa, Frias, Huancabamba).

Por lo que concierne clima, ecosistemas y zonas de produccién, re-
sumo la clasificacién de zonas climéticas y de ecosistemas de acuerdo al
«Mapa Ecolégico del Perii» (O.N.E.R.N 1976) que adopta al sistema de
Holdridge. Este sistema utiliza tres factores climdticos que determinan to-
dos los factores bidticos: la Biotemperatura, la Precipitacién y la Hume-
dad Ambiental. La Evapotranspiracién Potencial (Etp) es «la cantidad de
agua evaporada del suelo y otras superficies y la transpirada por la vege-
tacién natural madura» (O.N.E.R.N. 1976:6). De acuerdo a este sistema,
las zonas climéticas y de vida abarcadas por la Sierra de Piura, incluyen-
do la faja pedemontana occidental, son las siguientes:

Matorral desértico Tropical (md-T): 0-200 m. s.n.m. Bio T: maéx.
24.6°C, min. 22.40°C. Precipitacion total: médx. 227.7 mm., min. 122.6
mm. Etp: entre 8 y 16 veces la precipitacién. Zonas: Tambo Grande,
Chulucanas.

Desierto hiperdrido Premontano Tropical (dp-PT): 0-900 m. s.n.m.
Bio T: méx. 23.4°C, min. 20.8°C. Precipitacién total: mdx. 104.2 mm.,
min. 73.5 mm. Etp: entre 8 y 16 veces la precipitaciéon. Zonas: Sullana,
Querecotillo.

Monte espinoso Tropical (mte-T): 0-600 m. s.n.m. Bio T: max.
25°C, min. 23.4°C. Precipitacion total: mdx. 793 mm., min. 162.9 mm.
Etp: entre 4 y 8 veces la precipitacion.

Matorral desértico Premontano Tropical (md-PT): 0-1900 m. s.n.m.
Bio T: mdx. 25.5°C, min. 22.3°C. Precipitacién total: max. 242.1 mm.,
min. 100.9 mm. Etp: entre 4 y 8 veces la precipitacién. Zonas:
Morrop6n, Buenos Aires.

Monte espinoso Premontano Tropical (mte-PT): 500-2300 m. s.n.m.
Bio T: médx. 24.5°C, min. 18.8C°, Precipitacion total: 532.8 mm.
(Huancabamba) min. 226.0 mm.; Ept: entre 2 y 4 veces la precipitacién.
Zonas: Paimas, Suyo, Huancabamba, Sondorillo.
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Bosque seco-Premontano Tropical (bs-PT): 1000-2250 m. s.n.m.
Bio T: méax. 25.1°C, min. 17.4°C. Etp: entre 1 y 2 veces la precipitacién.
Zonas: Montero, Jilili, Parcochaca, Santo Domingo, Frias, Paltashaco,
Canchaque.

Bosque seco-Montano Bajo Tropical (bs-MBT): 2500-3200 m.
s.n.m. en los valles interandinos. Bio T: madx. 16.5°C, min. 10.9°C Preci-
pitacién total: mdx. 972.9 mm. (Pacaipampa) min. 449.3 mm. Ept: entre
1 y 2 veces la precipitacién. Zonas: Pacaipampa, Sapalache, Sondor.

Bosque hiimedo-Premontano Tropical (bh-PT): 500-2000 m. s.n.m.
Bio T: max. 24.9°C, min. 17.2°C. Precipitacién total: max. 1968 mm.,
min, 936 mm. Etp: entre 0.5 y 1.00 del promedio de precipitacién. Zo-
nas: Yanchald, Ayabaca la Vieja, Cerro Balcén, Cerro de Aypate,
Hualcuy.

Bosque hiimedo-Montano Bajo Tropical (bh-MBT): 1800-3000 m.
s.n.m. Bio T: mdx. 17.9°C, min. 12.6°C Precipitacién total: mdx 1972
mm., min. 790.7 mm. Ept: entre 0.5 y 1.00 de la precipitacién. Zonas:
Ayabaca, Samaco, Gigante, El Molino, Olleros, Samanga alto.

Bosque hiimedo-Montano Tropical (bh-MT): 2800-3800/4000 m.
s.n.m. Bio T: méx. 13.1°C, min. 7.3°C Precipitacién total: médx. 1154
mm., min. 498 mm. Ept: entre 0.5 y 1.00 la precipitacion. Zonas: Poclus,
Arenales, Arrendamientos.

Bosque muy hiimedo-Montano Tropical (bmh-MT): 2800-3800 m.
s.n.m. Bio T: mdx. 10.9°C, min. 6.5°C Precipitacién total: médx. 1722
mm., min. 838.4 mm. Zonas: Laguna Shimbe, Laguna Negra y grupo de
las Huarinjas de Huancabamba, Jicate, Huancacarpa.

1.2.a. Principales plantas silvestres y frutales indigenas (las si-
glas se refieren a la zona del ecosistema natural de acuerdo al Mapa
Ecoldgico del Peri)

Achupalla: Puya sp. (mte-PT)

Aguacolla: Cereus sp. (md-T; mte-PT)

Algarrobo: Prosopis juliflora D.C. (md-T; dp-PT; mte-T; md-PT; mte-
PT)
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Aliso: Alnus jorullensis H.B.K. (bh-MT; bmh-MT)
Aliso: Alnus acuminata H.B.K. ssp. acuminata (bh-MBT; bmh-MT)
Almendro, o Seca: Geoffroya striata (md-T)
Angolo: Cathormion multiflorum (dp-PT; mte-T)
Aiialque: Coccoloba ruiziana (md-T)

Arabisco: Jacarandd sp. (bs-PT)

Arrayan: Eugenia, sp. (bh-MT; bmh-MT)
Barbasco: Jaquina pubescens (bh-PT)

Bichayo: Capparis ovalifolia (md-T; dp-PT; md-PT)
Borrachera: Ipomoea carnea (md-T; dp-PT, mte-T)
Cafia brava: Gynerium sagittatum (md-PT)

Capuli, o Guinda: Prunus capullin Zucc. (bs-MBT)
Carapacho: Weinmannia sp. (bh-MBT; bh-MT; bmh-MT)
Carricillo, o Suro: Chusquea sp. (bh-MBT)
Carrizo: Arundo donax (md-PT)

Cedro de altura: Cedrela sp. (bh- PT)

Ceibo: Bombax sp. (mte-T)

Ceibo: Chorisia insignis (mte-T)

Cerezo: Prunus salicifolia (dp-PT; mte-T)

Ciruelo: Bunchosia americana (dp-PT; mte-T)

Cola de caballo: Equisetum sp. (bh-MBT)
Congona: Brosimium sp. (bh-PT)

Cordoncillo: Piper enlongiantum (bh-MBT)
Cuncun, o Perlillo: Vallesia dichotonia (md-T)
Cucharillo: Embothrium grandiflorum Lam. (bs-PT)
Chachacomo: Escallonia sp. (bmh-MT)

Chamana: Dodonaea viscosa L. (bs-PT; bs-MBT)
Charamusque: Pectis sp. (dp-PT)

Charan: Caesalpinia corymbosa (mte-T; mte-PT)
Checo: Sapindus saponaria (bs-MBT; bh-MBT)
Chilca: Baccharis sp. (bh-MT)

Chinchango: Hypericum laricifolium (bmh-MT)
Chinchin: Rumaya campanifolia (bh-PT; bh-MBT)
Chinininga: Salvia hirsuta Jacq. (bh-MBT)
Chirimoyo: Annona cherimolia Mill. (mte-PT)
Ebano: Zizyphus sp. (mte-T)

Eucaliptus: Eucaliptus globulus Labill. (md-PT; mte-PT; bs-MBT; bh-
PT; bh-MBT)

Faique: Acacia macracantha H.B. (mte-PT)
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Frejolillo: Erythrina sp. (mte-T)

Granadillo: Passiflora laurifolia (bh-PT; bh-MBT)
Guanibano: Annona muricata (mte-PT; bs-MBT)
Guayabo: Psidium guayava L. (bs-MBT)
Guayacan: Tabebuia sp. (mte-T)

Higuerén: Ficus weberbaueri (bh-MBT; bh-MT)
Hualango: Acacia sp. (bs-PT)

Hualtaco: Loxopterigium huasango Spruce (md-T; mte-T; md-PT)
Ichu/Ishu: Stipa ichu (bmh-MT)

Ishpingo (serrano): Aiouea tambillensis (bs-MBT)
Lanche: Myrcianthes cholopoides (bh-MBT)
Licumo: Lucuma obovata H.B.K. (bs-MBT)
Mango: Mangifera indica L. (mte-PT)

Margarito: Capparis mollis (mte-T)

Mastrante: Marrubium vulgaris (bh-MT; bmh-MT)
Molle: Schinus molle (md-PT)

Mosquero: Croton sp. (bs-PT)

Nogal: Junglans neotropica Diels. (bh-PT)

Overo: Cordia rotundifolia R. (md-T)
Pacae/Guabo: Inga ingoides (bs-PT)

Pajaro bobo: Tessaria integrifolia R. (md-PT)
Pajul/Pashul: Erythrina sp. (v. Frejolillo)

Palo Blanco: Celtis iguanea (bh-MBT; bh-MT)
Palo Santo: Bursera graveolens (mte-T; mte-PT)
Papayo: Carica papaya (bs-PT; bh-PT)

Palto: Persea americana (bh-PT)

Papelillo: Bouganvillea spectabilis (bs-PT; bs-MBT)
Pasallo: Bombax discolor (mte-PT)

Pati: Bombax sp. (mte-PT; bs-PT)

Pegopego: Pisonia macranthocarpa

Piiion: Jatropa curcas (mte-PT; bs-PT; bs-MBT)
Pitaya: Opuntia sp. (mte-T)

Polopolo: Cochlospermum vitifolium (mte-T; mte-PT)
Puchuguero: Nectrandra sp. (bh-PT; bh-MBT)
Quinde/Paja d. Quinde: Cordia sp.
Quinual/Quinahuiro: Polylepsis sp. (bh-MT)
Quirquinche/Serrin: Pithecolobium excelsum (mte-T)
Retama: Spartium junceum L. (bs-MBT)

Roble blanco: Ocotea sp. (bmh-MT)
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Romerillo: Podocarpus sp. (bh-MBT; bh-MT; bmh-MT)
Salvaje: Tillandsia sp. (mte-PT; bh-MT; bmh.MT)

Sapote: Capparis angulata (md-PT)

Sauce: Salix humboldtiana Willd. (bh-MT)

Sauco: Sambucus peruviana H.B.K. (bh-MT)

Tara: Caesalpinia tinctoria H.B.K. (md-PT; bs-PT; mte-PT)
Tornillo: Cedrelinga catenaeformis (bh-PT)

Tumbo: Passiflora cuadrangulare (bh-PT; bh-MBT)

Tuna: Opuntia sp. (bs-MBT)

Yerba del toro: Cupea microphylla H.B.K. (mte-PT; bs-PT)
Zarzamora: Rubus sp. (bh-MBT)

1.2.b. Principales plantas indigenas alimenticias cultivadas

Camote: Ipomoea batata (mte-PT; bh-PT)

Frijol: Phaseolus vulgaris; Phaseolus lunatus (md-T)
Maiz: Zea mais L. (md-T; bs-PT; bs-MBT; bh-MBT)
Mani: Arachis hypogaea (bh-PT)

Oca: Oxalis tuberosa (bh-MT)

Olluco: Ullucus tuberosus Loz. (bh-MT)

Papa: Solanum tuberosum L. (bs-PT; bs-MBT; bh-MT; bh-MBT)
Quinua: Chenopodium quinoa Willd. (bh-MT)
Yuca: Manihot utilissima Pohl. (md-T)

Zapallo: Cucurbita pepo (mte-PT; bh-PT; bs-PT)
Zambumba: Cucurbita ficifolia (bs-MBT)

1.2.c. Principales plantas cultivadas no alimenticias

Achiote: Bixa orellana (md-PT)

Algodén: Gossypium barbadense (md-T; dp-pT)
Cabuya: Fourcroya sp. (mte-PT)

Calabaza: Lagenaria siceraria (mte-PT; bh-PT; bs-PT)
Carrizo: Arundo donax (md-PT)

Meéxico: Agave americana (md-PT; bh-MBT)

1.2.d. Principales plantas cultivadas no autdctonas
Ajo: Allium L.

Arroz: Oryza L. Llegé al Peri cuando atn vivia Pizarro (Mendiburu, cit.

en Soukoup 1970:242)
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Arveja: Pisum sativum L. Fueron traidas por los espaiioles en los prime-
ros afios de la conquista (Soukoup 1970:266).

Café, Cafeto: Coffea arabica L. Los primeros cafetos plantados en
América fueron en Surinam en 1718 y en Martinica en 1720 (Soukoup
1970:89)

Caiia de aziicar: Saccharum L. La trajo de México Don Diego de Mora,
uno de los conquistadores y fundador de Trujillo, encomendero de
Chicama, la hacienda que fue la primera donde se fabricé el azicar
(Mendiburu, cit. en Soukoup 1970:298)

Cebada: Hordeum L. Se cultivaba en el Perd cuando atn vivia Pizarro
(Mendiburu, cit. en Soukoup 1970:155)

Cebolla: Allium cepa L. Llegé al Perti de Espafia junto con el ajo, se cul-
tivaba poco tiempo después de la muerte de F. Pizarro (Soukoup
1970:15)

Citricos: naranjos (Citrus sinensis Osbeck; C. aurantium L.) limones
dulces (Citrus limon L.) cidros (Citrus medica) y toronjos (Citrus
paradisi Macfaden) mandarinos (Citrus nobilis Lour, var. deliciosa). Va-
rios citricos producfan en Lima a los diez afios de la conquista (Soukoup
1970:84)

Haba: Vicia faba L. Fueron traidas por los espaiioles en los principios de
la conquista (Soukoup 1970:365)

Platanos: de acuerdo a Cobo, los pldtanos guineos fueron traidos de
Africa a la Isla Espaiiola en el afio de 1516 por el Padre Fray Tomds de
Verlanaga de donde se trajeron al Pert y se plantaron los primeros en
una huerta cerca de Lima. Garcilaso, al contrario, afirma que los Incas
conocian el pldtano antes de la llegada de los espafioles. De la misma
idea es Acosta. (Soukoup 1970:222)

Trigo: Triticum L. De acuerdo a Garcilaso, el trigo ha sido introducido
en el Pertd por Dofia Maria Escobar, esposa de Don Diego de Chdvez
(Soukoup 1970:352)

(Para la identificacién botdnica de las plantas medicinales v. Cap.
10. Para la identificacién de las especies psicotrépicas v. Cap. 8; Cap. 9).

Datos metereoldgicos: lluvia

Ayabaca y Huancabamba (periodo 1982-1992) medias anuales:
Fuentes: Ayabaca (C.I.P.C.A) Huancabamba (Bernex-Revesz 1988)
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Ayabaca Huancabamba
afios milimetros afios milimetros
1982 1,261 1973 600
1983 2,486 1974 1,150
1984 1,808 1975 850
1985 599 1976 950
1986 1,080 1977 680
1987 1,111 1978 720
1988 1,109 1979 610
1989 1,650 1980 890
1990 1,072 1981 1,190
1991 812 1982 1,190
1992 1,129 1983 2,350

1.3. Los calendarios agricolas

Los calendarios agricolas que expuestos a continuacién se refieren
a las zonas de Aypate, Cucaja, Olleros, Samanga donde he efectuado las
observaciones por medio de entrevistas a los campesinos. Las fechas in-
dicadas son las usadas por los lugarefios con mayor frecuencia. En las
zonas de agricultura de sécano, cuando no es posible el regadio, el culti-
vo depende esencialmente de las lluvias las cuales determinan las tempo-

radas de siembra por cada especie y relativos trabajos.

1.3.a. Calendario de siembra y cosecha de las especies alimenticias mds
usadas (PB = «parte baja», las tierras calientes y templadas; PA = «parte
alta», las tierras frias)
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épuw<a de siembra época de cosecha

producto
parte baja parte alta 1* cosecha 2'cosecha
ajo octubre febrero mayo
arvejas 15-25 mar. 15-30 abr. 8-20 ago.
cebada 8-10 feb. 15 mar. 10-30 ago.
café enero al 18° dfa de luna jun.-jul.*
camote enero: si hay lluvia abril dic.
agosto: si hay riego
caiia de enero: si hay lluvia
azicar siempre: si hay riego **
cebolla octubre febrero mayo
cebollita | enero febrero mayo
frijol noviembre: si hay lluvia
de palo 25-28 dic. ; 1-20 enero: 20 julio en adelante

si en nov. no hay lluvia

noviembre: si hay lluvia

frijol 15 en.-15 mar. julio-setiembre

haba enero-febrero 10-30 julio
guineo enero: con la lluvia después de 2 afios
noviembre: si hay lluvia
maiz 25-28 dic. ; 1-20 enero: 20 julio en adelante
si en nov. no hay lluvia
mani 25 dic- 20 enero junio-julio
oca octubre mayo-junio
olluco mayo-junio
20 set-oct. marzo
enero agosto
papa siempre: si
hay riego
tomate enero marzo-abril
trigo 18-10 febrero 15 marzo 10-30 agosto
nov. si hay lluvia
yuca 15/1-15/5 después de afio y medio
15/4-15/5
* depende de la estacién de lluvia: si se adelanta, se cosecha en junio julio. Se siembra

bajo los drboles de guineo porque necesita de sombra.
%8 se siembra con el 8° dia de luna: sale con mds jugo y no se pica
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1.3.b. Calendario de trabajos agricolas

Quema de chacras: es el mds antiguo sistema de abono natural
practicado en la Sierra y en la Selva. Se usa en terrenos no cultivados, o
abandonados por largo tiempo y que deben ser preparados para el culti-
vo. Consiste en talar drboles y malezas, dejar que se sequen suficiente-
mente y quemarlos para que las cenizas, ricas en sustancias fertilizantes
(nitr6geno, potasio, calcio, etc.) disueltas por las lluvias abonen el suelo.
En las zonas de clima cdlido el roce se hace en setiembre y la quema
después de un par de semanas; en las zonas de clima templado y frio el
terreno se soza en julio y agosto y se quema en setiembre-octubre.

Barbecho de los cultivos: se lleva a cabo esencialmente con tres
instrumentos que son el arado de madera con reja de hierro, jalado por
una pareja de toros, un toro, o un caballo; la lampa de hoja cuadrangular
y corte plano; la barreta, usada especialmente en terrenos arcillosos. Este
tiltimo instrumento es construido aplanando la parte terminal de una ba-
rra redonda de fierro en forma de hoja rectangular con corte semicircular
mientras el otro extremo de la barra es trabajado en punta, o en forma de
escoplo. La hoja de la barreta recuerda, por la forma, el chakitaglla
incaico con la diferencia que éste era manejado con la mano y empujado
al mismo tiempo con el pie, la barreta es manejada con ambas manos con
movimiento vertical.

Calendario para barbecho de chacras:

producto tiempo

ajo octubre

arveja enero

café enero (primeras lluvias)

camote enero

cebada febrero *

cebolla enero

haba enero

maiz PB 15-30 de diciembre
PA 1-15 de enero

mani enero

oca octubre

olluco octubre
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papa diciembre

trigo febrero *

yuca enero si no hay pardsitos
(«coso») sino abril

» se barbecha con arado de bueyes, o con lampa y barreta si el terreno es duro PA
Parte alta (tierras templadas y frias) PB Parte baja (tierras cdlidas)

Rotacion de cultivos: cuando no se disponga de un abono lo sufi-
cientemente rico en sustancias fertilizantes, hay que practicar periédica-
mente la rotacién de las especies cultivadas «para que el terreno no se
agote». El dnico abono animal usado en pequefia escala y sélo para hor-
talizas como la cebolla y el ajo, es el guano de oveja. El tiempo util de
produccién de una chacra preparada con el sistema del tala y quema es
en promedio de 4 afos y de 6 afios mdx., en relacién al tipo de cultivo y
a la rotacién del mismo, a las caracteristicas quimicas del terreno y a
otros factores. Las rotaciones de cultivos mas cominmente usadas son
las siguientes

1° afio: maiz trigo papas yuca camote
2° aflo: maiz arvejas  arvejas/maiz yuca mais
3°afo: mani maiz maiz mafz/camote  pasto
4° afio:  yuca maiz pasto pasto

5% afio:  yuca pasto

6° aflo:  pasto

El sistema de intercambio de productos, o «trueque». Junto con
el sistema de compra y venta por medio del dinero es difundido en la
Sierra piurana, aunque usado con menor frecuencia, el intercambio direc-
to de productos agricolas y ganaderos que era la forma autéctona de co-
mercio. El intercambio, o «trueque», subsanando las faltas, utiliza las ex-
cedencias de los productos de acuerdo al piso ecolégico de produccioén y
es llevado a cabo en dos direcciones: de las tierras de clima cdlido a las
de clima templado o frio y de estas tltimas a las tierras bajas de clima
cédlido. Asi, por ejemplo, el arroz cultivado en los valles ubicados entre
los 500 y 1.000 m. s.n.m. puede ser intercambiado con productos de cul-
tivos en zonas frias (trigo, cebada) etc. Un intercambio todavia muy
practicado entre las comunidades donde existen centros alfareros (p. ej.
Ollerfa y Olleros prov. de Ayabaca) es el «trueque» de ollas con produc-
tos de uso diario que no hay en la zona, como es, p.ej. el trigo. Uno de
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los intercambios mds practicados en Olleros, zona rica en cultivos de
cafia de azdcar, es el «trueque» de chancaca (panes de azicar de cafia)
elaborada en los cdlidos valles interandinos en cambio del trigo cultivado
en las zonas templadas de Matalacas (Frias). Un «atado de dulce» com-
prende dos panes de azicar envueltos en hojas de pldtano («guineo»). El
viaje de Olleros a Matalacas, por caminos de herradura, requiere dos dfas
de ida y dos de vuelta y el intercambio se lleva a cabo en razén de 50
atados de chancaca contra una lata de trigo. El trigo de Matalacas, espe-
cialmente apreciado por su calidad, es traido a Olleros principalmente
para venta, o intercambio, al doble de su valor originario: una lata de tri-
go por 100 atados de chancaca. El intercambio estd sujeto a normas y
medidas. La cantidad de productos o bienes utilizada para el «trueque»
con otro producto, o animal, varfa de acuerdo a la variacién general del
precio en el mercado de Ayabaca y de Huancabamba que, en las respec-
tivas provincias, son las fuentes de abastecimientos para los productos
que no pueden cultivarse y los bienes que no pueden producirse. Las ob-
servaciones para los productos que mencionaré, han sido llevadas a cabo
en comunidades donde todavia el sistema de «trueque» es operativo.

1.4. Zonas de produccién agricola

Las zonas de vida agricola dependen en primer lugar de las zonas
climdticas que determinan pisos altitudinales favorables al desarrollo de
las especies alimenticias. Estos son los principales pisos altitudinales en
relacién a las especies bdsicas usadas hoy en la alimentacién:

0-600 m. S..M.. arroz, yuca

600-1200 m.  s.n.m.: yuca, camote, pldtano, maiz, cafia
1200-2500 m. s.n.m.: maiz, café, pldtano, frejol, caiia
2500-3000 m. s.n.m.: trigo, cebada, tubérculos

La temperatura ideal para el cultivo de la caifia de aziicar, p. €j., es
de 22° a 30°C con terreno soleado y seco y una temperatura de 10° a
20°C para permitir la maduracién. Las heladas y el frfo impiden su desa-
rrollo. El maiz requiere temperaturas ideales de 24° a 30°C y una tempe-
ratura minima de 10° para la germinacién y las neblinas de altura son da-
fiinas para su desarrollo. El frijol requiere de 15° a 20° C y teme el clima
excesivamente cdlido y el terreno demasiado himedo (Bernex-Revesz
1988:146).
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El listado que sigue, preparado por medio de entrevistas a los cam-
pesinos, se refiere a la provincia de Ayabaca y toma en cuenta los princi-
pales centros de produccién de las especies mds usadas en la alimenta-
cién en comunidades rurales.

Ajo: Culucdn; La Laguna (Suyupampa); Laguna de Canlli; Cerro del Ca-
labozo; Huamba; Laguna de San Pablo; Ambulco; Cabuyal; Tapal;
Pacaypampa.

Arroz: Paimas; Jambur; Las Lomas; Zamba; Somate; Yanta.

Arvejas: Cerro de Aypate, Cerro del Granadillo; Cerro Viscacha; Laguna
de Canlli; Cerro del Calabozo; Huamba; Ambulco; Tapal; Samanguilla;
Lanchipampa; Ania; Cabuyal.

Café: Montero; Cufiala (Montero); Sicches; Oxaguayes; Jilili; Sichulqui
(Suyupampa); Saucillo (Suyupampa); Chilin; Marmas; Huamarata; .
Cujaca; Olleros alto; Olleria; Tacalpo; Yanchald; Lanchipampa;
Samanguilla; Samanga; Yanta alto; Rio Aranza; Rio Tomayacu; San Pa-
blo; Santa Rosa; Tapal (bajo); Frias.

Caiia de azicar: Montero; Sichulqui (Suyupampa); Jilili; Ambazal;
Sicches; Oxaguayes; Marmas; San Ramén de Mangas; Cujaca; Tacalpo;
Samanguilla; Lanchipampa; Samanga; Yanta; Rio Aranza; Rio
Tomayacu; San Pablo; Santa Rosa; Frias.

Cebada: se produce en las mismas zonas del trigo y en Chocén; Checo;
Curilcas bajo; Laguna de San Pablo.

Cebolla: se cultiva en los mismos lugares donde se cultiva el ajo.
Citricos (naranjas, limas, limones): Cuchayo; Asiayacu (Suyupampa);
San Ramén de Mangas; Cucaja; Ollerfa; Olleros; Surupite (Aragoto);
Samaco; Samanga.

Frijol de palo: Las Lomas; Somate; Paimas; Jambur; Suyu; Uluncha;
Chala; Cujaca; Monte Oscuro (Andurco); Aranza; Barro Negro; Santa
Rosa; Yanta; Frias.

Guineos: Paimas; Jambur; Zamba; Montero; Tondopa; Paltamarca
(Culuguero); Chacas; Socchabamba; Suyupampa; Sicches; Huamarata;
Marmas; Cujaca; Olleros; Ollerfa; Lanchipampa; Samanguilla; Samanga;
Tomayacu; Aranza; Yanta; Santa Rosa;

Habas: los mismos centro de produccién del frijol y, ademds: Ayabaca;
Pingola; Paltamarca (Culuguero); Chinchin; Cuchallin; Chacas;
Socchabamba; Cerro Llantuma; Samanga.

Maiz: Paimas; Las Lomas; Jambur; Zamba; Tondopa; Suyupampa;
Samanga (parte baja); Lanchipampa; Samanguilla; Andurco; Monte Os-
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curo (Andurco); Cujaca; Hualcuy; Santa Rosa; Aranza; Yanta;
Parcochaca; Frias; Pacaypampa (parte baja).

Mani: Cujaca; Olleros; Olleria; Hualcuy; Andurco; Pintado; Asiayacu;
Aragoto; Remolino (Cerro Gigante); Tablas; Barro Negro.

Oca: Cerro Calvario (Ayabaca); Cerro Llantuma (Ayabaca); Cerro
Culucén (parte alta); Cerro Culuguero; Pingola; Sanguli; Cerro de
Aypate; Laguna de Canlli; Cerro del Granadillo; Huamba; Sinvaca;
Tapal; Ambulco.

Olluco: como la Oca.

Palta: Hualcuy; Tomayacu; Yanta; Santa Rosa; Parcochaca.

Papa: Molino (Culuguero, Ayabaca); Sanguli (Pingola, Ayabaca);
Cholonga (Ayabaca); Cerro Calvario (Ayabaca); Cerro Llantuma
(Ayabaca); Chacas (Ayabaca); Huamarata; Suyupampa (Ayabaca);
Sicches (parte alta); Montero (parte alta); Pacaypampa; Santo Domingo
(Frias); Frias.

Papa «chancha» (papa amarilla, variedad pequeiia): Cerro de Aypate;
Cerro del Granadillo; Yanchald; Tacalpo; Samanguilla; Lanchipampa;
Samanga (parte alta); Cerro del Calabozo; Huamba; Sinvaca; Ambulco;
Tapal; Matalacas; Santo Domingo; Frias.

Quinua (poco cultivada): Suyupampa; Socchabamba; Tacalpo; Yanchal4;
Cujaca; Cerro Viscacha; Ollerfa; Samanguilla (parte baja); Lanchipampa
(parte baja); Cerrro Gigante; Tapal bajo (Paita); Frias.

Trigo: Culucdn; Pingola; Cuchallin; Trez Zancos (Montero); Ulunche;
Arraipite alto; Marmas alto; Chinchipampa; Suyupampa; Sichulque;
Paltamarca; Culuguero; Cerro del Granadillo; Cerro Viscacha; Cerro de
Aypate; Culcapampa alto; Laguna de Canlli; Rodeopampa (Cujaca);
Shimir (Olleros); Singoya; Huamba; Cerro del Calabozo; Samanguilla;
Lanchipampa (parte alta); Ania; Cabuyal; Ramos (Cabuyal); Tapal;
Ambulco; Frias; Matalacas; Chalaco; Santo Domingo (parte alta).
Zambumba: Montero; Tondopa; Culucdn; Paltamarca; Culuguero;
Chacas; Ayabaca; Jilili; Sicches; Suyupampa; Socchabamba; Huamarata;
Cujaca; Laguna de Canlli; Samanguilla; Lanchipampa; Samanga;
Espindola; Cerro Calabozo; Huamba; Tomayacu; Aranza; Santa Rosa;
Yanta; Ambulco; Tapal; Frias.

Una de las industrias mds présperas en las zonas de clima cdlido es
la transformacién de la cafia de azicar. El trabajo es desarrollado normal-
mente por los miembros de la familia quienes cortan la cafia y la llevan
al molino, llamado «trapiche», o «ingenio». Si la familia no posee «trapi-
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che» lleva la cafia a un molino del lugar y la canjea con productos de la
misma, o alquila un «trapiche» libre. Hay dos tipos de trapiche, uno do-
méstico, accionado a mano y formado por dos rulos de madera y uno
«industrial» que usa un buey, o un caballo. El «trapiche» del segundo
tipo bdsicamente estd formado por tres cilindros de hierro, o bronce que
ruedan verticalmente. En el cilindro central estd injertado un eje vertical
(«alma mayor») asegurado en su parte superior a un largo palo horizon-
tal, ligeramente encorvado, llamado «mijarra». A la extremidad de la
«mijarra» se amarra el animal que, girando, acciona el molino. La cafia
es introducida entre la primera pareja de cilindros que la estrujan expri-
miendo el jugo que cae en una bandeja de madera y de alli fluye en un
canaliculo subterrdneo enlosado, o en una cafia de bambii cortada que lle-
va el jugo a un gran jarrén sin cuello, de arcilla, llamado «purrén». La
cafia exprimida es recibida por una segunda persona, al otro lado del mo-
lino, que la reintroduce entre el cilindro mediano y el exterior (que gira
en sentido contrario al primero). En esta forma la cafia viene
tilteriormente exprimida para aprovechar de todo el zumo.

El jugo recogido en el «purrén» puede ser aprovechado en dos for-
mas: haciéndolo fermentar se obtiene en pocas horas el «churrusco», o
vino de caifia, de baja gradacién alcohdlica. Cuando el «churrusco» ha
adquirido una apreciable gradacién, se vacia en un cilindro de metal cuya
parte superior remata en una especie de cdmara de expansién formada, en
general, por una olla bocabajada asegurada al cilindro con un sellador
obtenido en base de pasta de yuca y cal. Debajo del cilindro se enciende
un fuego lo suficientemente fuerte. A través de un agujero practicado en
una pared de la olla y conectado con un carrizo, el vapor alcohélico que
se desprende del liquido pasa por una serpentina de plomo, o de cobre,
contenida en otro cilindro lleno de agua fria. El destilado produce dos ti-
pos de aguardiente de distinto valor: la primera porcién se llama «prime-
ra» 0 «chaquira» (por la serie de mindsculas burbujas que se forman a la
superficie si se agita la botella) y es la aguardiente més fina y mds costo-
sa. La restante destilacién produce el «cafiazo», o «yonque».

Para la produccién del azicar el jugo de la caiia, no fermentado, se
vacia en un tinajén metdlico y se deja hervir por largo tiempo hasta que
se espesa. El jugo espesado, pero todavia liquido, se llama «guarapo» y,
puro o desleido en agua, sirve como bebida. Cuando ha adquirido la con-
sistencia de un denso jarabe («miel de cafia») por medio de una media
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calabaza de forma alargada, llamada «shicula», es vaciado en las formas
circulares excavadas en un madero largo y estrecho llamado «bunque».
Cada forma brinda un pan de azicar plano en una cara y redondeado en
la otra.

2. Normas de «trueque» (observaciones 1996; comunidad de
Olleros):

Antes de exponer las reglas del «trueque» concernientes los produc-
tos de uso mds frecuente, he aqui los valores de las unidades rurales de

medida:

Unidades de medidas para granos y sélidos

1 libra = 0.5 kilos
I arroba = 25 libras = 12.5 kilos
1 lata = 30 libras =15 kilos

Unidades de medida para liquidos

1 botella =4/4 =1 litro

1 galonera =9 botellas =9 litros

1 quintal = 100 libras = 50 kilos

1 saco = 8 arrobas = 200 libras

2.a. Animales de corral y ganado:

1 gallina = §/.10 6 arroz (1 kg.) + cebollas (1 kg.) + pan (5/.2) + 4 pes-
cados secos + 3 jabones; 6: 1/2 lata de arvejas; 6 50 atados de chancaca;
6 8 libras de manteca de cerdo

1 gallo de cria = S/.10

1 gallo de pelea = 5/.30

1 pavo de 10 kg. = S/.50

1 cabra de afio y medio = §/.45; 6 2,5 latas de arvejas; 6 4,5 latas de tri-
go; 6 6 latas de maiz

1 cerdo «de una lata» (35 kg.de peso vivo) = §/.150; 6 1,5 sacos de
arvejas; 6 2 sacos de trigo; 6 2.5 sacos de maiz; 6 3 cabras
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1 «vacona» (vaca de 3 afios) = 450 S/.; 6 3,5/4 sacos de arvejas; 0 4-5
sacos de trigo; 6 5-6 sacos de maiz

2.b. Productos agricolas y ganaderos:

1 lata de arvejas = 3 latas de maiz 6 2 latas de trigo

1 arroba de yuca = 30 atados de chancaca

1 gl. de café = S/. 48; 6 4.5 latas de trigo

1 ql. de mani = §/. 100; 6 12 arrobas de trigo

1 arroba de camote = 15 atados de chancaca; 6 2.5 kg. de arroz

1 gl. de arroz = 2 latas de arvejas; 6 4 latas de trigo

1 queso de 2 libras = 1 arroba de yuca

3 libras de frijoles = 1 kg. de arroz

1 arroba de harina de trigo = 40 atados de dulce

1 kg. de algod6n en copos = un pollito «de leche» (a medio crecer); 5
kg. de algodén = una gallina

1 litro de leche de vaca (escasa y usada para los enfermos) = S/.3.5

2.c. Productos artesanales:

1 poncho de lana «merino» tejido = S/.80; 6: 1 saco de trigo; 6 8
madejones de lana + S/. 30/40 para la hechura. Para un poncho necesitan
mediamente 8 madejones de lana, cada madején cuesta S/. 2.20 y se ne-
cesitan 12 dias de telar para tejerlo.

1 olla de barro nueva de 28 libras vale su contenido en frijoles.

3. Calendario de las principales fiestas religiosas y «ferias»
patronales:

3 de mayo: * La Cruz (Ayabaca)

29 de junio: *San Pedro y San Pablo (general)

16 de julio Virgen del Carmen (Ayabaca, Tacalpo)

10 de agosto *San Lorenzo (general)

15 de agosto Virgen de la Asuncién (Pacaipampa, Huancabamba)

24 de agosto San Bartolomé de los Olleros (Olleros)

30 de agosto Santa Rosa (Ayabaca, Suyupampa, Huancabamba)
31 de agosto San Ramén no-nato (Suyupampa, Mangas)

8 de setiembre Virgen del Cisne de Loja (general)
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4 de octubre Santo Domingo (Santo Domingo, Frias)
4 de octubre San Francisco (Huancabamba)

11 de octubre al

15 de octubre Sefior Cautivo de Ayabaca (general)

1 de noviembre Todos los Santos (general)

15 de noviembre San Marcos (Huamarata)

25 de diciembre Navidad y Santa Lucfa (Pingola)

Las dos fiestas marcadas con aspa son solamente «celebradas» abs-
teniéndose del trabajo; en las otras fiestas, como en la del Sefior Cautivo,
la participacién es general mientras que en las fiestas patronales es limi-
tada principalmente a las comunidades que celebran el culto a un mismo
patrono. Las fiestas, cumpliendo una de sus funciones, favorecen encuen-
tros que refuerzan los lazos de amistad y parentesco o establecen nuevos
lazos (noviazgos, compadrazgos). Al mismo tiempo, son importantes
ocasiones para comercios y «trueques» y con estas finalidades -que a me-
nudo resulta dificil distinguir de las motivaciones religiosas- se activa un
flujo de visitantes cuya magnitud depende de la fama del santo o de la
importancia de la fiesta. La asistencia a la «feria» del Sefior Cautivo de
Ayabaca de peregrinos procedentes no sélo de las dos provincias, sino de
todo el Departamento, de otras partes del Perd y hasta del Ecuador es
realmente asombrosa.

Por lo que concierne al periodo del afio, es de notar que las princi-
pales fiestas se celebran en la temporada seca, en el verano de la Sierra.

4. Las autoridades rurales

Cada distrito estd dividido en comunidades campesinas cada una
subdividida varios sectores. En la comunidad campesina, el Teniente Go-
bernador representa al gobierno y es elegido por el Subprefecto de la ca-
pital de Provincia en base a una lista otorgada por los miembros de la co-
munidad que presentan tres candidados por cada sector. El Teniente Go-
bernador, que responde directamente al Subprefecto, cuenta con uno o
mds Comisarios encargados esencialmente de notificar la gente para que
asistan a las reuniones. Autoridades comunales: el Presidente de Rondas
es elegido por la comunidad reunida en asamblea general. Estd encargado
de formar el grupo de ronderos por cada sector turnando los hombres en-
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tre los miembros vélidos de las familias de la comunidad. Cuenta con un
Delegado de Rondas encargado de distribuir los ronderos en los lugares
para que presten su servicio de vigilancia desde las 20 horas hasta las
cuatro de la mafiana. El Presidente de la Comunidad, o Presidente de Ad-
ministracién, es eligido por la comunidad reunida en asamblea general:
su funcién consiste principalmente en presentar a las autoridades las ne-
cesidades y pedidos de la comunidad. El Teniente Gobernador y el Presi-
dente de la Comunidad notifican la gente para trabajos piblicos como es
la construccién de canales de regadio; tala de drboles en las invernas de
la comunidad; «chaleo», o tala de cafetales; el cuidado del ganado, lleva-
do a cabo por vaqueros pagados por la comunidad. El Presidente de la
Comunidad tiene, por su parte, la facultad de ordenar la ejecucién de tra-
bajos dentro del territorio de la comunidad como es la limpieza de los
caminos de herradura y del tramo de la carretera que le corresponde
territorialmente; el arreglo de puentes en época de lluvia; la construccién
de obras de interés piblico como la sede de la escuela primaria o secun-
daria, la «casa comunal», la capilla y la sede de la posta médica, o «posta
de salud». En estos trabajos cada comunero participa con herramientas
propias y comida personal y no recibe sueldo tratdndose de un trabajo
comunitario, o «de minga».

5. Datos generales

5.1. Datos sobre poblacién:

p.= poblacién; h.= hombres; m. = mujeres
(Fuente de datos: LN.E.I: 1994)

5.1.a. Poblacién total

poblacién p. total h. m.
Prov. de Ayabaca: 133,278 67,854 65,424
Prov. de Huancabamba: 117,459 58,633 58,826
5.1.b. Poblacion rural

poblacién rural p. total h. m.
Prov. de Ayabaca 120,856 61,478 59,378
Prov. de Huancabamba 104,946 52,476 52,470
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5.1.c. Poblacién urbana

poblacién urbana p. total
Prov. de Ayabaca 12,422
Prov. de Huancabamba 12,513

5.1.d. Poblacién distrital

Provincia de Ayabaca

distrito p- total
Ayabaca 38,048
Frias 19,453
Jilili 3,197
Lagunas 6,460
Montero 8,499
Pacaipampa 26,106
Paimas 8,297
Sapillica 8,882
Sicches 3,108
Suyo 11,228

Provincia de Huancabamba

distrito p. total
Canchaque 10,183
Carmen de la Frontera 10,449
Huancabamba 28,802
Huarmaca 35,265
Lalaquiz 5,999
San Miguel del Faique 9,044
Sondor 7,901
Sondorillo 9,816

5.1.d. Densidad de poblacién por Km?

(9= densidad de poblacién, Hab. por Km
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6,376
6,157

p. urbana
3,964
1,520

311
204
1,034
868
1,350
642
1,179
1,350

p. urbana
2,167
360
6,472
1,184
579
802
771
178

2

6,046
6,356

p. rural
34,084
17,933

2,886
6,256
7,465
25,238
6,947
8,240
1,929
9,878

p. rural
8,016
10,089
22,330
34,081
5,420
8,242
7,130
9,638



Provincia de Ayavaca

distrito sup. Km.2
Ayabaca 1,549.99
Frias 568.81
Jililf 104.73
Lagunas 190.82
Montero 130.57
Paimas 319.67
Sapillical 267.09
Suyo 1,084.40

Provincia de Huancabamba

distrito sup. Km.2
Canchaque 306.41
Carmende = ...
la Frontera

Huancabamba 44725
Huarmaca 1,908.22
Lalaquiz 138.95
S. Miguel d.

Faique 201.60
Sondor 347.38
Sondorillo 226.09

24.5
34.2
30.5
33.9
65.1
26.0
333
10.4

333

64.4
18.4
432

44.9
22.8
434

5.1.e. Tasa de crecimiento intercensal (promedio anual)

Ayabaca: 0.7%
Huancabamba: 1.6%

5.1.f. Nivel de educacion
Provincia de Ayabaca

ningun nivel niv. inic. o
pre escolar

30,582 2,305

primaria

62,148

secundaria

9,804
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Provincia de Huancabamba

ningin nivel

25,438

5.1.g. Nivel de alfabetismo

Prov. Ayabaca
P. Huancabamba

5.1.h. Religién

niv. inic. o
pre escolar

leen y escriben

73,026
65,120

primaria

secundaria

9,730

no leen ni escriben

37.917
33,912

hombres

mujeres

Catdlica
total:
1,301.998

650,165

651,833

Evangélica
total: 55,714

27,125

28,589

Otra religion
total: 16.718

7.845

8.873

Ninguna
total: 7,249

4,242

3,007

6. Noticias historicas y arqueoldgicas

En un precedente trabajo monogréfico expuse los resultados de las
investigaciones arqueoldgicas (Polia 1995b: 43-70). En la misma obra
publiqué las fuentes escritas sobre la historia de las gentes de la Sierra de
Piura pasando especialmente en resefia los documentos que se refieren a
la conquista incaica y que brindan noticias de los Guayacundos. Este gru-
po étnico ocupaba la actual Provincia de Ayabaca incluyendo en su terri-
torio, hacia el Sur y el Oeste, el centro de Cajas y las vertientes occiden-
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tales que bajan hacia el Rio Piura. Hacia el Norte, el limite de su exten-
sién estaba marcado por el Rio Catamayo (que en territorio peruano cam-
bia su nombre en Rio Chira. La etnfa guayacundo (wayakuntur/
wayllakuntur) agrupaba a tres grupos sub-étnicos: los Calvas, al Norte,
establecidos entre los Rios Catamayo y Calvas; los Ayahuacas al centro,
establecidos entre los Rios Calvas y Tomayacu; y la sub-etnia de los Ca-
jas al Sur, conlindante con otra etnfa, la de los Wanq’apampas, distinta
por cultura y organizacién politica y, probablemente por el idioma habla-
do. Los Guayacundos, antes de la introduccién del quechua, en el dltimo
cuarto del siglo XV, hablaban un dialecto del grupo lingiifstico jibaro. En
la obra citada se dan referencias sobre los idiomas hablados en la Sierra
piurana en épocas antecedentes la conquista incaica, sobre toponimicos
etc. El territorio de la etnfa Wayakuntur conlindaba hacia el Norte y No-
reste con los Paltas, al Este con los Malacatos (al Norte) y los
Bracamoros (al Sur). Hacia el Oeste conlindaba con los grupos étnicos de
la Costa pacifica Yunga e Tallanes.

Las excavaciones arqueolégicas en la Provincia de Ayabaca han
sido concentradas en la zona de Olleros, en una serie de necrépolis perte-
necientes a la antigua sub-etnia de los Ayahuacas. Las sepulturas se ubi-
can en la cumbre de las alturas incluidas entre las quebradas que bajan
del complejo montuoso de Aypate hacia el Oeste. Las cimas de las altu-
ras han sido, en varios casos, aplanadas artificialmente y los bordes de
las plataformas apuntalados con cantos rodados traidos desde el valle. El
patrén de sepultura es doble y parece haber sido usado sincrénicamente:
por inhumacion en fosas de varias profundidades y de vario tipo (fosa
simple, fosa doble, pozo, pozo con recdmara lateral) y por inhumacién en
grandes urnas funerarias de barro de forma ovoidal tapadas, con o sin
ajuar. En el cementerios sefiorial de Olleros Ahuayco se hallé la tumba
de un curaca del periodo Vicis-Moche I que habia sido sepultado en una
fosa profunda del tipo doble con una gran cantidad de instrumentos me-
talicos, tumis, estélicas, etc. y cuatro acompaiantes: uno al costado y tres
en la parte occidental de la fosa separada por una gruesa pared de gran-
des cantos rodados. La caracteristica sobresaliente de la sepultura era el
doble tipo de relleno que cubria el jefe y el acompafiante principal y los
otros tres acompaiiantes y que estaba formado en el primer caso por are-
na suelta y bolos de arcilla cruda dejados como ofrenda y, en el otro, por
una gran cantidad de cantos rodados traidos desde el valle y por varias
capas alternadas de arcilla apisonada y de arena (Polia 1995b:357-410).
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En la sucesiva campaiia de excavaciones (1995) se encontrd, al Este de
la tumba del curaca, que ocupaba la posicién central de la plataforma fu-
neraria, la tumba de un guerrero sepultado en un pozo profundo con re-
cdmara lateral cerrada por una pared, cuyos pies habian sido cortados.
Cerca de ésta una tumba en doble fosa separada por una pared interna en
cuya parte oriental habfa sido sepultado un individuo con el crdneo hun-
dido en dos puntos y la mano izquierda cortada acompaiiado por cabezas
cortadas y separadas del cuerpo dejadas como ofrenda en la parte occi-
dental de la fosa. La plataforma funeraria estaba cerrada en sus dos ex-
tremidades -oriental y occidental- por dos dreas de culto. En la oriental
se rescataron, intactos, los vasos ceremoniales.

Al frente de la loma funeraria de Olleros Ahuayco, hacia el Sur-
Oeste, en los afios 1995-1996, se ha excavado otra necrépolis intacta
cuya caracteristica sobresaliente y tinica era una tumba central de forma
anémala. Los resultados de las excavaciones son todavia inéditos. Tritase
de un geoglifo representando a una serpiente cuyas extremidades remata-
ban en dos cabezas de forma trapezoidal y cuyo cuerpo formaba una fosa
alargada en zig-zag. El relleno era de arcilla compacta fuertemente apiso-
nada y, al fondo de la «serpiente», marcados por medios de fosas, se ha-
llaban los ojos y la boca en ambas cabezas. En esta tumba singular esta-
ban sepultados once personas de las cuales dos, uno en cada cabeza, esta-
ban acompafiados por hachas de cobre, los otros tenfan como ajuar un
tipo especial de botella cerdmica de cuerpo lenticular que hemos llamado
«botella de ofrenda» y forma una caracteristica constante de cuatro de las
seis necrépolis que hemos excavado. Los restos de los ocho inhumados
en la parte oriental de la tumba pertenecian a personas que habian sido
sepultadas al mismo tiempo, como demuestra la homogeneidad del relle-
no. La tumba en cuestién plantea una serie de interrogantes acerca de
funcién, claramente simbdlica de la misma, que se explicaria dentro de
un contexto ritual relacionados con un simbolo que aparece con mucha
frecuencia en la cerdmica y en los adornos de las necrépolis ollerinas.
Podria tratarse de un sacrificio humano colectivo a una deidad pertene-
ciente al contexto simbdlico del ciclo mitico de las lluvias o de difuntos
relacionados con el emblema distintivo de un clan.

Mids abajo de la loma donde se ubicaba la «tumba de la serpiente»,

se han hallado, en la linea de cumbre de otras dos alturas, dos necrépolis
que han restituido cerdmica de estilo Vicis-Moche con representaciones
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plésticas de tipo antropomorfo, zoomorfo, o representando a hibrida-
ciones miticas tipicas del estilo Vicis: un pez con un felino, un hombre
con una ave, etc. Destacan algunas vasijas silbadoras con probable fun-
cién ceremonial encontradas en tumbas de personajes de relieve de los
cuales uno estaba acompanado con una porra de cobre revestida de ld4mi-
na de oro y otro por una importante serie de finas piezas cerdmicas. En
una de las dos necrdpolis, que hasta el momento he excavado sélo en
parte, las tumbas presentaban al interior un elemento comiin: un frag-
mento de concrecién caliza que se forma al interior de cuevas
(estalactita) y que puede haber representado el signo distinctivo de un
clan, o de una clase social.

Hallazgos significativos, dentro del contexto al que estd dedicada la
presente obra, son las tumbas de algunos personajes acompafados por
una serie de pequefias piedras de distinta forma y color y de varia natura-
leza, antafio contenidas en bolsas de lana junto con conchas fésiles, pun-
tas de flechas de pedernal, cristales de cuarzo, fragmentos de antiguos
recipentes de piedra, que permiten pensar, por lo menos en un par de ca-
sos, en un uso shamdnico de las mismas (v. tumba PM-T6 en Polia
1995b:395-401).

En la Provincia de Huancabamba las excavaciones del sito arqueo-
l6gico de Mitupampa, distrito de Sondorillo (no publicadas atin) me han
permitido documentar un interesante caso de superposicion del culto es-
tatal incaico a un culto local, celebrado en un templo de doble plataforma
sobrepuesta, con la supresién y la damnatio memoria de los antiguos
dioses: dos deidades felinicas esculpidas en bajorrelieve y rodeadas por
canaliculos que permitfan a las ofrendas liquidas escurrirse al interior del
templo (v. descripcién preliminar en Polia 1994b:311-313).

Otras excavaciones, en localidad Maraypampa (Sondor), han permi-
tido descubrir una necrépolis con sepulturas en urnas de barro acompafia-
das por ofrendas. Las urnas wanq’apampa de Maraypampa, mds antiguas
de las urnas guayacundo de Ayabaca, estaban cubiertas por fragmentos
de grandes vasijas ceremoniales decoradas con elementos antropomorfos
con ojos en «grano de café» cuya pertenencia al periodo formativo no
deja dudas. Las urnas, agrupadas en un bajo monticulo artificial
construido con arcilla apisonada, estaban rodeadas al exterior por piedras
oblongas («piedras-huacas») y cristales de cuarzo. Al interior, cristales de
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cuarzo y caracoles marinos acompafaban los restos de difuntos mezcla-
dos a cenizas. El monticulo se ubica al centro de un extenso campo de
urnas. Estas antiguas sepulturas en urna, junto con la significativa presen-
cia de un arte rupestre netamente amazonico -similar al arte rupestre del
Rio Napo y con formas que se encuentran desde las Antillas hasta el
Brasil- en Jambur, Suyo, Samanguilla, Samanga, Frias (Polia 1995b:
113-228) documenta la presencia de una influencia amazénica en épocas
tempranas, probablemente acompafiada por migraciones de gentes prove-
nientes de la Montafia, como es el caso hipotizado por los Guayacundos
en base a pruebas lingiifsticas y etnohistéricas que hoy reciben el respal-
do de documentos arqueolégicos. El hecho no es de extrafar porque a es-
casos 100 km. al Sur de Huancabamba, siguiendo el Rio homénimo, se
llega al Abra de Porculla (2,140 m. s.n.m.) que permite la comunicacién
mds breve entre las tres regiones climdticas y culturales de la Costa, de la
Sierra y de la Selva.

La presencia incaica en las dos Provincia, de corta duracién, ha de-
jado huellas significativas como el Tambo Real en el Cerro de Aypate
(Ayabaca); el Capac Nan, o Camino Real; el gran centro ceremonial y
administrativo de Cajas; los galpones de Huancacarpa y el mencionado
centro ceremonial junto a una gran fortaleza en Mitupampa (Huanca-
bamba).
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CAPITULO 2

METODO E INSTRUMENTOS DE TRABAJO

En este capitulo voy a exponer iinicamente el método empleado en
mis investigaciones de campo y no la metodologia general de investiga-
cién y prdctica etnogrdfica sobre medicina tradicional.

1. Las entrevistas

En la primera fase de las investigaciones, la mds delicada y critica,
antes de empezar el verdadero trabajo de encuesta, he tratado de lograr la
confianza de mis informantes. El método no ha sido siempre el mismo:
he tenido que variarlo y ajustarlo de acuerdo a cada situacién y al cardc-
ter, cultura y disponibilidad de cada uno de los informantes. Por lo gene-
ral, me ha resultado mds facil establecer una relacién de simpatia cada
vez que me ha sido posible permanecer por suficiente tiempo en el mis-
mo lugar. Esto ha permitido que la comunidad, o la familia donde me
alojaba, se acostumbrara poco a poco a mi presencia. La mayorfa de las
veces he permanecido por temporadas de uno a tres meses y mds en la
misma zona del Ande y por varios afios consecutivos. Esto ha ocurrido
especialmente en Ayabaca, Chocdn, Mangas, Samanguilla, Samanga,
Aypate, Olleros, Cujaca, Hualcuy, Sicches, Frias y en Huancabamba,
Sondor, Sondorillo, Juzgara, Nangalf, Sapalache, Zalald, San Antonio. La
presencia de asistentes y obreros debido al contacto diario con ellos en
largas jornadas de trabajo; por las vicisitudes que nos acomunaron en si-
tuaciones agradables y en momentos dificiles; por el reciproco clima de
confianza que se vino estableciendo y fortaleciendo dfa tras dfa, me ha
ayudado vdlidamente en la tarea de recoleccién de datos.
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Siempre ocurre que con ciertas personas, mas que con otras, se es-
tablezca un clima amistoso y sincero: esto depende en parte de las afini-
dades caracteriales y en parte mds considerable es el resultado del clima
de disponibilidad y abertura que el visitante sepa crear acorddndose en
cada momento que en un microcosmo cerrado como el de una pequefia
comunidad campesina, la presencia de una persona fordnea, y mds aun de
un extranjero, interrumpe la rutina cotidiana, despierta curiosidades e in-
quietudes, es objeto de interés especialmente si éste, y es mi caso, dirige
un trabajo que permite a la gente de la comunidad un empleo periddico y
una pequefia entrada fija por el tiempo en que dure el trabajo. La familia
en cuya casa, o terreno me alojo, invariablemente es objeto de celos y
envidias por parte de los demds porque creen que sea objeto de especia-
les atenciones y favores, asi como de regalos y mds altas ganancias. Es
por eso que las personas con las cuales logré establecer lazos de amistad
fuera de la misma familia han sido colaboradores especialmente valiosos
y han servido de nexo entre mi persona y el resto de la comunidad. Esto
ha sido especialmente notable tratdndose de ancianos de reconocido pres-
tigio y, mds aun, cuando he logrado contar con las mismas autoridades
de la comunidad campesina entre mis colaboradores.

El respeto de las leyes y normas que rigen la vida de la comunidad
siempre ha sido, por mi parte, objeto de atenciones constantes pues nada
refuerza mds la confianza que el ver aceptar y compartir por parte de un
extranjero las normas y reglas que toda la comunidad reconoce como va-
lidas. Ser «extranjero», en los Andes, no tiene una conotacién
prevalentemente cultural, es percibido como producto de una alteridad la
cual no sabe y no puede, o no quiere integrarse con lo que para una co-
munidad andina es culturalmente «normal», socialmente «correcto» y
éticamente positivo. Esta alteridad desconcierta, produce desorden
abriendo grietas en lo conocido, es contaminante. Participa, en cierto sen-
tido, de la cualidad de lo «numinoso» que «se presenta como impuro en
la medida en que constituye una amenaza para el equilibrio de la condi-
cién humana» (Cazeneuve 1971:61). En cuanto alteridad, el «extranjero»
es frecuentemente objeto de tabus uno de los cuales concierne su partici-
pacién a los ritos y al conocimiento de los «sabios» de la comunidad: los
maestros curanderos. Es por eso que el ser «extranjero» debe
tranformarse poco a poco de alteridad cultural en una condicién que sea,
en la medida de lo posible, cada vez mds restringida a lo que concierne a
procedencia y «raza». Y el concepto de «extranjero» no se aplica sola-
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mente a los no-peruanos sino a todos aquellos que por costumbres y
comportamiento son considerados como «ciudadanos».

Volviendo a la técnica de investigacién, por lo que concierne a la
recoleccion de datos etnogréficos sobre el sistema médico tradicional he
utilizado esencialmente dos tipos de entrevista con informantes: la entre-
vista indirecta y la directa:

a. Entrevistas indirectas: son las dirigidas a informantes no directa-
mente involucrados en las précticas terapéuticas ni como curanderos ni
como pacientes al momento de la encuesta, o que, supuestamente, nunca
han tenido necesidad de recurrir a un curandero. Pertenecen a estos infor-
mantes también los escépticos de vario tipo: los que creen que la medici-
na tradicional funciona pero que hoy, la mayoria de los curanderos son
«unos mentirosos»; los que, por distintos motivos, ven en toda préctica
curanderil la accién del diablo; los que si creen en la medicina tradicio-
nal pero no quieren admitirlo frente a un extranjero y ostentan una fingi-
da superioridad cultural respecto a las «brujerias»; los que para despistar
al estudioso mienten afirmando no saber nada sobre el argumento y, por
tltimo, los culturizados que no creen en «supersticiones» y «brujerfas» y
s6lo confian en la medicina oficial (estos dltimos son muy escasos entre
las comunidades rurales). Forman también parte de los informantes utili-
zados para las entrevistas indirectas autoridades ciudadanas civiles y reli-
giosas. Entre las dltimas, los sacerdotes son preciosas fuentes de informa-
ci6én sea por la posicién que ocupan en la sociedad, sea porque, en la
confesién y en su obra de evangelizacién escudrifian los pliegues de las
almas de sus feligreses. Los libros del P. Ramirez, pdrroco de
Huancabamba, ofrecen un ejemplo de la cantidad de datos que un sacer-
dote no etnélogo ha podido recoger sobre curanderos, brujos y remedios
en el ejercicio de su ministerio, aunque consideraba todo aquello obra de
la ignorancia y del diablo (Ramirez 1966; 1970). Mis entrevistas con los
actuales pdrrocos de Huancabamba (1987-1994) y Ayabaca (1993) han
revelado una mayor tolerancia hacia las précticas de los curanderos, o
por lo menos de los que atin merecen el nombre de «maestro», conside-
rdndolas «licitas» y hasta itiles y de naturaleza diferente de las artimafias
dafiinas de los «brujos». Informantes preciosos han sido también los en-
fermeros de las Postas Médicas rurales y los médicos empleados en las
dos capitales de provincia: las entrevistas con ellos permiten determinar
el flujo de concurrencia a los centros de salud gobernamentales; conocer
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cudles son las enfermedades y los casos en que la gente del campo recu-
rre a su intervencion. Esto permite recoger datos fitiles para formular es-
tadisticas sobre distribucién e incidencia de epidemiologfas, recurso a la
medicina oficial por parte de la clase rural, su aceptacién, etc.

Es significativo que la casi totalidad de los que recurren a los servi-
cios médicos del estado, lo hacen cuando son victimas de enfermedades
no tratadas por el curandero, como son infecciones de distinto tipo, afec-
ciones reumatoides, heridas, la «gripe» y hasta un caso de célera. En
otras palabras, estas personas son las mismas que buscarian la atencién
del sanitario de la Posta Médica si tuviesen los recursos materiales, son
las mismas que recurren a ella y acuden al curandero cuando se sienten
acosados por un «susto», una «tapiadura», etc. Varias de estas personas,
por otro lado, en el caso de sintomas que no presenten un cuadro grave,
recurren a los remedios caseros que emplean la fitoterapia indigena.

En el transcurso de los iltimos diez afios, sin embargo, he docu-
mentado entre la gente del campo una paulatina decadencia por lo que
concierne al uso de sustancias naturales mientras, al contrario, ha venido
reforzdndose un creciente interés hacia los «remedios de botica». Esto se
debe en parte a factores «entrépicos» de desculturacién y a la falta de
transmisién de los conocimientos empiricos (los jévenes mds que las jo-
venes, salvo pocos casos, no saben de plantas medicinales o ya no las
utilizan). En parte se debe al hecho de que el nimero de los curanderos
activos drdsticamente ha disminuido y la casi totalidad de los que quedan
cobran altas parcelas y, por otro lado, ha disminuido paralelamente el nii-
mero de los «hierbateros» y «parteras». Por iltimo, el abandono de los
métodos tradicionales depende de factores externos entre los cuales hay
que mencionar la extension de la red vial y la creciente facilidad de co-
municaciones; la difusién de los servicios estatales de salud e instruccién
primaria y también la sistemdtica demonizacién de la que ha sido hecho
objeto el sistema médico tradicional por parte de las cada vez més nume-
rosas y virulentas sectas protestantes. Por otro lado, para las dos Provin-
cias de Ayabaca y Huancabamba han sido registrados indices del flujo de
emigracion muy altos: 97.1% para Ayabaca y 97.7% para Huancabamba
(datos 1972).

En las entrevistas indirectas se han tomado en cuenta, para la selec-
cion de informantes rurales, los varios niveles de instruccién de los
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mismos: analfabetos; informantes con instruccién primaria; informantes
con instruccién primaria o secundaria que han permanecido en ciudades
de la Costa, o que frecuentemente viajan a ellas. Por lo general, la dife-
rencia del grado de instruccién entre los informantes con estudios de es-
cuela primaria y los que poseen un nivel de instruccién secundaria adqui-
rido en escuelas rurales (estos son la minoria) no permite apreciar cam-
bios que inciden considerablemente en las encuestas.

Los informantes rurales han sido escogidos entre niveles de edades
diferentes ya que el crecimiento del nivel de desculturacién general por
lo que concierne las estructuras del pensamiento tradicional, en las zonas
que he examinado, es proporcional a la disminucién de la edad.

En la seleccién de informantes se ha tomado en cuenta el lugar
donde normalmente viven y ejercen su labor cotidiana. En efecto, hay
zonas muy aisladas, debido a su posicién geogéfica y falta de carreteras,
donde la desculturacién es menos pronunciada que en otras zonas mas
accesibles. Pertenecen, entre otras, a las zonas aisladas las siguientes zo-
nas que han sido objeto de nuestras entrevistas: El Checo (Chocdn), Ce-
rro Gigante, Ahul, Tierras Coloradas, Andurco, Singoya, las alturas de
Huamba, Cerro Viscacha, Aypate, Ambulco, Tapal, Ania, las zonas altas
de Frias, Chalaco y Santo Domingo, la zona de San Juan de Cachaco, las
alturas de San Antonio (a una hora de camino de la Laguna Negra, o
Huarinja), el valle de Chulucanitas-La Quinua, las alturas de
Huancacarpa, Pasapampa, Sapalache. En el tltimo decenio la situacién
ha ido cambiando considerablemente por la abertura de nuevos tramos de
carreteras. Cujaca, Olleros, Hualcuy, Tacalpo, Samanga que, cuando
empezé las investigaciones, eran comunidades aisladas con bajo nivel de
desculturacién, hoy estdn conectadas a Ayabaca por carretera y por lo
menos dos camiones al dfa prestan servicio a los pasajeros. Debido a esto
y a los factores antes mencionados, estas comunidades (excepto la ulti-
ma) estdn en proceso de una total desculturacién.

Para las entrevistas indirectas he recogido principalmente notas en
la libreta de campo en el transcurso de la entrevista -cuando la situacién
y el cardcter del informante me lo ha permitido- o después de la misma
cuando notaba que la persona miraba con cierta desconfianza al hecho
que yo tomara notas de lo que ella decia y la conversacién hubiera podi-
do perder la espontaneidad.

0
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Las entrevistas indirectas, por lo general, siempre han sido informa-
les: no he propuesto de antemano a la persona «vamos a hacer una entre-
vista» sino he aprovechado de las ocasiones favorables a lo largo de las
jornadas de trabajo, o de marcha o en las horas de descanso cuando el in-
formante se hallaba mas dispuesto a conversar y, en todo caso, observan-
do atentamente la vida cotidiana del campesino del Ande. Estas entrevis-
tas han sido informales también por lo que concierne el método de pre-
guntas pues no he utilizado, por lo menos con informantes rurales, rejas
fijas sino temas que, caso por caso, eran escogidos de acuerdo a las ne-
cesidades de la investigacién, a la ocasién, y al clima psiquico del mo-
mento.

Cuando ha sido posible, en entrevistas menos informales he utiliza-
do la grabadora, especialmente en las ciudades y con interlocutores mds
acostumbrados a las entrevistas.

Las entrevistas indirectas me han permitido sobre todo formarme
una idea de lo que la gente del campo no directamente involucrada en la
medicina tradicional y no motivada por factores emocionales, o intereses
personales al momento de la entrevista, piensa de ella.

b.  Entrevistas directas. Son las entrevistas dirigidas a dos clases de
informantes directamente involucrados en la medicina tradicional: los pa-
cientes en tratamiento con algin curandero; los operadores médicos tradi-
cionales. A esta segunda categorfa de informantes pertenece todo tipo de
especialistas, carisméticos y no carismdticos: curanderos, adivinos de dis-
tintos tipos, hierbateros, santigiiadores, parteras, etc. que ejercen su ofi-
cio, o lo han dejado por razones de edad.

La entrevista directa a pacientes permite conocer algunas realidades
culturales indispensables para el etnégrafo: en primer lugar el cuadro de
salud de quienes recurren a las practicas de la medicina tradicional; sus
expectativas; los éxitos y fracasos que ellos mismos cuentan haber expe-
rimentado; la «historia clinica» de la enfermedad considerada desde la
perspectiva cultural y psiquica del paciente andino y, tema de primario
interés, permite saber qué piensa €l por lo que concierne naturaleza y
causa de su enfermedad.

La entrevista directa a curanderos, por su parte, permite conocer
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por boca de los propios operadores estructuras culturales y practicas de la
medicina tradicional.

En las entrevistas directas, el criterio de seleccién de informantes
ha sido mds «técnico». Los pacientes han sido seleccionados de acuerdo
a la naturaleza de su enfermedad de manera de poder abarcar la entera
gama de los «sindromes culturales» con una gama de casos concretos y
desde la perspectiva del mismo paciente. Los curanderos han sido selec-
cionados tomando en cuenta su edad, su nivel de cultura; las zonas donde
normalmente desarrollan su actividad curanderil y su eficacia. Desde lue-
go, para establecer si un curandero es una fuente de informacion vélida,
hay un sélo criterio: un curandero es vdlido cuando la mayoria de la gen-
te de su propia comunidad y los lugarefios que han acudido a €l dicen
que es «bueno». El estudioso sélo podré establecer la validez cultural del
informante curandero dentro del sistema general de la medicina tradicio-
nal comparando si las estructuras del pensamiento de aquel y las practi-
cas que aquel ejecuta estdn conformes a las ideas y précticas de la tradi-
cién, siempre que el estudioso conozca realmente lo que es «medicina»
para aquella tradicién. Hasta que no se logre este conocimiento, lo mejor
es adoptar el criterio de validez usado por la gente de la comunidad. Y
después de haberlo logrado, siempre hay que tomar en cuenta lo que
ellos dicen: un curandero es «giienazo» cuando muchos han sido curados
de sus enfermedades; cuando la mayoria de las veces ha sabido encontrar
lo que se les habfa perdido o que les habia sido hurtado convenciendo, en
esta forma, a posibles ladrones que hay ojos que ven donde los demds
son ciegos; cuando ha sabido aconsejarlos con éxito y hacer que los que
han velado con €l toda la noche en espera de una respuesta se vayan al
amanecer mds alentados y seguros para enfrentarse con la vida insegura e
inclemente de cada dia; cuando ha sabido apaciguar contiendas; cuando
su comportamiento es conforme a la ética de la comunidad; cuando las
précticas que €l ejecuta no son inventadas sino conocidas y culturalmente
confiables; cuando no transforma el don que le ha sido otorgado en una
«profesién» enriqueciéndose con el dolor ajeno. La gente -y sélo ella-
sabe también cudl maestro es bueno curando el «susto», cudl «florecien-
do» la suerte, cudl «rastreando» el porvenir y cudl encontrando animales
perdidos. Guidndome por estas indicaciones que la gente del campo me
proporciond, he seleccionado mis informantes. Por otro lado, fuera de lo
cultural, solamente el médico podrd establecer si el curandero es vélido
cuando habrd podido controlar el éxito de sus terapias.
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La entrevista directa es la mds importante pero es también la mds
delicada porque, por lo general, no resulta facil enterarse de los proble-
mas intimos de un paciente, o de los «secretos» de un curandero sin des-
pertar desconfianzas y malas interpretaciones que tienen como resultado
respuestas negativas, o evasivas. Y no sélo esto: de c6mo se pregunta de-
pende el como el informante responde. Por ejemplo, el hacerse ver muy
interesado en obtener una respuesta, que significaria el poder resolver
problemas de interpretacion irresueltos por afios, puede motivar que el
informante brinde exactamente aquella respuesta. Pero eso no quiere de-
cir que sea la respuesta exacta porque puede ser el resultado del «efecto
cortesia» y del deseo de «no quedar mal» que hacen distorsionar los da-
tos. He podido comprobar que para lograr éxito en este tipo de entrevis-
tas no es suficiente la preparacién académica en lo teérico: se necesita
una dosis de paciencia, una capacidad de enfrentarse con las dificultades
y una dedicacién que no se adquiere necesariamente en las universidades.
Ademds, se necesita una sensibilidad y experiencia que sélo la préctica
etnografica, afios de trabajo y convivencia con la gente del lugar junto
con la capacidad de intuicién que deriva del conocimiento de su cultura
permiten obtener y afinar continuamente, adquiriendo la capacidad de pe-
netrar no sélo en la cultura, sino en la humanidad del otro, del «infor-
mante», considerdndolo persona antes que objeto de estudio. De acuerdo
a mi experiencia, el proponerse linicamente como «estudioso» no facilita
en nada la tarea, mds bien la complica. «Estudioso» es uno que todo lo
que sabe lo ha leido en los libros pero esto no garantiza a la gente andina
que el otro sea también una persona «de buenas intenciones y de buen
corazén» pues estas cualidades, las dinicas que hacen que uno sea respe-
tado, «no se aprenden en los libros».

Por otro lado, mentir a la gente sobre su propia identidad fingiéndo-
se otra cosa de lo que uno es, es perjudicial porque deja campo libre a
otras suposiciones sobre la verdadera finalidad del trabajo. Lo mds acer-
tado y ttil es proponerse primeramente como persona capaz de armonizar
sus propias exigencias con las del grupo y dejar que el ser aceptado y
considerado digno de respeto produzca como consecuencia el respeto ha-
cia la condicién de «estudioso» con la aceptacién de las exigencias que
ésta conlleva. Poco a poco, con la frecuentacién cotidiana, la condicién
de «estudioso» que puede ser interpretada de antemano como una
alteridad irresoluble, adquiere una nueva interpretacién y el estudioso se
transforma en «curioso», término que expresa en el Ande nortefio el real
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afdn de conocimiento, la sinceridad de las intenciones y la capacidad de
aprender que animan a la persona junto con el reconocimiento que ésta
estd aprendiendo, pero quiere aprender mds porque el dicho popular en-
sefia que «uno nunca sabe bastante». La cualidad de «curioso» no sélo
no es vista con la desconfianza con que se considera al estudioso sino es
aceptada y juzgada positivamente. Es suficiente considerar que «curioso»
es uno de los sinénimos de «maestro curandero».

Por lo que concierne a la técnica de las entrevistas, éstas han tenido
que ser adaptadas, caso por caso, al informante y a la situacién. El uso de
la grabadora ha resultado indispensable en las entrevistas directas, sin
embargo he tenido que emplearlo con suma discreccion dejando que el
informante lo aceptara e usando instrumentos convenientes que lo ayuda-
ran a no sentirse incémodo. A este fin he utilizado micr6fonos de alta
sensibilidad y micréfonos de solapa que permiten que la «médquina» no
sea puesta agresivamente frente a la cara del informante y que éste olvide
su presencia. Muchas veces el uso de la grabadora sélo ha sido posible
después de varias entrevistas informales. En las ceremonias y ritos de los
curanderos siempre he pedido previamente el permiso de grabar y casi
siempre me ha sido concedido, salvo cuando trataban cuestiones persona-
les con sus pacientes por lo que me pedian que «apague la mdquina». Lo
mismo digase por lo que concierne al uso, mds delicado aun, de la cdma-
ra fotogrdfica o de la filmadora.

¢. Meétodo de organizacién y seleccién de preguntas: por lo que
concierne el método, las preguntas han sido organizadas por Areas Temd-
ticas generales cada una de las cuales estd dedicada a un tema bdsico
dentro de la investigacién: p. ej. Area «enfermedades». Cada Area ha
sido dividida en Temas de investigacién, por ejemplo: Tema I: el origen
de la enfermedad; Tema II: los tipos de enfermedades; Tema III: el trata-
miento. Por cada Tema han sido seleccionados los Sub-Temas correspon-
dientes, por ejemplo Sub-Tema I: los «encantos»; STII: los «maleros» y
sus técnicas; STIII: la «envidia»; STIV: los castigos de Dios. Dentro de
cada Sub-tema han sido ordenadas listas de Argumentos como, p. ej, STI:
Argumento 1: el concepto de «encanto»; AR2: el concepto de «huaca»,
etc. Cada Argumento, a su vez, ha sido dividido en Temas Especificos
distinguidos por el niimero de Argumento acompaifiado por una letra en
orden alfabético, asf, p. ej. tenemos: AR 1, TEla: espiritus de lugares y
entidades no-humanas; ecc. Dentro de esta organizacién general de pre-
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guntas, las Areas Temadticas, Temas, Sub-Temas y Argumentos no han
variado con el tiempo porque constituyen la dreas principales de investi-
gacién, en cambio he tenido que ir reformulando los Temas Especificos,
o ampliando su lista de acuerdo a los nuevos conocimientos adquiridos
en el transcurso de los afios. Teniendo a la mano el plano actualizado de
la organizacién general de preguntas me ha resultado f4cil apuntar el ob-
jeto de conversacién con la sigla y el nimero correspondiente en la libre-
ta y en las cintas magnetofénicas.

Por lo que se refiere al criterio de seleccion, en cada sesién he es-
cogido las preguntas de acuerdo a las exigencias de la investigacion; a la
disponibilidad del informante a tratar de un argumento mds que de otro y
a su especifica preparacién. Por cada informante se ha desarrollado una o
varias listas de argumentos. En visperas o después de participar a una
ceremonia, por ejemplo de «llamada de la sombra», siempre he pregunta-
do a los pacientes cémo se han «asustado»; qué disturbios han tenido,
etc. y al curandero qué es el «susto»; como se produce; c6mo se mani-
fiesta en los pacientes; como se detecta su origen; cémo se cura (ritos,
férmulas, tabus, remedios). También he pedido que me cuente algunos
casos de «sustos» curados por él. En otros casos, me ha sido suficiente
participar directamente, como en el caso de la recoleccién del sanpedro,
de los ritos, etc. y anotar cuidadosamente cada elemento por medio de la
libreta y de la grabadora.

La practica me ha ensefiado a no dirigir a los informantes preguntas
sobre temas tedricos tratando de que aquellos expongan ordenadamente
sus propias estructuras de pensamiento. Ningin informante curandero,
por ejemplo, me ha brindado el cuadro teérico completo de tipologia por
lo que se refiere a la teorfa médica sobre enfermedades. En cambio, a la
pregunta «Qué es» tal enfermedad siempre me han sabido contestar satis-
faciendo plenamente mis inquietudes de «curioso». Eso ocurre porque el
curandero sabe qué es una enfermedad «cultural», sabe cémo se detecta y
como se cura pero no se ha puesto -ni su tradicién se lo impone- el pro-
blema de ordenar cada enfermedad dentro de una tipologia que las abar-
que todas tomando en cuenta etiologia y naturaleza de cada una. Recons-
truir las estructuras del pensamiento es tarea del investigador. Y es tarea
dificil.

En el transcurso de la experiencia de campo, la practica me ha en-



sefiado también que, en cualquier tipo de entrevista, es necesario a veces
poner preguntas que aborden el argumento indirectamente. En esta for-
ma, por ejemplo, he seleccionado las preguntas para saber indirectamente
qué es el «poder» del sanpedro (v. Cap.8,5) sin correr el riesgo que mis
informantes, para complacerme, inventaran expresamente alguna entidad
mitica. Utilizando preguntas indirectas he podido también conocer c6mo
actiian los «brujos» y, en un caso, lo he podido saber por boca de la
mismisima bruja sin que ella se percatara de la finalidad de mis intencio-
nes. Obtuve en esta forma la mds completa y detallada lista de practicas
mdgico-negativas que nunca habfa recogido (v. Cap. 3.4).

d. Método de control de datos.

d.1. Control sincrénico: para tener un minimo de seguridad de que
los datos recogidos fueran suficientes para permitirme un entendimiento
correcto, he tenido que someter cada argumento a un riguroso control de
datos. En la investigacién de campo he llevado a cabo este control en dos
formas: 1. Volviendo a poner al mismo informante, en distintas ocasio-
nes, la misma pregunta pero en forma diferente y desde una perspectiva
diferente, o totalmente opuesta. 2. Poniendo la pregunta a otros infor-
mantes y comparando los datos. A veces he tenido que hacer pasar por
mias las que, en realidad, eran opiniones de otros informantes para que
otro curandero las criticara, o me las confirmara. Esto ha sido necesario
por los celos, o rivalidades entre curanderos, sentimientos que no son
infrecuentes y pueden distorsionar la respuesta.

En esta segunda forma de control de datos, se han tomado en cuen-
ta, ademds de los mencionados, dos factores relevantes: a. Las caracteris-
ticas culturales de la zona donde se llevaron a cabo las entrevistas (aisla-
miento geografico, densidad de poblacién, presencia de escuelas rurales);
b. La pertenencia de los curanderos a alguna «escuela» curanderil enca-
bezada por curanderos de prestigio al fin de encontrar rasgos comunes y
elementos distintivos entre los datos recogidos.

La primera forma de poner preguntas ha servido para brindarme
una razonable seguridad acerca de la confiabilidad de la respuesta ya que
el informante se hallaba expuesto a la posibilidad de contradecirse. Cuan-
do esto ocurri6, se debié o a que el informante no habfa entendido la pre-
gunta; o que la pregunta estaba mal formulada; o que el informante habia
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mentido. Sin embargo, una vez confirmado por medio de una oportuna
reja de «preguntas cruzadas» la idea exacta del informante (jy no del
etndgrafo!) acerca del argumento propuesto, esto no significaba que la
respuesta obtenida era la tinica posible. En efecto, siempre ha sido nece-
sario compararla con las respuestas de otros informantes. S6lo después
de un numero considerable de respuestas por parte de informantes selec-
cionados he podido concluir, con la suficiente seguridad, que por lo que
concierne aquel argumento aquella era la idea de la medicina tradicional,
por los menos de la practicada en el lugar y en el periodo en que se llevé
a cabo la investigacidn.

d.2. Control diacrénico de datos: més de dos decenios, a esta altu-
ra del siglo y en la presente situacién histérica, han sido suficientes para
que me diera cuenta del proceso de desculturacién. Debido a la acelera-
cién del este proceso, ha sido indispensable efectuar un control
diacrénico de datos para poder establecer cudles de las estructuras del
pensamiento tradicional estudiadas al comienzo de mis investigaciones
quedaban atin vigentes y cémo el curanderismo se iba desculturizando.
En este trabajo no se han estudiado las nuevas tendencias del
curanderismo, que se van caracterizando por un sincretismo ya no sélo
andino-cristiano sino andino-cristiano-ocultistico. Los nuevos curanderos
identifican con el «cuerpo astral» la «sombra» e invocan, junto a los en-
cantos, a los «hermanos extraterrestres», el poder de las pirdmides de
Egipto, etc. Este sincretismo no estd siendo elaborado, como el preceden-
te, por la clase rural campesina sino por cierta clase de curanderos més o
menos culturizados que antafio eran campesinos para responder a las mo-
das culturales de los nuevos clientes fordneos. Estas tendencias y nuevas
«escuelas» y el futuro del curanderismo merecen sin duda una investiga-
cién detenida. Por mi parte, he dedicado mis esfuerzos a intentar conocer
lo que el curanderismo andino ha sido y es hasta hoy.

e. Evaluacién de datos: una vez obtenido datos suficientes a cubrir
cada Area investigada, he pasado a tratar de evaluar el contenido de cada
Tema y Sub Tema para poder perfilar las estructuras del pensamiento.
Una vez delineadas las estructuras generales, he podido ordenar féicil-
mente cada Argumento y Tema Especifico en su respectivo lugar. Esbo-
zadas las estructuras del pensamiento médico tradicional, he analizado las
relaciones entre los varios Temas. Habiendo determinado naturaleza, ca-
racterfsticas, tipologia y funciones de los «encantos», por ejemplo, he
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empezado a estudiar la esfera de influencia del mundo mitico (el
«numinoso» andino) sobre el concepto de enfermedad y de salud tratando
de encontrar los lfmites funcionales entre lo culturalmente autéctono y lo
religioso cristiano y sus relaciones reciprocas para poder entender la di-
ndmica cultural del sincretismo actual. Dentro del 4rea de lo
culturalmente «andino», he analizado forma, estructura y funcién de cada
simbolo y rito positivo o negativo (tabus). Cuando los datos recogidos
me han parecido insuficientes, o la interpretacién dudosa, efectué una su-
cesiva serie, o varias series de entrevistas.

Conforme los obtenia, iba ordenando las entrevistas de acuerdo a la
estructura general del trabajo ilustrada al punto 1.c. tomando en cuenta
todas las variaciones en las informaciones documentadas dentro de cada
sector. En esta forma, se ha ido constituyendo un archivo general de todo
el material recogido que contiene informaciones utilizables de mayor o
menor extension. Cada vez, voy incorporando al archivo el nuevo mate-
rial etnogréfico.

f.  Comparacién de datos: 1. En primer lugar se ha llevado a cabo la
comparacién entre datos obtenidos en diferentes etapas de la investiga-
cién por medio del método del control diacrénico de preguntas. Esto se
ha aplicado comparando previamente los datos entre ellos para documen-
tar las variaciones de contenido debidas a los factores que he menciona-
do: nivel de instruccién, edad del informante, zonas. 2. En segundo lugar,
se han comparado los datos de la investigacién con los datos recogidos
por otros estudiosos en las mismas zonas, en zonas aledafias, o
culturalmente relacionadas. Por lo que concierne a la provincia de
Ayabaca, no hay literatura cientifica aprovechable y por lo que se refiere
a Huancabamba, son pocos los autores que se han ocupado de ella. Los
datos concernientes la medicina tradicional andina pueden ser compara-
dos directamente con los que se tienen sobre medicina tradicional de los
Andes ecuatorianos surefios y sobre el curanderismo de la costa de
Trujillo a Lambayeque, Salas, etc., objeto de varios estudios notables. Al
mismo tiempo, es posible una comparacién indirecta con todo el Ande
del Peri porque existe una notable homogeneidad cultural interandina.
Sin embargo, a la hora de publicar, he tenido que seleccionar exponiendo
sélo ciertos elementos de comparacién entre los mds significativos de
cada Departamento. Una comparacién exhaustiva conlleva el examen de
dreas culturales extra-andinas y requiere un estudio especial. Consciente
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de esto, en el presente trabajo me he limitado a la exposicién y andlisis
de las estructuras culturales de la medicina tradicional andina del Norte.

3. El método de comparacién ha tomado en cuenta con especial
detenimiento los datos brindados por las fuentes escritas de los siglos
XVI-XVIII: cronistas, funcionarios de la administracién colonial, fuentes
eclesidsticas, crénicas conventuales, extirpadores de idolatrfas, relaciones
de visitadores, etc. Estos datos, oportunamente interpretados y evalua-
dos, han sido de fundamental importancia para documentar la continui-
dad cultural de mitos, ritos y estructuras de la cosmovisién autéctona y
entender las transformaciones que estos han sufrido dentro del actual
sincretismo. En esta parte de la investigacién he trabajado también con
material documental inédito (Polia 1996).

4. Otra fuente de comparacién indirecta ha sido el material
iconogréfico arqueoldgico, especialmente por lo que concierne la conti-
nuidad cultural del uso de sustancias psicotrépicas, como el cactus
achuma, o sanpedro, y los contextos simbdélicos prehispanicos dentro de
los cuales se enmarca su presencia y su uso.

g.  Organizacion final de datos: aplicados todos los criterios de selec-
cion y control y habiendo llevado a cabo las comparaciones més signifi-
cativas, he tenido que efectuar una rigurosa seleccién de todo el material
etnogréfico existente en mi archivo escogiendo sé6lo los datos que serfan
expuestos en la presenta obra y las entrevistas mds relevantes dentro de
cada sector de las dreas investigadas. Una vez terminada la seleccion de
datos, he pasado a ordenarlos de acuerdo a las estructuras de la medicina
tradicional y a la finalidad del trabajo que me habia propuesto realizar:
esbozar un cuadro lo mas completo posible y fiel del curanderismo del
Ande del Norte. De algunas de las entrevistas he utilizado un resumen
cuidadoso, de otras pasajes selectos que han sido transliterados conser-
vando cada palabra del informante, sus expresiones dialectales, sus ro-
deos de palabras de manera que el documento conservara su valor
lingiifstico. Se han indicado con (...) los cortes en el discurso del infor-
mante mientras que mis afiadiduras, o explicaciones, se han puesto entre
corchetes [ ]. En las fuentes inéditas, el final del folio del documento
original se indica con //. Los cortes en las fuentes se indican por medio
de corchetes: [...].
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2. Concepto de «tradicién» y «tradicional»

Antes de abordar el tema de la medicina tradicional, es indispensa-
ble tratar de definir correctamente desde una perspectiva antropol6gica
el término que la caracteriza y distingue de la medicina oficial. En el uso
comun «tradicién» es sinénimo de «costumbre», «hdbito», «rutina» y se
aplica a cualquier actividad -perteneciente a la esfera de lo sagrado o de
lo profano- que se realice con cierta frecuencia. «Tradicional», en este
sentido, es participar a la procesién del Sefior de los Milagros, escuchar
la misa el domingo y también cantar el «Happy Birthday» en del dia del
cumpleafios. La palabra, que deriva del latin traditio y expresaba al ori-
gen realidades eminentemente religiosas, con el mudar de las culturas y
la transformacién del lenguaje terminé por involucrar en su drea
semadntica significados profanos. El verbo trddere, en latin, se compone
de trans+dare y significa «transmitir algo a otra persona».

En el campo religioso, «tradicién» se refiere, por lo tanto, a la
transmision de hombre a hombre -a través del tiempo y del espacio- del
patrimonio religioso de una cultura, el mismo que abarca los mitos; las
tradiciones orales y/o escritas; ceremonias y ritos; formas litirgicas; fér-
mulas de oracién, de invocacién, de exorcismo, eftc.; las técnicas para al-
canzar estados «alternos» de conciencia; el corpus de leyes y reglas que
ordenan la sociedad y rigen toda actividad humana; la épica y las formas
de las expresiones artisticas, las mismas que revelan y fijan en la materia
formas simbdlicas del universo religioso.

Toda cultura «tradicional» afirma que la transmisién humana se ori-
gina invariablemente desde una primera transmisién que acontece de lo
divino, dios/dioses, demiurgo, «héroes culturales» a al humano, o sea a
una persona la cual inicia el proceso de transmisién -o sea la «tradicién»-
entre los hombres de aquella cultura. Este proto-transmisor puede ser el
primer hombre, o pareja humana del clan; un elegido: proto-shamén, pro-
feta o «sabio» en el sentido del rishi hindi: un «vidente».

La transmisién de lo divino a lo humano reviste el cardcter de una
verdadera «revelacion» en cuanto manifiesta lo que antes estaba oculto.
Al mismo tiempo, la revelacién presupone un autor: un logos, una idea
divina que se transforma en palabra, en verbum siendo la fuente de la re-
velacion. La revelacidon puede acontecer una vez por todas, in illo
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tempore, en el tiempo del mito que es un «eterno presente»; puede acon-
tecer en varias etapas y manifestarse a través de varias épocas. En ciertas
culturas arcaicas, puede ser continuamente reconfirmada a través de la
visién por parte de «especialistas» dotados de autoridad como son los
shamanes.

Lo que no varia en esta dindmica, es la forma de la primera trans-
misién, o revelacién, que acontece siguiendo la direccién de un eje verti-
cal que une lo divino a lo humano, el «eterno presente» a la historia del
hombre, y que ha sido representado en varias formas simbdlicas: como
escalera, palo, drbol (el Arbol Césmico), una cuerda colgando del cielo,
o como el arco iris (p. ej. el Bilrost de los antiguos germanos). Si el suje-
to que recibid la primera revelacién puede identificarse con el punto infe-
rior del eje vertical, quienes reciben la transmisién son los sucesivos pun-
tos de un eje horizontal que expresa la condicién humana, el tiempo his-
térico y la dindmica de la «tradicién». El eje vertical representa, por su
parte, a lo sagrado atemporal. En cada momento de su historia, la tradi-
cién de una cultura mira al eje vertical como al origen y centro viviente
de su propio existir asi que, respecto a éste centro que permanece tedri-
camente inmutable, la linea horizontal que representa al proceso tradicio-
nal se mueve en dos direcciones: del pasado hacia el presente y del pre-
sente hacia el futuro y la unién de los dos ejes forma una cruz.

Por otro lado, si se toma en cuenta que el tiempo histérico en las
culturas «arcaicas» es en realidad un tiempo ciclico cuyas etapas estdn
marcadas por los acontecimientos del calendario litdrgico, la linea hori-
zontal que simboliza la transmisién se transforma en un circulo al centro
del cual se halla el punto de gravedad motor de todo el sistema cultural
«tradicional»: el logos (el mito) que manifiesta y revela lo sagrado. El
eje vertical de la cruz, en esta segunda forma de representacion, se trans-
forma en el radio del circulo y, en sentido diacrénico, en los inntimeros
radios que conectan con el centro todos los puntos de la circunferencia.
Cada vez que un mito es recitado, o cantado, cada vez que una accion ri-
tual reactualiza el mito, o una visién permite tomar contacto con su con-
tenido expresado en formas simbdlicas que la tradicién sabe interpretar,
el tiempo histérico y la condicién profana quedan superados y momenté-
neamente anulados y es realizada la unién con lo sagrado y los aconteci-
mientos primordiales narrados por el mito.
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Para que se entienda en todo su valor la relacién entre mito y
sindromes culturales, es necesario que el investigador le reconozca al
mito el valor de una «historia sagrada» vélida, es decir real y funcional
dentro de la cultura de pertenencia siendo el mito el fundamento de la
tradicién. Desde luego, para lograr este reconocimiento, hace falta supe-
rar varios prejuicios etnocéntricos entre los cuales aquel que interpreta el
mito como una «superestructura». El mito, en una sociedad tradicional,
nunca es una superestructura del pensamiento, es decir una estructura ac-
cesoria que pueda ser desechada, sino funciona como una verdadera in-
fraestructura: un cimiento sobre el cual apoya toda cultura tradicional.

El mismo concepto de «sobrenatural», si es aplicado sin una inter-
pretacién critica a las culturas tradicionales es impropio en cuanto no les
pertenece: «Un modo para evitar que la definicion de religion se amplie
hasta al punto de abarcar cualquier tipo de creencia, es distinguir entre
fuerzas naturales y sobrenaturales. Sin embargo, hay que remarcar que,
de hecho, pocas culturas clasifican de manera neta y eficaz sus propias
creencias de acuerdo a las mencionadas categorfas. En una sociedad en la
que se cree que los espiritus siempre estén presentes, es irrelevante si sea
natural o sobrenatural ofrendar comidas y bebidas a los ancestros difun-
tos. Esta cultura puede simplemente carecer de categorias émicas concer-
nientes estos dos aspectos del problema. Andlogamente, si un shamén so-
pla cierto humo sobre el paciente y triunfalmente extrae un pedazo de
hueso que supuestamente ha sido injertado en el cuerpo de aquel por un
enemigo, el problema de que se trate de una accién natural o sobrenatu-
ral puede ser insignificante desde un punto de vista émico [aquel que
considere el punto de vista de la cultura objeto de estudio]» (Harris
1990:246).

La observaciones de E. E. Evans Pritchard sobre el concepto de
«sobrenatural» ‘aplicado al mundo de los azande pueden ser usadas tam-
bién para el mundo tradicional andino por lo que concierne al mundo
mitico ancestral: «Para nosotros, sobrenatural significa algo muy pareci-
do a anormal o extraordinario. Evidentemente, los azande no tienen tales
nociones de la realidad. No tienen concepcién de lo «natural» tal como
nosotros lo entendemos y, por lo tanto, tampoco de lo «sobrenatural» tal
como nosotros lo entendemos. Lo que nosotros llamamos sobrenatural, lo
elevamos a un plano distinto, que incluso concebimos espacialmente, del
plano de lo natural. Pero, para los azande, la brujeria es un acontecimien-
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to ordinario y no extraordinario, incluso cuando en algunas circunstancias
puede ser poco frecuente. Es un suceso normal y no anormal. Pero ellos
no dan los significados de los europeos educados a natural y sobrenatural
(...) Tenemos que preguntar mds bien si los pueblos primitivos distinguen
entre los sucesos que nosotros, los observadoresde su cultura, clasifica-
mos como naturales y los sucesos que nosotros clasificamos como misti-
cos» (Evans Pritchard 1976:98). M4s bien, en los Andes, «sobrenatural»
coincide con lo «sagrado» y se refiere al mundo religioso cristiano y a
las acciones y cosas relacionadas con él.

Como ocurre en la totalidad de las culturas tradicionales, también
en el pensamiento andino, por lo que concierne las zonas examinadas en
el presente trabajo, existen mitos que explican cudndo, como, quién y por
qué usé por primera vez una planta psicotrépica; una ceremonia o una
practica terapéutica; un objeto ritual. Aunque presentemente reducidos a
pocos fragmentos, los mitos del Ande nortefio, conservan todavia la ca-
racteristica fundamental de los mitos: ser modelos arquetipicos de las ac-
ciones humanas, en nuestro caso del arte curanderil y de la medicina tra-
dicional.

Podemos concluir diciendo que «tradicional» significa lo que es
conforme a los cdnones del pensamiento religioso de una cultura; lo que
se realiza en conformidad a aquellos cdnones y goza del prestigio otorga-
do a toda cosa, accion o idea concerniente lo sagrado. «Tradicién» es
conformidad a las normas religiosas y es ella misma norma religiosa.
Significa también «costumbre», pero costumbre religiosa (en el sentido
del mos latino) y no costumbre profana. En el presente trabajo usaré los
términos «tradicién» y «tradicional» especificamente en este sentido
«técnico» por ser el mds apropiado desde una perspectiva antropolégica
que se proponga recoger, interpretar y exponer los datos tomando en
cuenta valor y significado de cada uno de ellos dentro del contesto cultu-
ral al que pertenecen.

Por su parte, por lo que atafie al rito, Jean Cazeneuve advierte que
identificarlo con la costumbre «Constituirfa una rotunda tergiversacién
del significado habitual de las palabras. Por ejemplo, la costumbre de lle-
var tal o cual vestimenta no podria ser calificada como ritual méds que
cuando asume un significado que no supone la sola necesidad de vestirse,
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como seria el caso (...) de una vestimenta sacerdotal» (Cazeneuve
1971:18).

Por lo que concierne a la definicién de «cultura tradicional» aplica-
da a la realidad de la investigacién antropoldgica, ésta se aplica a aque-
llas culturas que:

a.  No separan la dimensién mitico-religiosa de la realidad cotidiana

b. Consideran los mitos historias sagradas y verdaderas y, por lo tanto,
los asumen como modelos vélidos para todo tipo de actividad hu-
mana

c. Poseen un sistema ritual activo y funcional que permite y controla
las relaciones entre lo humano y lo sagrado (lo divino o lo
«NUMinoso»)

d. No se encuentran en un nivel de desculturacién, causado por el im-
pacto con la cultura europea o mestiza-europeizada y por factores
«entrépicos», que desfigure su identidad cultural originaria a un
punto tal que el reconocimiento de sus rasgos caracteristicos resulte
imposible

e. Utilizan, por lo que atafie el campo médico, las précticas de la me-
dicina tradicional, ejecutadas por operadores «carismdticos», como
métodos insustituibles para la cura de los «sindromes culturales» (v.
Cap. 12:1,2).

En este sentido, la tradicién andina actual es sincrética y dentro del
sincretismo garantiza la conformidad a normas éticas y religiosas y es-
tructuras del pensamiento religioso autéctonas (prehispdnicas). Por otro
lado, al mismo tiempo, asegura la conformidad al mundo religioso cris-
tiano que forma parte imprescindible de la cultura andina.

Junto con la definicion del 4rea semdntica de «tradicién» quiero
sefialar también los limites del drea abarcada por el término «arcaico»
aplicado a las culturas de interés etnoldgico. Si «arcaico» es usado exclu-
sivamente en sentido temporal expresa, como «primitivo», un concepto
parcial y de matiz fuertemente evolucionistico. Utilizo «arcaico» de
acuerdo a uno de los significados de la palabra griega arché que signifi-
ca «principio» de acuerdo al orden de sucesion temporal pero se traduce
también como «principio espiritual», «causa eficiente» inmaterial. De
acuerdo a esta interpretacién, «arcaico» se aplica no sélo a las culturas
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que nos han precedido en el tiempo, sino también y con el mismo dere-
cho a las culturas contepordneas de interes etnoldgico las cuales son «ar-
caicas» por ser caracterizadas por estructuras del pensamiento fundadas
en principios «religiosos» (archat).

3. Concepto de «medicina tradicional»

Lo que caracteriza a la medicina tradicional es la naturaleza «reli-
giosa» de las estructuras del pensamiento en que su teorfa y sus practicas
se fundamentan y enmarcan y a través de las cuales deben ser explicadas
y justificadas. y

La medicina tradicional presupone una antropologia médica distinta
de la de la medicina oficial: considera el concepto de «enfermedad» y de
«salud» de acuerdo a un cuadro holistico que abarca e interpreta los fe-
némenos fisiolégicos dentro de lo no-fisiolégico: lo natural dentro de lo
«sobrenatural». «Los primitivos no s6élo no separan en sus conceptos mé-
dicos las enfermedades del cuerpo y de la mente, sino que tampoco las
conciben separatamente» (Ackerknecht 1971:82).

La medicina tradicional reconoce una activa e imprescindible red
de interrelaciones entre desérdenes fisicos y causas que podrian definirse
eminentemente «psicolégicas». Actiia con el rito sobre el mundo mitico
(lo «numinoso») y con la terapia sobre el paciente a través de simbolos
y acciones cargadas de significado simbélico, o a través de la visuali-
zacién de simbolos significativos, lograda por medio de sustancias
psicotrépicas, para interpretar y explicar enfermedad, origen de la misma
y posible curacién desde una perspectiva cultural. Es este el caso de la
medicina del Ande del Norte en la que resulta imprescindible el contacto
directo con las entidades espirituales del mundo mitico realizado por me-
dio de la acci6n ritual, la misma que al mismo tiempo controla el peligro
del contacto con lo «numinoso», y logrado por medio de la visién. Cual-
quiera de estos dos medios necesita de la intervencién de un operador es-
pecialista cuya funcién, por lo que concierne la visién, presupone un
«llamado» y un carisma especial, el mismo que caracteriza el shamén
andino, o «maestro curandero» diferencidndolo de la gente comtin.

La medicina tradicional no distingue entre eficacia cultural y efica-
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cia farmacolégica, entre la terapia ritual y la terapia por medio de reme-
dios materiales y précticas fisiolégica. Es mds: considera que, para la
cura de las enfermedades «culturales», remedios y practicas no servirian
fuera de un contexto ritual apropiado. En otras palabras, la medicina tra-
dicional considera igualmente terapéuticos ritos y formacos dentro de un
contexto sinérgico. En este contexto, la eficacia del rito y de los reme-
dios actia conjuntamente e inseparablemente sobre una unidad psico-ffsi-
ca cuyos niveles del ser son inseparables y deben ser alcanzados conjun-
tamente por las pricticas terapéuticas: el paciente.

Los dos niveles: fisiolégico y cultural, forman parte inscindible del
campo de accién de la medicina tradicional. Es por esto que el médico
tradicional nunca es s6lo un experto herborista, o un doctor que receta
remedios sino, al mismo tiempo, es médico, psico-terapéuta y sacerdote
del mundo mitico ancestral.

Por otro lado, los mismos remedios, minerales o vegetales, constitu-
yen una unidad compleja cuya existencia abarca lo material y lo espiri-
tual: el poder de una planta medicinal, o de una especie psicotrépica, es
manifestacién de un espiritu que anima la planta, o el mineral, o el lugar
donde éstos han sido recogidos. Cuando pregunté a un campesino
ayabaquino qué eran las plantas medicinales que habia recogido me con-
testé simplemente: «Yerbas vivas que encierran el encanto de los ce-
rros». El campesino queria expresar que el poder terapéutico de aquellas
plantas se debfa no sélo a las especies botdnicas sino al poder del espiritu
del lugar (un Inca) que les habia otorgado su poder. Por esto aquellas
plantas eran «vivas», lo mismo que un cuerpo que vive porqué en €l se
encuentra el espiritu.

El poder de una planta medicinal depende de la especie botdnica;
de como se recoge la planta, pues existen ritos y tabus para la recolec-
cion; de cudndo se recoge, pues existen tiempos especiales y relaciones
con las fases lunares que deben observarse; de dénde se recoge porque el
espacio no es homogéneo y hay lugares especialmente sagrados y otros
que lo son menos, o no lo son; de quién la recoge porque existen tabus
que garantizan la pureza ritual de la persona al momento de la recolec-
cion.

Escribe Erwin H. Ackerknecht: «En la mayoria abrumadora de los
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casos, para los primitivos, la enfermedad y la muerte no son explicadas
por causas naturales, sino por la accién de fuerzas sobrenaturales. En ge-
neral, los mecanismos de enfermedad son: o la intrusién de un cuerpo o
espiritu extrafios causantes de enfermedad, o la pérdida de una de las al-
mas que puede ser raptada o devorada. Estos mecanismos pueden poner-
se en marcha sea por una gente sobrenatural (Dios, espiritu, etc.) que se
siente ofendido, o por un ser humano que se venga a través del hechicero
o actuando €l mismo como hechicero. Las causas sobrenaturales pueden
descubrirse por medios sobrenaturales y entonces los «diagnésticos» pri-
mitivos consisten en los distintos tipos de adivinacion (...) La terapéutica
cubre una amplia gama de métodos, comprendiendo desde tratamientos
puramente empiricos (hierbas, masajes, bafios, etc.) o una mezcla de es-
tos métodos con encantos magicos u oraciones, hasta ritos puramente
mégico-religiosos. Los tratamientos mixtos son probablemente los mds
abundantes.» (Ackerknecht 1971:20)

«Realmente, no hay un diagnostico separado de la terapéutica, en
actos tales como la adivinacién o la confesién. El acto diagnéstico es ya
al mismo tiempo terapéutica (...) Todo el individuo estd enfermo, y todo
el individuo recibe tratamiento. Esta forma particular de integracion ofre-
ce indudablemente ciertas ventajas terapéuticas, en tanto que la enferme-
dad es fundamentalmente un proceso de desintegracién a todos los nive-
les, fisico, mental y social.» (Ackerknecht 1971:20)

El concepto de «medicina tradicional», por lo tanto, abarca un cam-
po que comprende précticas médicas y formacos por lo que concierne el
aspecto fisi6logico. Al mismo tiempo, incluye sistemas miticos, un patri-
monio de sfmbolos y la ejecucci6én de précticas rituales por lo que atafie
el aspecto psicoldgico y propiamente «cultural» dentro del cual hay que
considerar particularmente relevante el aspecto «religioso».

4. Concepto de «eficacia absoluta» y «relativa»

Si queremos establecer un criterio de validez y eficacia de la medi-
cina tradicional, por lo tanto, no podemos utilizar sélo los pardmetros de
juicio de la medicina oficial. El criterio de eficacia involucra dos niveles
en los que la misma eficacia se manifiesta: el nivel cultural («psiquico»)
y el nivel fisiolégico (accion farmacolégica). La «eficacia» es al mismo
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tiempo cultural, o relativa porque lo es relativamente al contexto cultural
de aquella cultura y es absoluta, farmacol6gica o en sentido general tera-
péutica. En otras palabras: una planta de la cordillera puede curar un eu-
ropeo y un campesino del Ande pero no los curaré en la identica manera
pues en el segundo caso la planta goza, ademds, de un prestigio mitico
cuya funcidn es terapéutica.

Al mismo tiempo, un rito terapéutico andino no actuard igualmente
sobre un campesino y una persona que no pertenezca a la misma cultura
pues en el segundo caso faltard la aceptacién del método tradicional (la
«fe») y/o la comprension y la vivencia de los simbolos involucrados en
las précticas terapéuticas. Por estas razones el rito resultard ineficaz.

5. «Tradicional» y «folklérico»

Utilizo el término «tradicional» aplicdndolo a aquellos contextos
culturales en los cuales el nivel de desculturacién no ha borrado en forma
significativa las estructuras tradicionales y en los cuales las manifestacio-
nes del pensamiento tradicional autéctono -si bien puedan existir al lado
de formas, estructuras y manifestaciones de una cultura aléctona- conser-
van plenamente su vigencia. En el caso de la medicina, ésta es tradicio-
nal cuando no representa un sistema médico alternativo; cuando es el
tinico recurso para la cura de enfermedades, como los «sindromes cultu-
rales», que no podrian ser eficazmente tratadas con los métodos de la
medicina oficial y cuando la ocurrencia de las enfermedades culturales
sea notable por lo cual requiere de la presencia y la accién del especialis-
ta terapéutico tradicional y la vigencia de la cosmovision tradicional.

En otras palabras, hablo de «medicina tradicional» cuando, de
acuerdo a la definicién gramsciana, la «cultura hegemoénica» es la tradi-
cional. Utilizo el término de «medicina folklérica», en cambio, cuando el
recurso a las préacticas médicas tradicionales interesa exclusivamente a
una minoria popular (folk) o representa una alternativa respecto al recur-
so a las précticas de la medicina oficial en un contexto en el cual la «cul-
tura hegeménica» al6ctona es la oficial mientras que «cultura subalterna»
es la que, en un contexto social fuertemente desculturizado, atin conserva
rasgos de las antiguas estructuras tradicionales limitadamente a algunas
expresiones de la cultura como son las fiestas, danzas, practicas médicas.
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En este sentido, los términos de «tradicional» y de «folklérico» no son
intercambiables -si bien en lo folklérico existan rasgos todavia
reconocibles de estructuras tradicionales- y deben ser utilizados de acuer-
do al contexto cultural objeto de estudio.

6. Justificacion del uso del término «shaman»

A menudo utilizaré el término «shamdn» como sin6nimo de «cu-
randero», por eso quiero justificar de antemano el porqué de esta identifi-
cacion. La palabra shamdn es siberiana (tungusa) y, en su contexto origi-
nario, se refiere a un tipo especial de hombre-medicina que llega a serlo
previa una grave enfermedad. Esta interesa principalmente la esfera psi-
colégica, manifiesta su vocacién y activa sus propiedades carisméticas
que lo constituyen en intermediario entre sociedad y dioses. En el uso
comtn y en la literatura cientifica, «shaman» se aplica al terapéuta de las
sociedades tradicionales cuyas funciones son médicas y oraculares al
mismo tiempo en cuanto éste manifiesta la voluntad de los dioses o espi-
ritus y son adivinatorias en cuanto, a menudo desarrolla el rol de adivino.
Loeb propuso una distincién entre «shamén» y vidente aplicando el tér-
mino «shamdn» al tipo inspiracional del hombre-medicina que volunta-
riamente es posefdo y a través del cual un espiritu del mundo mitico (un
dios, etc.) habla y se revela. Un personaje con estas caracteristicas se en-
cuentra en Siberia, Asia, Africa, entre los dravidian de la India, los vedas
en Melanesia, Fidji y Polinesia. Usé, en cambio, el término «vidente»
aplicdndolo al tipo no inspiracional del hombre medicina con el cual un
espiritu-guia o un espiritu tutelar habla. El «vidente», segun la
terminologia de Loeb, no exorciza ni profetiza: desde esta perspectiva, €l
consideraba «videntes» a los hombre-medicina de América del Norte y
del Sur, de Australia y Nueva Guinea y de los Negritos. Observé perso-
nalmente la presencia de ambos tipos en Indonesia. (Loeb 1929:61-62.
Cfr. Ackerknecht 1971:66)

Si consideramos las caracteristicas que distinguen el «maestro cu-
randero» de los Andes del Norte peruano éstas pueden resumirse de la si-

guiente manera:

Capacidad visionaria por medio del trance
Capacidad de extraer voluntariamente de su propio cuerpo el doble
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animico, 0 «sombra».

Capacidad de desplazar su propia conciencia fuera del cuerpo para «via-
jar» a través del tiempo y del espacio

Capacidad adivinatoria que deriva de la capacidad de «viajar» fuera del
cuerpo y del tiempo histérico

Capacidad de entablar contacto con las entidades del mundo mitico
ancestral (los «encantos» andinos)

Capacidad terapéutica por lo que se refiere al diagndstico de la enferme-
dad y su cura, capacidad que deriva de la posibilidad de consultarse con
los espiritus auxiliares y espiritus de las plantas y lugares, o sea la capa-
cidad de entablar contacto directo con lo «numinoso»

Funcién ritual con fines propiciatorios, exorcisticos, profildcticos y tera-
péuticos

Funcién propiamente terapéutica que incluye, junto con la ejecucién de
practicas adivinatorias y rituales, la suministracién de firmacos de la
farmacopea indigena.

Al origen de estas cualidades y capacidades, estd un «llamado vo-
cacional» que a menudo se manifiesta a través del suefio el cual puede
acontecer en el transcurso de una enfermedad que marca un hito en la
vida del curandero. En el suefio -que reviste todas las caracteristicas del
suefio inicidtico- una entidad del mundo mitico indigena revela al futuro
curandero su verdadera vocaci6n.

Tomando en cuenta todas sus caracteristicas y el drea abarcada por
su doble funcién de terapeuta y adivino, el curandero nortefio pertenece a
la categoria de los operadores tradicionales, conocidos, en sentido am-
plio, como «shamanes». Si se utiliza la mencionada la tipologia de Loeb,
el curandero andino pertenece culturalmente a ambas categorias: la del
«shamén» y la del «vidente». Sin embargo, no es un «poseido» sino mas
bien un operador con el cual y a través del cual el espiritu o los espiritus
hablan. En Ia trance el curandero permanece consciente y es capaz de in-
terpretar sus propias visiones; puede recordarlas y explicarlas a sus pa-
cientes en el transcurso de la trance sin recurrir a auxiliares especialistas
en la interpretacidn, como ocurre con los casos de verdadera «posesién»,
la misma que implica un aniquilamiento tempordneo de la voluntad y de
las facultades racionales del «poseido».

Es mds, si se comparan las caracteristicas fundamentales que identi-
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fican al curandero, se nota que las mismas son comunes a las de los
shamanes siberianos en su mayorfa (Eliade 1968) y de los mongélicos
(Heissig 1979) incluyendo el uso de sustancias psicotrépicas utilizadas en
ciertas técnicas del shamanismo siberiano que emplean el hongo agérico
Amanita muscaria para alcanzar estados de trance (Furst 1980:64-75).
Falta, en cambio, en el shamanismo andino, el uso del tambor que es ins-
trumento inseparable del shamén asidtico pero si se utilizan cascabeles y
cantos cuya linea melddica se repite indefinitamente y deben considerar-
se técnicas auxiliarias de la trance. Por otro lado, la iconografia arqueol6-
gica documenta, entre los Moches, el uso de un tambor que se tocaba
agarrdndolo por una argolla y que recuerda muy de cerca los tambores de
los shamanes siberianos y mongélicos. Estos tambores, el los ceramios
escultéricos moche, son tocados por seres miticos con caracteristicas
antropo-zoomorfas que pueden ser interpretados también como shamanes
en acto de metamdrfosearse.

Esta semejanza entre shamanismo asidtico y curanderismo andino
pareceria no ser casual, més bien podria enmarcarse y explicarse dentro
de la teorfa general de la migracién de cazadores némadas del paleolitico
superior desde Asia. El shamanismo, en el Perd y en las Américas en
general, se habrfa desarrollado en forma auténoma a partir de estructuras
comunes a un originario nicleo asidtico, un urshamanismus cuyas princi-
pales caracteristicas pueden reconstruirse utilizando los instrumentos de
la investigacién etnolégica.

Desde luego, la presencia de caracteristicas similares delata la nece-
saria existencia de estructuras culturales similares, de ideas comunes las
cuales, si bien pueden existir independientemente de la difusién cultural,
por lo que concierne al Perd y a la América parecen haberse producido
por difusién apréximadamente entre los 40.000 y los 15.000 afios atrés.

Por otro lado, el curanderismo andino presenta caracteristicas que
no pueden enmarcarse linicamente dentro del contexto general del
«shamanismo» ya que se encuentran en otras culturas arcaicas extra-asié-
ticas para las cuales no parece razonable hablar de difusién. Es, éste, por
ejemplo el caso de los azande entre los cuales la «emanacién» del cuerpo
del brujo se manifiesta «emitiendo una luz brillante (...) como luciérna-
ga» (Evans Pritchard 1976:59). Similarmente acontece con la «sombra»
en el curanderismo y en la brujerfa andina. Los brujos azande, junto con
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los miembros de su orden, van de noche a la casa de la victima y sacan
de su cuerpo el «alma de su carne» (mbisimo pasio) que devorardn en
forma de pedazos de carne cocindndolos en una olla comiin (Evans
Pritchard 1976:59) exactamente como los runapmicuc peruanos mencio-
nados por Arriaga y las Cartas Annuas de la Compaiiia de Jests (Cap
12,2.2.p). Los azande «enfrian la brujeria» escupiendo agua finamente
pulverizada, procedimiento que implica que la sustancia espiritual de la
brujeria sea «cdlida» y que tiene la funcién de la «shulalada» andina (v.
Cap 13,2). Los brujos azande lanzan «objetos de brujeria» (hu mangu)
como son huesos, astillas, gusanos, arafias (Evans Pritchard 1976:227)
que los «exorcistas» sacan del cuerpo de las victimas por medio de
succiones (Evans Pritchard 1976:190). Similmente a cuanto ocurre en el
curanderismo andino por lo que concierne a las «enfermedades de Dios»,
entre los azande cuando los orédculos tradicionales no indican un origen
madgico, la enfermedad se atribuye al Ser Supremo, 0 Mbori (Evans
Prithard 1976:439). Mbori no es el Dios cristiano, desde luego, pero el
concepto de la teorfa médica es similar. Los ejemplos podrian multipli-
carse encontrdndolos en un gran nimero de culturas. He citado a los
azande como ejemplo de una cultura no relacionada ni directa ni indirec-
tamente con las Américas.

Quiero justificar también la graffa del término «shamdn» que pre-
fiero al de «chamdn» porque reproduce con mayor fidelidad la fonética
de la originaria palabra tungusa, la que deriva del sdnscrito samana que,
en la India védica se referia a ciertos ascetas y renunciantes que vivian
en soledad en los bosques.

7. A propésito de algunos otros términos empleados en este
trabajo

Antes de pasar a la exposicién del método de organizacién del li-
bro, juzgo por conveniente aclarar la utilizacién de algunos términos em-
pleados frecuentemente o con cierta frecuencia a lo largo de la exposi-
cion.

«Alomorfismo»: significa la capacidad de asumir una forma dife-

rente de la propia (del griego allos «otro» y morphé «forma») y se refie-
re a un elemento mitico que caracteriza al shamdn, y especialmente al
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shamén negativo, o «malero» esta. Cuando el alomorfismo es animal, se
habla mds propiamente de «zoomorfismo» (del griego zodn «viviente» y
«animal») y cuando el animal objeto de la transformacién del shamdn es
un animal feroz, con mds acierto se habla de «teriomorfismo» (del griego
theérion, «fiera»).

«Apotropaico»: es un término técnico del léxico de la antropologia
religiosa que significa «lo que tiene el poder de alejar» (del griego apd y
trépo, «alejo de»). Podria ser sinénimo de «exorcistico» si este término,
cargado histéricamente de significados cristianos, no implicarfa el diablo
como principal objeto del exorcismo, lo que no ocurre en las técnicas
apotropaicas andinas (férmulas y ofrendas) cuya finalidad es neutralizar
auyentdndolas las influencias negativas de lo «numinoso» ancestral.

«Hierofania»: manifestacién de lo sobrenatural en general -en cul-
turas sincretisticas lo divino o lo «numinoso»- (del griego hierds «sagra-
do» y phdnein «manifestar»). Cuando esta manifestacién acontece por
medio de un fenémeno natural violento y poderoso, como es el trueno,
rayo, terremoto, la manifestacién de llamas, etc., es mds exacto hablar
de «cratofanfa», o sea «manifestacion del poder (de lo numinoso)», del
griego kratds, «poder, fuerza no material».

«Hierogamia»: «nupcias sagradas», o entre seres sagrados (del
griego hierds, «sagrado» y gamos «unién nupcial»).

«Numinoso»: proviene del latin numen «entidad sobrenatural»,
«dios». El término, creado y empleado por primera vez en los estudios
antropolégico-religiosos por R. Otto (Otto 1949) «Corresponde, en su
opinién, a un «sentimiento originario y especifico», del cual la nocién de
lo sagrado no seria sino el resultado tltimo (Otto 1949:21) (...) Lo sobre-
natural es més bien un concepto de orden intelectual, que se obtiene por
antitesis a partir de la idea de ley natural. Por lo contrario, el término
«numinoso» sugiere una impresién directa, una reaccién espontdnea fren-
te a una potencia que, posteriormente, podria ser considerada sobrenatu-
ral. Segiin Otto, la primera caracteristica de lo numinoso consiste en que
es misterioso. Es posible que luego se combine con elementos racionales,
pero siempre lo numinoso se revela como mysterium.» (Cazeneuve
1971:34).
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«Psicotrépico»: se refiere a las sustancias usadas para lograr el es-
tado alterno de conciencia y la trance, deriva del griego psyché y de tre-
po que significa «muevo», «cambio de lugar». Prefiero este término al de
«alucinégeno» pues el segundo, implicitamente, define como «alucina-
ciones» las visiones producidas por las drogas «sacramentales». Esto que
no siempre corresponde a verdad y menos tratdndose de las visiones del
shamdn cuyo contenido simbélico, accesible e interpretable por parte de
quienes pertenecen a la misma cultura, permite el acceso a la esfera del
mito.

«Signatura»: en latin se refiere a un conjunto de signos exteriores
que caracterizan una determinado ser, como una piedra, una planta, un
animal o una persona. Por las leyes de la semejanza, la «signatura» reve-
la la cualidad del poder de la cosa, o del ser: p. ej. en la farmacopea eu-
ropea medieval y renascentista el criterio de seleccion de las plantas me-
dicinales se fundaba a menudo sobre la «signatura» de las mismas, asf la
planta vulneraria cuyas hojas sugieren la forma de una alabarda, o de un
arp6n eran usadas para la cura de heridas (en latin vulnera); la
pulmonaria, por el color de sus hojas y sus caracteristicas horadaciones
naturales, era usada en la cura de las enfermedades pulmonares, etc.
Aplico acertadamente este término al contexto cultural de l1a medicina
tradicional andina porque los presupuestos y la dindmica de las leyes de
semejanza son activas también en ella.

«Tabu»: uso esta forma en lugar de «tabii» pero con el mismo sig-
nificado. Sin embargo, bajo la misma denominacién hay que distinguir
entre clases de tabus pues existen tabus verdaderos y los que Frazer lla-
ma «tabides homeopdticos» (Frazer 1920:53). En el tabu verdadero (o
«tabi de la impureza» en la definicién de Cazeneuve) la prohibicién se
refiere directamente a la esfera de lo numinoso y tiene el objeto de con-
trolar la contaminacién que resultaria de un erréneo contacto con lo «to-
talmente otro» y con la «impureza» de la cual lo numinoso estd cargado.
En este tipo de tabu, que es al que mds propiamente se aplica este nom-
bre, las sanciones que lo acompafian no estdn unidas por una asociacién
de simbolos con éste o aquel acto particular. En cambio, en el «tabi
homeopidtico», la consecuencia del acto estd directamente relacionada
con el tipo de accién de acuerdo a las leyes de las prohibicciones basadas
en la magia homeopdtica. En estas no interviene la nocién de «impureza»
que caracteriza lo numinoso en las culturas arcaicas pues el objeto de
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este tipo de tabu no es controlar la contaminacién derivante del contacto
con lo numinoso sino evitar que, por las leyes de semejanza, una accién
produzca una consecuencia que resultaria negativa (cfr. Cazeneuve
1971:48-49). A esta segunda clase de interdicciones pertenece, p. ej., el
tabu andino que veda comer legumbres y frutos de plantas trepadoras en
visperas del uso de ciertas plantas psicotrépicas por miedo que, por ana-
logfa, la «sombra» en vez de separarse del cuerpo se quede atrapada, o
enredada, como ocurre con las plantas trepadoras y enredaderas.

A la segunda clase de tabus pertenece la interdiccion que prohibe el
comer cosas de cualidad «cdlida» si la enfermedad es de tipo «cdlido», o
antes de ingerir sustancias psicotrépicas y cosas «frescas» o «frias», en
caso se trate de una enfermedad por exceso de «frio». En este tltimo
caso, la interdiccién no se refiere al peligro de una contaminacién con la
esfera de lo sagrado sino estd finalizada a evitar que cualidades energéti-
cas del mismo tipo se sumen generando un desequilibrio que produciria
una enfermedad, o agravaria la que ya existe. Pertenece a esta clase el
tabu que prohibe a la mujer andina abandonar en el agua sus cabellos al
peinarse, el cual se explica dentro de las leyes de la magia homeopética
que actdan por la relacién formal cabellos-serpientes. Sin embargo, lo
que puede haber producido este tabu es la precaucién de evitar que un
enemigo se apodere de los cabellos, que «contienen» la «sombra», y los
utilice en practicas mégico-negativas. Muchos de los tabus que se rela-
cionan con la mujer encinta pertenecen a esta clase de interdicciones y se
explican tomando en cuenta la dindmica de las leyes de semejanza y con-
tigiiidad. Entre éstos estd la interdiccién que prohibe a la embarazada co-
mer ciertos alimentos como el huevo con dos yemas o dos guineos que
crecen juntos porque pariria mellizos; o la que le impide comer la nata
de la leche y la membrana interna de los citricos porque el nifio naceria
«embolsado»; o la otra que le veda comer el arroz y toda comida pegada
a la olla porque la «bolsa» que envuelve al nifio resultaria demasiado
dura.

En la primera clase de tabus (tabus verdaderos) se enmarca, por
ejemplo, la prohibicidn de quedarse dormido en proximidad de una
huaca, o de tumbas porque, al acontecer eso, se produciria inevitable-
mente una contaminacion con la alteridad numinosa cuyo poder atraparia
o raptaria la «sombra» del indefenso durmiente. La estricta prohibicién
que impide tocar los restos dseos de los gentiles, o sus pertenencias fune-
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rarias, se explica como necesidad de evitar que el contacto con objetos
cargados de poder actie negativamente. El tabu que impide a un no-
shamdn tocar y manipular los objetos de la «mesa» curanderil se justifica
porque aquellos objetos estdn sobrecargados de un poder numinoso que
sélo el especialista puede manejar sin peligro. La prohibicién de orinar
frente a plantas dotadas de espiritu como las cimoras, el shimir, etc. no
se explica totalmente como una reaccién del espiritu ofendido por el acto
irrespectuoso sino también tomando en cuenta que en los liquidos corpé-
reos de la persona, en alguna forma, estd presente la «sombra». Por esto,
el contacto con la planta, o con el lugar donde ésta crece, produce una
contaminacién cuyo resultado es el sindrome de la «shucadura» (v. Cap
12:2.1.1). EI tabu que impide cortar el sanpedro o las mishas (v. Caps. 8
y 9) sin las debidas ofrendas, o el que veda bafiarse en una laguna sin an-
tes haber ofrendado al «encanto» lo que la tradicién prescribe, estd finali-
zado a impedir que el contacto con la alteridad -el «encanto»- se produz-
ca fuera de los cdnones rituales que aplican la ley de la reciprocidad al
intercambio de dones, lo que haria imposible garantizar el control de lo
numinoso. Los tabus que rodean la sangre menstrual de la mujer (v. Parte
II) se deben al caracter numinoso de aquella sangre que la transforma en
un vehiculo de intensa contaminacién, el mismo que hace que ésta sea
buscada para la magia amorosa. El poder numinoso de la sangre
menstrual deriva, de acuerdo a la interpretacién de Lévy-Bruhl, del hecho
que toda sangre que brota del cuerpo sin que uno lo haya querido, ad-
quiere un valor negativo (Lévi-Bruhl 1931:335) muy a pesar de que esta
pérdida involuntaria ocurra de acuerdo a una norma ciclica (una «regla»)
a la que estdn sometidas todas las mujeres y por gran parte de su vida.
Por el poder contaminante de la sangre del ciclo, estd prohibido a la
menstruante acercarse a los drboles frutales, cargar un nifio en sus bra-
zos, etc. En cambio, el hecho que un animal pueda comer la sangre del
menstruo, o del parto, y que un tabu especial ordene a la mujer hacerla
desaparecer oportunamente se explica tomando en cuenta la naturaleza de
la interdiccién homeopdtica (tabu del segundo tipo): la accién de morder,
o comer dicha sangre se transimte a la persona porque la sangre «contie-
ne» su «sombra» (ley de contigiiidad o contacto). El tabu que impide a la
mujer menstruante coger o preparar el sanpedro pertenece a ambas cla-
ses: a la segunda porque la consecuencia de la accién, por semejanza y
contacto, es la aparicién de sangre en las visiones y a la primera porque
la impureza de la sangre catamenial es un poder negativo que neutraliza
el poder del sanpedro y vanifica la visién. El tabu del sexo que tradicio-
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nalmente precedfa a a la toma de sanpedro se explica, juzgo, no en virtud
de una intrinseca impureza (ética) del acto sexual sino por el hecho que
la pérdida del semen (como la pérdida de la sangre) produce una consi-
derable pérdida de fuerza por parte de la «sombra». Esta se halla «debili-
tada» y, por consecuencia, més expuesta al peligro al momento del con-
tacto con el poder del sanpedro, que es el poder de un espiritu, y aun mds
al momento de separarse del cuerpo quedando expuesta al peligro de un
enfrentamiento con poderes mds grandes de su propio poder. Refuerza
esta idea el hecho que una de las funciones del sorber tabaco por las na-
rices es propiamente la de «fortalecer la sombra» para evitar que ésta sea
victima de maleficios y contagios. Como la menstruante, la mujer encinta
estd cargada de poder numinoso y si mira una herida del marido ésta no
sanard, por esto un tabu de la primera clase le prohibe mirarla. También
los mellizos pertenecen a la categoria de las cosas numinosas y contami-
nantes y esta cualidad explica los tabus que los rodean. El arco iris tradi-
cionalmente, en los Andes, es considerado sobrecargado de poder negati-
vo y contaminante, de alli los tabus que impiden mirarlo, o indicarlo con
el dedo. Lo mismo ocurre con el eclipse de luna que, por ser un aconteci-
miento inusual, estd cargada del poder numinoso de todo lo extraordina-
rio asi que el solo mirarla contaminarfa a la mujer embarazada. A la pri-
mera clase pertenecen todos los tabus que reglamentan el contacto con la
alteridad representada por la muerte e impiden que su poder «contagie» a
los vivientes: la misma palabra del léxico curanderil «contagio» es muy
expresiva y traduce el miedo a que ocurra la contaminacién con lo
numinoso. En esta misma clase se enmarcan los tabus que impiden mirar
o estar en la direccién del «despacho» (v. Cap. 13:5.1) de los «males»
por miedo que el «contagio» -la accién de la fuerza numinosa que produ-
ce la enfermedad- regrese o contamine quien mire. El tabu del incesto,
como el del adulterio, es tal porque produce una impureza derivante de la
violacién de una norma social (cfr. Cazeneuve 1971:72) la cual vuelve
los incestuosos fuentes de poder contaminante para toda la sociedad.
También el tabu que prohibe el aborto intencional se explica por medio
de las mismas consideraciones.

«Thératon»: es una palabra griega que corresponde al monstrum y
al portentum de los latinos y se usa para expresar la manifestacién de
algo portentoso, maravilloso e insélito que produce al mismo tiempo ho-
rror y temor, como toda manifestacién de lo numinoso.
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8. La légica de la exposicion adoptada en este trabajo

El trabajo se divide en dos partes: la primera dedicada al
curanderismo, o sea a lo que propiamente se ha definido shamanismo
andino; la segunda dedicada al mundo de las operadoras femeninas, o
«parteras», y a la medicina de la mujer y del nifio en sus primeros afios
de vida, la cual es ejercida por mujeres especialistas.

La primera parte, luego de dos capitulos introductorios (Capitulos 1
y 2) trata del rol y de las funciones del sham4n, de su posici6én social
dentro de la comunidad rural andina; del sistema inicidtico; de los opera-
dores negativos, o «maleros» y de otros operadores terapéuticos no-
carismdticos los cuales no ejercen funciones adivinatorias (Cap. 3). El
Capitulo 4 trata de un tipo especial de iniciacién -legitima dentro del sis-
tema tradicional y muy difundida- que acontece en un ensuefio que mani-
fiesta al futuro shamaén su vocacién y le revela el carisma. El Capitulo 5
analiza el concepto andino de «sombra», o doble animico y, a través de
pruebas documentales y andlisis lingiifsticos, demuestra la continuidad
cultural del concepto expresado por la palabra castellana, la misma que
ha sustituido un vocablo precedente mas no el concepto autéctono. El
Capitulo 6 expone los «mitos de fundacién» del uso shaménico del
sanpedro; el mito que narra el origen del curanderismo y de la magia ne-
gativa; el mito de las tres épocas de la humanidad. El Capitulo 7 pasa en
resefia el multiforme mundo de las entidades miticas del mundo
autéctono, los «encantos» o «poderes» los cuales, a pesar del
sincretismo, ejercen ain una poderosa accién en la vida cotidiana del
Ande y presuponen el ejercicio de adecuados métodos rituales de control.
Los Capitulos 8 y 9 tratan de las principales especies psicotrépicas utili-
zadas en el curanderismo del Norte poniendo de relieve la continuidad
cultural y exponiendo los ritos que reglamentan su uso. El Capitulo 10
analiza la «mesa» o «altar» curanderil y pasa detalladamente en resefia
los objetos que las componen exponiendo las funciones de cada uno, su
valor cultural y sus relaciones con el mundo mitico. El Capitulo 11 pro-
fundiza el tema de la «mesa» analizando sus complejas relaciones simbg6-
licas y funcionales con la cosmologia andina y demuestra la continuidad
cultural de las estructuras de la cosmologia tradicional a través de andli-
sis lingiiisticos y documentales. El Capitulo 12 estd enteramente dedica-
do a la teorfa médica tradicional andina; a la tipologia de enfermedades
de acuerdo a su origen; al andlisis de los «sindromes culturales»; al andli-
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sis del concepto de «enfermedad» y de «salud». El Capitulo 13 pasa de-
talladamente en resefia las practicas del curanderismo estudiando con es-
pecial detenimiento naturaleza, formas, funciones y continuidad cultural
de los ritos terapéuticos.
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CAPITULO 3

EL CURANDERO. EL SISTEMA INICIATICO.
LA DIFERENCIACION FUNCIONAL ENTRE
CURANDERO Y MALERO.

OPERADORES NO-CARISMATICOS

1. Anadlisis de los términos lexicales que expresan la funcién
del terapeuta.

En el castellano hablado por las comunidades indigenas del Ande
septentrional, existe una variedad de términos, usados en el idioma co-
rriente, para definir la funcién del terapeuta tradicional. A través del
andlisis de estos términos, que expresan una gama de significados y fun-
ciones interrelacionadas, serd posible una primera aproximacioén a las ca-
racteristicas y funciones de una figura que desempefia un rol de primaria
importancia no sé6lo por lo que concierne el cuidado de la salud, sino
para la conservacién de la identidad cultural andina: el curandero. En el
andlisis tomaré en cuenta la diferenciacién andina entre terapeuta
carismdtico dotado de capacidad visionaria, el shamdn, o «curandero» y
terapeuta no carismatico.

1.1. El terapeuta carismatico

«Curandero»: en el vocabulario dialectal del Ande nortefio, se refie-
re a la funcién propiamente terapéutica del médico tradicional la misma
que, dentro del sistema médico andino, involucra necesariamente la fun-
cién méntica: divinatoria-oracular y diagnéstica. Este término distingue
el terapeuta carismdtico (el vidente) de los no-carisméticos como son el
especialista en la fitoterapia tradicional, o «yerbatero»; el especialista en
férmulas religiosas de uso terapéutico, o «santigiiador»; etc. En el idioma
corriente, la palabra «curandero» raramente se usa sola sino en combina-
cién con «maestro»: «maestro curandero» expresa el respeto hacia su
funcién que es al mismo tiempo terapéutica y religiosa dentro del marco
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de la religiosidad autdctona. En el empleo cientifico del término sin em-
bargo, especialmente si se utiliza el castellano, hace falta tomar en cuenta
el peligro de una interpretacién etnocéntrica. En el idioma oficial y de
acuerdo al Diccionario de la Real Academia, en efecto, «curandero» es
«persona que hace de médico sin serlo». Uno que ejerce ilegalmente la
medicina. En otras palabras: un charlatdn. Por mi parte, usaré el término
curandero respetando el significado originario como sinénimo de tera-
peuta con funciones sacerdotales de acuerdo a los cdnones de la medicina
tradicional andina.

«Maestro»: se utiliza cuando se quiere expresar con una sola pala-
bra la totalidad de las funciones del terapeuta tradicional y con este signi-
ficado usaré «maestro» en mi trabajo. Cuando, en el habla popular, se
quiere detallar la una o la otra de sus funciones, la terapéutica y la
oracular -que son inseparables e interrelacionadas- se usa «maestro adivi-
no» o «maestro curandero».

«Adivino»: se utiliza solo y es sinénimo de «curandero». Expresa la
funcién méntica utilizada para la didgnosis de enfermedades cuyo origen
se debe a la intervencién de fuerzas inmateriales del mundo mitico
andino, o de la magia negativa; o para la prediccién de acontecimientos
futuros; o para el «rastreo» de acontecimientos pasados. En el Ande, la
gente se dirige al curandero no sélo para la cura de sus enfermedades
sino cada vez que quiere conocer el éxito de una accién que esté por lle-
varse a cabo, o de un deseo que se quisiera ver realizado; cuando se
quiere detectar los autores de précticas mégico-negativas, de hurtos, de
asesinatos, de traiciones amorosas. En otras palabras: cada vez que uno
no sabe, no puede o no quiere decidir solo y cuando se necesite la res-
puesta de una autoridad que no maneja s6lo el campo médico sino las
normas éticas y sociales de la cultura tradicional dentro del aspecto reli-
gioso autdetono. El curandero efectia el enlace con el mundo mitico del
Ande, cuyas entidades -los «encantos»- a través de €l expresan su dispo-
nibilidad, o contrariedad a intervenir en favor de quién postula la inter-
vencién del maestro. Hay que tener en cuenta, en efecto, que el curande-
ro es respetado y temido no por su poder personal -prestigio social, ca-
rdcter, etc.- sino por su capacidad de relacionarse con las fuerzas espiri-
tuales del mundo mitico que son la fuente de su poder. El curandero es
un intérprete carismaético de la religiosidad tradicional. Es mds: es el en-
lace directo con el mundo de las entidades espirituales del Ande; es
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puente entre visible e invisible porque puede «ver» donde los demds no
ven y establecer un contacto operativo con las fuerzas de lo invisible
ancestral. Esto permite asimilar su funcién a la del shaméan.

«Médico»: se alterna, en el uso comiin, a «curandero» como sinéni-
mo. Este calificativo es usado con un intrinseco valor polémico hacia la
medicina oficial. Expresa el intento, por parte de la cultura rural, de re-
apropiarse de la funcién propiamente médica cuyo ejercicio es de perte-
nencia del terapeuta autéctono, el maestro curandero, el verdadero médi-
co de la medicina tradicional andina. Para referirse a él, nunca se usa
«doctor». «Doctor» expresa la funcién del médico de la medicina oficial.
La diferencia entre «médico» (autéctono) y «doctor» (culturalmente ex-
tranjero aun cuando sus caracteristicas raciales expresen lo contrario) no
se debe sélo al uso de diferentes remedios, sino en el manejo de una di-
ferente cultura, de una diferente antropologia, de un diferente sistema
médico que postula y resuelve en modo distinto de la medicina tradicio-
nal el problema de la enfermedad y el concepto de terapia y de salud. Es
mas: el «médico» tradicional es uno que cura porque «ve», es un vidente
y lo es por su naturaleza, porque ha nacido asi («de nacién»); el «doctor»
cura sin «ver», porque sabe y sabe porque lo ha aprendido en los libros.
Pero, puesto que en la cultura andina el origen de muchas enfermedades
es sobrenatural, por consiguiente el «doctor» no sabe curarlas. En cam-
bio, su rol es reconocido y utilizado cuando se trate de «enfermedades de
Dios» (v. Cap. 12) es decir las enfermedades cuyo origen no es sobrena-
tural ni mégico, las que han sido importadas y que el «médico» no podria
curar exitosamente.

«Artesano»: es sindnimo de «médico» y se refiere al terapeuta tra-
dicional que maneja el arte de curar por su capacidad carismdtica y los
instrumentos rituales (los «artes»).

«Cirujano»: a pesar que el término ha sido tomado del 1éxico de la
medicina oficial, nunca se utiliza para referirse al «doctor» de la posta
médica o del hospital sino al curandero de la medicina tradicional.

«Curioso»: es palabra imposible de traducirse fuera del contexto
cultural que la utiliza. Es sin6nimo de terapeuta tradicional y pierde el
significado negativo que, en nuestra cultura, adquiriria si se utilizara para
referirse a un profesional. «Curioso», en el Ande, es el inquieto por co-
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nocer y es quien ha conocido por su inquietud y su continuo interés en
aprender. Pero esa inquietud que motiva la curiosidad forma parte del
carisma, se adquiere por nacimiento. Es un don de Dios.

«Sabio»: se alterna, en el uso corriente, con «entendido». Ambos
calificativos son usados para expresar una de las caracteristicas sobresa-
lientes del terapeuta tradicional: el conocimiento no sélo de los remedios
que curan, sino de las fuerzas del mundo mitico y de los ritos que permi-
ten entablar correctamente contacto con ellas. La sabiduria del «entendi-
do» no se adquiere en los libros, es fruto de una experiencia directa del
sobrenatural y de la visién. El «entendido» sabe no porque alguien le ha
dicho, o ensefiado, o no sabe sélo por esto: sabe y cura porque «ve». Y
porque «ve», los «encantos» -los espiritus de los ancestros, las entidades
tutelares de la geografia sagrada del Ande- le revelan el conocimiento
que lo consagra «sabio» entre su gente y le permite curarla con éxito.
Esta revelacion, que es otorgada a quienes han sido llamados desde antes
de su nacimiento para ejercer la funcién de curanderos, cuenta con el
«permiso de Dios» que justifica (bendice) el recurso a las practicas médi-
cas tradicionales dentro del actual sincretismo religioso.

«Mishaulenmishau»: al pie de letra significa «quien estd bajo efecto
de las mishas» -drogas psicotrépicas en general- o que es sensible a ellas
y desarrolla la capacidad de «ver». Es sinénimo de «vidente». Una cam-
pesina de Sicches, Ayabaca, di6é la mejor definicién del curandero, de su
rol y del aprecio que le tiene su gente. Habiéndole preguntado quién es el
curandero, me contesté: «Es el enmishau de nacién». Es €l que, por su
nacimiento -por su propia naturaleza- es capaz de ver por medio de las
plantas. Cuando pregunté al maestro Segundo Culquicondor de Ahul
(Ayabaca) quién habifa sido su maestro, contesté: «Yo no he aprendido
mi arte sino que me ha dado el Hijo de Dios. ;Para qué voy a decir, se-
fior? Si, tuve un maestro pero muy poco. No, pero el que me di6 més
[es] el Hijo de Dios. Porque ddndome el Hijo de Dios, ya “stuvo [...] Hay
personas, mire, hay personas que nacen con su ciencia [capacidad de
aprender, inteligencia] y hay personas que nacen en los astros nacidos».

«Bebido»: es sinénimo de adivino y se refiere al brebaje
alucinégeno que el adivino ingiere. También se usa «enyerbado».

«Tito»: sinénimo de maestro, ha sido documentado por Friedberg
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en la Provincia de Huancabamba (Friedberg 1959) y por mi en la misma
Provincia donde, hoy, este término ya no se usa. Cuando preguntaba a
los ancianos qué significa «tito» respondian «maestro». «Tito» me parece
derivacién del quechua titu/ttittu que significa «Palabra escura o cosa di-
ficil de entender o saber» (Gonzdlez Holguin 1989:344) o de «Ttituk:
Proueedor de la (sic) necesario». (Idem: 344).

«Huarinquero»: «el que trabaja con las lagunas Huarinjas». Se usa
especialmente en Huancabamba en cuya Cordillera se ubican las mds
prestigiosas lagunas del Norte andino. Se alterna en el uso a «maestro
huarinjano» y es término de distincién para indicar quien trabaja no con
unas lagunas sino con «las» lagunas sagradas de la tradicién curanderil.

«Tabaquero»: «el que usa tabaco», o que cura con el tabaco. Es si-
nénimo de terapeuta tradicional y se refiere a la costumbre de aspirar
jugo de tabaco por la nariz («singar», v. Cap. 13) o al empleo de tabaco
en las operaciones terapéuticas para eliminar los «contagios» del cuerpo
del enfermo y «endurar» (fortalecer) su «sombra».

«Palmero»: «el que usa varas de palmera», o sea de chonta. Es si-
nénimo de «curandero».

«Prdctico»: equivale a «entendido».

«Brujo»: es sinénimo de «malero» y «hechicero». Es un término
despectivo si se aplica al terapeuta tradicional y nunca es utilizado, en el
léxico corriente de las comunidades rurales, como sinénimo de «curande-
ro». El término «Brujo», contrariamente, es utilizado sin distincién de
funciones por personas que se consideran exponentes de la cultura ciuda-
dana -lo que a menudo equivale a una subcultura- de las dos capitales de
Provincia, las mismas que defienden una idea de «civilizacién» relacio-
nada con el «progreso» y con la abolicién de la identidad cultural
autéctona considerada un obstdculo a la civilizacién. También en el am-
biente clerical de provincia «brujo» era usado -hoy mucho menos- en el
sentido «oficial» del término que, de acuerdo al Diccionario de la Real
Academia, se refiere a un «hombre supersticioso o embaucador, del cual
se dice que tiene pacto con el diablo». En este sentido, «brujo» es el cu-
randero y el malero porque ambos son culpables de ejercer la divinacién
y el sortilegio, los encantamientos y la magia, ambos consultan espiritus
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y, por lo tanto, de acuerdo al precepto biblico (Deut 18,10-12) ambos es-
tdn «en la abominacién del Sefior». Hasta hace poco, se acusaba a los cu-
randeros andinos de trabajar con el ayuda del diablo: prueba de este jui-
cio negativo se halla en las paginas escritas por el P. Justino Ramirez,
quien fue pdrroco de Huancabamba en la década de los sesenta y dejo
preciosas noticias sobre usos y costumbres de sus parroquianos. En las
dos tltimas décadas, por parte del clero, se ha adoptado -por lo menos
formalmente- un criterio de distincién entre el operador terapéutico tradi-
cional y el operador dedicado a las précticas de magia negativa. En este
sentido, en varias entrevistas y conversaciones que tuve con el P. Bernar-
do Sédnchez Achiitegui, actual parroco de Huancabamba, él distingufa en-
tre «curandero» que actia con el permiso y la ayuda de Dios y el «brujo»
quien siempre recurre al ayuda del diablo.

Opuesta es la opinién impuesta como verdad a sus feligreses por
las siempre mds numerosas sectas protestantes fundamentalistas cuyo ob-
jetivo principal y urgente, es la total desarticulacién de roda estructura
del pensamiento tradicional. En la zona rural de Juzgara (Huancabamba)
se me ocurrid, por falta de un fdrmaco industrial y el alto costo de los
mismos, sugerir a los parientes de un nifio que sufria de una severa for-
ma de parasitosis intestinal, que usaran diariamente el paico (Cheno-
podium ambrosoides) como remedio eficaz y comprobado hasta por estu-
dios farmacolégicos. Ante mi gran sorpresa, me contestaron que eso no
era posible porque «estas yerbas son del diablo». Y cuando les pregunté
de donde habfan sacado semejante idiotez, me contestaron orgullosos que
se lo habia ensefiado su pastor adventista.

En la cultura rural y autéctona de la Sierra de Piura, al contrario, es
profundamente sentida y evidente la diferencia sustancial entre «curande-
ro» y «brujo» de tal manera que, si no se quiere distorsionar el sentido
de las palabras en perspectiva etnocéntrica, debe evitarse en el uso cienti-
fico el empleo del término «brujo» fuera del dmbito cultural que le es
propio.

1.2. Algunas comparaciones etnograficas

Vamos a establecer unas cuantas comparaciones significativas con
los términos que expresan caracteristicas y funciones de los terapeutas
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tradicionales en otras dreas culturales -quechua y aymara- de la dorsal
andina.

En Ayacucho al terapeuta-adivino se le llama pongo, del quechua
punkul/pp’unku, «puerta». El es llamado a su oficio directamente por la
entidad tutelar de los cerros, el wamani. Su funcién consiste en poner en
comunicacién el mundo espiritual del Ande con el mundo material, de
acuerdo al transparente simbolismo del «pasaje» expresado por la signifi-
cacién de la palabra pongo (Arroyo 1987:79). En el mismo dmbito cultu-
ral, los gampekuna, conocidos también como «curanderos», no son inspi-
rados en forma directa por los wamanis por lo que concierne el método
diagnéstico y divinatorio y utilizan otras formas ménticas como las hojas
de coca, la frotacién por medio de cuyes, las cartas (Arroyo 1987:83).
Contrariamente, el «brujo» practica la «ciencia del mal» que es nociva
para las personas y es el representante de los «wamanis malignos»
(Idem:79). El layka, por su parte, es un operador esencialmente negativo
especialista en producir mdgicamente el «dafio» pero también capaz de
liberar de los hechizos por medio de contrahechizos, o tikrapu. La uma,
0 «cabeza voladora» concierne exclusivamente a las mujeres y es la pro-
yeccion nocturna y letal de la cabeza de la bruja (o de la mujer
incestuosa) que se separa del cuerpo para atacar los caminantes. (Arroyo
1987:81-83; Cavero 1990:173-175).

En el Dpto. del Cuzco el altomisayoq es el especialista adivino y
terapeuta mds alto en grado jerdrquico. Es el elegido por los espiritus tu-
telares de los cerros, o0 apus. Su ciencia es «un saber revelado, infundido
por los dioses, en donde €l (el altomisayoq) no es mds que un instrumen-
to de los apus» (Cdceres 1988:77-78). El aprendizaje le ensefia, bajo la
guia de un maestro experto, a desarrollar y disfrutar del don que los dio-
ses le han otorgado. El método tradicional de comunicacién directa con
los apus es el ensuefio y la evocacién directa, en el transcurso de una ce-
remonia nocturna en que el espiritu andino hace escuchar su voz dando
responsos oraculares. No es infrecuente que se considere el altomisayog
iniciado por tres rayos que lo fulguraron: el primero parte a la mitad su
cuerpo; el segundo hace que las dos mitades «se miren»; el tercero reune
las dos mitades obrando una verdadera resurreccién o palingenesia en
que la persona, «matada» y regenerada por el fuego del cielo, adquiere
poderes terapéuticos y oraculares (Cdceres 1988:77-78). La eleccién y la
occisién-resurreccion por medio del rayo es un motivo presente también
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en el shamanismo mongoélico y siberiano. Entre los Aymaras, de la per-
sona fulgurada que logra sobrevivir, y en general de los yatiris, o
shamanes, se dice que es diusan wawapa, «hijo de Dios» 0 pachawawa,
«hijo de la Tierra».

Al extremo meridional del Pert y entre las gentes de habla aymara
de Bolivia, existen varios especialistas en las técnicas médicas tradiciona-
les y en varias técnicas de adivinacién y, por contra, existen especialistas
en précticas mdgico-negativas. El ajayiru es el especialista en la cura de
los sindromes producidos por la pérdida del ajayu, uno de los dobles
animicos presentes en la persona cuya relacién con la conciencia, la ra-
z6n y la fuerza vital permite compararlo con el concepto andino-septen-
trional de «sombra» (van den Berg 1985:13). «El que devuelve el animu,
0 anim aypxatiri, es el nombre de otro especialista en la cura de la pérdi-
da del animu. Jampiri es el «médico» -de jampi, «medicina»- que reune
en si conocimientos fitoterdpicos junto con conocimientos netamente ri-
tuales y exorcisticos cuya finalidad es expulsar del cuerpo del enfermo
los espiritus responsables de la enfermedad. Qullasiri -de qullana, «cu-
rar»- corresponde a «curandero» y se aplica al experto de remedios y
practicas rituales terapéuticas puesto que la mayoria de las enfermedades
tienen origen sobrenatural. Pichquri es el especialista en las frotaciones
de los enfermos por medio de hierbas y cuyes con la finalidad de extraer
los males, su nombre deriva de pichga, «limpieza», «purificacién» (van
den Berg 1985:146). Qagquri es el especialista en frotaciones por medio
de amuletos y grasas animales. El akulliri es un especialista en la
divinacion por medio de la coca cuyas hojas masca para deducir, de
acuerdo al sabor dulce o amargo, el éxito positivo o negativo de las tera-
pias. Kuka williri «él que desparrama la coca» utiliza para sus ordculos
diagnésticos hojas de coca que tira al sueto deduciendo la respuesta por
medio de una precisa técnica oracular. Amparat katuri «él que toma la
mano» es el especialista del «pulseo», un complejo método diagnéstico
que utiliza el examen téctil de los latidos del pulso del enfermo. Misani
es el experto en ofrendas: misa significa «ofrenda» y, al mismo tiempo,
se refiere al complejo de objetos e ingredientes dispuestos en la estera o
trapo que tembién es llamado misa y que corresponde a la «mesa» del
Ande nortefo. Yatiri es el «sabio» y se usa, como en el Norte, para indi-
car al especialista en técnicas adivinatorias y terapéuticas de la medicina
tradicional, especialmente de las que utilizan las hojas de coca. Sayiri,
«el que hace hablar», es el experto en las comunicaciones con las entida-
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des sobrenaturales que, en las sesiones divinatorias, hacen escuchar su
voz en un contexto cultural parecido al de la consulta de los wamanis.

En el Dpto. de Puno sobrevive la antigua funcién del adivino por
medio de ensuefios, o mosqog (Frisancho 1971). El layga presenta un ca-
racter bivalente -fausto e infausto- porque ejecuta précticas terapéuticas y
propiciatorias junto con précticas decididamente mégico-negativas. Cuan-
do se quiere expresar tinicamente la funcién negativa, se usa layga ch'iwi
que puede traducirse como «sefior de las tinieblas». Ch’amakani, o «se-
fior de la oscuridad» es el adivino que actda s6lo de noche entrando en
comunicacién con los espiritus. Su funcion es considerada al mismo
tiempo positiva y negativa en cuanto puede curar y también producir en-
fermedades, desgracias y muerte por medio del recurso a las entidades
del mundo mitico andino. Japhallani es el especialista en la cura del ga-
nado por medio del contacto con ciertos espiritus, los japhalla, que pue-
den exterminar con plagas y enfermedades al ganado si no son propicia-
dos por medio de ofrendas. Los brujos son llamados, con un término que
deriva del castellano, majikistas, «los que practican la magia», término
que equivale exactamente a «magicero» que, en los Andes piuranos, se
aplica exclusivamente al «brujo». (Para bibliografia sobre el argumento
v. van den Berg: 1985 a las voces citadas).

2. El maestro: estado social y funciones
2.1. El estado social

El aprecio de la sociedad rural andina hacia sus maestros curande-
ros, que a menudo se transforma en un respetuoso temor, no nace por la
conciencia de una diversidad social que distingue al curandero de los
otros miembros de la comunidad. El maestro, tradicionalmente, no perte-
nece a una jerarquia social mds alta que lo pone en una posicién de pres-
tigio frente a los otros comuneros: su prestigio deriva del carisma inhe-
rente a su persona y de la funcién que desarrolla en su comunidad.

Salvo excepciones, que en el dltimo decenio y especialmente en
Huancabamba se han vuelto siempre mds numerosas; la vocacién y la
funcién que ejerce en bien de la comunidad no exentan al curandero de
las normales faenas agricolas y ganaderas y de las normales actividades
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de trabajo que permiten al campesino sobrevivir dentro del sistema social
y del ecosistema andino: los trabajos comunitarios, o «de minga» en oca-
sién de la abertura o mantenimiento de caminos y de acequias; la cons-
truccién o refaccién de centros de utilidad piblica: «colegios» rurales;
centros de salud; la iglesia o capilla de la comunidad; el cementerio; las
cocinas donde se prepara la «olla comtn» para nifios y ancianos de
acuerdo a los programas de ayuda del gobierno (como es el programa del
«Vaso de Leche»); el servicio en las «rondas campesinas» que cada co-
munero habil debe prestar ciclicamente, etc.

La misma estructura social de la microcomunidad que adopta la
férmula del niicleo familiar extenso, permite al curandero que ejerce su
profesién, de suplir a su frecuente imposibilidad de participar en las fae-
nas agricolas y pastoriles. Por algunas noches en la semana (el martes y
el viernes en general) el maestro estd ocupado en sus funciones terapéuti-
cas a las que participan varios miembros de su comunidad y también de
otras que necesiten de su obra. La ejecucién de los rituales nocturnos, o
«mesadas», requiere un notable esfuerzo fisico y psiquico porque empefia
el operador hasta la madrugada, presupone el uso de sustancias
psicotrépicas y de cuantiosas ingestiones de tabaco exigiendo una activi-
dad fisica intensa ya que el curandero debe subir con sus pacientes hasta
la Cordillera para bafiarlos en las aguas de las lagunas.

Por esta razén, el maestro normalmente cuenta con uno a mds ayu-
dantes («auxilios»). Estos pueden formar parte de su misma familia -es
normal el caso de un hijo de curandero que asista al padre- o ser perso-
nas extrafias a ella que practican como aprendices o cumplen su funcién
en cambio de alguna compensacién econémica o alimenticia. En todo
caso, gracias a la organizacién familiar del trabajo, los miembros de la
familia que no tienen una relacién directa con la profesion («arte») ejer-
cida por el curandero, lo sustituyen en las faenas diarias cuando €l se en-
cuentre en la imposibilidad de contribuir con su obra al trabajo familiar.
Al mismo tiempo, la familia se beneficia de las entradas y dones que los
pacientes dejan al maestro.

Al campesino andino puede aplicarse, en general, la definicién de
«campesino de subsistencia» formulada por J. Duncan Powell que consi-
dera tal el campesino «Cuyo acceso a la tierra es suficiente; el que con la
ayuda de la familia puede obtener un ingreso que permita sobrevivir a la
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unidad doméstica. El campesino de subsistencia no cuenta con mano de
obra extrafamiliar para sus operaciones, ni cuentan tampoco, él o los
miembros de su familia, con posibles actividades suplementarias que
puedan reforzar la renta familiar» (Powell 1974:53).

El caso de la familia del curandero rural, o «pobre» representa, por
lo tanto, un estado de transicién entre el «campesino de subsistencia» y
el campesino que implementa la actividad basica del cultivo y del pasto-
reo con otras actividades. Considero «rico» -tomando en cuenta el nivel
econémico general de las comunidades rurales- al curandero que ha lle-
gado a una marcada especializacién de su actividad hasta el punto de ha-
cer de aquella la forma bésica de subsistencia para el niicleo familiar,
mientras que las actividades propiamente agricolas y pastoriles otorgan
soportes econémicos complementarios y son llevadas a cabo por mano de
obra que no pertenece al niicleo familiar, o que mayoritariamente no per-
tenece a él.

«Pobre», por lo contrario, es la familia campesina cuya subsistencia
depende dnicamente, o casi, del trabajo de la tierra y del pastoreo y estd
expuesta a la inclemencia de los ciclos estacionales; en cuya economia
domestica las actividades tradicionales como el tejido, la talla de madera,
la carpinteria y la albaiiileria desarrolladas en el ambito de la familia por
sus miembros, no son accesorias sino basicas para el mantenimiento de
una autarqufa econémica casi absoluta; cuyos miembros varones
esporddicamente prestan su fuerza de trabajo como jornales («peones»);
en cuya economia los escasos ingresos de dinero no permiten una acu-
mulacién significativa. La mayorfa de las familias campesinas de la Sie-
rra del Norte viven en este nivel econémico.

Por lo que se refiere al aspecto econémico, hay que subrayar una
costumbre tradicional que paulatinamente se estd perdiendo por la cual el
maestro dejaba a la voluntad de sus pacientes la facultad de recompensar
sus prestaciones con una contribucién en dinero, o en bienes de primera
necesidad: alguna herramienta, prendas de vestir, alimentos, prestacién
de mano de obra en el trabajo del campo. La expresion comiinmente usa-
da por el curandero, cuando se le preguntaba ;Cudnto se le debe, maes-
tro? era «A su voluntad, sefior». Hoy sélo los maestros mds ancianos y
en las zonas rurales mds alejadas de los centros urbanos siguen esta cos-
tumbre. Cuando les pregunté el motivo de esta aptitud que los expone al
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peligro que alguien pueda aprovecharse de ellos, me respondieron que la
misma tradicién curanderil que aprendieron de sus padres les impide es-
tablecer el monto de sus derechos y que ellos se diferencian de los brujos
porque éstos si piden mucha plata y por esto se les llama «ganaderos».

Los mismos ancianos consideran los nuevos curanderos «me-
talizados», porque lucran con su profesién como cualquier «doctor» y co-
merciante: se han vendido al «metal», al dinero.

Cuando empecé mis trabajos de campo en la Sierra piurana, todavia
me fue posible documentar el caso de algunos maestros que no sélo asis-
tfan los clientes mds pobres y necesitados gratuitamente sino los alojaban
en su casa dandoles de comer hasta acabar las terapias. Esta aptitud ge-
nerosa y altruista por parte de los curanderos tradicionales no se explica
s6lo como préctica del precepto cristiano de caridad. Debe enmarcarse
dentro de la estructura andina de la reciprocidad, y del intercambio de
dones. El curandero es un llamado y es uno que ha recibido un don que
le permite poder «ver» y curar. Este don le ha sido dado por Dios -0 por
los «Reyes Ingas» con el permiso de Dios- para que lo usara en bien de
los demds. La ética tradicional andina impide acumular los bienes sin
compartirlos: la acumulacién es posible y es éticamente positiva sélo en
vista de una sucesiva re-distribucién. Al mismo modo, también el don
que el curandero ha recibido -su poder- debe ser compartido con los
miembros de su comunidad: debe transformarse en el don de la salud, de
la prosperidad, de la proteccién espiritual contra las fuerzas que atentan a
la vida y a la felicidad de la persona.

Por su parte, el curandero, recompensa a quienes le dieron el don
de la videncia y lo asisten en su trabajo de terapeuta y adivino -principal-
mente los «encantos» andinos que son la fuente de su poder- con otros
dones: las ofrendas y las atenciones rituales. Es significativo que en el
Ande del Norte las ofrendas se llamen «pagos» y también «alimentacio-
nes». Los poderes espirituales, las entidades del mundo mitico -los «en-
cantos»- donando se empobrecen: alimentan a los humanos y los huma-
nos deben alimentarlos con las ofrendas.

Por parte de los pacientes, que reciben de Dios y de los «encantos»
por medio de la obra del curandero el don de la salud y de la prosperi-
dad, la obligacién que ellos tienen es doble: hacia el mundo espiritual
(religioso y mitico) y hacia el maestro que les permite el enlace con el
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mundo de los «encantos». Esta obligacién se traduce en una doble re-
compensa: otorgar los ingredientes que el maestro utilizard en las ofren-
das y ritos y recompensar en alguna forma al maestro por su obra.

La dindmica de circulacién de dones que acabo de describir puede
representarse en esta forma:

(DIOS) (DIOS)
ENCANTOS ENCANTOS
A
videncia ofertas
poder curativo ritos
v
CURANDERO CURANDERO
\
recompensa
ingredientes
salud
prosperidad
v
PACIENTES PACIENTES

Hoy la situacion estd cambiando rdpidamente, especialmente en
Huancabamba que se ha vuelto la «capital» del curanderismo nortefio. El
ejercicio del arte curanderil se ha transformado en una verdadera «profe-
sién» que desempeiia el curandero a tiempo total. En cambio, le brinda, a
veces en cantidad considerable, los medios para vivir. Junto con el maes-
tro, su familia participa en los trabajos paralelos y relacionados con la
actividad propiamente ritual y que también proporcionan ingresos eco-
némicos, como es el alojamiento de los pacientes en cuartos especial-
mente acondicionados para el hospedaje; la preparacién de la comida
para los huéspedes; la recoleccion y preparacion de las hierbas medicina-
les. Para lo que concierne a las actividades econémicas tradicionales -el
trabajo de las chacras, el pastoreo del ganado- cada vez mds las familias
de los curanderos que se han vuelto «profesionales» pagan mano de obra
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externa: la actividad curanderil se estd transformando en prestacién de
obra especializada y el curandero en un trabajador especializado que vive
de su profesién y depende para sus necesidades bdsicas del trabajo de los
demds. Muchos curanderos que han adquirido cierto renombre cuentan
con colaboradores fijos -llamados popularmente «grampas» 0 «engan-
chadores»- en los paraderos de los camiones y buses que suben de la
Costa cuyo oficio principal es dirigir los pacientes donde el maestro,
buscarles el alojamiento, prepararles el viaje en camién hasta Salald
donde les alquilardn las acémilas para subir a las lagunas. En la misma
Huancabamba hay hoteles que alojan a los pacientes y hasta les preparan
dietas de acuerdo a las indicaciones del maestro que los envia a su hote-
lero de confianza en cambio de un porcentaje sobre el pupilaje.

Por lo que concierne la parcela del curandero para sus prestaciones,
no es raro que llegue a los cien délares (= S/. 240 aprox.) y hasta los su-
pere por una «mesada» y relativo baifio en las lagunas, aparte del hospe-
daje y transporte y del precio de los ingredientes que cada paciente debe
llevar a la «mesa» del maestro. Trdtase de un precio considerable que,
para los mas pobres, equivale a la venta de un «torito» o de una
«vacona», 0 la entrega del animal al curandero. Hay que tomar en cuenta
que la diaria de un trabajador, un «peén», en la Sierra es entre cinco y siete
soles diarios (1995). En 1990 en la comunidad campesina del Checo,
Chocin, Ayabaca, documenté un caso muy raro de un centro ceremonial de
huancas, o «illas crianderas» vuelto totalmente inactivo por medio de ritos
oficiados por un malero bajo pedido de un «envidioso» (Polia 1991a). Para
volver a «encantar» las piedras del Checo hace falta la intervencién de un
buen maestro curandero. Una delegacién de comuneros del Checo viajé a
Huancabamba donde, en aquel entonces, un conocido maestro les pidié
doscientos délares para realizar el trabajo. viaje, alojamiento e ingredien-
tes aparte. Es por esto que las piedras del Checo, que forman parte de un
impresionante centro arqueol6gico megalitico (Polia 1995b) aun estdn
«dormidas». Y es por eso que los viejos maestros -los iltimos represen-
tantes de la tradicién andina- que viven en la parte alta del Ande, o en
las comunidades més pobres e aisladas consideran «metalizados» a sus
colegas «ciudadanos».

Por lo que se refiere al matrimonio, la vocacién curanderil no im-

plica ninguna restriccién por lo que concierne al matrimonio mismo, la
eleccién de la esposa y el régimen de vida conyugal salvo en ciertos pe-
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riodos cuando el uso del sanpedro implica que en la noche precedente su
ingestién se observe la «dieta» también por lo que concierne al sexo. A
lo largo del ventenio en que vengo estudiando el curanderismo andino, el
tabu sexual por lo que concierne la preparacion a la experiencia visiona-
ria, todavia observado por la mayorfa de los maestros mds ancianos y
«tradicionalistas», ha perdido importancia para muchos de los curanderos
mas jévenes. Lo mismo debe remarcarse para lo que concierne al consu-
mo de alcohol en general: sélo viejos maestros evitan rigurosamente to-
mar licores en el dfa que precede la toma del sanpedro.

2.2. La funciones sociales del maestro curandero

En las sociedades rurales donde prevalece la conviccién que el ori-
gen de muchas de las enfermedades y desgracias que acosan a los huma-
nos se debe a la intervencién de fuerzas inmateriales -entidades del mun-
do mitico andino, magia negativa, el castigo de Dios- la funcién del
maestro curandero es indispensable e insustituible porque garantiza el
control ritual de aquellas fuerzas y, por medio de éste, garantiza la salud,
protege de los «contagios» espirituales que causan la enfermedad, asegu-
ra el normal desarrollo de las actividades humanas. Desde otra perspecti-
va asegura el equilibrio psiquico que garantiza la estabilidad familiar y
social porque la respuesta que el curandero brinda es esencialmente cul-
tural.

Nada hay mds aterrador, para una sociedad que todavia sienta y
viva de acuerdo a ciertos valores tradicionales, que un mundo descul-
turizado donde sentimientos y acontecimientos diarios -el vivir, el traba-
jo, el amor y el odio, el sufrimiento y la muerte, el comportamiento éti-
co- pierden su significado.

La ceremonia comunitaria de la «mesada» (asi se llama al conjunto
de las prédcticas divinatorias y de las ceremonias terapéuticas y
propiciatorias) tiene, desde la perspectiva social, una importancia rele-
vante por lo que concierne la revitalizacién de las raices culturales pro-
piamente «andinas» y también por lo que se refiere al control de la ética
social. Formar parte del mismo grupo, unido por inquietudes y sufrimien-
tos y que comparte una misma fe en el arte médico tradicional, refuerza
poderosamente la conciencia no s6lo de ser «comunero» sino de serlo
dentro de un 4mbito mds amplio, de pertenecer a una comunidad ideal
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que sobrepasa los linderos del caserio y de los vinculos de parentesco,
que se reconoce conscientemente en su identidad cultural «andina».

«Andino» e «indigena» deben ser consideradas categorias eminen-
temente culturales de acuerdo a la definicién que di6 del término «indi-
gena» para México Alfonso Caso: « Es una comunidad indigena aquella
en que predominan tipos somdticos no europeos, que habla preferente-
mente una lengua indigena, que posee en su cultura material y espiritual
elementos indigenas en fuerte proporcién y que, por dltimo, tiene un sen-
tido social de comunidad aislada dentro de las otras comunidades que la
rodean que la hace distinguirse a la vez de los pueblos blancos y de los
mestizos» (Caso: 1950). En la Sierra de Piura, el componente racial pro-
piamente «andino» se encuentra mezclado con el europeo en proporcio-
nes variables pero dentro de un general mestizaje de sangres. Diferente
es el caso de la cultura que, si bien sincrética, conserva «elementos indi-
genas en fuerte proporcién» y ésta es especialmente fuerte en lo que con-
cierne la cosmologia, el rito y la medicina. En estos aspectos se reconoce
con claridad lo «andino».

El uso comunitario de la droga sacramental, por su parte, no sélo es
reconocimiento de la pertenencia cultural (espiritual) al mundo «andino»
sino que cumple un papel aun mds profundo: permite «ver», es decir
constatar por medio de la visién -que reelabora junto con la historia per-
sonal del sujeto simbolos comunes pertenecientes a la cultura del grupo,
los mismos que otra gente de otras partes del Ande puede y sabe enten-
der- que el contenido de la tradicién es «real». Que los «encantos» son
reales, reales son las causas que originan la enfermedad y reales los mé-
todos de cura que la medicina tradicional propone y, entonces, real es la
posibilidad que enfermedades del cuerpo y del alma puedan curarse por
medio de aquellos métodos. Desde luego, al tomar «sanpedro» no todos
ven pero todos saben que, en principio, es posible ver donde los ojos fisi-
cos son ciegos. Y el hecho que el maestro «vea» y que otros participan-
tes a la «mesada» puedan «ver», aun cuando uno mismo no vea, garanti-
za que el camino es correcto: que el invisible puede hacerse en cierta for-
ma y en ciertos momentos «visible». Permite que lo aterrador por su
inalcanzable oscuridad, lejania y superioridad a lo humano pueda por ra-
tos aclararse y hacerse accesible y controlable por medio de un acuerdo
juridico -dentro de lo ritual- en que los «encantos», por un lado, y el cu-
randero por parte de su paciente y de su comunidad por el otro estable-
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cen las reglas para que las dos partes, la sobrenatural y la humana, pue-
dan convivir pacificamente, como recitan las férmulas curanderiles,
«cada uno en su sitio y cada uno en su lugar».

Es mds: hasta ahora no se ha remarcado lo suficiente en la literatura
cientifica un elemento importante dentro del aspecto social de la medici-
na tradicional, y es que en la «mesada» las faltas, errores, ofensas a la
ética de la comunidad se tornan evidentes no sélo para el curandero sino
para todos los miembros que participan a la ceremonia. Muchos de los
viejos maestros (Pancho Guarnizo, Segundo Culquicondor entre ellos) re-
gafiaban publicamente a sus pacientes diciéndoles en voz alta lo que el
sanpedro les dejaba ver y aquellos piblicamente se arrepentian y prome-
tian corregirse. Y los que escuchaban eran todos testigos de la acusacion
y de la promesa de enmienda. En este sentido -ético y social- la
«mesada» continua la funcién del rito de la «confesién» prehispdnica, la
citua y la continia dentro del mismo marco cultural que considera a la
culpa como una contaminacién no sélo de la persona sino de la comuni-
dad y un peligro potencial no sélo para el culpable sino para toda la co-
munidad. Poco a poco, sin embargo, ha venido prevaleciendo el «secreto
profesional» y el respeto del derecho del culpable a esconder sus culpas
y hoy es comitin que el curandero Ilame su paciente aparte para comuni-
carle lo que el sanpedro le habla. Cuando le habla...

En el rito comunitario del sanpedro no sélo el maestro vaticina sino
también aquellos, entre los que han tomado sanpedro, que alcanzan a ver.
Ellos pueden exponer el contenido de sus visiones, contenido que el
maestro interpreta incorporando, a veces, en su diagnéstico o en su oré-
culo datos que estos videntes no-profesionales le otorgan. En una mesada
en Talaneos, no lejos de las Lagunas Huarinjas, uno de los participantes
a la misma «mesada» en que yo servia de ayudante al maestro, dijo al
curandero que acababa de ver un letrero en letras chinas, como los que
cuelgan a la entrada de los «Chifas» de la provincia. El dato era aparen-
temente anacronistico pues la «mesada» era celebrada para curar una vic-
tima de un «dafio». El maestro pregunté a quién se referfa esta visién y
el enfermo de «dafio» dijo que a él mismo porque sus sospechas acerca
del autor del dafo apuntaban a un chino. En este caso, la visién fue aco-
gida por el curandero como un elemento vélido para el diagnéstico. El
sanpedro puede hablar a cualquiera y cualquiera puede tener una visién
significativa, por esto los maestros deben tomar en cuenta las visiones de
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sus pacientes. Desde luego, es el maestro y sélo él quien estd autorizado
por parte de sus pacientes a interpetar las visiones. En otra ocasién, un
estimado maestro huancabambino, interpreté como sefial de préxima
muerte de dos personas la vision de dos ataudes plateados que vi6 uno de
sus ayudantes. Y su fama se acrecenté mucho cuando, después de algu-
nos dias, llegé a su ayudante la noticia que dos amigos suyos, buscadores
de oro, habfan muerto por la caida de un puente, accidente que fue atri-
buido a la intervencién del espiritu tutelar del lugar que los dos habfan
profanado.

Al curandero se le considera principalmente un conocedor del uni-
verso de las fuerzas miticas: los espiritus ancestrales que animan cada
rincén de la geograffa del Ande. Al mismo tiempo, se le considera capaz
de entablar con aquellas fuerzas un contacto directo para propiciar sus fa-
vores o alejar sus enojos y su intrinseca peligrosidad. En cuanto «maes-
tro» el curandero, ademds del poder divinatorio y visionario que forma
parte inseparable de su carisma, es el depositario de los conocimientos
tradicionales por lo que concierne los mitos, la fenomenologfa del mundo
«sobrenatural», la interpretacion de los simbolos a través de los cuales se
revela, las técnicas rituales y también por lo que concierne el aspecto
practico: la ciencia de las propiedades de las plantas y de los otros «re-
medios» que la naturaleza ofrece.

Al maestro, sin embargo, su gente no pide sélo el conocimiento de
las plantas que curan y por eso su funcién es netamente distinta de la
funcién del herbolario («yerbatero») que domina, a veces, un nimero
mayor de especies terapéuticas de las utilizadas normalmente por el cu-
randero, pero no es curandero. Y no lo es porque no tiene el don de la
«vista en virtud»: no es un carismatico. Al «yerbatero» no se le pide que
intervenga ritualmente para alejar los «contagios» o para «amansar» los
encantos. El no debe «despertar» las hierbas con sus cantos y ofrendas
para que al poder natural de la especie se acompaiie el poder sobrenatural
del «encanto». El no debe investigar con la «vista en virtud» el origen de
la enfermedades, su diagndstico toma en cuenta tinicamente el cuadro cli-
nico y sintomatolégico. Su terapia se apoya sobre una experiencia empi-
rica plurimilenaria en la que ha ido experimentando y conociendo el va-
lor terapéutico de cada planta y ha transmitido de generacién en genera-
cién aquella invalorable herencia. En cambio, el maestro curandero -el
tradicional y verdadero que se estd volviendo una especie siempre més
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rara- recibe «en suefio» las indicaciones de las plantas que curardn a su
paciente: el «Inga», o el espiritu del cerro o de la laguna, o el mismo es-
piritu del sanpedro se las muestra. O las plantas mismas se muestran en
su forma inmaterial en «jardines» encantados donde las leyes ciclicas de
las estaciones y el tiempo ordinario y las mismas leyes biolégicas quedan
suspendidas: alli todas las plantas, inmunes de plagas e imperfecciones,
en la plenitud de su vida y en la lozania de su floracién coexisten y el
«Rey Inga» muestra al curandero con su vara de oro cudles deberd usar.
O las mismas plantas le hablan. O en la visién abren sus flores y mues-
tran sus hojas para que el maestro sepa que aceptan curar a su paciente.
Puede acontecer que las mismas enfermedades puedan ser curadas, por el
mismo curandero, con plantas completamente diversas y diferentes tam-
bién de las que el «yerbatero» usarfa para curar aquella enfermedad.

La posibilidad de establecer un contacto directo con las entidades
espirituales, pone al maestro curandero en condicién de poder influir, por
medio del rito, sobre los fenémenos atmosféricos. Por eso su interven-
cion es solicitada especialmente en los periodos de crisis estacional cuan-
do se acerca la temporada de 1luvias, para que éstas sean abundantes. La
agricultura y el pastoreo andino, y por consiguiente la supervivencia de
enteras comunidades, depende directamente de la cantidad de lluvia que
permita a los sembrios desarrollarse y al pasto crecer abundante. Es al
comienzo del invierno serrano cuando se llevan a cabo los ritos del
«mamayacu» y del «gentil de invierno» (v. Cap. 13, 13.1-13.2) cuyo ob-
jeto es asegurar las lluvias y controlar que no se vuelvan destructoras.

El poder de videncia que caracteriza al «adivino» es usado por la
comunidad para «rastrear» pérdidas, hurtos y otros crimenes cuyos res-
ponsables quedan desconocidos. Es especialmente para detectar los auto-
res de hurtos, asesinatos y traiciones amorosas y los responsables ocultos
de fracasos y desgracias cuando se solicita la intervencion del curandero
como «adivino». En este sentido, alli donde su capacidad adivinatoria es
creida y respetada, la misma actida como poder de inhibicién y preven-
ci6én ejerciendo un «control mitico» de la ética social conjuntamente al
poder de control de las normas éticas de la religién catélica. He docu-
mentado, en Huancabamba, algunos casos en que las «Rondas Campesi-
nas» han solicitado la intervencién de curanderos para detectar a los res-
ponsables de hurtos de ganado que habian logrado esconderse. Por la
misma capacidad, se recurre al curandero cuando se estd por emprender
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alguna empresa importante, o cuyo €éxito se quiere conocer por adelanta-
do: en ocasién de viajes, comercios, etc. No es infrecuente -lo he docu-
mentado en Quispampa, Huancabamba- que las parejas campesinas, antes
de casarse, recurran a las artes divinatorias del «sabio» para saber cémo
les ird con su matrimonio, o para detectar los «envidiosos» que puedan
causar «enriedos».

En resumen, podemos enumerar las principales funciones del curan-
dero en la siguiente forma:

1.  Controlar las entidades del mundo mitico, sea propiciando su favor,
sea defendiendo la comunidad

2.  Establecer la correcta relacién ritual entre la comunidad y el mundo
de las fuerzas sobrenaturales, 0 «encantos»

3.  Garantizar la adecuada proteccién contra las fuerzas negativas de la
«envidia» y de los operadores médgico-negativos, o «maleros»

4.  Asegurar la interpretacién cultural de las enfermedades de acuerdo
a los cdnones de la cultura andina pues esta interpretacién brinda al
enfermo la seguridad que su enfermedad, en cuanto definible y de-
finida en el 4mbito de su propia cultura, puede ser controlada por
medio de los instrumentos de la medicina tradicional

5.  Ejecutar los ritos divinatorios y las précticas divinatorio-terapéuti-
cas previstas por el sistema médico tradicional.

Leamos a Polo de Ondegardo (1559) para darnos cuenta de la su-
pervivencia cultural de las funciones curanderiles: «Comvn cosa es acu-
dir 4 los hechizeros, para que les curan en sus enfermedades [...] Del
mismo modo acuden 4 los hechizeros [...] para que les adiuinen lo que
estd por uenir, y les manifiesten lo que han perdido 6 les han urtado, y
para que les encomienden 4 las Huacas [...] También acuden 4
confessarse con ellos sus pecados [...] Item acuden 4 los hechizeros, para
que les dén remedios para alcancar vna muger...» (Polo de Ondegardo
1906:197).

3.  El sistema inicidtico
Vamos a pasar brevemente en resefia las formas tradicionales de

transmisién inicidtica y de iniciacion en el curanderismo de la Sierra
piurana.
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3.1. Transmision inicidtica patrilineal

Una de las formas tradicionales de iniciacién comporta la transmi-
sién de la funcién de curandero de padre a hijo mayor después de un
adecuado periodo de aprendizaje y una iniciacién formal que sanciona el
pasaje de la misma funcién desde el padre-maestro al hijo-discipulo. Re-
Jato dos casos de iniciacién patrilineal, seleccionados entre los que he po-
dido documentar: el primer caso se refiere al curandero José Ernesto
Guarnizo, hijo de Francisco Guarnizo Pefia, célebre maestro
huancabambino: «El maestro [José Ernesto] aprendié de su padre [Fran-
cisco] que hoy tiene 71 afios; su padre aprendié de su padre [el abuelo
Andrés Guarnizo] y el abuelo, del padre de su abuelo. Se transmite de
padre al hijo mayor. Esto se hace para conservar la tradicién. El padre
juzga cuando el hijo estd listo. El padre transmite al hijo varas y piedras.
Las piedras se llaman huiracochas.» (José Ernesto Guarnizo,
Huancabamba 1985). Esta linea inicidtica, por lo tanto, puede represen-
tarse asf:

? ....... bisabuelo abuelo padre hijo
Fuera de la linea inicidtica patrilineal, Pancho Guarnizo inici6 otro
curandero, Sebastidn Camisdn de Sapalache que ejerce por su cuenta y es

hoy entre los maestros mds concurridos de la sierra huancabambina.

El segundo caso es el de Marino Aponte de Huancabamba que es
hoy (1996) maestro desde hace 39 afios: «Asi aprendf el arte, de mi pa-
dre Ruperto Aponte Carrillo que, a su vez, la habia aprendida de mi
abuelo». (Caserio de Segundas, Huancabamba, 1985). El abuelo de Mari-
no habfa aprendido de por sf el oficio, no lo habia heredado. Tenemos en
este caso, la transmision:

abuelo padre hijo
3.1.1. El aprendizaje del arte
Adueiiarse del arte curanderil requiere de un largo espacio de tiem-
po -en ciertos casos mds de un decenio- a lo largo del cual el aprendiz

acompaiia al maestro como ayudante («auxilio»). En este tiempo deberd
familiarizarse con las précticas rituales ejecutando aquellas que su condi-
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cién de ayudante le permite como es «singar» tabaco como «alzador»;
efectuar las «limpias» excepto las «caipadas» con cuyes; recoger hierbas
en las partes altas de la Cordillera; recoger y preparar el sanpedro; asistir
el maestro en la «mesada». No puede, en cambio, ejecutar las succiones
terapéuticas o «chupas». (V. descripcién de estas ceremonias en el Cap.
13, 6-6.3).

El aprendiz, bajo la gufa de su maestro, debe aprender a interpretar
el significado de los simbolos que se le aparecen en las visiones propicia-
das por el sanpedro: tipos de animales faustos e infaustos (de buen y de
mal agiiero); acciones ejecutadas por dichos animales, que son manifesta-
ciones de «encantos»; tipologia de las manifestaciones de los «encantos»
para interpretar la naturaleza y las intenciones de los mismos; conoci-
miento del tipo de ofrendas o ritos a ejecutarse para propiciar o neutrali-
zar la accién de los «encantos»; fenomenologia de las manifestaciones
de los ataques por parte de maleros, los mismos que pueden revelarse
como un fuerte olor a putrefaccién, un intenso olor a ajo, o a querosene,
0 aguarrés (sustancias usadas para «oscurecer» la visién del curandero e
impedirle ver de dénde viene el ataque), una rdfaga repentina y violenta
de viento («ramalazo») muy frio, la llegada de un globo de fuego muy
intenso y con una punta agudisima como flecha («flechazo»). El aprendiz
debe también aprender a reconocer detrds de las apariencias materiales de
los objetos que forman parte de la «mesa» la entidad espiritual que presi-
de a cada objeto y debe, al mismo tiempo, aprender c6mo comunicarse
con cada una dellas y cémo utilizarlas; debe aprender del maestro las
cualidades y virtudes de cada tipo de vara utilizada en la «mesa» y de las
maderas en las que han sido talladas, luego deberd aprender a «ver» estas
virtudes y poderes como figuras de distinta naturaleza que se le presentan
en la vision.

El novicio debe aprender a reconocer los lugares faustos e infaustos
de la geografia de la comarca donde deber4 desarrollar su funcién; debe-
rd aprender virtudes y mitos relacionados con cada cerro y laguna signifi-
cativos («poderosos») dentro de la geografia sagrada junto con la natura-
leza y funcién del poder de cada cerro, laguna, huaca, ruina y las clases
de ofrendas que el «encanto» de cada lugar requiere.

La cosa mds importante que el aspirante curandero debe aprender
es, sin embargo, «viajar» con su «sombra» fuera del cuerpo y del espa-
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cio-tiempo de la conciencia sensorial para transladarse en las regiones del
mundo mitico ancestral donde se revelan las «sombras» de cada cosa que
tiene poder. Este viaje -elemento netamente shamdnico y originario-
equivale a una visita de las raices ancestrales de la cosmografia y del
universo religioso andino. Al mismo tiempo, permite un conocimiento di-
recto (visionario), a través de simbolos cuyo significado hay que apren-
der a descifrar, de las motivaciones culturales (miticas y médgico-
operativas) que estdn al origen de cada uno de los sindromes culturales,
es decir de las «enfermedades» cuyo tratamiento le corresponde al curan-
dero. El éxito en la cura de una «enfermedad» presupone, de acuerdo a la
teoria médica tradicional, no sélo que se detecte exactamente su etiologia
sino que se intervenga oportunamente (ritualmente) sobre las causas
inmateriales que la determinaron y se sepa intervenir en la psique del pa-
ciente por medio de una respuesta cultural que satisfaga las espectativas
del paciente.

Para llegar a esta capacidad, en el largo aprendizaje deberdn ser ex-
perimentadas las drogas rituales prescritas por la tradicién curanderil y
que deberdn ser normalmente usadas para el «rastreo»: la visién terapéu-
tica y adivinatoria. Al mismo tiempo, el aprendiz deberd aprender a con-
trolar las reacciones fisicas y psiquicas producidas por las drogas
sacramentales del Ande. A este propésito hace falta remarcar que el valor
de la visién shamdnica no estd en la vision misma -en el mero hecho de
llegar a un estado alterno de conciencia con destellos o experiencias vi-
sionarias- sino en lo que se ve, es decir en la cualidad de la vision misma
y en la capacidad de interpretar lo que se estd viendo.

La primera fase, cuya dltima etapa es la propiamente «aluci-
natoria», es llamada «mareo». La expresién se refiere a la sensacién de
ndusea y vértigo acompafiado por pérdida de equilibrio mds o menos pro-
nunciada y conatos de vémito. Después de esta primera etapa, empieza la
manifestacion de los fotemas, o fosfenos que se aprecian especialmente
con los ojos cerrados y son producidos en el nervio éptico por la accién
quimica de la droga misma. Estos fotemas, o fosfenos, se manifiestan ge-
neralmente con formas geométricas como son puntos luminosos solos o
en largas hileras, o bandas, semicirculos concéntricos («arcos iris»), cir-
culos concéntricos quietos o en movimiento, espirales o torbellinos de
distintos colores («remolinos»), largas lineas sinusoidales oscilantes, for-
mas romboidales solas 0 en asociacién como bandas verticales, etc. Estas
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figuras paraeidélicas (que no dependen de los 6rganos normales de re-
cepcién visiva) tienden a esfumarse, o a desaparecer cuando se abren los
ojos para dejar el campo a un vistoso efecto de reticulacién lactescente
que se superpone a las imdgenes visuales, tipico de la accién
farmacodindmica de ciertos alcaloides como es el caso de la mescalina
contenida en el sanpedro. (v. Cap. 8, 8).

En la segunda fase, el experimentador pasa por una etapa propia-
mente onirica en la cual la mente, bajo el efecto de la droga, reelabora y
asocia libremente residuos psiquicos que forman parte de la experiencia
del experimentador. Recuerdos e imdgenes presentes en distintos niveles
de memoria -conscientes y sub-conscientes- junto a sensaciones indistin-
tas, en esta etapa toman una forma visionaria y las formas se suceden a
veces sin un orden aparente. Esta experiencia, si es dirigida oportuna-
mente, puede permitir al aprendiz una revisitacién consciente de su pro-
pia existencia que llega hasta explorar aspectos y situaciones remotas y
fuera de la esfera de la consciencia racional. En esta fase de la experien-
cia, el maestro gufa al discipulo al conocimiento de su propia psique para
que éste supere bloques y traumatismos latentes y se enfrente con sus te-
rrores y debilidades inconfesadas y a menudo desconocidas. Acontece, en
esta etapa, un verdadero abrirse de las puertas de los «inferos», en rela-
cién a la parte oscura de la conciencia. Acontece la «visitacion de la inte-
rioridad de la tierra» (interiora terra) como llamaba la Alquimia a la
parte nocturna de esta experiencia cuyo color simbélico es el negro y
cuyo animal emblemdtico es el cuervo. Trétase, en suma, de una expe-
riencia catdrtica, propiamente «auto-terapéutica» a nivel psiquico siempre
que, por parte del experimentador, exista la firmeza psiquica, una com-
probada capacidad de control de todo su ser para asistir a las visiones de
manera ecudnime, sin ser arrastrado por ellas -no obstante éstas se refie-
ran a su propia vida siendo engendradas directamente por su propia
psique- sino permaneciendo «despierto» para interpretarlas. Si esta capa-
cidad se realiza, es posible dirigir el flujo de las imdgenes hacia el cono-
cimiento de los estados profundos de su propio ser. Cuando eso aconte-
ce, se dice (entre los Huicholes y Tarahumaras de México) que la perso-
na «estd conociendo su propia vida».

En esta delicada etapa de la experiencia inicidtica, es preciso que el

iniciando supere la fase propiamente «alucinatoria» y efectie, en la préc-
tica, un viaje en su propia psique destinado al conocimiento de si mismo.
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A veces, en la interioridad de la mente y con asombrosa precisién de de-
talles, se presenta entero el ciclo de su propia vida -«como en pelicula»
dicen varios maestros- como, afirman, acontece cuando uno estd al punto
de morirse. Hasta este punto del iter inicidtico, no se ha sobrepasado aun
el nivel psiquico y todavia no se ha realizado una verdadera abertura so-
bre el «corazén» del mundo y de las cosas pero el shamanismo ensefia
que no es posible ir mds all4 sin haber puesto en orden su propia perso-
na. En esta perspectiva adquiere su pleno valor uno de los epitetos que se
le daban, en tiempos prehispdnicos, al shamédn andino: songoyoq, «duefio
de su propio corazén».

En esta segunda fase pueden darse casualmente precogniciones y
premoniciones que posteriormente los hechos concretos revelardn ser ta-
les, como es la visién de lugares nunca vistos antes y que realmente exis-
ten y serdn vistos concretamente; acontecimientos aun no realizados y
que posteriormente se realizardn, etc. Trdtase, de todas maneras, de aber-
turas repentinas y accidentales de la conciencia no realizadas consciente-
mente de acuerdo a una técnica oracular comprobada ni conscientemente
dirigidas para lograr el fin que uno se propone alcanzar.

El pasaje al sucesivo estadio de la visién y la superacion de la fase
propiamente alucinatoria es expresado alegéricamente por los Tukano y
los Desana de la Selva colombiana como el pasar «mds alld de la Via
Lictea».

A un nivel sucesivo de la experiencia psicotrépica, acontece el des-
pegue de la «sombra» del cuerpo: el abrirse de una conciencia auténoma
y independiente de los sentidos fisicos, una conciencia propiamente
shamdnica. No se trata, en esta fase, de una experiencia ocasional y pasi-
va en que la conciencia es dirigida por la accién farmacolégica de la dro-
ga, sino de una experiencia en que la conciencia misma del experimenta-
dor dirige el poder de la droga para el conseguimiento del fin que él se
propone. La experiencia shaménica tampoco es pasiva por lo que se re-
fiere a la voluntad de quien la experimenta pues su finalidad no es la de
permitir un contacto mistico con una divinidad: su contenido es funcional
para los clientes del shamdn y este contenido debe poder ser explicado al
paciente. El shamdn andino no es ni un poseido ni un mistico: él debe
permanecer en todo momento de su experiencia -en una forma de super-
consciencia que no borra los sentidos fisicos sino los transpasa y supera-
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firmemente consciente de lo que acontece alrededor suyo. Debe estar
«dormido» y, al mismo tiempo, despierto para percatarse de los peligros
que lo esperan en su recorrido, o «viaje» mds alld del tiempo y del espa-
cio, en el mundo del mito.

En esta fase se efectiia el trdnsito de la conciencia, mds alld de las
aguas arrastradoras de las corrientes psiquicas, en el mundo de las entida-
des miticas de la cultura tradicional. En esta fase el «mito» adquiere su
significado mds profundo de «historia real», una historia sagrada que se
hace visién sagrada donde lo que se ve y se vive, otra cosa no es sino ex-
periencia directa de las raices de su propia tradicién. Experiencia directa
que reconfirma cada vez la validez de los mitos y simbolos que el maes-
tro ensefiard a interpretar en su valor profundo. Se trata de la percepcién
de la contraparte espiritual de los seres, de sus raices inmateriales, a tra-
vés de un simbolismo codificado por la tradicién, vélido e interpretable
para quienes pertenecen a aquella tradicién.

El shamdn se asemeja, en su hazafia, a Prométeo que hurta a los
dioses una chispa de su fuego para entregérsela a los hombres pero, a di-
ferencia de Prométeo, por un pacto explicito con los dioses, no serd casti-
gado hasta cuando escrupulosamente respetard su pacto.

A la base de toda ulterior consideracién vige la idea, subrayada por
todos los maestros entrevistados, que el aprendizaje desarrolla las poten-
cialidades y las cualidades presentes por nacimiento en el iniciando. No
las crea porque se trata siempre y en todo caso de una «llamada» y de
una eleccién. Es por esta razén que, en el sistema inicidtico patrilineal,
cuando el hijo mayor del maestro, no supere la prueba y demuestre en la
realidad de los hechos de no tener las cualidades necesarias para que a su
vez sea maestro, el padre escojerd otro hijo, o, en falta de ellos o de la
necesaria calificacién por su parte, buscara entre los parientes mds proxi-
mos prefiriendo -cuando sea posible- un hijo de su hermano o hermana
y luego entre sus ayudantes a quién deberd sucederle.

En linea de principio, cuando demuestre las necesarias cualidades,
la mujer no es excluida de la transmisién inicidtica patrilineal. Es éste el
caso de una de las hijas del maestro Gregorio Quiréz -verdadera leyenda
del Ande del que se decia «En el cielo Dios, en la tierra Quir6z»- que ha
sido iniciada por su padre. Existen, en la Sierra de Piura, maestras curan-
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deras que siguen y practican el mismo sistema adivinatorio y terapéutico
de los curanderos varones y a ellas acuden, como ocurre con el curande-
ro varén, hombres y mujeres. He podido entrevistar tres de estas curan-
deras: Ascencia Gonza, de Tacalpo (Ayabaca), Aurelia Chinguel de
Quispampa (Huancabamba) y Paulina Suarez de Cruz Grande
(Huacabamba). Estas curanderas pueden, a su vez, transmitir el «arte»
por linea inicidtica matrilineal a discipulos y discipulas.

Distinto es el caso de las operadoras carismdticas que se dedican
exclusivamente a mujeres y que con un término muy reductivo son lla-
madas «parteras». De estas operadoras, en la segunda parte de esta obra,
tratard Fabiola Chdvez quien investigd y sigue investigando su campo es-
pecifico de accién.

3.1.2. La entrega de los objetos de poder

La transmisién oficial del poder se realiza una vez acabado el pe-
riodo de aprendizaje 0, mds a menudo, cuando el maestro sea ya dema-
siado anciano como para aguantar las fatigas a veces extenuantes impues-
tas por su oficio. La manera tradicional para realizar la transmisién del
oficio de curandero a un discipulo es la entrega por parte del maestro de
su propia «mesa» o de la insignia, la mds significativa de su funcién que
es la vara principal de chonta («vara mayor», o «chonta defensa»). Por lo
general, la entrega de la mesa al sucesor del maestro se hace cuando el
maestro ya renuncia a su oficio. En este caso, cada objeto de la «mesa»,
antes de ser nuevamente usado por el sucesor, debe ser ritualmente bafia-
do en una de las lagunas cordilleranas, la misma que el maestro frecuen-
taba, para ser «descompactado». Tratase de la ruptura ritual del pacto en-
tre maestro y «encantos», las entidades del mundo mitico andino. A este
fin, el maestro invoca («cita») los espiritus auxiliarios («compactos») que
lo han asistido en su trabajo, «se despide» de ellos y recita una férmula
de «recomendacion» pidiéndoles asistir al nuevo maestro. Una vez efec-
tuado el «descompacto», el nuevo maestro puede tomar los objetos que,
en el mismo lago, o en otro que muestra el sanpedro, deberdn ser nueva-
mente «compactados» en su nombre para ser activos y ser utilizados por
él.

Ramirez (1970:57) refiere un ritual de transmisién de la vara, ritual
que presenta caracterfsticas de una indudable antigiiedad y que era lleva-
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do a cabo a la muerte de un maestro cuando no habfa nadie quien le su-
cediera. Es opinién general, en el Ande nortefio, que la vara de chonta
encierre en si un poder potencialmente peligroso si queda descontrolado,
poder que sélo el maestro sabe manejar para dirigirlo a los fines que él
se propone. Después de la muerte del maestro el poder, careciendo del
oportuno control ritual, asume las potencialidades destructivas de una
fuerza cadtica que puede volverse auténomamente en contra de la familia
del difunto maestro. Por este motivo la «chonta mayor», o «vara defen-
sa» debe ser alejada de la casa lo méds pronto posible y debe encargarse
de su traslado un maestro que acepte llevar consigo la vara. En caso con-
trario, él mismo debe entregdrsela a la Laguna Negra, o Gran Huarinja,
considerada la madre de todas las lagunas y aguas y fuente inagotable de
todo poder.

El espiritu que reside en la vara viene «endulzado» con ofrendas de
cosas dulces y de cualidad «fresca» y «amansado» con ofrendas de per-
fumes y alcohol de caiia y frotaciones de tabaco. Después de estas cere-
monias, la vara, envuelta en vendas de lana de color y adornada con flo-
res, es llevada a la laguna. Después de enderezar a los espiritus del lugar
las ofrendas tradicionales, el maestro que ha llevado allf la «chonta de-
fensa» la sumerge en las aguas asegurdandola con piedras, o la sepulta en
el fondo. En esta forma, el «encanto» que mora en la vara, no habiéndo-
se encontrado un sucesor humano, regresa al gremio maternal de la lagu-
na sagrada de donde, cuentan los mitos, los Reyes Ingas conjuraron la
fuerza del Sol y de la Tierra e hicieron surgir su mundo, el mismo que
hoy se encuentra hundido en el misterio de las aguas de la Laguna
Huarinja.

El rito de devolucién de la «chonta defensa» a la Laguna Negra es
seguido por una ceremonia llamada «refresco», o «shulalada» (v. Cap.
13, 2) cuya finalidad es neutralizar el exceso de poder que satura la casa
del difunto maestro y que es asimilado al «calor» de un fuego espiritual,
una fuerza residual que empapa lugares y cosas y que proviene del poder
otorgado al maestro por el pacto ritual («compacto») que él habia estre-
chado con los espiritus tutelares.

3.2. La llamada fuera del sistema iniciatico

Las iniciaciones por via patrilineal hoy, en el Ande piurano, son
numéricamente mucho més escasas (35% apréx.) de la otra forma
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inicidtica que llamaré «por llamada directa». La existencia de una linea
de transmisién patrilineal no impide el caso que el futuro curandero pue-
da ser llamado directamente a ejercer su funcién aun no perteneciendo a
una familia cuyo padre es maestro y sin haber previamente servido de
ayudante a otro curandero. En este caso, la manifestacién de la vocacién
innata acontece en el transcurso de una enfermedad severa por medio de
un suefio significativo en que el enfermo ve las hierbas que lo curarén, o
recibe instrucciones por parte de una entidad mitica acerca de la terapia.
Cuando la aplicacién de la terapia revelada en suefio da éxito positivo y
el enfermo se cura, el acontecimiento es interpretado como sefial de vo-
cacién curanderil. Al mismo modo, la vocacién puede revelarse en oca-
sién de la enfermedad de un familiar, u otra persona cuya terapia el futu-
ro curandero recibe en suefio, o después de tomar sanpedro logrando cu-
rarla.

Pruebas de eleccién curanderil son también los suefios premo-
nitorios cuando los acontecimientos concretos realizan su contenido: el
anuncio de una muerte, o desgracia, de un encuentro, del hallazgo de
algo que habia sido perdido, etc.

El tema del suefio merece una tratacién a parte y por esto le ha sido
dedicado un capitulo aparte. (V. Cap. 4).

He documentado también dos casos de maestros iniciados directa-
mente por los «encantos» habiendo sido «raptados» por ellos y llevados
en su reino no en suefio sino estando despiertos. En ambos casos se trata
de espiritus tutelares de lagunas. El primero es el caso de Juan Quir6z,
hijo de Gregorio Quir6z de Palo Gacho, el segundo de una joven de
Ayabaca: Aurelia Chamba Yaxahuanga. (Ambos relatos serdn ilustrados
y comentados en el Cap. 7, 2.8).

En todo caso, la revelacion de la vocacion, o carisma, para que éste
sea operativo requiere un periodo de aprendizaje que el aspirante curan-
dero deberd llevar a cabo sirviendo como ayudante a un maestro, sélo
que en caso de «llamada directa» el aprendizaje es mucho mds corto por-
que en este caso no se trata de averiguar la existencia de un carisma que
ya se ha manifestado.
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3.2.1. Las noticias sobre sistema iniciatico en las fuentes

La noticia mds detallada se encuentra en Pablo José de Arriaga
(1621). El autor menciona las siguientes maneras de eleccién de los «mi-
nistros de idolatria» (Arriaga 1968:207):

1. Por sucesién de padre a hijo o al pariente mds préximo si el
postulante no tiene uso de razén y hasta que pueda tomar el oficio

2. Por eleccién: los ministros eligen el sucesor con el consenso del
curaca, 0 cacique

3. Por eleccién sobrenatural («divinamente elegido») cuando un rayo
hiere una persona sin matarla

4.  Por iniciativa propia, especie en los oficios menores de adivinos y
curanderos

5. Cuando el postulante presente imperfecciones fisicas (elemento
que hay que poner en relacién con el concepto de huaca como lo
que sobrepasa las normas naturales).

Cristébal de Molina (1574 apr6x.) por su cuenta identifica los
camascas con:

l.  Los fulgurados que, logrando sobrevivir, reciben del Trueno el arte
de curar, o adivinar

2. Los que escaparon de ahogarse, o de algiin peligro grande y que
reciben del «demonio» el arte de curar, o de matar con hierbas.
(Molina 1943:22-23).

Las fuentes que se refieren a la iniciacién por medio de ensuefios
serdn expuestas y analizadas en el Cap. 4.

4. El doble rostro del poder: los maleros

Tengo que anteponer una consideracién «técnica»: mis informacio-
nes sobre maleros no son fruto de observaciones directas. No he trabaja-
do con ellos por una razén muy sencilla: el hacerlo, aun como simple ob-
servador -siempre que ellos me aceptaran- me hubiera acarreado la ene-
mistad de los maestros curanderos. Es mds, toda la comunidad me consi-
derarfa persona sospechosa y potencialmente negativa. Por otro lado, mi
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opcién era conocer el curanderismo. Lo que sé sobre maleros y sus préc-
ticas lo he recogido en mis entrevistas con los pacientes, con la gente del
pueblo, en los mercados, en la calle. Sin embargo, en Huancabamba tuve
una informante privilegiada cuyo nombre omito y que, por profesién,
ejercia «en ambas layas», como curandera y malera. Era mi vecina de
casa y siempre la traté con carifio porque era extremadamente pobre y vi-
via sola. Después de meses me percaté que era bruja porque varias perso-
nas en la aldea me lo dijeron para que yo me precaviera y tomara mis
cuidados para con ella. No pudiéndo, obviamente, preguntar a mi vecina
como hacfa para hechizar, recurri a un rodeo que resulté muy fitil: ella
declaré trabajar «con el permiso de Dios», no lo dudé pero le dije que
debia haber curado numerosos casos de dafio. Me contesté que asf era y
que el sanpedro le hacfa ver «como en pelicula» cémo los brujos habian
hecho el dafio a sus pacientes. Le pedi que me contara exactamente lo
que el sanpedro le hacia ver y ella me lo conté. La meti en un callején
sin salida: de no hacerlo hubiera pasado por mentirosa. Poco a poco
vino tomando una aptitud protectora hacia mi persona. No sospechando
que yo supiese o temiendo perder mi amistad, empez6 a instruirme y a
explicarme c6mo «ciertas personas que trabajan con el diablo» hacian el
dafio. Yo acepté su aptitud y le agradeci tomando cuidadosamente nota
de todo por el bien de mi persona y de mis compaifieros de trabajo. Al
mismo tiempo participé a sus «mesadas» curanderiles, me hice «limpiar»
de los males e instruir sobre précticas rituales positivas. En relativamente
poco tiempo supe muchas cosas y cuidadosamente las cotejé con los da-
tos que habfa recogido en distintos lugares en la Sierra y en la Costa.

Uno de los sindromes culturales mds difundido y temido es el
«dafio», que forma parte de la categoria de las «enfermedades puestas», o
«de hombre»: aquellas que han sido causadas por la intervenci6n ritual
de un operador negativo. Este, eterno e indispensable antagonista del cu-
randero, es conocido con varios nombres de los cuales uno en particular
resume elocuentemente su funcién: «malero», el especialista en hacer el
mal. La suya, en las comunidades andinas, es una existencia inconfesada
que a primera vista pasa desapercibida. Todos saben que en algiin sitio
hay un «malero» entre los comuneros. Nadie sabe dénde estd y quién es.
Todos concuerdan, sin embargo, que si existe y que hace «dafos» bajo
pedido de gente envidiosa que solicita su intervencién. En una segunda
etapa de la entrevista, cuando el etnégrafo logra la confianza de los co-
muneros tras una larga y repetida estadia en la comunidad, empiezan los
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primeros y prudentes «dizque...», «bueno, dicen...» acompaifiados a veces
por timidas alusiones a uno u otro individuo y por el pedido de jam4s re-
velar la fuente de la informacién. Poco a poco uno se da cuenta que la
presencia del «malero» en la comunidad no es puramente cultural y acce-
soria sino dramdticamente sentida, subyace a la vida diaria como una
amenaza constante, como la presencia maléfica de los gentiles en sus os-
curas cuevas sepulcrales bajo la lozania del paisaje, como la envidia que
acecha las tranquilas aldeas. Dentro de lo «mdgico cotidiano» andino, el
«malero» expresa y maneja el lado oscuro y mortifero del poder: su prin-
cipal oficio es producir enfermedades y desgracias por medio de sus es-
piritus auxiliares. Estos no son necesariamente entidades miticas negati-
vas opuestas a los «encantos» positivos que auxilian al curandero, son
los mismos «encantos» ufilizados en sus potencialidades negativas. Pues
el «numinoso» andino es positivo y negativo a la vez.

Los términos usados para referirse al operador negativo, ademds de
«malero», son: «brujo»; «hechicero», calificativos ya usados por las pri-
meras fuentes espafiolas que lo empleaban para ambos tipos de operado-
res indigenas, positivos y negativos y por todo tipo de sacerdocio que no
fuera cristiano. «Magicero» significa «quien usa la magia»: es significati-
vo que en la cultura rural del Ande exista s6lo la interpetacién negativa
de la magia y de lo médgico y no una contraparte positiva de la misma.
La del curandero no es «magia», es «virtud», es «poder», es «arte», o
«ciencia» pero no es magia. En otras palabras, el concepto de «magia» y
«madgico» en su formulacién actual ha sido importado con la conquista
espaiiola y estd matizado por el juicio negativo que ya expresara el An-
tiguo Testamento (Deut 18,10-12). Por eso mismo, el operador negativo
es llamado también «diablero» porque su maestro es el diablo («sata-
nds», «don sato», «el negro», «el negro candanga», «el cuco», «el malig-
no», «el enemigo», «sayon»). El término «contrario» define al operador
negativo como enemigo de la sociedad, de la salud, de la felicidad y es
un término técnico del léxico curanderil que expresa su funcién antagéni-
ca a la del curandero. «Ganadero» se aplicaba un tiempo con desprecio
al brujo para distinguirlo del curandero: el término expresa un concepto
ético-social negativo y es que curar y auxiliar a los demds es una misién
y un deber y no un trabajo lucroso. El «ganadero», en cambio cuyo ofi-
cio es exactamente el contrario, lucra haciendo enfermar y matando.
«Espirituista» significa «el que trabaja con espiritus» y se aplica al brujo
porque es tradicién popular que éste trabaje con el craneo, o la momia de
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su maestro y con los espiritus de los «condenados», los muertos sin remi-
si6én de sus pecados.

Lo que importa subrayar es que el malero pertenece a la categoria
de los operadores que defino «carisméticos» porque, como su antagonista
el curandero, posee el don de la «vista en virtud», sabe entablar contacto
directo (visionario) con los «encantos», sabe adivinar pero usa estas cua-
lidades y poderes en sentido negativo. En otras palabras, el malero es un
curandero al revés.

Algunos de los términos usados para expresar las operaciones md-
gicas llevadas a cabo por €l son: «cruzar», se refiere a una operacién
para producir el hechizo que utiliza un indumento de la victima para cla-
varlo en la cruz de un cementerio. «Encalaverar», se refiere al uso de
huesos de difuntos para hechizos o a la costumbre de sepultar una cala-
vera en el umbral de la casa de la victima, o en sus alrededores, o a la
costumbre de escribir los nombres de la victima en un papelito que se in-
troduce en la boca de un caddver. «Trancar» es impedir médgicamente el
normal desarrollo de las actividades o de los ciclos biolégicos de la per-
sona, su sinénimo es «enredar». «Empolvar» es el contrario de «aclarar»
y «blanquear» y se refiere sea al rito de esparcir polvo de huesos de
muerto sobre la victima, sea alegéricamente al ofuscamiento de su «som-
bra», el doble animico que, en la persona sana, es claro y luminoso.
«Escurecer» se refiere sea al ofuscamiento de la «<sombra» de la victima,
sea al oscurecimiento de la visién del curandero por medio de ritos en
que se escupe querosene, aguarrds, gasolina, aji para que el curandero no
detecte el malero. «Empolillar» expresa la accién producida por las ope-
raciones mégico-negativas que socavan la salud de la persona como las
polillas hacen con la madera: «polilla» es también sinénimo de «conta-
gio». «Contagiar» significa transmitir la influencia negativa, o «conta-
gio», que produce la enfermedad. «Hechizar» es usado conforme al drea
semdntica del vocablo espafiol. «Embrujar» es sinénimo de «hechizar».
«Velar» se refiere a un rito para inducir el «dafio» en que un «mufieco» -
una prenda o una foto- que representa la victima es dejado de noche en-
tre dos velas enlutadas ardiendo, o junto con una calavera. «Voltear» sig-
nifica dafiar, o matar a alguien por medio de brujeria. «Coipar» significa
«dafiar oscureciendo la vista»: para este efecto se usa una piedra negra
llamada «coipa» con la cual se dan porrazos a una prenda de la victima.
La palabra deriva del quechua gquypa «piedra colocada en un palo para
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romper terrones»; guypay significa «romper terrones con la gquypa». Por
otro lado, siempre en el quechua, gopa es «inmundicia» y «oscuro» y
gopayay significa «volverse basura».

Ambas figuras -curandero y malero- y ambas funciones forman par-
te del panorama cultural andino y expresan dos conceptos inseparables y
complementarios de la filosoffa religiosa que actian en el marco de una
contraposicién funcional. La distincién entre un poder «bueno» -que pro-
tege, cura, hace aumentar los bienes- y uno «malo» que produce enfer-
medades y desgracias no es producto de la superposicién de la ideologia
cristiana sino de la tradicional ambigiiedad del «numinoso» arcaico. Se
debe, en cambio, a la influencia cristiana la identificacién de las entida-
des miticas ancestrales utilizadas por el brujo con entidades éticamente
«malas» y, por ende, diabélicas.

El curandero, por su lado, conoce y usa acciones rituales mani-
fiestamente mégico-negativas para contraatacar y neutralizar al malero y
dosifica la intensidad y la eficacia de estas acciones de acuerdo a la in-
tensidad y la eficacia de las acciones de su contrario. En esta lucha no
estd descartada la posibilidad de la destrucci6n fisica del malero por par-
te de los espiritus auxiliares del curandero. En la ética andina lo que dis-
tingue el curandero del malero no son, o no son exclusivamente las
acciones rituales que ellos llevan a cabo sino las «intenciones» conforme
a las cuales las llevan a cabo. El curandero, en teoria, jam4s ataca sino
para defenderse y defender a sus pacientes pero, para realizar este fin,
usa espiritus auxiliares, acciones rituales y hasta objetos y férmulas préc-
ticamente idénticas a las que utiliza su enemigo. Es mds, la parte izquier-
da de la «mesa» curanderil se denomina «ganadera» porque sirve para
«devolver el mal» y atacar a los enemigos (v. Cap. 11). Algunos curan-
deros (Juan Tripul de Sondorillo, p. ej.) tienen hasta una «mesa» separa-
da que llaman «negra» o «ganadera» y que sirve para esta finalidad. Lo
mismo ocurre entre los curanderos de la Costa (Joralemon-Sharon 1993).

Mis informantes -siempre me resulta raro usar este término cuando
me refiero a los amigos que se esforzaron de hacerme entender cémo
ellos pensaban- a propésito del empleo del poder afines positivos o nega-
tivos, utilizan a menudo el ejemplo cldsico de las armas que pueden ser
utilizadas para defenderse o simplemente para matar. Uno me propuso el
ejemplo mds moderno de la corriente eléctrica que puede usarse para
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alumbrar el cuarto pero que puede matar si no se sabe utilizarla, y el
ejemplo estaba sobrecargado de significados paralelos. Una de las etapas
mds delicadas del aprendizaje curanderil consiste exactamente en en po-
ner al aprendiz frente al dilema del uso del poder: si usarlo para curar, o
para matar y, en todo caso, cémo utilizarlo sin caer en la brujerfa. Re-
cuerdo aqui lo que me decia el maestro Cristébal Zapata de
Chontapampa que, al tomar sanpedro cuando era nifio, sin quererlo daba
con el escondrijo donde su abuelo guardaba la plata. (V. Cap. 4).

La diferencia estriba en la diferente intencién pues el malero no
ataca para defenderse sino para ganar dinero y porque le gusta hacer
dafio y matar. Ataca sin ser provocado, para realizar los malvados deseos
de sus clientes. Y estos son los «envidiosos»: la envidia es el motor del
dafio. El malero existe y funciona como catalizador de las envidias,
odios, agresividades interpersonales e intergrupales y siempre, cuando la
carga de agresividad no encuentra (porque el otro es mds fuerte, porque
se tiene miedo, etc.) una satisfaccién directa e inmediata o fisica. Es en-
tonces cuando la persona confia la satisfaccion de su agresividad a las ar-
mas oblicuas de la magia negativa. Desde el punto de vista de la salud
psiquica y desde la perspectiva cultural andina, la funcién social del
malero es importante y necesaria como la del curandero.

Puede afirmarse que, entre las comunidades andinas, y aun mas en
los grupos de inmigrantes serranos de la Costa entre los cuales la convic-
cion de la induccién del «dafio» es mds fuerte y sentida, el curanderismo
por ser ejercicio benéfico del poder es considerado socialmente indispen-
sable. El curandero brinda la tinica respuesta culturalmente adecuada
contra la difusién oculta de los «contagios» debidos a la envidia, a la
maldad ajena y a la obra de los maleros. En otras palabras, el hecho que
los maleros existen y hayan siempre existido -como siempre existird la
maldad y la envidia- legitima y justifica la existencia del curandero.

Conforme la fe cristiana en la misericordia de Dios se hace mds
sentida y profunda, se le encarga a Dios la defensa contra la maldad aje-
na. Al mismo tiempo, la fe en los «encantos» del Ande se hace mds débil
y el rol del curandero por consiguiente se vuelve innecesario y se tiende
a confundirlo con la supersticién y hasta con la inspiracién diabélica. Al
contrario, se refuerza poderosamente el rol mitico del malero, se
radicaliza la conviccién que €l tenga pacto expreso con el demonio, que
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sea «compinche del diablo» y que su poder sea efectivo porque efectivo
es el diablo y efectivas sus obras.

Entre las comunidades rurales andinas, donde la presencia de los
«encantos» es aun fuertemente sentida, el rol del curandero se refuerza
porque garantiza el control ritual de aquellas fuerzas. Por esto el arte del
terapeuta tradicional es considerada socialmente indispensable. Y esto se
vuelve mucho més evidente si se toma en cuenta que la mayor parte de
las enfermedades en la Sierra son «sindromes culturales» cuyo origen es
mitico (intervencién de espiritus) o es magico (intervencién del hombre)
(V. Cap. 12).

La distincién entre curandero y malero, variando los términos, es
comiin a todas las culturas y sub-culturas del Peru, de Latinoamérica y al
shamanismo en general. Entre las culturas shamdnicas de los Yakutes y
otras culturas de Siberia, existe la distincién entre shamanes «blancos» y
shamanes «negros» que se apoya en las diferentes funciones de sus espi-
ritus auxiliares, respectivamente «celestes» o «subterraneos». (Cfr., p. €j.,
Eliade 1968:105;107;114;131).

Los mitos andinos que cuentan cémo tuvieron origen los brujos y
los curanderos apuntan a un tinico personaje, un héroe cultural sincretico,
San Cipriano quien de malero se vuelve curandero con la ayuda de Dios
y tras varias derrotas. (V. Cap. 6) Es significativo que se trate de un #ni-
co héroe cultural que sabe c6mo se maneja el poder y, frente al dilema
icurar/hechizar, Dios/diablo? escoge la via del curandero. Y es igualmen-
te significativo que su imagen y su culto se halle igualmente en las «me-
sas» de los curanderos y en las «mesas» de los maleros.

Es importante, también, la relacién mitica entre curanderos e Incas
por un lado y entre maleros y gentiles por el otro (v. Cap. 6; Cap. 7;
Cap. 11). Esta relacién expresa el dualismo entre el mundo oscuro y pro-
fundo -el uju pacha, el mundo de abajo-adentro- donde viven los «genti-
les» y las altas regiones del Ande -el janan pacha, el mundo de arriba-
los cerros y las lagunas cordilleranas donde actian los Reyes Ingas y de
donde traen su poder los curanderos. A este dualismo «cosmoldgico»
subyace otro dualismo ético concerniente el ejercicio negativo y positivo
del «poder».
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GENTILES INCAS

MALEROS CURANDEROS
abajo arriba
contagio descontagio
enfermedad salud
dafio suerte

El dualismo que he llamado «cosmolégico» dicta la diferenciacién
entre curanderos y maleros de acuerdo a la posicioén geogréfica donde és-
tos se ubican. Asi para los maestros de la Cordillera (janan), en la ciudad
de Huancabamba (hurin) hay muchos maestros «malos» y muchos
maleros; para los huancabambinos (janan) en Sondor y Sondorillo
(hurin) hay cantidades de maleros; para toda la Sierra piurana (jarnan) en
Salas, Penachi, Mérrope, Lambayeque (hurin) residen los brujos mds nu-
merosos y peligrosos.

En todo caso, los linderos entre «magia positiva» y «magia negati-
va» en el shamanismo andino son mucho mds inciertos y ldbiles de los
que esta distincién formal y etnocéntrica pretende establecer. Asi mismo,
son inciertos y ficticios los linderos entre lo «mdgico» y lo «religioso».
Si por «religioso» se entiende el aporte cristiano en el actual sincretismo,
«mégico» serfa por converso todo el universo de valores y expresiones
rituales pre-cristianas. Pero esto tampoco es cierto pues junto con lo
«mdgico» andino coexiste una religiosidad andina cuyo objeto de culto
son las entidades del mundo mitico ancestral y los lugares donde ellas
tradicionalmente residen: las huacas, los cerros, las lagunas, etc. Existen,
sin embargo, acciones y aptitudes rituales dictadas manifiestamente por
una estructura «mégica» del pensamiento andino: pienso en la préctica
brujeril del «mufieco», en el uso de prendas en los ritos positivos y nega-
tivos, etc., practicas que pueden interpretarse correctamente dentro de la
vasta categoria de la frazeriana magia «simpatética». Pero ;quién podria
establecer desde una perspectiva antropolégica «correcta» (no ideolégica,
ni confesional) si el culto al Taita Wamani en Ayacucho o el culto al Pa-
dre del Cerro o al Rey Inga de las Huarinjas en la Sierra piurana es «mé-
gico» o es «religioso», ;O es ambas cosas?, ;Quien podria establecer una
vez por todas si la vela que la ayabaquina prende frente a la imagen del
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Seifior Cautivo para que su novio regrese, o su hijo se cure, es dictada por
un sentimiento de devocién o es un acto esencialmente mdgico a pesar
del contexto cristiano? Cuando se lo pregunté al parroco de Ayabaca, me
contesté muy sabiamente «Depende de la intencién». Y asi es tambien
dentro de la antropologia cultural: depende de la intencién que una ac-
cién sea religiosa o mégica y eso hay que juzgarlo caso por caso, contex-
to por contexto, situacién por situacién. Los ejemplos podrian multipli-
carse sin que se aclare la vexata queestio ;jmagico y/o religioso? que tiene
intrigados a los antropdlogos desde hace mds de un siglo.

4.1. Las evidencias en las fuentes historicas

Las referencias a operadores negativos en las fuentes escritas de los
siglos XVI-XVII son numerosas y documentan que la dialéctica curande-
ro/brujo es sin duda un rasgo originario y autéctono. Polo de Ondegardo
habla de operadores negativos quienes usan hierbas y raices para matar
en mayor o menor tiempo. Junto con los ingredientes téxicos, usan
«muelas, dientes, y figuras de auejas hechas de diferentes cosas, cabellos,
ufias, sapos viuos o muertos, conchas de diferente manera, y color,
cabecas de animales, y animalejos pequefios secos, y gran diferencia de
rayzes, y ollas pequeiias llenas de consaciones de yeruas, vntos, y arafias
grandes viuas, y tapadas las ollas con barro». (Polo de Ondegardo 1906:
219) El mismo autor afirma que eran mds las mujeres que los hombres
dedicadas a este oficio que, ademds de hacerlo, era también de «deshacer
el dafio» (idem: 219). Eran castigados por la ley incaica que mandaba
acabar con sus familias salvandose los nifios de pecho (idem:220). Do-
mingo de Santo Tomds traduce homo/homocuc con «agorero generalmen-
te» y «hechizero» (Domingo de Santo Tomas 1951:294) y homocuni. gui
con «enhechizar generalmente», «agorar generalmente»; homocusca es el
«enhechizado» (ibidem). Yzcallo es el «hechizero, o hechizera que mata
con hechizos» y yzcallocuni.gui es «enhechizar a otro para matarle»
(idem:305). En Crist6bal de Molina (el del Cuzco) camascas son adivi-
nos, terapeutas herbolarios y al mismo tiempo expertos en matar con
hierbas (Molina 1943:22-23). En Diego Gonzélez Holguin canchuni es
«bruxear la bruja, o ojear» (Gonzdlez Holguin 1989:438); kauchu es el
«bruxo, ahojador» y kauchuni/kauchucuni es «bruxear, aojar» (idem:139);
hampik es «el que d4 rexalgar, o bocado para matar» (idem:145); ham-
pichini es «hazer curar a otro, o darle pongofia» (idem:146); hampiyoc
mikuy: «hechizos en comida» y hampiyoc mioyoc «las sauandijas
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poncofiosas, y los hechizeros que matan con pongofia», hampictam
upiyachini es «dar purga, o hechizos, o beuedizo mortal» (idem:145);
vmu es el «hechizero» y vmucuni «hazer hechizerias, o enhechizar a
otro» (idem:355); runa miccuk/mircuk: «cariue que come carne humana»
(idem:320); viss cocholhumapurik: «las brujas que dizen que las topauan
de noche en figura de cabe¢a humana solamente siluando assi viss viss»
(idem:354). Arriaga refiere la existencia de cauchus, o runapmicuc
(«come-hombres») dedicados a pricticas en las cuales, junto con la san-
gre, sustrafan el «anima» de las victimas (Arriaga 1968:208-209); el mis-
mo autor relata el uso de mufiecos que se hacfan derretir al fuego para
«quemar el alma» de la victima (idem:210). Guaman Poma refiere la
existencia de hanpiyoc «hichezeros muy malos que uzan de darse
uenenos y ponsofias para matar», «los que dafian a los hombres con ve-
nenos y ponsofias» (Guaman Poma 1987:308-309) y de los runa micoc,
«come hombres» que eran castigados por el Inca (idem:308-310). Anto-
nio de la Calancha refiere «De otros hechizos, para quitar la vida o
apocar la salud usan muchas personas en este reino [...] unas, valiéndose
de polvos, hierbas o aguas [...] invocan a Satands usando de su pacto y
conjuros». (Calancha 1972:454). El mismo autor habla de la
«transmutacion» de vegetales en ranas, serpientes, gusanos u otras cosas
obrada por hechizo. Esta noticia es muy interesante pues la idea sobrevi-
ve hoy y los mencionados son algunos de los objetos que el curandero
«extrae» del cuerpo del enfermo por medio de la succién, o «chupada»
(v. Cap. 13, 6).

5. Otros especialistas carismdticos

Existen otras dos clases de especialistas carismdticos (videntes) que
propiamente no pertenecen ni a la categorfa de los curanderos ni a la de
los maleros. Estos son: los «rastreadores» y los «enguanchadores»
(«guayancheros»).

Los «rastreadores» no son propiamente curanderos sino expertos
especialistas en el arte divinatoria. Son consultados expresamente para
hallar objetos perdidos, animales hurtados, culpables que permanecen
desconocidos y adivinar el porvenir.No se dedican a curar sino sélo a
«ver» y usan especialmente plantas del género Brugmansia, o «mishas»
(v. Cap. 9).
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Los «enguanchadores» son especialistas en magia amatoria, o
«guayanche» (quechua waganki) y los hay videntes y no-videntes, es de-
cir carismdticos o no carismdticos. Los primeros practican especialmente
la «llamada de la sombra» de la victima, la misma que «empoman» para
doblegarla a la voluntad de su paciente. Los segundos son expertos en (a-
lismanes y prdcticas mdgico-amatorias donde no se necesita del poder de
la «vista en virtud».

Especialistas en mujeres son las «parteras» cuya llamada se revela
en un suefio inicidtico.

6. Los especialistas no carismdticos

Pertenecen a esta clase, dentro del sistema clasificatorio que pro-
pongo, los especialistas en artes terapéuticas tradicionales que no tienen
el carisma de la «vista en virtud»: no adivinan ni diagnostican por medio
de sustancias psicotrépicas; no entablan relaciones visionarias con los
«encantos». Reciben varios nombres de acuerdo a su especialidad. Vea-
mos los principales:

«Yerbatero»: es el herbalista indigena, experto en hierbas terapéuti-
cas. Cura basdndose en la sintomatologia y el cuadro clinico del paciente
y conoce detalladamente la compleja fitoterapia andina. El mismo prepa-
ra los compuestos de hierbas de acuerdo a las enfermedades.

«Cordialista»: es sinénimo de «yerbatero».

«Huesero»: es el especialista en la cura de fracturas éseas y
luxaciones, Cura por medio de masajes y manipulaciones de las partes;
sabe inmovilizar las extremidades por medio de tablillas y vendas. Usa
hierbas solas 0 mezcladas con otros ingredientes como es la «injundia»
de gallina, la grasa del macanche (vibora), la grasa de puma o de oso.

«Alzador», 0 «rambeador»: el el ayudante fijo, u ocasional del cu-
randero cuyo encargo es sorber tabaco en nombre de los clientes en la

ceremonia de la «singada» (v. Cap. 13, 4).

«Caipador»: es el especialista en las frotaciones de los enfermos
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para sustraer de su cuerpo el «contagio». (V. Cap. 13, 7) Normalmente,
esta funcién es llevada a cabo por el curandero pero hay también «caipa-
dores» especialistas no- carismaticos.

«Rastreador»,0 «seguidor»: es el especialista en la adivinacién por
medio de cartas, o «naipes». Esta técnica mereceria un estudio aparte por
lo que se refiere a la forma de jugar la baraja, a las férmulas que se usan,
etc. Se recurre al «naipero» en todos los casos en que se juzga inoportu-
no o initil el recurso a las drogas sacramentales y a los especialistas
carismdticos, o cuando no puede uno enfrentarse con los gastos que la
«mesada» requiere.

«Oracionero», o «santigiiador»: es el especialista en recitacion de
férmulas (v. Cap. 13, 14, 15) para alejar las «envidias» y curar el «mal
de ojo» de personas y animales. Sus férmulas son reelaboraciones de ora-
ciones del repertorio cristiano y de la devocién popular.

«Partera»: es la especialista en el cuidado de la mujer en su ciclo
de fertilidad. Y no sélo esto: el término involucra otras funciones que las
investigaciones en el campo han aclarado suficientemente revelando otro
lado de la medicina tradicional andina. A la «partera» serd dedicada la
segunda parte de esta obra.

Sobre especialistas terapéuticos y no-terapéuticos en la época
prehispédnica véase nuestro anterior trabajo (Polia-Chdvez 1993).
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CAPITULO 4

SUENO Y VOCACION CURANDERIL EN LA
SIERRA DE PIURA

«Ser de acuerdo a razén o conforme a devocién»
Hermann Hesse: Betrachtungen, 1932.

1. Naturaleza y funciones culturales del sueiio

Dentro del contexto inicidtico, el tema del suefio merece un trata-
miento aparte sea por la importancia que reviste en la cultura popular,
sea por el rol que desarrolla en la prictica curanderil, sea por sus caracte-
risticas y funciones propiamente «shamdnicas» que permiten extender las
comparaciones a otras culturas de las Américas.

En este capitulo trataremos del suefio inicidtico; expondremos rela-
tos de suefios que han revelado su vocacién a algunos curanderos de la
Sierra de Piura; analizaremos estos suefios enmarcdndolos dentro de la
tradicién cultural andina.

El suefio inicidtico se manifiesta, por lo general, en una de las si-
guientes formas:

1. Sin predisposicién consciente y al parecer ocasionalmente
En el transcurso de una enfermedad que propicia el despertar de la
conciencia del futuro shamdn

3. Como producto de la ingestién intencional o de sustancias
psicétropicas: las «drogas sacramentales».

En el suefio se revela la «llamada» que manifiesta la vocacién del
curandero: el sacerdote-terapeuta de la medicina tradicional andina. La
llamada se manifiesta, se revela a través de la conciencia onirica, por
medio de simbolos y visiones alegéricas que el sofiador interpreta de
acuerdo a patrones tradicionales. Y revela la presencia de la calidad espi-
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ritual, el carisma, que diferencia el curandero de todos los otros miem-
bros de su comunidad.

El carisma no es creado por la preparacién inicidtica, ni por el sue-
fio, ni por las mismas «drogas sacramentales», ni por el prestigio perso-
nal y tampoco puede ser transmitido. El carisma es prerogativa de aque-
llas personas que no por preparacién cultural, o después de haberse so-
metido a un largo y diffcil camino inicidtico, o por ser hijos o ayudantes
de curanderos reconocidos y estimados llegan a ser «maestros adivinos»,
es decir curanderos. El carisma es un don de Dios y del «rey Inga». Se
adquiere por gracia, no se compra ni se aprende.

El curandero «Es el enmishau de nacién». Es unicamente aquel que
«por nacimiento y desde su nacimiento» («de nacién») es capaz de adivi-
nar por medio del uso ritual de plantas psicotrépicas, o «mishas».

Las «mishas» no otorgan la capacidad de «ver», la despiertan en los
que estdn predispuestos. Y lo que en nuestra cultura es predisposicion en
los Andes es vocacion. De todos los que toman plantas con poder visio-
narios sélo pocos realmente ven. Y de estos pocos, poquisimos -los
«enmishados»- pueden ver aun prescindiendo de las plantas, concentran-
do su mente, o con s6lo tomar una copita de aguardiente. De estos poqui-
simos he conocido algunos cuyos nombres por deber de amistad callaré.
Uno de ellos era el maestro Segundo Culquicondor, lo menciono porque
ya fallecid.

Los ancianos maestros, desprecian a los nuevos curanderos que sin
haber sido «llamados» disfrutan de la presente situacién histérica caracte-
rizada por la precariedad econémica producida por la progresiva desarti-
culacién de la sociedad tradicional y las vicisitudes politicas del pais.
Disfrutan de la crisis de identidad de la «cultura oficial» y del creciente
interés hacia lo méagico, lo esotérico y las «medicinas alternativas». Ese
desprecio hunde sus raices en el humus de la cultura andina: la funcién
de terapeuta tradicional, o curandero, no es una «profesién» en el sentido
europeo de la palabra, es decir ejercida por lucro, sino en consecuencia
de una auténtica vocacién que permite a los «llamados» de desarrollar su
funcién primaria e insustituible. Es un don de Dios y del «Rey Inga» que
debe de ser compartido con la comunidad porque por eso ha sido conce-
dido.
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Los curanderos sin vocacion, quienes trabajan por dinero, son los
«metalizaus». El «metal», pardfrasis de «dinero», expresa la alteridad
cultural representada por el sistema occidental de remuneracién por me-
dio de dinero y no por «trueque» de bienes, o por reciproca prestacion de
obras, como en el sistema andino tradicional. En el «metalizado» el mero
interés econémico (lo no-andino) prevalece sobre la vocacién curanderil
por su naturaleza desinteresada (lo andino).

Y como son muchos los «metalizados» y siempre menos los verda-
deros «sabios», un viejo y estimado maestro huarinjano, Néstor Herrera,
asf comentaba la situacién presente: «En Huancabamba hay mds maes-
tros que pulgas en panza de perro viejo que se estd muriendo». La expre-
sién era alusiva, asf la interpreto yo, a la situacién general del
curanderismo huancabambino de los dltimos afios visto como «perro vie-
jo que se estd muriendo».

El «metalizado» es antitesis y negacién del «enmishado», es pro-
ducto de una cultura ajena que todo compra y todo vende por dinero pero
no puede comprar los dones y los ensuefios que Dios envia. El
«enmishado», en cambio, recibe el don de la visién por una gracia espe-
cial del Alto Cielo y por el poder de la Madre Tierra que le otorga sus
plantas: él no compra. Y no vende. Ha recibido gratuitamente y asf lo
comparte. En las palabras del maestro Ramon Carrillo las cosas que los
curanderos saben «ni los doctores que estudian en los Estados Unidos»
las saben.

El suefio que aqui defino propiamente inicidtico distingue los «lla-
mados» pero, de por si, no es suficiente para que el llamado sea recono-
cido como «maestro curandero» por parte de su comunidad. Hace falta
que su vocacién y su calificacién se expresen a través de la capacidad
concreta de curar y de «ver», o sea a través del poder terapéutico y
adivinatorio que revela el carisma, o la «llamada». El carisma, para ser
funcional y no dnicamente potencial, debe socializarse y ser aceptado
por la comunidad y responder a los requisitos tradicionales que la comu-
nidad reconoce propios del curandero: «ver» y curar.

En el suefio, el futuro maestro vislumbra premoniciones de aconte-

cimientos que sucederdn realmente, conforme a cuanto por él declarado,
brindando asi la prueba de la veracidad de aquellas premoniciones. O los
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ve en todos sus detalles. O recibe, por parte del espiritu tutelar de la
planta-maestro del curanderismo nortefio, el sanpedro, las indicaciones de
las ceremonias rituales y/o de las plantas que podrdn curar la enfermedad
que acucia el mismo sofiador, u otras personas faltando un maestro, o
cuando el maestro no sabe o no puede curar. A veces, un espiritu del
mundo mitico ancestral declara al neéfito su vocacién, o lo instruye reve-
ldndole el modo de curarse o curar. Otras veces es una entidad del mun-
do religioso cristiano-andino (un santo culturalmente significativo o im-
portante para la comunidad campesina) quien se revela y promete asistir
el curandero y su trabajo.

En todo caso, el suefio permite una irrupcién del «otro mundo» en
este a través de una ruptura de las normales dimensiones espacio-tem-
porales, ruptura consiguiente el transcendimiento de la conciencia senso-
rial . En el suefio inicidtico se despierta y manifiesta una conciencia pro-
piamente «shamdnica» que puede subsistir auténomamante fuera de la
esfera sensorial. Puede «viajar», actuar, «ver», entender, recordar.

Después del suefio revelador, el futuro curandero a menudo busca
un maestro experto quien se encargard de instruirlo acerca del uso de las
drogas rituales; le explicard el método de interpretacién de las visiones;
lo instruird acerca de la tipologfa y las funciones de las entidades del
mundo mitico tradicional; lo iniciard al conocimiento de las acciones ri-
tuales que acompaifian cada curacién, o sesién adivinatoria («mesada»);
le revelard el manejo de la compleja materia de la fitoterapia tradicio-
nal; lo acompafiard en la bisqueda de la entidad sobrenatural que deber4
asistir el nuevo curandero: su espiritu auxiliario, o «compacto».

Desde su primer suefio el «llamado» deberd aprender a no extra-
viarse por las sendas enmarafiadas de los suefios distinguiendo entre sue-
fio y suefio desarrollando la capacidad de una «conciencia onirica». Las
antiguas y modernas culturas de las Américas han asimilado los estados
alternos de conciencia al «suefio», desde el xochitl, el «suefio florido»
(la experiencia visionaria entre los antiguos nahuas) hasta el «suefio», 0
«vista en virtud» del curanderismo andino del Pert septentrional.

Para subrayar el cardcter universal del simbolismo onirico, fuera del

drea cultural americana, serd suficiente recordar el término usado por los
Indigenas de Australia: altcheringa. Esta expresion significa «tiempo del
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suefio» y se refiere al tiempo-sin-tiempo en que se desarrollan los aconte-
cimientos miticos: el «tiempo religioso». Altcheringa se refiere también
a la vivencia inicidtica de aquellos acontecimientos miticos, es decir a la
«reactualizacién de los mitos».

«Vista en virtud» se le llama, en los Andes de Piura, a la experien-
cia de trance. La expresion se refiere a la visién («vista») propiciada por
el cactus mescalinico sanpedro (Trichocereus pachanoi B. R.) cuyo po-
der psicotrépico es tradicionalmente asociado a la accién de un espiritu
(«virtud / poder») que habla al curandero en distintas manifestaciones
zoomorfas o antropomorfas. En estas notas expondré algunos casos de
«suefios inicidticos» dejando a un lado el contexto cultural de la visién
shdmanica, o «vista en virtud» que se repite cada vez que el curandero
«rastrea» los origenes de una enfermedad, de un hurto, de una muerte o
de un acontecimiento cualquiera. La «vista en virtud» es funcional a la
definicién de la etiologia shamdnica (Polia 1988: 129 ss.). Para lo que se
refiere a la capacidad propia del maestro curandero hay que subrayar que
ésta no depende mecédnicamente del efecto de las drogas rituales, y que el
uso de las drogas rituales no es el tinico medio para alcanzar la «vista en
virtud». Viejos maestros repetidamente han afirmado que el uso de las
drogas rituales puede servir por un tiempo de aprendizaje y que algunos
curanderos, después de un conveniente entrenamiento, pueden «ver» sin
usar las plantas-maestro.

Otros, afirmaron, siguen usdndolas en las «mesadas» porque as{
prescribe la tradicién pero pueden «ver» sin usarlas ya que eran capaces
de «ver» antes de usarlas la primera vez. Uno de estos maestros, Segun-
do Culquicéndor Tomapasca de Ahul (Ayabaca), fallecido en 1990, fue
entrevistado por mf con interés especial y he podido comprobar que su
capacidad oracular y diagndéstica era independiente del uso de plantas
psicotrépicas. Otros, en cambio, siguen usando las plantas-maestro en sus
«mesadas» pero no alcanzan a «ver», pues el sanpedro «no les agarra» y
éstos son considerados por la cultura andina «mentirosos» y
«metalizados».

El suefio inicidtico, a diferencia del «suefio», o visioén terapéutica-
oracular de la préctica curanderil, acontece una sola vez y en circuns-
tancias especiales; no media intencién alguna (acontece auténomamente);
coincide con la toma de conciencia, por parte del futuro curandero, de su
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propia vocacién, o «llamada». Este acontecimiento, cuyo valor interesa a
toda la comunidad, representa el franqueamiento de un umbral que marca
la diferencia entre las «personas cualquiera» y el «maestro curandero», o
«adivino». Es decir: entre el no-carismético y el carismético.

Trétase, pues, de una verdadera iniciacién por parte de entidades
sobrenaturales, una forma de «iniciacién directa», es decir sin mediacién
de un maestro visible, conocida también en otras culturas americanas y
extra-americanas.

Desde luego, el suefio que vehicula mensajes sobrenaturales, aparte
de la rutina del maestro curandero, acontece también en la vida cotidiana
de la gente comtin. A este propdsito hay que distinguir entre ensuefios
experimentados en estado de suefio fisiol6gico y ensuefios producidos
por las drogas rituales en las ceremonias comunitarias, o «mesadas». En
ambos casos, hay que distinguir ulteriormente entre suefios significativos
(o visiones significativas) y suefios y visiones desprovistos de significa-
cién, es decir desprovistos de valor simbdlico u oracular. En ambos ca-
sos, en el suefio y en la vision, se necesita la interpretacién por parte del
maestro pues €l posee los cédigos para descifrar los simbolos. En el sue-
fio iniciético, al contrario, el experimentador autointerpreta su propia ex-
periencia onirica: no sélo sabe que se trata de un suefio no comiin sino
entiende el mensaje del suefio y esa auto-interpretacion es también signo
del carisma.

Tratemos ahora de definir, primero, los rasgos esenciales que carac-
terizan la cualidad y la funcién shamadnica del suefio.

A. Existe una diferenciacién cultural en lo que se refiere a la calidad
de los suefios: hay suefios corrientes (simples manifestaciones de
agregados psiquicos, resultado de impresiones, emociones, efc.) y
suefios dotados de un mensaje, o significacién profunda: premo-
nitorios; adivinatorios; terapéuticos; inicidticos, es decir con un
contenido (mitico, oracular, etc.) que revela la llamada o voca-
cién. Solamente la segunda clase de suefios, que llamamos «signifi-
cativos», puede tener una importancia relevante y es objeto de una
hermenéutica por parte del shamén. En los suefios desprovistos de
cardcter inicidtico, sin embargo, pueden darse aislados destellos,
elementos significativos que el shamdn podrd interpretar de acuer-
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do a la personalidad de su paciente y a la situacién particular en la
que aquel se encuentre.

En las culturas tradicionales se considera al suefio, o ciertos tipos
de suefio, como un acontecimiento de naturaleza esencialmente reli-
giosa, dotado de un significado simbdlico coherente que puede ser
interpretado en el marco del simbolismo mitico-religioso de cada
cultura,

El suefio permite a menudo una experiencia de contacto con el
mundo de las entidades sobrenaturales (dioses, espiritus de la natu-
raleza, o de los ancestros: los «encantos» del curanderismo andino).
Dicha experiencia puede ser total o parcialmente consciente por
parte del experimentador, o totalmente inconsciente. Es tarea del
shamdn que asiste y gufa, manipulando la sustancia simbélica del
recuerdo, permitir que la experiencia onirica actie en la conciencia
en sentido liberador, catértico (psicoterapéutico), o como verdadera
revelacion.

En el suefio la experiencia del espacio-tiempo ordinario (sujeto a la
percepcidn sensorial) es superada. La conciencia experimenta la
realidad cultural (la vigencia) del mundo mitico: sus simbolos, la
dimensién del tiempo mitico, o «tiempo religioso». En este senti-
do, el vocablo quechua pacha revela su plena y originaria significa-
cién como «tierra-tiempo». Kay pacha no es sé6lo «este mundo»
sino también «esta dimensién temporal» y la conciencia sensorial
que asi la percibe.

Por otro lado, percibir el «otro mundo» significa percibir otro espa-
cio y otra dimensién temporal. Cada técnica shaménica (ayuno,
danza, sonido, soledad, abstinencia, ingestién de sustancias
psicotrépicas, etc.) tiene como fin la superacién consciente de la
dimensi6n del tiempo y del espacio ordinarios. Es decir, usando una
expresion shamdnica: estd finalizada a la consecucion del «suefio».
Resulta dificil para un occidental, pero necesario, superar el prejui-
cio etnocéntrico que asocia suefio y mito a la irrealidad y a la fanta-
sfa. Suefio y mito, para las culturas tradicionales, son dos momen-
tos y dos vehiculos de percepcién de la misma realidad religiosa: el
suefio es la percepcion visual directa del mito; el mito es la expre-
sién ritual hablada, o cantada, o representada figurativamente de los
origenes del mundo, de la civilizacién, de las actividades humanas,
efc..

El contenido y la textura simbdlica del suefio para ser culturalmente
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reales, es decir significativos, deben ser interpretables dentro del
marco de la cultura del experimentador y del intérprete, o intérpre-
tes. De otra manera el suefio quedaria desprovisto por completo de
significado cultural.

F. El suefio permite vivir la realidad simbélica del patrimonio religio-
so ancestral. Permite, en otras palabras, de apercibir «visualmente»
(visionariamente) su realidad. El lenguaje simbdlico del suefio,
intelegible por todos los miembros de la comunidad, prueba una
vez mds la realidad de los mitos. Es caracteristica de las culturas ar-
caicas la aptitud no-fideistica frente a la realidad religiosa: existen
técnicas para «ver» el otro lado de la realidad, la cara escondida de
lo mégico cotidiano; existen especialistas de aquellas técnicas que
son los adivinos, los curanderos.

El enunciado filoséfico occidental (cristiano) credo quia absurdum
est, «creo porque es absurdo», no pertenece a los horizontes arcdicos de
la religién. Desde luego, la posibilidad de comprobar de visu, es decir
«visionariamente» la realidad de sus propias tradiciones, y de comprobar-
la comunitariamente -es decir compartiendo con otros miembros del mis-
mo grupo, o de la misma cultura, sus propias experiencias- refuerza po-
derosamente la conciencia de pertenecer a una identidad cultural comin
viva y operativa. Veamos un ejemplo esclarecedor: la cultura andina no
afirma abstractamente que tal cerro, o laguna, tiene un espiritu tutelar
cuyo aspecto -declara el mito- es, si se pudiera ver, un halcén o una ser-
piente. Pero nadie lo ve. La cultura andina indica los medios para que
uno pueda ver que asi realmente estdn las cosas como el mito las presen-
ta: que el espiritu realmente se manifiesta como halcén o serpiente.

El mito no requiere sélo de una aptitud fideistica: no es suficiente
creer en €l sino debe ser «visto» y, por ser visto, es creido real. ;Todos
pueden verlo? En principio si: la visién no es prerrogativa de los
shamanes. Sélo la visién oracular o terapéutica normalmente lo es. Todos
pueden o podrian ver los «encantos», sin embargo eso depende de la pre-
paracién ritual de la persona (la «fe», el hecho de haber observado los
ayunos) y de una especie de predisposicién hacia las drogas rituales. Hay
personas -que no son necesariamente curanderos- quienes «ven», 0 con
otra expresién «se levantan con la hierba». A su vez, hay personas que,
a pesar de la bondad del maestro y de las hierbas que él suministra, per-
manecen «ciegas»: no ven, no suefian. Sin embargo, estas personas que
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no ven participan a un ritual comiin, la «mesada», donde pueden escu-
char las declaraciones de otras personas que supuestamente si estdn vien-
do. No pudiendo ver, creen a los que frente a ellos tienen visiones. No
tienen necesariamente que creer sélo a aquellos que «un tiempo» han vis-
to. Los que pueden ver confirman la verdad de los antiguos mitos. La vi-
sién de algunos y la participacién de todos refuerza la consciencia de
pertenecer a una misma cultura que sabe ofrecer soluciones concretas, en
campo religioso, a los problemas diarios del comunero andino; que expli-
ca a través de lo que no se ve y que los videntes ven (el mito y el suefio),
los acontecimientos cotidianos que todos vemos.

Cuando una identidad cultural (la andina) se encuentra en peligro
en cuanto expuesta a los procesos de desculturacion, la consciencia de
esa identidad se transforma en consciente aptitud de defensa de su propia
cultura, de su propio mundo.

2. Iniciacién shamdnica y sueriio

Al tratar del rol inicidtico del suefio en el moderno curanderismo
andino, hay primeramente que brindar las pruebas del antiguedad de este
hecho cultural, pruebas que documentan tratarse de un elemento tradi-
cional, es decir: autéctono, no importado y no resultante de una
reelaboracién sincrética. Las pruebas de una llamada shaménica en sue-
fios se encuentran en las fuentes espafiolas de los siglos XVI-XVIL. Voy
a seleccionar algunas entre las mds significativas.

2.a. Polo de Ondegardo: «También ay Indios que curan enfermedades,
assi hombres como mugeres que se llaman (Camasca, 6 Soncoyoc): y no
hazen cura que no preceda sacrificio y suertes, y dizen estos que entre
suefios se les di6 el oficio de curar apareciéndoles alguna persona que se
dolia de su necessidad, y que les di6 el tal poder. Y assi siempre que cu-
ran hazen sacrificio 4 esta persona que dizen se les aparecié entre suefios
y que les enseifié el modo de curar, y los instrumentos dello.» (Polo de
Ondegardo 1906: 224).

2.b. El mismo Polo de Ondegardo (1906:221-222), hablando de los

«hechizeros sortilegos», dice: «Vsan pues este género de suerte con dife-
rentes artificios, en especial con pedrezuelas negras, 6 con mayzes, 6 con
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mollo [concha Spondylus], y sus successores ¢ herederos guardan estas
cosas con mucho cuydado, para vsarlas 4 su tiempo [...] Dizen que el
trueno, 6 alguna Huaca di6 estas pedrezuelas 4 los tales hechizeros. Otros
dizen que un defuncto se las traxo de noche entre suefios. Otros que al-
gunas mugeres en tiempo tempestuoso se emprefiaron del Chuqui illa
[rayo], y 4 cabo de nueue meses las parieron con dolor, y que les fué di-
cho en suefios que serian ciertas las suertes que por ellas se hiziessen.»

2.c. La otra noticia proviene de las «Relaciones de Idolatrias en
Huamachuco» de los primeros Padres Agustinos (segunda mitad siglo
XVI) y se refiere a la iniciacién del «principal de los sacerdotes»,
Xulcamango. El demonio «lo hizo hechicero e su sacerdote desta mane-
ra: estando una noche durmiendo vino a €l el demonio en figura de dgui-

" la dos o tres veces y €l con la manta querfala tomar en tres noches, y €l
viéndose perseguido de aquel dguila, andaba muy triste y comenzé a pen-
sar qué seria aquello, y con el pensamiento perdi6 el suefio, y no dormia
y andaba medio tonto o loco y flaco de la gran tristeza; y viéndole asf el
demonio, vino corriendo a él y dixole cémo el dguila que se le aparecié
era €l, y que porque lo queria mucho y le queria hacer mucho bien y ser-
virse dél, y que le haria muy rico y en mucha abundancia le darfa cuanto
hobiese menester: y el indio con las promesas se holgé y acept6 el oficio
y ayuné, e asi fué el principal de los negros sacerdotes». (Agustinos
1918: 16).

La dindmica de este acontecimiento, que prueba la continuidad cul-
tural en la tradicién andina de la «llamada» directa por parte de una enti-
dad sobrenatural, se desarrolla en tres momentos:

I.  En suefio, estando dormido y aparentemente sin ninguna prepara-
cién previa, se le presenta una deidad andina bajo la forma de un
dguila (el dguila / wamdn es ain hoy en dia la manifestacién ani-
mal del wamani, o apu: el espiritu del cerro)

II.  Después del suefio se manifiesta en el sofiador un estado de confu-
sién («andaba medio tonto») y de verdadera alteracién psiquica
(«...0 loco») que produce insomnio y un estado de postracién fisica
(«...y flaco de la gran tristeza»)

III. Vuelve a presentarse la deidad («el demonio») esta vez, se deduce
por el texto, no en suefio sino en el estado de alteracién psiquica
del experimentador que «andaba medio tonto y loco», apareciéndo-
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le a sus 0jos, y le declara su propia voluntad: le manifiesta la lla-
mada al sacerdocio

IV. Aceptada la llamada, Xulcamango empieza el ayuno ritual prescrito
por la tradicién.

Por lo que se refiere al estado de confusién mental y desorden fisi-
co, parece tratarse de una manifestacién «normal» subsecuente la «llama-
da», y también la «posesién» del ministro por parte de la huaca, o de la
deidad que en ella reside («se yncorpora» habia dicho Cristébal de
Molina del Cuzco hablando del Taqui Onkoi). Se lee en Pedro de
Villagémez (mitad siglo XVII): «También suelen los ministros mayores
(cuando ven algiin Indio, o India que le da algiin mal repentino y se priva
del juicio, y queda como loco) decir que aquél accidente le sobrevino,
por que las huacas quieren que sea su Villac, o sacerdote; y volviendo en
si le hacen que ayune, y aprenda el oficio, fundados en que cuando ellos
hablan con las huacas suelen privarse del juicio, o por efecto del Demo-
nio que los entontece hablando con ellos, o por la fuerza de la chicha que
beben cuando quieren hablar con la huaca, y por esta razén a todos los
que les d4 mal del corazon, los tienen ya por escogidos para estos minis-
terios.» (Villagémez 1919: 155). El paso citado de Villagémez ha sido
escrito por el obispo limefio utilizando las informaciones de Pablo José
de Arriaga (Arriaga 1968:207) las mismas que relata literalmente. «En
Huacho le dio a uno de éstos este frenesi y se fue por los campos como
loco, y al cabo de ocho o diez dias le hallaron sus parientes en un cerro,
como fuera de sf; trujéronle al pueblo, y con esto quedé hecho Macsa, y
Huacapvillac, y por esta razén a todos los que les da mal de corazén los
tienen ya por escogidos para estos ministerios.» (Arriaga 1968:207).

El Anénimo Jesuita habla del «furor diabélico» (Anénimo 1968:
164) que tomaba el adivino, o huatiuc y relata la expresién quechua
para ese estado de exaltacidn psiquica: ufirayay, de utiy «quedarse atdni-
to» (utig es el «loco») + -rayay que expresa accién repetida en el tiempo.
(Cfr. Gongdlez Holguin 1989: 359, vtini; vtirayani; vtik; vtirayak). Este
«furor» no necesariamente es producto de la ingestién de sustancias
psicotrépicas, resulta del contacto con lo numinoso (lo que es huaca).

La enfermedad, a menudo muy grave y caracterizada por un estado

comatoso, en el curanderismo de nuestros dias, precede muchas veces la
«llamada» del curandero que se manifiesta en uno de los suefios-visiones,
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o estados alucinatorios que acompaiian el decurso de la enfermedad. La
enfermedad reveladora de la calificacién del shamdn es tipica de otros
contextos culturales americanos y también del shamanismo asiético.

Para las comparaciones del contexto andino del suefio y la enferme-
dad inicidtica (la misma que muchas veces predispone al suefio) con el
chamanismo asidtico puede leerse el cdpitulo «Maladies et réves
initiatiques» en el libro de Mircea Eliade «Chamanisme et Techniques
Archaiques de I' Extase» (Eliade 1968). Eliade escribe acerca de las en-
fermedades y los suefios de los chamanes: «Las enfermedades, los suefios
y las éxtasis mds o menos patogénicos [...] son medios de acceso a la
condicién de shamdn. A veces, estas experiencias singulares significan
nada mds que una ‘eleccién’ que viene desde arriba y preparan el candi-
dato a nuevas revelaciones. La mayoria de las veces, sin embargo, la en-
fermedades, los suefios y los éxtasis consituyen de por si mismos una ini-
ciacién, es decir que llegan a transformar el hombre profano de antes de
la “eleccién” en un técnico de lo sagrado. Hay que decir que a esta expe-
riencia de tipo extético siempre y donde sea sigue una instruccién tedrica
y préactica por parte de ancianos maestros, esta experiencia, sin embargo
no es por eso menos decisiva, por el hecho que ella modifica radicalmen-
te el estado religioso de la persona “escogida”» (Eliade 1968: 44).

2.d. La cuarta noticia referente al suefio inicidtico ha sido escogida en
la «Historia general del Perti» de Martin de Muria (apréx. 1600). Murda,
después de haber citado practicamente a pie de la letra a Polo de
Ondegardo, habla de ciertas «mujeres parteras» a las cuales «entre sue-
fios se les comunicé este oficio, apareciéndoles quien les dié los instru-
mentos» (Murida 1986: 416-417).

2.e. El quinto es un ejemplo ilustre: el ascenso del dios Wiracocha en el
culto estatal incaico comienza con un suefio que saca de apuro al princi-
pe heredero del trono Titu Yupanqui. De este suefio las fuentes espafiolas
recogen dos versiones: en una es el Sol quien habla al joven principe
(Sarmiento 1965:232; Molina del Cuzco 1943:20-21). En otra es el mis-
mo dios Viracocha Pacha Yachachic (Betanzos 1987:32). En Molina es
una piedra de cristal que cae del cielo en la fuente de Sursupuquio; en
Sarmiento es una persona «como Sol» que le habla y le entrega un espe-
jo; en Betanzos es el dios Wiracocha en forma humana que le aparece la
primera vez en suefios y la segunda, siempre de noche, estando el joven
despierto. La estructura de este suefio se asemeja mucho a la estructura
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del sueiio, antes examinado, que revela a Xulcamango su vocacién
sacerdotal. También en este caso la deidad aparece primeramente en sue-
fio a su escogido y después le aparece cuando éste se encuentra despier-

to.

2.f. En una Carta Annua de la Compaifiia de Jesis, «Mission A los
Yndios ydolatras del Corregimiento de La Barranca y Cajatambo» (1617)
se relata acerca de sacerdotes que heredan el oficio o llegan a ello «por
algun suefio particular que suefian; y tal era en guacha, el principal
hechizero a quien los demas todos reuerencian, y reconoscen, el qual no
siendo por herencia sofio tres noches arreo, que vn Curaca en traje del
Inga (antiguos reyes del Piru) le llamaba que le siguiesse, hizolo la terce-
ra hasta la playa de la mar, vn quarto de legua de su casa, y alli lo dejo
como muerto. hasta la mafiana, que se leuanto tan molido como si le
vuieran dado de palos, consulto a una vieja famosa hechizera, y ella le
explico lo succedido diziendole le queria la guaca para su sacerdote, y
antes de vsar el officio le mando ayunar diez dias, en que no auia de co-
mer sal ni axi ni llegar a su mujer (estos son los ayunos supersticiosos de
los yndios) y al cauo dellos offrecer chicha hizolo assi, y desde aquel dia
quedo por sacerdote summo de su pueblo. haciale el Demonio respetable
con vin modo estrafio por que en llegando a consultar al oraculo en cosa
graue derepente quedaba sin juizio, y hablaua mucho tiempo si que los
que estaban presentes entendiessen palabra ni el mismo supiesse lo que
decia, hasta que otro hechizero. proximo a el en dignidad declaraba al
Pueblo lo que el otro auia dicho, como que la guacha (la qual creian que
se le entraba en el alma y se ponia assi) lo dizesse.» (ARSI. Peruana.
Litterae Annuae, Vol. XIV, T. III: fol. 3v., pag. 52v.).

El relato de este suefio «vocacional» puede compararse, por su es-
tructura, al mencionado por los Agustinos. A saber:

I.  También en la fuente jesuitica el llamado lo es, al parecer, ocasio-
nalmente («no siendo por herencia»).

II.  Quien lo llama es la deidad adorada en la huaca del pueblo.

III. En este relato la aparicién es antropomorfa «en traje del Inga» y
este detalle brinda un testimonio valioso para comparacién con el
rol del «Rey Inga» en el curanderismo andino del Norte.

IV. También en este caso, como en el de Xulcamango, el suefio se repi-
te por tres noches.
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V. El documento jesuitico no permite establecer si la tercera noche el
hombre llamado sigue a la deidad estando dormido o despierto, lo
cierto es que se despierta a orilla del mar. Después del contacto vi-
sionario con la deidad el llamado «se leuanto tan molido como si le
vuieran dado de palos».

VI. A diferencia del caso de Xulcamango, aqui es una intérprete de
suefios la que revela al «llamado» su destino de sacerdote, alli es la
misma deidad. La toma del oficio es precedida por un ayuno ritual
de diez dfas.

En otro pasaje de la misma Carta Annua, la deidad («el demonio»)
que se presenta en suefio es una mujer «en figura de yndia principal del
cuzco que llaman Palla» pero en ese caso es una mujer la que estd sofian-
do (idem: fol. 4v., pdg. 54v.). Es significativa la estructura dualistica de
estos dos suefios «vocacionales» por lo que se refiere a la entidad que se
presenta y al sexo de los sofiadores:

hombre - INCA / mujer - PALLA

3. Los sueiios inicidticos en la sierra de Piura

Pasemos ahora a exponer el material recogido en las investigacio-
nes de campo, material que ha sido oportunamente seleccionado.

I.  Maestra curandera Ascencia Gonza, Tacalpo (Ayabaca). Viuda, de
aproximadamente cuarenta afios de edad, campesina.

P.  ;Coémo llegé Ud. a ser curandera, quién le ensefi¢?

R. «Yo aprendi sé6lo de mi ser. Siempre que sofiaba yo en suefio y
cuando yo sofiaba, mi suefio me salfa tal como. “Tonce me fui a una sie-
rra, ya. me llevé un tio a este lugar que llaman, este... Huancabamba. En
Huancabamba no mds. Y alli me fui a un ladito que llaman Sondor, “taba
yo de doce afios cuando me llevaron, asi de compafiera. Tenfa mis tfos,
me he criado en la cuenta como huérfana [...] un maestro ya me dijo que
era bueno [...] él me alevanté y todos ... y todos mis remedios. Total que
€1 me ensefi6 que cémo y cémo y dijo: Quédese aquf ocho dfas [...] le
dijo a un tio, se llamaba Francisco Gonza, entonces total que €l se va a
estar aqui ocho dias porque tamién la voy a curar a la fiafia qu’ estd
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enfermosa. Cierto, “tonce tenfa espanto porque siempre se rociaba sangre
por acd y me cur6 €l, y de ahf dijo: Usté no es nacida pa’ que sea como
cualquiera, todo el trabajo lo va a divinar usté. Y de aqui dijo: Le voy a
dar su yerba [el sanpedro] como usté siempre en sus suefios ve, y cuando
se le viene al cerebro que tal por onde va a caminar le va a ir bien. Y
cuando usté va a perder cierto que usté ve. [...] Cuando yo iba a perder
un mi tio [...] sofiaba que un animal se desarrollaba del crdneo. Entonces
yo le decia: Tio, esto va a haber [...] Porque lo vefa a ese animal y en-
tonces ya no lo iba a ver [...] Una vez también lo sofié al finadito mi tio,
lo sofié andando un camino lejos con él. En el camino me dej6 solita. Se
me perdié mi tio. No lo encontraba. Yo lloraba. Entonces yo le publicaba
al médico [le decia al curandero] [...] entonces yo le dije: Esto pasaba
que yo lo vefa ya a mi tio que €l me estaba criando, y se me perdié por
una planada dentro de un pueblo, por un campo. Entonce por un monte
triste y yo me iba por otro monte perdida, asi, de espinas que no sabia
por onde. Yo me espinaba harto pero yo siempre salvé de espina u caf
siempre a un campo pues como montafia, pues yo estaba salva ya de es-
pinas, después de un sufrimiento. Pero mi tiito lo vi que se fué por dis-
tancia, me dejé solita. Yo lloraba. Y habia sido cierto para morirse una
hermana de mi tio [...]. "Tonce el médico [...] dijo: Cuando usté suefia
asi porque va a perder su tio. Si, lo tenga seguro, sefior, cuando yo sue-
fio, cierto que es para perder mi tio, para que se pierda sus bienes mi tio
[...] [El maestro dijo] Quizd se morird de aqui [...] a tantos afios, a tantos
afios. Fijese: a los diez afios que estuve de por alld con él, volvi, pa’ se
me murié mi tfo que me llevé por ahi. Y me dijo que vuelva, el médico
de alld pa’ levantarme mds y no, ya no hubo pues comodidades, ya no
volvi» (Tacalpo, Ayabaca, 1987).

Veamos los elementos sobresalientes de esta narracién:

a.  Ascencia, a los doce afios, es decir en la edad critica en la que em-
pieza para la mujer la pubertad, sufre de una enfermedad, unas he-
morragias uterinas. Su enfermedad habfa sido diagnosticada como
«Susto».

b. La joven «enfermosa» sofiaba y sus suefios predecian veridicamente
acontecimientos venideros.

c.  Un maestro entiende la vocacién de Ascencia, la cura de su «espan-
to» y le revela su llamada: serd una buena adivina. Por su capaci-
dad de sofiar y de ver en suefios, el maestro le suministra el
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sanpedro y oficia la ceremonia llamada «levantamiento», o «levan-
tar la sombra»: ceremonia que aleja las malas influencias que pue-
dan oscurecer la visién o «vista» y fortalece («endura») a la perso-
na por la intervencién de espiritus auxiliares. Nétese que el sumi-
nistro de la «hierba» y la ceremonia dependen del hecho que la jo-
ven sabia ya ver en suefios: «como usté siempre en sus suefios
ve...».

d. El anénimo maestro de Huancabamba instruye la joven sofiadora en
el arte de adivinar: «él me ensefié que como y c6mo...». '

II.  El segundo suefio inicidtico es del maestro Ramén Carrillo, un an-
ciano y estimado maestro de Pasapampa (Huancabamba). Veamos las
partes mds interesantes de la entrevista que tuve con €l en 1986:

«Yo tuve enfermedad a los 25 afios. Ya estaba [yo] un muchacho [...]
envilido, [...] que no podia yo contar sobre las amistades. Andaba perdi-
do y no pudieron curarme cualquiera. El que me curé se llamaba Eulogio
Garcia de Palo Blanco. El me cur6 [...] y quedé bueno [...] Después que
me curd, mi maestro, me tocé que me asonz6 del cerebro, me aperturbd,
pero allf, al perturbarme, ya me daba cuenta de que habia las visiones, en
vision. Habfan visiones: me vi andando en costas, me veifa volando por el
aire, pero si volé, si le ha sido cierto. Y entonces vi ellas visiones, en-
tonces ya de alli, tomando el remedio, ya me enteré que remedios eran
pa’ curar al enfermo. Ya, ya me indiqué con mi remedio que cémo iba a
curar al enfermo haciendo limpias con espadas, con aceros y también ha-
ciéndole refrescos, pagos al enfermo que se vaya desjacando de citanes,
de chorreras, de cerros, de caminos de donde se haya caido y se haya
dormido y venga diciendo la sombra, el espiritu vaya largando, vaya sol-
tando esas lomas, esos cerros de ahi donde es espantado y asf se va lla-
mando con un pafiuelo blanco la sombra jaldndola por donde se ha que-
dado, para traerla acd y poder curar [...] La primera vez la tomé yo [la
yerba = el sanpedro] para saber a la vida de mi madre que si tenfa reme-
dio o no. Y no me salié de muerte [...] y si la curé y duré todavia afios.
A los afios ya muri6, pero ya cuando vino el tiempo. Pero en ese tiempo
si la curé. Y vi, si, se me aparecieron los remedios.»

La enfermedad de la madre de Ramén aconteci6 algunos dias des-

pués que Ramén habfa sido curado por el maestro Eulogio Garcfa y ha-
bifa empezado a «ver». «Entonces ya a los dias cayé mi madre enferma y
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no se pudo curarla. No se pudo. No pudieron los médicos curarla, ni po’
acé, ni po’ alld. Entonces, como yo tomé remedio de este... de este
huachumo [el sanpedro], entonces me salié que ella era por un espanto
viejo y unos cajos [...] malos, unas ganaduras de espiritus malos. Enton-
ces yo me puse a curarla porque plata no tenfamos pa’ pagar a los docto-
res ni pa’ comprar remedios de la botica porque eran caros. Entonces yo
tomé remedio [sanpedro] y me puse a ver, a ver que cémo me salia pa’
curarla...» Sigue una descripcién detallada de la cura de su madre por
parte de Ramén: su primera cura de su larga carrera de maestro curande-
10.

P. ;Uno se hace maestro curandero o es Dios el que hace nacer maes-
tros?

R. «Si es nacido por Dios, por bendicién del Sefior, es el sabio. Y
también puede haber aprendistas de vista que si pueden curar por
conocencia, por libro de medecina, pero [...] no sabrdn mucho como el
[...] que sale por bendicién del Sefior.» (Pasapampa 1986).

Veamos los puntos sobresalientes de la entrevista.

a. Ramon, a los 25 afios, se enferma. En su enfermedad se produce
una «perturbacién», se  «asonza del cerebro» y empieza a tener
visiones.

b.  El maestro Eulogio Garcia, pasado en la leyenda de los grandes
maestros Huarinjanos, lo cura.

c. Se enferma la madre de Ramén y no hay cémo curarla: los curan-
deros no pueden; no hay plata para llamar doctores ni para reme-
dios de la medicina oficial. Se trata de una situacién tipica, como
veremos, en la que a menudo se descubre la vocacién de quién serd
curandero.

d. Ramén toma su primer remedio (el maestro Garcia no le ha podido
dar porque €l se encontraba «perturbado del cerebro» y en esos ca-
sos el sanpedro puede ser fatal para la salud mental). Y a través del
remedio ve exactamente el origen de la enfermedad («un espanto,
por un viento malo») y cémo €l podrd exitosamente curarla. En otro
pasaje de la misma entrevista Ramoén dice que se le presentaron -
vié- los remedios para la cura: la «piedra lara» (piedra de ara); flo-
res blancas; ishpingo, ashango, bejuco de la montana (las montafie-
sas); el agua del cdliz; el vino bendito; el agua de azahares, etc., es
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decir: los remedios tradicionales para curar el «susto», 0 «espanto.
e. La madre de Ramén se cura y por sus parientes y su pequeifia co-
munidad, Ramén es reconocido como «llamado». Su vocacién, su
llamada y su enfermedad juvenil, sus visiones y la visién que le
otorgd el sanpedro ya no son consideradas accidentes sino signos
que revelan que él ha nacido por ser curandero. Y curandero, afir-
ma enfdticamente Ramdn, se nace por bendicién de Dios. Libros,
experiencia, curiosidad no sirven para ser verdaderamente «sabio».

III. Celso Avendafio, Ayabaca. Aproximadamente cuarenta afios, el
mds «culturizado» de todos nuestros informantes: ha trabajado en Lima,
por Jaén, en Ecuador. Lee, se interesa de politica, ha conocido muchos
maestros. A pesar de todo, Celso permanece firmemente apegado a las
estructuras culturales del curanderismo andino tradicional. A los doce
afios injiere por primera vez el sanpedro bajo la gufa de un maestro. Se
le presentan visiones de flores, colores y también visiones espantosas de
animales monstruosos que €l identifica con los saurios existidos en otras
épocas que ha visto retratados en libros. Debe luchar con toda su volun-
tad para no huir frente a los monstruos que estdn por atacarlo. Sabe cla-
ramente que si se espanta y huye, o llora, el sanpedro nunca mads le
hard efecto, en toda su vida. Ve paisajes, lugares, ciudades, edificios que
mds tarde sabrd que son reales pues los verd en sus viajes. Ve también
unas maquinarias que €l nunca habia visto y que luego verd cuando se
empleard en Lima como obrero en una fdbrica de chapas para gaseosas.
Después de aquella primera experiencia con el sanpedro, Celso en las
noches «sofiaba cosas que el otro dia comprobaba que existian». El
sanpedro le dice: «Tu vas a ser médico. Mira los jardines que estdn al
frente de ti. Mira qué hermosas flores. Mira qué grande gente. Mira qué
ciudades. Mira qué paisajes pa’ grandes.» En aquel entonces Celso no
conocia las Lagunas sagradas de las Huarinjas. El «remedio» le dijo:
«Conoces las Huarinjas y vas a ver que otro mundo se va a abrir tras de
ti.» Celso visita las Huarinjas con el primer maestro que le dié la yerba:
«Mi emocién era saber como eran esos campos. Y vefa los jardines, por-
que fuf el mes de mayo donde todos los campos estdn florecidos, espe-
cialmente en la cordillera. Vefa esos jardines que los sofiaba y que habia
visto esa vez, cuando me dijo que vaya a las Huarinjas [...] en bajando de
la cordillera fuf encontrando algunas piedras. Porque cuando Dios quiere
que sus hijos entre ellos haya un chamdn [Celso usa ese término culto en
vez de curandero] éste rara vez compra la mesa. Este la encuentra en la
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naturaleza. Dios se la va entregando en los distintos puntos de la tierra.
De la noche a la mafana tiene cosas preciosisimas, con una importancia
muy grande, con un poder curativo o destructivo enorme [...] Yo
comenzé a trabajar a los quince afios atendiendo a algunos pacientes.» En
sus visiones el sanpedro habla a Celso y lo instruye sobre el poder de
cada cosa que €l tiene en su «mesa» y él mismo puede ver como a cada
objeto le corresponda un espiritu que €l identifica con «el poder mistico»
de las cosas.

Alrededor de los veinte afios Celso sufre por una serie de distur-
bios fisicos y psiquicos y los médicos de Lima no pueden curarlo. Sube a
la cordillera de Piura para consultar a un maestro y este le dice que €l
mismo tendrd que curarse pues ha nacido para ser curandero. Celso ya
desde unos afios atrds habfa dejado de practicar la medicina tradicional.
Trata de decir que €l ya no puede, 0 no sabe curarse, pero el maestro in-
siste: «Si tu cuerpo estd lleno de salvajes, de hierbas medicinales, de
montes, de piedras, de tanto misterio jqué vas a hacer? Lo que Dios es-
cribe sobre uno tienes que hacerlo.»

Celso vuelve a Lima y se encuentra con muchos curanderos, unos
buenos, la mayoria malos. Siguiendo el consejo del maestro cordillerano,
Celso enriquece su «mesa» con muchas «artes» nuevas: huacas de los
gentiles; piedras; varas de maderas; conchas. En las noches suefia y em-
pieza a decodificar los mensajes recibidos en suefio, fuera de sus visiones
propiciadas por la ingestién de sanpedro. Elabora, en base a su personal
experiencia y de acuerdo al simbolismo andino, un cédigo de interpreta-
cién de esos mensajes simbdlicos: el agua clara significa el buen éxito de
una empresa, 0 una cura; el agua turbia significa obstdculos y dificulta-
des; el color verde significa vida y porvenir; el amarillo la procreacién;
el rojo la destruccién; el negro la muerte; las nubes negras que envuelven
a una persona anuncian su enfermedad y su muerte. A menudo en los
suefios asiste a acontecimientos que puntualmente verd realizarse. Su
enfermedad dura cinco afios en el curso de los cuales su maestro,
Jiménez, lo exhorta a no dejar el camino por el cual ha nacido: el del
curanderismo. En sus suefios Celso ve muchas plantas medicinales y de
ellas, en suefio, aprende el uso, hasta de aquellas que no son usadas en la
medicina tradicional. Ve una cantidad de gente que lo suplica los cure.

El maestro Jiménez inicia Celso al uso de las drogas rituales mds
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peligrosas: las «mishas» (Brugmansiae, Daturae). La primera vez Celso
advierte las alteraciones fisicas producidas por las drogas. Pierde
conocimento, levanta piedras que sélo entre seis hombres pueden levan-
tarse. La segunda vez el maestro lo encierra en un cuarto, a oscuras, por
ocho dfas. No obtiene visiones. Después de su encerramiento, a la luz del
sol, el maestro le da sélo una cucharada de sanpedro y él empieza a ver
toda su vida, desde su nacimiento hasta al momento en que, a orillas de
las Lagunas sagradas el primer maestro se le revela con su verdadera
identidad: un brujo, un malero. Celso entiende el sentido de los ritos que
aquel hizo sobre su persona: hechizos que han producido, después de
afios, su enfermedad. En ese mismo momento, Celso aprende (ve) el ori-
gen de sus males y aprende el método con que se curard. Adquiere la
«vista» que, desde aquel entonces, no lo abandonard nunca mas. Deviene
maestro curandero y empieza a ejercer su arte.

Veamos las etapas de este largo y sufrido iter inicidtico:

a. A los doce afios: primera suministracién de sanpedro. Visiones be-
llas y horrorificas al mismo tiempo. Celso intuye que debe resistir
sino el sanpedro nunca mds lo asistird.

b.  En la visién obtiene su primera «llamada»: el sanpedro le dice que
sera curandero y le hace ver los lugares mds sagrados del
curanderismo nortefio: las Lagunas Huarinjas.

¢.  Celso viaja a las Huarinjas y puede darse cuenta que sus suefios en
realidad eran el viaje de su «sombra» a aquellos lugares, los mis-
mos que ahora ve con ojos despiertos.

d. En el camino de regreso encuentra los objetos de su primera
«mesa» Y el sanpedro lo instruye sobre su uso y sus poderes que €l
mismo ve en forma de espiritus.

e. Celso empieza a curar gente pero, a los veinte afios cae enfermo y
su enfermedad dura cinco afios. En este periodo Celso suefia mu-
cho, sin el sanpedro, de noche, y empieza él mismo a interpretar
sus suefos.

f.  El maestro inicia Celso al uso de las «mishas» pero no se presentan
visiones hasta cuando Celso no toma un poco de sanpedro. Se pre-
senta, entonces:

g. Lasegunda visién propiamente «shaménica», la contemplacién de
su propia vida; el auto-diagndstico y la auto-prescripcion de la tera-
pia que tiene como éxito la cura de su propia enfermedad.
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Nétese como los suefios (nocturnos) de Celso con valor de clarivi-
dencia se presentan después de la primera ingestién del sanpedro y se
intensifican en la época de su enfermedad (una «enfermedad de dafio»).

IV. Cristébal Zapata, de Chontapampa, Huancabamba. De aproximada-
mente cuarenta afios de edad. Ha sido adoptado, desde muy nifio, por el
abuelo materno, Candelario Morales quien, a la edad de seis afios, le hizo
tomar sanpedro. En su primera vision, el nifio Cristébal vié un gran in-
cendio y el dia siguiente el fuego destruyé la casa de un vecino. Su abue-
lo escondia su dinero en lugares secretos de su casa, como acostumbran
los campesinos, y el nifio siempre daba con los escondrijos del dinero.

Cuando Cristébal llega a los 18 afios, su «padre» (el abuelo que lo
habia criado como padre) se enferma. Hasta esa fecha el joven no querfa
saber nada con el curanderismo. Ninguno de los maestros que visitaron el
paciente pudo hacer nada, ni el mismo abuelo, Candelario, buen maestro
muerto a la edad de 120 afios, logré curarse.

Uno de los maestros aconsejé a Cristébal que tomara sanpedro por
amor a su abuelo, para alcanzar a ver c6mo se podia curar de su pardli-
sis. Cristébal toma sanpedro asistido por un maestro. La primera sensa-
cién es de pardlisis. Exactamente como su abuelo: la enfermedad, segiin
un proceso netamente shamdnico se habia «transmitido» al cuerpo del
(futuro) curandero. Afiade Cristébal, en nuestra entrevista, que el buen
maestro debe sentir la misma enfermedad que el enfermo. Tullido, como
su abuelo, Cristébal no puede moverse. Se encomienda a todos los dnge-
les y al mismo Dios que lo socorran. Toma tabaco de la «mesa» del
abuelo, suerbe un poco de tabaco por la nariz («singa») y su cuerpo se li-
bera de la cintura hacia arriba, pero no puede caminar. Toma otro tabaco
y puede levantarse mas no caminar. Se encomienda nuevamente rezando
y empieza a frotarse el cuerpo con una vara. Camina. El maestro que lo
asistfa, mientras tanto dormia. Crist6bal despierta el maestro y le ordena
las acciones terapéuticas que debe ejecutar, conforme las vefa con el
sanpedro. El abuelo se despierta y pregunta quién estd curdndolo:
«Su hijo Cristébal» contesta el maestro y el abuelo dice: «Mira, hijo, asf
se aprende a curar enfermos». Siempre siguiendo el contenido de su vi-
sién, Cristébal ordena de frotar el enfermo con una huaca. El mismo
abuelo hace ofrendas a la huaca y Cristébal alcanza a ver el origen de la
enfermedad: un hechizo que habian hecho a su abuelo en la selva. La fi-
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gura del abuelo estaba envuelta en una nube negra. El sanpedro ordena a
Crist6bal de agarrar una espada bafiada en siete lagunas y de ir a una
chorrera de agua y cortar tres veces el aire contra los hechizos. En la vi-
sién Cristébal ve salir de las cuatro esquinas de la casa cuatro puercos
gruiiendo. Un hombre, siempre en su visién le ordena de «shulalar», o
sea de «refrescar» su casa asperjandola con cosas «frescas» (rosas blan-
cas, azicar blanca, jugo de cafia, agua de manantial, harina de maiz blan-
co, perfumes). Cristébal levanta el colchdn y siente un fuerte olor a pu-
trefaccion (el hechizo produce olor a muerto). Ejecuta la ceremonia de la
«shulalada» y el olor desaparece.

Sigue la misma visién y Cristébal se ve a si mismo en el balcén de
su casa con un buen traje puesto y un buen reloj de oro en la mufieca.
Por el camino llega un hombre muy alto que lo llama y lo invita a bajar
a la calle. Ese hombre agarra la cabeza de Cristébal y le dobla el cuello
para que mire hacia el cielo. En el cielo hay dos pequefias nubes ne-
gras que se transforman una en el abuelo, la otra en San José, ambos
viejisimos y cubiertos por el mismo manto. Ellos miran hacia Cristébal y
del cielo le arrojan flores, y flores sobre su camino. El hombre dice al jo-
ven que salte lo mds alto que pueda y Cristébal con un brinco llega al
cielo. Luego baja del cielo otra pequefia nube que, al llegar sobre Cristé-
bal, se transforma en astro. «No tengas miedo -le dice el hombre- este es
tu astro que te acompafiard en tu vida. Serd padre y madre para que tu
vivas. Ti no tienes trabajo, este serd tu trabajo.»

Del astro se desprende un luz fuerte, «como de ldmpara Petromax»
y todo el mundo empieza a arder. En ese preciso instante Cristébal ad-
quiere el poder de ver y de curar.

Desde ese entonces empezaron a llamarlo para que cure. La prime-
ra vez que Cristébal corté sanpedro para tomar, en su nueva profesion
de maestro curandero, se le presentd en visién un viejito alto un metro, el
espiritu de la planta, explica Crist6bal y al mismo tiempo un gallo empe-
z6 a cantar. Desde ese dia, cada vez que trabaja, el mismo viejito se le
presenta y se sienta a su costado, cerca de la «mesa», y lo asiste y acon-
seja.

Un dfa un cliente que le habfa pedido adivinarle el porvenir, le re-
gala un par de pantalones y un saco, del mismo color de los que Crist6-
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bal vestia en su suefio y también un reloj de oro de la misma marca del
reloj que tenfa a la mufieca en el suefio. El suefio se revel6 veridico.

Cristébal repetidamente me aseguré que antes nunca le habia inte-
resado el curanderismo y que en ningiin momento su abuelo lo habia for-
zado a intentar de aprender el arte, si se exceptda la vez que le hizo to-
mar sanpedro a los seis afios de edad. (Mitupampa, Huancabamba, 1990).

La estructura de este precioso relato es la siguiente:

a.  El nieto de un curandero ilustre, a los seis afios de edad tiene su
primera visién veridica: un acontecimiento que se realiza el dia si-
guiente.

b. Hasta los 18 afios el joven no tiene nada a que ver, ni quiere saber
nada con el curanderismo, hasta que se le enferma el abuelo-padre.
Frente a la incapacidad de los maestros, él mismo toma sanpedro y
empieza a dirigir las operaciones rituales-terapéuticas: obtiene el
diagndéstico (de «dafio») y ve la terapia a ejecutarse.

c. En la misma visién una entidad, un hombre muy alto, lo guia para
que perciba lo signos que lo consagran maestro curandero: su abue-
lo y San José, bajo el mismo manto, arrojan del cielo flores como
bendicién para €l y su futuro trabajo. Este hecho confirma y otorga
el sello sobrenatural a su llamada. La bajada de la nube-astro es
muy significativa si se interpreta a la luz del pensamiento tradicio-
nal andino que vefa en las estrellas las formas arquetipicas y los
principios animadores (camacuni en el manuscrito de Huarochirf{)
de cada ser. Entre los Desana de Colombia el shamdn debe subir
hasta encontrar su propio astro donde reside su contraparte espiri-
tual y reunirse con ella. Algo similar acontece a Cristébal. La baja-
da del astro incendia el mundo, como en la visién de su nifiez, pero
esta vez no predice una desgracia sino actiia como el conferimiento
del poder de la visi6n al nuevo curandero.

d.  En su primera «mesada» Cristébal obtiene su «compacto», es decir la
manifestacion del espiritu auxiliar que lo acompafiard para siempre.

Conclusiones

El tema del suefio inicidtico en el curanderismo debe ser ulterior-
mente investigado. Me he propuesto este trabajo importante y, a la vez,
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delicado y paciente pues se necesita una gran amistad y confianza con el
maestro para que €l cuente sus experiencias las mds sagradas e intimas y,
cosa mds delicada atin, para que acepte que se publiquen. Puesto que el
estudio sigue, no pueden darse sino «conclusiones» preliminares que se
refieren a los datos recogidos hasta hoy. Lo que podemos afirmar, sin
embargo, es que la estructura cultural del «suefio inicidtico» (incluyendo
la visién inicidtica propiciada por las drogas rituales) en el curanderismo
nortefio presenta significativas concordancias con el contexto cultural de
la tradici6én andina, documentable en los datos etnogréficos de las fuentes
de los siglos XVI-XVII y presenta afinidades transculturales con el con-
texto shaménico del suefio revelador de la llamada, o vocacién del tera-
peuta-adivino tradicional.

Significativa resultarfa también una comparacién estructural con el
contexto del suefio/visién en la iniciacién de la nobleza incaica estudiado

por Ziolkowski (Ziolkowski 1984).

NOTA: Este capitulo es reelaboracién de un precedente ensayo (Polia
1994a).
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CAPITULO 5

EL CONCEPTO DE «<SOMBRA» Y SUS RELACIONES
CON LOS CONCEPTOS ORIGINARIOS DE «<DOBLE
ANIMICO»

1.  El concepto de sombra en el curanderismo

El castellano «sombra» sustituye un vocablo correspondiente del
quechua que, a su vez, habfa reemplazado un vocablo de los idiomas
hablados en las provincias guayacundas del Norte antes de la llegada de
las huestes incaicas (hacia la mitad del siglo XV). La desaparicion de las
formas lexicales precolombinas no implica, sin embargo, el paralelo
abandono por parte de las culturas andinas de las ideas originarias sobre
la estructura del hombre y la cosmovisién que postulan la existencia en
la persona, junto con el cuerpo fisico, de otros principios no-materiales
(en niimero variable) que es muy atrevido, por no decir equivocado,
comparar con los conceptos cristiano-aristotélicos de «alma» y «espiri-
tu». El moderno término de «sombra» se refiere solamente a uno de estos
originarios principios inmateriales del hombre. La «sombra» distinta del
«alma» y con funciones auténomas respecto al cuerpo y a la conciencia
sensorial, goza de sus propias caracteristicas junto con la posibilidad de
una propia posibilidad de existir actuar y sentir sin depender del cuerpo.

Al shamdn se le considera tal porque es capaz de desarrollar y usar
una forma de conciencia independiente de los sentidos fisicos, identifica-
da con su «sombra», que €l intencionalmente «extrae» de su cuerpo para
efectuar el «viaje» en el espacio y en el tiempo a fines divinatorios y te-
rapéuticos. La gran mayoria de los «sindromes culturales», ademds, pre-
supone un «contagio», una herida, el rapto y consiguiente cautiverio de
la «sombra» de tal manera que, esclarecer el significado y la extensién
del concepto de «sombra» nos permitird entender uno de los rasgos
caracteristicos esenciales y originarios de la medicina tradicional andina
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y, en general, de las Américas: la profunda interrelacion entre el mundo
visible y el mundo «invisible», el universo mitico ancestral. En segundo
lugar, permitird entender las razones profundas del uso de sustancias
psicotrdpicas y aclarar la dindmica de los «sindromes culturales» que im-
plican la pérdida, o rapto de la «sombra» y, por tltimo, permitird pene-
trar en el sentido de las practicas terapéuticas correspondientes.

No tenemos las pruebas fehacientes para afirmar que el vocablo
«sombra» traduzca exactamente un vocablo de algin idioma originario,
lo cierto es, de todas maneras, que la palabra castellana ha sido escogida
tomando en cuenta el valor simbélico inherente al fenémeno natural de la
sombra proyectada por los cuerpos cuya caracteristica es la de conservar,
aun careciendo la sombra de consistencia material, una relacién de simi-
litud con el cuerpo que la proyecta. Asi como acontece con la sombra fi-
sica, la «sombra»-doble espiritual conserva igualmente las facciones de la
persona. La «sombra», ademds, mantiene con la persona una relacién
sustancial como ocurre con la sombra proyectada por las cosas y asi
como, de acuerdo a arcaicas ideas mdgicas, actuando sobre la sombra
producida por el cuerpo puede actuarse sobre la persona, el mismo resul-
tado se logra actuando sobre la «sombra», o doble inmaterial de la perso-
na.

En el quechua del siglo XVI-XVII, los vocablos que expresan el
concepto del fenémeno fisico de «sombra» no parecen autorizar su am-
pliacién semdntica hasta abarcar el concepto de «doble anfmico»: «Llan-
to - sombra»; «Llanto ¢apa - cosa sombria» (Domingo de Santo Tomds
1951: 308). «Cupan. La sombra de persona o animal»; «Llantu. La som-
bra»; «Llantuni. Hazer sombra»; «Sombria cosa. Llantu llantu»; «Lo que
hace sombra. Llantuycuk llantupayak» (Gonzdlez Holguin 1989: 88; 210;
673). En el quechua moderno arwa, llantu, supan, wani expresan igual-
mente el concepto fisico de «sombrax.

En el idioma aymara de nuestros dfas, en cambio, gamasa significa
«sombra» y es «Una de las almas humanas (...) El tamafio de la sombra
determina si una persona es fuerte o débil en sus relaciones con los de-
mds. También la sombra puede perderse separdndose de la persona a la
que pertenece, p. €j. a causa de un susto.» (van den Berg 1985: 154).
Siempre en el aymara ch’iwi significa «<sombra» y se refiere, como
gamasa, a «una especie de alma que le sigue al hombre» (idem: 55).
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Una fuente de 1612, la «Mission a Chachapoyas», brinda el testi-
monio inédito de la interpretacién hispanica del concepto andino de do-
ble animico identificado con la «sombra». En esta Carta Annua enviada
al P. General de la Compaiifa de Jesis se menciona una hechicera que
«mataba con sus hechizos, matando primero la sombra» (ARSI. Peruana.
Litterae Annuae, Vol. 13; T. II: fol 2v,, p. 125v.).

Arriaga (1621) menciona un rito de magia negativa que consistia en
quemar una figurilla de sebo para hacer dafio a alguna victima: «Hicieron
su sacrificio y le quemaron, como ellos dicen, su alma, haciendo un
bultillo o una figurilla de sebo y quemdndola, y asf dicen que queman el
alma del juez, o la persona cuya alma queman, se entontezca y no tenga
entendimiento ni corazén, qué estas son sus frases» (Arriaga 1968: 210).
Que el término «alma», usado por Arriaga, traduzca un correspondiente
concepto originario lo prueba el hecho que el autor utiliza dos expresio-
nes usadas por los indigenas: «atontecer» y «no tener entendimiento ni
corazén». Estas expresiones se encuentran puntualmente en los primeros
Vocabularios del quechua (como veremos) para indicar el efecto de la
pérdida del doble animico -el «corazén» o songo- que hoy es expresado
por la palabra «sombra».

Vamos a examinar las caracteristicas propias a la «sombra», o do-
ble anfmico, en el curanderismo andino septentrional:

a.  No sélo el ser humano tiene «sombra», sino todos los seres y cosas
que tienen poder la tienen como son cerros, huacas, drboles, anima-
les, plantas, objetos (varas, «artes» de la «mesa» etc.).

b.  Separada del cuerpo, la «<sombra» mantiene consciencia e identidad
auténomas. Puede ejecutar acciones independientes por completo
del cuerpo y manifiestamente contradictorias con las posibilidades
corpéreas y con los datos de la experiencia visible como es «viajar»
o «volar» en el espacio y en el tiempo pasando a través de cuerpos
sélidos, alcanzando instantdneamente lugares alejados y aconteci-
mientos que no pertenecen al presente histérico; influir positiva o
negativamente en la salud de otras personas; establecer contacto
con las entidades miticas, etc..

c. La «sombra» separada del cuerpo conserva intactas las caracteristi-
cas fisionémicas y las cualidades caracteristicas de la persona
como bondad o maldad, fuerza, sabiduria, belleza o fealdad a tal
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punto que por la «sombra» (cuando se pueda verla) puede deducirse
a quién pertenece, siempre y cuando la «sombra» no se transforme
en semblantes animales, como en el caso de ciertos alomorfismos
que hoy se atribuyen generalmente sélo a los «maleros» pero que
antafio formaban parte de una clase mds amplia de shamanes.
Existen «sombras buenas» y «sombras malas», segiin que pertenez-
can a personas buenas o malas.

La «sombra» puede ser raptada por parte de entidades miticas que
actian auténomamente o por intervencién de un brujo.

La «sombra» puede ser «llamada» y reintroducida en el cuerpo por
medio de précticas rituales.

Ciertas personas, como los shamanes, pueden transformar su
«sombra» tomando apariencia animal.

Las heridas que se produzcan en la «sombra» se transmiten al cuer-
po. A ese fin, para herir eficazmente la «<sombra» se prefiere utili-
zar armas especiales como espadas, varas o balas de fusil rociadas
con agua bendita. Sobre éstas iltimas se graba una cruz y se les lla-
ma «balas de cruz». Las batallas entre curanderos y maleros siem-
pre son duelos entre «sombras» cuando las mismas se hallan sepa-
radas de los cuerpos.

Mientras la «<sombra» puede subsistir fuera del cuerpo éste, care-
ciendo de su «sombra», manifiesta toda una serie de disturbios y
anomalias que, en el diagndstico tradicional, delatan la pérdida de
la «sombra» y el cuadro nosogrifico del «susto». Si se lo examina
atentamente, pueden descubrirse las funciones de la «sombra» de-
duciéndolas de los desequilibrios fisicos y psiquicos producidos por
su ausencia.

La «sombra» preside a la identidad psiquica de la persona, sobre
todo al cardcter y a la personalidad, coordinando, o determinando
las facultades intelectivas. De la «<sombra» depende la volicién, es
decir la capacidad de enfrentarse con la existencia bioldgica y la
convivencia social permaneciendo conscientes y responsables de
sus propias acciones y decisiones. Si la ausencia de la «sombra» se
prolonga por mucho tiempo, las principales funciones psico-fisicas
quedan alteradas, o impedidas hasta que, como consecuencia tlti-
ma, sobreviene la muerte.

La «sombra», entonces, goza de una estrecha relacién con la ener-
gia vital y con el vehfculo material de ésta: la sangre. De una per-
sona psiquicamente débil, o temerosa, o tfmida, o muy facil al mie-



do y, por consiguiente, a la pérdida de la «sombra», se dice que tie-
ne «la sangre débil», o «la sombra baja». Una persona de «sangre
fuerte» puede «aojar»/«ojear» a una de «sangre débil», o de «som-
bra débil» o «baja». En caso de espanto, la palidez que resulta por
la experiencia traumadtica viene interpretada como una «huida de la
sangre» y las expresiones usadas aclaran el concepto: «se le escapa
la sangre»; «la tierra se chupa la sangre». Ambas expresiones se re-
fieren a la consecuencia de la «pérdida», o «rapto de la sombra» y
manifiestan sin dudas la relacién sustancial entre «sombra» y san-
gre:

Sombra Fuerte
Sombra Débil

Sangre Fuerte
Sangre Débil

El cotejo de dos fuentes del siglo XVII permite documentar la con-
tinuidad cultural de esta relacién. La primera es una Carta Annua de la
Compafifa de Jesiis en la que se da noticia de los sucesos de la «Mission
A los Yndios ydolatras del Corregimiento de La Barranca y Cajatambo»
(1617) y de una clase de operadores negativos que utilizaban la sangre de
las victimas.

«El otro modo de brujos es aun mas yntelligible porque confessaron
todos, q. el Demonio, que como se a dicho se les aparescia, y era dellos
adorado, les auia dado ciertos poluos conque adormeciessen la gente, y
pudiessen seguram.te entrar en las cassas, y matar el muchacho que
quisiessen, y para que con los mismos poluos se hiziessen ynuisibles. a
los g. los encontrassen. LLegando pues a la casa, que querian, soplaban
los poluos sobre los perros, o personas, que alli auia, con que todos que-
daban como si fuessen de piedra, y ellos llegaban seguram.te al nifio que
assi mesmo dormia, y de las coruas y otras partes blandas pelliscando sa-
caban algunas gotas de sangre, que guardaban en la boca, 0 en algun
testecuelo, llegaban al lugar de sus juntas, donde el Demonio les estaba
aguardando en alguna de las formas dichas, el qual tomaba la sangre, y a
uista de todos la conuertia en carne, y algunas vezes en vn muchacho, al
qual inhumanamente despedacaba, y daba para que las mujeres guisassen
y todos comiessen [...] De los pelliscos, y sangre que les sacaban queda-
ron los muchachos sefialados en todo el cuerpo de cardenales, y morian
breuem.te dando vozes y llamando por su nombre al yndio. que les auia

157



chupado, y ellos no auian visto.» (ARSI, Peruana. Litterae Annuae, vol.
XIV, t. IIL: fol. 4i-4i v., pdg. 55-55v.).

Esta clase de brujos eran llamados Cauchus, o Runapmicuc
(«Come-hombres»), o «chupadores» (Arriaga 1968: 208). Arriaga (1621)
relata noticias similares acerca de estas ceremonias méigico-negativas
afiadiendo algunos detalles. Al mismo tiempo, al relatar de las juntas dia-
bdlicas en que comian la sangre de sus victimas convertida en carne brin-
da la clave para entender la razén por la cual era la sangre el ingrediente
principal para obtener el resultado deseado, la muerte de la victima: «Es
comin frase y modo de decir cuando hacen estas juntas: «Esta noche he-
mos de comer el alma de tal o tal persona»» (idem: 208).

La aclaracién de Arriaga, sin lugar a dudas, testimonia la relacién
originaria «sombra»-sangre y sangre-vida, la misma que aun sobrevive en
la medicina tradicional andina y que, extendiendo la precedente relacién,
podemos expresar asi:

Sombra - Sangre - Vida

1. Después de la muerte, la «sombra» sobrevive en una existencia
fantasmal conservando las cualidades fisiondmicas y caracteristicas
de la persona a la que pertenecia en vida. La «sombra» de los
muertos permanece junto a sus restos (huesos, momias, prendas) y
a los lugares donde el difunto vivia (ruinas, casas).

1. La «sombra» conserva una intima relacién con los objetos pertene-
cientes o que han sido de propiedad de la persona y especialmente
con ciertas partes de su cuerpo: prendas, retratos, ufias, cabellos, sa-
liva, sangre, semen, aliento. Actuando sobre una de estas cosas, 0
sobre varias al mismo tiempo, puede actuarse, a través de la «som-
bra» en ellas contenida o que les adhiere, sobre la persona misma
para curar, o propiciar fortuna, o para contagiar el «dafio» y causar
desgracias, o en la magia amorosa.

En el Iéxico curanderil los objetos que en las ceremonias sus-
tituyen la persona son llamados «sombras» por su relacién con la
«sombra» y de la «<sombra» con la persona. La relacion existente
entre el objeto, la sombra y la persona era y es aprovechada para
varias operaciones rituales. Villagémez (1649) hablando del adivino
por medio de suefios, 0 moscoc, dice que éste se hacifa dejar la ven-
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da con la que se cefifan la frente, la bolsa, o una prenda, si se trata-
ba de un hombre, o la faja de lana que servia de cinturdn, si se tra-
taba de mujeres, para dormir sobre estos objetos. Cuando le consul-
taban por cuestiones amorosas, al contrario, pedia cabellos, o pren-
das de la persona (Villagémez 1919:153).

Polo de Ondegardo (1559) escribe: «Item acuden 4 los
hechizeros, para que les dén remedios para alcancar vna muger, 6
aficionarla, 6 para que no los dexe la manceba: y las mugeres acu-
den 4 los mismos para lo mismo. Y para este efecto les suelen dar
ropa, mantas, coca, y de sus propios cabellos, 6 pelos, 6 de los ca-
bellos y ropa del cémplice, y 4 veces de la misma sangre para que
con estas cosas hagan sus hechizerias» (Polo de Ondegardo
1906:197).

m. La «sombra» tiene una relacién muy estrecha con el nombre de la
persona, por esto en las férmulas (positivas o negativas) es necesa-
rio conocer y pronunciar los nombres exactos de la persona.

Estos son, en sintesis, los elementos principales del concepto de
«sombra». Pasamos ahora a examinar otras caracteristicas que impiden la
identificacion de la «<sombra» con el «alma» o «espiritu» o, por lo me-
nos, con la interpretacién de estos términos de acuerdo a la filosofia cris-
tiano-aristotélica (escoldstica) la misma que, después de haber influido en
la cultura europea, influyé parcialmente, por medio de la evangelizacion,
en las culturas indigenas de América.

La primera consideracién fundamental es que el concepto de «som-
bra» no se refiere sélo a la persona humana sino se extiende también a
los animales, a las plantas, a las cosas o, por lo menos, a las cosas dota-
das de poder y que por esto mismo son definidas «vivas». Hablar a pro-
posito del mundo andino de «objetos inanimados» es, por lo tanto, una
expresion impropia.

La «sombra» de un lugar, u objeto -una huaca por ejemplo- mani-
fiesta el poder del lugar, o de la cosa asi que «sombra» y «encanto» son
inter-dependientes al punto de poderse usar como sinénimos. El poder de
las huacas, o de los lugares encantados, bajo el efecto de las sustancias
psicotrépicas, se manifiesta como la «sombra», el «espiritu», el «encan-
to» de las cosas mismas, o de los lugares. Los datos proporcionados por
algunas entrevistas pueden servir para aclarar este punto. Cuando pregun-
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té al maestro Marino Aponte de Huancabamba ;Bajo el poder del
sanpedro qué parte de Ud. es la que viaja? €] contesté que su «sombra»
es la que viaja llevando consigo las «sombras» de los objetos de la
«mesa», especialmente las de las varas y espadas para defenderse.

Las dos entrevistas que siguen son de relevante valor etnogréfico
por los datos que brindan acerca de los conceptos de «sombra» y «encan-
to»:

I.  El maestro Celso Avendafio de Ayabaca, hablando de su «mesa»
explicaba: «Los objetos de la mesa tienen sus sombras que tiene forma
distinta del objeto. La piedra de tres huecos que tengo en la mesa tiene
una sombra como de sefiorita muy bella, que dice llamarse Rosa Maria.
San Cipriano tiene su sombra que es el mismo santo. Lo mismo el Cristo
de palo santo tiene una sombra que es el mismo Jesus, que se presenta
habla y dirige. Un hombre con chullo, emponchado, pantalén arremanga-
do, ojotas de cuero, es la sombra de una huaca traida de Lima. Los cuar-
zos también tiene espiritus, que se presentan como mujer con manto
blanco y una corona de plata. La mesa en virtud se transforma todita y ya
no es la que se ve sin virtud. También las varas se ven como espiritus,
como soldados incaicos. Es la virtud misma que dicta c6mo hay que ta-
llar la figura que se encuentra en los palos de la mesa. Esos espiritus se
ven en virtud» (Ayabaca 1986).

Para Avendafio «sombra», «espiritu», «virtud» son sinénimos y ma-
nifestacién del poder de los objetos, o «artes», de la «mesa» curanderil.
Cada objeto tiene su doble inmaterial que se manifiesta en forma distinta
del objeto manteniendo, sin embargo, una relacién analégica con el obje-
to mismo: una sefiorita con la piedra «femenina»; San Cipriano y Jesis
con sus respectivas imdgenes; mujeres ataviadas de blanco y de plata con
la claridad y transparencia de los cristales de cuarzo; soldados incaicos
con las varas que sirven para atacar y defenderse, etc..

II.  En la entrevista que sigue hecha al maestro Segundo Culquicondor
de Ahul, Ayabaca, el «poder» de las piedras de la «mesa» coincide con
el «encanto» que es, al mismo tiempo, la manifestacién en visién del po-
der : «Los encantos esos de un cerro, de una huaca, pues son invisibles
pues sefior [...] Ya, mire, pdsemela esa piedra, vé esa piedra usté lo ve
simple [...] pero no sabe lo que son esas piedras [...] estas son las huacas
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que cajan. Aquf tengo un rey de los incas pero usté ahora visible no le ve
nada, usté lo ve unas piedras, con el permiso, brutas y tengo muchas co-
sas es que yo le ensefio lo que es para defenderme [...] Pues yo me de-
fiendo de cualquier brujo, no me dejo joder. Esas son las piedras, vé, mi-
reme doctor [...] este es un rey, esta piedra I’he hallau en un cerro y esta
piedra bien se duerme usté lo agarra ;esta piedra simple pa’ qué sirve?
Pa’ lo avienta, pa’ lo bota en un dolor de estémago, o lo bota en una
almorragia de sangre, o lo bota en un derrame cerebral. ;Lo mata? Lo
mata, pues ;qué le interesa? Estos, estos son los encantos. Entonces
nuestros encantos usté si estd cajau en estos encantos tengo que
desencantarlo y poderlo curar. Tamién esa piedra: esa piedra parece
qu’es simple pero es una piedra [...] si usté le agarrara la hierba, le aga-
rrara a usté la tuna [el sanpedro] usté lo alcanza a ver que se asuspende
qu’es una mujer inmensa, es una mujer diferente, bien polleronototota
[con grandes polleras] si usté no le ha tenido fé lo huaraquea, pa’ lo
mata, sefior, lo mata [...] Lo mata ;jqué le interesa a ella? ;Quién lo cura?
Nadie lo cura. La sanidad [los doctores de la posta médica] ni lo curan,
tiene que curarlo un tabaquero [un curandero]. Estos son mis encantos...»
(Ahul 1987).

Los datos de estas dos entrevistas nos permiten plantear la siguiente
identidad:

Sombra = «Espiritu» = «Virtud» = «Encanto»

Tres ulteriores consideraciones subrayan la diferencia entre «som-
bra» y el concepto popular de «dnima» («alma», «éspiritu»):

1. Cuando la «sombra» se aleja del cuerpo la muerte no se da de in-
mediato sino después de un tiempo que varfa de acuerdo a la capa-
cidad vital y la resistencia de la persona; de acuerdo a la entidad
del traumatismo que causé la separacién de la «sombra» del cuerpo
y de acuerdo al poder del espiritu que se apoderé de la «sombra».

2.  Cuando, al contrario, el «alma», o el «espiritu» se aleja del cuerpo
el resultado inmediato del alejamiento es la muerte.

3. Después de la muerte la «<sombra» sobrevive al cuerpo pero no
comparte la suerte del «alma» (o del «espiritu») ya que no se pre-
senta frente a Dios, como ésta (o aquel) para ser juzgada y recibir
el premio o el castigo: el destino final de la «<sombra» no es el in-
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fierno o el paraiso sino ella permanece en los lugares donde la per-
sona ha vivido y donde ha sido sepultada.

Elementos ulteriores pueden obtenerse si analizamos los términos

del 1éxico:

«Sombra» es comtin a seres humanos, animales, plantas, cosas y se
refiere a un doble espiritual separado del cuerpo y en vida y des-
pués de la muerte. Cuando se refiere a los muertos, «sombra» se
usa para los muertos cristianos y para los muertos «gentiles», sin
diferencia. Para las almas de los insepultos, de los asesinados, de
los suicidas o de las almas del purgatorio se usa a menudo «pena»
como sinénimo de «sombra» ya que éstas se manifiestan a los vi-
vientes quejandose para lograr venganza, sepultura, misas, etc..

En varias entrevistas sobre el tema de la «pérdida de la sombra» he
documentado el uso del vocablo «sombra» intercambiado con «ra-
z6n» y esto por el hecho que la pérdida de la «sombra» redunda en
una pérdida o alteracién profunda de la razon.

«Espiritu»: ademds de usarse para indicar el espiritu del ser huma-
no, la palabra se emplea también referiéndose a las entidades del
mundo mitico como sinénimo de «encanto». Se habla del «espiri-
tu» del Inca, de los gentiles, de una laguna, de un lugar, de una
huaca, de un objeto. O se habla indistintamente de «sombra». En
todos estos casos, entonces, «sombra» es sinénimo de «espiritu»
como «encanto». Al contrario, en el caso de un difunto que se pre-
sente a Dios se usa «espiritu» y nunca «sombra».

Las relaciones hasta aquf expuestas pueden reumirse en el siguiente

cuadro sinéptico:
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CUADRON°1

TIEMPO DE LOS GENTILES TIEMPO DE LOS CRISTIANOS
ENCANTOS | ARTES HUACAS ESPIRITUS MUERTOS | MAESTROS | GENTE PLANTAS | ARTES
MOROS CERROS DE LOS BAUTIZA- | CURANDE- | CUALQUIE- | San Pedro; | DE MESA
0] LAGUNAS | GENTILES DOS ROS RA mishas;
GENTILES | CUEVAS pantisima; | MALEROS cimoras;
TUMBAS penas; elc.
carros de

almas;

ESPIRITU

SOMBRA




2. La separacion de la sombra del cuerpo

Examinemos ahora los casos en los que la «sombra» puede separar-
se del cuerpo. Su separacién ocurre como consecuencia de:

1. Un acontecimiento natural que produzca una impresién violenta
en el sentido mds amplio de la palabra, impresién definida como «susto»,
o «espanto». Dicha experiencia traumadtica produce la separacién de la
«sombra» que cae invariablemente en poder de una entidad del mundo
mitico ancestral, un «espiritu» o «encanto». Hasta hoy no hemos docu-
mentado el caso de una alma de difunto cristiano que «rapte», o se apo-
dere de la «sombra» de una persona.

2. Motivos que nada tienen a que ver con el «susto» ya que las im-
presiones violentas e intensas no son las tnicas responsables de la sepa-
racion de la «<sombra» del cuerpo. En estos casos, que desde una perspec-
tiva etiolégica no forman parte de la tipologia del «susto» a pesar del
idéntico cuadro nosogréfico, la «sombra» puede ser raptada por:

2a. Una entidad sobrenatural («encanto»), a menudo como conse-
cuencia de acciones voluntarias, o involuntarias, que provocan su
intervencién como, por ejemplo dormir cerca de antiguas tumbas, o
de una huaca; quebrantar tabus, o prescripciones rituales. Es éste el
caso de la «tapiadura» y de la «cajadura» («cajo/caju»), sindromes
que revelan casi siempre la pérdida de la «<sombra»

2b. Un malero, a fines magico-negativos, puede, propiciando la in-
tervencién de sus espiritus auxiliares, sustraer la «sombra» de la
victima para «empomarla» (tenerla prisonera), o herirla para produ-
cir «dafio» en el cuerpo de la victima, o su muerte

2c. En las précticas de magia amorosa, o «guayanche» el operador
puede ejecutar la «llamada de la sombra» en una manera del todo
parecida a la del malero pero con la finalidad de doblegar la volun-
tad de la victima.

Aun cuando no sea extraida del cuerpo, o raptada, la «<sombra»
puede ser «contagiada», como en el caso de précticas ejecutadas sobre
las prendas de la persona, y el «contagio» de la «sombra» se transmite al
cuerpo. Es significativo notar que los objetos que «sustituyen» la persona

164



se llaman «sombras». De la misma manera, una entidad del mundo
mitico puede auténomamente -sin la mediacién de un operador- «conta-
giar la sombra» de una persona produciendo disturbios fisicos y/o psiqui-
cos. Asf mismo, una persona «de sangre fuerte» puede «contagiar» el
«ojeo» o la «envidia» La dindmica del «contagio» es la siguiente:

Malero Objeto «Sombra» ———Cuerpo (daiio)
Encanto ————«Sombra» ——  Cuerpo (contagio)
Persona—«Sombra» —— Cuerpo (ojeo / envidia)

En cada uno de los casos mencionados la «sombra» se separa del
cuerpo como resultado de la intervencién de fuerzas externas. Existen,
sin embargo, casos en que la «sombra» abandona el cuerpo como resulta-
do de una accién intencional de la persona misma, como acontece con el
shamdn, o como resultado de un proceso natural que interesa a cada ser
humano, como es el suefio. Puede ocurrir que en suefio la «sombra» rea-
lice «viajes» en lugares que serdn reconocidos por el sofiador cuando en
un futuro se encontrard al pasar por ellos, o que en suefio se establezca el
contacto con los «encantos», 0 que sean previstos acontecimientos que
realmente ocurrirdn. Existen, por lo tanto, suefios espontdneos -no pro-
ducto de la ingestién de drogas- con contenido de cardcter adivinatorio.
Estos suefios, a diferencia del «suefio» del shamdn, no han sido determi-
nados conscientemente, son del todo excepcionales y no pueden ser con-
trolados, o dirigidos por el sofiador.

En el antiguo Pert se pensaba que en el suefio y en el ensuefio
acontecia la separacion del «doble» del cuerpo: «No es posible contar de
una vez las nifierias o burlerias que aquellos indios tuvieron, que una de
ellas fué tener que el alma salia del cuerpo mientras él dormia, y que lo
que veia por el mundo eran las cosas que decimos haber sofiado. Por esta
vana creencia miraban tanto en los suefios y los interpretaban diciendo
que eran agiieros y pronésticos, para conforme a ellos temer mucho mal
o esperar mucho bien.» (Garcilaso 1963:53).

En la cultura aymara el suefio es llamado «pequefia muerte» (jisk'a
Jjiwa) porque el alma, cuando uno duerme, puede dejar el cuerpo.
(Tschopik 1968: 163).

También en las antiguas culturas de habla nahua «El suefio se equi-
para (...) con la muerte, que es la separacidn definitiva del espiritu del
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cuerpo. El estado de suefio serfa, entonces, una separacién temporal, que
permite al espiritu penetrar en los espacios inaccesibles para el cuerpo
(...) Por otra parte, la diosa Xochiquetzal, deidad de las flores aluci-
négenas, tiene un papel importante en los conjuros para «echar» suefio,
lo cual expresa el vinculo entre los suefios «naturales» y los inducidos
por productos psicoactivos.» (De La Garza 1990:48).

Lépez Austin (1980: 243,244) identifica al «doble» que sale del
cuerpo con el fonalli o sea con la sombra que es imagen del cuerpo. En
su separacidn, el tfonalli «viaja» al mundo de los dioses y a las regiones
de los muertos y corre el riesgo de ser capturado provocando el «espan-
to» o «pérdida de la sombra». También en el orgasmo el tonalli sale del
cuerpo y por eso los nauha consideraban peligroso para la salud inte-
rrumpir el coito o el suefio.

En los Andes también, la separacién de la «sombra» del cuerpo es
considerada un evento potencialmente peligroso porque «fuera» del cuer-
po, es decir fuera del campo de accion y de control de la razén y de la
consciencia sensorial, se extiende el «otro mundo»: el mundo de los «en-
cantos». Y el contacto con el otro mundo -el mundo mitico- para no re-
sultar destructivo, requiere la capacidad de un control ritual de las entida-
des que lo componen y requiere la asistencia de vélidos espiritus auxilia-
res («compactos»). Todos estos son requerimientos que no estdn al alcan-
ce de quién no sea shamdn. Cuando los pacientes, en el transcurso de las
sesiones rituales y terapéuticas, ingieren sanpedro son controlados atenta-
mente por el shamdn y por sus ayudantes para que su «sombra» no se ex-
travie, o no sea atacada, o raptada por espiritus malos.

A pesar de que normalmente se menciona la existencia de una sola
«sombra» en la persona, hemos recogido algunas declaraciones de curan-
deros que creen que en la misma persona existen varias «sombras». Entre
los testimonios mds significativos citamos el de Concepcién Guerrero, de
Palo Blanco, Huancabamba, curandero hijo de un viejo y estimado maes-
tro que sigue una escuela muy antigua de curanderismo: «Dicen que la
persona tiene siete sombras. También el curandero tiene siete sombras
ipor qué deberia tener mds? El curandero tiene tres sombras buenas y
cuatro malas: cuatro para dafiar y tres para curar». (Salald 1985).

Se trata, por cierto, de declaraciones aisladas que, de todas mane-
ras, resultan ser muy interesantes y no desprovistas de significado si se
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comparan con las ideas originarias comunes a culturas norte y sur-ameri-
canas (como la aymara) que postulan la coexistencia de una multiplicidad
de entes no-materiales en la persona, como es el caso de los nagualli y
tonalli entre los nahuas. Entre los aymaras en la persona existe una plu-
ralidad de almas: el ajayu «es el principal de los «espiritus» que tiene el
hombre. Estd relacionado con la conciencia, con el razonamiento y tam-
bién con la fuerza vital. Se diversifica en distintos «espiritus» que
vitalizan las distintas partes del cuerpo humano (...) El ajayu puede salir
del cuerpo, particularmente durante el suefio, pero también a causa de
sustos...», ajayu chaktayata es la «pérdida del ajayu» por intervencién de
espiritus malos, ajayu chinkatata es el «amarre del ajayu» por obra de
espiritus malos (van Den Berg 1985: 13-14); el jafiayu es la «mente o la
conciencia (...) considerada como una de las almas humanas (...) Tam-
bién esta «alma» puede salir del cuerpo por un susto o por la actividad
de algiin espiritu maligno. El efecto de tal salida es la pérdida del conoci-
miento o la trastornacién de la mente» (idem: 78); anima «es un alma
humana de menos importancia que el gjayu y da el impulso de vida al
hombre. También el dnima puede perderse y salir del cuerpo, pero su
pérdida no puede causar la muerte» (idem: 25); gamasa es la «sombra»
que determina el suceso o el fracaso de uno en las relaciones con otros y
también puede separarse del cuerpo (idem: 154).

El concepto expresado por medio de la palabra «sombra» en el
curanderismo andino del Norte peruano, por lo tanto, consideradas sus
particulares caracteristicas que delatan su pertenencia a las estructuras
culturales autéctonas, parece ser supervivencia de las antiguas concepcio-
nes amerindias.

3. Las fuentes y la continuidad cultural: los datos lingiiisticos
Vamos a examinar posibles relaciones con andlogos conceptos ori-
ginarios expresados por antiguos vocablos del idioma quechua: Fray Do-
mingo de Santo Tomads (1563) traduce el quechua camaquenc, o
camaynin por «anima por la qual viuimos» y proporciona un sinénimo

altamente significativo: songo (Santo Tomds 1951:246).

Por lo pronto, entonces, tenemos que:
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Camagquenc/camaynin = Songo

Songo en el quechua moderno significa: «corazén», «facultad de
juicio», «memoria», «razén», «afecto» y también la «médula de las plan-
tas», «parte central de un ser», «conciencia».

Songochinkay significa «desmayarse» y también «alocarse» o, a la
letra «perder el songo. La forma se encuentra ya en Diego Gonzdlez
(1608): sonccoyta chincachicuni, «perder el juyzio» y soncco chincay
«desmayo, o parassismo, o de beuer perdido el juyzio» (1989:330). En el
quechua del siglo XVII soncco muestra significados idénticos: «el
coragon y entrafias, y el estomago y la consciencia, y el juyzio o la
razon, y la memoria, y el coracon de la madera y la voluntad y entendi-
miento (Gonzélez 1989:328). En el mismo «Vocabvlario» soncceyoc, o
soncohonta es «brioso animoso esforcado» (Gonzdlez 1989:329).

Si, como atestigua Fray Domingo de Santo Tomds, camaquenc
equivale a songo, otros datos brindados por el mismo autor
correspondena los ofrecidos por Diego Gonzélez: songon manta y
songontin significan «de voluntad» y «de coracgon, o de voluntad» (Santo
Tomds 1951:352).

Camaguenc tiene relacién con el corazén como 6rgano donde €l re-
side y con la «fuerza vital», la «voluntad» y la «razén». Por lo tanto, mds
relacionado estd con las funciones de la «<sombra» de acuerdo al pensa-
miento andino que con la funciones del «alma» de acuerdo a los concep-
tos cristianos. Polo de Ondegardo (1559) refiere el nombre de los médi-
cos indigenas que es camasca o soncoyoc, otro dato que respalda la sus-
tancial afinidad entre kama- y songo (Polo 1906:212).

Rostworowski (1988:10) interpreta camagquenc como «fuerza vital o
primordial que anima la creacién» y continua: «no sélo el hombre posefa
su camagquen sino también las momias de los antepasados, los animales y
ciertos objetos inanimados como los cerros, piedras o guanca. Segiin los
naturales, las enfermedades se debfan a la ausencia o pérdida del
camagquen. Cuando un hechicero querfa hacer dafio o matar a una perso-
na, invocaba al upani o camaquen de un hombre o mujer y con espinas
punzaba la sombra o doble del personaje. Estas voces fueron traducidas
por los doctrineros como sinénimos de alma, concepto que no correspon-
de a la idea de los naturales».
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Fray Domingo traduce camani.gui con «criar, o hazer algo de
nueuo». Camac es «criador o hazedor de nueuo de alguna cosa». El con-
cepto cristiano de «crear» interpreta el concepto originario andino que
expresa la idea de dar el camaquenc, es decir la fuerza vital, que es tam-
bién conciencia, entendimiento, voluntad.

Un documento inédito identifica camagquen y mallqui, 1a momia del
ancestro que habia dado origen al ayl/lu. La noticia se refiere a la Prov.
de Cajatambo, el documento es una carta de los PP. jesuitas Sebastidn
Valente y Juan de Aranzeaga, del 29 de junio de 1675, dirigida al P. Pro-
vincial Hernando Cavero: «En este mismo monte, bien que a distancia
muy larga, estaba en el coracon de el en vn Nicho defendido de la nieve
y del agua vn armacon entero de alguno a quien miraban como a su pri-
mer Progenitor, y hacedor, porque algunos destos desdichados, vivian
persuadidos, a que no descendian de Adan, sino que cada Ayllo tubo su
primer Padre, de quien proceden, a quien llaman Camaquen, o Mallqui, y
a ese adoran, y hacen fiesta por Corpus [Domini] y Pascua de
Resurrecion todos los A[fios]» (ARSI, Perti 20, Peruana Historia II, fol.
178).

Garcilaso de la Vega explica: «...camac, participio de presente del
verbo cama, que es animar; el cual verbo se deduce del nombre cama
que es 4nima: Pachacamac quiere decir €l que da dnima al mundo univer-
so, y en toda su propia y entera significacion, quiere decir el que hace
con el universo lo que el dnima con el cuerpo [...] era el que daba vida al
universo y le sustentaba» (Garcilaso 1963:43). Siempre en Garcilaso el
cuerpo es llamado, con una metéfora, allpacamasca que a pie de letra
suena «tierra animada» (Garcilaso 1963:52) definicidn que si bien puede
hacer pensar a un recuerdo del cuento biblico del Génesis, sin embargo,
en la sustancia, expresa perfectamente las ideas indigenas sobre la «natu-
raleza animada» y el simbolismo de los mitos de creacién andinos.

Escribe Taylor (la traduccién es nuestra): «El Dios invocado por el
Indio representaba sobre todo una fuerza eficiente (une force efficace)
que (...) anima y sostiene no sé6lo el hombre sino el conjunto de los ani-
males y de las cosas para que se realicen y sean lo que su naturaleza los
habia destinado que sean (...) Nada de lo que existe es realmente inani-
mado (...) Por eso vemos que cada objeto existente corresponde a una
fuerza primordial, a un doble que lo anima (...) el vocablo que expresa al
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arquetipo celeste (...) es camac, es decir «la fuerza que anima»» (Taylor
1974-76:233-234). El arquetipo celeste reside en las estrellas.

En el Manuscrito de Huarochirf (final del siglo XVI -comienzos del
XVII) las huacas son camac[cuna): «repletas de una fuerza que anima,
«animadoras». Camac coincide con el «poder» de una huaca. Hay huacas
especialmente poderosas y otras menos, o sea mds camac-[cuna) y me-
nos camac-[cuna). Un hombre con poder divinatorio, terapéutico, mdgico
es camasca, es decir «que ha recibido el poder» (Taylor 1974:235).
Camasca era el nombre de los chamanes que recibian su poder de los
dioses o de las huacas.

Entonces, una persona, objeto, etc. que tenga «poder» es kamag
(participio activo) en cuanto capaz de «animar» o de «transmitir su po-
der»: es fuente de poder. Al mismo tiempo es kamasga (participio pasi-
vo) en cuanto receptdculo de poder. La misma estructura linguistica ex-
presa la prioridad de la fuerza que anima (kamag) respecto a la persona o
cosa animada por ella. En otras palabras: kamagq es el «corazén» (songo)
de toda existencia, es la chispa del ser que permite a las cosas existir
como el corazon, sede del poder vital de la sangre y del poder espiritual
que d4 la vida, es el centro de la existencia.

Hemos visto que la intensidad, o la fuerza del kamag/songo varia
de huaca a huaca y de persona a persona de manera que la persona, u ob-
jeto, que posee kamag/songo mds fuerte puede influir, positiva o negati-
vamente, sobre quienes tengan kamag/songo mds débiles. En el
shamanismo andino de nuestros dfas, la persona que «pierde la sombra»
con mds facilidad es aquella que tiene la «sombra débil» («baja», «flo-
ja») o la «sangre débil» y de la sombra separada del cuerpo se apoderan
los «encantos» del lugar.

Desarrollando estas consideraciones, a la luz de los datos propor-
cionados por los andlisis de la etimologia de los vocablos quechua, resul-
ta que quien pierde la «sombra» la pierde porque ésta no tiene el poder
de enfrentarse al poder de las entidades miticas y de vencerlas con su
propio poder. El shamdn, al contrario, desplaza sin dafio su «sombra» y
su identidad psiquica entre los laberintos y los peligros del «otro mundo»
porque su «sombra» es capaz de hacerse valer por su propio poder y el
poder de los espiritus auxiliares y de los objetos rituales. Utilizando una
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palabra del quechua podemos decir que esto ocurre porque el shamén es
kamasqa, o songoyoq en modo especial y lo es seguramente mds de las
fuerzas que son sus potenciales enemigas. De no ser asi sucumbiria, lo
que a veces acontece.

Diego Gonzdlez (1989:328-331) ofrece una larga serie de expresio-
nes formadas a partir de songo-. De estas he escogido siete por su signi-
ficado:

sonccoyani: «aficionarse, o tener deuocion, amor»;
soncconta hapicuni: «cobrar juizio o razon»;
sonccon: «los intentos y determinacion»;
soncogapa: «el brioso animoso»;

soncohonta: «el que tiene vso de razon»;
sonccoyoc: «brioso animoso esforcado»;

soncco hapik: «la memoria».

SOy Lk W e

De una persona que ha perdido el songo-porque se desmayo, em-
briaga, etc.- se dice que es chusak soncco: «corazén vacio» (Gonzdlez
1989:484); soncoy pisipan significa «perder el songo», «desmayarse»
(Gonzdlez 1989:329).

Si interpretamos en sentido contrario el significado de las siete ex-
presiones, las mismas expresan que todos los efectos de la presencia del
songo en la persona, tenemos que, al desaparecer el songo, la persona se
muestra:

Carente de interés, aficion, motivacién;
Carente de capacidad de juicio;
Indecisa, confundida;

Apagada, sin voluntad;

Fuera del dominio de la razén;

Carente de memoria.

N W
o

Comparando las caracteristicas que manifiestan la pérdida del
songo con la sintomatologia del «susto» y de la «pérdida de la sombra»
en general (v. Cap.12, 2), se evidencia una identidad que excluye la ca-
sualidad pues los sintomas de este sindrome cultural -y en general de los
sindromes producidos por la pérdida de la «sombra»- son por lo que con-
cierne a la esfera psiquica: adelgazamiento; pérdida de la memoria; pér-
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dida de la voluntad y de la energia fisica; falta de apetito (anorexia); im-
potencia sexual; sobresaltos en el suefio; variaciones repentinas de hu-
mor; ensuefios en los que se presenta el acontecimiento que causé el
traumatismo del «susto». En tiempos prehispdnicos la pérdida del songo
estaba, por lo tanto, caracterizada por las mismas manifestaciones que
permiten a los curanderos de hoy diagnosticar la «pérdida de la sombra».

En el quechua moderno, animu sustituye el originario kamag-songo
y hasta hoy, entre las culturas de lengua quechua, se conocen y curan por
los métodos médicos tradicionales los sindromes atribuidos a la pérdida
del animu (animu garqusqga). Tritase de los mismos sindromes que en
los Andes nortefios manifiestan la «pérdida de la sombra». El elemento
central de la terapia shamdnica para la cura de estos sindromes es la «lla-
mada de la sombra» y su reintroduccién en el enfermo.

Conclusiones

Parece razonable, por lo tanto, concluir estas notas afirmando que
el concepto de «sombra», en la teoria médica andina, a pesar de la
desculturacién, ha conservado no sélo la evidencia de rasgos de la estruc-
tura cultural originaria del concepto de kamag-songo sino también las
funciones que caracterizaban aquel originario doble espiritual que es dis-
tinto, por naturaleza y funciones, del concepto cristiano-aristotélico de
«alma». Aun cuando a las expresiones originarias desaparecidas se hayan
sustituido vocablos tomados del castellano como son animu y «alma»,
tratase de toda manera de reinterpretaciones de vocablos originarios que
conservan la estructura cultural andina, la misma que determina la visién
del hombre y del mundo.

Asimismo podemos afirmar que el drea semdntica de sombra se
sobrepone exactamente al significado de los términos quechua origina-
rios kamag/songo. Si antafio, antes de la conquista incaica, entre los
Guayacundos de la Sierra piurana existia una simultdnea pluralidad de
dobles animicos en la persona (lo que parece probable tomando también
en cuenta el origen jibaro de aquella etnfa) el concepto actual de «som-
bra» interpreta las caracteristicas del mds importante entre ellos y, tal
vez, incorpora rasgos caracteristicos de los otros.

NOTA: parte del material utilizado en este capitulo habfa sido publicado
en dos trabajos anteriores (Polia 1989a; 1994a).
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CAPITULO 6

LOS MITOS DE ORIGEN: EL SANPEDRO.
GENTILES E INCAS. CURANDEROS/MALEROS Y
SAN CIPRIANO

Los mitos que presento y comento en este capitulo han sido recogi-
dos en la provincia de Ayabaca y Huancabamba. Caracteristica comtn a
todos estos mitos es el elemento sincrético: los temas centrales del
shamanismo andino prehispdnico, transformado hoy en curanderismo
mestizo y bicultural, a pesar de la reinterpretacién cristiana y de la susti-
tucion de los personajes originarios con figuras biblicas, no han perdido
su estructura originaria. Esta, como veremos en el caso del origen del
sanpedro, puede compararse con la estructura de mitos de origen de otras
culturas de América que han conservado también las figuras de los anti-
guos protagonistas: los héroes culturales autéctonos.

Los mitos andinos que propongo a la atencién del lector son toda-
via transmitidos por tradicién oral y se refieren a temas centrales del
complejo cultural adivinatorio-terapéutico que se ha convenido llamar
«curanderismo». Ilustran el origen mitico de las précticas que en €l se
ejecutan y explican cémo, cudndo, por quién y por qué aquellas pricticas
comenzaron. Las preguntas esenciales a las que los mitos tratan de dar
respuesta son:

1. ;De dénde proviene el poder del sanpedro, planta sagrada de la vi-
sién?

2. ;Quiénes han sido los primeros maestros iniciadores del arte
curanderil?

3. ;Quiénes han sido los primeros brujos, o «maleros» y cudndo tu-
vo inicio la contraposicién funcional entre «curanderos» y
«maleros»?
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Curanderos y brujos son los dos especialistas en el manejo del po-
der, antagonistas pero funcionalmente complementarios. El curandero
declara que trabaja con el permiso y el auxilio de Dios. El brujo raras ve-
ces declara abiertamente de trabajar con el auxilio del diablo -el Negro
Candanga su «compinche»- pero es esta la opinién popular sobre el ori-
gen de su poder. El curandero trabaja con las «santas» aguas de las
Huarinjas «primeveras» y con el poder y por el «roce» de los «Ingas Re-
yes», miticos maestros de todos los maestros venideros. Los Ingas encan-
taron las aguas de las Lagunas y las pefias de los Cerros que un curande-
ro de Huancabamba, Marino Aponte, invoca como «cerros santos, gigan-
tes y curanderos». El brujo estd compactado con las fuerzas oscuras del
caos originario en acecho en las tinieblas del subsuelo: los «gentiles»
pre-diluviales. Estos expresan el poder sombrio de una era pasada pero
no olvidada pues su recuerdo y su fatal potencialidad draméticamente
subyacen al ordenamiento del mundo actuado por la tradicién solar de
los «incas». Este ordenamiento ha sido desarticulado y reestructurado por
los ministros de Jesis, el enviado de Dios del «alto cielo». Cuando llega-
ron a los Andes, muchas de las viejas huacas perdieron su poder. Muchos
pueblos de los antepasados incas quedaron «encantados» y desaparecie-
ron bajo l6bregas lagunas, o en el misterio de inaccesibles neblinas,
como la ciudad mitica de Chicuate.

Desaparecieron, pero no dejaron de existir: en los Andes la desapa-
ricién del mundo visible de los humanos y de sus obras a menudo coinci-
de con su eternizacién. En la misma manera, no dejaron de existir los
«gentiles» después del diluvio que borré de este mundo sus huellas de-
jandolo libre para el amanecer del sucesivo Sol de los Incas.

1. Los mitos de origen del sanpedro, o huachuma.

Primeramente expondré las principales versiones de los mitos que
hasta hoy he podido recoger en las provincias de Ayabaca y Huanca-
bamba.

1. Versién del curandero Mdximo Merino, Socchabamba, Ayabaca
(1987): el sanpedro es la planta del tiempo de Dios. Cuando Dios estaba
lejos de su casa y de su pueblo, en otro pueblo, su Madre lo buscaba
pero no podia hallarlo (se refiere al episodio de Jesis en el templo, cfr.
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Lc 2,41-50). La Virgen comi6 tres, o siete cogollos de la planta que hoy
[lamamos sanpedro. Tuvo suefio y se apoy6 de espaldas a un laurel y, en
la sombra, la cogié el suefio y se durmid. En suefio logré ver dénde esta-
ba su Hijo. Lo encontré y Jesids bendijo la planta dejdndola a los maes-
tros curanderos.

2. Version de Pedro Ramirez, Huancabamba (1989): Jests desapa-
recié en el desierto cuarenta y un dias y otras tantas noches sin decir
nada a sus apodstoles. Estos se preocuparon pero no sabian dénde buscar-
lo, asi San Pedro, sediento por el largo camino, cogi6é una planta jugosa y
la comié para refrescarse. Tuvo una visién y logré ver el Maestro en su
retiro y asf lo encontraron. Desde aquel dfa la planta tuvo el nombre del
apéstol y empezé su uso para adivinar.

3. Versi6n del curandero Alfonso Garcia, Huancabamba (1989):
«Al sanpedro, a esa yerba, nosotros lo llamamos en distintas formas:
huachumo, como sanpedro porque el sanpedro fue bendito. Por decirle,
en el tiempo que nuestro Sefior Jesis Cristo [...] andaba con sus apdsto-
les el San Pedro €l fue el, por decir, el guardidn, el cuidador de las puer-
tas del cielo. Entonces Jestis le hizo un juego a San Pedro: le robé las
llaves, las transpuso a otro sitio. Ya, las robé las llaves [...] entonces el
San Pedro and6 buscando sus llaves y no las encontré [...] No sabia que
“onde estaban. Entonce ;qué lo que pasaba? entonce le dice pues Jestis
«;Por qué no tomas tu tocayo, tu bastén [...] por qué no lo tomas? téma-
lo a tu tocayo». Entonces él agarré: «Tonces eres mi tocayo, ti te vas a
llamar Pedro, te vas a llamar sanpedro» y tomé. Formé su mesa y alcan-
z6 a ver que Jests le habia escondido las 1laves. Entonces [...] le encon-
tr6. Esa era una prueba, una revelacién. “Tonces Jesus vino [...] lo
bendici6 con la mano derecha asi dijo: «Con este sanpedro se curardn, al-
canzardn a ver muchas cosas». Y con la mano izquierda lo bendici6 y
dijo: «Algunos hablardn la verdad y otros mintirdn». Ya, asf es, la efecti-
va es la derecha por eso que hay [...] unos [maestros] verdaderos y otros
mentirosos».
D. ;Cémo sabe Ud, todas estas historias?
R. «Estas historias se descubren por entremedio de nuestra virtud [...] por
entremedio de nuestro sanpedro».

4. La cuarta version, recogida en Tierras Coloradas (Ayabaca) y
contada por el curandero Segundo Culquicondor, es una variante de la
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tercera con la intervencién de San Cipriano: Dios esconde las llaves del
cielo a San Pedro. San Pedro no logra encontrarlas. Interviene San
Cipriano y le revela dénde Dios habfa escondido sus llaves: €l lo sabe
porque conoce y usa la huachuma, la planta de la visién. Dios, para evi-
tar que los hombres sean sabios y videntes como Cipriano y descubran
sus secretos, «corta la cabeza» al cactus. En esa forma hace disminuir su
poder asi que los hombres puedan usar la planta y alcanzar a ver pero
s6lo hacia cierto punto. La versién prosigue con la derrota de Cipriano-
mago que intenta practicar el «guayanche», la magia de amor, para que
-un hombre seduzca a una monja. Derrotado, Cipriano renuncia a ser bru-
jo. Anda por todo el Pert tirando acd y all4 los objetos de su «mesa» de
brujeria. Los que los recogen para curar y hacer el bien serdan curanderos,
los otros, que aprovecharin del poder de los objetos para hacer dafio, se-
rdn los brujos maleros. El Libro de Cipriano llega a Europa donde, por
medio de las ensefianzas y secretos en €l contenidos, los blancos descu-
bren la medicina que todavia usan.

5. También en esta versién, que nos conté en San Juan de Cachaco
el curandero Adriano Melendres, aparece San Cipriano: «El sanpedro tie-
ne espiritu, éste es su poder que le dejaron los primeros sefiores, los
incas ;o0 serd Dios quien se lo di6? Los viejos dicen que también San Pe-
dro tomaba su planta sanpedro pero el primero que la di6 a sus discipu-
los ha sido San Cipriano. Antes de San Cipriano habfan plantas de cator-
ce vientos pero era demasiado fuerte asi que San Cipriano lo cort6 a la
mitad y por eso hoy se encuentra de siete vientos. También lo hay de
ocho o nueve pero nunca de catorce.»

6. La sexta version ha sido recogida en la parte alta de Huanca-
bamba, en Pasapampa, y se debe al curandero Ramén Carrillo. La prime-
ra parte del mito sigue el esquema clésico de las varias Vitee Cypriani:
un mago que se enamora de una virgen cristiana pero no logra conquis-
tarla con sus artes pues la doncella tiene en su pecho una cruz y estd pro-
tegida por un poder més fuerte del poder de la magia. Derrotado,
Cipriano empieza a buscar por el mundo quién era aquel maestro, Cristo,
que lo habfa vencido. Caminé mucho y, en el camino, encontré la planta
de la huachuma y la tomé y logré ver dénde se encontraba Cristo. Jests
le pregunté cémo habfa podido encontrarlo y Cipriano se lo dijo y le
mostré la planta. Jesis la bendijo y la dejé a los curanderos. Por eso el
sanpedro tiene su poder, el poder que Dios le di6 y con este poder, si
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Dios le ayuda, uno puede ver y curar. De otra manera, nunca podrd ni
otros podrdn «ni los doctores que estudian en los Estados Unidos».

1.1 Analisis de los mitos

La estructura de la primera versién del mito es simple: en una si-
tuacién dramdtica -una madre busca a su hijo perdido- situacién que no
ha sido posible resolver con fuerzas humanas (es Dios mismo quien se
esconde) la protagonista encuentra el cactus y come tres o siefe botones.
Dos datos relevantes por su arcaicidad que pertenecian probablemente a
la versién precristiana del mito. Primero: los nimeros sagrados, cargados
de significado simbélico dentro de la cosmografia shaménica andina.
Tres como los mundos que el shamdn visita en su «viaje»; siete como las
direcciones del espacio, a saber: arriba, abajo, la izquierda, la derecha, la
parte de adelante, la parte de atrés, el centro. Segundo dato: la protago-
nista no bebe el jugo de la planta hervida, sino come la planta misma, se-
gun la costumbre arcdica documentada, entre otros, por algunos ceramios
de la Cultura Lambayeque. En tiempos precolombinos también se acos-
tumbraba beber el jugo, segiin mencionan las fuentes: Cobo, Oliva. Pro-
bablemente las dos formas de ingestién coexistian, pero en el
curanderismo contempordneo de los Andes piuranos se tiene noticia sélo
de la ingestion del jugo de la planta hervida y ya no se acostumbra co-
merla. La bendicién de Dios, en illo tempore -y desde entonces por siem-
pre- inaugura el uso de la planta de la visién y lo justifica dentro del
sincretismo de hoy.

La segunda versién del mito reinterpreta un episodio de la vida de
Jests, su retiro en el desierto (Mt 42, 1-11). También en esta version,
como en la primera, Dios se esconde y quienes lo buscan, a pesar de sus
esfuerzos y de su amor, no pueden encontrarlo sino a través del encuen-
tro -al parecer fortuito- con la planta de la huachuma. También en esta
version el protagonista, el apéstol Pedro, come la planta cruda y no ingie-
re el jugo hervido, de acuerdo al método tradicional de preparacién de la
misma hoy en uso. Ademds, encuentra la planta porque tiene sed, como
el héroe cultural de un mito winnebago que relata el origen de otra planta
sagrada: el peyote.

En la tercera versién las llaves que San Pedro pierde y no logra en-
contrar han sido escondidas por el mismo Dios. Por juego. Se trata sin
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embargo de un juego pedagégico: el apdstol no logra encontrar las llaves
perdidas pues «no sabfa dénde estaban» y tiene que rendirse al juego de
Dios que le demuestra que con sus solas fuerzas nunca podrd encontrar-
las. Nunca podrd meterse en los secretos divinos sélo con su capacidad
humana. Asf el mismo Dios tiene que ensefiarle c6mo sobrepasar el pla-
no material en que la biisqueda se hace por medio de los cinco sentidos
para ingresar a otro plano en que parte de los secretos de Dios pueden
descubrirse, cuando €I lo permite, en la visién, o «vista en vertii».

Dios revela cual de las plantas que ¢l mismo creé tiene el poder de
«romper el cerebro y pasar mas alld», segiin las palabras de un curande-
ro, para abrir los ojos interiores. Sin embargo, la sola revelacién no es
suficiente: es preciso que el mismo Dios bendiga la planta para que su
poder se despierte y pueda ser aprovechado por el hombre. No solo: su
bendicién «culturiza» el uso de la huachuma. La planta toma el nombre
del apdstol y es «bautizada» de acuerdo a las nuevas leyes religiosas. En
esta forma el uso ancestral de la achuma es cristianizado y el cactus sa-
grado de la visién adquiere su nuevo nombre, adecuado a los nuevos
tiempos: sanpedro. Al mismo tiempo, la bendicion de Dios traza un lin-
dero entre el uso tradicional de la planta para ver y curar, reservado a los
llamados por él y el uso no tradicional, condenado por las mismas leyes
incaicas, pero viejo como la maldad y las necesidades del hombre: el uso
que hacen de la planta quienes no han sido llamados y que no tienen el
don de la visién, los «mentirosos». Los que se han vendido al dinero.
Los «metalizaus».

Al costado derecho de Dios se hallan, idealmente, los curanderos
venideros para quienes la planta ha sido bendita con la mano derecha
«que es la efectiva». Al costado izquierdo se hallan los «mentirosos»,
aquellos que no tienen el carisma de la videncia pues para ellos la planta
ha sido bendita con la mano izquierda, es decir con la mano ineficaz y
por ende la bendicién es «de yanga», nula. Una mentira para quienes
acostumbran mentir.

Por otro lado, como el apdstol San Pedro formé la primera «mesa»
y llevé a cabo la primera operacién shamdnica encontrando sus llaves
perdidas, asf el curandero en el «rastreo» halla los objetos perdidos o
hurtados, los responsables de muertes, las personas perdidas, los tesoros
de los antiguos. Y encuentra, usando las «llaves» que la planta le brinda,
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el origen de las enfermedades y los responsables del «dafio». Formando
la primera «mesa» el apéstol adquiere el rol de «héroe cultural» de la
nueva era del mundo andino, autorizado por Dios a iniciar el arte de los
curanderos de la era presente, quienes ya no pueden prescindir de Dios ni
rehusarse de luchar en contra del diablo, padre y maestro de los brujos
maleros e inspirador de los malos sentimientos que amenazan el orden
social.

Al mismo tiempo, mientras el apdstol «culturiza» andinamente el
uso de la «mesa» y del sanpedro, ocurre que €l mismo es inevitablemen-
te culturizado: para ser aceptado en el mundo andino tiene que
«shamanizarse». Tiene que afiadir a su funcién de apéstol y «portero del
cielo» la de curandero arquetipico, o «primevero» segiin la expresion de
la jerga curanderil. Las «llaves» perdidas del mito son las llaves del «cie-
lo» y no sélo del paraiso de los santos, sino también del mundo de las
«vertudes», 0 «encantos»: las entidades del mundo mitico que se extien-
de mas all4 del umbral de la conciencia sensorial. Son las llaves de la vi-
sién que defiende, cura, instruye los hijos del Ande. Cuando preguntaba
a otros informantes por qué la «huachuma» se llama «sanpedro» me
contestaban que por ser éste, como el homénimo santo, «portero del cie-
lo».

Para subrayar la dignidad y la validez de este mito, que para Alfon-
so es historia sagrada y por lo tanto verdadera y siempre actual, cuando
le pregunté de quién aprendi6 esta historia contesté que el origen mismo
del mito contado por €l no es humano: «estas historias se descubren por
entremedio de nuestra virtud [...] por entremedio de nuestro sanpedro».

Jests, el que revela las leyes de Dios a los hombres, otorga al
sanpedro el poder de revelar las causas de las enfermedades y de los ma-
les para aliviar las penas del hombre y extender su vista fuera de los ins-
trumentos fisicos.

En la cuarta versién, relatada por uno de los mds prestigiosos y au-
ténticos curanderos jamds por mi conocido, no es Dios quien revela al
apéstol el uso y el poder de la planta sino Cipriano («San Cipriano»)
quien ya conocia la planta de la visién y la usaba. En esta version
«Cipriano» representa al shamén andino y al orden ético anterior a la lle-
gada del cristianismo. Es el kamasqa o umu que ejerce un poder que es
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bueno y malo a la vez, que cura y mata. La victoria de Cristo es la derro-
ta del antiguo orden y de las antiguas artes: Cipriano, vencido por Cristo,
maestro con un poder superior al suyo, debe culturizarse y volverse san-
to. Y el santo anda por valles y sierras botando «los artes» de su antigua
mesa que era al mismo tiempo curandera, «enguanchadora» y malera. La
originaria unidad y ambigiiedad del poder se transforma en dualismo éti-
co, en un poder «bueno» y uno «malo» y asf serdn los curanderos y los
brujos quienes recogerdn sus «artes». Pero el mito comunica otra verdad:
los antiguos maestros (Cipriano) eran mds poderosos de los de hoy y es
la herencia de ellos la que se transmite al cristianismo, pues el cristianis-
mo no ensefia a «ver» en el mundo de los encantos. Pero la antigua sabi-
durfa se transmite con poder reducido pues Dios mismo, como ensefia la
quinta versién del mito, corta la cabeza del sanpedro para que nadie mds
alcance el poder de la visién «primevera» de Cipriano.

La quinta versién reafirma que antes los maestros, «los primeros
sefiores», «los incas» tenfan méds poder pues el sanpedro tenfa mis «vien-
tos», mds costillas: el catorce se vuelve siete, el numero de la universali-
dad del poder en el bien y en el «mal», en las siete mds «siete puntas del
mundo», como declara una férmula para hacerse invisible, se desdobla y
las antiguas funciones del antiguo maestro precristiano -el umu o
kamasga- por lo menos tedricamente, se vuelven irreductibles como
irreductibles son sus respectivos «maestros»: Dios y el diablo.

La sexta version es la mds fiel al mito europeo de San Cipriano, asi
como vino forjdndose desde el siglo cuarto. También en esta version el
hallazgo de la planta es providencial: permite resolver un problema de
otra manera irresolvible. Una vez més es Cristo quien bendice el
sanpedro dejdndolo a los maestros venideros para que con €l puedan cu-
rar sus enfermos. Es dudoso si San Pedro, en esta versién, usa la planta
como se usa hoy pues no se dice que la cociné, como en otras versiones
«lo cocind [...] y tomé» (3* vers.), sino que «lo tomé». La segunda ver-
sién no dice si el apdstol cocind la planta, al parecer tomé el jugo crudo.
En la sexta version, el maestro Ramén concluye afirmando que el hecho
que la planta haya sido bendita, de por sf solo no es suficiente para que
todos vean, ya que s6lo quienes Dios ayuda pueden ver. Poder visionario
y «llamada curanderil» coinciden y la llamada es un carisma que Dios
otorga a su placer pues no por haber mucho estudiado puede uno llegar
a ser curandero: no pueden ni «los doctores que estudian en los Estados
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Unidos», si Dios no los ayuda. Pues Dios -afirma implicitamente el sa-
bio Ramén- es mds poderoso aun que los poderosisimos recursos cientifi-
cos de los «Estados Unidos» que en sus palabras representan al mundo
civilizado. Y todo, en las conversaciones con Ramén, nos aclara que los
«doctores» son la «otra medicina», quienes curan lo que pueden pero no
tienen poder de curar las enfermedades que los maestros andinos curan y,
por encima de todo, no tienen el poder de la visién. Al final del relato
uno se da cuenta que si, a pesar de todo, los «doctores» no pueden curar
como los maestros andinos, son estos ultimos los especialmente favoreci-
dos por Dios. Si comparamos las seis versiones expuestas, podemos ha-
llar algunos elementos estructurales comunes:

1. Todos protagonistas, sin excepcién, son santos, o destinados a
serlo, como Cipriano, y todos sustituyen a las figuras borradas de
los antiguos héroes culturales pre-cristianos.

2. Los protagonistas, todos sin excepcién, se encuentran en una situa-
cion dificil, una bisqueda sin aparente salida.

3. En todas las versiones es el cactus sanpedro que brinda la solucién
al problema y permite la feliz conclusién de la buisqueda.

4. En tres de las seis versiones el objeto de la bisqueda es Cristo (17,
2%, 6") y en dos (3%, 4%) las llaves del cielo; en una (5%) no se habla
del objeto de la biisqueda.

5.  En tres de las seis versiones el hallazgo de la planta parece ser for-
tuito (1%, 2%, 6%). En la 3" es Cristo quien ensefia su uso. En la 4* y
en la 6" es Cipriano. En la 5* se dice que el primero que la usé ha
sido San Cipriano pero no se dice que ha sido €l quien la di6 a San
Pedro.

6.  En dos versiones (1%,2) el sanpedro es consumido crudo, y proba-
blemente en la 6" el jugo es tomado crudo; en una, la 3%, se afirma
que ha sido cocinado.

7.  En tres versiones (1%, 3% 6) Dios bendice la planta para los maes-
tros andinos culturizando asf su uso dentro del actual sincretismo
religioso.

8.  Dos versiones (2%, 3*) presentan el apéstol como proto-maestro; en
la 4*,5%,6 el proto-maestro es Cipriano; en una (1*) es Marfa quien
descubre primeramente el uso de la planta.

9.  En dos versiones(4*,5%) se habla de un sanpedro mucho mds pode-
roso del sanpedro actual. Solamente Cipriano podia aguantar su po-
der, no los hombres de hoy, por eso mismo Dios «corta la cabeza»
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al cactus (vers. 4%) o el mismo Cipriano reduce el nimero de las
costillas (vers. 5%).

10. Tres versiones (2%, 3% 5%) indican el apéstol como héroe epénimo.
Dos (4%, 6*) hablan de «sanpedro» pero refieren a Cipriano su uso,
aunque la cuarta parece indicar una transmisién de Cipriano al
apostol.

La estructura de los mitos de origen del sanpedro, reducida a sus
elementos esenciales se presenta en la siguiente forma:

a.  Situacién dramética en la que hace falta saber donde estd lo que se
busca, sea Dios o las llaves del cielo

b. Imposibilidad de resolver la situacién con las solas fuerzas de la
persona

c.  Hallazgo de la planta o indicacién de su uso por parte de Dios, o de
Cipriano

d.  Visién propiciada por el uso de la planta

e.  Inauguracién de un sistema religioso sincrético divinatorio-terapéu-
tico: el «curanderismo». '

Esta estructura-a parte de las figuras de los héroes culturales que
han sido sacadas de las Escrituras, o del folklore mdgico sincretistico
cristiano (San Cipriano)-es parecida a la estructura de los mitos que ex-
plican el origen del uso del peyote (Lophophora williamsii). Vamos a re-
pasar algunos de estos mitos:

1.  La versién kdyowa cuenta que dos jovenes, que partieron a una ex-
pedicién de guerra, dejaron sola a la hermana que largo tiempo esperé su
regreso. Segura de que habfan muerto, se abandoné a la desesperacién
hasta que cayé desmayada por el cansancio y sofié. En suefio una voz le
hablé y le dijo que sus hermanos vivian y que, al despertarse, encontraria
el peyote. La misma voz le ensefié a usarlo. La mujer llamé los primeros
sacerdotes quienes comieron el peyote y alcanzaron a ver los dos herma-
nos con vida, perdidos en la Sierra Madre de México y fueron a rescatar-
los.

2. En la versién deleware un grupo de comanches, huyendo de sus

enemigos, abandoné a una mujer enferma para no dificultar la marcha
dejdndole un nifio para que la ayudara hasta el regreso de los guerreros.
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En la noche el nifio dejé a la mujer para reunirse con los guerreros de su
tribu. Preocupada por él, la mujer empez6 a buscarlo en las inmensas
praderas pidiendo al Gran Espiritu su proteccién. Por el cansancio y la
enfermedad cayé al suelo y sofié con un jefe indio quien le reveld que el
nifio estaba bien y que ella misma sanarfa comiendo una planta medicinal
para, en otra visién, saber cémo usar de su poder. La mujer encontré el
peyote y lo comi6 y sofié con el espiritu de la planta quien le ensefié los
cantos, los ritos y el uso y asf fundé la nueva religién del peyote.

3.  Otra versién deleware cuenta que un jovencito abandoné el grupo
de guerreros con quienes cazaba para demostrar su valor pero se perdid.
Dias y dias sus compaiieros lo buscaron sin poderlo hallar. La hermana,
desesperada, caming largo tiempo hasta que, por la sed, el miedo y la
desesperacién, pidié a Dios la muerte. Se preparaba a morir cuando su
mano, en el lodo, encontré el peyote y, tocdndolo, vié a un hombre quien
le dijo que su hermano se habia salvado. Luego le habld la planta misma
y le enseiié6 cémo debia usarla y cémo fundar la nueva religién y la mu-
jer vi6, por fin, a su hermano.

4. La version winnebago cuenta que un cazador de la tribu de los
apaches mescaleros cazando se perdié y caminé hasta que cansancio y
sed estaban a punto de matarlo. Cayé y sus manos encontraron el
peyote. Lo comié pues le quitaba sed y hambre y en €l entré un espiritu
que le dijo «Mucho te hice sufrir para hacerte probar la verdadera reli-
gién, por eso hice sacro lo que tu has comido y que el Padre me di6 para
que lo diera a los indios». (Lanternari 1977:95-97).

De las cuatro versiones tres de los héroes culturales son mujeres y
uno varén mientras que en los mitos de origen del sanpedro en cinco ver-
siones los protagonistas son varones y en una la Virgen. Hay que subra-
yar la relacion entre la luna y la planta sagrada en el culto del peyote y la
paralela importancia de la mujer y de la tierra. Hay otro tema mitico que
queremos subrayar: el tema del poder de los primeros hombres, simboli-
zados por Cipriano, que era mucho mds grande que el poder de los hom-
bres de la era presente, calidad que despierta el «celo» en Dios quien re-
duce el poder visionario de la planta y este hecho es subsecuente, en la
versién 4 a la sugerencia que Cipriano habfa dado a San Pedro reveldn-
dole el escondrijo de las llaves del cielo.

El mismo tema se halla en los relatos sobre los «gentiles», docu-
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mentados a lo largo de todos los Andes peruanos. Como se verd més
adelante, una de las caracterfsticas sobresalientes de los gentiles era su
descomunal poder fisico junto con su extraordinario poder visionario que
les permitié adelantarse al castigo divino y escaparse del diluvio ente-
rrandose. (Ansién 1987:84; Fuenzalida 1977:63; Polia 1990:103).

El fragmento de cosmogonia recogido por Pedro Sarmiento de
Gamboa (1572) habla de la creacién primordial de una raza de gigantes
«pintados o esculpidos» por Viracocha Pachayachacic y por él destruidos
porque le parecieron «de muy mayor proporcién que la suya» (Sarmiento
1965:207). Otra vez reaparece el tema del «celo» del dios hacia sus cria-
turas que podrian amenazar su soberanfa, o podrian descubrir sus secre-
tos. En las narraciones sobre la destruccién de los gigantes, en las fuentes
antiguas como en los modernos informantes, se enfatiza el tema del casti-
go por la completa falta de moral méds que por su poder de adivinos,
pero hay que tener en cuenta las amplificaciones introducidas por las
fuentes que, en la perspectiva cristiana y moralizadora, exageran el rol
ético del mito.

Sin embargo, el tema del «celo de los dioses» se halla difundido
fuera del Perd, por ejemplo en el Popol Vuh de los Mayas Quiché de
Guatemala donde se describen asf los progenitores de la humanidad ac-
tual, formados con el maiz: «Fueron dotados de inteligencia; vieron y al
punto se extendio su vista, alcanzaron a ver, alcanzaron a conocer todo lo
que hay en el mundo. Cuando miraban, al instante vefan a su alrededor y
contemplaban en torno a ellos la béveda del cielo y la faz redonda de la
tierra. Las cosas ocultas las veian todas [...] Grande era su sabiduria [...]
No estd bien [...] todo lo saben, lo grande y lo pequefio, dijeron. Y asi
celebraron consejo [...] los Progenitores: -; Qué haremos ahora con ellos?
[...] -Refrenemos un poco sus deseos, pues no estd bien lo que vemos.
¢Por ventura se han de igualar ellos a nosotros, sus autores, que podemos
abarcar grandes distancias, que lo sabemos y vemos todo? [...] Asf habla-
ron y en seguida cambiaron la naturaleza [...] de sus criaturas. Entonces
el Corazén del Cielo les eché un vaho sobre los ojos, los cuales se empa-
flaron como cuando se sopla sobre la luna de un espejo. Sus ojos se vela-
ron y sé6lo pudieron ver lo que estaba cerca, s6lo esto era claro para ellos.
Asf fue destruida su sabiduria y todos los conocimientos...» (Popol Vuh
1982:196-107).
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2. Los gentiles, los ingas y el origen del poder del curandero

Bajo esta denominacién agrupamos tres mitos, relatados por tres in-
formantes, cuyos relatos se completan mutuamente integrandose y trazan-
do un cuadro cuya relacién con el mito pan-andino de las edades de la
humanidad demostraremos. Por otro lado, los tres entrevistados sefialan
al «inga» como iniciador primordial y primer maestro. De los tres infor-
mantes dos proporcionan preciosas informaciones sobre la diferencia en-
tre «gentil» e «inca». La diferencia en ambos relatos es temporal y tam-
bién cualitativa: hubo un tiempo de los incas precedido por un tiempo de
los gentiles pero en el relato de Dionisio (mito III) la diferencia temporal
se traduce en neta contraposicién entre poderes dafiinos del mal y de las
tinieblas y poderes curativos de las plantas, aguas y hierbas encantadas
por el «inca». En el mito III los «gentiles» pre-diluviales son expli-
citamente asociados a los «maleros» mientras que los incas post-
diluviales y pre-cristianos son asociados a los encantamientos buenos, a
la medicina, a los curanderos.

Mito I. Informante: curandero Alfonso Garcia, Huancabamba (1989).

P. ;El inca es un gentil?

R. «El inca es otra cosa y los gentiles son otra cosa. Ya. Por decir [...]
antes existia [...] el huancavilca. El huancavilca ese era hombre mds po-
tente. Es decir que un brazo de este hombre hacfa una pierna de nosotros
[...] porque era mds poderoso, era un gigante, era un hombre por decir
rojo, ya, un hombre juerte. Y después de éste vinieron los incas y por eso
que muchas cosas de las ruinas incaicas [...] se encuentran guacos y deci-
mos nosotros que son de los incas: no son de los incas sino son hechos
de los vilcas. Eso es por decir como si yo padre dejo a mis hijos. Asi.
Pero la naturaleza jueron ellos después de los vilcas, jueron los incas,
jueron convertidos y concentrados que ellos dios lo tenfan el sol. Ya, en-
tonces nosotros también llevamos el roce de los incas [...] llevamos el
poder de los incas. Nosotros pedimos y contactamos también con el sol y
con los planetes, diferentes planetes y trabajamos también con nuestro
propio concentramiento natural: atraimos las cosas».

Los gentiles son presentados como gente de tamafio descomunal:

«un brazo de este hombre hacfa una pierna de nosotros», «era un gigan-
te» y eso concuerda con los datos transmitidos por las fuentes espaiiolas,
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p.ej. Pedro de Cieza de Le6n; Joseph Acosta; Pedro Gutiérrez de Santa
Clara; Pedro Sarmiento de Gamboa; Pablo José de Arriaga; Fernando de
Montesinos; Fernando de Avendafio.

Relatamos sélo la noticia en Fernando de Avendafio (1649): «To-
dos vuestros antepassados dixeron: que vbo antiguamente unos hombres
muy malos, assi en lo yunga como se ven sus guesos en la costa de la
mar en Manta, y por aquellas Prouincias, y tambien en la cierra, junto a
Potossi se ven algunos guessos dellos, que son muy grandes, y dizen que
eran Gigantes. Y que estos por sus pecados, porque matauan los Indios, y
les quitauan sus mugeres, y cometian el pecado nefando, juntandose unos
hombres con otros, y otras culpas cayé fuego del cielo, y los abraso, y
todos perecieron quemados». (Avendafio 1649: Sermén 11,22).

Es primera vez que documentamos el nombre de «huancavilca» en
los mitos de la Sierra piurana. Su origen es dudoso: puede explicarse a
través del quechua huanca, «grande piedra», que es también el nombre
de la etnfa que vivia en el valle de Huancabamba antes de la llegada de
los incas y vilca que es «sagrado» y sinénimo de huaca. Alfonso no tiene
la suficiente informacién como para asociar intencionalmente dos térmi-
nos quechuas creando un nuevo término. Por lo tanto «huancavilca», y la
variante «vilca» usada por Alfonso, podrian ser supervivencia de anti-
guos mitos, o un recuerdo histérico conservado en el cuento popular. Por
otro lado, Huancavilca es el nombre de un pueblo ecuatoriano que a me-
nudo se escucha en las transmisiones radiofénicas y de una antigua etnfa.

Alfonso no contrapone explicitamente «huancavilcas» (=gentiles) a
«incas», mds bien sefiala un parentesco natural: «Eso es como si yo pa-
dre dejo a mis hijos». Paralelamente Alfonso sefiala la fuente del poder
de los maestros curanderos de hoy no en los huancavilcas sino en el
«roce de los incas», «el poder de los incas» que declara tener él mismo.
Este poder, para actuar en la persona, requiere un carisma natural que
«atrae las cosas... con nuestro propio concentramiento natural». Es decir,
que curandero se nace. En el cuento de Alfonso, los huancavilcas pare-
cen desprovistos de poder, mdgicamente inertes, 0 no tan poderosos
como los incas.

Sigue la narracién del mito de fundacién de Huancabamba, centra-
do en la figura del Inca y asociado al mito de fundacién de la ciudad de
Lima.
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Mito II. Informante: César Melendres, Huancabamba (1989) .

«El Inca Atahualpa, eso vino de la cordillera [...] vino [...] de las
Angosturas [...] en ese tiempo llevaban para formar la capital, llevaban
dice una naranja y donde producia, por decir ellos se iban buscando para
formalizar digamos la ciudad [...] “tonce dice que de un sitio, digamos de
las Angosturas, trajeron la naranja [...] probando pa’ donde iba a ser la
poblacién. Tiraron la naranja a este sitio, acd hay un sitio que llaman
Marcahuasi, “ntonce la hicieron tirar, el inga, asi la naranja como quien
un flechazo [...] y donde tiraron [...] ya amanecié la naranja pero florida.
Florida, no en frutos sino florida. Bueno, “ntonce donde el inga fundé
[...] la provincia de Huancabamba. Y asi por lo general fueron buscando.
Ahora ellos querfan buscar la capital de Lima [...] andaban afios y mds
afios hasta que a la capital de Lima “ntonce dice que aventaron la naranja
allf para probar, “ntonce allf dice que amaneci6 la lima, amanecié florida
y cargada [...] donde se cafan las naranjas [...] “ntonces alli formaron la
capital de Lima. Huancabamba se llamaba en ese tiempo Huanca...»
Alfonso: «...acd era la tierra de los muertos [...] porque la guerra acé era
una peleya, una lucha que se mataron acé la gente...»

César: «Porque ante dicen, como se encuentran asi digamos en la ciudad
de Lima [...] que hay [...] los terroristas [...] ellos se iban peleando [...] o
sea que en esos tiempos usaban también al que mds abusaba, o a los ri-
cos [...] porque ellos abusaban en ese tiempo, porque ellos iban persi-
guiendo también a los ricos para matarlos y quitarles las cosas, y darlas a
la gente pobre [...] los incas...»

Alfonso: «Los incas mandaban la igualdad. En el desarrollo de los incas
habia la igualdad porque en ese tiempo no habia la orgullez, no habia po-
breza, todos éramos iguales...».

Nétese como en Huancabamba la naranja arrojada por Atahualpa -
que sustituye la barreta de oro de Manco Cépac y Mama Ocllo- brota al
amanecer en una planta florida mientras que en Lima la naranja/lima
(César usa los dos términos) brota en un drbol cargado de frutos, como
conviene a un lugar que goza del prestigio de «capital». Y este ya no es
Cuzco, sino Lima que asi adquiere, en el cuento de César, dignidad cul-
tural indigena. No faltan en el relato, bajo el disfraz mitico, recuerdos
histéricos libremente asociados: Atahuallpa que se sustituye a Tipac Inca
Yupanqui que las fuentes sefialan como el histérico conquistador de la
provincia de Huancabamba, jugando el rol de héroe cultural. Viene de las
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Angosturas donde existen los vestigios del camino real. En
Huancabamba hubieron luchas cruentas entre los naturales y las tropas
del inca, como testimonian las fuentes espafiolas, Garcilaso de la Vega,
etc., y en el cuento de Alfonso es «la tierra de los muertos».

En la transfiguracién mitica, el tiempo del inca adquiere los atribu-
tos de la edad de oro: «no habia pobreza», «todos éramos iguales» y
César llega hasta el punto de plantear una similitud muy sutil entre el
Inca que quitaba a los ricos para entregar a los pobres y «los terroristas
en la ciudad de Lima», la misma ya sefialada como capital fundada por el
Inca. Trdtase de una identidad quizds no consciente y plenamente acepta-
da pero que no puede pasar desapercibida y que vislumbra posibilidades
de aceptacién y transfiguracién mitica del mensaje revolucionario en sen-
tido mesidnico y escatolégico.

Mito III: el inca maestro de los maestros curanderos. Informantes: Alfon-
so Garcia y César Melendres, Huancabamba (1989).

La pregunta siguiente tiene el objeto de solicitar a nuestros infor-
mantes que aclaren con mds detalles el rol mitico del inca:

P. ;El inca era también curandero?

R. Alfonso: «Claro, de alli vienen los poderes, pues»

César: «Claro, porque inclusive dejé el sanpedro, dej6 inclusivamente
por los cerros, en las ruinas, se encuentran artes se encuentran materiales
[para usarse en la mesa curanderil]...»

Alfonso: «Chunganas [sonajas]...»

César: «De lo que han sabido trabajar».

Alfonso: «En la historia del tiempo incaico, para decir que ellos crefan
en su poder de dios, el poder del sol, entonces entre los cerros brotaban
[...] diferentes clases de maiz, ya ellos buscaban la luz, buscaban todos
los poderes de los maices. Cuando ellos fueron a la Laguna de los En-
cantos, por el poder del Espiritu Santo [...] lo hicieron brotar sobre la tie-
rra para que haya la generacién ya, entonces [...] brotaron un poco de
maiz. Broté una sola calidad de maiz. De una sola calidad de maiz por el
rayo del sol hubo diferentes calidades de maiz, diferentes colores [...]
vino por decir el blanco, vino el amarillo, vino el negro, vino el rojo,
vino el castigado y en distintos colores [...] diferentes maices. Entonce
del maiz que brotaron brotaron el trigo en diferentes menestras [...] y de
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allf de los diferentes maices ellos tuvieron el poder que [...] es en el maiz
blanco y en maiz amarillo fue el poder de ellos habian para trabajar.
Entonce ellos lo comprobaron como quien para hacer ganar las naciones
las luchas [...] Entonce ellos con su maiz, con el poder que ellos se
compactaban del agua [...] “ntonce ellos con su poder y con su vara ellos
adomenaban. “Ntonces por decir que ellos ganaban y con su honda ellos
botaban una piedra de un sitio a otro sitio desaparecia una ciudad [...]
Ellos la hacfan desaparecer con su honda, con su honda ellos ganaban.
“Ntonce de alli ha venido que ellos era el poder, por eso [...] el mds
significante de todas las cosas el tabaco y el maiz blanco. Es el poder
[...] lo hace volverse feliz, los hace volver y regresar»

P. ;Y el maifz dénde lo sembraron?

R. «En la Laguna del Encanto. En la Laguna del Encanto producir y allf
vino el producimiento de muchas yerbas, de muchas flores, de muchas
cosas [...] Ellos hacian muchas maravillas, muchas maravillas. Todo lo
que ellos querian ellos hacfan [...] Grandes maestros ellos eran. Ellos hi-
cieron muchos encantos porque [...] todo lo que Ud. ve lagunas han sido
pueblos. Han sido pueblos de los reyes incas, de los encantos, como de
momento, como cuando vino la despoblacién de los malditos espafioles
[...] que venian a quitar nuestros minerales, entonces ellos todos los en-
cantos los convertian en tierra y los hacian brotar en agua, quedaban
brotados en agua para que no lo sacaran los espaiioles [...] Por eso donde
hay ahora las Huarinjas habia una ciudad y por eso que tiene el mérito de
las lagunas: las Huarinjas incaicas. Por eso que con ese poder de sus
aguas que curan la gente».

P. ;Es por eso que las aguas son poderosas?

R. «Porque el inca las encantd, es poderosas, tienen varios poderes».

La primera parte de la narracién justifica culturalmente el porque
los objetos arqueol6gicos gozan de tanta importancia en el ajuar del cu-
randero: por haber pertenecido a los incas y, mds aun porque ellos los
usaron para encantar y curar. No se hace mencién de los gentiles.

Seguidamente, Alfonso expone el mito del origen de algunas de las
especies vegetales mds importantes para la alimentacién del hombre
andino y de aquellas relevantes para las ceremonias del curanderismo: el
maiz blanco usado para «florecer» y en la preparacién del arranque al
sanpedro y del tabaco usado en las «singadas» para «realzar» los afecta-
dos por la envidia y el «dafio» y «fortalecer» contra hechizos e influen-
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cias negativas. Junto con las especies comestibles y mdgicamente activas
nacieron las hierbas, las mismas que en la teorfa médica indigena curan
por estar cargadas de poder, el del lugar donde crecen, el poder de quien
las usa y el poder propio a su naturaleza. En visién, los curanderos son
conducidos por el espiritu de la planta sagrada (sanpedro, mishas) hasta
los jardines encantados, «los jardines del inca», que existen en una geo-
graffa paralela a la del mundo visible, en las soledades andinas donde el
caminante no ve otra cosa que pajonales azotados por el viento y rocas
desnudas. En estos jardines el mismo «Inca Rey», ataviado con sus insig-
nias, muestra al curandero las hierbas que curardn sus pacientes.

Asf vefa el jardin el maestro Adriano Melendres de San Juan de
Cachaco, en su vision: «El jardin estaba cubierto con toda clase de reme-
dios, puros vegetales. Yo vi al Inga que tenia en las manos la achupalla
del Inga [...] estaba vestido con adornos de oro». El mismo maestro ex-
plica el origen del poder de las lagunas encantadas y de la laguna con cu-
yos «encantos» se compactd, estrechd el pacto para que lo asistan y ayu-
den: «La llaman Laguna del Rey Inga porque es un bafio muy agradable
para la salud. Era la laguna del rey, cerca, incluida, hay la laguna de la
reina. El inca hacfa muchos remedios para la salud de las personas y de
su imperio. El inca iba al solcito que estaba saliendo y al solcito que es-
taba bajando, el inca con catorce hombres, ellos eran también incas, es
decir desde Manco Capac hasta el dltimo inca. El inca pagaba [hacia
ofrendas] con sus yerbas de las Huarinjas...» (San Juan de Cachaco
1985).

En la cosmogonia huancabambina los héroes culturales, los incas,
conjuran por la nueva generacién los dos poderes universales: el del
dios-sol, padre de lo que tiene vida y fuente del poder del inca y el poder
maternal de las aguas. Aquf las aguas primordiales son las de la Laguna
del Encanto, la misma con la que maestro Alfonso estd compactado. En
sentido mds amplio, son las aguas poderosas de todas las Huarinjas
cordilleranas, de cuyas aguas el mundo actual surgi6.

El mito demuestra plenamente su valor de historia ejemplar: el
inca, primero, se «compacté» con las aguas, asi como ahora en su nom-
bre y en nombre del Dios cristiano que ordené nuevamente el mundo
andino, se compactan con ellas los maestros curanderos. Y el poder de
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las aguas se revela, en el mito, ademds que como poder terapéutico como
poder de dominacién mégica y que otorga la victoria en guerra.

La planta sagrada nacida de las aguas por el poder fecundante del
sol, el maiz, es la otra fuente de poder y es madre de todas las plantas, es
semilla primordial: del primer maiz nacen todas las clases de maices, el
trigo y las menestras. Si, también el trigo traido por los espafioles y nue-
vamente culturizado por Alfonso siendo introducido en la cosmogonia
andina como hijo del maiz del inca. Entre los maices «el mds signi-
ficante» para el curandero es el maiz blanco usado en las ofrendas a las
aguas, en los ritos de expulsién de las enfermedades y en los ritos
propiciatorios que cautivan el poder de los «buenos compactos»: los espi-
ritus auxiliares del shamdn.

Una vez mds, en el relato de Alfonso, el recuerdo histérico se trans-
forma en mitema: el inca magicamente influfa en el destino de la batalla
lanzando contra los enemigos la primera piedra con su waraka, la honda.
En el mito huancabambino, su honda y su piedra hacen desaparecer ciu-
dades enteras como el proto-héroe de los incas, Ayar Cache, que «de
cada pedrada derribaba un monte y hacia una quebrada» (Sarmiento
1965: 215).

Con la llegada de los «malditos espafioles» el viejo mundo, el de
los ancestros incas, desaparece hundiéndose en el gremio maternal de las
aguas sagradas: se oculta en el agua por encantamiento volviendo al caos
de donde nacié. Sin embargo no muere. Todo lo que de este mundo pasa
al mundo de los encantos pasa del existir en forma visible al ser en la
vida invisible. Adquiere por eso una fuerza inagotable que influye en los
ciclos vitales. Lo invisible, en el mundo andino, no significa no-ser, no
implica la falta de vida sino poder latente. Y latencia no es muerte, es
regressum ad uterum. Es espera, semilla, malqui: «caddver-retofio prima-
veral».

Un mundo tuvo que desaparecer porque se cumplié su destino y
ahora vive en el corazén mismo de este mundo: en el mundo de abajo, en
una dimensién donde los consabidos instrumentos usados para percibir el
mundo material dejan de funcionar.

Allf, en el gremio de la Madre Tierra, bajo las aguas que amortajan
un mundo pasado y como liquido amniético envuelven un mundo venide-
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ro, s6lo el sacerdote de los encantos, el maestro curandero, puede ingre-
sar por el poder de su «vista». Y lo hace en nombre de su gente, los
«renacientes» hijos de los «ingas», y por el poder que el Inga Rey le did.
Franqueando el umbral que s6lo pasan aquellos que, por el poder del
ayuno, del canto y del ritmo y por la «vertud» de las plantas de la vision
han aprendido el arte de morir conscientemente a este mundo para des-
pertarse en el otro. Con el permiso de Dios.

La desaparicién del viejo orden regido por los incas bajo el mando
de su padre Inti, el Sol de la segunda era del mundo andino, determina su
supervivencia fuera del tiempo y de la historia. Al mismo tiempo asegura
su intangibilidad y exclusiva pertenencia a la cultura andina. Los «espa-
fioles»-que encarnan la alteridad cultural y las fuerzas que amenazan la
disgregacion de la identidad cultural indigena- sélo pueden explotar los
minerales de este mundo pero son incapaces de disfrutar de las riquezas
inmateriales del otre mundo, el de los encantos, que se oculta bajo las
aguas oscuras y sagradas de las Huarinjas incaicas.

Asf los inquietos lagos cordilleranos se convierten en foco espiri-
tual y punto ideal de referencia de la identidad cultural andina amenaza-
da por los procesos de desculturacién. El poder del Sol de la dltima edad
de los Andes, Cristo, se sobrepone al poder ancestral, no lo destruye: lo
asimila. Y es asimilado por €L

Una noche, cerca de la Laguna Negra, el maestro Néstor Herrera
preparaba la «mesada» y pidi6é a un cura de Chulucanas de bendecir el
agua. El cura se acercé a un «porongo» con agua y Néstor le dijo: «No,
padrecito, ésta no, la otra. Esta es el agua de la Laguna Huarinja y estd
bendecida por Dios».

Mito IV. El mito de los gentiles. Informante: curandero Dionisio
Facundo, Mitupampa, Valle de los Incas, Huancabamba (1989).

La narracién de Dionisio afiade al mito de las tres edades -de los
gentiles (o «huancavilcas»); de los incas y la actual- algunos detalles sig-
nificativos. El lugar donde realicé la entrevista es un importante sitio ar-
queolégico de los Huancapampas prehispdnicos caracterizado por un
ushnu, o adoratorio en cuerpos superpuestos que excavé a lo largo de va-
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rios afios encontrando evidencias de un culto ancestral a dioses felinicos
(macho y hembra).

P. ;El inca y el gentil son la misma cosa?

R. «El inca, a pensar mfo y en mi practica hace dos cosas [...] el inca es
uno y el gentil es otro. Claro, el gentil es otras personas, es decir han
sido seres humanos como nosotros pero en otras formas [...] quiere decir
que este gentil vivia mucho y el dios mismo es decir que entre ellos ya
no habia nada [...] no habfan compadres, no habfan hermanos, todos se
mataban, no sé cuanto: se destrozaban [...] ya, y entonces al final del
tiempo vino un deluvio y murieron y se los acabé los gentiles».

P. ;Cémo eran los gentiles: mds grandes de nosotros, iguales, mds chi-
cos?

R. «Los gentiles eran, segiin mis medidas, de metro ochenta por arriba,
asi, dos metros mds o menos [...] personas fuertes pero salvajes».

P. ;Y han dejado obras, ruinas, huacos, huacas?

R. «Si han dejado pero estdn profundos, enterrados. Habia [...] un maes-
tro que méds o menos se unieron toda la comunidad o por decir un pais
[...] y tomaron una yerba y se dieron cuenta que tal dia se va a terminar,
es decir que va a ser el dfa del juicio, que ya vamos a terminar todos.
Entonces, dijeron ellos: No vamos a dejar las cosas, los bienes que noso-
tros tenimos [...] mejor abrir huecos, huirse a los cerros més altos, a las
peiias, enterrarlos profundos alld, alli que se terminen. Y allf estdn, abajo,
en la tierra».

P.;Para la mesa cudles huacos son buenos, los de los incas o los de los
gentiles?

R. «El de los incas».

P. (El de los gentiles no es bueno?

R. «No, pues, porque ellos tuvieron malas conductas. Es decir hay brujos
que sf lo necesitan a ellos solamente para hacer males. Quiere decir [...]
tienen muchas cosas y utilizan por Cafiaris mds o menos. Para
Huancabamba no, [utilizan los] de los incas».

La era de los gentiles se clausura conun cataclismo: un diluvio. Y
estd caracterizada por el desorden social y moral; falta de respeto hacia
los vinculos de parentesco; violencia: datos tipicos recogidos ya por los
cronistas de los siglos XVI-XVII. Los mismos que se encuentran en va-
rias versiones andinas actuales del mito de las edades de la humanidad
junto con la longevidad, la estatura y fuerza descomunales.
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Un maestro de aquella época en la que los gentiles eran videntes,
un adivino, suefia en sus hierbas, el préximo cataclismo que destruird
aquel mundo. Frente a lo ineludible, los gentiles deciden desaparecer,
como los incas en el mito de Alfonso, pero en una zona mds profunda
del mundo de abajo: una zona oscura y nefasta, fuera del alcance de los
curanderos y fuente de poder para los brujos maleros.

El curandero trabaja con el poder, el «roce» de los incas mientras
que el malero trabaja con el poder sombrio de los gentiles.

El mito reafirma una dualidad indisoluble, la misma que existe en-
tre el caos y el orden; entre el poder destructivo y del poder creador; en-
tre la enfermedad y la salud y asocia explicitamente al brujo con el des-
orden y el caos y al curandero con el poder positivo del inca y el
ordenamiento moral que permite a la sociedad existir. La dualidad entre
brujo y curandero encubre otras dualidades:

Brujo (Malero) Curandero

- enfermedad y desgracia; - salud, proteccion, suerte;
- los gentiles; - los incas;

- el inframundo; - las lagunas;

- el tiempo del caos; - el tiempo del orden;

- desorden moral - leyes justicia

- el diablo - Dios

Hay que decir, sin embargo, que esta dualidad gentil-malero, inca-
curandero no es tan indisoluble como el mito, a primera vista, parece de-
clarar pues hay que subrayar el hecho que la «mesa», o «banco» del cu-
randero incluye una parte llamada «mesa mora», 0 «gentilefla» -la que
queda a la izquierda del altar curanderil- donde se hallan objetos de los
incas y de los gentiles con el fin de «atacar y defender», es decir que la
parte izquierda de la mesa sirve y se usa para «contagiar» desgracias, en-
fermedades y hasta la muerte, exactamente como el brujo usa los objetos
de los gentiles pero, en el caso del curandero, en una perspectiva positi-
va: para liberar sus pacientes de los «contagios» y «pestes». Esto signifi-
ca que los objetos de los gentiles, de por si malos, pueden ser usados con
fines positivos, para curar y «descontagiar» y su poder, dentro del siste-
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ma ético andino, es «bueno» o «malo» de acuerdo a las intenciones del
operador.

Lo arraigado que estd el mito diluvial en relacién a la desaparicién
de los gentiles lo demuestra el hecho que cuando trataba yo de explicar
a los campesinos de Mitupampa que las ruinas del lugar que estaba
excavando eran anteriores a los incas, contestaron que me hallaba plena-
mente equivocado, pues es consabido que el mundo antecedente a los
incas ha sido destruido por el «deluvio» y se halla hoy en profundidades
inaccesibles. Es mds, me miraron con cierta decepcién por este
inexcusable error después de afios de andanzas en la sierra.

Los elementos fundamentales del mito relatado por Dionisio (Mito
IV) son los siguientes:

- Los «gentiles» son anteriores a los incas y su mundo es totalmente
diferente y hasta opuesto al mundo de los incas

. Los «gentiles» posefan poderes fisicos descomunales

- El mundo de los «gentiles» carecia por completo de orden moral y
los lazos bdsicos que unen la sociedad andina eran ausentes (impor-
tante la mencién del compadrazgo)

- La era de los «gentiles» ha sido clausurada por un diluvio

- El diluvio es un castigo divino para sus maldades y no es aconteci-
miento natural

- Los «gentiles» eran sabios y videntes ya que pudieron adivinar la
llegada del cataclismo

- Los «gentiles» usaban hierbas para ver, como los curanderos y los
brujos de hoy

- El mundo de los «gentiles» actualmente estd en el subsuelo profun-
do y oscuro

B El mundo de los «gentiles» y sus objetos son malos si son usados
por los «maleros».

Si comparamos estos rasgos esenciales con las estructuras de mitos
que han sido recogidos en otras partes del Ande y pertenecen a otras cul-
turas, encontramos no una similitud, sino una perfecta identidad que de-
muestra tratarse de un mito pan-andino. Lo que suponfa Fuenzalida en-
cuentra, en las dltimas provincias del Norte del Perd, otro sélido respal-
do: «La evidencia recogida hasta el momento hace, pues, razonable supo-
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ner que estemos en presencia de un mito pan-andino...» (Fuenzalida
1977:60).

Hay que subrayar este dato geogréfico: los mitos sobre gentiles do-

cumentados por mi son sin duda los mds septentrionales hasta hoy cono-
cidos en el Perti andino.

En Ayacucho Juan Ansién recogi6 una serie de mitos sobre gentiles

que los describen como:
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«Hombres fuertes»

Carentes de leyes morales: «se mataban unos a otros», «nunca hubo
paz»; «solian comer a sus hijos como si fueran carne», «dormian
juntos con sus hijos e hijas»

«Hombres adivinos» que «sabfan mucho» (allin allin yachayniyugq);
Distintos de los incas: «los incas no eran los gentiles. A ellos el sol
los mandé después»

Exterminados por un castigo divino (lluvia de fuego, aparicién de
dos y hasta tres soles, diluvio en una sola version)

Desaparecidos en el subsuelo pero no muertos ya que «en la luna
nueva reviven sus huesos»

Potencialmente peligrosos pues pueden contagiar enfermedades y
pueden volver a ser los amos del mundo luego de haberse comido
toda la generacién actual. (Ansién 1987:83-94).

Las mismas caracteristicas encontré en Huancavelica Fuenzalida:

Los gentiles «se comian entre si», «eran codiciosos», «muchos pe-
cados cometfan. Y adulterios. Se vivian con sus hijos [...] las ma-
dres con sus hijos y los padres con sus hijas. Entre cufiados. Entre
hermanos. Entre primos. Entre compadres...»

«Grandes dicen que eran estos gentiles»

«Eran brujos», «eran adivinadores y sabian que iba a venir el dilu-
vio»

«Hasta ahora son vivos los gentiles. En la noche todos los huesos
se juntan y forman persona. Nunca puede morir...» (Fuenzalida
1977 : 62-65).



Por lo que se refiere a la eras, o perfiodos del mundo andino, los
mitos que hemos expuesto dividen claramente el tiempo en tres eras, o
periodos:

1.  El tiempo primordial de los «gentiles»

2.  El tiempo de los incas

3. El tiempo que empieza con la llegada de los espafioles y continua
hasta el dia de hoy.

No hemos encontrado hasta hoy la mencién de una era del Padre,
una del Hijo y una del Espiritu Santo, como ha sido encontrada por
Fuenzalida (1977) y por Condori y Gow (1982).

Todos estos datos acerca de los gentiles-gigantes se encuentran
puntualmente en las fuentes espafiolas de los siglos XVI-XVII. Bastar4
con citar Montesinos (1642) y Avendaiio (1649).

«...hombres grandisimos y altos [...] usaban mal de sus cuerpos [...] eran
dados a la sodomfa [...] pero fué tanto el exceso destos gigantes, que
tomé a su cargo el castigo la Divina justicia, que los castigé en un ins-
tante enviando fuego del cielo que repentinamente los consumié»
(Montesinos 1930:45).

«...y dizen que eran Gigantes [...] matauan los Indios, y les quitauan sus
mugeres, y cometian el pecado nefando [...] cayd fuego del cielo, y los
abraso, y todos perecieron quemados» (Avendafio 1649: Sermén II,2).
Mids adelante el mismo autor habla de un «dilubio conque se anegd todo
el mundo» (Avendafio 1649: Sermén II,2). Llama el diluvio
llocllapachacuti: «cataclismo de agua y fango».

3. El mito de San Cipriano y el origen de los curanderos y de
los maleros

Alfonso Garcia, Huancabamba (1989): «San Cipriano jué también
un hombre curandero [...] San Cipriano €l jué un hombre malero, malero
porque €l curé siempre haciendo dafo, €l hacia mucho dafio pero San
Juan -jueron dos imadgenes San Cipriano y San Juan- San Juan €] curaba
con la bendicién del Padre, él no necesitaba de tabaco ni huachuma ni
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nada, €l cuando iba a muchos sitios &l con su bendicién curaba, con la
bendicién de su Padre, y sanaba muchas cosas: a los ciegos los hacia ver,
a los sordos los hacia escuchar, a los mancos los hacfa andar, ya, y mu-
chas cosas. Y San Cipriano él necesitaba de su encanto que eran los dia-
blos, llamaba todos los espiritus, los diablos, entonce el curaba. “Ntonce
renacié una envidia de San Cipriano, ya, nacié una envidia de San
Cipriano de matarlo a San Juan [...] entonce dijo: Mira -le dijo a su sefio-
ra- que le preparara la mejor comida, el mejor plato y en el plato le echd
veneno. Llévelo. Entonces lo mandé con un empleado que lo diera a San
Juan: Dile a San Juan que lo coma. Entonce San Juan por temer su Padre
€l conversaba, €l tenfa la mente, por entremedio del Espiritu Santo le
conversaba. Entonces €l dijo: En el nombre del Padre, Padre Hijo y Es-
piritu Santo».

«Eché la cruz y se desvaneci6 el veneno. Y él comié y no se murid.
Ntonce le pregunté al empleado: ;Qué cosa es eso? Le eché la cruz. Otro
dia le volvié a mandar en un plato floreado la comida: Dile a San Juan
que no le vaya a echar la cruz, que lo coma asf no mds. ‘Ntonce el em-
pleado cumplié su obligacién, le dice: Mira, este, San Juan, me dijo mi
patrén que no le echara la cruz, que lo com... Ah, ya, muy bien. ‘Ntonce
él agarr6 dijo: Qué linda esta florcita, ésta también es bonita, ésta tam-
bién pero ésta es mds bonita, dijo [as{ diciendo trazaba con la mano la
cruz sobre el plato de comida] e hizo la cruz. Entonce otra vez se volvio
a desvanecer el veneno y no se murié. Entonce [San Cipriano] dijo: En la
Huarinja lo matamos, en la Huarinja lo matamos a San Juan. Entonce jué
San Cipriano con su mesa, con sus varas, encantd, los puso allf, los par6é
en las Guarinjas. ‘Ntonces el 24 de junio era el dia que iba a bendecir las
Guarinjas. Ya. Bendeci6 todas las aguas del mundo. Entonces dijo San
Juan entré por la derecha, San Juan nunca entré por la izquierda,
bendicié. Llegé donde estaba la mesa, entonce le dijo: En el nombre de
mi Padre, del Hijo y del Espiritu Santo, estas varas, San Cipriano, tu me
has querido matar pero con tus mismas varas serds enredado, cuando él
llegd con sus mismas varas seas apresado. Ya, entonce [...] cuando €] lle-
g6 con sus mismas varas lo enredaron y lo voltearon a la laguna, se cayd,
con sus mismas varas lo enredaron y lo aprisiond. ‘Ntonce andan las
imdgenes, iban a dar cuenta a su Padre, ‘ntonce su Pare le dijo: Vuélvete
que San Cipriano sus mismas varas lo han enredado y con su misma vara
de membrillo lo vas a curar hueso por hueso. Entonce San Juan se vol-
vié: San Cipriano, por qué estas aqui preso, con tu misma mala inten-
cién, pero con tus mismas varas te vas a curar. Lo bendicié la vara de
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membrillo, pues la vara de membrillo es muy bendito, muy bendito la
vara [...] pues tiene mucho poder, entonce el principié a desenredar. De
cada betazo iba soltando, de cada betazoiba alargando de cada betazo. De
hecho que le dié como doce betazos. A los doce betazos le solté todo el
cuerpo y pudo caminar...»

P. Asf que estaba tullido San Cipriano...

R. «Tullido, tullido, asf con su misma mesa se curé. Entonce qué es lo
que pasa, "ntonce el jué San Juan le di6é cuenta, entonce dijo: Ya, San
Cipriano, no volverds a curar. Le eché la bendicién Jesis que no volverd
a curar. "Ntonce, una sefiorita Santa Isabel, era una hermosa nifia,
entonce hubo un primo de San Juan, no recuerdo el nombre como es,
entonce “stuvo enamorado. Jué “onde San Cipriano [...] para que le hable
[...] el guayanche [la magia amorosa]. Entonce mand6 un diablo que le
transrobara el pelo a la sefiorita y la sefiorita dormfa con un Cristo en su
pecho, “ntonce el diablo que llegaba reventaba, morfa. Mandaba otro,
morfa. Asf que todos los diablos morian. Al dltimo lo mandé a Lucifer y
Lucifer también murié. Puta, entonces allf jué cuando San Cipriano rene-
g6, dijo: Puta, entonces quiere decir que ninguno de mis poderes sirve de
nada. Entonce se jué, renuncio, llegé al rio, se dié cuantos golpes, se
repintié de sus males, con una piedra se dié en el pecho, se repintié y se
convirtié en imagen. Dios le perdoné sus pecados».

P. Entonces San Cipriano ya no es malo...

R. «Hay dos tiempos de imdgenes [...] En el tiempo en que curaba, cuan-
do €l hacia pararse el sol y la luna, los hacfa parar. Al tiempo del imagen
los hacfa parar al sol y a la luna por entremedio de los espiritus. Por de-
cir, esos espiritus eran los espiritus y los diablos que ellos tenian poder
[...] lo ayudaban. Entonces él hacia parar el sol y la luna. Pero entonces
en el tiempo cuando ya se repentié €l se convirti6 en espiritu. Dios le
perdond y €l se convirtié en imagen, ya, por eso entonce que hay dos
imdgenes. Por eso que hay muchos maleros siendo San Cipriano cuando
€l trabajaba en el dafio, cuando €l tenfa sus poderes. Y hay otras personas
que tienen la imagen de San Cipriano cuando ya se convirtié en ima-
gen».

P. ;Ud. trabaja con San Cipriano?

R. «No, yo no trabajo con San Cipriano».
P. ;Cudl es la diferencia entre las dos imdgenes?

R. «Es, por decir, que cada uno de los imédgenes tiene diferentes poderes.
Es por decir que Ud. tiene un diferente pensamiento, cada uno marcha
por su lado. Asf ha sido en el tiempo de los imdgenes [...]»
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Toda la narracién sigue un esquema dualista que indica con clari-
dad los elementos positivos y negativos que caracterizan los dos protago-
nistas, ambos santos pero uno, Cipriano, malero y brujo antes de su arre-
pentimiento y santificaci6n:

Cipriano

- produce dafio y cura
- usa tabaco y huachuma
huarinjas, encantos,
diablos, mesa, varas

- usa veneno

- actia por envidia
al préjimo

- usa membrillo para
curar con el poder de

San Juan

cura
usa bendicién
de Dios y su
bendicién

usa bendicién
actua por amor

usa membrillo
para curar con

los diablos el poder de
- usa la magia de amor Dios
- usa parte izquierda - usa la derecha

En el mito, San Cipriano y San Juan son presentados como dos es-
pecialistas antagonistas en el manejo de poderes sobrenaturales a fines
curativos. Uno, Cipriano, usa los métodos tradicionales andinos del arte
shamdnico: la huachuma, el tabaco, las varas, las Huarinjas y el conjuro
de los «compactos», o espiritus auxiliares. El otro, San Juan, usa sélo la
bendicién de Dios y con ella hace milagros tales que en Cipriano se des-
pierta la envidia, el motor tradicional de las précticas negativas de bruje-
ria.

Los espiritus auxiliares de Cipriano estdn asociados a los «diablos»
y €l usa de ellos para curar y dafiar, conseguir favores amorosos de don-
cellas. Pero en vano intenta suministrar a San Juan el bocado fatal, el
«dafio por boca», el veneno que lo alocaria o matarfa. La fuente del po-
der de San Juan es celestial y el Santo Espiritu lo alerta asi que por dos
veces, con el sefial de la cruz, €l puede deshacer el veneno.

San Cipriano, derrotado, opta por recurrir a la induccidn indirecta del

maleficio, al tradicional «dafio por aire» conjurando la «<sombra» de su
adversario en las aguas de las Huarinjas.
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Sin embargo, escoge un dia inoportuno para brujerias: el 24 de ju-
nio, dia de San Juan y del Inti Raymi andino, cuando San Juan-Sol ben-
dice (fecunda) todas las aguas del mundo cumpliendo su recorrido solar
de occidente a oriente, de izquierda hacia la derecha. El mismo recorrido
de la copa cuando se distribuye el sanpedro en la mesada. Una vez més
la bendicién que da la vida deshace el hechizo que da la muerte y el po-
der maligno evocado por Cipriano-brujo actda en contra de él mismo, en-
reddndolo con el poder de sus mismas varas y en el mismo lugar cuyo
poder habfa conjurado para hacer el hechizo.

Dios se compadece y San Juan vuelve a las Huarinjas. Esta vez no
cura su derrotado enemigo sélo con la bendicion de Dios. Esta vez acon-
tece algo nuevo y significativo: San Juan bendice la mesa de Cipriano.
Lo cristiano bendice lo andino, lo culturiza y justifica cristianamente per-
mitiendo su supervivencia en el nuevo mundo andino cristianizado. Y
emplea sus varas, en especial la vara de membrillo usada tradicionalmen-
te para la «limpia» de los dafios. La usa golpeando doce veces a
Cipriano: una vez mds el valor simbélico solar del nimero y la fecha
solsticial del acontecimiento marca la contraposicién San Juan - Cipriano
como la del poder positivo contra el poder negativo, como el antitesis
sol-noche, luz-sombra, vida-muerte, salud-enfermedad, curandero-malero,
Dios-diablo.

Dios interviene y Cipriano ya no puede curar pues Dios le quita el
poder. La bendicién a su mesa ha servido sélo para curarlo. Hace falta,
para que Cipriano se vuelva curandero y héroe cultural del mito de ori-
gen de los curanderos andinos, que acepte el ordenamiento del poder de
Dios, el nuevo orden cristiano y el nuevo sistema ético y a €l se someia.
Que se arrepienta y convierta. Como tuvieron que arrepentirse y conver-
tirse los ancestros a la llegada de los espafioles.

Cipriano es la imagen elocuente del ordenamiento religioso
autéctono que el Dios cristiano destruye. No son destruidas las artes tra-
dicionales del «médico» andino pero ahora necesitan de la bendicién de
Dios. Sin ella no curardn. Los curanderos afirman trabajar por el poder y
bajo el permiso que Dios les concede.

Cipriano, solicitado por el primo de San Juan, vuelve a usar los po-
deres del hechizo de amor, el «guayanche»: manda a sus «compactos»
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diabélicos que le traigan un ingrediente indispensable, un mechén de
pelo de la doncella que se quiere embrujar pues los cabellos son un in-
grediente indispensable para que el guayanche resulte. La joven, en las
relaciones cldsicas del mito, desde la Bios Kypridnoii (Vita Cypriani) de
la emperatriz Eudoxia (siglo VII) es una virgen cristiana, Justina, que
morird mdrtir junto con Cipriano que, paradéjicamente, por amor a ella y
al poder de la magia se convirti6 a Cristo. En la agiograffa cldsica de San
Cipriano (apdcrifa) la virgen, frente a las insidias diabdlicas, se persigna
y las vence. En el mito huancabambino duerme con una cruz en su pe-
cho. Sin embargo el resultado es el mismo: los diablos «mueren». El
conjuro se deshace a todos los niveles de poder evocados. Hasta la inter-
vencién de Lucifer es nula: hasta Lucifer «muere».

No «muere» el diablo y no empieza el reino del bien. El que muere
es el «diablo» andino, el poder de los espiritus auxiliares de los brujos
frente al poder de la Cruz. No muere la envidia que mueve los brujos y
los «compactos» a obrar. Sin embargo, cada vez que alguien se halle en
peligro y pidiera a Cristo que lo ampare con su poder, los hechizos se
desvaneceran como los hechizos de Cipriano frente a la cruz de la donce-
l1a. Esto es el sentido de la reinterpretacién andina del mito de Cipriano
mago.

No ha sido el amor de Dios, ni el perdén de San Juan, ni el milagro
que éste actia curdndolo lo que determina la conversién de Cipriano,
sino el hecho de constatar por experiencia directa y personal, rematada
cada vez por una derrota, lo que le convence que hay un poder mayor
que sus encantos. Derrotado por cuarta y dltima vez Cipriano se libera de
sus pecados efectuando, no es casual, la ceremonia andina de la citua, o
purificacién: se va a un rfo y se golpea con una piedra, como los peniten-
tes en el tiempo de los incas o, quizds, antes. Y él mismo es el penitente
cargado de la hucha, la culpa contaminadora, y es el ichuri, el sacerdote
que actia la purificacién.

Cipriano representa, en este mito, al mundo andino precedente la
cristianizacién que, a la llegada del Cristo, lo acepta sin dejar por com-
pleto su identidad cultural «andina». Por otro lado, no aceptdndolo, se
condenaria a la autodestruccién. Las antiguas artes de los «incas reyes»
ahora pueden curar con el permiso de Dios. Cipriano brujo es ahora San
Cipriano, primer curandero y actual protector de los maestros curanderos
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y éstos tienen su santo patrono, como los carpinteros y otros artesanos,
Sin embargo, el mito declara que el primero que trabajé en los Andes
con el permiso de Dios y obedeciendo a sus érdenes no ha sido un hom-
bre: sino San Juan, en el dia del solsticio, cuando empieza un nuevo ci-
clo del afio y del mundo. En vano Cipriano andino intenta «amarrar el
sol» (San Juan) como en los antiguos ritos solsticiales andinos. Esta vez
es el nuevo Sol del mundo andino que amarra el viejo y San Juan se
pone frente al proto-hechicero Cipriano como proto-curandero y héroe
cultural del curanderismo de hoy.

1 TIrAI”
g

DIBUJO 2
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Cipriano brujo, pero, no es olvidado ni ha desparecido sin dejar
huellas. Ha dejado sus artes y su ciencia malhechora y otros las han reco-
gido y las usan: los maleros. Para dafiar acuden al poder de la Huarinjas,
las mismas a las que San Juan acudié para sanar y acudi6 Cipriano para
matar. Las mismas a las que hoy acuden maleros y maestros curanderos -
a veces en el mismo tiempo y estando en las opuestas orillas de la misma
laguna- pues el poder es fuerza ambivalente que puede ser usada para cu-
rar 0 matar, de acuerdo al «buen corazén» o a las «malas intenciones» de
quien lo evoca y lo maneja.

La 4° versi6én del mito de origen del sanpedro afiade a esta Vita
Cypriani andina un detalle significativo: los instrumentos mégicos (las
artes) del proto-hechicero Cipriano se quedan en América, en los Andes,
y son recogidos por los andinos. El Libro de Cipriano, donde estaban
anotados en letras los secretos del arte médica, llega a Europa y sirve de
base para la medicina europea, practicada por doctores que utilizan mu-
cho el cerebro, saben leer y todo lo escriben y leen en los libros. Pero no
saben curar todas las enfermedades porque no saben ingresar en el mun-
do de los «encantos» que hacen enfermar a los hombres y tienen poder
de curarlos. Los doctores y la civilizacién de las letras no saben usar la
«vista en virtud» para la cual no es menester consultar libros o saber leer
sino es preciso s6lo saber usar un poder sagrado que actiia -cuando Dios
lo permite- en quienes han sido llamados. Un poder que «rompe el cere-
bro y pasa mds alld».

NOTA: parte del material etnografico utilizado en este capitulo ha sido
precedentemente expuesto (Polia 1990; Polia 1994a).
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CAPITULO 7

LOS «<ENCANTOS»: EL MUNDO MITICO ANDINO

1. El concepto de encanto: el mdgico cotidiano
1.1. La etimologia de «encanto» y «encantar»

«Encanto», en el léxico curanderil significa «encantamiento»: la ac-
cién mégica llevada a cabo por un shamdn o por parte de una entidad del
mundo mitico que actda de por si o por efecto de una accioén ritual (pac-
to, conjuro, invocacién sacrificio). «<Encanto» es el poder de un objeto,
lugar, persona. «Encantos» son los objetos de la «mesa»que constituyen
los soportes fisicos de entidades espirituales e instrumentos de encanta-
miento.

Al mismo tiempo, «encanto» significa «espiritu» y se refiere a la
entidad mitica responsable del encantamiento y fuente del poder que ani-
ma lagunas, cerros, peiias, cuevas, rocas, piedras, huacas, manantiales,
plantas, animales y objetos de los «gentiles».

Hay «encantos buenos» y «malos», de acuerdo al poder positivo o
negativo que anima el objeto, el lugar, el ser. La calidad del poder mani-
fiesta la calidad de la entidad mitica. Hay que tomar en cuenta, de todas
maneras, que a menudo el poder es bivalente, es decir potencialmente
bueno, o malo: saludable o dafiino. Moralmente ambigiias, las entidades
del mundo mitico son vengativas, irascibles, codiciosas y hambrientas.
Son «interesadas» y a menudo se venden apoyando a quien les invite
ofrendas mejores y mds preciadas. Pueden aliarse repentinamente con el
enemigo del shamdn: basta con oler la fragancia de una colonia més fina,
o de un licor de més precio.
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Los «encantos» son ubicuos: quien no goce del don de la «vista»
del shamén, o cuando la tradicién de su gente no lo dice, nunca sabe
dénde estdn, cudles son y cémo actian: «Una laguna tiene encanto, un
cerro tiene encanto, una pefia tiene encanto, un camino por despoblados
lo mismo [...] una quebrada, un rio encanta las sombras. Por eso el que
sabe, al momento de citar [evocar] los encantos menta los nombres de
cada lugar, de cada rfo, de cada pefia» (Ramiro Yahuana R., Ayabaca
1987).

La evocacién de los «encantos» -la «citacién» precede toda cere-
monia terapéutica o divinatoria y consiste en la recitacion hablada, o can-
tada, de largas listas de nombres de lugares sagrados del mundo andino,
sea de aquellos con los cuales el maestro ha estrechado un pacto, sea de
los lugares de poder del sitio y de la comarca, o de lugares tradicional-
mente respetados por ser grandes fuentes de poder, como es el caso de
las Lagunas Huarinjas de Huancabamba cuyo prestigio sobrepasa el dm-
bito departamental.

La palabra «encanto» se alterna, en el uso popular y en el 1éxico
shamdnico, con «virtud» y «poder», empleados como sinénimos. Las tres
palabras, si se usan para indicar la fuente del poder, son sinénimos de
«espiritu».

Los «encantos», o espiritus, en la visién shamdnica pueden asumir
formas humanas, o animales, u otras cargadas de valor simbdlico. El pri-
mer dato que hay que subrayar, al examinar el material recogido, es la
inseparabilidad del «encanto» de su soporte fisico: lugar, planta, cuerpo,
objeto. En los mitos y en las visiones el espiritu y su contraparte fisica
forman una unidad como el mundo visible y el invisible, la realidad y el
mito.

«Encantar» significa actuar sobre una persona, o cosa, transmitien-
do un poder que hace la persona, o la cosa, positivamente o negativa-
mente activa. «Encantado» significa «saturado de poder» y corresponde
por su significado al quechua camasca (kamasga) de las fuentes espafio-
las. El encantamiento negativo, el maleficio, equivale a «contagio» y, en
el caso de practicas dafiinas, «encantar» y «contagiar» son sinénimos.

«Desencantar» significa «desactivar», o «descargar del poder» un
objeto, un lugar o, més frecuentemente, una persona. Cuando se vuelvan
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a usar los objetos que pertenecieron a un maestro fallecido, hay que
liberarlos del poder del precedente duefio con una operacion especial que
se lleva a cabo en las aguas de las lagunas y que se llama «desencanto»,
o «descompacto». Esta operacién precede una nueva inducién de poder,
un nuevo «compacto», en las mismas aguas. Hasta hoy no he documenta-
do la posibilidad de liberar lugares negativos alejando permanentemente
de ellos las entidades responsables de su negatividad. Existen defensas ri-
tuales, como son ofrendas, recitacién de férmulas, observancia de tabus
para protegerse del poder de aquellas entidades pero ellas forman parte
del orden natural aun siendo negativas y causa de desérdenes para la sa-
lud de los humanos. Distinto es el caso de la presencia de entidades evo-
cadas por un brujo para contagiar personas, o lugares: en este caso el
shamdn ejecuta ritos de «descontagio» y «despacho» para alejarlas per-
manentemente.

Por lo que se refiere al origen del vocablo «encanto», el castellano
deriva del latin incantare (in + cantare) que significa recitar cantando
férmulas magicas sobre (in) algo. Incantatus significa «consagrado por
medio de encantamientos o férmulas magicas». Incantamentum e
incantatio es la «férmula mégica recitada». Carmen deriva de *can-men
(cano = «canto» < can-) y significa «férmula mégica cantada», «encanta-
miento» y también «responso de un ordculo». En las Leyes de las XII
Tablas carmen malum es la férmula mégica negativa rezada cantando
(incantatum) para hacer dafio a una persona. Carmenta (<*Canmenta)
era la arcaica diosa de la poesia y de los encantamientos, la misma que
revel6 los simbolos mdgicos de las antiguas letras del alfabeto usadas
también como instrumentos divinatorios.

1.2. El concepto de «aire»

A menudo, «encanto», «espiritu», «poder», «virtud» se alternan en
el uso a «aire», 0 «viento» que traduce fielmente el quechua wayra:
«viento» y también «entidad sobrenatural» presente en el viento. A través
del viento, o del aire, se transmite el contagio, el poder negativo que
emana de las huacas o de los lugares, o de plantas, animales, restos de
muertos o que es evocado por los maleros. Entre las culturas de habla
quechua se cree que de las tumbas y de los restos emana el «viento de
muerto» (aya wayra) que ataca a los profanadores causando, en casos
graves, su muerte. En los Andes septentrionales las emanaciones de los
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huesos y de los objetos arqueoldégicos del ajuar funerario se llaman
«antimonia» y producen disturbios acompafiados a menudo por hemorra-
gias. En el departamento de Ayacucho la influencia, o «soplo» dafiino
proveniente de fuentes, tumbas, rocas es llamado wari cuyo significado
originario y primero es «autéctono primitivo» (Perroud 1969:190). Tradi-
cionalmente wari se refiere a los antepasados miticos de la primera hu-
manidad, los wari wira qucha runa (Guaman Poma 1987:46-49) y de la
segunda época, los wari runa (Guaman Poma 1987:50-53). El contagio
con el wari produce supuracién en varias partes del cuerpo, especialmen-
te en las extremidades (Arroyo 1987:66) pero puede también fecundar las
mujeres produciendo partos monstruosos (Arroyo 1987:66-67). A veces
el antepasado wari se manifiesta en forma humana y puede seducir a los
hombres o a las mujeres pero debe desaparecer antes del aurora (Arroyo
1987:68-70) ya que la luz le es fatal como lo fue a los hombres de la pri-
mera época de la humanidad que vivian a oscuras.

«Aire», como el quechua (y el aymara) wayra es tan cargado de va-
lores simbélicos que a menudo resulta muy dificil distinguir cuando se
refiere al aire atmosférico porque aire, viento, torbellinos («remolinos») y
resuellos son vehiculos de transmisién del poder. El «resuello del cholo
viejo» es el poder del inca que emana de las antiguas ruinas (Aypate
1973).

El viento puede causar parélisis facial: «le ha dado un aire». En
otras partes del Ande varias dermatosis son llamadas sullu wayra; el
limbago es gecho wayra; el eczema husnu wayra pero estas expresiones
no autorizan a pensar en una naturaleza puramente fisica del «aire».

El dafio causado por operaciones mégicas negativas se da «por
aire» y es distinto del dafio producido «por boca» por medio de comidas
o bebidas. «Por aire» se refiere al aire como medio de transmisién vy, al
mismo tiempo, a los «aires», o espiritus, responsables del dafio ya que el
«dafio» requiere invariablemente el empleo de espiritus auxiliares del
malero. «Por aire» significa también «por medio del poder de los espiri-
tus».

Antonio Raimondi contaba las dificultades encontradas cuando pe-

dia a los indigenas que excavasen antiguas ruinas ya que éstos temian
que iban «a padecer por toda su vida de dolores en el cuerpo; y es tanta
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la fuerza de su creencia, que muchos por codicia de hallar algin tesoro
escondido van a escarbar, pero se enferman mortalmente de tristeza, y se
ven luego atacados fisicamente [...] Los indios atribuyen esta enfermedad
que es puramente moral, a ciertos vapores que desprenden de los caddve-
res, 0 momias de los antiguos [...] y en algunos puntos los llaman vapo-
res o aires de difuntos, y en otras partes, aires de gentiles» (en Valdivia
1986:79).

José Guarnizo, decano de los curanderos de Huancabamba, explica-
ba: «Los aires son espiritus malignos que atacan y hay que defenderse.
El susto es un aire temperado, caliente o frio, que ataca y perturba la
mente» (Caserio de Segundas 1985).

«El viento lo manda algin contrario. Le agarré un viento malo u
también un viento malo es cuando estoy santigiiando “tonce otro estd por
alli cruzando [...] cuando estd despachando sus males le choca pero ya no
es por culpa de uno» (Ascencia Gonza, Tacarpo 1988).

El ataque de un brujo se manifiesta a menudo como un torbellino
oscuro Yy terrible llamado «ramalazo», rdfaga de viento, o «viento ne-
gro», que ataca al maestro y «escurece» su vision. La relaci6n entre po-
der sobrenatural y remolino de viento es antigua:

«El modo cong. el dem[oni]o se aparecia a los indios vnas v[eces]
era en vn remolino de viento» («Missiones de Guancabelica a infieles»
1613. ARSI. Peruana. Litterae Annuae, Vol. XIV, T. III: fol 36, pag. 37).

En las palabras de otro curandero, Concepcién Guerrero: «El poder
es un espiritu [...] Las virtudes son espiritus, tomando la huachuma se
ven. Aires o espiritus son la misma cosa» (Salald 1985). Estas simples
afirmaciones justifican culturalmente el uso del sanpedro, o «huachuma»
para permitir el contacto del shamén con las fuerzas del mundo invisible.
El conocimiento de estas fuerzas es un elemento esencial en las practicas
médicas tradicionales pues el mundo que llamamos «sobrenatural», o
«invisible» es corazén y alma del mundo visible y entre los dos aspectos
de la misma realidad existe una relacién tan estrecha que nos permite con
razén hablar de un «mégico cotidiano».

Hace falta, sin embargo, tomar en cuenta que «sobrenatural», «invi-
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sible», «mdgico» son conceptos que pertenecen al pensamiento occiden-
tal y que, al emplearlos para definir aspectos de la cultura andina, forzo-
samente se transforman en reinterpretaciones que a menudo son
distorsionantes. No existe, realmente, en la estructura del pensamiento re-
ligioso andino un mundo «sobre-natural» pues existe una sola naturaleza
que es espiritual y material al mismo tiempo. El mundo puede percibirse
a través de los 6rganos de los sentidos en su aspecto material y a través
de una ampliacién de la consciencia (la «vista en virtud») en su aspecto
inmaterial. «Sobrenatural», en todo caso, no es una estructura -lo sagrado
que por su naturaleza es «totalmente otro» y superior- superpuesta a la
realidad del mundo corpéreo, : es la infraestructura la mds importante. Es
el pachapsongo, el corazén del mundo. Los antiguos dioses y los moder-
nos «encantos» no estdn tinicamente arriba, sino abajo y aqui: en este
mundo.

Por eso mismo, la dialéctica occidental visible-invisible pierde en
los Andes su irreductibilidad. Por lo que se refiere a «mdgico», el con-
cepto pierde su cardcter que expresa lo extraordinario, lo que sobrepasa y
altera las leyes de la naturaleza. En los Andes el encantamiento es el re-
sultado «normal» de la interaccién de las fuerzas que animan la naturale-
za y que el hombre puede dirigir a su favor por medio de la accién ritual.
El rol del shamén es garantizar la correcta relacién ritual con los «encan-
tos», los dobles espirituales de las cosas. Por eso, para expresar la fun-
cién del curandero, he forjado la definicién de «sacerdote de los encan-
tos». El curandero no es un mago, o no lo es dentro de la cultura popular
del Ande donde «mdgico» / «magicero» es el hechizero, el brujo malero.
«La mdgica» es el arte sombria de los brujos cuyo poder es otorgado por
el «diablo».

Asf como los «encantos» no son forzosamente el «diablo», la fun-
cién del shamdén no puede interpretarse sélo en base a la estructura magi-
ca del pensamiento andino. Hay que hablar, méds acertadamente, de una
«religiosidad autoctona» y de una «religiosidad aléctona (cristiana)». De
una aptitud «religiosa» hacia las deidades del mundo mitico ancestral y
de una aptitud religiosa hacia lo religioso cristiano. En otras palabras: es-
tamos frente a una religiosidad sincrética y sinérgica donde lo ancestral y
lo adquirido coexisten e interactian. ;Y lo mégico? Existe al costado y
paralelamente a lo religioso autéctono y a lo religioso cristiano: la invo-
cacion del espiritu de un cerro acompaifiada de ofrendas para que envie la
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lluvia, o la salud es «religiosa» desde la perspectiva tradicional andina y
es «mdgica» si es considerada de acuerdo a los patrones culturales euro-
peos y cristianos. Asi mismo, la férmula litirgica cristiana tradicional -el
rito, la oracidn, el sacramento- puede ser usada como instrumento méagico
muy a pesar de su intrinseco valor religioso y del uso consagrado por la
tradicion. Existen, sin embargo, dentro del curanderismo andino estructu-
ras y ritos que delatan una estructura netamente «madgica»: la extraccién
del «contagio» por medio de frotaciones y succiones; la idea que lo posi-
tivo y lo negativo puedan transmitirse actuando a distancia y
simpatéticamente sobre objetos que guardan relacién con la persona; el
poder de la mirada y de la «envidia», etc.

1.3. Categorias de «encantos»
El complejo mundo de los espiritus andinos actualmente incluye:

a.  Espiritus de lugares y entidades de origen no-humano como son los
espiritus de las huacas, la «chununa», el «duende», el «tutapure», el
«huandure», el «carbunclo»

b.  Espiritus de los antepasados: «encantos gentilefios», «encantos
incaicos» o «espiritus de los gentiles», «de los ingas», «del inga
rey», del «cholo moro». Estos espiritus custodian las «huacas
gentilefias»: tumbas, edificios, ruinas, cuevas y todos aquellos
lugares que -real o supuestamente- han tenido alguna relacién con
los «moros» y con el tiempo mitico de los origenes como las lagu-
nas sagradas de la cordillera

c.  Espiritus de los muertos cristianos: netamente distintos de los ante-
pasados paganos, reciben el nombre de «almas», «<sombras», 0 «pe-
nas». Estas tiltimas pueden manifestarse en apariciones terrorificas

d.  Los espiritus de los shamanes («sombras») separados del cuerpo en
el curso del «viaje» propiciado por las drogas rituales. En esta cate-
gorfa hay que considerar las «sombras» de los curanderos y las de
los maleros, o brujos, que a menudo se metamorfosean en animales.

e. Los espiritus («sombras», «encantos») de los objetos que componen
la «mesa». En el «viaje» el shamdn lleva consigo las «sombras» de
sus «artes», u objetos

f.  Los espiritus («sombras») de los seres vivientes separados del cuer-
po en consecuencia de un «susto», o de la «tapiadura», o «rapta-
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dos» ritualmente por medio de operaciones de maleficio o de magia
amorosa

Los espiritus de las plantas psicotrépicas

Los espiritus auxiliares del shamén: los «compactos»

Los encantos

Pasemos ahora en resefia las entidades miticas que viven an la cul-

tura del Ande nortefio:

2.1. Espiritus de lugares y entidades miticas de origen no huma-
no.

Antes de examinar esta categoria de «encantos» hay que definir

brevemente el:

2.1.1. Concepto de «iuaca» en el moderno curanderismo

Al estado actual de nuestros conocimientos, adquiridos por observa-

cién directa y entrevistas en el campo, el término de «huaca» se extiende

a.
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Lugares donde existan restos arquitecténicos atribuidos a los ante-
pasados «gentiles», 0 «incas», o mds frecuentemente a estos dlti-
mos ya que para muchos de nuestros informantes los «gentiles»
ocupan una zona subterrdnea del mundo

Restos arquitecténicos antiguos como son las grandes piedras con
petroglifos de Samanga, Frias, los monolitos, las tumbas en fosa
Las cuevas sepulcrales

Los huesos y las momias precolombinas

Los objetos de excavacion («artes gentilefios») utilizados en el
ajuar shamdnico por su poder de proteccién y ofensa

Las grandes rocas moldeadas por los agentes atmosféricos: sus for-
mas son relacionadas con los antepasados pre-cristianos

Las piedras partidas por el rayo

Las piedras de distinto tamaifio, figura, color, que presenten formas
insélitas o sugestivas. Estas formas son interpretadas como mani-
festacién del poder de la piedra misma. Es el caso de las «illas», o



piedras naturales en punta que recuerdan los cuernos del ganado va-
cuno y que son llamadas «illas crianderas» ya que se les atribuye el
poder de influir en la reproduccién de los animales; las antiguas
puntas liticas son llamadas «piedras del corazén» porque recuerdan
su forma y son consideradas eficaces amuletos de amor; las piedras
cuya forma sugiere la de un animal significativo (el céndor, la ser-
piente, el puma, etc.) o el «sexo» de la entidad que anima la piedra.

i. Las concreciones esferoidales, o enterolitos, encontradas en el esto-
mago de los rumiantes, conocidas en el folklore mégico de Espafia
como bezoares y en los Andes septentrionales como «piedras
besares», 0 «illas».

I.  Algunos animales como el puma, el gato, la serpiente, las aves de
rapifia especialmente si estos animales son vistos de noche en
proximidad de lugares con prestigio mitico. En este caso son inter-
pretados como manifestaciones de «encantos» de las huacas.

m. Las varas mdgicas talladas en madera de drboles como el hualtaco,
la chonta, el palo santo, etc.

n.  Los nifios que nacen con el labio partido (llamados «<huaquitas»).

De esta lista de huacas hemos excluido los cerros y las lagunas de
la cordillera. A primera vista puede pensarse a una reduccién del drea
semdntica del originario concepto de huaca. En efecto, también de esto
se trata pero esta reduccién no implica una modificacién del concepto de
huaca como lugar de poder, morada de seres sobrenaturales. En otras pa-
labras: las altas cumbres de la cordillera y los lagos andinos, siguen sien-
do objeto de un culto constante y sede de «encantos», pero no son llama-
dos «huacas» como en el tiempo de Garcilaso de la Vega. Sin embargo
lo son efectivamente, es mds: entre los lugares con prestigio mitico des-
empeifian un rol de primera importancia.

Profundizando el andlisis, notamos que en la totalidad de los casos
que he podido documentar -incluyendo el de los cerros y lagos no
incluidos en la extension del drea semdntica de la palabra- «huaca» se
aplica hoy a lugares, objetos, animales que gozan de una relacién directa
con el mundo de los antepasados paganos porque éstos han habitado los
lugares o porque, en el caso de los objetos, éstos han sido fabricados por
los «gentiles», o «incas» o porque el objeto mismo ha sido fabricado uti-
lizando un material cuyo origen cultural pertenece al mundo de los ante-
pasados precristianos. A préposito de la dltima observacién es notable el

213



hecho que, en el caso de los metales, mientras los antiguos fumi y porras
de cobre son considerados «huacas» no lo son las varas de hierro y las
espadas de acero a pesar de formar parte de la «mesa» y de su funcién ri-
tual de primaria importancia. El hierro representa una alteridad cultural
respecto al mundo de los antepasados precedentes la conquista y no goza,
por eso, del mismo prestigio mitico del cobre, del oro o de la plata. De la
misma manera, mientras los antiguos cementerios son «huacas», no lo
son los cementerios cristianos, ni las iglesias, las cruces, las imdgenes y
las reliquias de los santos que si son «sagradas». Pero no «huacas». El
poder de lo «sagrado» cristiano siempre es positivo, salvifico y coincide
con el concepto de «santo». Al contrario, el poder de las «huacas» es el
del sacro originario andino. Poder ambigiio, nocturno, utilizable en el
bien y en el mal.

Las mismas consideraciones respecto a la relacion entre «huaca» y
presencia mitica de los antepasados paganos valen a propdsito de ciertos
lugares, como los lagos, que derivan su prestigio médgico por haber sido
teatro de hazafias de ancestros miticos: en las lagunas se bafié el Inca,
ciertas rocas representan al Inca, etc.

A prop6sito de las «illas», piedras consideradas huacas, es notable
una comparacién con la definicién que se lee en el «Vocabvlario» de
Diego Gonzdlez (1989:366;367). «Ylla. La piedra vezar grande, o notable
como vn hueuo, o mayor, que la trayan consigo por abusion para ser ri-
cos y venturosos [...] Todo lo que es antiguo de muchos afios guardado».

En modo précticamente idéntico se expresa un campesino de Salald,
Huancabamba: «Todo lo que ha existido antes [de los espafioles] estd en-
cantado» (Crescencio Pefia, Salald 1985).

El concepto de «huaca» nunca se extiende a las entidades miticas
de la naturaleza, como la «chununa», el «duende», etc. Sélo guarda rela-
cién con los antepasados «moros» o con entidades que directamente es-
tdn relacionadas con ellos, como el «huandures.

Podemos, por lo tanto, establecer la relacion siguiente:

HUACA —TIEMPO ANTIGUO —— GENTILES; INCAS
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En conclusién: es «huaca» lo que posee «encanto» y este poder ma-
nifiesta la presencia de un espiritu perteneciente al tiempo mitico de los
origenes. Es mds, el poder de las «huacas» les viene del hecho de haber
sido encantadas por los gentiles (o incas) y las ofrendas que ellas piden
dependen de cémo han sido «acostumbradas»: las «huacas mal acostum-
bradas» por los antepasados que les ofrecian sangre, siguen pidiéndola vy,
si no se les da, se la toman matando animales o «chupando la sangre» (o
la «<sombra») de los humanos. Es este el caso de los monolitos de Cerro
Collona de Sicches donde enjambres de abejas matan los burros, o donde
un burro se queda enredado y se ahoga con su misma soga. La razén, ex-
plic6 Humberto Yanayacu, duefio del terreno, estriba en que los gentiles
han acostumbrado las «huacas» con sangre de cuyes.

2.1.2. Las «<huacas» y el contexto ritual

a. El testimonio que sigue relata la manifestacién del «encanto» de
una huaca en consecuencia de la cesacién de las ofrendas. El lugar donde
se documento el acontecimiento goza de prestigio mitico: el Cerro
Llantuma («Cabeza Sombria») de Ayabaca de donde el homénimo gene-
ral de las tropas indigenas se habria arrojado al abismo por no rendirse al
Inca. «En el Cerro LLantuma un campesino alimentaba una piedra huaca
con la primera leche y con gotas de sangre de sus animales. La huaca
protegia sus animales y no habia pestes, ni el ganado se despefiaba por
los barrancos. Cuando el viejo se murié aparecieron dos animales: una
dguila y un puma. Estaban flaquisimos y el dguila atacaba la gente que
pasaba por alli. No eran animales cualesquiera: eran los encantos de la
huaca que no recibfan pagos» (Celso Avendaiio, Ayabaca 1986).

En 1993 fui al Cerro Llantuma a visitar las «huacas» que la pareja
de campesinos que nos guié llamaba «illas». Ubicadas en las laderas del
Cerro, estaban rodeadas por innnumerables osamentas de ganado porque
los animales caen de la gran pefia de donde, de acuerdo a la leyenda, se
habria tirado al vacio Llantuma. Percatdndose de mi sorpresa frente al
macabro espectdculo, los dos campesinos explicaron que esto ocurre por-
que las «illas» -dos diques puntiagudos, uno mds grande, la «madre» y la
otra la «hija»- ya no reciben «pagos».

La manifestacién animal de los dos «encantos» de las «illas» es
agresiva: espiritus de una flaqueza espectral, hambrientos, atacan los ca-
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minantes produciendo «susto» y raptando su «sombra». Podemos pensar
que la «sombra» sirva a reemplazar la falta de ofrendas a subsanar la
omisién de la antigua relacién ritual. Una idéntica estructura mitica pre-
senta la noticia proporcionada por Cristébal de Molina, el del Cuzco
(1574) quien, hablando del culto milenaristico del Taqui Oncoy refiere
las creencias indias sobre las huacas que, no recibiendo sacrificios
«andavan por el ayre secas y muertas de hambre porque los yndios no les
sacrificavan ya, ni derramavan chicha» (Molina 1943:80).

b.  En localidad Chulucanitas-La Quinua, Prov. de Huancabamba, a
orilla de un riachuelo llamado Quebrada La Quinua, o Del Inga y a corta
distancia de importantes restos monumentales incaicos, se halla un gran
piedra de unos dos metros de altura, con varias oquedades naturales pro-
ducto de erosién. La mds grande, al interior de la piedra, forma una espe-
cie de cuenco donde, sentdndose uno puede bafiarse. Antonio Raimondi
conocid dicha piedra. Visité el lugar en 1972 y en 1985. La primera vez
hallé, en la oquedad de la piedra del «Bafio del Inga», ofertas de limas y
gran cantidad de soles de cobre. La piedra, considerada «huaca» por ser
cargada de la «vertid del inga» que allf se bafiaba, es meta de peregrina-
ciones con fines terapéuticos y propiciatorios. El prestigio mitico le deri-
va de su proximidad con monumentos atribufdos, con razén, a los «ingas
reyes», de su forma extrafia que sugiere la intervencién del hombre y de
su relacién con el riachuelo. Sin que me percatara, uno de mis acompa-
flantes sac6 de la huaca una buena cantidad de soles. La misma noche
acusé fuertes dolores al estémago que Abrdn Garcia, el curandero que
nos hospedaba, declaré ser el resultado de la ira de la «huaca» por el
robo. Como remedio aconsejo restituir las monedas a la piedra, o bien
dejarlas en el Altar de Almas de la iglesia de Huancabamba.

c. En localidad Valle de Los Incas, comunidad de Mitupampa,
Sondorillo, existe, en proximidad de un extenso complejo cultual y mili-
tar pre-incaico e incaico, una gran pefia rocosa que se yergue sobre el va-
lle. Frente a la pefia, separado por un abismo, se levanta un monolito na-
tural de més de veinte metros de altura que recuerda lejanamente una fi-
gura humana. La pefia es llamada «la reina» y el monolito «el rey», o
«huaca del rey». En la cima de la «huaca del rey» estdn amontonadas
grandes cantidades de ofrendas y numerosas botellas con perfumes y
compuestos de hierbas llamados «seguros» allf dejadas para que se car-
guen de la «vertd del inga». Alrededor de las dos «huacas» se desarrolla
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un culto oficiado por el curandero del lugar, Dionisio Facundo. En la
cumbre de la pefia «<hembra» ha sido construida una plazuela para cele-
brar las «mesadas». También los antiguos altares con pumas esculpidos,
en la cumbre del edificio ceremonial excavado por mi, son objeto de cul-
to.

d. Una de las mds renombradas «huacas» de Huancabamba es la «La-
gartija» del Cerro Jamanga. La piedra deriva su nombre de la forma muy
lejanamente reptiliana. La «cabeza» de la Lagartija ha sido ritualmente
quebrada y transladada. He documentado en el lugar la noticia que los
responsables del robo han sido los brujos de Salas, lugar siniestramente
famoso por sus maleros. Con aquel rapto los brujos de Salas quisieron
quebrar el poder de los maestros de Sondorillo dafiando la «huaca» mds
poderosa de ellos. Esta, de acuerdo a la tradicién, impedia con neblinas y
huracanes el acceso de brujos forasteros a las Huarinjas. Los responsa-
bles del hurto acusaron varias enfermedades y algunos perecieron por la
venganza de la Lagartija asi que decidieron devolver a su sitio la cabeza
de la «huaca» y allf permanecfa ain cuando visité la huaca, en 1989.

e. En localidad Lomas de Huamba, Ayabaca, una antigua piedra talla-
da en forma de almendra, con preciosos grabados del Formativo, habia
sido abatida muchos afios atrds por los campesinos porque espantaba a la
gente y mataba el ganado: era «huaca brava». En la parte superior del
monolito habfa sido grabada una cruz y la «huaca brava» habia sido bau-
tizada con agua bendita. Se trata de un método usado para apagar el po-
der de las «huacas». De acuerdo a la tradici6én local, cada afio uno de los
animales que pastan en la puna de Huamba se desbarranca matdndose.
Esto ocurre porque la «huaca» siendo «criandera» y no recibiendo ofren-
das tiene hambre y «devora» uno de los animales. Otra vez el tema del
«hambre de las huacas». Entre las manifestaciones del «encanto» de la
piedra de Huamba se repite a menudo la aparicién de una mujer ataviada
de negro, con larga cabellera negra, ufias desmesuradas que hace enfer-
mar de «susto» los caminantes, o grita quejandose en la noche y pidiendo
auxilio. Quien sigue el quejido en pos de la mujer se extravia en la puna
y pierde la «sombra», o enloquece. En todo caso la manifestacién més
interesante desde la perspectiva cultural es la aparicién de la entidad
mitica felinica conocida como «huandure» (v. adelante) tradicionalmente
relacionada con las «huacas crianderas».
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f.  En localidad Cerro la Huaca de Samanga, un monolito formativo en
forma de lanz6n habia sido enterrado hace muchos afios porque espanta-
ba a las personas y mataba el ganado. Busqué el lugar del entierro e hice
excavar hallando el monolito a dos metros de profundidad, echado y cu-
bierto con importantes glifos de estilo chavinoide (Polia 1995b). Uno de
mis obreros se puso a descansar al costado de la excavacion y se durmi6:
los otros lo despertaron para que la huaca no le agarrara la sombra.

He documentado dos casos de «sindromes culturales» cuya respon-
sable es la «huaca brava»: un caso de «shucadura» de uno de nuestros
obreros curado por el curandero Médximo Merino de Socchabamba. El
segundo es un interesante caso de «susto» del teniente gobernador de
Huamba Carmelino Gonza, igualmente documentado en todos sus deta-
lles (v. Cap. 12, 2.3.3. caso 7).

g. A orillas de la Laguna Negra, o Gran Huarinja, se levantan algunas
rocas. Dos de ellas son consideradas «huacas» de los dos proto-incas
Manco Cdpac y Mama Ocllo. En una tercera roca, cubierta por liquenes
blancuzcos, los lugarefios ven la imagen de la Virgen del Carmen. Esta
dltima piedra recibe el nombre de «imagen», o «virgencita» pero nunca
de «huaca», como las otras dos. Otro dato que confirma una vez mds que
el concepto de «huaca» se refiere exclusivamente a los ancestros paga-
nos. Es interesante también la presencia del tema mitico de la transfor-
macién en piedra de los dos héroes culturales ya documentado por las
fuentes espafiolas (v. p. ej. Sarmiento 1965:213-218).

h.  En localidad Checo, Chocdn (Ayabaca) descubri el mas imponente
centro de megalitos del Norte andino: un complejo de mds de cien
monolitos ubicados en las vertientes del Cerro Collona,o Cerro la Huaca,
formando dos grupos. Cada grupo se extiende alrededor de una «huaca»
que sobrepasa las demds por tamafio y altura: al Norte un monolito
«hembra» llamado «La Sefiora», al Sur y en posicién mds elevada res-
pecto al precedente, un gran monolito en forma de falo. Las piedras son
llamadas por los lugarefios «illas crianderas» y recibian culto hasta el dia
en que, un ganadero de la comunidad de Chocdn, envidioso por el poder
de las «illas» de la pequefia comunidad del Checo, utilizando un malero
apago el poder de las «illas». Este ejecuto rituales de «desencanto» para
«ahogar» las piedras quemando ajfes y restregando las piedras con ajos.
Cuando las «illas» eran activas, el ganado pastaba tranquilo en el cerro,
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los pumas no mataban ni habfan robos, ni plagas, ni los animales se des-
pefiaban. Se veia la figura de «La Sefiora», el «encanto» de la piedra-
hembra, levantarse de la misma piedra y pastorear los animales mientras
que un joven toro, el «encanto» de la piedra-macho, jugueteaba con el
ganado que pastaba. Nuestros informantes no lo dijeron pero es de creer-
se que el «toro-encanto» se juntaba con las vacas para propiciar la repro-
duccién. Las dos entidades miticas cuidaban dos funciones esenciales por
una sociedad con economia ganadera: la salud y la reproduccién de los
animales. En el cerro, cuyo nombre deriva del quechua kulluna que es
«silos», «granero subterrdneo», moraba un gran viejo «ensotanado y
barbonazo», el «encanto», que cuidaba una tercera funcién esencial: la
fertilidad de las chacras. En la época de la siembra los viejos subfan al
cerro, de noche, para escuchar en las entrafias del cerro, donde existe el
reino encantado del los ancestros, el ruido del maiz y de las menestras
que el Viejo del Cerro vaciaba en sus «zurrones». Del ruido adivinaban
la abundancia o la escasez de la cosecha.

Después del «desencanto» reaparecieron los pumas y las plagas y
hoy el Viejo del Cerro ya no vacia su cosecha. La disminucién del poder
de las piedras ha producido, paralelamente, un fenémeno muy significati-
vo: cuando las «illas» eran activas a menudo la gente perdia la «<som-
bra», se «asustaba»; hoy ya nadie se «asusta», excepto los nifios. Y si an-
tes habia que pedir auxilio a los curanderos, hoy el «susto» es tan leve
que los mismos parientes pueden curarlo.

;Que pasé en esta pequena comunidad andina?

Una accién malvada, inspirada por la envidia, ha herido el centro
sagrado, corazon del culto a las entidades miticas, interrumpiendo la rela-
cion entre hombres y «encantos». La operacién ritual llevada a cabo por
el brujo ha «adormecido» el poder, ha «desencantando» las «illas
crianderas» dejando sin centro aquel microcosmo andino. El poder ha
desaparecido en sus dos manifestaciones, «buenas» y «malas»: ya no
protege los animales y ya no «asusta» a nadie. Para volver a activar las
«illas» hay que volver a «encantarlas» y esto s6lo puede hacerlo un
maestro de renombre que, como todos los maestros afamados de hoy,
pide mucho por moverse de Huancabamba. El maestro deberd tomar
sanpedro y pedir a los espiritus de las «illas» qué clase de ofrendas re-
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quieren para volver a despertarse. Hasta hoy las piedras duermen porque
la comunidad del Checo es muy pobre.

{Qué pasaria si se despertaran de nuevo?

Lo de antes: desaparecerian los pumas y las plagas y la gente vol-
verfa a «asustarse» en las noches oscuras. Los campesinos lo saben y lo
aceptan: es «normal». Lo que no es normal es un mundo desculturizado,
«desencantado», que escapa a los medios tradicionales de control: ritos y
ofrendas. Hoy los campesinos del Checo deben aceptar la consecuencia
tltima del «desencanto» de su mundo: los abonos quimicos porque la tie-
rra ya no produce. Hemos expuesto este documento dramdtico y suma-
mente explicativo en un articulo precedente (Polia 1991; para los aspec-
tos arqueolégicos v. Polia 1995b: 263-269).

i.  En localidad Cerro Collona, Sicches (Ayabaca) he documentado un
conjunto de mitos que se relacionan con un importante centro megalitico
formativo. (Polia 1995b: 255-263). Vedmoslos en breve: en el lugar han
ocurrido numerosos casos de «espanto de cerro» atribuidos a los «genti-
les» que moran en el subsuelo. Ellos «hacen quedar la sombra» y la per-
sona «se seca» paulatinamente hasta morir, lo que los lugarefios interpre-
tan como que «se lo comi6 el cerro». Actualmente, el Cerro Collona es
cultivado con cultivos de guineos, yuca y cafia de azicar y sus pastizales
son utilizados por el ganado «de producir, produce bien -comenta
Humberto Yanayacu, duefio del terreno donde se hallan los monolitos-
pero lo que pasa que eso no mds que quién lo agarra el cerro pues lo
mata». Los «encantos» del Cerro Collona no se presentan en forma
univoca sino en una pluralidad de manifestaciones: enjambres de avejas
que asaltan y matan burros (lo que es interpretado como que el cerro se
los come); un lagarto y un macanche que espantan la gente y «les hacen
quedar la sombra»; un perro negro que se manifiesta en suefio si uno
duerme en el lugar; tres doncellas de rara hermosura que aparecen de no-
che e invitan a los hombres a bailar; un toro-encanto relacionado con uno
de los monolitos (los toros de Humberto braman al pasar frente a esa pie-
dra y la atacan violentamente como si se tratara de otro toro); una vaca-
encanto relacionada con otra piedra que rechaza con torbellinos de viento
todo lo que pertenece a las mujeres (su presencia, sus prendas, etc.). Co-
menta Humberto: «el cerro es toro y vaca: es una linda vaca blanca y un
toro como bronsuf [brown swiss = una raza)] orején». El cerro cuida el
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ganado y lo defiende de robos y plagas pero hace falta que el ganado sea
«recomendado» al cerro por un maestro curandero. Otras manifestaciones
de los encantos del Cerro Collona son los arcos-iris que aparecen de re-
pente en las faenas agricolas surgiendo del terreno. Los mismos arcos-iris
se manifiestan cuando los curanderos intentan lograr la devolucién de la
«sombra» de los enfermos espantados, o «tapeados» por el cerro. Varias
ceremonias de «llamada de sombra» ejecutadas en el lugar han finalizado
en un fracaso porque los arcos-iris no dejaban trabajar al maestro, o un
viento frio arrastraba los objetos de la «mesa». (Cerro Collona 1988).

Resumiendo: de las nueve «huacas» que hemos seleccionado y des-
crito siete son directamente relacionadas a la zona arqueolégica donde se
ubican, o presentan la supuesta evidencia de la obra de los ancestros pa-
ganos; una, La Lagartija, goza de una relaci6n estrecha con el lugar de
mayor prestigio mitico de la cordillera del Norte: las Lagunas Huarinjas,
y ademds presenta una forma sugestiva; la «huaca» de las Huarinjas (las
dos piedras-incas) es directamente relacionada con los ancestros miticos.
Tres elementos son comunes a las «huacas». A saber:

1. El hecho de ser piedras
2. Su forma y dimensiones
3. Surelacién con los ancestros «gentiles»

Por lo que se refiere a las «illas», que sin duda deben considerarse
en la categoria de las «huacas», hemos visto como con este nombre son
llamados los enterolitos encontrados en el estémago de los rumiantes y
las grandes piedras que protegen el ganado. Bajo la misma denominacién
hay que mencionar las figuritas de animales encontradas en las
excavaciones. En todo caso las «illas» guardan una estrecha relacién con
la funcidn de la fecundidad.

La «illas» del primer tipo, las piedras-bezares, para ser utilizadas
deben ser «encantadas» en las aguas de ciertos lagos. Pudimos asistir a la
operacién de «encanto» de algunas «illas» pertenecientes a un ganadero
de Samanga, Manuel Sanmartin, en las aguas de la Laguna de la Cebada
de Ayabaca. Las «illas», después de bafiadas en las aguas, fueron rocia-
das con perfumes y «citadas» por medio de férmulas cantadas con el
acompanamiento de cascabeles de cobre. En estas férmulas se menciona-
ba el nombre del ganadero, se expresaba el deseo que las «illas»
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protegeran su ganado y lo hicieran reproducir, se invocaba la virtud del
lago considerado muy propicio a la fecundidad de hombres y animales.

Por lo que se refiere a las «illas» del segundo tipo: las grandes ro-
cas, ofrecemos el relato recogido en Tondopa, Ayabaca, Alli, en el cerro
que se levanta a espaldas del pueblo, antafio existia una «illa» hincada en
el suelo cuyo encanto se presentaba como un gran toro negro que se jun-
taba con todas las vacas. Como los campesinos ya no hacfan «pagos» a
la «illa» ésta se mudé de lugar (Tondopa 1988). En este caso la «illa» no
se venga con enfermedades, sino desaparece, se muda de lugar: el tema
del «vuelo» de las huacas es conocido y presente en los relatos recogidos
por las fuentes de los siglos XVI-XVII (v. p. ej. Molina 1943: 79 «anda-
ban por el aire»).

2.2. La «chununa» / «enchununa»

El habitat tradicional de este espiritu son los lugares solitarios don-
de la presencia humana es rara o ausente: las altas punas azotadas por el
viento; los bosques impenetrables; las quebradas y las chorreras y fuen-
tes. El significado del nombre parece derivar del quechua chunneg/
chunnig/chunnya sinénimos que significan «salvdtico», «que vive en los
despoblados» y de nuna, «espiritu del mundo mitico». Entonces
chunneg-nuna, o chunnya-nuna como «espiritu de las soledades».

A pesar que la tradicién habla también de «chununos», la manifes-
tacién de esta entidad por lo general es femenina y caracterizada por la
pequefia estatura, en contraste con sus facciones de mujer adulta con lar-
ga cabellera rubia, ojos azules y deslumbrantes de cuya mirada emana
una fascinacién tan intensa que puede resultar fatal a quienes no sepan
resistirle. La «chununa» emite un largo grito, o un canto capaz de raptar,
«enredar», el corazén. El poder de su mirada y de su canto adormecen la
mente. El hombre, encantado, sigue la «mujer-encanto» siempre més le-
jos, en los bosques de altura, o en las punas hasta cuando la «chununa»
desaparece y €l se queda solo. Se olvida de su origen de su nombre y
hasta de su pertenencia al género humano. Pierde el lenguaje del hombre
y sus costumbres: prender el fuego y cocinar las comidas, vestirse, usar
instrumentos. En cambio adquiere la capacidad de entender el idioma de
los animales y de las plantas. La victima del encanto elije como su mora-
da los bosques impenetrables, las quebradas oscuras, las punas remotas y
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«no envejece», como los espiritus transformandose en guardidn de luga-
res poderosos o de antiguas ruinas y tesoros.

La «chununa» a menudo se muestra en proximidad de las aguas co-
rrientes en la luz del plenilunio. Transcribimos algunos relatos seleccio-
nados entre los muchos recogidos en las provincias de Ayabaca y
Huancabamba:

a.  «..una linda nifia que se llama chununa. Es mujer pequeiiita. Tiene
pelo rubio, como mirar unas perlas, apaga la vista. Cuando yo estaba mu-
chacho la vi a las seis de la mafiana con su cabellera suelta en el agua y
cuando me vié se fue en la laguna como pato y la hizo hervir. Era la La-
guna de Paraje Grande. Tiene ojos azules, medio verdes y canta muy
suave en lo que le piden. La chununa llora como una criatura pues ella
llama a los hombres en el campo, en el monte, los perturba, les dafia el
cerebro y ellos ya no estdn en su ser, en su verdad. El hombre se queda
asustado y el maestro, el que toma sanpedro, tiene que curarlo. La
chununa siempre se ve cerca de las aguas. Hay personas que la ven. Un
nifio la vi6 treparse por la chorrera agarrandose a los hilos del agua. No
hace bien la mujercita. Es peligrosa. Es pura tentacién. Se necesita fuerza
pa’ no hacerse tentar. Uno tiene que recomendarse a Dios. Eso es lo que
queda en primer lugar. Es muy bella» (Adriano Melendres, San Juan de
Totora 1985).

b.  Sigue un coloquio con la curandera Ascencia Gonza de Tacarpo,
Ayabaca: «La chununa es una mujer pequeiiita, gorda y bien pelona, pero
esa chununa pur aqui no existe. Esa existe en la montaiia por distancias,
por mensuras de pajonales. Tamién es un encanto que viene enamorada
de los hombres, cuando es chununa, y cuando es chununo es enamorado
de las mujeres. Si, pelones, estos andan arrastrando, hermanito, el pelo
asf pero todo su pelo es encanto de oro. Si usté le echa mano, con tres
que se quede es oro. Si, son encantos malos, pues son contagios malos
esos, son encanto de cerros. Si, eso es. Ellas son bien bonitas, unas nifias
lindisimas se ve, pero vélas hermanito que esas andan con su cabello asf,
como ser asi y eso es malo. Eso es que lo saca a los cristianos, los lleva
si es joven pero que sea soltero; si es casado ya no le pasa nada, nada.
Puede dormir solito por alli. Que sea libre y soltero y se ha enamorado la
chununa. Es enamoradisima de un joven soltero. Entonce ella en el suefio
puede llevdrselo ;y mucha gente no sabe que se pierde en la sierra? esos
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se lo lleva, pues los encanta. Son encantos malos, pues, hermanito, en-
cantos vivos [...] Yo le he corrido a ella con el rosario y el cordén
sanfranciscano, aun a un joven me lo estaba quitando [...] A ella no les
gustan cosas benditas, que le digan algo, no, no le gusta, se va. Pues
mora, mora es. Ella es bonita. Véla de frente es bonita [...] pero total [...]
que no se puede amansar. Es mala [...] espiritu malo» (Tacarpo 1987).

c.  El siguiente relato lo he recogido en Pasapampa, Huancabamba:
«Esa es una enchununa que para por el campo, para en los desiertos. Ese
es figura de alguna mujer, es en pelo. Yo I’encontré, por eso me pertur-
bé, en un puente la encontré. Estuve yendo [...] trayendo una carga de un
lugar de Cajas y, pasando por un puente de Mishca no pasé la bestia y
una mujer estaba de abajo lavando trapos. Y dije: Allf estd una mujer. Le
hablé: Sefiora, deja de lavar los trapos porque me tumba la bestia. Al
solo visar [era] una mujer. Y dijo: Cdite, cdite, pues. Yo pensé que era
una mujer y me dié miedo fierfsimo. Me perturbé, me agarré en el burro
y caf pero, me caf al puente. La jalé pero me perturbé limpio, y esa no
me pudieron curar [...] esa se llama tapiadura. Andaba prevelicau viendo
visiones, viendo gentes que yo no conocia [...] No me daba cuenta po’
donde andaba. Me iba pa’ aqui, pa’ all4, a veces me acordaba [...] yo
pensé que era mujer y no: habfa sido enchununa y el curandero me cur6
por tapiadura llamdndome la sombra. Y pero la tapiadura no la cura cual-
quiera» (Pasapampa 1986).

d. Larelacién que sigue es anémala porque documenta el utilizo del
poder magico de la «chununa». Tréitase de un testimonio aislado pues
esta entidad mitica es objeto de ritos de alejamiento por su peligrosidad.
Vamos a ver los puntos esenciales del relato: la «enchununa» forma parte
de una categoria de «espiritus negros». Las «enchununas» son almas per-
didas que se quedan abandonadas en los bosques, en los lagos, en los
rios y en el mar, como las sirenas y se dedican a pecar. Las hay hembras
y varones pues se reproducen como los seres humanos. Las
«enchununas» persiguen al hombre y los «enchununos» a la mujer. Las
maestras curanderas pueden llamar los «enchununos» y los maestros las
«enchununas» y ellos vienen y conversan. Se presentan con el tamaiio de
una nifia o nifio de diez afios y la cabellera larguisima y rubia. Se puede
estrechar un «compacto» con esos espiritus para que ayuden el maestro
(o la maestra) en las operaciones de «guayanche», la magia amorosa y se
les puede mandar que roben los cabellos de la muchacha, o del joven que
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se quiere hacer enamorar y ellos los roban y se los llevan a la persona
con quien tienen «compacto» (Alfonso Garcfa, Huancabamba 1989).

En otras relaciones, a la «chununa» se le atribuyen caracteristicas
comunes a los «duendes» como son los pies volteados al revés, los talo-
nes hacia delante. Espiritus con estas caracteristicas se encuentran en las
tradiciones amazoénicas: el boraro y el curupira, espfritu terrorifico del
Vaupés colombiano (Reichel Dolmatoff 1978:181 ss.) o el chullachaqui
(«pies torcidos») o sacharuna o supay «espiritu malo» y también «dia-
blo» de la amazonfa peruana (Luna 1986:76). Este espiritu puede hacer
extraviar al cazador en la selva y el encuentro con el chullachaqui produ-
ce «susto» o locura (Valdizdn-Maldonado 1922:11-12).

La mitologfa de la «chununa» presenta una serie de elementos ca-
racteristicos comunes a otras culturas de las Américas y, en especial, a la
de los Mayas de Yucatdn y de los Mayas Lacandones de Chiapas. Me re-
fiero a la X-Tabai (x = prefijo femenino) que significa «La Engafiadora»:
«una clase de espiritu femenino, que se esconde entre las rocas y suele
hacer dafio a los hombres (...) La creencia en la X-Tabai es una de las
més extendidas en el folklore de los mayas. En Yucatdn se le considera
como un ser maléfico que reside en el interior del 4rbol de l1a ceiba o,
también, en ciertas cuevas. Se le decribe en forma de mujer muy bella
que, en noches de luna, suele aparecerse a los hombres y con engafios los
lleva hasta su escondrijo donde les da la muerte de un abrazo o los as-
fixia» (Villa Rojas 1985: 336-337). En Yucatdn (Rio Xpuhil) he recogido
la version que «las» X-tabai son mujeres de cabellera roja que encantan a
los hombres Ilevdndolos en el bosque donde ellos son instruidos por ja-
guares. S6lo un un shamdn, puede llamarlos para que vuelvan entre su
gente donde ejercerdn el oficio de adivinos y poderosos shamanes.

2.3. El «duende»

El nombre castellano se sobrepuso a alguna entidad del mundo
mitico andino y no autoriza a postular la teorfa de la importacién de Eu-
ropa de esta figura. Ciertos elementos como la estatura pequefia que
pero, como hemos visto, no es rasgo caracteristico sélo del duende, el
cardcter malo, el semblante humano son comunes a los duendes euro-
peos, otros elementos parecen ser originarios.
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Ya Guaman Poma (1987:48) interpretaba como «duendes» ciertos
espiritus autéctonos: hapi nuno (hap’i fiufin) «espiritu que agarra» (lite-
ralmente: «tetas agarradoras»). Trdtase de los mismos hapifiuiios que
Juan de Santacruz Pachacuti (1968:203) asocia a la primera edad del
mundo identificandolos con los demonios. A la misma manera Pablo
José de Arriaga interpretaba ciertas entidades miticas, los huaraclla, que
recibian en ofrenda doncellas (Arriaga 1968:203).

Entre los Aymaras japifiufiu (de japirafia «coger», «atrapar» y fiufiu
«ubre») es un «Espiritu maligno o fantasma que mora en lugares
deshabitados y se aparece de noche a viajeros o transetintes solitarios, to-
mando la figura de una mujer hermosa con pechos largos. Aprieta sus
victimas entre sus pechos y los ahoga.» (van den Berg 1985: 78).

En los Andes septentrionales no se ha conservado el nombre origi-
nario de estas entidades, a excepcién de una drea restringida y aislada en
la zona del Cerro del Huilco, Samanga (Ayabaca) donde un espiritu mas-
culino, malo, de pequefia estatura, que reside en las pefias y en las cuevas
recibe el nombre de «chosalongo» y presenta elementos tipicos del
«duende». En el Dpto. de Ayacucho «chusalongo» es un espiritu ladrén
que roba las campanas que no han sido aun benditas (Perroud 1970:41).
El nombre parece poderse explicar a través del quechua chusag «cosa va-
cia» y longo/lonqu que es despreciativo por «muchacho».

La tradicién andina septentrional concuerda en ver en el «duende»
un «espiritu malo» atribuyéndole aspecto antropomorfo y pequefia esta-
tura que, junto con un enorme sombrero de paja y una sexualidad agresi-
va, son sus rasgos mds caracteristicos.

Existen, todavia, versiones en que el «duende» es descrito con otro
aspecto: ambas describen el contenido de visiones bajo efecto de
sanpedro de dos maestros de la cordillera: «Un tiempo en Chirinos tomé
remedio y vi un duende chiquito que se hacia grande como los drboles de
alcanfores y el higado le sangraba. Estaba en figura de negro, los talones
estaban pa’ delante. Tenfa rebozado en la cabeza un manto negro con es-
pinas. Yo le regué agua bendita entonces €l se mandé a la quebrada:
Echédndo agua bendita hay que decir. En el nombre del Padre, del Hijo y
del Espiritu Santo» (Adriano Melendres, San Juan de Totora 1985).
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«El duende, hermanito, es semejante hombre grande con un som-
brero asi. Todo lo conozco yo pero en hierba, hermano, si en hierba todo
se ve, todo se conoce [...] toda la santa iglesia, todo su Perd, toda su ge-
neracién, todo su pueblo lo conoce uno pero en hierba» (Ascencia
Gonza, Tacarpo 1987).

Entidades miticas con el nombre de «duendes» son conocidas en
los Dptos. de Cuzco, Ayacucho, Junin, Ancash, Hudnuco, Cajamarca y
Arequipa (Valdizdn-Maldonado 1922:19). En casi todos los cuentos de
duendes aparece el elemento caracteristico: el gran sombrero que produce
con el viento un ruido como de aleteo. En el Dpto. de Hudnuco los duen-
des se presentan como nifios y son vistos, al aurora, bafiarse desnudos en
las acequias. Con s6lo verlos se manifiesta el «susto». En Cajamarca al
duende se le atribuyen alas, un solo pie y un desbordante erotismo
(Valdizdn-Maldonado 1922:19 ss.). Los relatos de la serrania de Ayabaca
atribuyen a los duendes casos de violacién de mujeres reiterada hasta su
muerte. En todo el Peri los duendes son alejados con oraciones y espe-
cialmente con el Magnificat.

En Huancabamba todavia vive la leyenda del Negro Changalén, en-
tidad mitica que al parecer personifica el tema del erotismo del duende.
El Negro asaltaba las caravanas de peregrinos que, el 15 de agosto, se di-
rigian a la fiesta de la Virgen de la Asuncién (La Sunciona). El espiritu
esperaba al acecho los peregrinos en el puente de Cungallo que cruza el
Rio Huancabamba. Se presentaba como un hombrecito negro, muy feo,
que raptaba y violaba las jovenes. Este mito recuerda un mito andlogo de
la provincia de Andahuaylas, el del Tullo Pisco, formidable seductor de
mujeres que anuncia su llegada con las tempestades de la cordillera
(Valdizdn-Maldonado 1922:41-44).

El tema del espiritu maligno de pequefia estatura y gran sombrero
se halla difundido a lo largo de toda la cordillera andina hasta las regio-
nes de habla aymara del Pert meridional y de la Bolivia donde a este es-
piritu se le conoce con el nombre de anchanchu. Se le hace responsable
de muertes misteriosas de personas a las que chupa la sangre. Su morada
son las cuevas oscuras y los parajes despoblados. Custodia las vetas de
oro y de plata en las minas (van den Berg 1985:24).

Hay que sefialar una importante relacién entre «duende» y tabus
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que se refieren al parto, relacién que ha sido investigada en Olleros,
Ayabaca, por Fabiola Chdvez quien document6 que cuando la placenta
no viene sepultada se transforma en «duende». Lo mismo acontece con
los cuerpos de los abortos. (V. Parte II, Cap. 2, 5.2.3).

2.4. El «tutapure» y el «<huandure»

«Tutapure» deriva, de acuerdo a mi interpretacion, del quechua tuta
«oscuridad» y pureg «el que anda». El significado serfa, entonces: «(es-
piritu) que anda en la noche». Tritase de una entidad mitica peligrosa y
temida. El «encanto» del Cerro LLantuma, hambriento por no recibir
ofrendas, era identificado expresamente por nuestros informantes con el
«tutapure». En una sucesiva entrevista a Celso Avendaiio sobre los espi-
ritus de Cerro LLantuma los encantos son tres: un buitre; un gato enorme
y airado y una serpiente. El informante identifica los tres animales con
los «tutapures» y declara que estos «encantos» han sido dejados por los
ancestros «gentiles». Son los espiritus de las «illas crianderas». Segtin el
mismo curandero «Tutapure es un espiritu de los cerros que lo utilizaban
los antiguos para que cuidara la crfa. Eran piedras huacas. Las utilizaban
ofrenddndoles la sangre del primer nacido de su ganado. El espiritu del
tutapure puede presentarse en forma de animales que no hay en el lugar
como monos, buitres, céndores, dguilas, zorros, gallinazos, perros, mulas,
pumas negros o del color natural, coches. Se reconoce al tutapure porque
los ojos de dichos animales brillan como candela, aun de dia. Huandure
es la representacién [=manifestacién] de una huaca curandera que se hace
ver como animal de color blanco; pequefias boas o una mujer blanca de
cabeza blanca y cara blanca. Los huandures sélo pueden observarse con
el sanpedro, en los campos de cria utilizados por los antiguos y semente-
ras viejas. Los huandures por lo general no son malos. Los tutapures pue-
den matar: encontramos un gato todo lagafioso en un lugar donde no hay
casas y tratamos de tirarle una bala, de repente la bala se vuelve y mata
quién la disparé» (Ayabaca 1986).

Otro curandero, José Manuel Cosios de Quebrada de Mangas,
Ayabaca, nos explicaba la relacién entre «huacas» y «tutapures» que de-
pende del «encanto» que los antiguos han hecho. Por ejemplo si han
«ajustado» la «huaca» déndole como espiritu auxiliar un espiritu-ave, se
levantard en vuelo de la piedra un pédjaro: un buitre, un halcén, una
huacaca, u otros. Este es el «ajuste», es el antiguo «compacto» que pu-
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sieron en la piedra los antiguos maestros. Por eso hay que «pagar» toda
piedra desconocida con perfumes y decir «Pago a los encantos porque no
me tapeyen [no me contagien «tapiadura»] y me dejen libre de caminar
por estos lugares» (Quebrada de Mangas 1987).

Es importante la lista de sinénimos usada por José Manuel en la en-
trevista anterior: la manifestacién del espiritu de la «huaca», un
«tutapure», es el «ajuste», el «compacto», el «encanto» y manifiesta que
el «encanto» se encuentra hambriento y pide ofrendas. «Ajuste» y «com-
pacto» se refieren a operaciones rituales ejecutadas por los antepasados
para activar, o «despertar» las huacas. Los «pagos» de perfumes son in-
dispensables para poder moverse libremente entre los cerros: las
«huacas» se hallan en todo sitio. No importa conocerlas ni saber de su
existencia: ellas actdan también contra los ignorantes, culpables de no
haber previsto prudentemente su existencia. No importa si los pdjaros
que vuelan de las «huacas» sean 0 no sean «encantos», lo importante es
precaverse y ofrendar. De ser «encantos» seria muy peligroso descuidar-
se. Por eso, los viejos, a pesar de su pobreza, siempre traen consigo una
botellita de Agua Florida, o semillas de ishpingo y ashango mezcladas
con un poco de chicha o de alcohol. La consecuencia de la omisién del
«pago» es la «tapiadura» como castigo sobrenatural con pérdida de la
«sombra». Existe la idea que el «encanto» peligroso ha sido asociado an-
tiguamente a las «huacas» expresamente para actuar en contra de quienes
descuidan o no cumplen los ritos que la tradicién prescribe.

En las férmulas rituales recitadas en las operaciones de «desplaza-
miento de los males», o «limpiadas», el shamén se dirige al objeto magi-
co con que efectuard la purificacién del paciente diciéndole: «Vara buena
jibarefia, quitaré todo viento, todo contagio, todo enriedo [...] vas a des-
pachar todas las enfermedades de este hombre, todo huandure y todo
tutapure. Vas a botar toda peste, vas a botar todo dolor, toda shucadura
de lomas, crianderos, de cerros, de corrales, de malas cimoras, de malos
vientos, de malos encantos, de malas brujerias, de malas hechicerfas»
(Ramén Carrillo, Pasapampa 1986).

En las alturas de Huamba (Ayabaca) recogi el relato de un caso de
«tapiadura», 0 «susto» de «huandure» que, de acuerdo a la interpretacién
de Carmelino Gonza (la victima) es la manifestacién del «encanto» de
una «huaca» muy temida: la misma que rapté la «sombra» a uno de
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nuestros obreros. Algunos ganaderos, antiguamente, explicé, llamaban
los maestros para que encantaran una piedra en la que ponfan su fe y la
piedra, desde aquel entonces, era viva («ya opera»). Se transformaba y se
transforma en «huandure» que puede tomar la forma de cualquiera ani-
mal que defiende el ganado de los abigeos y lo protege contra todo daiio
y plaga, envidias y vientos malos. Cuando el duefio de la «huaca» muere,
el «huandure» no muere sino sigue viviendo y espanta los caminantes.
Carmelino, en el transcurso de su enfermedad, tomé sanpedro y asf pudo
ver el «huandure»: lo vié como un gato que no se alejaba de él y no se
dejaba agarrar (v. Cap. 12, 2.3.3. caso 7).

Vamos a examinar algunos datos mds sobre «huandures» recogidos
en la campaiia de 1990. «En Frias el difunto José de la Luz Tocto Gue-
rrero, ganadero, tenfa su piedra-huandure para la reproduccién del gana-
do. A la piedra, con ritos secretos que él mismo ejecutaba, ofrendaba de
tiempo en tiempo unas ovejas. Estas eran degolladas en la piedra de ma-
nera que ésta tomase la sangre y el cuerpo de los animales era sepultado
lejos. Sus carnes no podian ser comidas y el mismo José no consumia
nunca carne de sus animales. Al mismo tiempo a la piedra habia sido de-
dicada una vaca que servia para la leche que se utilizaba en las ofrendas
a la piedra. A la muerte de José, su yerno no obtuvo de él el secreto del
rito y nunca supo cudl era la piedra-huandure. El resultado ha sido que
los animales morfan uno tras otro por las plagas. El huandure era el espi-
ritu de la piedra que protegia los animales contra los ladrones y las enfer-
medades. El huandure toma la forma de un animal, especialmente del
gato» (Ayabaca 1990).

El relator de la siguiente entrevista es Ricardo P4ucar de Olleros,
Ayabaca. Veamosla en sintesis:

1.  El vecino de Ricardo cria mucho ganado vacuno que goza de 6pti-
ma salud y nunca ha sido tocado por plagas. Ricardo atribuye el secreto
de su salud y fecundidad al hecho que su vecino posee una «piedra-
huandure» que es un drbol de guarguar blanco (Brugmansia candida) al
que ofrenda sangre, entrafias y plumas de sus gallinas cuando las mata
para comérselas. En cambio de los «pagos» la planta se encarga de pro-
teger el ganado.

2. Sigue un largo recuento de una enfermedad causada por un espfritu
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«huandure» cuyas partes esenciales son las siguientes: un campesino, co-
nocido como brujo, tenfa su «huandure» pero, cuando murid, no revelé
su identidad. Después de su muerte, la familia se mudé de casa constru-
yendo una nueva no lejos de la anterior. Muerto el brujo y habiéndose
mudado de casa su familia, el «huandure» se quedé abandonado, sin
ofrendas. Una noche Ricardo se encuentra por alli y estando ebrio y ha-
biendo oscurecido, decide quedarse para esperar la mafiana ignaro que el
lugar donde se encontraba era el mismo del «huandure» olvidado. La no-
che pasa tranquila. Al amanecer, Ricardo se despierta con el canto del
gallo y se va a ayudar un amigo a cultivar la chacra. Conforme el sol se
levanta, Ricardo advierte cierta dificultad en el uso de los brazos. Més
tarde se da cuenta que ya no puede utilizar sus piernas y pide auxilio a la
gente. Ricardo se queda paralizado totalmente sin perder el uso de la ra-
z6n y del habla. Los remedios caseros, frotaciones de ajo y querosene, no
resultan efectivos. Llega el compadre de Ricardo, que es curandero, y
empieza a chupar al enfermo y a azotarlo con la vara de membrillo. Ri-
cardo ya puede moverse y su compadre diagnostica: ataque de
«huandure». Ricardo subraya el hecho que, al momento de acostarse, es-
taba borracho y no sabfa donde estaba y atribuye a su enfermedad el ca-
racter de «enfermedad de frio» : «Conforme el sol subia yo andaba en-
fridndome. Sentia el frio que me subia por todo el cuerpo y tenia miedo
que llegase a la boca del estémago porque si llegaba yo morfa»
(Samanga 1990). .

Examinando los testimonios que hemos venido exponiendo hasta
aqui son evidentes algunos datos comunes: el «tutapure» y el «huandure»
son espiritus que guardan relacién con las «huacas» (piedras, plantas)
cuya funcién es la proteccién del ganado y el aumento de la cria. Estos
espiritus son «puestos» en las «huacas» por medio de operaciones espe-
ciales. Hasta cuando las «huacas/illas crianderas» reciben ofrendas su po-
der se manifiesta positivamente, de acuerdo al pacto que los maestros
que las «despertaron» han estrechado con ellas. Cuando se descuida la
obligaci6n ritual y no se hacen ofrendas, el poder se manifiesta con apa-
riciones terrorificas produciendo el «susto» y la «tapiadura». Esta mani-
festacion puede o no puede ocurrir, o puede darse bajo el efecto del
sanpedro pero no cesa el castigo de las «huacas» abandonadas. El poder
benéfico se transforma en poder destructor: los animales se enferman y
las plagas los diezman. Se nota que, por lo menos hoy, las dos entidades,
aun conservando una distincién nominal, se confunden en una séla fun-
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cion asociada al ganado asi que nos es permitido interpretar el «tutapure»
y el «huandure» como espiritus tutelares de una de las actividades esen-
ciales de la economfa andina: la ganaderfa. Al mismo tiempo, podemos
interpretar el tema de la venganza de las huacas abandonadas como un
mecanismo de control mitico dirigido a garantizar la continuidad de un
culto tradicional que asegura el éxito en la cria del ganado.

2.5. El «chiro»

Hemos recogido las noticias sobre la presencia de esta entidad so-
brenatural entre los cazadores de las zonas las m4ds alejadas de la cordi-
llera de Huamani. El «chiro» estd asociado con zonas aun mds despobla-
das e inhéspitas de las punas donde se manifiesta la «chununa». Se pre-
senta como un hombre de estatura superior a la normal, cubierto de tupi-
do vello negro. Su postura de descanso es de cuclillas en las cumbres de
las pefias con las rodillas que sobresalen por encima de la cabeza. Puede
raptar a los seres humanos y hacerlos perder en las punas, o producir en
ellos espanto y consiguiente pérdida de la «sombra». El nombre parece
relacionado con la caracteristica climética de su habitat: chiri, en
quechua «frio» y chirayay «helarse» no sélo de frio sino también de te-
rror. Tritase, por lo tanto, de un espiritu andino de las alturas heladas
pero en €l no se encuentra la fuerte propensién al erotismo que caracteri-
za la «chununa». Otra etimologia posible, pero que contrasta con todas
las relaciones que he documentado, es del quechua chira: «enano».

Tratase, quizd, de transposiciones miticas de la congoja inex-
presable y de la soledad aterradora que estruja el alma del caminante en
las inmensas punas. El «chiro», como la «chununa» (Hay un sélo caso
documentado sobre la «chununa» son espiritus que no pueden ser propi-
ciados. Su presencia, permite la explicacién y el control cultural de la te-
rrible sensacién de impotencia frente a una naturaleza aplastante y abru-
madora.

Una vez mds el rito (apotropdico, exorcistico) permite intervenir en
un campo donde cualquier otra intervencién resultaria indtil. Por su lado,
la medicina tradicional brinda la seguridad de una proteccién vélida por-
que cuenta con la posibilidad de intervenir ritualmente ejerciendo un con-
trol religioso sobre las entidades responsables, en este caso, de las enfer-
medades consecuentes de la pérdida de la «sombra».
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2. 6. El «minshulay/michulay», o «cau»

Trdtase de un espiritu netamente maléfico y no propiciable. El
«michulay», o «minshulay» se manifiesta en los lugares donde ha sido
cometido incesto, o para anunciar la muerte de un incestuoso, o como
aparicién del alma condenada del incestuoso. Toma la forma de una mula
negra, gigantesca, que impide al caminante seguir su camino. De acuerdo
a otra versién: «El minshulay es como fantasma, como espiritu. Yo lo vi
con yerba: era como chancho con trompa larga, con cachos y arrojaba
llamas por la boca y chispas por abajo. El minshulay es malo enemigo, si
gana a una persona la mata. También es llamado cau. Se presenta donde
hay incesto. Cuando el cau grita parece que se tiembla la tierra. Los
incestuosos se convierten en diablo y ese diablo es el minshulay»
(Adriano Melendres, San Juan de Totora 1985).

Es posible que se hayan superpuesto simbolos demoniacos del re-
pertorio folklérico cristiano -la mula negra, el puerco, la identificaci6n
con el diablo- a la figura de una originaria entidad mitica de la que que-
da sélo el nombre y, quizd, la funcién de control de la ética social frente
a la transgresién del incesto. Que el mito pueda ejercer la funcién de
control social no es un acontecimiento insélito en las culturas andinas: es
suficiente mencionar el caso de las «llamas demonifacas» estudiado, entre
otros, por R. Cavero en la regién de Ayacucho. Las reacciones de la co-
munidad hacia el incestuoso y el incesto son de abierta desaprobacién no
s6lo porque el incesto destruye las bases del orden social sino porque es
una infracci6n grave a las leyes religiosas desde una perspectiva tipica-
mente andina: el castigo no afecta s6lo al responsable con enfermedades
y desgracias, sino a toda la comunidad a la que €l pertenece. En lo que se
refiere a la comunidad el castigo, enviado no sélo por Dios sino también
por los espiritus tutelares de los lugares, se manifiesta como alteracion
del equilibrio atmosférico (lluvias violentas, granizadas que destruyen los
cultivos) o con plagas que afectan y exterminan el ganado. Trétase de la
perspectiva pre-hispédnica de la «culpa» contaminadora, la hucha, cuyas
consecuencias sobrepasan el marco de la relacién personal entre persona
y dioses afectando a toda la sociedad. En la tradicién ayacuchana los
incestuosos, en vida se transforman en llamas en la noche. No se trata
de comunes animales sino de seres demoniacos conocidos como
gargachas. «Estas sanciones negativas, que son mezcla de sancién moral,
de sancién sobrenatural y sancién organizada, se encuentran interrela-
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cionadas» (Cavero 1990:88). Las «llamas demoniacas» pueden espantar
los caminantes y hasta matarlos. El incestuoso, en esta forma, es visto
como un peligro real para toda la comunidad y por esta razén, a menudo,
los incestuosos son castigados ptblicamente.

Volviendo a la zona objeto de nuestros andlisis, Ayabaca, he reco-
gido noticias significativas sobre la relacién entre incesto y entidades
miticas negativas. Mi informante ha sido Flora Calle, de més de ochenta
afios, una mujer del pueblo con inteligencia y memoria extraordinarias,
muy atenta a la historia y tradiciones de su gente. Nuestras conversacio-
nes con ella han puesto en claro relaciones indudables entre la entidad
mitica conocida como «cau» y el incesto en sus dos modalidades:

Incesto Mayor: hermano-hermana; primo-prima;
padre-hija; madre-hijo
Incesto Menor: compadre-comadre

La distincién entre «mayor» y «menor» es mia y toma en cuenta la
gravedad con que se consideran los incestos posibles. Pasamos en resefia
las entrevistas:

1.  Ayabaca 1945. Dos hermanos: Micaela B. y Abrdn B. El hermano,
con el auxilio de un experto en magia amorosa suministra una pécima
preparada para que la mujer pierda conocimiento y abusa de ella. Des-
pués de un tiempo Abrdn, por los muchos robos de ganado de los que era
responsable, es matado. La hermana ya se habia casado. De noche, la
mujer no podia dormir ya que alguien intentaba jalarla de su cama y es-
_cuchaba una voz que le decia : «Vamonos, hermanita». El marido, sospe-
chando la causa del fenémeno, hace buscar el caddver del hermano de su
esposa. Encontrdndolo lo hace sepultar de nuevo con la cara hacia el sue-
lo de manera que el espiritu no encontrase el camino para salir de la tum-
ba y molestar a la mujer.

2.  Jicacate, 1983. Muere José Manuel J., llaman a Flora, nuestra in-
formante, para que amortaje el caddver para el sepelio. La mujer se da
cuenta que el muerto, de la cintura para abajo estéd frio mientras que de la
cintura para arriba estd caliente. Flora intuye el por qué pero se calla para
no alarmar a los parientes. La gente que participaba a los nueve dias de
duelo («velorio») era asustada de noche por las puertas que se abrfan
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y por la voz del muerto que llamaba a Hilda, la hermana con la que el
muerto habia tenido relaciones sexuales. Ha sido necesario sepultar
de nuevo el caddver boca abajo para que se acabaran las visitas noctur-
nas.

3. Pampa de Lobo, 1935. Francisco B. tenfa relaciones sexuales con la
hermana Juana. Un dia se enferma y muere. Mientras el caddver se en-
contraba en el velorio se escuchaba a alguien que lloraba fuerte. Se deci-
di6 tomar una precaucion ritual: el muerto fue atravesado con una vara
de hierro candente formando una cruz: de la frente a la nuca y de sien a
sien. Mientras que se ejecutaba esta operacién el muerto grit6 con tanta
fuerza que una de las mujeres presentes resulté «asustada» en forma gra-
ve perdiendo su «sombra».

Pregunté a Flora por qué el muerto estaba todavia caliente, por qué
grité estando ya muerto y cudl era el motivo de las visitas nocturnas y
ella contesté que el «alma» del incestuoso, siendo condenada, no se aleja
del cuerpo porque Dios no la recibe para juzgarla hasta que no se cum-
plan los ritos que la tradicién prescribe. Mientras tanto el «alma» reside
en la cabeza del muerto. Ejecutados los ritos, de todas maneras, la pre-
sencia terrorifica no cesa y el espiritu del muerto se transforma «En dis-
tintos animales: chanchos, pulgas, niguas, moscas y otros animales ma-
los». La metamorfosis mas significativa de todas es la del «cau», una de
las formas en que aparece el alma del incestuoso: el «cau» es el espiritu
de los incestuosos; el primero de la pareja que muere se transforma en
«cau» y arroja un grito funesto monstrandose como chancho o, mds rara-
mente como perro. Cuando grita el «cau» hunde el hocico en la tierra
porque, de otra manera, su grito no dejaria a nadie con vida. La aparicion
del «cau» es nocturna. Los efectos de su aparicién, o del haber escucha-
do su grito, se manifiestan con la sintomatologia grave del «susto» que
conlleva la pérdida del conocimiento («los priva»).

La dnica defensa es la corona del rosario llevada al cuello y persi-
gnarse con la cruz. Una vez -cuenta Flora- una muchacha frecuentaba la
novena de la Virgen del Carmen y llevaba siempre alrededor de su cue-
llo la corona del rosario. Fuera de la iglesia la esperaba un gran perro ne-
gro. Una vez sali6 sin corona y el perro la hizo pedazos porque era el es-
piritu del hermano muérto que habfa tenido relaciones carnales con ella.
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En este caso el «cau» se manifiesta como perro negro y el efecto del en-
cuentro es fatal por la culpable de incesto.

Dentro de este marco es muy significativa la reinterpretacién de la
figura del «chununo» que Flora compara con el «duende». La primera
distincién entre «cau» y «chununo» es que el «cau» tiene relacién con el
espiritu del incestuoso muerto que es «alma» condenada de un bautizado
mientras que el «chununo» es moro porque es manifestacién del alma de
difuntos no-bautizados («moros»). En la interpretacién de Flora el
«chununo» es el espiritu de los recién nacidos no bautizados, abandona-
dos a morir en los campos, o es el espiritu de los abortos intencionales
enterrados a escondidas en lugar no consagrado. El «chununo» desapare-
ce cuando se llega a descubrir el entierro del aborto y a bautizarlo post-
mortem. El «chununo» molesta a los nifios no bautizados («moros») ha-
ciéndolos caer de su cama, o escondiéndolos. En Huancabamba una pare-
ja me pidié que le echara «agua de seguro» a su hijita que todavia no ha-
bia sido bautizada para que las «chununas» del rio no se la llevaran. El
«agua de seguro» es la recitacién de la férmula de bautismo por una per-
sona que no sea el sacerdote utilizando agua bendita de la iglesia.

Por lo que se refiere a la costumbre de enterrar a los incestuosos
con la cara hacia el suelo, ésta se explica de acuerdo a la cosmografia
andina que contrapone al «alto cielo» donde se halla Dios, el paraiso y
los santos, el subsuelo iltimo, el mas profundo y oscuro donde se halla
el infierno y el diablo.

2.7. El «carbunclo»

Los testimonios recogidos en Huancabamba pueden compararse con
los que recogi6 y publicé el P. Ramirez (Ramirez 1970:58). Se trata de la
manifestacion del «encanto» del Cerro Giiitiliglin de Huancabamba. El
nombre espaiiol «carbunclo» deriva del tema folklérico europeo de la
piedra preciosa (carbunculus). En Huancabamba se manifiesta como gato
montés o puma con un diamante resplandeciente en la frente. Las raices
culturales del mito son antiguas y se refieren a un espiritu felinico. La
superposicién cristiana es reciente: la noche del Viernes santo. Giiitiligiin
es un cerro encantado. El prestigio mitico se debe al hecho que en las ro-
cas del cerro se vislumbra el «retrato del inga» y en las cuevas de las la-
deras del cerro se hallan por montones antiguas osamentas humanas de
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«gentiles». El «carbunclo», segiin el maestro Alfonso Garcia, se hace ver
donde existe el oro, donde hay minerales valiosos y se alimenta del
«antimonia», es decir de las emanaciones de los minerales, las mismas
que matan a los hombres. En la noche se manifiesta con una luz fuerte
que sefiala dénde estdn sepultados los tesoros.

A fines del siglo XVIII el mito del «carbunclo» se encuentra en las
zonas cercanas a Trujillo y en el Dpto. de Hudnuco (Valdizan-
Maldonado 1922:40-41).

La noticia mds antigua sobre el «carbunclo» se debe al P. Antonio
de La Calancha (1653): «Es constante tradicion entre los indios, como re-
fiere el P. Fr. Alonso Ramos, que entrando el Inga a visitar este templo
[en la isla del Titicaca] el demonio, en figura de gato montés, corrié por
la peifia despidiendo de si mucho fuego. Viendo esto el Inga vener6 la
pefia por infalible deidad. Este debia ser el Carbunco, que quieren sea
piedra preciosa» (Calancha 1972:126). «Dicen unos que [Titicaca ] se
llamé asi porque sobre esta pefia aparecia continuamente un gato que
daba claridad y resplandor a los contornos de la pefia; serfan sus ojos los
que relampagueaban, y los indios se le abatirfan; o seria el demonio, o
natural gato, a los cuales de noche les brillan los ojos. Asf se debe cons-
truir el nombre Titicaca, porque Titi, en lengua aymard significa gato, y
Kaka significa pefia, y asi dird pefia en que estaba el gato [...] Muchos
dicen, y lo refiere Fr. Alonso Ramos, que era éste el animal que se Ila-
maba Carbunco» (Calancha 1972:119-20).

2.8. Los espiritus tutelares de los lugares

Bajo esta denominacién reunimos a las entidades miticas relaciona-
das con los lugares encantados (cerros, lagunas, «huacas»). Estas entida-
des, a diferencia de las anteriores, son propiciables por medio de accio-
nes rituales y juegan un rol activo en las ceremonias terapéuticas y
adivinatorias. Estos espiritus pueden formar parte de las entidades auxi-
liares del shamén, o «compactos».

En muchas ocasiones se ha dicho que el pensamiento religioso
andino interpreta la aparente dualidad entre «visible» e «invisible» como
dos aspectos de la misma realidad. Lo que crea la diferencia entre los dos
niveles de la realidad es el nivel de conciencia que percibe el correspon-
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diente nivel a través de los sentidos fisicos, o a través del estado de con-
ciencia conocido como «vista en virtud», propio del shamén. Cuando se
entrevista a un shamdn, siempre hay que tomar en cuenta que éste se re-
fiere al mismo tiempo a los dos niveles de conciencia y su narracién
continuamente se desplaza del uno al otro nivel describiendo lugares, en-
tidades y situaciones que no pertenecen a «este mundo». En caso contra-
rio, se corre el riesgo de juzgar invenciones personales del informante
datos que no se pueden cotejar con la realidad concreta de la experiencia
visible pero que son perfectamente reales desde la perspectiva de la cul-
tura indigena porque pertenecen a las raices religiosas de aquella cultura.

Por lo que se refiere a los lugares, existe, como demostraran las en-
trevistas, una verdadera «geografia paralela» a la realidad visible que es
el campo de accién del shamén:

«En el encanto del Cerro Negro se ve un gallo negro. También en
el Cerro Giiitiligiin hay encantos: aparecen luces, cuando uno toma hua-
chuma, como fuera un pueblo. También en el Cerro hay el carbunclo: es
gato montés, muy arisco que aulla como gato enamorado. En la Laguna Ne-
gra se presentan encantos como garzas blancas, siempre se presenta una ser-
piente con dos cabezas: cuando la serpiente ve unas personas que se van a
la laguna sin fe o para jugarse se le avienta, pero si uno le paga se para. En
la Laguna del Toro se escucha en mesada un fuerte mugido de toro. Nun-
ca vf al espiritu. A las Palanganas llevan personas acomplejadas para que
se descomplejen» (Marino Aponte, Huancabamba 1985).

La relacién que sigue se debe al maestro Ramén Carrillo de
Pasapampa. Huancabamba: «La Laguna Negra es la més poderosa de las
otras lagunas [..] es para desenredar un enfermo qu’esté maliau, qu’esté
brujiau, que tenga una suerte mala y lu hayan brujiau algunos malos, en-
tonces es la mds poderosa para entrar y hacer allf una curacién [..] esa la-
guna tiene mds fuerza, més poder que las otras [...] tiene més encanto
bravo, es mds fuerte. Esa sirve pa’ desenredar males, contagios y también
moviéndola a la laguna, moviendo su encanto, haciéndolo baiiar. [..] De
llamar encanto se llama que tiene espiritu bueno y también malo: el espi-
ritu bueno para que lo mueva el maestro tiene que decir segiin como la
costumbre y es ella la costumbre del sabio. Si él la menta con oracién del
Sefior tiene que decir “Recuerde” lo recuerda pues la laguna [...] le habla,
le mueve el encanto [y] dice: “Recuerde pues, Laguna Negra [...] y en el
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nombre de Dios Todopoderoso” y menta los imdgenes y que recuerde el
encanto y el compacto de la Laguna Negra para desenredar por toda pes-
te, por todo enriedo, por todo cajo [cajadura] y por todo mal viento y le
paga y empieza a desenredar. Y si lo llama por algiin encanto malo, en-
tonces menta pues alglin encanto malo, entonces menta pues algin espiri-
tu porque ella tiene de bueno y de malo. Porque es laguna profunda y
también tiene bueno y malo [...] Allf estd la Virgen del Carmen, en esa
laguna. En la Laguna del Toro estd el Rey San Cipriano» (Pasapampa
1986).

En otra ocasién el mismo maestro describié el encanto de la Lagu-
na Negra como una enorme serpiente que la Virgen aplasta bajo sus pies.
Es evidente la reinterpretacién funcional del motivo iconogréfico que re-
presenta a Marfa venciendo la serpiente-Satands. También en la entrevis-
ta la serpiente es identificada implicitamente a Satands por Ramén ya
que el diablo es considerado el aliado de los maleros. Al mismo tiempo
el motivo mitico de la serpiente asociada a las aguas es anterior a la lle-
gada de Satands en los Andes: es el amaru de la mitologfa incaica, la
sacharuna de la Amazonfa peruana. Estas entidades no son Satands, des-
de luego, pero pueden ser identificadas con €l y, una vez hecha la identi-
ficacion, la Virgen ejerce sobre €l su poder de control. Por otro lado, si la
serpiente demonizada es asociada a los maleros, la Virgen viene asociada
al curandero que, en esta forma, afirma la superioridad de su poder por-
que es protegido y legitimado por la Reina del mundo religioso cristia-
no. El nuevo mito sincrético, nacido a orillas de la laguna encantada, ac-
tia positivamente en los pacientes brinddndoles un firme apoyo a su fe
en la medicina tradicional y asegurdndoles la superioridad del poder que
puede curarlos frente al poder que los contagia con el «dafio». En sinte-
sis: el nuevo mito contribuye exitosamente como factor cultural al resul-
tado final de un complejo juego de fuerzas: la curacién.

El mito expuesto por Ramdén, ademds, explica el por qué de la
alternancia de shamanes positivos y negativos que acuden a la misma la-
guna: porque el poder es uno, y por su naturaleza ni bueno ni malo. Pue-
de transformarse en bueno o malo de acuerdo a como se le «<mueva»: a
como se le evoque. La evocacién, ésta si, puede ser buena o mala, de
acuerdo a las intenciones del operador y en vista de los resultados que se
quieren alcanzar: la curacion o el «dafio». Por eso, de acuerdo a los ritos,
el mismo «encanto» se manifiesta como Virgen celestial o serpiente
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demoniaca. «Los poderes pueden ser malos, buenos o las dos cosas a la
vez. El poder curandero de una laguna, por ejemplo, para sacar las enfer-
medades, se manifiesta también como poder mortal de la laguna que pue-
de matar a la persona tragdndosela.» (Celso Avendafio, Ayabaca 1986).

Las palabras que siguen son de un curandero de San Juan de Totora
y se advierte en ellas todavia la vivencia de la visién que el mismo cu-
randero tuvo horas antes: «Le dicen Laguna del Rey Inga porque es un
bafio muy agradable para la salud. Era la laguna del rey, acerca, incluida
estd la laguna de la reina. El inca hacfa muchos remedios para la salud de
las personas y de su imperio. El inca iba al solcito que estaba saliendo y
al solcito que estaba bajando. El inca con catorce hombres, ellos eran
también incas; es decir desde Manco Cédpac hasta el dltimo inca. El inca
pagaba con sus hierbas de las Huaringas. En el medio de la laguna hay
una piedra, se le llama silleta del rey. A la silleta llegaba el rey y la reina
también [...] en una lomita cerca de la laguna, mds arribita hay un jardin
encantado que los adivinos ven con hierbas. Yo lo vi en mis hierbas. Lo
vi por medio de una linda nifia que se llama chununa [...] El jardin estaba
cubierto con toda clase de remedios, puros vegetales. Yo vi al inga que
tenfa en las manos la achupalla del inga. Esa es buena pa’ varias enfer-
medades como para dolores a la barriga. El inga estaba vestido con ador-
nos de oro [...] Yo vi entrar carros de oro en la laguna. La laguna es muy
profunda, el agua no le llega por ningtin lugar, nace allf mismo [...] Eso
lo vi en mis hierbas. En la laguna hay tesoros que el inga pagaba. El en-
canto de la laguna es el inga mesmo» (Adriano Melendres, San Juan de
Totora 1985).

Todo el microcosmo mitico descrito por Adriano tiene su centro de
gravedad en la figura del «inga». No interesa cudl Inca de la lista histéri-
ca. Adriano no lo sabe y la tradicion se olvidé del nombre, si alguna vez
tuvo uno. Era un «inga» de los catorce de la lista andina. Es él, el «rey
inga», el «encanto» de la laguna. En las aguas del lago, con sol y lluvia,
se refleja su estado de dnimo, su agrado o desagrado por las visitas y las
ofrendas. El sol es regalo del «rey inga» -su hijo- y, para obtenerlo, hay
que regalar al rey los perfumes tradicionales: las semillas de las «monta-
fiesas» de la selva, el ishpingo, el ashango, el carhuapucho, el bejuco de
la montaiia, la amala, la jabalonga, la nuez moscada.

También la sabiduria del sham4n es un don del Inca: €] ha sido el
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primero y nunca igualado maestro adivino. Adriano, en su visién, ha pe-
dido al Inca que le mostrase cuél de las hierbas de su jardin curaria a su
paciente y el Inca, ataviado con los simbolos de su poder, le mostré la
achupalla que lleva su nombre y cura el estémago. El Inca custodia un
jardin en una loma que se refleja en el lago. Cuando trepé hasta alli, la
primera vez, pdramo y nieblas me impidieron la llegada: el Inca -dijo
Adriano- estaba enfadado, las ofrendas no habian sido suficientes. La se-
gunda vez nos regalé un dia de sol y pudimos llegar a ver el mds hermo-
so y oculto de todos los lagos andinos del Norte: un gran cuenco de pie-
dra rosada con, a lado, una impresionante «piscina» en la roca cortada en
parte por mano del hombre. No habia ningtn jardin a la vista. Sélo rocas
y viento. En la geografia paralela sf lo hay pero hay que franquear el um-
bral de los «encantos» y el lindero entre «realidad» y «suefio».

El jardin es parte del «encanto», forma parte del mito terapéutico y
contiene todas las hierbas ttiles de la ciencia fitoterapéutica andina en
sus formas arquetipicas, en la plenitud de su ciclo vegetal y en el mo-
mento en que florecen. En la realidad de los ciclos estacionales, sin em-
bargo, eso acontece a su tiempo por cada una de las hierbas. En el encan-
to no: todas florecen al mismo tiempo, el eterno presente del mito.

Lo que Adriano alcanza en «suefio» es el mundo arquetipico de las
cosas, el mismo que, un tiempo, se encontraba en las estrellas (Polo de
Ondegardo 1906:208; Acosta 1963:15; Anénimo 1968:154; Muria
1987:425; Garcilaso 1963:20; Taylor 1976:236). Y en ese mundo el Inca
espera al shamén para instruirlo. Adriano le muestra la enfermedad de su
paciente y €l la hierba que la curard en virtud de la relacién que existe
entre el Inca y el shamdn: existe en el mito porque el shaméan deriva del
Inca su poder y existe en la préctica ritual porque Adriano estd
«compactado» con la laguna cuyo encanto es el «rey inga». Adriano
Meléndres, junto con Ramén Carrillo, Néstor Herrera, Segundo
Culquicondor (fallecido) son los maestros més «arcaicos» y auténticos
que yo he conocido, médicos y confidentes de pobres en una de las zonas
mds pobres y abandonadas de la cordillera, cumplen su misién con digni-
dad sacerdotal y han sido para mf informantes preciosos.

Este es el relato de lo que un shaman puede encontrar pasando al

otro lado de la realidad, en el mundo de los «encantos», cuando llega la
noche, el mundo visible se oculta y el mds alld se aproxima: «Los espiri-
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tus malignos, diablo, muertos, pueden venir y atacarme. Se ven muchas
veces hombres negros, desnudos, con colas largas; gatos que les brillan
los ojos llamados huandures y tutapures, estos son encantos dejados por
los gentiles. Puede aparecer un chivato o un chancho grande con tremen-
dos colmillos cruzados y ojos rojizos; una mula negra o gris que viene
relinchando; un sapo grande, o se puede sentir una pereza inmensa pro-
ducida por los espiritus malignos que pueden atacar al chamdn y quitarle
su virtud. El muerto viene como hombre o mujer sin cabeza, de color
blanco, que abraza y domina al chamdn [Celso ha aprendido y usa este
término culto]. Estos espiritus son duefios de lugares que toman sombras
produciendo el susto. Estos espiritus pueden ser citados por los maleros.
Se sientan sobre la mesa: por lo general en el lado izquierdo de la mis-
ma. A veces se sientan a lado de la persona que ha tomado sanpedro y
ésta puede ver estos espiritus. Para alejar a estos espiritus se usa agua
bendita, crucifijos o una oracién que el mismo sanpedro la dicta [...] En
el Cerro Llantuma hay un tutapure [...] La Piedra del Chivato es también
cueva de espiritus malos: en una cueva grande sobre la piedra yo vi espi-
ritus, un hombre que tenfa tres cabezas, con cuernos y cuatro patas. La
Quebrada de Mangas tiene espiritus malos: tremendas serpientes de color
de piedra, plomizas, que tienen de quince a veinte metros de largo; hor-
migas gigantes que se comian la gente que pasaba. El Cerro Calvario
[Ayabaca] tiene encanto bueno: alli se ve cubierto de flores y de plantas
medicinales. No tiene espiritu. El Cerro de Aypate es bueno: allf se pre-
sentan los incas brindando sus perfumes montafieses. El Cerro Chacas,
con su montafia muy llena de plantas medicinales y un espiritu que se ve
como un viejo de barbas muy blancas, gordo, que usa un chullo de colo-
res y que dice: Ven y pdgame olores para que yo te entregue remedios»
(Celso Avendaiio, Ayabaca 1986).

El mismo curandero nos introdujo en la geografia paralela de las la-
gunas encantadas de la cordillera nortefia: «Lagunas buenas: la Prieta, la
Cebada, la Laguna de San Pablo, la Laguna de Mushcapdn, la Laguna
del Caballo Blanco, la Laguna del Rey Inca, la Laguna Negra, la Laguna
Mora de la Huaca, la Laguna Shimbre, las Palanganas. Estas lagunas se
transforman en bravas cuando el chamadn trata de utilizarlas para brujear
echando cafiazo a sus aguas y alifios [aji, ajos, cebolla, sal]. Las lagunas
malas: la Laguna de la Serpiente, la Laguna del Macanche que queda
mds arriba de la Laguna Churona de Tapal, la Laguna Grande de las
Pacarinas es mala: a noche la vi con sanpedro que comenzaba a hervir.
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Cuando las lagunas hacen remolinos de viento y hormiguean en vez de
olear quiere decir que se ponen bravas. El chamdn debe saber eso. La
Laguna del Tigre, de San Pablo es mala: se tragé a un médico, Luis Feli-
pe Cruz, con doce pacientes en el mes de agosto del afio 1956. Al médi-
co lo encontraron en un tinel de desagiie, a los quince dias, a los demds
fuera de la laguna en las orillas. El médico llevé gente que segiin el pa-
dre del médico no habfa que llevar porque habfan dos pacientes que lle-
vaban alifios para hacer brujerfas. Una mujer que estaba en la orilla, y
que se quedd ciega, vié un gran remolino de viento que llevaba a toda la
comitiva. La Laguna de San Juan, en Curilcas, también es brava. La La-
guna Seca de la Totora. La Prieta todos los afios traga gente: en setiem-
bre del "86 han muerto cuatro personas que devolvié a los ocho dfas, que
eran pacientes de Samanga. Llegaron a la laguna y, en lugar de florecer,
echaron cafiazo para brujear a un enemigo de ellos. La laguna se enfadé
y los arrastré a las aguas. Cuando la laguna se pone brava se levantan re-
molinos que truenan como explosién de bomba. Para amansar a las lagu-
nas hay que utilizar olores finos y las montafiesas. El espiritu de la lagu-
na es el que hace mover los vientos y las aguas. El quince de noviembre
de 1983 una médica, Ascencia Calva, con su marido Andrés Abad, subie-
ron a la Prieta con la intencién de bafiar a doce pacientes. Después de ha-
ber concluido el bafio, el sefior Andrés se regresé con una espada, sin co-
municar a la médica, y comenzé a darle pencazos en cruz a las aguas di-
ciendo que estaba acostumbrado a cruzar y que iba a cruzar a un indivi-
duo que le habfan recomendado. La laguna se enfad6 y lo arrastr6 y estu-
vo enfadada por ocho dias. Una fuerte corriente lo arrastré adentro y mu-
rié. Fue devuelto a los ocho dfas: se le encontré a orillas. La médica traté
de salvarlo pero los pacientes le echaron lazo para evitar que fuera traga-
da. El espiritu de la Prieta se ve como un rey indio, con un manto de
curaca, tiene una mascaipacha con espejo sobre las plumas que indica
que en la cima de la montafia estd la laguna jefa de todo el sector. El es-
piritu de la Cebada se ve como diosa con un manto blanco azulado y un
vestido celeste claro. Tiene un turbante amarrado en la cabeza lleno de
espigas de cebada. En su mano derecha tiene una espiga de maiz y en la
izquierda un manojo de ichu que indica la crianza de animales. Esta la-
guna sirve especialmente para que aumente la cria y los cultivos. Se le
bafian los pacientes para purificarlos contra las envidias que han malo-
grado a sus cultivos y crias [...] Las Arrebiatadas tienen dos espiritus. La
laguna de abajo es una mujer cubierta de un manto de flores propias del
lugar que indica la multiplicacién y fecundidad. La de mads arriba tiene
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un inca con un manto de color naranja y una pechera verde. Tiene sobre
la cabeza una mascaipacha con un ojo dibujado que quiere decir que sus
canovitas de més arriba curardn la ceguera devolviendo la visi6n a las
personas que en ella se lavan sus ojos. El médico Juan Quiréz, hijo del
médico Gregorio Quiréz de Palo Gacho, se fue a la Laguna Churona de
Tapal para bafiarse. Se zambull6 a nadar y no salié mds. En esta vez la
laguna no se molest6. Como la gente no lo vié volver crey6 que se habia
anegado. Después de tres dias fueron a buscar el cuerpo y vieron que no
habia muerto sino que andaba cerca de la orilla y cuando veia personas
las olfa de lejos y se volvia a meter a las aguas. Después de quince dias
volvieron otra vez para sacarlo. Le pusieron un manojo de hilos y flores
de colores con los cuales €l salfa de las aguas a jugar. Entonces lo enla-
zaron a cuatro betas, pero €l tenia tanta fuerza que trataba de llevarse los
cuatro hombres al agua. Lo llevaron a su casa para someterlo a quince
dias a una dieta de puras cosas dulces. Después de haberse recuperado
contaba que dentro la laguna le trafan hermosas princesas y esquisitos
manjares dulces. El vive todavia» (Celso Avendafio, Ayabaca 1986).

Después de una minuciosa clasificacién de los lagos en «buenos» y
«malos», Avendaiio insiste en recalcar que lo que es bueno puede trans-
formarse en malo y refiere casos de uso negativo de las aguas a fines
malos. Los hechos, realmente ocurridos, se han transformado en mitos de
valor ejemplar: un maestro es castigado con la muerte y su grupo de pa-
cientes exterminado, excepto una mujer que se queda ciega, porque dos,
pacientes a escondidas del maestro, han ultrajado la laguna para hacer
dafio a alguien. No importa que el maestro ignorara sus intenciones: un
maestro debe de saber ver «el buen corazén» de su gente més alld de las
intenciones declaradas y de las apariencias y, ademds, la moral de los
«encantos» no es la cristiana y no es la moral de las leyes del estado.
Otro maestro, que si sabfa lo que estaba haciendo, es tragado por la lagu-
na delante de toda su gente y de su mujer, que era también maestra. Cua-
tro campesinos, fungiendo de maleros, ofenden a la laguna y son traga-
dos por ella. En los tres casos una laguna, la del Tigre, es declarada-
mente «mala». En los otros dos casos la laguna vengadora pertenece a la
lista de las «buenas».

El concepto de «bueno» y «malo», referido a los «encantos», en

realidad, més que un valor cualitativo es un valor que indica la cantidad
potencial de «bueno» y «malo»: hay lugares mas y lugares menos peli-
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grosos («malos») pero también éstos pueden resultar mortales en conse-
cuencia de una errada relaci6n ritual.

La Laguna del Tigre estd en la lista de las malas pero el maestro
que allf murié habfa llevado su gente a bafiarse para curarlos. La laguna
no lo mata por eso sino por una culpa que ni siquiera es directamente la
suya. De igual manera a la Prieta suben curanderos y maleros a disfrutar
de las dos posibilidades de su poder. Un dato es comtin a todas las victi-
mas: ninguno de los muertos era malero profesional: los dos maestros
eran curanderos que han faltado a su ética profesional y también en este
aspecto el acontecimiento adquiere el valor de un mito ejemplar. En el
cuarto caso el carisma de un maestro es reconocido por los «encantos»
que le permiten el acceso a su mundo. No se trata, de todas maneras, de
un maestro cualquiera sino del hijo de Gregorio Quiréz conocido en la
memoria popular como el mdximo de todos los maestros de quien se de-
cfa y se dice: «En el cielo Dios, en la tierra Quiréz».

Los tres intentos frustrados de maleficio presentan un elemento co-
min: la ofensa ritual de los «encantos» de las lagunas. La tradicién pres-
cribe ofrendas de cosas dulces por la calidad «femenina» de las aguas
como son azicar blanca, miel, flores blancas, perfumes finos, maiz blan-
co, frutos no agrios como las limas dulces. Los ingredientes para produ-
cir el maleficio, al contrario, son de género opuesto: alcohol, sal, ajo, ce-
bollas, aji: es decir los mismos prohibidos en las «dietas». Todos los in-
gredientes que componen las ofrendas positivas son de género «fresco»
mientras todas las ofrendas negativas son de género «cdlido». La sal,
ademds, transforma el agua dulce, gremio maternal de vida, en un ele-
mento estéril. Cuando las lagunas se enfurecen, su poder se ensafia con-
tra aquellos que las ofenden si sus espiritus auxiliares no son suficiente-
mente fuertes como para defenderlos, o contra las victimas de los brujos
si el poder de los brujos es mds fuerte del poder positivo de las lagunas.

Ofender los «encantos» de un lago puede tener consecuencias leta-
les para toda la comunidad ya que existe una relacién funcional entre la-
gunas y caida de las lluvias, entre aguas y salud, entre aguas y reproduc-
cién de las especies vivientes.

En lo que se refiere a la morfologia de los «encantos», éstos tienen
cardcter real: dos son reyes incas; uno es una diosa con una corona de
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espigas; uno es una mujer vestida de flores que estd relacionada con un
rey inca, espiritu tutelar de la laguna de més arriba de acuerdo a la anti-
gua reparticién dualista que pone lo masculino en relacién con la parte
alta (janan) y lo femenino con la parte baja (hurin). También el espiritu-
rey de la Laguna Prieta tiene su morada en un lago que queda més arriba
de la Laguna de la Cebada cuyo espiritu es una reina. Nétese también
cémo todos los espiritus tutelares de las lagunas mencionadas por el cu-
randero pertenecen al mundo de los antepasados y al tiempo mitico de
los incas reyes.

Es muy significativo el caso de «llamada directa» de un shamdn
por parte de los espiritus de la laguna, comparémoslo con un caso pareci-
do que he documentado en el Cerro LLantuma de Ayabaca donde existe
una laguna seca que «M4s antes tuvo agua pero encanté una muchacha y
la secaron. Hace mds de ochenta afios. Aurelia Chamba Yaxahuanga era
su nombre. En una piedra pusieron siete cintas de colores para que se
emocione. La enlazaron con siete lazos con los siete colores del arco
iris. La tuvieron varios dfas en un cuarto encerrada, en ayunas sin sal.
Andaba por dentro del agua y comia sapitos. Se volvié adivina pero a los
afios se murié. En el pozo del Lanche se murié porque se agaché por to-
mar agua y el pozo se la tragé. Aparecié muerta en la laguna. Decfa que
veia encantos y adivinaba pero no comia con sal. Por dentro de tierra
viajaba a distintos sitios como Huancabamba, Sondor. Abajo, en el cerro,
hay camino de herradura. En el mes de agosto se oyen los gentiles, caja
y pingullo. Se van en procesién a una imagen escondida en el cerro, en-
cantada. Virgen dicen que es y que la ven en arcos, se le aparece a la
gente que va sola. En diciembre se oye un toro encantado que pita y
anuncia la lluvia. El toro es gateado, es decir colorado con blanco» (Ce-
rro Llantuma 1993).

Entre los espiritus de los lugares hay que mencionar, por su impor-
tancia, al espiritu de los cerros llamado «padre del cerro». Cuando pre-
gunté a la maestra Ascencia de Tacarpo, la misma que perdié a su esposo
en las aguas de la Laguna Prieta, cudles «encantos» se le manifiestan
cuando toma sanpedro contest6: «En primeramente al padre, pué, el pa-
dre del cerro. El es bien alto, alto, grande, gordazazo, bien carén, ajd, €l
nos ve, €l nos pita: Todo lo que quieren hacer -dice- dentren pero no me
van a ofender. Es que no lo van a ofender, dice, cuando no lo van a dis-
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parar con bala. Es la bala, la candela, Dios guarde, que le quemen no le
gusta. Es que son spiritus malos éstos» (Tacarpo 1987).

También en este caso el concepto de «malo» estd relacionado con
el comportamiento humano hacia el espiritu: son las acciones que lo
«ofenden» las que lo hacen enfadar. «Padre del cerro» traduce casi a la
letra el quechua orgo taita: «cerro padre». El culto a los cerros se halla
difundido a lo largo de todo el Ande y una comparacién con lo que
Ascencia relata necesitarfa de una monografia especial. Transcribo, como
ejemplo significativo, lo que escribe Sabino Arroyo (Arroyo 1987:96) so-
bre el culto a los «sefiores wamanis», los espiritus de los cerros en el de-
partamento de Ayacucho: «Orgo (cerro) es el aposento de los “sefiores
wamanis”, que llevan la misma nominacién del cerro; todo quien escala-
ra antes de haber “pagado” su derecho, muere botando sangre, porque el
Wamani “succioné su corazén” (songontan sogorun). Igual ocurre con
los cazadores o los castiga, por falta de pago; si han entregado
anteladamente su “ofrenda”, consistente en coca, cigarro, frutas y flores,
entonces habrdn conseguido “licencia” y, por ende, tendrdn buena caza».

DIBUJO: 3
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En este caso el espiritu del cerro desempeiia el rol de «sefior de los
animales». Taita wamalli, o wamani es el nombre que dan en
Huancavelica al espiritu del cerro. A €l se dirige el shamdn (laika) para
obtener respuestas oraculares (Mac Lean-Estenos 1939:298). En el Dpto.
de Apurimac orgo taita es el «cerro padre»: el espiritu que vive en el ce-
rro. Este puede producir ccaica, sindrome equivalente a la «cajadura» de
los Andes piuranos y al «susto» con consiguiente rapto de la «sombra»
(Valdizdn-Maldonado 1922:77).

Los auki («nobles») y los apus («sefiores») son entidades tutelares
que viven en los cerros, las lagunas, las fuentes, las ruinas y, en general,
en todo lugar digno de consideracién. En el Dpto. del Cuzco las ofrendas
a los auki y apus se llaman saminchay, a la letra «pedir suerte», o pagay/
pagapu: su funcién es agradar a las entidades miticas para prevenir pro-
bables acciones negativas (Valdizdn-Maldonado 1922:77; Arroyo
1987:29). En el Dpto de Puno, por la gente de idioma aymara, los espiri-
tus de la naturaleza son llamados achachila, «abuelos» y reciben
libaciones que se les ofrecen bafiando el suelo con una copa de alcohol y
recitando una corta invocacioén. Los achachilas son en general benévolos,
custodios de la vida y de la salud de las personas, de los animales y de
las plantas. Cada loma, cada cerro, toda extension de la altiplanicie tiene
sus propios achachilas y con ellos los indigenas entretienen las mejores
relaciones posibles para que la familia y la sociedad no sufran desgracias.

Los cronistas espafioles, por su cuenta, documentan abundantemen-
te el culto a las apachetas/apachitas: montones de piedras a los que cada
caminante afiadia una piedra, hojas de coca, viejas ojotas, cejas u otras
cosas como ofrenda a los espiritus tutelares para propiciar un camino se-
guro (v también Métraux 1971:278-312).

En el caso de cerros donde existen ruinas de antiguos edificios el
espiritu es identificado con un «gentil», o un «inca». No existe, en los
Andes de Piura, un culto oracular a los espiritus de los cerros, como ocu-
rre en otras zonas del Ande (Cdceres 1988) donde la evocacion del apu o
del wamani a fines divinatorios no se acompaifa al uso de drogas
psicotrépicas. Los cerros pueden causar varios «sindromes culturales»,
los més frecuentes son la «cajadura» y la «pisada de cerro» y el rapto de
la «sombrax.
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No siempre el espiritu de un cerro se presenta en figura humana:
«El poder del Cerro Hualanga se ve como un sargento de la Guardia Ci-
vil, el Cerro de la Cruz [...] tiene una cadena de oro que junta el Cerro
La Cruz con el Cerro Hualanga, ese se ve en vertd y suena. Cerro Negro
tiene como espiritu un rondador» (Adriano Melendres, San Juan de
Totora 1986). «En el encanto del Cerro Negro se ve un gallo negro.
También en el Cerro Giiitiliglin hay encantos: aparecen luces, cuando
uno toma huachuma como fuera un pueblo. También el el cerro hay el
carbunclo» (Marino Aponte, Huancabamba 1986).

Cerro y laguna, en el curanderismo andino, estdn intimamente rela-
cionados dentro de una estructura dualista donde el cerro es varén y la
laguna hembra (v. Cap. 13, 10). En las férmulas de invocacién cerros y
lagunas son mencionados en listas paralelas.

El tema de las antiguas ciudades encantadas, invisibles a los profa-
nos e inaccesibles a los buscadores de tesoros, se halla difundido espe-
cialmente en la provincia de Huancabamba. En estas leyendas el tema del
«encanto» estd relacionado a la figura del «gentil», o del «inga», entida-
des tutelares de los lugares, y al tema de la gran peligrosidad de estos
«encantos». En las antiguas ciudades la vida continia, invisible a los ojos
fisicos, pero real. En las punas azotadas por el viento y el pdramo, a ve-
ces, el caminante escucha voces humanas, sonido de antiguos instrumen-
tos, voces de animales domésticos: manifestaciones de un mundo parale-
lo que fascina y espanta. El contacto con este mundo puede resultar mor-
tal: la persona puede ser atraida por los «encantos» y llevada siempre
mas lejos hasta perder el camino de regreso y morir entre nieblas y para-
mos, 0 en las ciénagas engafiadoras. O puede ser encerrado en el lugar
después de pasar por una cortina de niebla, por un paso desconocido, o
por una puerta que se abre misteriosamente en las pefias. «Todo lo que
ha habido antes estd encantado. Estd encantado quiere decir que por en-
canto el cerro puede convertirse en pampa y la pampa en cerro [...] Una
vez mi padre me dijo que estaba acostadito en la pampa, por detrds de las
Chingiielas y oyd un gallo cantar. El gallo canté tres veces cocorf, coo
corfi, cocori, clarito y luego se oy6 un perro ladrar buh buh y luego se
oy6 un bombo, clarito y mi papd dijo que era Chicuate grande, en
Chicuate hay gente, pero todo estd encantado.» (Crescencio Pefia, campe-
sino, Salald 1985). Segtin la tradicién popular de Huancabamba las cam-
panas de la iglesia dedicada a San Pedro y la misma estatua del santo
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han llegado de Chicuate y la estatua se usaba en los ritos para llamar a
las luvias.

2.9.Los espiritus de los antepasados paganos: «gentiles»,
«ingas»

Los espiritus de los ancestros paganos reciben en conjunto el nom-
bre de «moros», «encantos moros», «encantos gentilefios». «Moro» equi-
vale a no bautizado, pagano y el vocablo deriva del folklore mdgico es-
pafiol. En Galicia «os mouros encantados» son los espiritus que moran en
los antiguos monumentos que son «cousas dos mouros, feitas polos
mouros» (cosas de moros hechas por los moros). El «tiempo dos
mouros» se refiere, en Galicia, a una época fabulosa y pagana que se
acabé cuando el ap6stol San Iago rechazé los «moros»de aquella tierra, o
el rey Carlos II los venci6 en guerra. A pesar que «mouro» se refiere al
recuerdo histérico de la dominacion drabe en Espaiia, la palabra en galle-
go y en castellano ha sido usada para indicar simplemente toda persona
no bautizada, o cosa que no pertenece al mundo cristiano sino a un tiem-
po remoto y también un espiritu que puede ser peligroso (Otero-Pedrayo
1979:314-323). Los moros gallegos:

- viven en el subsuelo

- odian y huyen la luz del sol

- pueden capturar a los vivientes y someterlos a grandes tormentos
- custodian tesoros.

Si se comparan estas caracteristicas con las expuestas en los relatos
de los mitos sobre los «gentiles», se notan similitudes fundamentales que
hacen pensar en una influencia del folklore gallego-espafiol sino sobre el
origen (que es autdctono) por lo menos sobre la formacién de la versién
sincrética de aquellos mitos.

En el 1éxico popular y curanderil andino «moro» se alterna con
«moriscano» para indicar todo lo que pertenece -personas y objetos- a los
no bautizados porque hecho por ellos o perteneciente a su tiempo. La
«morisca» es el conjunto de los «moros» y no sélo de los antepasados
sino de las actuales poblaciones no civilizadas de la selva amazénica
«moras» porque no son bautizadas y porque «no comen sal». Con este
iltimo significado «morisca» se alterna a «jibarfa» y «moriscano» a
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«jibarefio»: que pertenece a los Jibaros. Si se usa para referirse al pasado
«moro» incluye a los «gentiles» y a los «incas», es decir las dos épocas
que precedieron el mundo actual y a sus protagonistas. Cada ajuar
shamdénico debe ser compuesto por tradicién también de objetos «mo-
ros»: los que pertenecieron a los antepasados «primeveros» y los que
provienen de la selva jibara como la chonta y las semillas de las «monta-
fiesas». Los objetos «moros» son cargados con un poder peligroso y su
uso requiere de especiales precauciones rituales: deben ser «alimentados»
con cosas dulces como la caifia de azicar, azicar blanca, flor de miel sil-
vestre, maiz y las semillas de las «montafiesas» (Celso Avendaifio,
Ayabaca 1986).

Si se examina la lista de las ofrendas se nota que cada una de ellas
pertenece a los alimentos dotados de calidad («vertii») «fresca». No sélo:
la operacién ritual que se ejecuta rociando y esparciendo las ofrendas se
llama «fresquiada», «fresquiar», «refrescar» y, con palabra antigua
«shulalar» del quechua sulla «rocfo». La misma operacién es llamada
«endulzada» porque en las ofrendas estan presentes cosas dulces y por-
que el verbo equivale a «amansar», «propiciar los favores de los encan-
tos». La oferta de cosas «frescas» balancea y neutraliza la peligrosidad
del exceso de «calor» de todo lo que es «moro». En la «mesa» curanderil
los objetos «moros» ocupan normalmente la parte izquierda. Reduciendo
a esquema la estructura de los mitos de origen sobre «gentiles» e «incas»
y comparando los elementos de los mismos tenemos:

GENTILES INCAS
- tiempo antiguo - tiempo antiguo prehispanico
- gigantes y longevos violentos y
sin leyes morales - fundan: religién ciudades
especies comestibles
- conocen las técnicas de la - fundan el arte curanderil
divinacion de hoy
- son fuente de poder - lagunas, lugares objetos
negativo hacen dafio reciben su poder positivo
curan y defienden
- desaparecen en el subsuelo - desaparecen bajo las aguas
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Hemos visto (Cap. 6) como los mitos relatan tres épocas de la hu-
manidad:

I época de los gentiles

II.  época de los incas

III. época de los espafioles

En muchos mitos relatados por las fuentes espafiolas los tiempos de
los origenes estdn dominados por fuerzas terribles y malvadas y el mun-
do de aquellos tiempos es purunpacha (Pachacuti 1968:282). Purum
runa poques es «barbaro saluaje sin ley ni Rey» y purum allpa las «tie-
rras yermas o dexadas de cultiuar» (Gonzélez 1989:297). Nétese también
como en los mitos huancabambinos la agricultura comienza con los
«incas».

La aparicién de los espiritus de los «gentiles» a menudo es terrori-
fica de acuerdo a las caracteristicas negativas de todo lo que les pertene-
ce: «Veo esqueletos de puro hueso, de dos colores blanco y amarillo, por
rato negros que se llaman los gentiles. Son las almas de los gentiles y
son malos: ellos shucan, espantan y pegan dolor de barriga. Cuando los
veo me encomiendo a Dios» (Adriano Melendres, San Juan de Totora
1985).

La entrevista que sigue aclara la relacién entre accién ritual, inten-
ciones de la persona y poder de los lugares. Se refiere a un cerro donde
se halla una antigua necrépolis en cuevas: «El Cerro Ramos estd encanta-
do. Hay una huaca en ese cerro y un muchacho encontré por allf céntaros
de gentiles. Hay cuevas con calaveras de gentiles. A mi no me han hecho
dafio porque yo soy inocente, no busco oro. Cuando uno no es inocente
le pasa la jacada de gentil es decir dolores de cabeza y de barriga»
(Crescencio Pefia, Salald 1985).

La férmula que relatamos sirve para propiciar el espiritu tutelar de
un lugar poderoso, el Cerro de Aypate, donde existen imponentes ruinas
incaicas y ha sido recitada en el mismo cerro: «Desde la punta de mi co-
madre Cananga [una colonia] saludamos este cerro, estos reyes monarcas
ingas que nos permitan tranquilidad. Pagamos al cerro maiz moro porque
es moro, maiz blanco para que brille con la luz del sol y de las estrellas.
Que el resuello del cholo viejo [el viento de la noche que transmite el
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poder del cerro] no nos encuentre sin mafz moro» (Cerro de Aypate
1973).

Llegados a la Laguna del Inga, el curandero Celso Avendaiio recité
la siguiente férmula propiciatoria: «Permiso, moros, les voy pagando con
este perfume y también con este maiz amarillo para que se vayan
frescando. Voy frescdndolos pues con mi maiz moro y amarillo de mon-
tafia, con mis ishpingos, con mis ashangos para que esta noche me avisen
[me hablen en visién] [...] Les voy pagando por los cuatro puntos cardi-
nales [...] Voy a llegar pues a sus plantas. Voy a llegar pues a sus gran-
des cavernas, a sus grandes ruinas. Voy a llegar pues a sus grandes tum-
bas, a sus grandes remedios. Y con este maiz amarillo morisco, con este
maiz moro [...] les voy entregando mi perfume para que cuando [...] entre
en conversacion con ustedes, cuando entre en contacto con ustedes no se
enfaden [...] Me dirdn porqué las dguilas, porqué los c6ndores se portan
asi [...] Vengo desde el Coricancha siguiendo, bajo el poder, bajo el per-
miso de Taita Inti [...] de Mamapacha y también de Mamagquilla [...] As{
mismo me explicardn cémo hacian para controlar los insectos de [...] sus
siembros. Me ensefiardn conjuntamente con mi remedio [el sanpedro] me
explicardn la profundidad de los espiritus celestes que me rodean» (Lagu-
na del Inca, 1986).

A menudo el espiritu de un «gentil», o de un «inga», estd en rela-
cién con los lugares donde existen, o se piensa existan tesoros ocultados
por los antepasados, ajuares funerarios, etc.. La manifestacién de un «en-
tierro» formado por metales es una llama de color claro, intensamente lu-
minosa, que se levanta del terreno. Esta llama revela la presencia del
«antimonia»: una exhalacion letal de los metales y especialmente del oro.
La revelacién terrorifica del espiritu custodio del tesoro se presenta con
tal variedad de formas que hace imposible una tipologfa: al momento de
levantar la tapa del cofre se escucha un ruido como de cabras en tropel
(Samanga); mientras se estd por levantar una gran piedra que tapa algo
en una cueva sepulcral se oye sonido de flautas y mugidos de toros
(Frias); al momento de encontrar un cofre sepultado en un timulo apare-
ce la figura de un indio con un poncho morado y un gran latigo en las
manos (Frias); la «antimonia» se manifiesta también como una mula gi-
gante que persigue a los buscadores del tesoro (Ayabaca); cuando se in-
tenta sacar un objeto de un ajuar funerario estalla un temporal furioso
(Laguna Prieta); un espiritu en forma de buitre defiende la entrada de una
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cueva (Puerta del Diablo); un gran buitre ataca los que intentan profanar
unas ruinas y éstos sufren de una hemorrdgia y pierden la «sombra»
(Ahul); un viejo canoso extiende el oro a solearse pero levanta tempesta-
des horribles si se acercan codiciosos (Cerro de Cunya, Ayabaca).

Podrfamos multiplicar los ejemplos pero lo importante es subrayar
el éxito de estas aventuras: el profanador casi siempre es punido con la
muerte. Trdtase de una muerte «de sustitucién»: la vida de uno, o mds
buscadores de tesoros en cambio de la riqueza para muchos y del oro
sustraido al «gentil». A menudo, en visidn, se presenta al shamén el espi-
ritu que custodia el tesoro y le advierte que tendrd que «comerse» una o
dos personas para que los demds saquen el oro. Otras veces se atribuye la
muerte a la accién de la misteriosa «antimonia». En este caso la exhala-
cién mortifera adquiere el cardcter de un «contagio» transmitido por el
espiritu del «gentil» que produce la «shucadura», la «tapiadura» o la
muerte. A veces el espiritu vengador pertenece al muerto duefio del oro.
Otras veces pertenece a una victima -negro, doncella, nifio- sacrificada
para que custodie el oro y es esto un elemento comtin al folklore europeo.

La bisqueda de un antiguo tesoro requiere, en general, la participa-
cién de un shamdn especialista -un «rastreador»- que en visién debe defi-
nir el lugar exacto dénde se halla el tesoro; establecer el contacto con la
entidad que lo custodia y pactar con ella una oferta sustitutiva de la victi-
ma humana, oferta que normalmente requiere victimas animales degolla-
das en el lugar. Ademds el shamén debe proteger a los buscadores con el
poder de sus «compactos».

Los gentiles viven en el subsuelo, en un mundo lleno de maravillas
cuya entrada se halla oculta exceptuando el dia de viernes santo cuando
una puerta se abre entre las rocas dejando entrever tesoros y un mundo
encantado: «Bueno dice que también tiene por allf a los pies del cerro, en
semana santa hay veces, antes dicen que hay una puerta asi, pero se ve
cuando estd en invierno bien nubladito, en semana santa. Hay una puerta
de oro dice que se abre y el sefior que se meti6 adentro ya no sale [...] se
queda alli en el cerro [...] Yo he oido de los antiguos que contaban que
habia habido un curioso pues que andaba de noche alli, que le habian di-
cho que abria el cerro la puerta y en verdad en una noche dice que en-
contré la puerta abierta [...] salieron ovejas de adentro y dice que puede
haber una ciudad encantada alli, pues, dentro del cerro [...] oro decia que
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hay. Un pueblo dentro lindisimo.» (Cerro La Huaca, Checo, Ayabaca
1990).

En el Cerro Viscacha (Ayabaca), en un lugar invadido por una ve-
getacién impenetrable, abandonado por ser considerado morada de genti-
les, documenté un caso de rapto en el subsuelo: un campesino, volviendo
a su casa al anochecer, vié una puerta abierta en la ladera del cerro. En-
tré y encontré a un rey en traje de gentil con un gran cédntaro de chicha
que le convidé. El campesino tomé y se olvid6 de volver entre su gente.
Un curandero tuvo que deshacer el encanto llamando al cautivo que se
presenté ataviado como gentil y hablando en un idioma desconocido.

DIBUJO: 4
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Para documentar la continuidad cultural de este mito andino: he es-
cogido una fuente inédita de 1617 «Mission A la Prouincia de Huaylas»
«Otro indio llamado yaruchispi grandiss.o hechigero [...] estando vn dia
guardando ganado en el campo se le llegaron quatro negracos en habito
de indio con varas de alguaciles en las manos, y le preguntaron que hazia
alli, y rifiendole mucho por la ocupagion en que estava le mandaron que
fuesse con ellos y no queriendo le echaron mano y le llevaron a una la-
guna vegina en medio de la qual estava un gran pefiasco que llegados se
abrio y por el le entraron a un gran palacio de oro donde estava un rey
en su solio acompaiiado de su gente del talle de los Alguagiles. el indio
se puso en un rincon mirando la grandeca de la casa y palagio, y el Rey
volvio los ojos a el y le pregunto quien era: respondieronle que un indio
muy benemerito de su corte. mando le hospedassen y dassen de comer.
Traxeron unos platos llenos de oro perlas y piedras preciosas y dixeronle
que comiesse, no quiso, porfiaronle tanto, que tomé un vocado, y no
pudiendole mascar, lo volvio a echar, de que se enfado el Rey, y
mandolo echassen fuera muy enojado, y derepente se hallo en la ribera
de la laguna» (ARSI. Peruana. Litterae Annuae, Vol. XIV, T. III: fol.
5v., pag. 57v.).

2.10. Los espiritus de los muertos cristianos: «almas», «ani-
mas», «pantasima»

Es tipico del pensamiento religioso andino la conviccién que la
muerte no constituya una barrera infranqueable entre dos mundos. Consi-
derando las creencias acerca del mundo de los difuntos, el primer dato
que hay que evidenciar es que los espiritus de los antepasados paganos,
aun perteneciendo por su naturaleza al mundo de los «encantos», viven y
actian en este mundo a diferencia de las almas de los muertos cristianos
que viven en otro mundo, el mundo religioso de importacién (paraiso, in-
fierno). Su presencia en este mundo es ocasional y funcional a los pedi-
dos que los muertos dirigen a los vivientes: misas, oraciones, sepelio
cristiano. Las almas condenadas, al contrario, se manifiestan sélo para
espantar y contaminar con su presencia la vida.

2.10.1 Por lo que se refiere a los lugares teatro de las apariciones

de los difuntos, el muerto cristiano ( su «sombra») permanece relaciona-
do al mundo donde transcurrié su vida y a su propia historia: la casa
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donde vivié, la chacra que cultivé, el lugar donde murié o alguien lo
matd, la tumba donde ha sido sepultado.

El muerto bautizado, en resumen, estd relacionado con el espacio
ordenado por el hombre, el mismo donde el hombre vive y actida y con
los restos 6seos. Las zonas alejadas y despobladas, las extensiones salva-
jes son morada de otras entidades: los «encantos». Si un alma bautizada
se manifiesta allf es porque allf estdn los restos del cuerpo que tuvo en
vida. El alma alcanza los lugares del universo religioso cristiano someti-
dos a la justicia divina, o al dominio del diablo. La «sombra» permanece
en este mundo y se presenta, a veces, en la visién o suefio.

Mientras que el shamdn se dirige al «inga» para conocer las hierbas
que curan; pide a los espiritus moros proteccién contra las fuerzas
maléficas, o al espiritu «moro» de la calavera responsos oraculares, o a
los espiritus de los cerros y del bosque una caza provechosa y un camino
seguro nada de todo esto acontece cuando se trate de muertos cristianos.
En el desarrollo de la «mesada, a veces el shamdn advierte «Se acerca el
muerto» y lo aleja con agua bendita o cruces trazadas con su espada por-
que el contacto con las sombras de los bautizados no es aprovechable ni
para curar ni para ver. Ningin shamdn pide a los difuntos cristianos que
se revelen, si esto ocurre se debe a la voluntad del difunto que se acerca
a los vivientes para pedir algo por su alma. Las férmulas de citacién que
acompaiian cada paso de los ritos terapéuticos y adivinatorios estdn diri-
gidas a los ancestros «moros». Muy escasas son ias formulas que-piden
a las «almas benditas» auxilio y proteccién y en general estdn dirigidas
a las figuras mayores del mundo religioso. Trdtase, de toda manera, de
pedidos de asistencia benévola y nunca de asistencia oracular o visiona-
rio-terapéutica. Por otro lado, el contacto con los espiritus «moros», a pe-
sar de ser peligroso, puede ser muy provechoso siempre cuando se obser-
ven las normas rituales dictadas por la tradicién.

En otras palabras: el mundo mitico de los «encantos» estd sometido
al control ritual del shamdn; el mundo de los muertos cristianos estd, por
su naturaleza, bajo el control del ministro del mundo religioso cristiano,
el sacerdote y cae sélo parcialmente bajo el control del shamdn y sélo,
hecho significativo, por lo que se refiere a las «sombras» de los muertos
mas no a su descanso y salvacién en el mds alld. Ofertas de perfumes, o
tabaco son presentadas a los muertos «moros» para propiciar su favor
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pero resultarian inttiles si se las dedicara a los muertos cristianos. Hay
que mencionar, todavia, la costumbre de ofrecer a los muertos cristianos
comida en la fiesta de Todos los Santos, costumbre que, més que
propiciacién trata de lograr la satisfaccién de los difuntos para que se
queden en paz en su mundo y no espanten a los vivientes.

Por lo dicho hasta aqui, podemos plantear la relacién siguiente:

TIEMPO LUGAR ESPIRITU CONTROL RITUAL
pagano tumbas gentil/inca tradicién an-
«MOro» cuevas dina:

ruinas curandero (+)

Cerros malero  (-)
cristiano cemen- «alma» tradicién de
«bautiza- terio la Iglesia:
dos» casa sacerdote

chacra

Esta relacion involucra también otra relacién:

inca/gentil -  lo no domesticado
lo salvaje
lo antiguo

bautizados -  lo domesticado
lo cultivado
lo moderno

Por lo que se refiere a las consecuencias del contacto con las «som-
bras» de los difuntos bautizados, desde la perspectiva de la medicina tra-
dicional todos los sindromes como la «tapiadura», la «shucadura», la
«cajadura» son causadas por los espiritus de los «moros». El espanto, o
«susto», al contrario puede ser causado también por la aparicién del fan-
tasma de un difunto cristiano. Distinto es el caso del «contagio» produci-
do por la suministracién magica de los restos de muertos cristianos como
es el polvo de muerto y la tierra de sepulcro en las précticas de hechice-
ria. En el marco de la magia negativa, la distincién entre «alma bendita»
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y «alma condenada», es decir entre religioso positivo y religioso negati-
vo, pierde valor: la alteridad muerte cuando entra en contacto con el ser
viviente siempre es letal y el muerto «chupa» la vida a la victima, o «se
come» su vida. Para defenderse de los muertos es eficaz el hierro de es-
padas y puiiales, se usa recitar férmulas religiosas, llevar escapularios o
una pequeiia cruz de chonta al cuello.

Por lo que se refiere a los temas miticos y a la tipologia de la ma-
nifestacién de los muertos, en la sierra piurana no se aprecian diferencias
con lo que ha sido documentado en otras partes del Perd (véase p.ej.
Valdizdn-Maldonado 1922:15-18).

«Pena» es la aparicién de una alma del purgatorio que pide misas,
u oraciones; o del alma de un suicida: o del alma de la victima de un
asesinato que pide venganza; o del alma de un insepulto.

«Carro de almas» es la tétrica aparicion nocturna de un carro negro
jalado por caballos negros, o mulos negros, que transporta las almas de
los difuntos.

«Bulto» (sin6nimo «pantdsima/fantdsima») es la aparicién de una
silueta oscura en forma vagamente humana.

2.10.1. Ritos funerarios ancestrales

Es conviccién general que la «sombra» del asesinado pueda perse-
guir a quién lo matd, o manifestarse en suefio a los jueces. Sobreviven
en la Sierra de Piura claros elementos de antropofagia ritual cuya fun-
cién es impedir a la «sombra» del muerto de revelar la identidad de su
asesino, o de atacarlo. Las noticias que siguen han sido recogidas en la
provincia de Ayabaca (Cujaca; Olleros; Aypate 1971-73).

Se come la lengua del muerto «para que no hable y no diga el nom-
bre de quién lo mat6». La sangre es bebida y el corazén comido crudo
para apoderarse de la fuerza del muerto. Una férmula magica todavia en
uso en las ceremonias de los maleros dice:

«Con dos pufialadas te hiero
con tres te mato
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la sangre te bebo
y el corazén te parto»

El puiial usado para matar es bafiado en la sangre del muerto. Sus
talones son cortados y, a veces, comidos para impedir al muerto seguir
los rastros del asesino. En el Dpto. de Hu4nuco han sido documentados
ritos con similares (Mac Lean-Estenos 1939:420). El caddver es volteado
con la cara hacia el suelo y el asesino pasa tres veces por encima de €l
para que el fantasma no lo persiga.

Por parte de los parientes del muerto son tomadas las precauciones
siguientes: ponen dos monedas de plata sobre los ojos del muerto para
que el asesino no encuentre amparo en su huida; amarran fuertemente
manos y pies del muerto para que su asesino no pueda defenderse ni
huir.

De las costumbres rituales que acompafian a las ceremonias funera-
rias mencionamos sélo aquellas que sirven para «descontagiar» personas,
lugares y objetos de la contaminacién de la muerte.

Cuando un hombre casado muere, todas sus prendas son recogidas
en un saco y dejadas fuera de la puerta de su casa hasta el dfa del sepe-
lio. El dia siguiente, o después de los nueve dias de «velorio», todos
abandonan la casa. Las puertas son cerradas y, al interior, se esparce una
capa de cenizas. La viuda baja al rio acompaiiada por cuatro «lavaderos»
y por un «jefe», generalmente un maestro curandero que presenta ofren-
das a las aguas para liberarlas de presencias negativas, o «vientos ma-
los». La viuda sin ropa entra en el rio y los cuatro «lavaderos» con l4ti-
gos de hebra de maguey la azotan reprochdndole a gritos el haber sido
haragana, descuidada, mala para con su marido y haberlo dejado morir
antes del tiempo. Luego el shamén frota el cuerpo de la mujer con varas
de chonta, hierbas, maiz blanco, flores blancas, tabaco para «limpiarla»
del contagio del muerto. Acabada la «limpia» la viuda se pone ropa nue-
va mientras que los «lavaderos» lavan la ropa que pertenecié al difunto.
Se deja en la corriente del rio una calabaza con los manjares preferidos
por el difunto y luego se efectia el «seguimiento de la viuda». Esta pone
en una calabaza pequefia un mechén de pelo y le echa su resuello tres
veces. La calabaza es puesta en el rio: si se aleja rdpidamente quiere de-
cir que la viuda volverd a casarse pronto, o0 que pronto morird: si se para
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en la orilla o se queda en un remanso tranquilo se deduce una larga tem-
porada en que la viuda permanecer4 fiel a la memoria de su marido, o su
larga vida. Acabado este primer ciclo ritual, una persona se queda a ori-
llas del rio para escuchar eventuales quejidos, o voces del difunto: si esto
acontece, se espera la llegada del muerto que se llevard a una persona de
la familia. Llegados a la casa, el shaman y los cuatro «lavaderos» gol-
pean con sus huaracas la puerta de la casa hasta entreabrirla. El maestro
observa la colcha de cenizas: si ve rastros de pies que se dirigen hacia
adentro deduce que el muerto ha vuelto para llevarse a la esposa, 0 a uno
de la familia; si se dirigen hacia afuera quiere decir que el muerto aban-
dond la casa. Si no hay huellas significa que el muerto estd todavia en la
casa.

Esto ocurre en Huancabamba (v. también Ramirez 1970:133-34) y
en Sondorillo he documentado otra clase de interpretaciones: si se en-
cuentran huellas de gallina se atribuye la muerte a la malas lenguas y a
los chismes de la gente; si las huellas son de perro se atribuye la muerte
a la maldad y a la envidia; si las huellas son de mujer, o de hombre se
deduce que pronto el muerto volverd para llevarse a una mujer o a un
hombre de su familia. La ceremonia a la que asistimos se desarrollé en
Juzgara por la muerte de una joven de 16 afios. Regresados del
«lavatorio», el maestro curandero, antes de entrar en la casa cuya puerta
habia sido cerrada, efectia la «shulalada», o «refresco» de los presentes
con agua, harina de maiz blanco y flores blancas. Al mismo tiempo «re-
fresca» la puerta de la habitacién que habia sido trancada con una rama
de sauco mientras frente a ella habian sido puestas dos achupallas. Abier-
ta la puerta el shamdn examina las cenizas pero, en nuestro caso, no ha-
116 nada. Al centro del cuarto donde habia muerto la muchacha encendie-
ron un fuego con ichu y achupallas secas mientras en una colcha agarra-
da por cuatro hombres se acuesta el padre de la muerta, luego la madre y
la hermana. Uno tras otro son pasados sobre las llamas dos o tres veces
mientras que el curandero los azota con una planta de maiz y luego son
arrojados fuera de la puerta. La misma ceremonia, llamada «manteada»
es ejecutada fuera de la casa y luego los presentes son nuevamente
«shulalados» por el shamédn. En los ritos documentados por el P. Ramirez
la casa es purificada con humo de incienso y achupallas y cuatro
achupallas son sacadas del fuego y arrojadas a las cuatro esquinas del te-
cho de la casa.
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En los dptos. de Hudnuco, Junin, Ancash, Apurimac, Lima,
Cajamarca y Ayacucho después de tres o cinco dias se efectia la ceremo-
nia llamada pichgachiy cuya funcién es alejar definitivamente el alma del
difunto. Su nombre deriva del quechua pichga, «cinco» y documenta el
antiguo uso de celebrar al quinto dfa de la muerte las ceremonias para la
separacion del alma. En ciertas zonas las prendas son lavadas en las
aguas de fuentes o rios. En Cajamarca la ceremonia se llama «quinto»
porque se celebra el quinto dfa e incluye el lavado ritual de las prendas
del difunto que todavia pueden ser usadas y la incineracién de las otras.
Se encuentra ampliamente difundida la costumbre de echar harina o ceni-
za a la entrada de la casa, o del cuarto donde ocurrié la muerte para sa-
ber si el alma dejo definitivamente el lugar por las huellas. Algunas
etnfas de la selva peruana examinan la tierra alrededor del sepulcro y si
hallan rastros de animales feroces creen que el espiritu del muerto, trans-
formado en entidad maléfica, volverd a llevarse a alguien de su familia. En
este caso se abandona la casa. La costumbre de azotar a la viuda se encuen-
tra en Bolivia junto con el salto del fuego poniéndose la ropa al revés
para alejar el contagio de la muerte (Valdizdn-Maldonado 1922:33-40).

En lo que se refiere a los cinco dias de duelo, la costumbre es anti-
gua y estd documentada en el Manuscrito Quechua de Huarochiri (Fran-
cisco de Avila, com. siglo XVII) se lee: «En los tiempos muy antiguos,
cuando alguien morfa, se acostumbraba cuidar su caddver por cinco dias.
Su alma [anima en el original] pequefia como una mosca, se alejaba vo-
lando y producia un zumbido. Entonces la gente decia que habia ido a
ver a Pariacaca, aquel que los habia animado [camacnicchic] aquel que
los habfa formado [ruracninchicta) [...] Las almas regresaban cinco dias
después. Entonces, después de preparar para ellas comida y bebida, las
esperaban. A su llegada sélo decian “Aquf estoy de regreso” y se queda-
ban con sus parientes y sus hermanos y hermanas felices de nunca més
morir [...] Un dfa un hombre fallecié. Al cabo de cinco dfas, sus parien-
tes, sus hermanos y su mujer esperaban su vuelta. Pero ese hombre no
volvié. Vino al dia siguiente, el sexto. Sus parientes [...] lo esperaban fu-
riosos. Su mujer, muy enfadada, lo regafié duramente: “;Cémo has podi-
do ser tan perezoso? Los otros regresan sin faltar a su palabra. Tu, en
cambio, ayer nos has hecho esperar en vano”. La mujer, furiosa, arrojé
entonces en contra del alma una espiga de maiz desgranado. En el mismo
instante, aquella se fué zumbando. Desde aquel dfa ningtin muerto nunca
mads ha vuelto.» (Taylor 1980: 183. La traduccién del francés es mia).
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«Cuando alguien moria, se observaban los ritos de los tiempos muy
antiguos y se esperaba el regreso del muerto cinco dfas después de su fa-
llecimiento. Por todos estos cinco dias, lo velaban cada noche. Al quinto
dia, una mujer ataviada con bellos trajes se iba a Yarutina para guiar al
muerto de alli-abajo, o para esperarlo. Llevaba consigo comida y chicha.
Cuando el sol se levantaba a Yarutina, el “alma” llegaba. A veces dos o
tres grandes moscas [...] se paraban en el traje [del muerto] que ella ha-
bia traido. Allf se quedaban por un rato, y cuando parte de estos
huancoycuru [insectos] se habia ido, la mujér decia: “Volvamos a [nues-
tro] pais” y, llevando consigo s6lo una pequefa piedra que debfa repre-
sentar al muerto, se regresaba. Después de la llegada de dicha mujer y
después que su casa habia sido muy rapidamente limpiada, se empezaba
a dar de comer al muerto. Después se le daba de tomar. Cuando el cadéd-
ver habia acabado de comer, la gente también comia. Hacia el anochecer,
por cinco veces, todos lo miembros del ayllu del muerto ejecutaban dan-
zas acompaiiadas por llantos fiinebres. Luego arrojaban la piedra que lo
representaba en la calle diciendo estas palabras: “Ahora vete. No es toda-
via nuestra hora de morir”. Ese mismo dia se servian de una arafia para
adivinar. Buscaban inquirir la causa de la muerte de aquella persona...»
(Taylor 1980: 187. Traducci6n mia).

El documento que sigue pertenece a las Cartas Annuas de la Compa-
fifa de Jesis y es inédito. Se titula «Mission A la Prouincia de Huaylas»
(1617). Las informaciones que brinda son valiosas por sus comparaciones
con el material etnografico recogido en la Sierra piurana:

«Son sin quento las supersti¢iones de que vsa esta gente, quando
muere vno. Despues de auerle enterrado comiengan aquella noche prime-
ra el pararicu, que es juntarse las sinco noches siguientes todos los pa-
rientes en casa del difunto a llorarle, sientanse en rueda al rededor de la
lumbre, ponen a coger en vna olla mais blanco, y pedacos de carne, y
para esta lumbre trae cada vno su poco de lefia, y mientras se sagona la
olla juegan a la pichca, que es un juego al modo de la taba por suertes.
Saconada la olla comen, y luego todos con bordongillos salen a la media
noche por el pueblo, y llorando visitan los lugares, adonde el difunto
solia yr de ordinario, haziendo memoria de lo que en cadavno solia
hazer. V.g. aqui se emborracho, aqui cayd, aqui hizo esto, o aquello, etc.
La quinta noche lleuan la ropa toda al rio, porque no tenga que voluer el
difunto, y al salir de la casa echan mucha ¢eniza ¢ernida por toda elle,
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para que si voluiere dexe estampadas las pisadas, y conesto se acaban los
llantos, y morturio [sic]» (ARSI, Peruana. Litterae Annuae, vol. XIV, t.
IIL: fol. 6r-6v., pag. 58r.-58v.).

En lo que se refiere al uso de la harina para ver los rastros del
muerto, la costumbre es documentada en la primera mitad del siglo XVII
por Villagémez (1919:170-71). El mismo autor relata la costumbre del
pacaricuc, o velacién: «...hacen el pacaricuc, que es velar toda la noche
cantando endechas con voz muy lastimosa, unas veces a coros, y otras
cantando uno, y respondiendo todos los demds [...] Esparcen en algunas
partes harina de maiz, o de quinua por la casa para ver (como ellos di-
cen) si vuelve el difunto por las pisadas que ha de dejar sefialadas en la
harina. En algunos pueblos de los Llanos, diez dias después de la muerte
del difunto, se junta todo el ayllo, y parentela y llevan al pariente més
cercano a la fuente, o corriente del rio, que tienen sefialado y le zabuyen
tres veces, y lavan toda la ropa [...] El pacaricuc suele durar cinco dfas,
en los cuales ayunan no comiendo sal, ni agf, sino maiz blanco, y carne
[...] y al cabo de estos cinco dias van a lavar la ropa que dejé el difunto
al rio. Echanles muy disimuladamente chicha en la sepultura para que be-
ban, y muy al descubierto ponen cuando les hacen las honras, comidas
cocidas, y asadas sobre las sepulturas para que coman».

2.11. Espiritus («<sombras») de los curanderos y sus transforma-
ciones

A propdsito del concepto de «<sombra» se ha visto como el shaman
es el especialista cuyo oficio es viajar conscientemente fuera del cuerpo.
La «sombra» separada del cuerpo (v. Cap. 5) conserva todas las caracte-
risticas de la persona. Cuando la «<sombra» del shamdn es separada del
cuerpo se halla expuesta a todos los peligros del mds all4, a los ataques
de los espiritus de los maleros. El tema de la lucha entre la «sombra» del
curandero y la de su enemigo, el brujo, forma parte del drama ritual y del
psicodrama colectivo que ve al curandero desempeiiar el rol de defensor
de la asamblea.

Un tema relevante es el alomorfismo: la transformacién -por lo ge-
neral zoomorfa- de la «<sombra» de los shamanes. El tema tradicional de
la transformacién animal, referido hoy especialmente a los maleros,
es sin dudas arcaico y se encuentra difundido entre las culturas actuales
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de interés etnolégico (Reichel Dolmatoff 1978) y en los testimonios es-
paiioles del siglo XVI.

Polo de Ondegardo (1559) habla de brujos «Que toman la figura
que quieren y van por el ayre en breue tiempo mucho camino; y ven lo
que passa, hablan con el demonio, el qual le responde en ciertas piedras,
6 en otras cosas que ellos veneran mucho. Estos siruen de adiuinos, y de
dezir lo que passa en lugares muy remotos» (Polo de Ondegardo
1906:220). Acosta (1963:68) transcribe casi a la letra las noticias brinda-
das por Polo y lo mismo hace Muria (1987:433). Guaman Poma relata la
leyenda que contaba que Inga Roca «se tornaua otorongo €l y su hijo»
(Guaman Poma 1987:96).

Una noticia inédita la he hallado en una Carta Annua de la Compa-
fifa de Jests de 1612, «Mission a Chachapoyas»: «Lo que mas admiro a
los P.es es hallar dos Pueblos de esta Proui.a que se llama. Luya, y
Conila, tan indiciados de Brujos, y Brujas, g. tienen los yndios ser cosa
muy aberiguada, q. ay familias enteras en que P.es, y hijos, y nietos y
toda la descendencia son Brujos, y assi lo afirman los espafioles, los co-
rregidores, y curas de sus pueblos. Al P.e Ant.o Pardo le dieron memoria
de 33. Procuraron los P.es inquirir de estos Brujos, mas niegando
fortissimam.te solo hallaron vn nifio de los indiciados que lo confesso, y-
dixo que vna tia suya se lo avia ensefiado, y que a ydo varias veges al
campo, muy feo, y espantable, y que se juntan alli como 40 Brujos de
aquellos Pueblos, y van todos en varias figuras, de Lechuzas, Condores,
Perros, Zorras, y otros animales, y q. estando alli toman figuras de hom-
bres, pero no las mesmas suyas sino de otros hombres no conoscidos,
Para no se descubiertos. Dize este muchacho q. Para tomar estas figuras
Varias, se van a vna fuente de agua negra . esta junto al Pueblo, y alli
se laban, y vntan, y de esta manera mudan la figura, y buelan, y Para
voluer a su figura propia tienen vna yerba con q. se refriegan, y al punto
buelven en si...» (ARSI. Peruana. Litterae Annuae, Vol. XIII, T. II: fol.
2v., pag. 125v.).

Se atribuye a los maleros de nuestros dias la capacidad de tomar
formas animales, especialmente de puma, toro, serpiente llamados «le6n
gente», «toro gente», «culebra gente» para expresar que no se trata de
animales comunes sino de personas. En el Cerro de Aypate recogi la no-
ticia de una plaga de langostas que destruyé por completo los maizales
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entre los cuales, tiempo antes, habian visto rondar un puma que era un
malero metamorfoseado, un «leén gente».

Cuando las «sombras» de los maleros se acercan, en la visién pue-
den verse en formas animales: «Se transforman especialmente en chacho
o en un leén. Contra se usa un palo santo [Bursera graveolens] raspado y
bendito en sahumerios» (Marino Aponte, Huancabamba 1985).

Esta pregunta ha sido dirigida a Ascencia Gonza, curandera: «;Los
maleros la atacaron en figura?» «Si, me mandan a veces en figura de un
mosco, de una huayla [...] entonces recién yo la despacho con mi vara,
porque yo no soy codiciosa, no soy bruja, hermano [...] Soy mujer [...] el
poder de mi Dios que no me ha de agarrar ninguna cojudeza que me
haga algiin envidioso, algin codicioso [...] Es todo y me santigiio con el
Cristo en la mano y listo» (Tacalpo, Ayabaca 1987).

Se conocen también transformaciones no zoomorfas como espadas
de fuego con una punta agudisima, o una flecha de fuego lanzada por el
malero contra el curandero, o su «mesa». Santos Calle vié el «flechazo»
lanzado contra €l y sus pacientes y lo paré con su espada devolviéndolo
al malero que lo habia lanzado (Hualcuy, Ayabaca 1985). El tema del
«flechazo» es muy difundido y temido. Otra forma de ataque es un
ventarrén oscuro que cae como torbellino en la «mesa»: su nombre es
«ramalazo», 0 «viento negro».

La entrevista que sigue ha sido hecha al maestro Segundo Culqui-
condor, de Ahul, Ayabaca:

P. ;Los brujos de hoy pueden hacerse animales?

R. «Ya no pueden, ya no pueden porque el tiempo se acabé de ellos. En
antes sf han podido hacer, hasta ahora, bueno, algunos dicen que se ha-
cen leones, todavia se hacen leones. Han tenido yerbas maleras, han teni-
do la cimora leén, “tonce usté tiene [...] la cimora leén, la tiene en un
pomo, usté se soba parejito su cuerpo y se revuelca, se levanta un seme-
jante lionazo. Uh, y se va a comer lo que usté quiera [...] y se vuelve a
mismo sitio “onde ha estado dejada la ropa, se vuelve a revolcar, se vuel-
ve a ser cristiano. Todavia llega hasta ahora. Todavia no lo olvidan. Esos
seres sf hay [...] El diablo se les penetra de ellos, es una cosa increible
que se hagan pues animal. Cuerpo se hace todo, oiga, todo animal se
hace si, ese si, no lo deja el cuerpo, lo que deja es su ropa, la deja su
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ropa [...] Dicen qu’es la cimora leén pero no se, yo creo serdn encantos
que les hacen los médicos, son encantadas que les hacen los médicos,
porque la cimora leén, ya yo tuviera una cimora leén me sobo y no me
hago nada [...] Yo creo sean ya creencias pues maleras, no, dicen que se
soban y ven que se revuelcan, si, se revuelcan, se hacen leén y sino se
levantan, se asuspenden buitre y se van volando pa’ ‘onde les da la gana.
Si. todavia hay por esa parte por aqui, la parte de Penachfi ;conoce?
Penachi, Cafiaris todavia vuelan, oiga, todavia se hacen leones» (Ahul,
Ayabaca 1987).

En el relato del maestro Culquicondor la capacidad de transformar-
se no se refiere s6lo a la «<sombra» sino también al cuerpo. He documen-
tado también dos tradiciones paralelas: la transformacién de la «sombra»
y la transformacién de la persona entera. Esta dltima es la més arcaica.
Culquicondor asocia la transformacién a los maleros y afirma que las
plantas utilizadas son sélo soportes de un poder («encanto»/»encantada»)
utilizado por los maleros y que la fuente de este poder es el «diablo»:
«El diablo se les penetra de ellos, es una cosa increible que se hagan
pues animal». En este caso la demonizacién de un tema tradicional, la
metamoérfosis, permite su supervivencia. Después de la llegada de los es-
pafioles, el padre de las cosas increibles o es Dios o es el diablo. Dios ac-
tda el milagro por la salud y la salvacién, el diablo actda el thératon por
el dafio y la perdicién. En todo caso, lo increible magico se desliza por
debajo de lo previsible cotidiano: «Todavia vuelan, oiga, todavia se ha-
cen leones».

Es significativo comparar los datos que hemos venido hasta aqui
exponiendo con lo que Gillin (1945:128-29) documenté en Moche:
«Cuando pregunto porqué los brujos ya que poseen ellos mismos el po-
der de transformarse en animales no pueden defenderse de los ataques
[...] o curarse ellos mismos [...] mis informantes contestan que cuando un
brujo ha sido sorprendido y herido en aquella manera [en su transforma-
cién] es perdido. Si los brujos ven alguien que intenta atacarlos pueden, a
menudo, transformarse con suficiente rapidez como para salvarse».

2.12. Espiritus («<sombras», «encantos») de los objetos que com-
ponen la «xmesa»

Tratando acerca del concepto de «sombra» hemos aclarado que,
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para el shamdn, los objetos mdgicos son el soporte (el cuerpo) de un es-
piritu auxiliar que desarrolla distintas funciones: defensivas,
adivinatorias, terapéuticas. A cada objeto («arte») estd asociado un poder,
una «verti», que es manifestacién activa de un espiritu que el maestro
puede utilizar en dos campos: la cura y la defensa suya y de sus pacien-
tes y el ataque contra sus enemigos. Todo lo que hemos dicho sobre la
«geografia paralela» de los lugares vale también a propésito de aquel
microcosmo que es la «mesa» curanderil, o «banco curandero». Cuando,
al empezar las ceremonias, el maestro anuncia «Vamos a mover los en-
cantos» significa que desde aquel momento, por medio de férmulas y
ofrendas, utilizard el poder de sus espiritus auxiliares presentes en los ob-
jetos y en los lugares donde él estrechd su «compacto». En este sentido
la «mesa» es una verdadera imago mundi: la representacién andina del
mundo (v. Cap. 11).

Voy a resumir los datos expuestos y comentados en el Capitulo 11.

La parte izquierda de la «mesa» permite la relacién ritual con el pa-
sado, fuente del poder de los «gentiles» y de los «incas»: es la parte
«mora», 0 «ganadera», que contiene los objetos «moros» de los «moros»
de antafio y de los «moros» actuales: las «chontas jibarefias», las semillas
«montafiesas». Esta parte permite también la relacién ritual con el
subsuelo en toda su extension: el antiguo uku pacha de las fuerzas vitales
y germinantes de la Pachamama y de los difuntos que son mallki, retofios
de nueva vida y de los «incas reyes» y el subsuelo profundo donde,
aplastados por el lodo del diluvio primigenio, esperan los muertos vivien-
tes, los oscuros «gentiles», fuente de poder destructor. La parte izquierda
tiene relacién con lo salvaje, lo no cultivado o transformado por mano de
hombre: las hierbas usadas en esta parte son hierbas de los grandes ce-
rros curanderos y de las lagunas encantadas y el tabaco es el «moro», 0
«del inga». Ademds que con el subsuelo y el pasado la parte «mora» de
la «mesa» tiene relacién con la oscuridad de la noche cuando el maestro
abre su mente y espiritu al «suefio», cuando los enemigos y los espiritus
malos atacan, cuando hay que defenderse y defender utilizando el poder
«moro» para alejar, herir y matar. Las conchas utilizadas para «singar»
son los esp6ndilus sagrados de la tradicién andina y los «toros» para de-
fenderse.

La parte central de la «mesa» estd dedicada al presente del «suefio»
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en que converge el tiempo pasado y el futuro. Aqui estd la cabeza corta-
da del sanpedro utilizado aquella noche, la cruz de Cristo, los cristales de
cuarzo, la «espada mayor» y la vara de defensa. Y la cruz no es sélo se-
guridad de defensa divina, es también el simbolo ancestral de la totalidad
del espacio, de la extension de la tierra que el shamén abarca con su po-
der y por donde él se desplaza espiritualmente; es la totalidad del mundo
alcanzado por sus ritos y por las ofrendas que siempre se dirigen a las
«cuatro esquinas del mundo». En esta parte, al centro, las operaciones ri-
tuales se desarrollan en horas centrales de la noche, cuando «el mundo se
balancea» y se acerca la aurora.

La parte derecha es la mesa «blanca» o «florecedora». Su relacién
es con la luz, el futuro, la buena suerte y la salud y las obras del hombre.
Las flores son rosas y claveles blancos cultivados en los jardines. Aqui
se utiliza el maiz, la cafia dulce, el tabaco de «huanlla» y las limas que el
hombre cultiva, el azicar y los perfumes «de botica». Las sonajas tienen
sonido claro, como de cristales; las conchas son blancas y buenas para la
suerte y el amor. La mayoria de las cosas en esta parte de la mesa son
«frescas» y con ellas y con agua de manantial que no haya visto el sol se
prepara el «arranque» para «cortar» el calor del sanpedro y de los «en-
cantos». Las operaciones desarrolladas en esta parte del «banco curande-
ro» son de «florecimiento» y en las férmulas aparecen seguidamente sfm-
bolos de luz y vida: «Que brille, que crezca, florezca como el sol y las
estrellasy.

2.13. Espiritus de los seres vivientes separados accidentalmente
del cuerpo

Como hemos visto, la «sombra» puede ser extraida del cuerpo, rap-
tada y aprisionada por accién auténoma de «encantos» 0 COmo conse-
cuencia de prdcticas negativas, o del «susto». Ademds de estos aconteci-
mientos en los que se manifiesta la obra de un factor externo, la «som-
bra» se separa naturalmente del cuerpo en el suefio. Toda separacién de
la «sombra» que se prolongue por mucho tiempo es causa de desarreglos

" que, si no son curados oportunamente, pueden causar enfermedades gra-
ves y, por tltimo, la muerte. Los sintomas que delatan la pérdida de la
«sombra» de acuerdo a las tipologias documentadas por mi en el campo
han sido expuestos tratando del sindrome cultural del «susto», 0 «espan-
to»., (Cap. 12, 2.3.2).
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2.14. Espiritus de las plantas

Las manifestaciones de los espiritus de las plantas psicotrépicas son
variadas y dependen esencialmente de la cultura del experimentador.
Pueden ser manifestaciones antropomorfas, zoomorfas, fitomorfas (se
presenta en visién la misma planta) o anicénicas, es decir sin forma de
persona: como voces que inspiran al shamdn. De estas manifestaciones se
ha tratado en el Capitulo 8.

A veces las varas del shamdn son grabadas con la figura del espiri-
tu del drbol de cuya madera han sido cortadas. En la «mesa» de Adriano
Melendres, por ejemplo, hay tres varas: dos de «hualtaco» y una de
«chiquir huandure». Dos de éstas tenian en la extremidad superior una
oquedad para contener los perfumes que «alimentan» el «encanto» de la
vara misma y también el tabaco para singar. Las tres varas presentan fi-
guras geométricas (cruces, flechas, corazén) y cada una la figura de un
rostro humano. En la primera el rostro presenta una larga cabellera y en
la parte inferior un dibujo en forma de corazén con un motivo vegetal
ubicado en la parte superior. Se trata de una vara de «hualtaco hembra»
con la figura del espiritu del 4rbol, de acuerdo a la explicacién que nos
di6 el mismo maestro. La segunda vara, de «hualtaco macho» tenfa la fi-
gura de un rostro con corona de nueve rayos. Mds abajo la figura
estilizada de un arco, o puerta, con, al centro, una cruz con siete mellas
verticales y seis horizontales. La vara de «chiquir huandure» presentaba
un rostro y encima de €l dos flechas.

Los espiritus de las plantas de poder pueden producir algunos de
los sindromes culturales como la «shucadura» cuando no sean ritualmen-
te controlados o no se observen los tabus prescritos por la recoleccién, o
se cumpla una infraccién ritual.
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2.15. El pacto magico, o «compacto»

El tema del pacto médgico no ha recibido, hasta hoy, en la literatura
cientifica sobre medicina tradicional andina la atencién que se merece, a
pesar de ser uno de los elementos mds caracteristicos y mds difundidos
del Shamanismo dentro y fuera de América.

El «compacto» es un pacto que el shamén estrecha con la entidad
mitica de un lugar sagrado,de una «huaca», o de un lugar «encantado» en
general. En virtud de este pacto, el shamédn puede contar con el auxilio
de la entidad mitica que lo asiste en su «viaje», lo aconseja y defiende a
€l y a sus pacientes. Siempre por medio del «compacto» el shaman puede
atacar a sus enemigos: en esta lucha vence quien puede contar con el
«encanto» mas poderoso.

Por lo general, los shamanes son muy celosos cuando se les pre-
gunta cudl es su «compacto» porque conocer la fuente del poder permite
actuar con ofrendas y ritos para cautivar el favor de los espiritus y vol-
verlo a favor de uno. La costumbre del «compacto» es muy seguida por
los curanderos ancianos, menos entre los jovenes y es seguramente un
elemento originario del shamanismo andino. «Compacto» indica la ac-
cién ritual que permite estrechar el pacto y también el espiritu que se
vuelve auxiliar del shaman. «Compactado» significa que uno tiene un es-
piritu que trabaja con él.

A veces, en el uso corriente, «compactado» se alterna a «casado»
(con un cerro, una laguna, etc.). En las férmulas rituales «Vamos jalando
buenos compactos» significa buscar aliados en el mundo de los «encan-
tos» o invocar los que ya se tienen.

Cada maestro que atin use el «compacto» lo hace con un lugar sig-
nificativo de la geografia sagrada del Ande. Puede tratarse del lugar mds
importante de su regién en cuanto a prestigio mitico, pero no hay una re-
gla fija. Puede también acontecer que mds de un maestro se haya
«compactado» con el mismo lugar, especialmente si se trata de un lugar
de gran prestigio.

Si el pacto ha sido estrechado con una laguna es obligacién del
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maestro llevar allf a sus pacientes para bafiarlos y bafiarse él mismo para
renovar («endurar») periédicamente su propio poder y «descontagiarses.

El lugar y la entidad mitica con los que se estrechard el pacto son
indicados por el sanpedro en visién: «Yo estoy compactado con la Lagu-
na del Rey Inga. Cuando la laguna esté cubierta o brava el maestro
qu’estd compactado con ella le escupe a la entrada perfumes y alli
mesmo la laguna se pone serena y el pdramo se para, asi mesmo las nie-
blas y las lluvias. Cuando me compacté con la Laguna del Inga yo lo
supe por la vertd del sanpedro» (Adriano Melendres, San Juan de Totora
1985). :

He documentado por lo menos un caso de «compacto» con un
«Inga», el Inca Atahualpa, y he podido recoger de la viva voz del curan-
dero la férmula para «citarlo», es decir para evocar su poder: «Inca
Atahualpa, vente con tu poder, vente con tus arcas de bronce, de metal,
de cobre, de platino, de oro y de plata. Ven con to vara, ven con tus po-
deres, ven con tu yerba, remuéstreme y cura, rey Inga, rey curandero, rey
ganadero, y aqui te vengo encantando y aqui te vengo llamando». (Maes-
tro Alfonso Garcifa, Huancabamba 1988). La «yerba» de la que no se
menciona el nombre es el sanpedro y nétese como el curandero subraya
la pertenencia cultural de la yerba al Rey Inga («tu yerba»). «Re-
muéstreme» se refiere a la visién de los remedios que el Inca muestra al
curandero para que cure la enfermedad para cuyo tratamiento se ha pedi-
do su auxilio. Otra idea significativa, expresada en la férmula, es la do-
ble naturaleza -positiva y negativa- del poder del Inca y de todo «encan-
to» andino: «rey curandero, rey ganadero». Poder que cura y que mata
para poder curar, poder cuya fuente es tnica: el ancestro mitico, el héroe
cultural del curanderismo andino, el Inca.

Junto con el shamén, también los objetos mdgicos de su ajuar de-
ben ser ritualmente bafiados en las aguas de la laguna para ser «compac-
tados». En esta larga operacién ritual -a la que tuve el raro privilegio de
asistir- cada objeto es llamado con su nombre. Tritase de un verdadero
«bautismo» ya que todos los objetos usados por el shamdn tienen su pro-
pio nombre. Al mismo tiempo, de cada objeto viene declarada la funcién
ritual. En el caso de las conchas para «singar» cada una es ritualmente
preparada para que el nimero de las «singadas» sea magicamente aumen-
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tado asi que se habla de conchas «citadas por mil», un millén», etc. de
«cuentas».

Cuando un objeto que ha pertenecido a un shamén entra a formar
parte del ajuar de otro maestro, porque su primer duefio ha muerto o ya
no trabaja, el objeto debe ser «descompactado»: es decir, liberado de su
primitivo poder. La operacién, llamada también «desencanto» se efectia
por medio de un bafio de cada objeto previo el nuevo «compacto». El an-
tiguo poder vuelve al gremio de las aguas. Los pomos con las hierbas
son abiertos y tirados al lago con una férmula que elogia su virtud y el
poder de su viejo duefio. La estructura bésica de la férmula es: «Has ser-
vido bien [nombre del objeto] el maestro [nombre del maestro] ahora
descansa» (Laguna Negra 1988).

Es importante notar que la ceremonia se llama también «fres-
quiada» o «refrescada», lo que implica que la calidad del poder que satu-
ra los objetos es de género «célido».

Conclusiones

Voy a intentar resumir este extenso capitulo esbozando algunas
conclusiones:

1.  Cada objeto, ser o lugar dotado de «poder» o «virtud», 0 «encan-
to» es morada de una entidad espiritual perteneciente al mundo
mitico, la misma que se llama «encanto», «poder», «espiritu»,
«sombra», etc.

2. La amplia tipologia de las entidades miticas andinas no es producto
de un sistema cultural abstracto (mistico, filoséfico) sino representa
a un universo vivo de fuerzas que, positiva o negativamente, influ-
ye en el desarrollo de la vida diaria. Por eso he hablado de «mdgico
cotidiano». La accién negativa de estas fuerzas puede causar enfer-
medades (principalmente por pérdida de la «sombra») o desgracias
y fracasos. Su accién positiva se manifiesta en el poder terapéutico
de los lugares, de las plantas, de los objetos. Se manifiesta en la vi-
sién -0 «suefio»- propiciada por las plantas psicotrépicas. Se mani-
fiesta en el poder de defensa y ofensa ejercido por los espiritus
auxiliares del shamdn, o «compactos».
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La relacién con las entidades del mundo mitico obedece a la tradi-
cién ritual y estd ritualmente controlada y garantizada.

El contacto con los «encantos» siempre es funcional: se propone al-
canzar un resultado concreto que puede ser positivo (curar, ver,
proteger) o negativo (contagiar enfermedades o desgracias, matar).
En ambos casos el operador recurre al auxilio de uno o mds «com-
pactos».

El especialista del contacto con el mundo mitico ancestral es el
shamdn. Su rol social es religioso (dentro de lo ancestral) y terapéu-
tico y presupone el conocimiento de las técnicas rituales y el cono-
cimiento del mundo mitico fundado en la tradicién oral y
continuamente «verificado» por medio de la visién directa. Las
précticas rituales, incluyendo la visién, tienen el objeto de transfor-
mar la energia potencial -el «poder»- de los «encantos» en fuerza
dindmica de la que el operador dispone para alcanzar resultados
concretos.

La supervivencia de la funcién social del shamén andino, curandero
(+) o malero (-), en su calidad de «sacerdote de los encantos» es
consecuencia de la supervivencia de las originarias ideas religiosas
amerindias (aunque en parte transformadas por la desculturacién y
el sincretismo). La funcién el shamédn garantiza el enlace con el
mundo mitico andino y su control.

Los «encantos» activos para fines mdgico-terapéuticos-adivinatorios
son exclusivamente los que pertenecen al mundo andino autéctono
y pre-hispdnico y son los mismos que el shamén utiliza o controla.

Dentro de las entidades del mundo mitico andino el shamdn tradi-
cionalmente escoge sus «compactos». Estos nunca son escogidos
entre las almas de los muertos cristianos, o entre los santos, aunque
el shamdn cultive y demuestre en las pricticas terapéuticas su devo-
cion personal hacia un santo, o un beato e invoque sobre su trabajo
la proteccién de Dios.
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CAPITULO 8

EL USO DEL CACTUS TRICHOCEREUS (sanpedro)
EN LA SIERRA DE PIURA. ETNOGRAFIA,
FUENTES, ICONOGRAFIA ARQUEOLOGICA Y
LINEAMIENTOS ANTROPOLOGICOS

Presentacidn del capitulo

El uso del cactus Trichocereus pachanoi Britt. et R., popularmente
conocido como «sanpedro», en el panorama americano del uso de las
plantas psicotrépicas constituye propiamente una «drea de mescalinismo»
(Gutierrez Noriega 1950). El uso de este cactus a fines terapéuticos-
adivinatorios debe ser estudiado en el contexto general de las drogas ri-
tuales, o «sacramentales» de América. En este modo pueden establecerse
significativas comparaciones, por lo que concierne las funciones de las
sustancias psicoactivas y los mitos y ritos con ellas relacionados, con
otras dreas culturales, como la mexicana, mds célebre y estudiada, que
emplea otra especie de cactus mescalinico, el peyote o hikuri (Lopho-
phora williamsii).

En lo que se refiere a Perd, el uso cultural originario del «san-
pedro» comienza allf donde termina el uso de las hojas de la coca. Las
dos dreas culturales estdn divididas por una linea ideal que, pasando por
Chachapoyas, alcanza Lambayeque, en la Costa Pacifica. En la Costa, el
uso de este cactus se extiende, fuera del Departamento de Piura, en los
Departamentos de Cajamarca, Lambayeque (célebres los centros de Salas
y Penachf), La Libertad (Trujillo, etc.). Su uso ha sido difundido amplia-
mente hasta Lima y aun mds al Sur. Ya en el siglo XVII una fuente in-
édita documenta el uso de la achuma -el antiguo nombre de la planta- en
la regién del Cuzco. Hacia el Norte, el uso del «sanpedro» se extiende
mads alld de la actual frontera politica con Ecuador, en las regiones
andinas. En Cuenca, en 1918, la planta ha sido estudiada por primera vez
por N.L. Britton y J.N. Rose (Britton y Rose 1920).
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Por lo que se refiere a los nombres populares de la planta, las en-
cuestas de campo han podido establecer la relacién mitica entre la fun-
cion cultural del «sanpedro» y la funcién anal6gica del homénimo santo
ya que este vegetal, como €l, es «llavero del cielo». También en los mi-
tos de origen del uso del «sanpedro», planta y santo se hallan en una re-
lacién simbdlica y funcional muy estrecha. En el Norte Andino, el nom-
bre «Sanpedro» se alterna a huachumal/guachuma, que parece haber sido
el nombre antiguo, y a otros nombres cuales hierba santa, cardo santo,
paja, palo, huando hermoso y remedio porque el cactus es usado por los
curanderos para determinar en la visién, o «suefio», etiologia y terapia.
Por lo que se refiere al nombre huando/huanto, me parece evidente la de-
rivacién del quechua wantug que significa «elevado», en relacién a la
considerable altura alcanzada, a veces, por el cactus. Sin embargo, se
puede proponer un significado paralelo si se considera el significado de
wantuq como participio activo del verbo wanruy («llevar en hombros» o
«en andas»). En Gonzdlez Holguin (1989:178) «Huantuni. Lleuar en an-
das. Huantuni. Lleuar de los pies y cabeca entre muchos». En este senti-
do wantuq significa «el que hace levantar a uno» y se puede determinar
una significativa relacién con el simbolismo del «vuelo» del shamén. En
el léxico del curanderismo andino para expresar el concepto del poder
psicotr6pico del «sanpedro» se dice que levanta , 0 asuspende quién lo
toma. En el drea actual de habla quechua wantug se refiere al
«floripondio» (Brugmansiae). En las zonas fronterizas entre Perd y Ecua-
dor hemos documentado el uso del nombre de aguacolla y de giganton.
En la jerga popular ecuatoriana (Cuenca, Lojas, zonas fronterizas
surefias) achumarse es sinénimo de «embriagarse» y achumado significa
«embriago». Ambos términos se aplican indiferentemente a la embria-
guez de licor o a la intoxicacién mescalinica producida por el sanpedro.

El uso popular tiende a confundir bajo la misma denominacién dos
especies distintas de la misma cactécea: el Trichocereus pachanoi y el
Trichocereus peruvianus que, a diferencia del anterior, presenta espinas
bien desarrolladas, agrupadas por lo general en nimero de tres: una més
larga y dos cortas iguales. Para distinguir las dos especies, el T. pachanoi
es llamado popularmente «sanpedro legitimo» e indica, para distinguirlo,
la casi total ausencia de espinas. La/s especie/s espinosa/s recibe/n el
nombre de «sanpedro cimarrén», es decir salvético. Este sanpedro, que se
diferencia del «legitimo» también por la tonalidad del color que es verde-
amarillento y no verde-azulejo, es llamado también «de burro».

280



Mientras los curanderos mds jovenes, o que no han sido instruidos
por un maestro de vieja escuela, usan indistintamente las dos especies,
los mds viejos usan el sanpedro «legitimo». Es mds, afirman que el «ci-
marrén» es usado por los maleros y que se trata de un «palo cobarde»:
una planta sin fuerza para hacer ver.

Entre algunos curanderos he documentado también la distincién de
sanpedro «macho» y «hembra», distincién fundada sobre la presencia o
la ausencia de espinas. El sanpedro «hembra» (el T. pachanoi) es consi-
derado mds apto para propiciar la visién. Para otros curanderos el «ma-
cho» es el cactus que crece derecho y sin ramificaciones mientras la
«hembra» presenta ramificaciones laterales interpretadas como «hijos» de
la planta (Ascencia Gonza, Tacalpo).

He documentado también la relacion que existe, a veces, entre el
color de la flor del sanpedro y el tipo de operacién en la que este se em-
plea: el sanpedro de flor blanca es bueno para «rastrear» enfermedades
mientras el de flor roja es muy eficaz para «rastrear» responsables de
hurtos, asesinatos, etc. (Celso Avendafio, Ayabaca). El cactus con flores
bicolores blancas y rojas es llamado «misha» y es especialmente aprecia-
do por su fuerte poder visionario siendo objeto de especiales precaucio-
nes rituales en la fase de recoleccién y de uso. En localidad Quebrada de
Mangas (Ayabaca) presencié la ceremonia de recoleccién de un san-
pedro-misha efectuada por el maestro José Manuel Cosios quien tuvo que
acercarse con evidente peligro, haciendo ofrendas de perfumes, al borde
de un abismo donde la planta crecia espontdnea. El riesgo, me aseguré
José Manuel, era el justo precio para la extraordinaria calidad y poder de
este sanpedro.

1. Funcién cultural del sanpedro

El uso de drogas psicotrépicas en el shamanismo y, en general, en
las précticas religiosas amerindias, se explica tomando en cuenta la es-
tructura misma del pensamiento religioso de las culturas autéctonas. Es-
tas consideran el campo de la «realidad» y de lo «real» mds amplio que
los limites de la conciencia sensorial. Por consiguiente, extienden el con-
cepto de «conocer» a los estados de conciencia distintos de la percepcién
sensorial. Llamaremos a estos estados «alternos», término que prefiero al

281



de «alterados» pues esta segunda definicion implica que se defina previa-
mente un concepto de «normalidad» que dificilmente escaparia a las
trampas del etnocentrismo.

Las culturas que emplean las drogas sacramentales, las emplean
porque niegan a la realidad material el derecho de ser la tinica forma de
realidad y al conocimiento sensorial y «racional» el derecho de ser la
tnica forma de conocer el mundo. En el pensamiento religioso amerindio
el microcosmo humano se halla en constante y profunda relacién, en to-
dos los niveles del ser -fisicos, psiquicos y espirituales- con los corres-
pondientes niveles macrocésmicos. En la visién del mundo amerindia no
existen «objetos inanimados»: el concepto de «dnima», 0 «espiritu» no es
exclusivo del ser humano, también abarca animales y plantas, lagunas,
fuentes y rios, hasta las piedras y los cerros. Entre las plantas, aquellas
dotadas de poder psicotrépico son receptdculo, o «cuerpo» de un «espiri-
tu» que abre las puertas de la visién y asiste e inspira al shamdn como un
verdadero «maestro». Es esto el concepto de «plantas-maestro». En la
sierra de Piura el «sanpedro» es llamado «maestro de los maestros»
(Polia 1989: 17-22). Gracias a esta consideracién mitico-religiosa de la
que gozan las plantas psicotrépicas el uso de las mismas es regulado por
estructuras rituales y se da dentro de éstas siendo limitado al campo reli-
gioso.

Si se quiere una definicién sintética de la funcién del shamdn en las
culturas de América (y del shamdn en general) debe decirse que éste es
el puente entre el aspecto visible y la contraparte invisible de la realidad,
0 sea: entre «cuerpo» y «alma» de las cosas. Entre microcosmo y
macrocosmo, entre lo humano y el sacrum. Ninguna definicién expresa
mejor esta funcién que el término que en el quechua-ayacuchano define
el shamédn como punku que literalmente significa «puerta», «entrada».
Asf mismo, el shamdn actiia el enlace entre el cuerpo y el «alma» de sus
pacientes y entre el «cuerpo» y el alma de la tradicién a la que pertenece,
o sea entre mitos y verdades aprendidas y aceptadas por fe y la visién di-
recta que confirma verdad y prestigio de la tradicién.

Por lo que concierne la funcién terapéutica del sanpedro y de todas
las «plantas-maestro», tomando en cuenta el paciente que las consume en
las sesiones terapéuticas, es suficiente decir que la dindmica de su accién
responde al concepto médico-tradicional que para curar el cuerpo hay

282



que curar el alma (o lo que a esta corresponde en la antropologfa andina).
Las plantas-maestro ayudan a visualizar, en una formulacién simbélica y
mitica dentro de la visién o «suefio» que ellas propician, las causas psi-
quicas que han contribuido a que la enfermedad se desencadenase; per-
miten sobreponerse a la enfermedad reafirmando, en la visién, la autori-
dad del terapeuta y del sisterna mitico-médico tradicional.

2. Las fuentes escritas de los siglos XVI-XVIII
2.1. El uso de la achuma (Trichocereus)

En el panorama histérico del antiguo Per, el uso de la achuma for-
ma parte de todo un sistema que considera el uso de plantas para alcan-
zar estados «alternos» de conciencia, o de trance. Otras culturas andinas
usaban las Daturas (chamico), o las Brugmansiae (huantug), o la willka
(Anadenanthera peregrina, etc.). Atestiguan su uso en el Perti Polo de
Ondegardo, 1559 (1906: 220-21); fray Domingo de Santo Tomds 1560
(1951: 177); Martin de Murta, entre 1590 y 1613 (1987: 434-35); Diego
Gonzélez Holguin 1607 (1989); Phelipe Guaman Poma de Ayala, 1615
(1987: 66); Carta Annua S.J. del 1635-1636; Bernabé Cobo, 1653 (1964:
I: 272; 1I: 230).

Por lo que se refiere al cactus Trichocereus, varias fuentes atesti-
guan su uso.

En los Archivos Romanos de la Compaiifa de Jestds, Carmen
Salazar Soler afirma haber encontrado, en una Carta Annua (1617) una
noticia proveniente de la provincia de Cajatambo que relata que los natu-
rales adoraban al achuma como un dios. Danzaban, cantaban y ofrenda-
ban plata y otras ofrendas. La fuente relata que «se comulgaban» be-
biendo la achuma. Sobre el contenido de las visiones producidas por la
achuma, la fuente identifica la entidad mitica relacionada a la planta con
el rayo, Santiago en la versién cristianizada. Interpreta el dato mitico
como manifestacién del demonio en forma de rayo demonizando la vieja
deidad andina Illapa/Libiac. El demonio-rayo se habfa aparecido a un in-
dio en la figura del apéstol Santiago con las insignias de su Orden. El
contenido de la vision, alegre o triste, depende de la forma con la que se
toma la achuma. Se habla de visién de «jardines» y «flores» (Salazar-So-
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ler 1989: 824-825). La mencionada autora no relata el texto en su versién
original sino traducido al francés indicando asi la ubicacién del docu-
mento: «Archivum Romanum Societatis Jesu, Litterae Peruanae, 1617,
provinciae Cajatambo» (idem: 825, nota 20) sin poner el folio del volu-
men. La citacién estd equivocada pues el Archivum S.J. clasifica asf es-
tos documentos: «Peruana. Litterae Annuae». E] titulo del documento
mencionado por la autora es: «Mission de Cajatambo a infieles» (idem:
818) mientras el titulo es «Mission A los Yndios ydolatras del
Corregimiento de La Barranca, y Cajatambo», su posicién en el Archivo
Romano S.J. es: Peruana. Litterae Annuae. Vol. XIV, tomus III: 1617-
1627, folios 3-4i v. (pdginas 52r.-55v.). He examinado y publicado (Polia
1996) la Carta Annua citada por la autora sin encontrar la noticia que
ella relata.

En el Archivo Romano S.J., por mi parte, encontré esta noticia que
se refiere a la achuma y proviene del Cuzco (ARSI, Peruana. Litterae
Annuae, T.IV, 1630-1651. Vol. Perii 15): «Al Nuestro muy Reuerendo
P.e Mutio Viteleschi Preposito general de la Comp.a de Jhs de los afios
de 1635 e 36. Letras annuas de la Prouincia del Peru (...) Colegio del
Cuzco [p. 58r.] (...) Hanse reducido algunos idolatras abjurando sus
idolatrias. En particular se ha predicado contra vna beuida q. llama.
Achuma q. les priua del juicio y la tomaban para ver al Demonio y otras
visiones y supesticiones g. en ella se auian mesclado. (...) [firmado a
p.76r] Ant.o Vasquez.»

Anello Oliva (1631) en su «Historia del Reino y Provincias del
Perti», (1, 4, 1) habla de una idolatria «infernal que todavia dura y esta
muy introducida y ussada dellos y de los cagiques y curacas mas princi-
pales desta nacion y es que para saber la voluntad mala o buena que se
tienen unos a otros toman un breuage que llaman Achuma que es una
agua que hagen del cumo de unos cardones gruessos y lisos que se crian
en valles calientes, bebenla con grandes ceremonias y cantares, y como
ella sea muy fuerte luego los que la beben quedan sin juicio y priuados
de su sentido, y ven vissiones que el Demonio les repressenta y confor-
me a ellas juzgan sus sospechas y de los otros las intengiones.» (Oliva
1895: 135).

Bernabé Cobo (1653) en su «Historia del Nuevo Mundo» (5, 7) re-
fiere el nombre antiguo de achuma: «Es ésta una planta con que el de-
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monio tenfa engafiados a los indios del Pert en su gentilidad; de la cual
usaban para sus embustes y supersticiones. Bebido el zumo della, saca
del sentido de manera que quedan los que lo beben como muertos [...]
Transportados con esta bebida los indios, sofiaban mil disparates y los
crefan como si fueran verdades. Es de temperamento frio en el tercero
grado y himedo en el segundo.» (Cobo 1964, I: 205).

Cobo da noticia también de la aguacolla, una especie de Tri-
chocereus alin usada en el Peru septentrional y Ecuador meridional: «El
cardon llamado avacollay es el mayor de los de esta segunda clase, en
que se ponen todos los demds que son verdes, espinosos, acanalados y
que no dan madera de provecho; y deben pasar de diez o doce suertes
dellos. El avacollay crece unas veces levantado y derecho, y otras, tendi-
do por el suelo, que no parece sino culebra verde. Tiene de cuatro a seis
esquinas; en la hechura se parece a un cirio de muchos pdbilos. Es tan
grueso como el brazo y largo desde uno hasta dos estados. Echa en su
cumbre una flor blanca sin olor alguno, dos o tres veces mayor que una
azucena, la cual comen los indios cocida.» (Cobo 1964, I: 205).

El «Vocabulario» de Diego Gonzdlez Holguin relata: «Hahua
ccollay. Flor de espino, o el espino que tiene ramas.» (Gonzélez Holguin
1989: 144). «Cardon como arbol. Hahuacollay.» (idem: 448).

En las fuentes citadas resulta la concordancia del nombre achuma y
de las finalidades de su uso: «para ver al demonio» (Littera Annua 1635-
36); «para saber la voluntad buena o mala que se tienen unos a otros (...)
ven vissiones que el Demonio les repressenta» (Oliva); «sofiaban»
(Cobo) En la Littera Annua, en Oliva y Cobo hay concordancia de jui-
cios: tratase de supersticiones infernales cuyo objeto es poner la persona
en contacto visionario con el «demonio». Cobo afiade que los «dispara-
tes» que los indios vefan los crefan «como si fueran verdades». Y de
«verdades» se trataba, pues aquellas visiones se referfan -y refieren- al
universo mitico andino y el mito es real y verdadero en la cultura de per-
tenencia. «Diablo», en la interpretacién cristiana, se refiere a las entida-
des espirituales (deidades) del mundo mitico ancestral, En Oliva y en
Cobo hay concordancia sobre la manera de utilizar al cactus: agua prepa-
rada con el jugo del mismo, en Oliva; jugo para tomar en Cobo. Las dos
fuentes no otorgan elementos suficientes para decidir si el agua con el
jugo, o el jugo mismo, eran hervidos o si se trataba simplemente del jugo
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crudo de la planta machacada en el mortero tomado puro o, como relata
Oliva, destemplado en agua. Ni, a través del examen iconografico, pode-
mos establecer si el uso de ingerir el jugo (crudo o hervido) sea mds re-
ciente que la costumbre de mascar el cactus crudo, costumbre documen-
tada por los ceramios-retrato de la cultura Lambayeque del Museo Larco
Herrera. O si, tal vez, los dos métodos pertenecfan a dreas culturales dis-
tintas y eran usados sincrénicamente. La finalidad que Anello Oliva atri-
buye al uso del cactus -percatarse de las buenas o malas intenciones aje-
nas- coincide con el moderno «rastreo» cuyo objeto es conocer las inten-
ciones buenas o malas de la gente o, en la expresion local si ésta es «de
buen o de mal corazén». A menudo, antes de aceptar de curar al pacien-
te, el curandero pide al sanpedro que le revele si éste «tiene buen cora-
z6n» o si es «de malo entendimiento», o «de malos sentimientos». En
ambos autores, concuerda la descripcion de los efectos fisioldgicos pro-
ducidos por la ingestién: la pérdida del juicio, el quedar como muertos, o
fuera de sentidos, el sofiar o ver visiones. Es también interesante notar
como Cobo considera, de acuerdo a la teoria médica renacentista europea
a la planta de calidad «fria» mientras en la tradicién curanderil andina su
calidad es, sin excepcién alguna, «cédlida» o «muy cdlida», como la de
toda especie alucinégena, hasta el punto que para cortar el efecto se em-
plean preparados de género «fresco». Interesante es también la noticia, en
Oliva, del uso de la achuma por parte de la nobleza india de la primera
mitad del siglo XVII.

Documentos mds recientes (2* mitad del siglo XVIII) han sido reco-
gidos por Dammert Bellido y provienen de las actas de los procesos por
supersticién celebrados en Cajamarca. En uno de estos documentos, la
«mesa» aparece en su misma forma de hoy: «...tenian por delante, donde
estaban sentadas, una mantellina colorada tendida en la tierra y en ella
puestas conchas, potitos y otras yerbas varias, tabaco entre las conchas y
diversidad de piedrecitas y a un lado dos ollas, una puesta al fuego con la
hierba que dicen Guachumar y la otra vacia» (Dammert Bellido 1984:
178). Otro acusado «Manifesté que con las hierbas curaba las enfermeda-
des y que a los casados que vivian mal los unfa para que viviesen bien.
Declar6 ante la pregunta formulada por el intérprete «si hablaba con el
demonio», «que continuamente, y que se le aparecfa con figura de Hom-
bre vestido de colorado, quien en algunas ocasiones, aunque lo llamaba,
no se le aparecfa, y que entonces era sefial que no habfa de aparecer las
cosas perdidas».» (Dammert Bellido 1984: 179).
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Por lo que se refiere a la etimologia de achuma, ya no estoy tan
convencido de la hipétesis que yo mismo propuse de una derivacién del
quechua kachun/kachum, «pepino» porque Cobo, ademds de la forma
achuma referida al cactus, documenta la forma cachumay cachun referi-
da al «pepino de la tierra» (Cobo 1964, 1:177). Es probable que el origen
de la palabra deba buscarse en algtin dialecto del grupo cafiari, tomando
en cuenta la zona donde tuvo origen la difusién de esta cactdcea y su
uso.

2.2. La practica del ayuno ritual

La préctica del ayuno y abstencién -expresada con el término de
«dieta»- que acompafia el uso de sustancias psicotrépicas en el curan-
derismo andino de nuestros dfas, tiene origenes autéctonos. Un examen
de las fuentes escritas demuestra que las prohibiciones que se refieren a
ciertos alimentos se dan en el marco de la tradicién andina y que aun la
prohibicién del sexo no debe explicarse dentro de un contexto ético cris-
tiano sino tradicional andino y hasta pan-americano, si se extiende el
examen a otras fuentes. Las noticias sobre ayuno ritual en el antiguo
Peri son tan numerosas que un examen detenido de las fuentes, su inter-
pretacién, la tipologia de formas y de usos, etc., requiere un trabajo
monografico. Para enmarcar la «dieta» en el actual curanderismo dentro
de su contexto cultural originario, serd suficiente pasar rdpidamente en
resefia s6lo algunos de los datos proporcionados por las fuentes espafiolas
de los siglos XVI-XVII.

La raiz lingiiistica que en el quechua expresa el concepto de «ayu-
no» y de «ayunar» es sasi-. En el «Léxicon» de Fray Domingo de Santo
Tomas (1560) «cacini.gui» es «ayunar generalmente, o comer dieta» y
también «ayunar por deuocion» (Domingo de Santo Tomds 1951: 241).
El «Vocabulario» de Diego Gonzélez Holguin (1608) contiene una serie
de vocablos quechua que guardan relacién con nuestro tema: «Caciy. La
dieta, o abstinencia». «Cacicuni, o ¢acini. Abstenerse de algiin manjar,
obras, vicios, y deleites.» «Cacichini. Hazer que se guarde de las
mugeres, o de las comidas, o vicios.» «Caciypacha o punchao. Dia o
tiempo de ayuno abstinencia.» «Cacirccuni. Acabar los ayunos o dfas de
ayuno.» (Gonzdlez Holguin 1989: 74-75). Por los datos sacados de una
seleccion de fuentes principales, resulta que el ayuno-abstinencia se prac-
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ticaba especialmente en los siguientes casos y/o tiempos litirgicos (copio
s6lo dos pasajes de las Cartas Annuas S.J. inéditas):

a.
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Ayuno de un afio precedente la iniciacién a una dignidad
sacerdotal, o al ejercicio de una de las funciones o especialidades
shamdnicas: Polo de Ondegardo 1906: 219; Murda 1987: 433. Ayu-
no para acceder al oficio de sacerdote-ordculo de las huacas: PP.
Agustinos 1918: 15; «antes de vsar el officio [de sacerdote de la
huaca] le mando ayunar diez dias, en que no auia de comer sal ni
axi ni llegar a su mujer (estos son los ayunos supersticiosos de los
indios» (Missién a Cajatambo. ARSI, Peruana. Litterae Annuae vol
XIV, t. III: fol. 3v., p. 52v.); Arriaga 1968: 207.

Ayuno litirgico de sal aji, sexo precedente la ejecucién de sacrifi-
cios: Polo de Ondegardo 1906: 227; Anénimo 1968: 168-169; PP.
Agustinos 1918: 19; Murta 1987: 420-426; «Vna de las preparacio-
nes q. hazian para la fiesta q. auian de celebrar era ayunar 12 dias
en los cuales no auian de comer agi. ni sal. ni llegar a sus mujeres
auian de labarse todo el cuerpo rasparse las ufias pelarse las ce-
jas...» (Missiones de Guancabelica a infieles, 1613. ARSI Peruana.
Litterae Annuae vol. XIV. t. III: fol. 36, p. 37); Arriaga 1968: 210,
214, 217. Ayuno de tres meses (aji, sal y carne) antes del sacrificio
para las virgenes del templo de Copacabana: Calancha 1972: 123.
Ayuno durante la preparacién de la chicha para los sacrificios:
Arriaga 1968: 210. '

Ayuno litirgico durante el tiempo en que duraban los sacrificios:
Polo de Ondegardo 1906a: 217; Polo de Ondegardo 1906: 195;
Acosta 1963: 45 (sal, aji, chicha, sexo); Molina 1943: 28-29;
Arriaga 1968: 205, 212-213.

Ayuno de sal, aji y sexo como penitencia en el rito de la citua
(zitwa) o «confesién»: Anénimo 1968: 165; Arriaga 1968: 213;
Garcilaso 1963: 253 («gaci/hatuncaci»).

Ayuno de sal y ajf de los j6venes de la nobleza inca en el rito de
pasaje a la sociedad de los guerreros: Molina 1943: 61 («huara-
chico»).

Ayuno de sal y aji en el velorio de los muertos: Arriaga 1968: 216.
Ayuno total de tres dias de la menarca: Molina 1943: 68
(«quicuchicu»).

Ayuno subsecuente al parto: Murda 1987: 439.

Ayuno de sal, aji, sexo subsecuente un parto de mellizos, o un par-
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to poddlico, o de un hijo con labio leporino considerados «hijos del
rayo» y por lo tanto «huacas»: Cristébal de Albdérnoz en Duviols
1976: 282.

3. Algunas evidencias iconogrdficas arqueoldgicas

La evidencia mds antigua hasta hoy del uso de Trichocereus provie-
ne de las excavaciones del sitio precerdmico de Las Aldas (2.000-1500)
a.d. C. donde se han hallado restos de este cactus (Fung Pineda 1969).

Dentro de los ejemplos ilustres y conocidos de la iconografia ar-
queoldgica citamos s6lo dos representaciones pertenecientes a la cultura
Chavin: la laja de piedra que decoraba la plaza circular del Templo Anti-
guo de Chavin de Hudntar, hacia 1.300 a. C. donde estd representado un
personaje mitico con rasgos felfnicos, humanos, de ave y con representa-
ciones de serpientes que lleva en las manos un cactus columnar de cuatro
listones (Lumbreras 1977: 23-24) (Tabla 3, 1). Aves, felinos y serpientes
se encuentran a menudo asociados a representaciones del cactus
columnar en el arte Chavin y chavinéide. Los mismos atributos se en-
cuentran reunidos en la figura antropomérfa caracteristica de la deidad
andina a lo largo de toda la historia del arte precolombino de Peri. Cabe
la duda preguntarse si los tres animales no guardan alguna relacién sim-
bélica con las tres zonas del cosmo, o «mundos» (pacha). Mds exacta-
mente: el ave con el «mundo de arriba», 0 hanan pacha; la serpiente con
el «mundo de abajo», o hurin pacha y el felino con los tres mundos en
cuanto el puma es el sefior de la cordillera y el jaguar lo es de la selva.
El felino es asociado a la divinidad y al shamdn en un sinnimero de re-
presentaciones y ha sido y sigue siendo relacionado al rayo, al trueno, al
arco iris y a la Iluvia en el moderno folklore andino en el mito de Qoa
(Kauffmann Doig 1989). La asociacién de los tres animales simbélicos
con el Trichocereus podria relacionarse con la misma funcién del shamén
y con el simbolismo de su «viaje», 0 «vuelo» a través de las tres zonas
del cosmo.

El segundo ejemplo ilustre del arte Chavin es un ceramio

escultérico de la coleccion Munson-Williams del Proctor Institute, Utica,
New York, publicado por Douglas Sharon (Sharon 1972: 115). Furst ha
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estudiado la presencia de cactus columnares, identificados con el
Trichocereus, asociados con jaguares (Furst 1971).

Los ejemplos que queremos ofrecer a la atencién de los estudiosos
son menos conocidos y algunos desconocidos del todo.

Los primeros dos ceramios pertenecen al Museo Nacional de Ar-
queologia y Antropologia de Lima y se hallan en el Depésito de este
Museo. Ambos provienen de la Costa Norte y han sido decomisados a
excavadores clandestinos. Ambos son fragmentarios y restaurados.

(Foto 1) Ceramio escultérico de estilo Chavin con cuerpo globular, asa a
estribo (perdida). Representa a un puma, o jaguar saliendo del cuerpo de
la vasija donde estd marcada en relieve una abertura que parece represen-
tar a una cueva. En la parte posterior se encuentran las representaciones
pldsticas de extremo realismo de dos cactus glabros, de cuatro «vientos»
(los listones de la planta).

(Foto 2) Ceramio escultérico de estilo Chavin con cuerpo globular. Aqui
también estdn representados cactus de cuatro «vientos» en asociacién
con un jaguar de perfil (dos circulos concéntricos representan las man-
chas del animal), una serpiente «atigrada» y elementos estilizados en es-
calones y espirales.

(Foto 3) Botella de estilo Chavin representando a una ave mitica
«atigrada» de cuerpo estilizado en asociacién a cactus columnares de
cuatro «vientos» y a elementos escalonados con espirales parecidos a los
de los dos ceramios anteriores. Coleccién Enrico Poli, Lima.

(Foto 4) Ceramio escultérico de estilo Chavin representando cactus
columnar y una serpiente que apoya su cabeza en un brote de los mis-
mos. Coleccién Enrico Poli, Lima.

(Foto 5) Ceramio escultérico Nazca representando una ave apoyada en
un cactus columnar. Las espinas han sido estilizadas como estrellas. Co-

leccién Enrico Poli, Lima.

(Foto 6) Ceramio escultérico de la cultura Lambayeque (Costa Norte) re-
presentando una mujer en el acto de mascar un cactus de cuatro costillas.
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En la mano derecha tiene un trozo del cactus que estd mascando y en la
izquierda la parte superior del mismo. El rostro de la figura expresa la re-
accién al desagradable sabor de la planta. Varios mitos recogidos por mi
(v. Cap. 6) indican que una forma antigua de usar el Trichocereus era
mascandolo. Museo Larco Herrera, Lima.

(Foto 7) Esta pieza no representa cactus, sin embargo, su simbolismo es
significativo en el contexto que estamos examinando. Ceramio
escultérico representando a un jaguar, estilo Chavin. Las manchas de la
piel del jaguar en este ceramio han sido estilizadas con unas incisiones
que representan indudablemente ojos. Una prueba mds de la relacién del
felino con la visién. Coleccién Enrico Poli, Lima.

(Tabla 3, 2) Tumi de cobre perteneciente a la cultura Vicis-Moche, de
hoja semieliptica con filo cortante y curvado, mango cilindrico y en la
parte superior dos plataformas discoidales superpuestas. De la superior
conica, probablemente simbolizando una roca, o un cerro, nacen tres va-
ras cuadrangulares simulando el cactus «sanpedro». Una ave trepa a lo
largo de la planta, la otra estd apoyada en su punta. En la plataforma in-
ferior estdn representados dos venados, macho y hembra. Museo del
Banco Central de Reserva del Perd, Lima.

Una puntualizacién sobre simbolismo numérico: juzgo que la alta
frecuencia con la que el cactus estd representado con cuatro nervaduras,
0 «vientos», en los documentos iconograficos no es casual. El nimero
cuatro tiene una relacion especial con la divisién del espacio en el arte
andino y con la Tierra. El signo de la «cruz andina» expresa este concep-
to y es el signo de la Pachamama, la Tierra Madre. Hoy en dia se cree
que quien encuentra un cactus «sanpedro» de cuatro vientos es el elegido
por desarrollar funciones de shamdn. Maestro «de cuatro vientos» es si-
nénimo de alta calificacién. El cactus de cuatro costillas existe, pero es
muy raro. Si se consideran los cuatro semicirculos en una rodaja cortada
de un cactus de cuatro «vientos» se hallaré, al centro de la rodaja misma,
un pequeiio circulo de color diferente. Lo mismo ocurre si se considera
el cactus entero con su depresion central. Asi al simbolismo del cuatro se
asocia el simbolo del centro y del nimero cinco. En forma macroscépica
este simbolismo numérico se encuentra en la reparticién del espacio en
cuatro suyu, o partes, con el «<ombligo» sagrado del mundo, el Cuzco, al
centro. Las férmulas de ofrendas del moderno curanderismo mencionan
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«los cuatro puntos cardinales» y el «centro» y las ofrendas vienen sopla-
das hacia las cuatro direcciones del espacio, hacia los cerros y vaciadas
en el suelo para la Pachamama realizando en este modo el shamdn el
simbolismo numérico del siete.

L/

DIBUJO: 5

Si a este simbolismo numérico del cuatro se suma la verticalidad
del cactus con sus dos extremos hanan y hurin, alto y bajo, se obtiene el
simbolismo del niimero seis, o del siete si se afiade el centro. No es atre-
vido decir que el cactus achuma representa el arbol césmico de la cultura
de los Andes septentrionales.

Por lo que se refiere a la mencionada relacién venado-achuma en la
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iconografia, hay que enmarcarla en un contexto méds amplio que incluye
las dos Américas: vease, p. €j., la relacién venado-peyote en México
donde la planta es identificada con el animal, es su carne. En el arte
moche el venado aparece en relacién con cazadores miticos (o shamanes
ataviados como seres miticos) y con estilizaciones de plantas
psicotrépicas como se aprecia, p. €j., en un ceramio moche (siglo VI)
donde, junto con cactdceas estd representada una planta que «con casi
toda seguridad puede ser identificada con la Anadenanthera colubrina
(...) conocida como vilca en los Andes» (Furst 1974: 85).

4. Estructura de los mitos de origen del sanpedro

Los mitos de origen del sanpedro han sido tratados y comentados
en el capitulo correspondiente (v. Cap. 6). Aqui me limitaré a resumir su
estructura que, en sus elementos caracteristicos se presenta en la siguien-
te forma:

a.  Situacién dramdtica en la que es urgente saber (encontrar, ver) algo

b. Imposibilidad de poder resolver el problema con las solas fuerzas
humanas

c.  «Descubrimiento» de la planta: directamente o por sugerencia de
Dios

d.  Visién de lo que se andaba buscando

e. Fundacién y legitimacién divina del uso del «sanpedro» en el
sistema médico-adivinatorio tradicional andino.

5. El concepto de virtud de las plantas
5.1. El concepto de «poder» de las plantas

El poder terapéutico de una planta, en la medicina tradicional
andina, manifiesta la calidad peculiar de la planta misma, su «poder», o
«virtud», y este poder -es el caso de las especies psicotrdpicas y de cier-
tas plantas que gozan de especial prestigio magico y/o terapéutico- mani-
fiesta la presencia, en la planta, de un espiritu. Por eso, a menudo, «po-
der»/»virtud» y «espiritu» son sinénimos.

293



El poder de una planta deriva de la especie a la que esta pertenece,
sin embargo, el poder terapéutico es resultado también de otros factores
como son la calidad fisica del lugar donde la planta crece o su prestigio
mitico; el momento de la recolecci6n siendo a este fin importante la ob-
servacién de las fases lunares, el tiempo diurno/nocturno y ciertos dias de
la semana como el martes y el viernes; las operaciones rituales que tradi-
cionalmente acompafian la recoleccién, preparacién y suministracién de
ciertas plantas y en modo particular de las psicotrépicas.

La «virtud» (la calidad especifica de un lugar resultado de caracte-
risticas materiales y espirituales) puede ser opuesta a la «virtud» de la
planta, o complementaria a ella. En este tltimo caso, el poder terapéutico
-0 visionario- de la planta aumenta como ocurre, p. ej., cuando la calidad
«cdlida» o «fresca» de la planta y del lugar donde esta crece son comple-
mentarios. Si una planta «cdlida», como es el sanpedro, crece en un lugar
demasiado hiimedo -la mucha humedad produce un exceso de «fresco»-
el poder de la planta resulta destemplado y su eficacia total o parcialmen-
te anulada. En cambio, el sanpedro que crece en un lugar drido -y por
eso «cdlido»- potencia el «calor» propio de la especie y resulta mds efi-
caz. Al otro extremo, el demasiado «calor» del lugar -como acontece en
las tierras quemadas por la siembra, o en presencia de fuegos- malogra la
planta cuyo poder se vuelve ineficaz. Por lo mismo, si el sanpedro crece
en proximidad de antiguas ruinas, cuevas sepulcrales o huacas de gran
prestigio, adquiere el poder de permitir una comunicacién mds eficaz con
los «gentiles».

La mejor definicién del poder de una planta me ha sido brindada
por un anciano campesino que encontré en el Cerro de Aypate. Es esta
una cumbre de gran prestigio y poder por su altura y por la presencia de
grandes ruinas incaicas (para la historia y arqueologfa del lugar v. Polia
1995b). Aquel campesino dijo de las plantas medicinales que son «hier-
bas vivas que encierran el encanto de los cerros».

Y asi es en la cultura de los Andes: los «encantos», los espiritus de
los lugares, otorgan a las cosas que allf se encuentran o a los animales y
plantas que allf crecen, su «encanto»: su poder. Es el «encanto» que hace
«vivas» las plantas, les confiere una «virtud». Las hace activas mdgica y
terapéuticamente porque ellas encierran un «encanto», un espiritu atento
a los ritos de ofrenda y propiciacién. O son dones del «encanto» del lu-
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gar cuyo poder comparten. Las férmulas de invocacién y evocacién («ci-
taciones») tienen el objeto de despertar el espiritu de las plantas, de vol-
ver activo su poder dentro de lo espiritual y de lo material. Y en los An-
des lo «terapéutico» siempre es al mismo tiempo un concepto que
involucra lo espiritual y lo material, lo mitico y religioso y lo quimico y
farmacolégico.

La asociacién férmulas/canto ritual-uso de plantas (especialmente
las psicotrépicas) se halla ampliamente difundida en ambas Américas.
Se encuentra, p. ej., en México entre los Huicholes al momento de usar
el peyote, o entre los Mazatecas que ingieren los hongos sagrados; entre
los Yanomamd de Venezuela meridional y Brasil septentrional que usan
el rapé de epend y entre un sinnimero de tribus amazénicas que usan ta-
baco y ayahuasca (bibliografia en Luna 1986: 97).

Resumiendo, el poder de una planta psicotrépica, terapéutica o sim-
plemente mégico-defensiva u ofensiva es resultado de la interaccién de
estos factores:

El poder propio de la especie vegetal

El poder del lugar donde ella crece

El periodo de recoleccién

La observancia de los ritos y tabus tradicionales que reglamentan la
recoleccién de la especie y su uso

5. El poder de los cantos y férmulas («citaciones») que sirven para
«despertar» el poder de la planta.

e B3 B

La siguiente entrevista con el maestro curandero de Ayabaca Celso
Avendafio es muy significativa dentro del tema que se desarrolla. Pre-
gunté al maestro el por qué y cémo la planta «siente» y obtuve la si-
guiente respuesta: «El espiritu siente: muchas veces, cuando se corta el
sanpedro sin ofrendas, su virtud no pega. No hace nada. El espiritu se re-
siente si no se le paga. El sanpedro puede castigar la persona que no le
paga en dos formas: hacerle vomitar, o sugerir a la persona, al paciente,
que dé varazos al maestro que se descuidG.»

La segunda pregunta tenfa el objeto de identificar las categorias de

plantas con «espiritu» usadas en el curanderismo andino y la de plantas
sin espiritu. Formulé la pregunta para saber si las otras plantas, las que
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no son objeto de atenciones rituales (no reciben ofrendas, no se recitan
férmulas al momento de recogerlas) tienen o no espiritu. Y, si lo tienen,
cudl es su relacién entre la presencia del espiritu y el hecho de no recibir
ofrendas. Esta ha sido la respuesta: «Todas las plantas sienten. Todas las
plantds tienen espiritu vital pero no todas tienen el espiritu que tiene el
sanpedro. El shimir tiene espiritu bravo, furioso. Si se orina delante de €l
puede producir hematomas o llagas, mucho mds cuando esté prefiado, es
decir cuando esté en floracién y tenga frutos. Hualtaco, espiritu bravo:
por eso el hualtaco y el shimir pueden curar los males y despacharlos,
pero también pueden dar males. Palo santo tiene espiritu, cuando se tiene
en la mesa y su espiritu se despierta, la mesa perfuma y €l actia en de-
fensa del maestro. Cuando se percibe en la mesa el perfume del palo san-
to el maestro tiene que percatarse de lo que pasa. Con el palo santo se
hacen bastones, figuras de santos, artes para sorber. El ajos jaspe tiene
“spiritu bravo que puede curar, despertar y hasta llegar a matar. Con un
bastén de ajo jaspe bien citado y bien levantado no hay malero que pue-
da atacar al maestro. Tiene perfume de ajo: cuando se tiene en la mesa
ajo jaspe y se siente el olor, quiere decir que el ajo jaspe estd cuidando el
maestro. Puede también percibirse el perfume de ajo jaspe que viene de
otra mesa: eso quiere decir que hay un malero trabajando en contra y hay
veces que uno se duerme y el bastén que tiene en la mesa lo despierta y
puede llamarlo por nombre. El chiquir huandure tiene espiritu y actda
con el cachudo, qu’es una planta espinosa. El espiritu del chiquir sirve
para limpiar adormecimientos, atrancar y despachar casos de males he-
chos con agujas. El chiquir huandure tiene espinas largas. La chonta tie-
ne su espiritu bravo. La chonta mulata y la chonta negra sirve para oscu-
recer al chamdn [Celso aprendi6 este término de mi] es decir que le corta
la virtud del sanpedro ofuscdndole con un color negro y puede llegar a
arrancarlo, es decir que no vea mds. Los brujos de Sondor y de Salas os-
curecen definitivamente a uno con la chonta. En mi mesa hay tres
chontas: la blanca en el lado derecho, la mulata en el centro, la negra
siempre a la izquierda. El membrillo colorado y negro tiene espiritu. Se
usa para limpiar. Tiene espiritu bueno, especialmente el membrillo colo-
rado pero hay que dar una buena paliza al paciente. Con el negro bastan
dos golpes en cruz. También sirve para alejar sombras demoniacas. Beju-
co taure, es una enredadera, eso sirve para amarrar y curar de shuque de
cimora. Las cimoras tienen espiritu, la mayorfa maligno, algunas curan-
dero. Timorilla es maligna. La cimora amarradora coge la persona que
roba en un jardin y no le deja caminar. Tabaco, tiene “spiritu curandero y

296



a la vez malero. Rosa, algunos chamanes usan el bastén de rosa en la
mesa. A pesar de sus flores la rosa tiene espiritu maligno: puede producir
punzadas a quien roba en el jardin del duefio. Todas estas plantas tienen
espiritu curandero y malero a la vez. ;Qué se hace para que las plantas
que estdn en la mesa del malero no ataquen? Se les paga. Se paga a la
mesa de uno mismo, a las hierbas, a los artes, a las varas, a las espadas
y luego se paga a la mesa del enemigo asi que cuando €l ataque los artes
ya no le obedecen. El espiritu curandero es el que influye sobre el mal de
una persona para quitdrselo. Todas las plantas que curan tienen espiritu
curandero, ademds de su espiritu vital. Con el remedio [el sanpedro] se
ven los espiritus curanderos de las plantas. Se presentan en la verdadera
planta: la planta viene floreada para que uno la conozca. El sanpedro lla-
ma al espfritu de la planta.» (Ayabaca 1986).

Repasemos los elementos més significativos de esta relevante entre-
vista:

1. Todas las plantas, sin excepcidn, tienen «espiritu vital» pero sélo
algunas de ellas poseen un «espiritu» que otorga la visién, como en
el caso del sanpedro, o poseen un «espiritu» curandero.

2.  El «espiritu curandero» aleja el «contagio», la energia negativa que
produce las enfermedades, cuando se frota el paciente con varas de
ciertas maderas cuya caracteristica es poseer este tipo de espiritu.
Estas varas defienden también maestro y clientes de los ataques de
maleros.

3.  El espiritu de la planta «siente», por lo tanto su manera de actuar
depende del aptitud que se tiene hacia ella: una aptitud ritualmente
correcta logra como resultado una accién positiva mientras que una
aptitud descuidada en lo que al aspecto ritual concierne, o irrespe-
tuosa, produce como reaccién una accién negativa: un castigo. Es
mds: el tipo y el valor de las ofertas («pagos») pueden lograr que el
poder de una planta pueda volverse en contra de quien la usa favo-
reciendo el enemigo que ha sabido comprar su favor con mejores
«pagos».

4.  El «poder», de por si, nunca es exclusivamente bueno o malo. Es
bivalente, bueno y malo a la vez: «Todas estas plantas tienen espiri-
tu curandero y malero a la vez». Se hallan en la mesa del curandero
y en la del malero utilizadas para fines del todo opuestos. Lo que
determina que las plantas actien positivamente (curando, defen-
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diendo, permitiendo la visién) o negativamente (contagiando, ofen-
diendo, «oscureciendo») depende de la intencién del practicante y
de la finalidad del rito oficiado por él. Emerge, con toda evidencia,
la estructura arcaica del sacrum cuyo poder debe ser oportunamente
propiciado y controlado -polarizado- para no resultar dafiino. Desde
esta perspectiva, es significativa la aptitud ritual del shamdn que
presenta ofrendas a los instrumentos de su enemigo (o sea a los es-
piritus que los animan) para neutralizar su poder. Esta procedura
tiene la misma estructura del rito romano de la exauguratio cuyo
objeto era propiciar el favor de los dioses del enemigo de Roma.
Por lo que se refiere al Pert, hay noticia de ritos para hacer dismi-
nuir el poder de las huacas de los enemigos (Murta 1987: 421).

Por medio del brebaje ritual que desenllava las puertas de la visién,
los espiritus de las plantas se manifiestan asumiendo las formas de
la planta en la plenitud de su floracién. El espiritu de las plantas
psicotrépicas -como el sanpedro y las «mishas»- puede asumir for-
mas zoomorfas o antropomorfas, o hablar al shamdn como voz que
lo instruye.

La reaccioén negativa de las plantas cuyo espiritu es «bravo» a las
infracciones rituales produce el sindrome de la «shucadura» en una
forma particular con manchas y erupciones cutdneas: «Hualtaco ne-
gro es bravisimo. Hualtaco blanco y amarillo son buenos y no ha-
cen dafio. El hualtaco negro shuca con manchas y ampollas en la
piel que vierten sangre. Antes de cortarlo hay que ofrendarles per-
fumes. El chimor es planta mala: antes que cortar la vara, que sirve
para curar a los shucados, hay que ofrendar montafiesas. Cimoras:
antes de cortarlas hay que ofrendarles Agua Florida. Si se corta asf
no mds puede ponerse brava y entonces hace salir en la piel de la
persona manchas medio moradas y rojas. Se dice entonces que la
persona estd shucada por la cimora: una vez unos muchachos lim-
piaron mi huerta y con las yerbas cortaron también ese matorral de
cimora. La planta los shucé y les salieron ampollas y manchas a la
cintura.» (Celso Avendafio, Ayabaca 1986).

5.2. El concepto de «virtud» del sanpedro

Cuando pregunté a varios maestros curanderos por qué el sanpedro

hace ver, obtuve diferentes respuestas con un punto en comin: el
sanpedro hace ver porque tiene «poder» o «virtud».
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Concepcién Guerrero (Palo Blanco) con mucho realismo contesté
que el poder del sanpedro «Llega al cerebro, rompe el cerebro y pasa
mds alld».

El paso sucesivo era definir la naturaleza de este «poder», 0 «vir-
tud» (vertif) y si éste podia ser identificado con la manifestacién de los
espiritus que visitan los suefios del shamén en forma humana, o de ani-
males, o de plantas, Desde luego, formulé las preguntas de manera que
mi inquietud pasara desapercibida y quedara abierta la posibilidad, para
mis informantes, que la naturaleza del «poder» fuese simplemente no
identificable, es decir no-audible y no-visible. Tuve también cuidado en
no enfatizar esta segunda posibilidad.

José Ernesto, hijo curandero del afamado maestro Pancho Guarnizo
(Huancabamba), que ejerce su arte en Piura, me contesté con naturalidad
que el sanpedro hace ver porque tiene «poder alucinégeno» y el maestro
que haya desarrollado una «conciencia oculta» puede hacer muchisimo
bien con esta planta. Afiadié: «Yo nunca he visto el espiritu del sanpedro
como figura. Usted ve lo que quiere ver.» (Huancabamba 1985).

Concepcién Guerrero, menos culturizado que José Ernesto, analfa-
beto pero hijo de uno de los tltimos grandes maestros andinos, di6é una
repuesta mas en linea con la tradicién y con menos influencias «esotéri-
cas» y «ocultistas» de las que José Ernesto habfa hallado en la
desbordante literatura de este tipo que ha invadido el mercado librario.
«El poder o la virtud es lo que hace ver. El poder es un espiritu. Este es-
piritu estd dentro de una planta. Si no estuviera dentro no se podria ver.
;Por qué no se debe hacer ver? Cuando uno lo toma [el sanpedro] con
corazén y segiin el pedido, se hace ver. Depende de la hierba: si es buena
se ve, sino no jpor qué voy a mentir?» (Salald 1985).

A la pregunta a quién se hacen las ofrendas cuando se recoge el
sanpedro el mismo curandero contestd: «Se le ofrece, por lo que yo sé, al
espiritu.»

Marino Aponte (Huancabamba): «En el sanpedro hay una virtud
que permite ver. Esta virtud es un espiritu. En algunas personas que lo
pueden, el espiritu se deja ver. Yo en algunas de las veces lo vi pero no
en todas. (Huancabamba 1985).
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Adriano Melendres: «El sanpedro tiene espiritu. Este es su poder
que dejaron los primeros sefiores, los ingas ;o serd Dios que lo ha deja-
do? Los antiguos dicen que también San Pedro tomaba su yerba sanpedro
pero el primero que lo di6 a sus discipulos ha sido San Cipriano. Antes
de San Cipriano habfan sanpedro de catorce hilos, que era pero muy
fuerte, asi que San Cipriano lo corté a la mitad...» (S. Juan de Totora,
1985).

El paso siguiente en mi encuesta debia permitirme establecer cudn-
do y cémo el espiritu, o «virtud» del sanpedro se presenta y cudles for-
mas asume en la visién.

Concepcién Guerrero dice del espiritu del sanpedro que «Se presen-
ta como hombre y habla. Se presenta con poncho, con corbata, como
cualesquiera persona.» A la pregunta si los espiritus, o «virtudes» podian
presentarse en forma de animales contestd: «Las vertudes son espiritus.
Tomando la huachuma se ven. El espiritu siempre es persona, nunca ani-
mal.»

Marino Aponte: «A veces se presenta por el aire como personas pe-
queiias o adultas. Hay figuras masculinas o femeninas que se presentan
con traje blanco, largo, que arrastra. A veces se presenta como animales.
Especialmente se ve al gato como tigrillo. También veo figuras de color
como arco iris que se corta con dos machetazos en cruz.»

La visualizacion de franjas, o fajas de color iridiscentes, es caracte-
ristica del efecto de los alcaloides presentes en el sanpedro y especial-
mente de la mescalina (v.§. 8 de este capitulo) y es uno de los
«fosfenos» mds frecuentes. Dentro de la cultura andina, estas franjas de
color son asociadas con el arco iris y culturizadas adquiriendo el valor
negativo de este fenémeno atmosférico. La precaucién de «cortar en dos»
la visién del arco iris se explica dentro del miedo tradicional del hombre
andino hacia el arco iris. La accién ritual, el «corte» de la visién con la
espada «maestra» del curandero, une al valor apotropaico del acero €l
simbolo de la cruz usado como proteccién en contra del sacro negativo.
Las antiguas creencias acerca del arco iris son resumidas por Martin de
Murda (1590) y en larga parte son atin vigentes: «<El arco del cielo, a
quien llamaban cuychi, les fue siempre cosa horrenda y espantable, y té-
mfan por que les parecfa las m4s veces para morir o venirles algiin mal.
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Reverencidbanlo, y no osaban alzar los ojos hacia €l. Si lo miraban, no se
atrevian a sefialarlo con el dedo, entendiendo que se morirfan o que se
les entrarfa en la barriga, y tomaban tierra y untdbanse con ella la cara y
la parte y lugar donde les parecfa que cafa el pie del arco; le tenfan por
cosa temerosa, y que alli habia alguna huaca u otra cosa digna de reve-
rencia. Otros decian que salia el arco de algiin manantial o fuente y
que,si pasaba por algiin indio, moriria o le sucederfan desastres y enfer-
medades.» (Murda 1987: 438-439).

Las visiones de felinos son muy frecuentes en todas las culturas in-
digenas de América que utilizan sustancias psicotrépicas.

De especial interés es la declaracién del maestro Adriano
Melendres quien relata la visién del espiritu de la planta mientras abre
las puertas. Trdtase, evidentemente, de un simbolismo (el del «portero»)
asociado al nombre popular del cactus pero, a un nivel mds profundo de
interpretacion, este simbolismo estd en relacién con la funcién del
sanpedro de permitir el ingreso al mundo de la visién abriendo unas
«puertas» de la conciencia normalmente cerradas. «El espiritu yo lo veo
en forma de un gringo que desenllava las puertas para entrar a ver los re-
medios. Su vestido era verde medio amarilloso, con pantalones, corbata,
de pelo rubio». Y prosigue: «Yo veo, ademds del espiritu gringo, bastan-
tes figuras como céndores volando, toda clase de animalitos. Lo que mds
se presentan son las imdgenes de los santos. Se presentan toros, carros,
aviones, lién, tigre, serpiente de una cabeza como shushupe. Veo hom-
bres, como mujeres, como de Chota y de Sondorillo. Veo como floreros
de altares y iglesias. Veo arco iris como se ven en la cordillera y lluvias
también, bastantes lluvias.» (San Juan de Totora, 1985).

Santos Calle, curandero de Hualcuy (Ayabaca): «El espiritu del
sanpedro se ve como la més preciosa sefiorita del mundo con falda acam-
panada, blanca, colorada, pelona, ojos azules. Baila huayno cualquier
cantidad. La falda es blanca con rayas amarillosas, como las rayas del
sanpedro. Ella habla lo que uno le pregunta. El espiritu-hombre es iguali-
to a la mujer y habla también dando consejos.» (Hualcuy, 1985).

La maestra curandera Ascencia Gonza subraya el prestigio del cac-

tus como planta-maestra: «Ese se forma en hombre que todo nos conver-
sa, es como un grande doctor que €l todo nos dice. Yo lo veo como hom-
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bre, hermano: es un hombre que viene como ser una guardia (...) El se
viste de aqui por abajo es un pantaloncito que tiene color (...) verde, casi
como verde, ya pero es blu [el color del cactus]. Entonces pa’ acd arriba
es camisita blanca, pero unas veces, otras veces es como celestito. Som-
brerito bien como ser de guardia, pero aquf [al centro] su, aqui su corona
bien roja [la flor del sanpedro]. Asi es. Cuando es blanca, cuando el
sanpedrito es blanco, se viste todo de blanco y su sombrero acd con su
flor blanca aqui, u sea amarilla tamién. Que hay de tres calidades, u sea
de cuatro tamién, tamién rojo florece una misha. Asf rojo, asf [indica el
poncho]. Esa es buena tamién para inspeccionar crias, para ver robos (...)
La blanca es para inspeccionar enfermedades, como es de espanto, usté
que tenga susto, asi (...) Esa yerba morada, esa flor morada, seya que ud.
lo va a ver a esa persona, a ver qué fortuna tiene, qué de bien tendr4 de
sus trabajos...» (Tacarpo, Ayabaca, 1987).

En los «suefios» de Celso Avendafio el espiritu del sanpedro «Se
presenta como santo, tal cual como se dibuja a San Pedro, el primer
papa. A veces se presenta una dama hermosa, con trenzas grandes, como
chola mochica, Otras veces se presenta la misma planta con flores abier-
tas. Pueden haber flores blancas con corazén amarillo o flores blancas
con corazén rojo. Los colores tienen mucha significacién: el color rojo o
amarillo quiere decir que al sanpedro le gusta trabajar. El color pdlido y
amarillo-verdoso es del sanpedro que ha sido abandonado, es decir una
planta salvaje. La planta salvaje es menos poderosa de la planta cultivada
en el jardin pues esta estd acostumbrada a ver personas. Los espiritus de
la planta salvaje y de la planta cultivada difieren, pues la planta salvaje
puede hacer ver monstruos como dragones arrojando candela, o combina-
ciones de colores del arco iris. El espiritu del sanpedro salvaje a veces se
presenta como dragén o como cocodrilo, 0 como una enorme serpiente.»
(Ayabaca 1986). En las visiones de Celso el aspecto horrifico y
zoomorfo es puesto en relacién con la planta salvdtica, el aspecto
antropomorfo y positivo con la planta cultivada. Celso es el tinico de
nuestros informantes que declara de ver el espiritu del sanpedro como las
representaciones iconograficas del homénimo apdéstol. Sin embargo, la
representacion religiosa estd contrapesada por una representacién mitica
que es la de la «chola mochica» perteneciente al mundo cultural de los
antepasados «gentiles».

Una sucesiva serie de preguntas oportunamente formuladas me per-
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mitié aclarar la sustancia de esos «coloquios» en los que el espiritu de Ia
planta se entretiene con el curandero. Las respuestas de los maestros
aclaran perfectamente el método de diagnéstico adivinatorio tipico de la
medicina tradicional nor-andina.

Concepcién Guerrero: «El espiritu habla y dice lo que tiene una
persona, lo que tiene la otra, por dénde se viene. También aconseja sobre
remedios si una persona estd asustada o trabajada [hechizada]. Uno le
pide ;Qué yerba le cura a éste? y él le dice.»

Adriano Melendres, después de hablar del «espiritu gringo» afiadi6:
«Ese espiritu me habla a menudo, me dice tantas cosas de cada persona
que se pueda curar o mirar. Por ejemplo, cuando uno estd espantado se
ve al cerro que lo espantd.»

Concepcién Guerrero: «Se ven algunas cosas segin las enfermeda-
des o cuando una persona estd trabajada, o de quién viene el trabajo [el
hechizo]. Se ve tal factura que uno tiene y dénde le han hecho. Sino no
se puede trabajar ni mentirles a los amigos. Se presentan animales segiin
que uno estd asustado por un toro, un animal cualesquiera o también se
uno estd asustado por el agua. Si uno estd espantado por un cerro, se ve
al cerro.» Concepcién subraya el hecho que sin la capacidad de «ver»
uno no es curandero y plantea la siguiente relacién:

no-vidente - no shamdn - mentiroso
vidente - curandero - veridico

afiadiendo que no es suficiente tomar sanpedro para ver pues: «Hay per-
sonas débiles que no se le puede dar y hay personas que el sanpedro les
hace sofiar.»

Ascencia Gonza: «El maestro llega a ser maestro cuando la yerba
pega y cuando no no somos nada. ;Qué vemos ahf, qué vemos? Somos
nada, asf es. Si, tiene que pegarle [el sanpedro] Ahorita yo, como ya es la
edad, hay veces que la yerba pega bien y veces que no. Viene por aviso
y se va. Ese quiere decir que ya falta eso, falta la vitamina y si somos
débiles, ya no nos alcanza (...) mi compaiiero (...) dice (...) que le habla
un cristiano cuando €l toma su yerbita. Pero que €l no lo ve. Dice: me
habla un cristiano, me dice fulano quiere que asi le haga este remedio.
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Le digo: es la yerba pues hijito que te estd hablando, te estd indicando
los remedios. "Ntonce dice: cojo la yerba y hago los remedios con las
yerbas que [el sanpedro] me dice.»

«Para curar (...) espantos, entonces hay que tomar la yerba que se
llama sanpedro. Entonces para ver [la sombra del asustado]: “std en este
sitio, “std por acd, “std en el agua o estd en el cerro, o estd en pefia. En-
tonces se ve (...) yo la veo “onde estd, entonces le puedo yo jalar la som-
bra pues la llamo.» (Tacarpo, Ayabaca 1987).

El maestro Segundo Culquicondor Tomapasca, de Ahul, Ayabaca,
adivino y ciego, en las entrevistas y conversaciones conmigo, oponia
siempre ceguera fisica a ceguera espiritual y se consideraba ciego sélo
por lo que se referfa a los ojos de su cuerpo. Cuando conversdbamos so-
bre el poder de la funa (sanpedro) dijo que si la planta no «agarra» a la
persona es «Lo mismo que estar ciego mds que yo. Yo soy ciego, pero
cuando ya me tomo mi yerba ya no soy ciego (...) ya me trastorna la yer-
ba, el cardito ya me dice por “onde camina y si cdmo se ha de curar esa
persona, si lo has de curar o no lo puedes curar en esta manera, o puede
curarse por costa o por Huancabamba.» (Ahul 1987).

Marino Aponte a la pregunta ;Qué ve por medio del sanpedro?
contesté: «Veo las causas de las enfermedades. Se ve si hay malestar en
un organismo y se ve si es una enfermedad de Dios, o si es dafio. Mi es-
piritu, si, claro, puede trasladarse. Puedo viajar en el espacio. Un dia
sofié Pucallpa y cuando fui alld me di cuenta que mi espiritu se iba alld
mismo. Chau, dije, y me fui. Un dfa tomé avi6n para Pucallpa y lo que vi
en suefio me salié allf igualito. Puedo también viajar en el tiempo. El es-
piritu del sanpedro me acompaiia en el viaje.» A este punto pregunté a
Marino qué cosa, o qué parte de su persona viajaba puesto que en la
mesada su cuerpo quedaba tendido, o sentado cerca de la «mesa». La
pregunta estaba formulada tomando en cuenta que Marino habfa dicho
que su «espiritu» era el que viajaba en aparente contradicién con la idea
general que la vida estd relacionada a la permanencia del «espiritu» en
el cuerpo y cuando éste se aleja acontece la muerte. El me contesté:
«Una persona tiene dos espiritus, o fuerzas, se llaman la sombra y la
sobresombra. Cuando se viaja es la sombra que viaja y la sobresombra se
queda con el cuerpo. Cuando yo viajo llevo conmigo la sombra de mi es-
pada y de mis varas para defenderme.» La «sobresombra» de Marino -
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que parece ser un término inventado por quedar bien en la entrevista- co-
rresponde en realidad al concepto cristiano de «espiritu» (que recibe el
premio o el castigo, es inmortal, etc.) mientras que «sombra» correspon-
de a su concepto de «espiritu» como entidad que puede alejarse por rato
del cuerpo. Es mds: los humanos y las cosas, por lo menos ciertas cosas
como los «artes» de la «mesa», tienen en comiin una contraparte no-ma-
terial que es la «<sombra» y que puede viajar en el espacio y en el tiempo
fuera del cuerpo.

Concluyendo estas escuetas notas sobre el concepto andino de «po-
der», o «virtud» de las plantas podemos evidenciar los siguientes elemen-
tos culturales:

Las caracteristicas mds relevantes por lo que concierne el presti-
gio y las funciones del sanpedro dentro de la cultura popular y del
curanderismo andino pueden resumirse asf:

a. Para la cultura andina en el sanpedro existe una entidad mitica
(«espiritu», «poder», «virtud») que permite la visién e instruye el
shamdn en la visién, o «vista en virtud».

b.  Las modalidades de manifestacién del espiritu de la planta depen-
den ampliamente de la cultura del experimentador. Frecuentes son
las manifestaciones antropomérfas y también animales, entre estas
dltimas hay que destacar la presencia del felino (Polia 1988: 53-
57).

c. La manifestacion del espiritu es funcional al éxito de las ceremo-
nias terapéuticas y/o adivinatorias y permite al shamén el hallar el
origen sobrenatural de las enfermedades, o desgracias; hallar a los
responsables de acciones materiales o mégicas que han dafiado a su
cliente; de ver las plantas que curan. El «poder» del sanpedro per-
mite al shamdn liberar de su propio cuerpo la «sombra», 0 contra-
parte espiritual (Polia 1989a). Con su «sombra» el shaman cumple
su viaje en las regiones del mito para buscar personas, o cosas per-
didas o escondidas y para desentrafiar los secretos de acontecimien-
tos futuros pues la salida de «este mundo» representa también la sa-
lida de «este tiempo» seglin el concepto expresado en quechua por
la palabra pacha.

d. El espiritu del sanpedro se porta como un espiritu auxiliar del
shamdn: el mds importante de sus espiritus auxiliares, o compactos,
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pues sin el don de la visién el shamdn no es reconocido como tal y
no puede actuar.

e.  Por medio del sanpedro el shamén pasa por una «puerta», franquea
el umbral entre lo visible y lo invisible. Obtiene el enlace con el
«alma» de cosas, seres, lugares para ejercer un control religioso so-
bre ellos. El sanpedro permite la entrada al mundo de los «encan-
tos», 0 sea de las entidades miticas del universo andino.

f.  Por medio de la virtud del sanpedro el shaman franquea los limites
de la dimensién espacio-temporal relacionada con el estado de la
conciencia sensorial y adquiere capacidades adivinatorias.

g.  La ingestién del sanpedro, como la de todas plantas-maestro, tiene
valor «sacramental» pues permite la unién con la entidad espiritual
que se manifiesta a través de la planta. Subraya este valor
«sacramental» el hecho que en las ceremonias toman «sanpedro» el
shamdn y todos los participantes al rito, a excepcién de ciertos en-
fermos con exceso de «calor» pues siendo el cactus muy «cdlido»
se acentuarfa el desequilibrio con resultados peligrosos.

6. Acciones y prescripciones rituales en la recolecciéon, prepa-
racion e ingestion del sanpedro

6.1 «Tabu»

Es el término con que trato de interpretar el concepto expresado por
el castellano «dieta». El concepto de «dieta» en el curanderismo andino
involucra tabus alimenticios y sexuales y de otra clase como el no ver
fuegos encendidos o de permanecer a oscuras después de ingerir ciertas
sustancias psicotrépicas; el no inspirar los olores de ciertas sustancias
como el aguarrés, la gasolina, el querosene pues «oscurecen la vista»; el
no bafiarse; el no hablar por cierto tiempo. Estos tabus equivalen a «ritos
negativos» en el sentido explicado por van Gennep pues involucran «vo-
liciones negativas» (negative volitions = «no hacer esto») asf como los ri-
tos positivos involucran «voliciones positivas» (van Gennep 1975: 9). El
concepto de «dieta» alimenticia implica la abstencién del uso de ciertos
alimentos y sustancias que podrian impedir, o malograrar la visién. La
«dieta» actual prohibe el uso del ajo, de la cebolla, del alcohol, del ajf,
de la grasa animal (especialmente la del cerdo), de la sangre, de las car-
nes de animales salvajes, del pescado y de la fruta dcida. A estos tabus
alimenticios se acompaifia la «dieta de candela», o sea la prohibicién de
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ver fuegos por un tiempo variable de 24 a 48 horas después de la ingestién
de la droga. Existen tabus -cuya naturaleza es exquisitamente mégico-
simpatética- que prohiben en la alimentacién el uso de plantas enredaderas
por la analogfa entre la caracteristica de estas plantas y la accién de enlazar
magicamente que se expresa con el verbo «enredar». En otras palabras,
se teme que las enredaderas, por su misma caracteristica, pueden «enre-
dar» la conciencia e impedir la visiéon. Las mismas prescripciones y
tabus, en forma mucho mds dréstica y estricta y por tiempos mucho més
largos, acompaian la ingestién de especies altamente t6xicas como las
Daturas y Brugmansiae, o mishas, junto a la prohibicién de ver luz, de ha-
blar, de ver gente, de escuchar ruidos y de bafiarse. En el caso de ingestién
de mishas a los tabus alimenticios se acompafian los tabus sexuales por un
periodo de hasta 10 dias antes y hasta 30 dias después de la toma.

La abstencién del sexo se expresa con una pardfrasis: «no dormir
mal». La «dieta de candela», o sea la prohibicién de ver fuegos encendi-
dos, dura por lo general 48 horas después de la toma de sanpedro. La
«dieta de luz» se refiere a la prohibicion de ver luz solar y se prescribe
cuando se ingieren mishas. Ciertos maestros prohiben lavarse en todo el
dfa siguiente la toma del sanpedro, prohibicién que se hace rigurosisima
cuando la toma es de mishas.

La curacién el «susto» requiere también la observancia de todos es-
tos tabus: «Cuando les corre el espanto son ocho dias, después de la cu-
racion que les llamo la sombra son ocho dias pues. Allf [en la dieta] co-
men sus papitas, su arroz, sus fideos. su yuca, zanahorita (...) con sal,
con sal todo, siempre pues sus alimentitos catélicos (...) que no coman el
aji, el culantro, el ajo mds serfa culpable. Tres dias no mds [después de
tomar sanpedro]» (Ascencia Gonza, Tacarpo 1987). Nétese como esta
curandera ayabaquina no prohibe la sal y nétese también un elemento de
mucha importancia: la distincién entre alimentos «catélicos» y alimentos
que no lo son. Estos dltimos son «moros» pues entre las caracteristicas
de los «moros» o «gentiles» hay la de no ser bautizados y de no comer
sal. Por lo que se refiere a los alimentos, la mayoria de los curanderos
prohiben el uso de la sal en las «dietas». En otras palabras, prescriben
alimentarse como hacian los «moros» y de los ancestros gentiles en los
periodos rituales previstos por la tradicién. Y el origen de los ritos oficia-
dos en estos periodos y de los tabus que los acompafian es «moro», es
decir que junto con la estructura ritual se conserva la atribucién cultural
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de los mismos, el recuerdo de su identidad ancestral andina. As{ tene-
mos:

contienen la sal
no contienen sal

Alimentos Catdélicos
Alimentos Moros

y por lo que se refiere al empleo general (salvo excepciones como la de
la mencionada curandera) tenemos la siguiente relacion:

Alimentos Catdlicos - tiempos no-rituales
Alimentos Moros - tiempo ritual andino

Por lo que se refiere a los tabus sobre la persona -cuyo objeto es
garantizar la pureza ritual- prescritos para la recoleccién y preparacién de
sustancias psicotrépicas, hay que mencionar la limpieza de las manos que
no deben haber tocado ninguno de los ingredientes y alimentos prohibi-
dos en la «dieta»; la prohibicién para la mujer menstruante de recoger
sanpedro so pena de la aparicién de sangre en las visiones.

Los tabus que conciernen a los instrumentos usados para la recolec-
cién y preparacién de las plantas psicotrépicas se aplican a dos objetos
en especial: el cuchillo y la olla. Ambos deben ser «virgenes»: no deben
haber cortado, o cocinado los alimentos prohibidos por la «dieta». El cu-
chillo no debe haber tocado jamds sangre. El antecedente de la olla nue-
va es andino: la olla nunca usada, en quechua ari manga, era utilizada en
el shamanismo precolombino en los ritos adivinatorios y de magia amo-
rosa (Guaman Poma 1987: 266;270).

6.2. El contexto ritual de la recoleccion

El sanpedro nunca se recoge como una planta cualquiera porque es
sede de un espiritu con quien se necesita instaurar una relacién ritual co-
rrecta para que su poder no malogre quien lo recoge y porque conceda
una visién clara y veridica al shamdn y a sus clientes.

6.2.1. El tiempo de la recoleccién: muchos maestros prefieren el
plenilunio, ademds de los dias magicos martes y viernes (aporte cultural
del folklore europeo). Muchos escogen las horas que siguen a la puesta
del sol. Segiin José Ernesto Guarnizo el sanpedro recogido con “luna
tierna” o en el novilunio no sirve. Concepcién Guerrero afirma: «El
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sanpedro hay que cogerlo a la hora: a las tres de la tarde y la luna debe
tener seis-siete dias.» Marino Aponte recoge sanpedro con la luna llena y
en horas antecedentes la media noche. Venceslao Calle de Hualcuy reco-
ge sanpedro en luna creciente desde el décimo hasta el catorceavo dfa.
Desde el quinceavo hasta el décimoctavo dfa la luna no es buena y el
sanpedro no tiene fuerza. Desde el décimoctavo hasta el cambio la luna
es buena.

6.2.2 El lugar: algunos maestros prefieren el cactus silvestre, otros
la planta cultivada. Todos estdn de acuerdo que la exposicién al fuego,
aun cuando no dafie expresamente la planta, reduce o quiebra su poder
visionario. El cactus que crece en proximidad de huacas, o ruinas, o ce-
menterios prehispanicos es mds poderoso y mds dificil de controlar. En la
escuela del viejo maestro Pancho Guarnizo y de su hijo José Ernesto, el
sanpedro salvdtico es mds fuerte del cultivado siempre que no se halle en
las cercanfas de un lugar que haya sido quemado porque esto cortaria el
poder del sanpedro. Ramén Carrillo de Pasapampa (Huancabamba) -uno
de los maestros mds tradicionales- contest6 sin dudar a mi pregunta: «EI
que nace en los cerros pedrosos. El sanpedro que nace en los cerros
pedrosos es el mds fuerte porque no lo usamos a regar: de por si nace
alli.» Concepcién Guerrero preferfa las «<huachumas» que crecen esponté-
neas sin que nadie las haya sembrado porque son las mejores a pesar de
sus dimensiones («aunque débiles»). Marino Aponte se cuida de recoger
sanpedro en terrenos demasiado himedos. Adriano Meléndres, al contra-
rio, lo cultiva a espaldas de su casa. Celso Avendafio de Ayabaca prefie-
re el sanpedro cultivado al salvdtico porque estd mds acostumbrado a la
presencia de seres humanos. En cambio, el salvético al oir un ruido o
musica desconocidos «huye»: su espiritu se retira y la visién desaparece:
«El sanpedro de pefia es muy arisco. A cada ruido se va y hay que lla-
marlo con perfumes «Despierta, remedio, cuenta. Cuéntame, jacaranda
[planta del campo] ven a mis jardines floridos, quédate aqui.» El
sanpedro de campo siempre hay que cortarlo con ceremonias rogdndole
que se levante temprano y asf mismo se le explica por qué se lleva, es
decir curar, rastrear.»

6.2.3. El niimero de los listones, o «vientos»: los shamanes mds
viejos afiaden una importancia especial al ndmero de las nervaduras. La
mayorfa de los maestros entrevistados considera muy efectivo el cactus
de siete «vientos». Para reconocer una buena «huachuma», «Uno tiene
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que fijarse: se nota cuando la huachuma es buena. Las buenas huachumas
tienen siete hilos» (Concepcion Guerrero). Ascencia Gonza prefiere el
sanpedro de siete o de doce «vientos», pero considera fuerte también el
de seis. Para Marino Aponte el mejor sanpedro es el de siete vientos. Se
ha hablado ya del prestigio especialisimo del que goza el cactus de cua-
tro «vientos».

6.2.4. Preparacion ritual de la persona: algunos maestros obser-
van la «dieta» antes de recoger la planta (tabu sexual para la noche ante-
rior).

6.2.5. Pureza ritual de los instrumentos: también los instrumen-
tos deben ser limpios del contacto con los alimentos prohibidos. El cu-
chillo no debe haber cortado carne, ni tocado sangre, ni haber cortado ce-
bolla o aji pues provocaria la pérdida del poder de la planta.

6.2.6. Ofrendas: se ofrece especialmente miel, jugo de lima, azid-
car blanca, harina de maiz blanco, perfumes o las tradicionales semillas
fragrantes de la selva como el ishpingo, el ashango, etc. llamadas «mon-
tafiesas». A veces se ofrece alcohol. A parte el alcohol, todas las ofren-
das mencionadas, dentro del sistema dualista que diferencia las calidades,
o energfas de las cosas en «cdlidas» y «frescas», son de género «fresco»
para complementarizar el poder del sanpedro que, como todas las espe-
cies psicotrépicas, es de género «cdlido». La teorfa general es que «El es-
piritu siente. Muchas veces, cuando se corta el sanpedro sin ofrendas, su
virtud no pega. No hace nada. El espiritu se resiente si no se le paga, el
sanpedro puede castigar la persona que no le paga...» (Celso Avendaiio,
Ayabaca).

6.2.7. Formulas rituales: contienen una invitacién dirigida al espi-
ritu de la planta para que siga el maestro, para que conceda una visién
clara y sin peligros y para que no afecte negativamente quienes usardn de
ella. A veces las férmulas son cantadas con acompafiamiento de cascabe-
les, o sonajas de sonido claro. He aqui algunas férmulas:

«Vamos a pagar a este sanpedro para que no nos deje dafiar, para
decir a toda mi gente. Asi mesmo para esta hora te voy a cortar,
sanpedrito, para que me digas y me desates entre mis suefios y entre mis
trabajos te voy a pagar esta Agua Florida [escupe tres veces Agua Flori-

310



da] Por esta hora y por este momento te voy a cortar para que me digas
toda tu verdad y me quede grabada en el pecho por este momento.»
(Concepcién Guerrero, Palo Blanco). Es significativa la expresién «des-
atar» que sugiere la idea de la ruptura de los lazos que atan la conciencia
a la esfera sensorial.

«Aquf te pago, sanpedro, para que te hagas coger para poder ver las
enfermedades de muchos enfermos. T que sabes lo pasado, lo presente
y lo futuro hablarés la verdad y no mentirds.» (Santos Calle, Hualcuy).

«Padre sanpedro, te pago con esta florida para que nos des buenos
conocimientos para esta curacién.» (Marino Aponte, Huancabamba).

«Yo le pago [al sanpedro] asi su olorcito como su florida, u su
Sauternes blanco [un vino]. Voy le envito, le digo: «Vamos. compaiiero,
acompdafiame para esta noche que llevo pa’ curar estos distintos enfer-
mos.» Asi le digo yo. Me lo traigo a veces cantando alguna cosita u
tamién silbando y tamién conversando (...) yo le canto, el modo que le
canto: «Sanpedrito bueno, me acompafiards por mis caminos, por mis tra-
bajos. Me dirds. No me hards vencir de algiin otro maestro que esté tra-
bajando. Me aclarards. Me defenderds.» Esta es la conversacion, el canto
que vengo diciendo.» (Ascencia Gonza, Tacarpo).

«Por tu poder que tienes, sanpedro de las siete virtudes, aqui te
vengo pagando con esta buena florida para que cuando yo vaya trabajan-
do me concentres en mi memoria y te concentres bien. E iremos conver-
sando todo lo que yo quiero y todo me salga bien por todo lo que quiero
saber por tu divino poder, sanpedro lindo, portero del cielo. Quiero que
esta noche estés conmigo y me aclares mis vistas, e despejes mi cerebro,
mis sentidos, mis oidos para poder escuchar bien y poder trabajar bien».
(Marcial Aponte, Huancabamba).

«Te endulzo con este vino y con estas dulzuras para que seas dulce,
alegre y contento y no me hagas llorar...» (Celso Avendafio, Ayabaca).

«Que el espiritu del Sefior te influya para que influyas sobre mi
mente y no permitas que el brujo, que el malero, que el chicuatero, que
el ganadero pueda aplastarte a ti, porque en el momento que te aplasta a
ti puede terminar mi existencia y tu quisieras que termine contigo»
(Celso Avendafio).
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Avendaiio distingue entre férmulas para recoger el sanpedro salvaje
y férmulas para recoger el sanpedro cultivado. He aquf las dos férmulas,
marcadas, respectivamente, con a. y b.

a. «Vengo a tu planta a pedirte que acompaiie este pobre feligrés. Yo
te llevo esta tarde, esta hora siendo las doce del dia para que puedas estar
junto conmigo con la luz de la noche y del dia. Voy ofreciendo estas flo-
res, estos olores, estas dulzuras, para que te contentes y te alegres si has
estado triste y solo, abandonado en este campo, para que vayas a acom-
paﬁarme».

b.  «Recordards tu misica que has escuchado un dia. Recordarés tu en-
canto que te han hecho al sembrare. Te irds junto conmigo para curar
hoy dfa, para mirar pacientes, para mirar las pestes, para curar los huesos
que hayan sido destruidos. Asf pues, hombre, irds conmigo. Con ese olor
te voy pagando para un recuerdo que serd tu virtud sobre mi mente».
(Ayabaca, 1986).

6.3. La preparacion del sanpedro

6.3.1. El corte: para cortar el cactus en rodajas hay que usar un
cuchillo con los mismos requisitos requeridos por la recoleccién.

6.3.2. Tiempo propicio para cocinar la planta: se prefieren ge-
neralmente las horas vespertinas, o las primeras horas de la noche.

6.2.3. Pureza ritual del recipiente: la olla debe ser nueva, o no
haber sido usada para cocinar los alimentos prohibidos.

6.2.4. Elementos apotropaicos: a veces se usa poner sobre la olla
dos varas de chonta en cruz, o trazar sobre la olla una cruz con la espada
ritual recitando una férmula para alejar los enemigos del shamdn y los
«malos vientos».

6.2.5. Tabu del fuego: no hacer rebosar el agua sobre el fuego du-

rante la coccién pues provocaria el corte del efecto visionario (tabu del
fuego).
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6.2.6. Recitacién de formulas propiciatorias: durante la prepara-
cién.

6.2.7. Pureza de la persona que corta y prepara la planta: si una
mujer menstruante corta o prepara la planta en la visién se verd sangre, y
si la corta o la prepara una persona que haya tenido recientemente rela-
ciones sexuales éstas se presentardn en la visién.

6.2.8. Prescripcion: que la persona que recoge la planta sea la
misma que la prepara y la distribuye.

A veces se afiaden al cactus otras especies vegetales como las
huamingas, Licopodiaceae con fuerte poder hemético; el hérnamo
(Senecio elatus H. K. B., Asteraceae) o las mishas (Daturas,
Brugmansiae), o se afiaden algunas gotas de perfume, agua de las lagu-
nas sagradas, pétalos de flores blancas, agua bendita de la iglesia.

Relatamos los pasajes de algunas entrevistas: «Se prepara cortado
en rodajas. Es peligroso que se riegue durante la preparacién. Se hierve
seis horas, hay que afiadir agua dos-tres veces. Si se riega no vale para
nada, se arranca. Cuando se le prepara se pone una cruz de madera en la
boca de la olla. La madera debe ser de cedro. No le dicen nada. En la
mesada distribuye sanpedro quien lo ha preparado» (José Ernesto
Guarnizo). «Se cocina en una olla que no sea para cocinar ajo, cebolla,
alifio. Es decir, se usa una olla apropiada. Se usa una olla de barro. El
sanpedro se cocina dos horas o mds. Se cocina en la tarde, a la puesta del
sol. Todos los dias son buenos. No hay dias particulares. Se pone la olla
en la candela sin espadas o varas (...) Para preparar sanpedro hay que ser
maestros o auxilios, es decir uno cualquiera no lo puede preparar. No hay
que regarlo en la candela, si se riega ya pierde su efecto. En la olla se
pone sanpedro, agua y nada mds porque sino se corta el efecto. Quien lo
cocina lo sirve a todos los compafieros de la mesa» (Concepcién Guerre-
r0). «<Hay que hacer dieta y antes de coger el remedio hay que lavarse las
manos y antes de tomar sanpedro hay que enjuagarse los labios. Se pre-
para hirviéndolo en un servicio limpio que se usa pa’ eso no més, una
olla de barro. Se prepara desde las cuatro pa’ arriba en la tarde. Yo no
pongo nada cerca de la olla a excepcién de unas hojas de maique. Estas
sirven para darle fuerza al remedio y también a las personas. Es el maes-
tro quien prepara el remedio» (Adriano Melendres). «Yo lo yervo en una
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olla desabrida que no tenga sal, ya, que no se ha cocinado sal nunca en
esa olla. Entonces lo yervo que se seque primero siete botellas de agua.
La seca y le vuelvo a echar otras siete, entonces ya lo tomo. “Tonce lo
tomo con reguecitos de florida, de tabd, de jazmin, de colonia, co’ todo
reguecito» (Ascencia Gonza). «Se corta en rodajas y se hierve por 45 mi-
nutos. Se le pueden afiadir vomitivos como hérnamo y huaminga (...) si
hay un dafio hecho por un malero por boca con bebida o comida. Tres
trozos de treinta centimetros [indica unos trozos de 5 cm. de didmetro]
son suficientes para diez personas. Algunos tienen una fe que le cantan o
silban, yo no» (Marino Aponte). He visto preparar sanpedro en una olla
de barro llena de agua de manantial con cinco gotas de Agua Florida. El
maestro, con su espada, trazé una cruz apoydndola dos veces en la boca
de la olla, la misma donde puso para todo el tiempo en que la planta se
cociné dos varas de membrillo en cruz. (Cerro de Aypate, 1973).

6.4. El contexto ritual de la distribuccion e ingestion:

6.4.1. La distribuccién: sigue el sentido horario, o solar y del cen-
tro (el que distribuye) al exterior (los participantes).

6.4.2. La toma: se bebe de la misma taza.

6.4.3. El niimero de tomas: se bebe un niimero variable de tazas
de una a cinco, siendo mds frecuente el nimero de tres.

6.4.4. Los participantes: se disponen a formar un semicirculo fren-
te a la mesa, o altar del curandero. Este probable simbolismo lunar no re-
sultarfa extrafio debido a las relaciones entre sanpedro y luna (las mismas
que existen entre peyote y luna).

6.4.5. «<Encanto» del sanpedro: antes de tomar el shamén recita
una férmula propiciatoria y bebe primero. En la estructura de la férmula
se pide al espiritu una visién clara, se le pide que aleje enemigos invisi-
bles, envidias, malos vientos. A veces todos los participantes repiten
coralmente la férmula.

6.4.6. La regla: se observa estrictamente la regla que quién cociné

el sanpedro debe ser la misma persona que lo distribuye. Por el contrario,
no es forzoso que sea la misma persona quien corte y cocine el sanpedro.
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Vamos a relatar algunas férmulas de «encanto» (encantamiento) del
sanpedro al momento de tomarlo. La férmula -recitada o cantada- sirve a
«despertar» el espiritu de la planta y, al mismo tiempo, para informarlo
sobre los pedidos que el curandero le hard en el transcurso de las cere-
monias. Hay también que subrayar la costumbre de la mayorfa de los
maestros por mi entrevistados de poner al centro de la «mesa» la «cabe-
za» (0 «corona») del cactus que sirvié para preparar el brebaje.

«Hierbas buenas, buen sanpedro, buenos compactos a buenas horas.
Sanpedro bueno, despeja y aclara, concéntrate en nuestro corazén, en
nuestros huesos, concéntrate en nuestro cerebro, en nuestra carne, con-
céntrate yerba buena.» (Romdn Chasquero, Salald, Huancabamba).

«Asi recuerda, mi remedio, levanta, asi florece, mi remedio, asi
suspende oh, yerba de jacaranda, por jardines y plazuelas, por ciudades y
lugares» (Celso Avendafio).

Férmula de abertura de una mesada del maestro Adriano Melendres
de S. Juan de Totora: «Vamos a mover y vamos a remover y vamos a
conmover a buenas horas (...) Vamos a principiar a tomar este lindo
sanpedro y este lindo cardo, esta linda misha preciosa para conversar con
estos lindos amigos, con estos lindos sefiores que vienen de esas provin-
cias contando y saludando y preguntando a las cordilleras y preguntando
a los hombres artesanos. Vamos a mover Chicuate grande y chiquito, La-
guna del Rey, Laguna del Encanto, Laguna de la Estrella, Laguna del
Oro a buenas horas. Lagunas Palanganas (...) vamos conversando y va-
mos ayudando, vamos moviendo esas lindas yerbas y vamos moviendo
eta linda mesa.» Después de una hora, aproximadamente, el maestro que
se habfa quedado aparentemente dormido dijo, refiriéndose al sanpedro:
«Ya viene bailando. Ya viene conversando. Ya viene saludando por estas
grandes cordilleras, por estos grandes bancos yerbateros y curanderos,
por estos lindos jardines, por estos lindos portachuelos, por estas lindas
lagunas, por estas lindas cordilleras. Vengo remeciendo, ya vengo mo-
viendo, vengo estremeciendo en estas yerbas. Vamos a contar con estos
seflores (...) Vamos comenzando a ver qué pasa y qué sucede por su tie-
rra, por su casa, por su contrada. Vamos a ver, sanpedro, sanpedro bue-
no, sanpedro misha buena.» (S. Juan de Totora 1985).

Esta formula es recitada por el curandero Maximo Merino Molina
al momento de cocinar el sanpedro: «San Pedro y San Pablo, amarraras
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tu gato bravo, tu eres el portero del cielo y puesto en este mundo nuestro
Sefior. Que Dios verd con quién te irds, a quién te tercia la virtud, o
quién lo haces mirar, lo haces ver» (Samanga, Ayabaca 1987).

Férmula de abertura de una mesada del maestro Celso Avendafio:
«Si hay brujos por este lugar, si hay mdgicos, si hay contrarios de estos
pacientes les des a cada uno un suefio profundo para que no escuchen lo
que se dice en esta noche y en este mundo. Mi sanpedro es de siete pri-
maveras, de siete virtudes, de cuatro vientos, de doce auroras y con €l
voy a llevar una curacién de todos los que lo tomen para que se curen de
sus enfermedades, cualquier tipo de ellas que sean. Para que desaparezca
su mala suerte, sus tristezas de ellos, de sus crias, de sus siembros, de sus
cultivos, de sus familiares y de todo. Permitame, Sefior, brindar esta copa
con mis compaiieros. Salud [toma una copa de sanpedro]. Te brindo esta
copa, hermano, para que dentro de ella encuentres la felicidad. [La perso-
na toma la copa, bebe y la restituye al maestro que vuelve a llenarla pa-
sdndola a otra persona] Te brindo esta copa, hermano, para que con ella
encuentres la salud que vienes buscando desde tierras muy ajenas a la
nuestra. Salud (...) Te brindo esta copa, hermana, para que con ella reco-
bres tu salud que hace tiempo estd cuesta abajo. Te brindo esta copa, her-
mana, para que con ella recobres tu salud y endures tus huesos uno por
uno. Salud. Te brindo esta copa, hermana, para que con ella recobres tu
salud y mires tu futuro, que hace ratos lo estds pregundando. Salud (...)
Y brindo esta copa con todos los encantos de la Huarinja, de la Huarinja
moriscana y especialmente de la Laguna Prieta (...) de la Laguna de la
Cebada, de la Laguna Arrebiatada, de la Laguna del Rey Inca y de las
siete mil lagunas de los siete mil encantos, de las siete mil estrellas, de
los siete mil luceros. Voy a tomar esta copa para comenzar mi trabajo.
Soy el maestro Celso Avendaiio (...) Voy despertando los encantos de to-
dos estos cerros, de todas estas colinas, de todos estos ciénagos, de todos
estos rebafiaderos, de todos estos prefiaderos, de todos estos jardines de
plantas medicinales y curanderas, de todos estos rebafios de animales cu-
randeros y sanaderos. Salud, sanpedro, con todas tus virtudes. Ven a mi,
ya es hora que debes levantar, ya es hora que debes despertar, ya es hora
que debes venir de entre los jardines traido. Salud con todos . [Todos]
Salud.» (Samanga, Ayabaca, 1986).

De esta larga férmula de abertura, especialmente significativa, voy
a considerar los pedidos que el maestro presenta al sanpedro y las
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invocaciones a los espiritus («encantos») de los lugares de la geografia
sagrada que lo asistirdn y defenderén en el desarrollo de las ceremonias
que estd por iniciar.

1. Peticién al espiritu («virtud») de la planta que infunda un suefio
profundo en los posibles enemigos que se encuentren en acecho para ac-
tuar en contra del maestro y de sus pacientes. No se trata de una presen-
cia concreta sino de la presencia inmaterial de las «sombras» de
«maleros», «brujos», «médgicos» que escuchan todo lo que acontece en
«este mundo». Escuchan, y miran, desde otro mundo: el de las «som-
bras» que se desprenden del cuerpo de los shamanes, el mundo de los
«encantos».Para poder «trabajar» en paz, sin peligros y con éxito hay que
neutralizar las presencia malévolas que nos miran desde el «otro» mundo.

2.  El sanpedro preparado aquella noche por Avendafio tenfa segura-
mente mds de cuatro «vientos» pero el curandero dirige sus palabras a la
forma arquetipica del sanpedro: la de cuatro vientos, consagrada por una
tradicién plurimilenaria. Imposible de hallar para quienes no sean maes-
tros. Y grandes maestros. La planta de los Reyes Ingas antepasados de
los curanderos de hoy. A la forma Celso afiade la edad arquetipica de la
planta: siete primaveras y asegura sus pacientes que la planta usada tiene
siete poderes: la totalidad del poder que permite al maestro transladarse
«en sombra» a los siete rincones del mundo o -usando una expresién no
andina- expander su conciencia en el cosmo. El nimero siete simboliza
en este contexto la totalidad de las direcciones espaciales incluyendo el
centro. La «doce auroras» se refieren a las operaciones rituales de
«florecimiento» (propiciacién de la suerte) que se desarrollan al aurora y
el doce guarda relacién con la totalidad del tiempo: los doce meses del
afo.

3.  Declaracién -dirigida al sanpedro para que ayude y a los presentes
para que sepan- de las operaciones que el curandero ejecutard en aquella
noche: curar; alejar la mala suerte; alejar la tristeza (el mal en general) de
las personas, de los animales, de los cultivos; ver en el futuro.

4. Después de brindar con todos los presentes, en la vuelta ritual del
sanpedro, el maestro brinda con los «poderes», los espiritus, de las lagu-
nas sagradas evocdndolos (los «cita») para asegurar su proteccién. Des-
pués de evocar los espiritus de las lagunas -la «mesa» de Avendaiio esta-
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ba ubicada mirando hacia las lagunas ayabaquinas mencionadas en la fér-
mula- el curandero se dirige a los «encantos» de los lugares tradicional-
mente poderosos: cerros, pastizales de altura, los ciénagos solitarios que
rodean las lagunas casi para defender el acceso, las pampas donde los re-
bafios se reproducen, los «jardines» de plantas medicinales sembrados
por los Incas en las alturas cordilleranas. Por tltimo, se dirige a los ani-
males de poder, los mismos que mencionard mds adelante, las formas
animales de sus espiritus auxiliares que deberdn contratacar a los anima-
les-encantos de los maleros: «...mandaré mis jaguares, mis perros, mis
ZOrros, mis pumas, mis céndores, mis dguilas (...) mandaré mis huacacas
[aves] (...) mandaré mis buitres para que ellos me cuiden mi rebafio, me
cuiden mi ganado, me cuiden mis crias, mis aves y me cuiden todo lo
que tengo (...) si mandan a los zorros, los pumas, los leones, los tigres,
las huacacas, los osos, los antes, si mandan los insectos, los pardsitos
para que me hagan dafio a mi y a mi cria, a todos esos animales los lla-
mo para que estén a mi servicio, para que no me hagan daiio, para que
me cuiden.».

En el transcurso de estos afios he recogido una cantidad considera-
ble de férmulas de «encanto» del sanpedro. A parte los elementos perte-
necientes a la cultura del operador y al contexto histérico del momento,
los elementos caracteristicos de estas férmulas son los siguientes:

a.  Peticién a Dios (santos) para que den permiso para trabajar

b.  Invocacién al sanpedro para que despierte su poder, acompaiie al
maestro en sus trabajos y «viajes», le permita una clara visién y no
haga dafio a nadie

c.  Declaracién de las operaciones rituales que se ejecutardn en aquella
noche

d. Evocacién-invocacién («citacién») a los encantos de las lagunas,
cerros y lugares de poder.

Relatamos, como ulterior ejemplo, la férmula de abertura de las ce-
remonias oficiadas por Ramén Carrillo de Pasapampa. Esta férmula ha-
bia sido precedida por una larga invocacion a Dios y a los lugares pode-
rosos: «En el nombre de Dios y todopoderoso, sanpedro bendito portero
del cielo, yo te tomo por la santa virtud y por la santa bendicién que
Dios nos ha dado. Me curarés, me desatarés de toda cajadura, de toda
shucadura, y me aliviarés y me curarés de pasmos y resfrios de algtin
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viento, de algtin cajo [cajadura] en el nombre de Dios todopoderoso y la
Virgen santa milagrosa, crucecita de Chalpén, Virgen poderosa del Cis-
ne, Jesis Nazareno de San Pablo y Sefior de los Milagros, Sefior de la
Humildad en el puerto de Sechura. Tomo este remedio en el nombre de
Dios y todopoderoso que hoy nos alumbre y nos alucine. Por la
permisién y la bendicién de nuestro Sefior Jesucristo, salud.» (Pasapampa
1987).

6.5. El contexto ritual del cultivo de la planta:

6.5.1. La plantacién: el cactus viene plantado poniendo en la tierra
un pedazo del mismo que luego se reproducird.

6.5.2. El lugar: donde se planta no debe ser expuesto a la vista de
fuegos, no debe ser usado por actividades profanas, no debe ser frecuen-
tado por extrafios. En la «huerta» es prohibido orinar. Especialmente en
Huancabamba es comtin la costumbre de cultivar «huertas» de plantas
psicotrépicas, terapéuticas o mégicas.

6.5.3. Al momento de plantar: el sanpedro se mezcla a la tierra
azicar blanca y se ofrendan a la planta las mismas ofertas que se usan
para su recolecci6n.

6.5.4. Atribuciones del sanpedro: se cree que el sanpedro, como
las mishas, protege la casa y las personas contra envidias y enemigos.
Por esta razén se recitan férmulas que piden al espiritu de proteger las
personas de la familia, o amigas, mencionando sus nombres. A veces se
entierra bajo la planta un papel con los nombres de los familiares. El
sanpedro avisa en suefio a sus protegidos, o con un «silbido» muy agudo
que ahuyenta a los mal intencionados. Por lo que se refiere al «silbido»
de las plantas, para los Yaguas y muchas otras etnias amazénicas a cada
planta y a su espiritu corresponde un registro musical especifico que vie-
ne evocado en los cantos ejecutados por el shamdn, los mismos que se
entonan con el canto del espiritu de la planta (J. P. Chaumeil, comunica-
cién personal).

7. Lineamientos botdnicos

Vamos primeramente a dar la descripcién botdnica del Trichocereus
pachanoi, o sanpedro: «Tiene cuerpo arbéreo, con una altura de 3 a 6 m.
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y con un didmetro de 10 cm. con varias ramificaciones que se originan
desde la base, azulejo-verde (...) de 4 a 7 costillas (ribs), grueso y redon-
deado con ligeros hundimientos transversales en las pequeiias aréolas,
con espinas de 1 a 4, muy pequefias o del todo ausentes, de color amari-
llo-pardo a pardo. Flor de forma cénico-truncada, larga hasta 25 cm. con
un didmetro de 20 cm. El pericarpio, de 30 por 24 mm. es cubierto por
escamas verde-oscuras con pelos parduzcos de 15 mm. de large en las
axilas. El tubo floreal encorvado, 90 por 38 mm. de didmetro, presenta
menos escamas de color verde-claro con més pelos en las axilas. Los
segmentos del perianto forman 6 hileras elicoidales. Los primeros dos
tépalos externos son lanceolados, verde-oscuros con bordes rojizos, fuer-
temente encorvados hacia atrds, largos de 40 a 80 mm. anchos de 12 a 15
mm. y con un grosor de 3 mm. Las 12 hojas intermediarias son més alar-
gadas y esbeltas, blancas con un ligero tono de verde, largas 97 mm. y
anchas 19 mm. Los pétalos més internos se hallan dispuestos en tres hile-
ras, mds cortos, mas gruesos, mds blancos y mds anchos. La cdmara del
nectario es del tipo abierto (...) porque todos los estambres primarios se
hallan injertados a la misma altura con borde superior bien definido y los
filamentos son ligeramente flexionados. Alcanza 33 mm. y un didmetro
de 6 mm. El ovario alcanza 16 por 11 mm. y estd lleno de funiculos
blancos y de 6vulos. El estilo es de 160 mm. por 3 mm. de didmetro,
verdoso-claro; estigma de 30 a 40 mm. de largo, blanco-crema con su-
perficie cubierta de pelusa y 14-16 16bulos. Los alrededor de 80 estam-
bres cercanos a los pétalos tienen 42 mm. de largo y estdn pegados a la
boca del receptdculo. Los mds bajos, alrededor de 400, tienen de 70 a 84
mm. de largo y brotan a diferentes alturas del receptdculo. La antera es
de color amarillo-crema, de 2 por 3 mm. Las flores perfumadas se abren
a las siete horas de noche y permanecen abiertos hasta las 10-11 horas de
la mafana siguiente. El fruto es jugoso, de 50 mm. por 40 mm. verde,
con la flor disecada pegada, cubierto de escamas y filamentos negros.
Cuando se abre muestra la pulpa blancuzca y las peques semillas ne-
gras.» (Ostolaza 1984: 102 traduccién mia).

Britton y Rose describieron por primera vez el cactus estudiando un
ejemplar encontrado en Cuenca, Ecuador, en 1918 y se debe a ellos la
identificacién Trichocereus pachanoi (Britton-Rose 1920). En el Manual
de las Cactdceas de Backeberg se lee: «Trdtase por doquiera, hasta Boli-
via, de ejemplares vueltos agrestes de esta especie llamada San Pedro
(...) El lugar del origen de la especie debe de ser buscado en las pendien-
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tes del valle de Chanchdn (Ecuador meridional).» (Backeberg 1959),
Siempre de acuerdo a Backeberg, existen 47 especies de Trichocereus
distribuidas en Argentina, Bolivia, Chile, Ecuador, Peri. Las especies pe-
ruanas identificadas son 13. En el Peri el sanpedro crece espontdneo en
los climas célidos de las provincias de Ayabaca y en el valle interandino
de Huancabamba (Piura). Se encuentra también en la Quebrada Santa
Cruz, a m. 3,300 s.n.m. en el Dpto. de Ancash. (Ostolaza 1984: 102).

El Trichocereus crece espontdneo en una faja de altura incluida en-
tre los 2,000 y los 3,000 metros s.n.m. La zona de origen no ha sido
identificada certeramente. Esta cactdcea es extensamente cultivada para
fines terapéuticos y adivinatorios y también mégicos para defensa de las
huertas y casas. Es objeto de un comercio muy intenso de la Sierra a la
Costa pacifica donde la planta es vendida en los mercados ciudadanos de
hierbas medicinales -sefialadamente en Piura, Chiclayo, Trujillo, Lima-
por yerbateros u, ocasionalmente en las fiestas religiosas de los patronos
de los pueblos, por vendedores ambulantes.

El nombre del género Trichocereus deriva del griego trichds = «ca-
bello», «pelo» -por las caracteristicas flores peludas de este cactus- y del
latin cereus = «en forma de cirio» porque se trata de un cactus columnar,

8. Lineamientos farmacoldgicos y etno- farmacolégicos

(Nota del Dr. A. Bianchi). El Trichocereus pachanoi es una planta
rica en mescalina o TMPE (trimetoxipheniletilamina) en la cantidad del
2% del cactus seco o del 0.12% de la planta fresca (Shulgin 1979). La
mescalina es, ademds, el alcaloide encontrado en otras 10 especies de
Trichocereus, incluyendo dos especies peruanas, el Trichocereus
cuzcoensis y el peruvianus (Shulgin 1979) y en el cactus mejicano -mu-
cho mds conocido- Lophophora williamsii, o peyote, usado actualmente
por los Huicholes y otros grupos étnicos de México. Ademds de la
mescalina, en el Trichocereus pachanoi se encuentran tiramina,
metiltiramina, metoxitiramina, ordenina, analonidina y tricocerene
(Agurell et al. 1971). Todos los mencionados alcaloides, en préctica, han
sido experimentados por el hombre. Su suministro no produce ningin
cambio en la percepcién: mds bien parecen inducir un efecto sedante y,
en dosis mds elevadas, un verdadero suefio profundo y sin disturbios.
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A dichos alcaloides podria atribuirse el efecto narcético que siem-
pre se halla presente en la ingestién de sanpedro y que, a veces, cobra
una importancia relevante. La atencién de los estudiosos, de todas mane-
ras, se ha concentrado principalmente en la mescalina que es el alcaloide
responsable de los efectos alucinatorios. La descripcion la més completa
de una experiencia mescalinica ha sido relatada por Shulgin (Shulgin
1979).

En la dosis oral de 350 mg., en general, se da una cronologia en los
efectos experimentados. Las primeras sefias de un cambio son normal-
mente fisicas: una media hora después de la toma se manifiesta una sen-
sacién de ndusea a menudo acompafiada por vomito. Se asiste a menudo
a una moderada taquicardia y a un aumento de la presién arterial, fend-
menos que pueden atribuirse, sin embargo, a la ansiedad y al temor que
siempre acompaiian las fases iniciales de este tipo de experiencia. Los
cambios en la percepcién se manifiestan aproximadamente después de
una hora. La manifestacién de los efectos sobre el SNC (Sistema Nervio-
so Central) concluye la primera fase de «stress fisico» y precede la fase
da las «modificaciones sensoriales» que sigue aumentando hasta alcanzar
un méximo de intensidad en las 2-3 horas siguientes. Los cambios fisicos
observados en este periodo son marcadamente menores. Hay una vuelta a
la normalidad de la frecuencia cardiaca y de la presi6n arterial después
del inicial aumento y una extensa midriasis reactiva. La duracién de la
intoxicacién es en total de 8-12 horas, mientras se mantiene en perfecta
condicién la capacidad mneménica del sujeto que se acuerda por comple-
to de todo lo acontecido y de todas las impresiones experimentadas en el
transcurso de la experiencia.

Mientras que este modelo cronoldgico y la secuencia de los aconte-
cimientos son lo suficientemente previsibles para todos los sujetos y para
todas las ocasiones, el contenido y la direccién tomada por la imagina-
ci6n del sujeto son del todo tnicas e imprevisibles para cada experiencia.
Algunos cambios sensoriales pueden ser observados con regularidad
como la intensificacién de la potencia visual mucho mds alld de lo que
uno se esperaria de la midrfasis producida por la fotofobia; intensifi-
cacién de la percepcién de los colores y de la percepcién de modelos
imaginativos con una marcada caracteristica ondulatoria. En general, se
manifiesta también una amistosa empatia hacia los seres animados y los
objetos inanimados. (Shulgin 1979).
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Un problema que muchos estudiosos han evidenciado es, en todo
caso, la diferencia entre la ingestion del alcaloide purificado y la del cac-
tus. Como se ha dicho anteriormente, el cactus puede contener alcaloides
que no son alucinégenos en las dosis acostumbradas pero que pueden
producir efectos narcéticos, o de todas maneras pueden modificar la ex-
periencia misma. El contenido de estos alcaloides, ademds, varia notable-
mente de acuerdo a la variedad del cactus empleado: existen cactus en
los que se encuentran prevalentemente sustancias con efecto narcético o
de otro tipo y variedades con una accién prevalentemente mescalinica.
Hasta hoy no se han llevado a cabo experimentos que aclaren la relacion
del contenido de mescalina de acuerdo al tipo de cactus.

Como subraya Shulgin (1979) existen siempre algunas diferencias
en los datos experimentales observados con los dos tipos de
alucindgenos. El cactus viene usado por lo general en un rito sagrado y
es generalmente ingerido en el transcurso de un tiempo bastante largo; la
mescalina, al contrario, es suministrada en una sesién no-religiosa y en
una tnica dosis. El cactus es ingerido siempre en la noche cuando el
input sensorial se encuentra reducido; la mescalina, al contrario, se sumi-
nistra en el dia cuando el input sensorial es muy rico. El cactus de cos-
tumbre es utilizado en un marco caracterizado por un alto nivel de acep-
tacién social; la mescalina, al contrario, casi siempre ha sido suministra-
da a sujetos no completamente conscientes, lo que presupone légicamen-
te cierta inaceptabilidad social. Por encima de todo, sin embargo, queda
el hecho que en el cactus existen mucho mds alcaloides caracterizados
por miiltiples acciones. Particularmente interesantes son, entre ellos, al-
gunos homélogos de la mescalina con un marcado efecto empatdgeno.
Estos podrian ser particularmente importantes para explicar la activacién
emotiva responsable del insight religioso que constituye la diferencia més
relevante entre los dos tipos de experiencia.

Es esta, pues, la direccién la mds fascinante para la investigacion
que, opino, podria abrir nuevas posibilidades en la descifracién de una
experiencia muy compleja. Nuestra atencion se ha enfocado especialmen-
te en la omomiristilamina, indicada como un precursor tedrico de la
biosintesis de la mescalina en el cactus y que es también un homélogo
del MMDA, la famosa éxtasis del mercado estadounidense. Este com-
puesto alucinégeno produce una elevacién en el humor y una ampliacién
del campo visual, sin producir distorsiones o nduseas paralelas, asociado
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con un marcado estado euférico. Su accién podria ser responsable de
aquella espectativa empético-religiosa que constituye la primera fase de
los efectos psicotrépicos de la planta. Tratase, sin embargo, de un mode-
lo tedrico que debe ser probado en la investigacién en el campo que, de
todas maneras, conlleva sendos problemas metodolégicos. Como ya evi-
dencié Anderson, existe siempre una notable dificultad por parte del su-
jeto cuando se trata de comunicar la experiencia religiosa producida por
el cactus sagrado (Anderson 1985). Esto parece ser debido
principalmente a dos razones:

- Siempre es dificil comunicar una experiencia esotérica profunda

- El cactus produce a menudo una desorientacién sensorial que re-
dunda en una pérdida de los normales sistemas de comunicacién
(Anderson 1985).

La experiencia con el cactus, como con la mescalina, es dividida,
de todas maneras, en fases: primeramente hay una fase caracterizada por
efectos fisicos o mentales. Los sintomas fisicos son: ndusea, vémito, vér-
tigo, transpiracién, palpitaciones, sensacién de frio o de calor, polhipnea,
calambres al estémago, midriasis y estremecimientos. La fase de los sin-
tomas siquicos puede, a su vez, ser dividida en dos perfodos principales:
un perfodo preliminar caracterizado por la predominancia de los fenéme-
nos euférico-empdticos y por un periodo subsecuente caracterizado por
una profunda experiencia psiquica en cuyo transcurso pueden producirse
visiones, entendiéndolas como una sintesis entre la distorsién de la per-
cepcién asociada con una aptitud contemplativa. La culminacion de la
experiencia del sanpedro, entonces, coincide con la experiencia visual de
las alucinaciones. Acuciosas investigaciones permiten distinguir dos tipos
de efectos visionarios. Un primer tipo, que predomina en la primera parte
de la fase alucinatoria, que ha sido especialmente estudiado por Kliiver
en su famoso trabajo de 1928 sobre la mescalina, puede definirse como
de las «formas constantes» constituidas por imédgenes relativamente sen-
cillas estructuradas en cuatro modelos bdsicos:

- tapiz, reja, filigrana o latex

- tineles, embudos o conos

- espirales

- halos alrededor de los objetos (...)
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El segundo tipo de los efectos visionarios, al contrario, es caracteri-
zado por imdgenes mas complejas estructuradas en secuencias
cronolégicamente significativas con una predominancia de la imagina-
cién sobre la percepcién ordinaria de la realidad: en una palabra alucina-
ciones. La apariencia del mundo exterior se altera: el mundo mismo se
altera en sus coordenadas espacio-temporales y adquiere una caracteristi-
ca intangible tipica de la revelacién religiosa. En ella la realidad misma
del conocimiento se estructura a un nivel distinto del ordinario. Para los
curanderos el sanpedro es un «maestro» y su don es transportar el adepto
a otro mundo para otorgarle conocimiento y el poder de las fuerzas de la
naturaleza. (Bianchi-Polia 1990: 143-145).
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NOTA: algunas de las fichas iconogréficas, junto con un resumen del
material expuesto en este capitulo han sido presentados como ponencia
al Convenio Internacional «Plantas, Shamanismo y Estados de Concien-
cia», S. Luis Potosi, México, 16-20 nov. 1992.
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CAPITULO 9

EL TABACO Y LAS MISHAS

1. El tabaco

Para ubicar correctamente el uso cultural del tabaco en el
curanderismo andino, hay que enmarcarlo dentro del cuadro mds amplio
del empleo ritual del tabaco en las Américas prehispdnicas y de nuestros
dias, asi como el uso del sanpedro constituye una «drea de mescali-
nismo» peruana dentro de un «mescalinismo sacramental» pan-america-
no. La obra mds completa sobre el uso ritual del tabaco en la América la-
tina es la de Johannes Wilbert: «Tobacco and Shamanism in South
America» (Wilbert 1987).

En el Perti prehispdnico de habla quechua el tabaco era llamado
sayri: «Tabaco yerua. Sayri, y tomar Sayri, cincacuni.» (Gonzélez
Holguin 1989: 676). Hablando de las plantas que los indios del Pert
ofrendaban a los dioses, el Anénimo Jesuita (Blas Valera?) relata «sacri-
ficaban sayre (...) que por otro nombre dicen tabaco» (Anénimo 1968:
155). «De la yerba o planta que los espafioles llaman tabaco y los indios
sayri, usaron mucho para muchas cosas; tomaban los polvos por las nari-
ces para descargar la cabeza» (Garcilaso 1963: 76).

Entre las plantas psicotrépicas del curanderismo andino piurano el
tabaco desemplea un rol de primaria importancia. La ingestién del tabaco
-en forma de macerado alcohélico- nunca se da sola sino en combinacién
sinergética con la decoccién del Trichocereus y siempre por via nasal.
Las hojas del tabaco, desmenuzadas, o enteras, son puestas por un tiempo
variable en alcohol de cafia al que se le afiaden, para la ejecucién de
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ciertos ritos («florecimientos») unos chorritos de perfumes, azicar y
otros ingredientes.

Las especies de tabaco usadas son dos: el tabaco cultivado
(Nicotiana tabacum) y el tabaco salvitico, o «tabaco moro» Ilamado tam-
bién «del inga» o «saire» (Nicotiana thyrsiflora). A menudo, para referir-
se al tabaco «moro» se emplea el antiguo término quechua y se le llama
«sayres.

Algunos curanderos llaman «moro» al tabaco cultivado pero no
curtido y «dulce» el tabaco cultivado curtido para cuyo efecto se usa
miel de cafia (maestro Agripino Caracungya, Ayabaca). Pero la distin-
cién mds general es la anteriormente mencionada.

El tabaco es cultivado en las zonas cdlidas de clima sub-tropical
por los mismos curanderos o, en cambio, se adquiere en los mercados
(Piura, Ayabaca) o en tiendas «especializadas» (Huancabamba). La pre-
paracién de las hojas se hace enrolldndolas hasta formar un rollo de vein-
te, o treinta centimetros de largo con un didmetro de cinco centimetros
aproximadamente. Se acostumbraba también rociar en las hojas antes de
enrollarlas miel de abeja. Alrededor del rollo se envuelve uniformemente
jaldndolo con fuerza, un cordelito vegetal que lo reviste todo. Asi prepa-
rado, el tabaco se envuelve con hojas de pldtano y se deja secar por un
tiempo. Al rollo de tabaco se le dice «huanlla»/«huanclla». El nombre
me parece derivacion del quechua cajamarquino- cafari wankuy que sig-
nifica «vendar», «envolver atando» (Quesada 1976: 96). En el quechua
de Ayacucho wanlla, la «porcién de granos que llevan» y wanllay «esco-
ger lo mejor para si», wanllasqa, «lo escogido, lo mejor, lo selecto»
(Perroud Chouvenc 1970: 188).

En el «Vocabulario» de Gonzdlez Holguin (1608) «Huanllacuni»
significa «Echar mano a lo mejor en el combite y guardarlo, o en huertas
lo mas gustosso esconderlo, o guardarlo» (Gonzilez Holguin 1989: 178).

Cuando la «huanlla» es lo suficientemente seca, se quita su
envoltorio de hojas de pldtano y se desata el cordel que la envuelve. Para

el uso se corta la «huanlla» en rodajas muy sutiles.

Las dos especies de tabaco -el cultivado y el salvdtico- son
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netamente distintas para lo que concierne el uso ritual y la ubicacién en
la «mesa». El «tabaco moro» se halla en la parte izquierda, o «mora» de
la «mesa» curanderil mientras que el tabaco «dulce», o cultivado, ocupa
la parte derecha o «suertera» de la «mesa» misma. El tabaco «moro» se
usa antes de la medianoche, o en horas centrales de la noche. El cultiva-
do se usa al amanecer. Con el tabaco «moro» se efectuan operaciones ri-
tuales apotropaicas y de defensa, con el cultivado operaciones
propiciatorias, o «florecimientos». El tabaco «moro» se usa en conchas
llamadas «toros», el «dulce» en conchas blancas. Esta diferenciacién se
enmarca en un contexto dualista salvdtico-cultivado (sin intervencién-con
intervencién del hombre / naturaleza-cultura) que presupone una diferen-
ciacién bdsica que caracteriza toda la mitologia andina; la liturgia
curanderil; la teorfa médica; la fitoterapia. Esta diferenciacion puede ex-
presarse a través del dualismo

No-bautizado (moro) / Cristiano
Autoctono / Aléctono

Hay que tomar en cuenta una distincién diferente que he documen-
tado solamente en Frias (maestro Rail Ramirez) y que considera tinica-
mente el tabaco cultivado considerando «moro» el tabaco preparado ma-
cerando las hojas sélo en aguardiente y «endulzado» el mismo tabaco
macerado en perfumes, miel, azicar, gaseosas, etc. usado para los
«florecimientos». El primero se usa para «aplastar encantos».

1.1. El empleo ritual del tabaco

He podido ubicar el uso del tabaco en las siguientes operaciones ri-
tuales:

1. Operaciones rituales magico-defensivas (t. «moro»)

2. Operaciones rituales mdgico-propiciatorias (t. «dulce»)

3.  Succiones mégico-terapéuticas: en este caso el tabaco se usa con
otras hierbas y/o perfumes teniéndolo el operador en la boca

4. Restriego («limpia») de objetos rituales con tabaco «moro» para
liberarlos del «contagio» con que se han cargado por haber tocado
el cuerpo del enfermo

5. Restriego de partes del cuerpo del enfermo con hojas de tabaco
para fines magico-terapéuticos («descontagio»)
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6.  Sahumerios de tabaco para exorcizar el «contagio» proveniente de
tumbas u objetos y restos de «gentiles».

En el primer caso y en el segundo, el liquido de la maceracién del
tabaco es vaciado en conchas marinas de diferente tipo y forma y sorbido
a través de la nariz izquierda-derecha alternadamente. Esta operacién se
llama «singada» / «singuiada» / «shingada». «Singar» (etc.) significa
«hacer pasar un liquido a través de las narices inspirdndolo». Examinare-
mos en detalle cada una de las operaciones rituales en las que se emplea
tabaco (v. Cap. 13).

El empleo d& jugo de tabaco, asumido por las narices, conjunta-
mente con la ingestién de sanpedro, desde una perspectiva farmacolégica
debe relacionarse con la interaccién sinérgica de la nicotina con la
mescalina y los otros alcaloides presentes en el sanpedro. Esta
interaccion es muy rdpida y efectiva pues la nicotina, atravesando la ba-
rrera hemadtica, llega directamente al cerebro potenciando el efecto del
sanpedro. Faltan, o desconozco estudios farmacolégicos sobre la sinergia
nicotina-mescalina.

Por lo que se refiere a las fuentes escritas, el cotejo de todas serfa
muy largo. Sin embargo, es significativa la notacién del P. Bernabé Cobo
(1653) sobre las diferencias entre tabaco cultivado y tabaco salvético.
Esta notacién toma en cuenta la diferente eficacia -debida a la concentra-
cién de principios activos principalmente la nicotina- en las dos especies
de Nicotiana, la cultivada (N. tabacum) y la no cultivada (N. rustica):
«Héllanse dos diferencias de tabaco: uno, hortense, que es el que aqui he
pintado, y otro, salvaje, que nace en lugares incultos, el cual no crece tan
alto ni produce tan grandes hojas, pero es de mds fuerte y eficaz virtud
que el hortense. Es el tabaco caliente en tercero grado; sirve para curar
infinitas enfermedades aplicado en hoja verde y seca, en zumo, en polvo,
en humo, en cocimiento y de otras maneras. Puesto un saquillo de tabaco
sobre la cabeza o en el almohada, provoca suefio. Tiene gran enemistad
contra las fieras y sabandijas ponzofiosas; por lo cual cuando los indios
duermen de noche en partes que las hay, ponen esta yerba alrededor de
sf, con que ningtin animal venenoso les empece.» (Cobo 1964, 1:185).

Para lo que se refiere a las férmulas que acompaiian el empleo ri-
tual de tabaco, las examinaremos hablando de las ceremonias relativas.
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2. Las mishas.

La literatura cientifica sobre shamanismo andino ha documentadg
suficientemente el uso cultural del Trichocereus. Insuficiente relieve, al
contrario, ha sido dado a otras especies psicotrpicas de gran importancia
pertenecientes, en su mayoria, al género Brugmansiae, las mismas que en
el 1éxico curanderil del Ande piurano son llamadas mishas.

La primera que identific6é botdnicamente una de las mishas, el
«floripondio» o «misha guarguar», ha sido la etnobotdnica francesa
Claudine Friedberg quien clasificé esta misha como Datura arborea L.,
perteneciente a la familia de las Solanaceae, sin otras especificaciones
porque no pudo examinar las flores de la planta (Friedberg 1959: 443).
En otra relacién de sus trabajos la misma estudiosa identifica las mishas
con las Brugmansiae (idem 1963: 384) sugeriendo también una relacién
etimoldgica -que me parece atrevida- entre misha y mits-kway / mets-
kway, una Brugmansia utilizada por los naturales de habla Inga del valle
de Sibundoy (Colombia meridional).

El uso de Brugmansiae entre los campesinos de Sibundoy ha sido
documentado por Schultes (1955; 1963a; 1963b). En el mencionado valle
ha sido documentada la mayor concentracién de Brugmansia sanguinea y
B. aurea. El kamsa, el shamdn, usa estas especies para obtener la vision
a fines terapéuticos y adivinatorios. Las mismas plantas son empleadas
en las précticas de magia negativa como acontece en la mayoria de cultu-
ras que utilizan las Brugmansiae.

En el shamanismo colombiano, las Brugmansiae pertenecen a la ca-
tegoria de plantas «muy célidas», al igual que en el sistema médico nor-
andino las mishas y todas las plantas psicotrépicas. (Sobre el sistema de
«calor» y «frio» entre los Coyaimas y Natagaimas de Colombia v. Faust
1986: 12-28).

En los Andes la presencia espontdnea de las especies Brugmansia
aurea y B. sanguinea se da mds arriba de los 2.000 metros s.n.m. von
Humboldt y Bonpland en 1900 documentaron el uso de un preparado
narcético, llamado fonga, utilizado por los sacerdotes del culto al Sol en
el templo de Sogamoza, al Norte de Bogotd (Lockwood 1979: 149). Los
Chibchas hacfan tomar Brugmansia mezclada a la chicha a los esclavos y
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a la mujer del curaca para que lo acompafiasen en el mds all4 al momen-
to de su muerte (Lockwood 1979:149).

Después de los estudios de Lockwood se adquirieron elementos
morfolégicos y datos experimentales suficientes para poder distinguir las
Brugmansiae como género distinto del de las Daturae pues antes las pri-
meras eran consideradas especies arbéreas pertenecientes al género
Datura.

En el Perd, fuera del Ande, el uso de estas plantas estd documenta-
do en las culturas amazénicas. Entre estas culturas, especialmente impor-
tante es el caso de los Jibaros de la Amazonia ecuatoriana pues las anti-
guas culturas del Ande piurano, sefialadamente los Guayacundos, perte-
necian al grupo étnico y lingiifstico jibaro. Los jévenes jibaros de Ecua-
dor después de haber sido aislados en la selva y de haberse bafiado ri-
tualmente en las cascadas sagradas, observan una temporada de soledad y
abstinencia. En este retiro, los jévenes que se preparan al «suefio de ju-
ventud», toman un preparado de hojas de tabaco maceradas en agua.
Cuando el efecto del tabaco no es suficiente, se les da a tomar el jugo de
la maikua (Brugmansia suaveolens) macerada en agua (Harner 1972).

La primera descripcién cientifica del uso de una bebida
psicotrépica usada para entablar contacto con los antepasados y prepara-
da con Brugmansia sanguinea se debe a Tschudi (1846: 21-23). La plan-
ta era llamada «huaca», seguramente por su poder y por el hecho de ser
morada de un espiritu.

El nombre de misha que comprende todas las especies de Brugman-
siae, deriva del quechua. En el quechua de Cajamarca misha significa
«de dos colores» (Quesada 1976: 63). En el léxico shamdnico del Ande
piurano misha se aplica también al sanpedro con flores de dos colores y
puede significar» «planta psicotrpica» en general. El shamdn, para indi-
car su funcién de vidente, es llamado «enmishau» / «enmishado». En
Huancabamba he documentado el uso del término misha aplicado al gra-
no de maiz que presenta unas estrias de color morado, o rojo-parduzco.
Se considera un talismdn eficaz llevar en el bolsillo uno de estos granos.
Esta costumbre huancabambina nos permite hablar acertadamente de una
supervivencia cultural de los tiempos prehispdnicos. Arriaga (1621) escri-
be: «Con la misma supersticién guardan las mazorcas del maiz que salen
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muy pintadas, que llaman micsazara...» (Arriaga 1968: 205). «Micsazara»
es vocablo compuesto por zara / sara, «maiz» y por micsa que debe, evi-
dentemente, corresponder a misha en el sentido de «abigarrado».

El nombre quechua de las Brugmansiae era wantug. En el quechua
de Ayacucho wantug es «floripondio de flores amarillas» (Perroud-
Chouvenc 1970: 188).

El nombre de «floripondio» es antiguo como la conquista espaiiola.
El P. Bernabé Cobo describe la Brugmansia suaveolens con el nombre de
«floripondio»: «En esta ciudad de Lima llamamos floripondio a cierta
flor, y el mismo nombre damos a la mata que la produce, que es un arbo-
lillo del grandor de un pequefio ciruelo [...] todo el afio va echando flores
en tanta abundancia. que siempre estd cubierta dellas [...] Es esta flor la
mayor de cuantas producen los drboles y matas, hermosisima a la vista,
blanca y de hechura de campanilla; tiene un palmo de largo, y el remate
o boca de gran ruedo, de la cual salen cinco puntas retorcidas para afuera
[...] Tienen un olor tan agudo y penetrante, que mds es para de lejos que
para percebirse de cerca; porque una sola flor destas que esté en un apo-
sento, huele tanto, que causa enfado y aun suele dar dolor de cabeza a
los que estdn dentro dél. Los espafioles debieron traer esta planta de al-
guna provincia destas Indias a esta de Lima, porque los naturales no le
saben el nombre [...] sus hojas son provechosas para curar quebraduras,
majadas y puestas calientes en forma de emplasto sobre la rotura.» (Cobo
1964, I: 218).

En Ayabaca he podido documentar el nombre que antiguamente se
daba a las flores de estas plantas, nombre que no habia sido documenta-
do antes y que es «huambo» y «huambar». Trdtase seguramente de un
vocablo originario, aunque no anterior a la conquista incaica de las tie-
rras guayacundas (dltimo cuarto siglo XV) pues antes en ellas no se ha-
blaba quechua como lengua general. En quechua wambar / wampar sig-
nifica «de forma triangular» y también «cuerno cortado para vaso».

En el Ande piurano las mishas se emplean para los fines siguientes:

1. Terapéutico-adivinatorios, usadas solas 0 en combinacién con el
sanpedro por especialistas llamados «rastreadores»
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Fitoterdpicos: se aplican las hojas en las quebraduras, dislocaciones,
etc.

Inicidticos: se suministra el jugo crudo de mishas de alto poder y
rigurosamente salvajes en ceremonias muy especiales reservadas
tinicamente a curanderos y, entre ellos, a personas altamente selec-
cionadas

Raramente las mishas son suministradas a pacientes por boca, 0 en
otra forma, a causa de su alta toxicidad, del dificil control que re-
quiere su dosaje y del entrenamiento especial que requiere su mane-
jo por parte de quien las ingiere

En la magia negativa las mishas son utilizadas para producir quimi-
camente el «dafio por boca». En este caso el dosaje es calculado
para producir trastornos mds o menos fuertes y prolongados o locu-
ra permanente

En la magia amorosa, o «guayanche», para doblegar la voluntad de
la victima afiadiendo el jugo de las mishas a las bebidas

Para la proteccién de la casa o de la chacra ofrendando, para este
fin, al drbol de la misha especialmente sangre de animales.

Identificacién botdnica: ha sido efectuada por el botdnico de nues-

tro grupo de investigacién Dr. Vincenzo De Feo del Instituto de Quimica
de las Sustancias Naturales (Universidad de Ndpoles). La identificacién
ha sido llevada a cabo en el campo utilizando plantas vivas y en los luga-
res donde ellas crecen o son cultivadas, entre los 2.000 y los 3.700 m.
S.0.MM.

nombre vernacular nombre cientifico

misha le6n Brugmansia arborea
misha galga Brugmansia x arborea
misha oso Brugmansia x arborea
misha curandera Brugmansia x candida
misha rastrera Brugmansia x insignis

misha toro Brugmansia sanguinea
misha colambo Brugmansia suaveolens
misha del inga Brugmansia versicolor

La «misha ocultadora» y la «misha tigre» ain no han sido identifi-

cadas.
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Las Brugmansiae contienen un alto porcentaje de alcaloides: 0.3-
0.55% en la planta seca. El alcaloide principal es la escopolamina (30-
60% del contenido total de alcaloides) junto con la nor-scopolamina, la
atropina, la nor-atropina, la meteloidina, la hioscina (Evans et al. 1965).

2.1 El empleo terapéutico y ritual de las mishas

Voy a proporcionar las fichas de empleo de cada una de las mishas
de acuerdo a las observaciones de campo:

1. «misha toro curandero»

Uso: adivinatorio

Preparacion: macerada en vino blanco con esencias olorosas, pétalos de
rosas blancas, claveles blancos por diez dias.

Dosis: una concha de medianas dimensiones

Modalidades de uso: se sorbe por la nariz; se amarran dos hojas en cruz
en la frente y en la nuca en la noche antes de acostarse.

Precauciones rituales: tabu del ajo, cebolla, ajf, grasa de cerdo, sal, alco-
hol, sexo. Tabu del fuego y del agua (verla, tocarla).

Antidoto: se corta el efecto con el «arranque» compuesto por agua fria,
azicar blanca, jugo de cafia, jugo de lima, harina de maiz blanco, miel.
Se toma y se asperja el pecho, la cara, las palmas de las manos.

Uso terapéutico: no documentado.

Recoleccion: cuando la planta estd con flores y con luna llena.

Habitat: cultivada.

2. «misha rastrera»

Uso: adivinatorio.

Preparacion: hojas maceradas en vino blanco, o en una mezcla de alco-
hol de cafia y vino blanco, por dos dias.

Dosis: una hoja, mdximo una preparada como se ha dicho hasta llenar
una copita.

Modalidades de uso: parte por boca y parte por la nariz; se amarran dos
hojas en cruz en la frente y en la nuca con venda de lana antes de acos-
tarse; se frota la frente, la nuca, la cabeza.

Precauciones rituales: ofrendas de azicar y miel de palo a la planta antes
de recogerla; tabus como los anteriores.
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Antidoto: el «arranque» preparado y usado como se ha dicho después de
24 horas de haber tomado el preparado.

Uso terapéutico: no documentado.

Recoleccion: cuando la planta estd con flores, con luna llena, en las pri-
meras horas de la madrugada y antes del amanecer.

Habitat: cultivada.

Relato la férmula usada por el maestro Raiil Ramirez para recoger
una muestra de «rastrera» para mi herbario: «Que todos los amigos que
estdn aqui presentes no los vayas a shucar, no les vayas hacer nada malo,
son tus amigos, son amigos de tu duefio, amigos visitantes, amigos del
Pert, no les vayas hacer ningin dafio, no les vayas a shucar ni te vas a
resentir. Serds buena siempre conmigo, estards dispuesta a todo remedio,
al cuidado y al rastreo cuando se te pida». (Frias 1988)

3. «misha galga»

Uso: adivinatorio; terapéutico; mdgico-negativo

Preparacion: macerar las hojas en Timolina y Agua Florida con alcohol
de cafia.

Dosis: para fines adivinarorios se amarran dos hojas en cruz en la frente
y en la nuca.

Modalidades de uso: para fines adivinatorios se toma una copita al mo-
mento de ingerir el sanpedro, o se sorbe mitad de la misma por las nari-
ces y mitad se toma por boca; para fines terapéuticos se amarran varias
hojas preparadas como se ha dicho en la parte por 24 horas.
Precauciones rituales: ofrendas al espiritu de la planta al momento de re-
cogerla para que no haga dafio a quien la recoge. Se observan los mis-
mos tabus que para las otras y, después del uso se toma el «arranque».
Antidoto: el «arranque» preparado como se ha dicho.

Uso terapéutico: para reumatismos.

Uso mdgico-negativo: se prepara como se ha dicho pero con viznaga y
ruda y se escupe por la boca pronunciando el nombre de la persona que
se quiere dafiar.

Recoleccién: modalidades no documentadas.

Habitat: cultivada o espontdnea.
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4. «Misha ocultadora»

Uso: adivinatorio.

Preparacién: macerar en agua de la Gran Huarinja (o Laguna Negra) dos
hojas por 43 (sic) horas.

Dosis: dos dedos del preparado en un vaso limpio.

Modalidades de uso: por boca y al mismo tiempo se amarran dos hojas
en cruz en la frente y dos en la nuca con venda de lana.

Precauciones rituales: ofrendas de vino blanco, miel, lima, azicar; reci-
tacién de férmulas propiciatorias; se observa la dieta por tres dfas con-
juntamente con los tabus normales.

Antidoto: «arranque» preparado como de costumbre.

Uso terapéutico: no documentado.

Recoleccidn: en horas del anochecer y exclusivamente la planta cultivada
porque ella debe «acostumbrarse» a quien la usa.

Habitat: cultivada.

5. «Misha colambo»

Uso: terapéutico: magico-defensivo.

Indicaciones: pérdidas blancas de la mujer; heridas; contusiones.
Preparacion: 1* se hierven las hojas en agua hasta que se ponga verde; 2°
se hacen macerar las hojas en Timolina, alcohol de cafia, aceto.
Modalidades de uso: 1* se hacen lavados y bafios de vapor a la vagina; 2°
se aplican las hojas maceradas como se ha dicho en la parte interesada
frotdndola primero con el preparado. Para las heridas que demoran en ci-
catrizar se afiade al preparado hojas de tabaco. Se excluye el uso interno.
Precauciones rituales: banarse antes de recogerla.

Antidoto: el «arranque».

Uso terapéutico: para leucorrea interpretada como resultado de un «en-
friamiento» de la vagina, la planta cura por ser muy célida; para contu-
siones, hinchazones, heridas.

Uso adivinatorio: no documentado.

Uso mdgico-defensivo: la planta defiende la chacra de los ladrones.
Recoleccion: época no documentada.

Habitar: cultivada.
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6. «Misha oso»

Uso: terapéutico; magico-defensivo.

Indicaciones: Pérdidas blancas, o con sangre, de la vagina.

Preparacién: se hacen hervir en un litro de agua 5 hojas por media hora.
Cuando los disturbios son graves se hacen hervir hojas de las siete
mishas.

Modalidades de uso: lavados vaginales y bafios de vapor a la vagina; se
aplican las hojas. Se excluye el uso interno.

Precauciones rituales: no documentadas.

Antidoto: «arranque».

Uso mdgico-defensivo: protege las chacras.

Uso adivinatorio: no documentado.

Recoleccion: época no documentada.

Habitat: cultivada.

7. «Misha le6n» (= «misha del puma»)

Uso: terapéutico.

Preparacion: hojas maceradas en alcohol de cafia. Jugo crudo de las ho-
jas majadas afiadiendo Timolina y alcohol.

Modalidades de uso: frotaciones y emplastes. Se excluye el uso interno.
Precauciones rituales: no documentadas.

Antidoto: «arranque».

Uso terapéutico: hace cicatrizar las heridas; baja las hinchazones; desin-
fecta las heridas.

Recoleccion: época no documentada.

Habitat: cultivada.

8. «Misha curandera»

Uso: terapéutico.

Preparacion: hojas frescas; hojas maceradas en alcohol de cafia para do-
lores de cabeza.

Dosis: una hoja macerada para dolor de cabeza. Es considerada muy
téxica y muchos curanderos afirman que una dosis equivocada puede ser
letal.

Modalidades de uso: se sorbe por la nariz un poco del liquido de la
maceracion y con el mismo se frota la cabeza.
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Precauciones rituales: no documentadas.

Antidoto: «arranque».

Uso terapéutico: zumbidos al oido; dolores de cabeza; reumatismos.
Recoleccion: preferiblemente en mayo, en la época en que florece.
Habitat: cultivada.

9. «Misha tigre» (= «misha del jaguar»)

Uso: terapéutico.

Preparacion: se escupe Agua Florida en las hojas frescas y se dejan ama-
rradas con vendas por toda la noche.

Modalidades de uso: de uso externo, aplicaciones locales.

Precauciones rituales: se aplican las hojas a oscuras, antes de acostarse.
Antes del alba se toma el arranque. Las hojas usadas se arrojan lejos en
un lugar solitario para que el mal no se contagie.

Antidoto: «arranque».

Uso terapéutico: para contusiones y luxaciones.

Recoleccion: en cualquier tiempo.

Habitat: cultivada.

10. «Misha del Inga»

Uso: adivinatorio; terapéutico.

Preparacién: una hoja, o una hoja y dos flores en vino blanco dejando la
botella enterrada por ocho dfas; el jugo de las hojas majadas con el mor-
tero.

Modalidades de uso: se frota la parte adolorida. Para fines adivinatorios
se sorbe el jugo crudo por las narices después de tomar sanpedro.
Precauciones rituales: hay que observar todos los tabus y dieta antes del
uso (tres dias). Después de ingerir esta misha se observa «dieta de luz»
permaneciendo a oscuras y en silencio absoluto por un periodo minimo
de 24 horas.

Antidoto: «arranque» preparado de acuerdo a la férmula general a la que
se afiaden pétalos de rosas blancas.

Uso terapéutico: para dolores musculares.

Recoleccion: en el plenilunio.

Habitat: se usa exclusivamente la planta salvaje.

341



2.2. El aspecto mitico

He notado una identificacién del espiritu de las mishas con el nom-
bre de cada una de ellas. La «misha galga» se manifiesta como un perro
cazador. El castellano «galgo» deriva de una palabra antigua germdnica
galgr que se traduce «lebrel». No se puede excluir una derivacién del
quechua jalga: la zona de altura de la Cordillera. El espiritu de la «misha
colambo» se manifiesta como la serpiente homénima: «Se transforma en
colambo. Se transforma en animal a las doce de 1a noche. Usté quiere
agarrar la hoja y agarra la cabeza del colambo. Son plantas cuidadoras.
Una persona que roba estas plantas se tulle alli mismo. Al momento de
sembrarla se echa cigarro, cafiazo, sangre de algin animal y se le dice
encantdndola con olores que si una persona la quiera coger se deje pero
le de dolores de barriga.» (Francisco Guerrero, «hierbatero»,
Huancabamba 1988). De la «misha oso» el mismo «hierbatero» dice:
«También es cuidadora. Cuida formando un oso por debajo del drbol y el
0so se ve tomando sanpedro.» La «misha leén» se transforma en puma:
su flor recuerda la forma de la cola del puma. La «misha curandera» se
transforma en serpiente venenosa.

Casi todas estas Brugmansiae son cultivadas en huertas especiales
llamadas «jardines» y separadas de la chacra donde se cultivan las espe-
cies alimenticias. Por lo general, se advierte cierta desconfianza hacia las
mishas no cultivadas porque se cree que las plantas que crecen espontd-
neas en lugares solitarios del Ande no estdn acostumbradas a la presencia
del hombre, son «ariscas» y dificiles de controlar. Esta consideracion
debe derivar de la experiencia de la domesticacién de los animales que
en cautiverio se «acostumbran» al hombre. El cuidado especial para con
estas plantas deriva de su poder altamente téxico, poder que se atribuye
al cardcter «arisco» del espiritu. Esta cualidad es la que hace que las
mishas sean consideradas eficaces para proteger la casa y las huertas.

Por lo que se refiere a la «misha del Inga», al contrario de las otras
especies, su eficacia estd relacionada a su habitat natural: la cordillera. A
esta misha, que juega un rol importante dentro de ceremonias muy exclu-
sivas del curanderismo andino del Norte, la tradicién le otorga el presti-
gio de haber sido usadas por los Incas, maestros de todos los maestros,
conocedores de todos los secretos de plantas, cerros y «encantos». Y los
Incas pertenecen, culturalmente, al mundo de los no-bautizados, al anti-
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guo orden andino. Son «moros» y no gustan del microcosmo de la huerta
ordenado por la mano del hombre sino de la naturaleza silvestre ordena-
da por las manos de Dios o, de acuerdo a una cosmogonia més antigua
conservada en un fragmento de mito, por el mismo poder: de los Ingas
Reyes quienes fundaron la segunda época del mundo. Sus espiritus y en-
cantos viven en las soledades y despoblados de las punas, alli donde la
misha -dejada por ellos a los venideros- crece entre rocas con sus hojas
«de los siete colores del arco iris». Un vez mds reaparece el simbolismo
numérico del siete, como en el sanpedro de siete «vientos», relacionado
con una planta psicotrépica a expresar su poder que permite al hombre
de extender su «vista» en los tres espacios césmicos -arriba, aqui, abajo-
y en las cuatro direcciones de este mundo.

Por lo que se refiere a las ofrendas, estas no difieren de las que se
acostumbran para la recoleccién del sanpedro. Difiere, en cambio, la
«dieta» que es mucho mds estricta e incluye, en ciertos casos, la prohibi-
cién de ver cualquier tipo de luz por 24 horas o mds.

Por lo que se refiere al empleo de las mishas como cuidadoras, re-
lato un raro documento de «recomendacién» de una planta de «misha
rastrera» usada para cuidar el ganado. La planta en cuestién era de
«misha rastrera» y se trataba de un arbolito a medio crecer. Después de
cavar el hoyo, en el mismo se le echaron pelos de los animales que la
planta deberfa cuidar. Al poner la misha en su hoyo se recit6 la siguiente
férmula de «recomendacién» para que la planta se volviera «misha
criandera»: «Aqui te siembro para que defiendas mi ganado, vacunos,
ovejas, cabras. Este es mi ganado, aquf tienes la muestra [el pelo] y tu
los cuidards. Dénde ellos vayan, tu los vas a proteger. No podrén salir
fuera deste sitio porque vendrdn otra vez a este sitio, tu los llamards.
Cualquier que robe no podrd sacarlos afuera de este terreno, y si logran
llevarlos a otro sitio, arrancardn la soga y vendrdn aqui donde tu estds,
donde estdn mis potreros». Puesta la tierra en el hoyo, la misha recibi6
ofrendas de perfumes (Florida, Tabu, Atkinson). La época mejor para
plantar una misha «criandera» es el plenilunio, la hora es la noche o la
madrugada cuando todavia el sol no alumbra, lo que documenta una rela-
cion estrecha entre la planta, su funcién de «criandera» y una de las fun-
ciones de la luna que es favorecer el parto y la cria. (Frias 1988, maestro
Rail Ramirez).
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2.3 El aspecto fitoterapéutico

Si se toma en cuenta, desde la perspectiva de la teorfa médica tradi-
cional andina, la naturaleza de los disturbios para cuya curacién se em-
plean las mishas, se nota que todos aquellos son causados por un exceso
de calidad «frfa». La calidad especialmente «cdlida» de las mishas equili-
bra («balancea») este exceso. A su vez, la cantidad de «calor» introduci-
da en el organismo por estas plantas es muy alta y debe ser «balanceada»
por un compuesto «fresco»: el «arranque». La accién farmacodindmica
de este preparado no puede explicarse simplemente dentro de lo cultural,
merece un atento estudio farmacolégico pues su eficacia es fisica y su
efecto casi instantdneo como he podido apreciar, en varias ocasiones, en
otros y en mi misma persona.

«La aplicacion externa de las hojas revela un antiguo conocimiento
de que su accién farmacolégica puede obtenerse por absorcién cutdnea.»
(Cabieses 1993: 193).

El nombre general de otras solandceas pertenecientes al género
Datura en el antiguo Perid era chamico. El P. Cobo da la siguiente des-
cripcién de una de estas que corresponde a la «manzana espinosa»
(Datura stramonium): «La yerba que los indios llaman chamico crece un
codo, poco mds o menos; tiene las hojas mayores algo que los bledos,
con unas puntas a los lados: echa una flor blanca de hechura de campani-
lla, pequefia, que se convierte en unas cabezuelas del tamafio de las ador-
mideras, cubiertas de agudas espinas, en cuya cavidad se encierra la se-
milla, que es como de rdbano, la cual dicen que es tan fria como el apio.
Tomado su cocimiento adormece los sentidos. Usan los indios dél para
embriagarse, y si se toma mucha cantidad, saca de sentido a una persona
de manera que, teniendo los ojos abiertos, no ve ni conoce. Suélense ha-
cer grandes males con esta bebida; y atin no ha mucho tiempo que suce-
di6 en este reino, que yendo camino un conocido mio con otro compaiie-
ro, éste, para robarlo, le di6 a beber chamico, con que el paciente salié
de juicio y estuvo tan furioso, que desnudo, en camisa, se iba a echar en
un rio. Agarrdronlo como a loco y lo detuvieron, y estuvo desta suerte
sin volver en si dos dfas. El zumo de las hojas desta yerba, mezclado con
unas gotas de vinagre y aplicado sobre el higado y espinazo, quita la in-
temperie cédlida y es contra las fiebres ardientes; y el cocimiento de las

344



mismas hojas, bebido de ordinario, es contra la calentura continua.»
(Cobo 1964: 196-197).

3. El empleo de Brugmansiae y Daturae en las Américas

Para enmarcar el uso de estas Solandceas dentro del contexto médi-
co y religioso de la Américas serd {itil trazar un escueto perfil de su em-
pleo.

Entre los antiguos Aztecas la Datura (D. inoxia) era usada por los
sacerdotes-ordculos y se encuentra en el Cédice Badiano con el nombre
de rolohuaxihuitl. Se 1lamaba también toloatzin.

Entre los Huicholes de México, el personaje de un mito, Kieri, cuya
relacién con el Sol es muy estrecha, es un mago que encanta los cami-
nantes con la musica de su violin. A los que, fascinados, se quedan a es-
cuchar Kieri ofrece su cuerpo vegetal: flores, hojas, corteza, raices.
Quien acepta, se aloca o se duerme y muere. Los Huicholes ofrendan al
espiritu vegetal Kieri flechas rituales, o queman velas en su honor para
exorcizar sus terribles poderes. El mito de origen cuenta que el brujo
Kieri fue vencido en duelo por Kauyumarie y transpasado por cinco fle-
chas magicas. Kauyumarie, ayudado por el ikuri, o peyote, se apodera de
los poderes de Kieri. La planta asociada con el mito de Kieri es la
Datura inoxia. Furst (1981: 191-192) propone una interpretacion histéri-
ca del mito: el superponerse del culto y del uso del peyote a un antiguo y
originario culto y uso de las Daturas que, por sus caracteristicas quimi-
cas, resultan mucho mds peligrosas del peyote pues la concentracién de
alcaloides de las Daturas (y Brugmansiae) varia notablemente de acuerdo
a factores ecoldgicos no sélo en la misma especie sino en las distintas
partes de la misma planta (Furst 1981: 195).

Los indios del estado de Virginia, por lo menos hasta la primera
mitad del siglo XVIII, usaban la Datura en los ritos de iniciacién de los
jovenes: la decoccidn de las raices de la planta se llamaba wysoccan y se
suministraba a los iniciandos después de una larga segregacién en el bos-
que y especiales dietas alimenticias. La experiencia psicotrdpica propicia-
da por la intoxicacién de Datura era finalizada para producir en los
iniciandos una auténtica experiencia de «muerte» y renacimiento que in-
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clufa el olvido del idioma natal y un nuevo aprendizaje del mismo, la
ruptura de los vinculos familiares y la cesacién de las actividades nor-
malmente desarrolladas hasta el momento de la iniciacién.

Entre lo indigenas de la California (tribus meridionales de los
Shoshones) en los ritos de iniciacién se usaba toloache (Datura). El
toloache se podia tomar una sola vez en la vida y se utilizaba el jugo de
las raices, majadas con el mortero, mezclado con agua. A veces los
iniciandos fallecian en la prueba. Los efectos de la intoxicacién duraban
hasta tres dias. En este periodo el iniciando obtenia la visién de un espi-
ritu animal que, a veces, le ensefiaba un canto que €l no debia revelar a
nadie (Furst 1981: 200-201; Kroeber 1953).

El shamén de los Cahuillas de California meridional, por medio de
la Datura, «volaba» hacia el mundo de los espiritus y de los muertos y
podia transformarse en puma, o dguila (Hooper 1920; Strong 1929; Bean
1972). -
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CAPITULO 10

LA MESA: EL «<ALTAR» DEL CURANDERO Y
SU AJUAR

1. Los objetos que conforman la mesa: los «artes»

Cada curandero posee un ajuar personal de objetos rituales. Estos,
en general, son heredados de su propio maestro -si el curandero pertene-
ce a una linea de iniciacién patrilineal, o de maestro a discipulo- siendo
el ajuar poco a poco enriquecido con nuevos objetos que pueden ser
comprados, adquiridos en otro modo, o encontrados. El conjunto de los
objetos que conforman la mesa se llama «los artes». Algunos de estos
«artes», como la «espada mayor», la vara de chonta -llamada «vara de-
fensa» o «citadora»- y la sonaja («chungana») junto con las conchas y
caracoles marinos, son inseparables de la funcién misma del curandero.
Este, sin su espada y su vara, no podria defender a si mismo y a sus pa-
cientes de los ataques de brujos enemigos y «aires malos»; sin la sonaja
no podria llamar a sus espiritus auxiliares («citar los encantos») y sin la
conchas no podria efectuar la «singada» de tabaco.

Cada uno de los objetos mdgicos debe de ser sintonizado (el térmi-
no es «ajustado») con quién deberd usarlos. En falta de esta «simpatia
mégica» el poder del objeto se vuelve peligroso hasta para el mismo ope-
rador. Por consiguiente, cada «arte» debe de ser ritualmente preparado
por quién deberd usarlo. Dicha preparacién ritual se llama «compactar
los artes». Su objeto es «despertar» cada uno de los «artes» evocando el
poder (el espiritu) que lo anima y sintonizdndolo con el operador. Al
mismo tiempo, los «artes» son consagrados en las lagunas del Ande (en
Huancabamba las Huarinjas).
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Para saber cudl entidad reside en el objeto, el curandero toma
sanpedro y la reconoce quedando asi establecida, al mismo tiempo, la
funcién misma del objeto. Desde luego, en el criterio de seleccién fun-
cional de un objeto del ajuar influye la forma del objeto mismo, su pro-
cedencia, sus analogias simbélicas, factores que determinan el contenido
de la visién o inciden considerablemente sobre él.

Cada «arte» presente en la mesa del curandero es el soporte visible
de un poder invisible, o «encanto». El poder deriva de la presencia de la
entidad mitica («espiritu») que anima el objeto mismo.

En el «suefio», la visién subsecuente la ingestién de sustancias
psicotrépicas, el poder de los «artes» se hace visible manifestdndose en
una de las formas caracteristicas del patrimonio simbélico andino, de
acuerdo a la cultura del curandero.

Los objetos presentes en la mesa son simbolos activos de un uni-
verso de fuerzas y medios para comunicarse con ellas y la mesa misma
es el compendio simbélico del cosmos de acuerdo a la cosmografia
andina (V. Cap. 11).

En virtud de la relacién existente entre los «artes» y las entidades
del mundo mitico, actuando sobre cada uno de los objetos puede actuarse
sobre la entidad espiritual que le corresponde.

1.1. El criterio de seleccion de los «artes»

En la seleccién de cada uno de los objetos del ajuar influyen varios
factores determinantes:

a.  El origen del objeto: si ha pertenecido a un curandero afamado y
poderoso; si ha sido encontrado en un lugar poderoso como son
ciertos cerros, lagunas, cuevas, huacas, ruinas o tumbas prehis-
pénicas. En este tltimo caso se considera al objeto saturado por el
poder, o «virtud» de los «gentiles» o «ingas», o de los «moros
jibarefios» si los objetos provienen de la Selva amazdénica.

b.  Ser el objeto parte de un animal, o planta que goza de prestigio mé-
gico como son, p. ej., la grasa del puma o su piel; la grasa del
buitre;las ufias de la Gran Bestia, el Ante (Tapyrus americanus); €l
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pico o las plumas de ciertos péjaros; el corazén del afias; la piel de
la serpiente macanche; la piel del venado andino o taruga; las ma-
deras del hualtaco, del palosanto, del membrillo, del ajosjaspe, del
chiquir huandure, etc.

El hecho de formar parte de la tipologia de objetos que tradicional-
mente deben conformar la mesa como son la/s espada/s; las varas;
las conchas y caracoles; los cristales; los imanes; los objetos ar-
queoldgicos; ciertas hierbas y semillas olorosas, etc.

La forma del objeto, como es el caso de ciertas piedras cuya forma
es extrafa o sugiere la de figuras significativas dentro del mundo
simbélico (el «inga», la «reina inga») o importantes dentro del
mundo mégico como es la del toro cuya funcién mégica es defen-
der y atacar y permitir la reproduccién del ganado; piedras en for-
ma de érganos como el corazén, los rifiones, el higado, el falo, la
vagina, las ubres; ciertas hojas de la planta llamada «cofiera», o
«sinverglienza» usadas en los talismanes amatorios porque reprodu-
cen la forma de la vulva. La forma del pubis femenino tipica de
ciertas conchas del tipo pecten, etc.

El color: entre los colores, especialmente importante es el rojo por
su relacién con la sangre y el fuego (con sus dos cualidades, positi-
va y negativa); el blanco por su relacién con la pureza, la descon-
taminacién de los «contagios», la propiciacion de la buena suerte y
la parte derecha de la mesa, «blanquear» expresa estas acciones ri-
tuales; el negro por su relacién con la noche, la oscuridad que impi-
de la visién de los brujos enemigos, la muerte y el mundo subterrd-
neo, la parte izquierda de la mesa: «oscurecer» expresa el efecto de
pricticas mégico-negativas.

Las-cualidades propias del objeto como son la transparencia; el
magnetismo; la capacidad de engendrar chispas propia de cierto
tipo de pedernal usado en los ritos de «limpias» para alejar al mal.
La funcion propia del objeto como es la de cortar y punzar en el
caso de las espadas y pufiales; de hincar en el caso de los cuernos,
puntas y espinas; de golpear en el caso de las antiguas porras y ha-
chas de guerra prehispdnicas; de majar como es el caso de las ma-
nos de batanes.

El nombre, como es el caso de una colonia llamada Agua Florida
por su relacién con la funcién del «florecimiento» -la propiciacién
de la salud y suerte- y la accion del «florecer» que es recobrar sa-
lud y suerte.
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i.  Para muchos de los «artes», ademads, hay que tomar en cuenta dos
factores psiquicos: la resonancia afectiva que lo relaciona con el
momento en que el curandero lo encontrd, o con la persona que se
lo entregé y el poder evocador que el objeto ejerce en la psique del
shamaén.

Cada objeto adquiere una identidad funcional en relacién con el
mundo mitico al momento en que su «virtud» (su espiritu) se manifiesta
la primera vez al curandero en visién. He tenido el raro privilegio de
asistir a la inauguracién de la mesa de un nuevo maestro en la Laguna
Huarinja de Huancabamba en 1988. Esta inauguracién ritual se llama
«compacto», palabra que expresa el pacto estipulado entre los «artes» y
la laguna y entre aquellos y el shamédn que los usard. Los «artes», uno
por uno, fueron sumergidos en las aguas después de una ceremonia
propiciatoria en la que se pedia, con férmulas y ofrendas, a la laguna que
asistiese al shamdn. En la noche del mismo dfa, después de la bebida co-
munitaria de sanpedro, y estando parado frente a la nueva mesa, el mis-
mo maestro que habia bafiado los «artes» en la Huarinja y que habia sido
también el iniciador del nuevo curandero duefo de la mesa que se iba a
estrenar, empezo a dictar los nombres y funciones de cada uno de los
«artes». Al mismo tiempo, aconsejaba las ofertas que deberian ofrecerse
y revelaba la forma del espiritu del objeto que se le manifestaba en la vi-
sién: un viejo cenicero que presentaba en relieve la figura de una mujer
desnuda fue bautizado Sirenita del Mar y su «encanto» -obviamente- se
manifesté como una mujer saliendo de las aguas del mar.

Después de adquirir su identidad mitica, cada uno de los «artes»
pasaria a existir en el mundo de los «encantos». Desde entonces se le lla-
maria con su verdadero nombre y su primitiva funcién (profana) dejarfa
de existir. Aquel cenicero seria utilizado como valioso recipiente para
sorber el jugo de tabaco dulce porque su espiritu, la Sirenita del Mar, por
su relacién con las aguas y su «sexo» y por su energia «fresca», tenfa el
poder de «endulzar» y «refrescar» y resultarfa preciosa en todas las ope-
raciones rituales de «florecimiento». Desde aquel momento, el cenicero
en su nueva dignidad de «arte» curanderil, pasaria a formar parte de la
derecha de la mesa, la «florecedora», o «suertera». La misma donde se
encuentran toda las «frescuras» y «dulzuras»,
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Al centro de la mesa de Adriano Melendres (San Juan de Totora)
junto con un enorme cristal de cuarzo, se hallan dos viejos faros de ca-
mién cuya funcién -de acuerdo a su funcién material- es la de alumbrar
el camino («aclarar») al shamdn cuando se halle viajando fuera de su
cuerpo. No importa si éstos materialmente ya no funcionan y estdn apa-
gados: funcionan atin dentro de lo espiritual. Su ubicacién en la mesa es
la correcta de acuerdo a la tradicién curanderil pues la parte central de la
mesa sirve para ver, es el «campo» de la visién. Por esta misma razén
junto a los faros se ubica el cristal de cuarzo, porque es transparente y
claro y su cualidad fisica, transpuesta a lo mégico, se transforma en po-
der de claridad. La compacta naturaleza del mundo material, compacta y
dura como el cristal de cuarzo, como éste se hace transparente y lumino-
sa ante los ojos espirituales del shamaén. Junto a estos «artes», en la mis-
ma parte de la mesa, se halla la cabeza cortada del sanpedro pues es €l
(el espiritu que en €l mora) el «maestro de los maestros» propiciador de
la visién.

La presencia de objetos de uso cotidiano y marcadamente profano
en la mesa pareceria, a primera vista, anacrénica y desculturizante. Las
mesas de algunos maestros en su aspecto exterior y a los ojos de un pro-
fano, asemejan a las baratijas de los vendedores ambulantes. La impre-
si6n de aparente desorden y el mal gusto que parece ser el criterio utili-
zado en su seleccién son decepcionantes. Por el contrario, si se hace el
esfuerzo de pasar mds alld de las apariencias buscando el significado cul-
tural de cada objeto, se halla un maravilloso y complejo conjunto de
simbolos que expresa las nuevas funciones de los mismos. El mismo es-
fuerzo se requiere para encontrar al shamdn bajo el poncho rotoso y la
ropa vieja y parchada del campesino nortefio que encubre su figura. Vol-
viendo a los faros en la mesa de Adriano, esos viejos faros ya no alum-
bran pero su luz eléctrica de nada servirfa en los caminos invisibles del
shamén. También su apariencia de cosas apagadas e intitiles es ilusoria:
su nueva luz ya no es visible para quiénes utilizan ojos fisicos pero es
real y viva para el shamdn.

En la mesa de Santos Calle, de Hualcuy, se encontraba una gran
hacha de cobre incaica. Santos dijo que la habia heredado de su padre
quien la habia recibido de otro maestro. Cuando le pregunté quién habia
sido el primer eslabén de aquella larga cadena, sin dudar contesté: «El

351



rey inga». Esta hacha servia a proteger la mesa de los ataques de los
«maleros».

Una vez adquirido su nuevo nombre y su identidad mitica, el «arte»
debe ser «despertado»: el maestro iniciador, u otro maestro, o el mismo
que usard la mesa, tocando una campanilla de plata o de otro metal de
timbre muy claro, efectia una operacién ritual llamada «recomendacién»
explicando al «arte» mismo cudndo deberd intervenir con su poder, para
qué deberd servir y c6mo deberd ayudar al shamén. Al mismo tiempo, se
le recuerda el nombre del maestro al que deberd servir. En realidad la
«recomendaci6n» estd dirigida al espiritu cuyo cuerpo es el objeto mis-
mo. La «recomendacién» a la que tuve la suerte de asistir, se repitié para
cada objeto al que el maestro se dirigia mencionando su nuevo nombre.
La estructura ritual de la «recomendacién» es la siguiente:

Mencién del nombre del «arte»

Mencién del nombre del maestro que lo utilizard

Declaracién de la funcién del «arte»

Recitacién de la férmula: «despierta [nombre del «arte»] despierta»
Ofrendas de perfumes rociadas sobre el «arte».

b

Para llegar a ser «funcional» -es decir mdgicamente activo- cada
objeto debe ser sometido a las siguientes operaciones rituales:

—

«Compacto» entre el «arte» y el operador
2. Reconocimiento en visién de la entidad mitica que anima el «arte»
3.  «Recomendacién» y «despertamiento»

El nombre de «arte» siendo de género masculino se aplica a los ob-
jetos de la mesa, el género femenino se aplica, a veces, al conjunto de las
conchas, «las artes». Estas poseen un «sexo» mdgico relacionado con el
agua -elemento femenino por excelencia- salvo los caracoles del tipo
Strombus que son «masculinos» y son llamados «toros». Se llama «arte
preferido» el objeto que, en el conjunto del ajuar, reviste para el curande-
ro que lo maneja una importancia especial.
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2. Clasificacion funcional de los «artes»

De acuerdo a la funcién que desempeiian en la mesa, es posible
clasificar los «artes» y, en la clasificacién que voy a exponer, he respeta-
do el criterio que dicta su ubicacién en la mesa.

a.  Instrumentos para la proteccién en contra de las fuerzas negativas
(«contagios») que actian auténomamente o como consecuencia de
operaciones mdgico-negativas. Caben en esta categoria las espadas,
dagas y puiiales; las varas de chonta, hualtaco, palosanto etc.; las
armas precolombinas y los objetos de excavacién; las piedras-
huacas; ciertas hierbas como el tabaco y la ruda; los caracoles del
tipo «toro» (con puntas). En la misma categoria, pero actuando
como proteccién religiosa del operador, hay que considerar las imé4-
genes del repertorio cristiano.

b.  Instrumentos para la defensa y el atague mégico de los enemigos:
todos los mencionados en el punto «a» afiadiendo en el inventario
el pedernal para producir chispas y las «coipas»: piedras que sirven
para «oscurecer» al enemigo del shamdn e impedirle ver dénde éste
se encuentre y lo que esté haciendo.

c. Instrumentos para la extraccion del «contagio» del cuerpo de los
enfermos como son varas, espadas, piedras-huacas, tabaco, etc.. Es-
tos «artes» se usan en las «limpiadas», o «limpias».

d. Instrumentos para la propiciacién de las entidades miticas positivas,
como son la sonaja de timbre claro y agudo, perfumes, compuestos
de hierbas («seguros»), conchas de nécar, etc.

Estas cuatro funciones definen con claridad y exactitud naturaleza y
finalidades del curanderismo andino que presupone el conocimiento di-
recto (visionario) del mundo de los «encantos» junto con la capacidad de
actuar sobre €l y, por medio de este conocimiento y capacidad, ejercer
una funcién preventiva y terapéutica en relacién a los males «contagia-
dos» por los espiritus y los hombres. El mismo criterio funcional dicta la
disposicién de los «artes» en la mesa curanderil y su division en tres par-
tes («campos»).
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Marino Aponte de Huancabamba, me explicé asi la funcién de los
«artes» de su ajuar. «Sirven para curar. Cuando una enfermedad no estd
dada por el Sefior sino por hechizo, el maestro escoge un objeto especial:
piedra imédn, espadas de acero puro [...] la chonta jibarefia, ajosjaspe,
afiasquiro, membrillo, chiquir guandure, hualtaco. Los objetos de los gen-
tiles son importantes por la tradicién que llevan. Hay huacos que trans-
miten la virtud del sol para levantar, florecer, curarse; huacos de la luna
que sirven para amarrar, es decir unir a dos personas varén y hembra.»

Es relevante la aclaracién hecha por Marino: los instrumentos sir-
ven sélo cuando la enfermedad no estd dada por Dios. En otras palabras:
pueden curar sélo enfermedades cuyo origen mdgico es revelado por el
sanpedro y no aquellas cuyo origen el sanpedro no quiere/puede revelar.
Hablando de la teoria médica tradicional andina volveré sobre esta funda-
mental distincién que marca el lindero entre lo andino y lo no-andino.

3. Lamesa

Vamos a tratar ahora de la mesa, o «banco curandero». En su forma
actual, la mesa no es una tabla sino una jerga/poncho/estera/saco extendi-
da al suelo para disponer sobre ella y en su alrededor los objetos del
ajuar. Esta misma era la forma de las mesas en el siglo XVIII documen-
tada en los Actos de los procesos por supersticién en la Provincia de
Cajamarca: «Tenian por delante [...] una mantellina colorada tendida en
la tierra y en ella puestas conchas, potitos y otras hierbas varias, tabaco
entre las conchas y diversidad de piedrecitas y a un lado dos ollas, una
puesta al fuego con la hierba que dicen Guachumar y la otra vacia»
(Dammert Bellido 1984:178, afio 1784).

En un proceso de 1782, se encuentra otro valioso testimonio sobre
una mesa de aquel tiempo: «Como a las ocho de la noche mandé cerrar
las puertas dicho Francisco Lulimachi, poniendo una mesa y encima de
ella muchas piedras, taleguitas de harina, un calabasillo que sonaba, una
piedra en forma de toro, un nifiito y una cruz que hizo de pronto ahf de
madera, y muchos quispis [cristales], conchas, mullos y otras muchas co-
sas [...] y que puestos alrededor de la mesa, y a la vista de todos estos
medicamentos puestos en ella mandé a una china empollerada, que habia
ido asi mismo con él, cocinar en la misma pieza cerrada en una olla lim-
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pia, unos trozos de gicantones, y no sabe si la echaria otras hierbas, por-
que no vié a lachina que cuidaba de la olla, y que cocinando este caldo,
sac6 el indio Francisco Lulimachi en unos potitos, y dio de beber a todas
las personas [...] siendo €l el primero que tomé...» (Dammert Bellido
1974:190). En el inventario de las cosas halladas en la casa de Lulimachi
se encuentran: «una piedra en forma de vaca, y tres pequefias en forma
de oveja y cabra, un animal de bronce pequeiiito en forma de chivato;
item un cascabel grandecito, que tiene encima una figura en forma de pé-
jaro, del mismo bronce; item un coco con su palito labrado en forma de
molinillo y dentros del unas pepitas; item diecinueve quispes y cristales»;
piedras en forma de mazorca, de sapo; un nifio Jesis en piedra de
Guamanga; granos de maiz; tabaco; ispingo; hierbas (Dammert Bellido
1974:194).

Muy importante es la explicacién otorgada por el padre de
Lulimachi: «Dijo que las dos ollas que se embargaron llenas de piedras,
hierbas y polvos han sido instrumentos con que su hijo Francisco
Lulimachi curaba [...] que los polvos que se mencionan, y encuentran en
las taleguillas son para limpiar cuando salga el sol, y con esa diligencia
consiguen los enfermos la salud que han perdido, que todos se componen
de maiz molido con separacién y diferencia [...] la harina de maiz colora-
do [sirve] para que detengan, los casados o amantes; la del amarillo para
que le haga dafio al que intenta dafiar, o hacer mal, y los granos enteros
que se hallan de maiz de estos colores [...] son para limpiar, y pasar, por
el cuerpo de los que se curan; // Que las hierbas que se llaman
«ornamo», «cicantén», e «Ispingo», y que sirven para las purgas; cocina-
das éstas, y tomadas logran los enfermos su mejoria; que después de es-
tas purgas se limpiaban con las harinas; que los que la tomaban para sa-
ber de las cosas perdidas, ven al ladrén, o al que les ha hecho mal; el ta-
baco para remojar en las conchas, y tomar por las narices hasta lograr el
efecto de la embriaguez, y dentro della ver del mismo modo, el fruto que
cada cual de los que la toman desean o aparecen; // los tres canutos, de-
clara, son, o estdn, con polvos de Ispingo, prieta y amarilla, que sirven
para componer las purgas [...] Declaré que las piedras en forma de vaca,
oveja y cabra, se llaman «illa» de vaca, la otra de oveja, y la otra de ca-
bra, segiin sus similitudes; que untando la sal con estas piedras, e «Illas»
se logran el que multipliquen mucho, estas tres especies de ganado; y
que la piedra de sapo es para que se limpien las ovejas, y no les coman
los buitres a sus corderos; // un cristal larguito, para refregarlo con sal, y
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pasan de dos en dos, y de tres en tres las dichas ovejas; [...] la piedra en
forma de mazorca, declara, usa para limpiar con ella a las personas que
quisieren, y se le aumente la plata, el oro y sus chacras de maiz; // las
piedras agujereadas para limpiar del aire, y las restantes para limpiar y
no les tuerza el pescuezo [...] el bejuco de dos especies hembra y macho,
para juntar a los desunidos en el matrimonio, o amor; // los cristales, o
quispis declara que son para librarse de la Justicia; los granos de
Guaylulo [wayruru, Abrus praecatoria) declara que son para tostar los
0jos, a los ladrones [...] el cascabel que tiene un gavildn encima, de bron-
ce, es para repicar después de las purgas; el gavildn para huir de la Justi-
cia y no ser agarrado nunca; // el coco, en forma de molinillo con sus pe-
pitas adentro para sonar en todo el tiempo de la embriaguez, y cantar, y
entretenerles el rato que quedaban sacudiéndose, mirando quien le hizo el
daiio, o quién le rob6; // el nifio en piedra de Guamanga, declara se ras-
paba, para darle de beber a los purgados [...] el figuroncito de cobre, con
cuernos en forma de chivato, que lo nombra «Condorquispi» declaré es
el «apu» o Padre de las medicinas, y que poniéndolo en medio comenza-
ba a sonar la sonaja del coco, y cascabel con mucha devocién»
(Dammert Bellido 1974:195-197). En otro proceso, la sonaja estd forma-
da por un «calabazo con piedras a modo de cristales» (idem 1984:178).

3.1. Las varas

Las varas de madera de drboles cuyo poder mdgico es apreciado y
temido forman parte del ajuar de cada curandero: Las maderas mds usa-
das son la de la chonta (Chonta bactris, Ch. iriartea) una palmera que
crece en la Selva cuya corteza negra con fibras longitudinales es muy
dura y usada para la fabricacién de lanzas. Las largas espinas de la
chonta son usadas en la Selva para operaciones de magia negativa. Entre
las comunidades quechua del Rio Napo, al brujo se le llama chunta
shitag, «el que transpasa con la chonta». El espiritu de esta palmera, por
los indigenas de dichas comunidades, es identificado como supai: voca-
blo que antes de la conquista indicaba a una entidad mitica peligrosa y
que se usa hoy con el significado de «diablo». Entre los Jibaros el espiri-
tu de la chonta se llama iwanchi, término cuyo significado equivale al de
supai y que se refiere a una entidad maligna de la Selva. Las armas de
madera de chonta estdn cargadas con un poder mdgico muy temido y por
la misma razén -junto con la dureza- los cazadores indigenas fabrican
con chonta sus arpones y las puntas de sus flechas. También las peque-
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fias flechas de las cerbatanas son fabricadas con madera de chonta: entre
los Jibaros tziazdk significa, al mismo tiempo, el dardo de la cerbatana y
la flecha invisible que el brujo médgicamente dispara para herir a sus vic-
timas o contagiarles enfermedades. Entre los Canelos, el fuego que sirve
para hacer hervir el curare debe ser encendido y alimentado con esta ma-
dera. (Karsten 1964:80;106)

Escribe el jesuita Bernabé Cobo (1653) de la chonta: «La palma de
mds recia madera se dice en la lengua general del Perd chonta; es muy
alta, el tronco grueso, liso y todo él lleno de agudisimas puas [...] Hacen
los indios de su madera o corteza, que es negra, pesada y lisa, lanzas,
puntas de flechas, bastones o0 macanas, arcos y otras armas; porque €s la
madera muy recia, que, sin hender ni remachar, entra mucho.» (Cobo
1964, I 263; cfr. también II,254-255).

Las varas de chonta utilizadas por los curanderos andinos, por lo
general, provienen de los mercados de Piura y especialmente de Chiclayo
estando este dltimo ubicado cerca de la ruta transandina que de Olmos
permite la comunicacién con Bagua, a orillas del Rio Marafién. La extre-
midad superior de estas varas normalmente estd tallada y estos son los
motivos iconogrdficos mas frecuentes: una cruz trazada por medio de
puntos; una serpiente que se enrosca alrededor de la vara subiendo hacia
su extremidad superior; una serpiente y una lagartija; una serpiente en-
roscada como la anterior y un céndor encima de ella; una calavera; una
calavera y una serpiente enroscada; la lechuza; la luna y las estrellas; la
figura de San Cipriano; la figura de una mujer desnuda y con corona lla-
mada «la reina»; figuras de reyes con corona; figuras de rostros huma-
nos. También hay varas que terminan sin tallar y que tienen una oquedad
en su parte superior apta para contener ofrendas liquidas. La extremidad
inferior de las varas es en punta para poder hincarse al suelo. Su altura
varfa entre los setenta centimetros y el metro.

Las varas de chonta son utilizadas para «defenderse» y para «lim-
piar» a los pacientes de «contagios». La cualidad de esta madera, de
acuerdo al sistema dualista andino, es de género «célido», como la de las
cosas «moras» y la chonta es «mora» por pertenecer a la «jibaria» y ser
originaria de un espacio ideal donde viven los no bautizados, los «mo-
ros»: la Selva.
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Entre todas las varas, la mds importante e indispensable es la de
chonta, al punto que en la jerga curanderil de los viejos curanderos del
Norte «chontear» era sinénimo de «actuar ritualmente». La principal de
estas varas es la «chonta mayor», o «chonta defensa» que, a la muerte
del maestro, era entregada al discipulo que continuaria su arte, o se su-
mergia ritualmente en las aguas de la Huarinja para que su poder no se
volviera peligroso. La «vara citadora», de la misma madera, sirve para
evocar («citar») a los espiritus auxiliares del curandero («jalar buenos
compactos») o, en las ceremonias de magia amatoria, para «citar» a la
«sombra» de la victima cuyo amor se quiere obtener.

Otros tipos de madera especialmente utilizados para cortar las varas
rituales son:

hualtaco (Loxopterigium huasango Spruce) en sus tres variedades roja,
amarilla y negra

guayacdn (Tabebuya sp.)
palosanto (Bursera graveolens)
huarango (Vachellia sp.)
membrillo (Cydonia vulgaris)
chiquir huandure (no identif.)
ajosjaspe (no identif.)
ajosquiro (no identif.)
afiasquiro (no identif.)

shimir (no identif.)

Caracteristica comtin a todas estas maderas es el poder de alejar
«vientos malos», «contagios» y «envidias» por su simple presencia en la
mesa o frotando con ellas al paciente. Todas ellas son de cualidad «cdli-
da».

Escribe del palosanto Bernabé Cobo: «Nace en la Sierra en mucha
cantidad; tiene un olor parecido al del incienso, mas es tan vehemente,
que los que caminan por donde hay de estos drboles, lo perciben a gran
distancia. Su madera es amarilla, blanda y fofa, y tan resinosa, que arde
como tea; ofende tanto su olor, por ser tan profundo y penetrante, que no
se puede tener en un aposento ninguna pequeiia rajita, porque causa dolor
de cabeza.» (Cobo 1964, I: 284).
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Y del guayacdn: «Es un drbol mediano; tiene el tronco espinoso y
la parte mds gruesa roja, siendo la demds corteza cenicienta; las hojas
poco mayores que la de la ruda; las flores azules; el palo es amarillo y el
corazén azul oscuro. Es muy grande la virtud deste palo para curar el
mal de bubas [...] Otra especie de guayacdn hay semejante en todo a
éste, salvo que el palo deste segundo es todo de un color blanco que tira
a pardo, y es de mejor virtud que el primero; y la madera de ambos tan
recia que hacen della los carpinteros los mazos y cabos de sus herramien-
tas, como los demds instrumentos para que se requiere madera muy fuer-
te; y se ha tomado ya por proverbio para encarecer la fortaleza de algu-
no, el decir que es duro como un guayacdn.» (Cobo 1964:271)

Cobo menciona también al guandur: «Guandur llaman los indios
peruanos a cierto drbol que produce una frutilla colorada del mismo
nombre y del tamafo de la cochinilla de la Nueva Espaiia. Sirven estos
granos a los indios para pintarse el rostro cuando van de camino o en sus
fiestas. Tienen propiedad de quebrar la piedra de la vejiga y rifiones...»
(Cobo 1964, I: 273).

Las varas siempre estdn dispuestas en hilera paralelamente al borde
exterior de la mesa en su lado mayor y en la parte opuesta al operador
formando una barrera ideal que defiende €l y sus pacientes de las fuerzas
negativas en acecho en el mundo exterior. La «chonta mayor», junto con
la «espada mayor» ocupa tradicionalmente el centro de la mesa. La dis-
posicién de las varas de acuerdo a los «campos», o partes de la mesa va-
ria de curandero a curandero y depende de la cualidad y funcién que el
curandero otorga a cada vara. Normalmente las varas de color méds oscu-
ro (hualtaco negro, chontas negras) ocupan el lado izquierdo de la mesa;
el membrillo se encuentra a la derecha de la mesa, o a la izquierda; las
chontas de color mds claro al centro (chonta «mulata») y a la derecha. El
chiquir huandure a la derecha.

En la categoria de las varas hay que mencionar también varas y
varillas de acero o hierro, puestas generalmente a la izquierda de la mesa
y utilizadas para proteccidén y en las ceremonias de «limpias» de enfer-
mos.
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3.2. Espadas y puiiales

Las espadas y puiiales de acero son elementos bésicos del ajuar
curanderil, a pesar de su origen aléctono. Su prestigio magico se relacio-
na con el poder del hierro y la caracterfstica de estas armas que es la de-
fensa y la ofensa. Las espadas son de distinto tipo y dimensiones, sin
embargo la tradicional es del tipo de la daga renacentista espafiola, de un
solo corte, con la hoja que va ensanchdndose paulatinamente -en la parte
cortante- hasta unos quince centimetros de la punta para luego estrechar-
se rdpidamente acabando en punta muy aguda. La hoja alcanza, por lo
general, setenta centimetros llegando a unos ochenta-noventa en los dis-
tritos de Frias, Chalaco y Santo Domingo. La guarda de plata, bronce, o
latén, es en cruz o més a menudo ligeramente encorvada en S rematando
en una bolita o con motivos zoomorfos esculpidos, frecuentemente en ca-
bezas de ave mirando una hacia arriba y la otra hacia abajo. Se encuentra
también el motivo ofidiano. El mango es enchapado con hueso y a veces
decorado con ataraceas de plata en forma de rombos, corazones, etc. El
puiio, cuando estd decorado, presenta el motivo de la cabeza de ave (gallo,
céndor) de perfil. Trétase de armas temibles aptas para cortar e hincar y
que, especialmente en los mencionados distritos, siempre se encuentran al
lado del campesino en sus andanzas colgando de una bandolera de cuero
trenzado. La funda es de cuero repujado y totalmente decorada con estrellas
y remaches construidos con viejas monedas de plata de nueve décimos. La
punta estd enchapada en plata y acaba en una pequefia esfera.
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La presencia de motivos de aves -que a menudo caracteriza las es-
padas de los curanderos- sugiere cierta relacion con el «vuelo» del
shamdn. A la guarda, o guarnicién de la espada -que siempre representa
una cruz con dos de sus brazos mds o menos encorvados- se le atribuye
el poder de «alejar los diablos» (Celso Avendaiio) y, en general, los ma-
les.

La espada del curandero debe ser «virgen»: no debe haber tocado
sangre, ni manteca, sal, ajo o cebolla. No puede emplearse como herra-
mienta de trabajo. No he podido aun documentar si el herrero que cons-
truye la espada estd (o estaba) sujeto a tabus especiales. Una vez forjada
y acabada, la nueva espada debe ser bafiada en las aguas de una laguna
cordillerana de reconocido prestigio para ser ritualmente «compactada»
con ella. Antes del bafio, a las primeras luces del dia, toda la espada vie-
ne frotada con tabaco y alcohol y cuando el sol se levanta se efectia la
«recomendacién». La férmula es cantada y acompaiiada por el sonido de
cascabeles: después de mencionar el nombre del curandero que la usard,
se le dice a la nueva espada que lo defienda y sirva fielmente y se le da
un nombre. La espada del maestro Santos Calle se llamaba Juana Paula;
un maestro de Huancabamba usaba en su mesa tres espadas llamadas Pa-
dre, Hijo y Espiritu Santo (Ramirez 1970:141). Las espadas de un curan-
dero de Trujillo se llaman Espada de San Pablo, Espada de San Miguel
Arcédngel, Espada de Santiago (Sharon 1972:125).

La mejores espadas de la Sierra -las mds poderosas- han sido bafa-
das en siete lagunas.

Es bastante frecuente ver en ciertas mesas, en lugar de las tradicio-
nales dagas de forma renacentista, viejos sables militares. Esto puede ex-
plicarse sea por el prestigio (médgico-simpatético) de los sables por ser ar-
mas de combate, sea porque la espada del curandero difiere sélo en cier-
tos detalles o es idéntica a las que usan los campesinos de ciertas zonas
de la Sierra. En este sentido, el sable marca cierta distincién entre el cu-
randero y los demids.

Las espadas, como las varas y los demds «artes» de la mesa, tienen
espiritu y éste acompafia al shamén en su «viaje»: «Cuando yo viajo lle-
vo conmigo la sombra de mi espada y de mis varas para defenderme»
(Marino Aponte, Huancabamba).
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La espada principal, o «mayor», la que siempre el maestro tiene
consigo se ha vuelto casi el emblema de su funcién, en las ceremonias
ocupa el centro de la mesa, hincada en el terreno. Ademds que para ale-
jar los «contagios» («despachar»), es utilizada para cortar las invisibles
influencias de las fuerzas negativas («cortar malos vientos») y para frotar
el cuerpo de los pacientes en las ceremonias de «limpia».

El acero de la espada -y el fierro o acero en general- es considerado
muy eficaz para alejar las sombras de los muertos. Por eso los campesi-
nos que deben caminar de noche siempre llevan consigo una espada, o a
falta de ésta un puiial («chaveta») con la guarda en cruz y son innumera-
bles los relatos que he recogido de «luchas con el muerto», o «con la
pantdsima» cuyo éxito positivo es atribuido al poder del acero y de la
cruz. Una noche, mientras estaban en pleno desarrollo las ceremonias ofi-
ciadas por Santos Calle y su hermano Venceslao en Hualcuy (Ayabaca),
uno de los brazos de la cruz de plata de la espada de Santos, sin una ra-
z6n evidente, se rompi6 y cay6 al suelo. El acontecimiento causé la in-
mediata reaccién del curandero y de su ayudante para defenderse del ata-
que («flechazo») cuyo responsable -informé el sanpedro- era un brujo
malero. Debido al poder de la espada Juana Paula, comenté Santos, el
«flechazo» no habia herido de muerte él o alguno de los que estdbamos
presentes.

Celso Avendafio me conté del maestro Santos Jiménez, matado por
el «flechazo» de un brujo, y de su espada mayor que €l debia alimentar
con su propia sangre pues ella misma se lo pedia: «Una vez me encontra-
ba con €l y estdbamos tomando sanpedro. Le pregunté por qué debia he-
rirse y €l me contesté: «Tu mismo puedes ver que me pide mi sangre»».
No he podido ver esta espada, Celso dijo que se trataba de una «espada
de cobre» encontrada cerca de las ruinas de Aypate y que habia pertene-
cido a los gentiles. El prestigio de la «espada» (debe haber sido alguna
otra herramienta) en este caso, derivaba de su origen gentil y del lugar
del hallazgo.

3.3. Las conchas y caracoles marinos
El prestigio mégico de las conchas deriva de su origen acudtico: las

conchas son «hijas de las aguas», simbolos y al mismo tiempo soportes
de las virtudes catdrticas y fecundadoras del agua que, como la Tierra, es
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elemento femenino y maternal: Mamacocha. Madre Agua. También en su
forma natural (la signatura que expresa la cualidad interior) ciertas con-
chas recuerdan con demasiada evidencia la del pubis de la mujer y otras
con ofra tanta evidencia la de la vagina para que estas similitudes pasaran
desapercibidas y su signatura no fuera interpretada dentro del
simbolismo de generacién fisica y regeneracin espiritual relacionado a
las aguas. Es mds, la forma acaracolada de otras conchas se relaciona,
por su parte, con la espiral y el simbolismo lunar que ésta expresa. Esta
relacién es universal, por lo que concierne a América es suficiente men-
cionar la relacién entre conchas y la maya X-Chel diosa de la luna y de
las aguas cuyas sacerdotisas oficiaban vestidas de blancas conchas.

En la teorfa médica andina, las conchas comparten con las aguas su
cualidad «fresca», excepto los caracoles con ptias -llamados «toros»- que
son de género masculino y de cualidad «célida».

Las conchas son llamadas «las artes» distinguiéndose, en el conjun-
to de «los artes», por su «sexo» femenino. Son elementos indispensables
en la mesa, y en la religiosidad andina en general, desde tiempos remo-
tos. En ellas, en el actual curanderismo, se prepara la mezcla de-tabaco y
alcohol para las «singadas» variando el tipo de concha en relacién a la
calidad del tabaco silvestre o cultivado y en relacion al tipo de
«singada». Tan importantes son las conchas en el arte curanderil que los
viejos maestros decfan «vamos a conchear» para expresar las ceremonias
terapéutico-adivinatorias que iban a ejecutar.

«Toros»: son caracoles marinos, generalmente de dimensiones me-
dianas o grandes. Deben su nombre al ruido de resaca que se oye acer-
cando el ofdo, o al mugido que se produce al soplar en ellas. El nombre
también se debe a la caracteristica de muchos de estos caracoles que son
escogidos por presentarse armados de pias y puntas relacionadas con los
cuernos del toro. Por esta caracteristica, y por las relaciones magico-
simpatéticas entre forma material y funcién espiritual, los caracoles de la
especie Strombus galeatus son especialmente utilizados para «defender».
Por este prestigio mégico son usados en operaciones de «defensa» ocu-
pando el lado izquierdo, o «moro» de la mesa y en ellos se vierte el pre-
parado de tabaco «moro» (o salvaje) y alcohol para «descontagiar».

«Amansadoras»: son conchas bivalvas usadas para contener ofren-
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das lfquidas destinadas a propiciar y apaciguar («amansar») a los espiri-
tus.

«Suertes», 0 «churitos»: son pequefias conchas bivalvas por lo ge-
neral blancas, o blanco-rosadas con reflejos anacarados. Se usan para
echar las suertes. El maestro, o un ayudante, tira una de estas conchas en
la mesa para pronosticar éxito o fracaso de una curacién, de una empresa
o de un proyecto. Si la concha cae con la oquedad hacia arriba es presa-
gio fausto y favorable, si cae bocabajada es infausto y adverso. A veces,
después de las «limpias» o «descontagios» del paciente, sobre su cabeza
el curandero pone una «suerte», Este debe hacerla caer al suelo movien-
do la cabeza hacia adelante. Si el tiro resulta desfavorable, por caer la
«suerte» bocabajada, cuatro «alzadores» deben sorber tabaco poniéndose
uno a la izquierda de la persona, uno a la derecha, uno frente a ella y uno
a espaldas. El tiro de la concha debe ser repetido hasta que ésta caiga con
la boca hacia arriba.

«Perlas de amor»: son pequefias conchas bivalvas de ndcar usadas
para singar tabaco en las operaciones de «guayanche», o magia amorosa.

«Perlas madrigueras»: tritase de pequefias conchas bivalvas usadas
para singar tabaco «dulce» (cultivado) en las operaciones de «flo-
recimiento», las mismas que se llevan a cabo al aurora. Estas conchas
ocupan tradicionalmente la parte derecha o «suertera» de la mesa.

Las conchas usadas para las «singadas» de defensa, en la primera
parte de la noche y las que son usadas para las operaciones de «flo-
recimiento» deben, antes de entrar a formar parte de la mesa, ser bafiadas
ritualmente en las lagunas y sometidas a una operacién que se llama «ci-
tacién». Cada una de las conchas, al momento de ser sumergida en las
aguas, viene «citada» mencionando el nombre del maestro que la usard y
declarando el nimero de las «cuentas» de manera que cada «singada»
efectuada con aquella concha aumentard magicamente hasta alcanzar el
nimero de las «cuentas» declarado en el rito. P. ej., singando en una
concha «citada por diez mil cuentas», cada «singada» corresponderd a
diez mil. Desde luego, més alto es el nimero de las «cuentas» y mds fi-
nas deben ser las ofrendas de perfumes que hay que rociar en la concha
al momento de la citacién. La cualidad de una esencia olorosa, o una co-
lonia es mds alta cuanto mds costosa, o rara es la colonia o la esencia.
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Por la misma razén, el curandero pide «olores finos» para sus ritos por-
que los «encantos» pueden ser propiciados por un enemigo que use olo-
res mds costosos y volverse en contra del oficiante. Asi mismo, en las
«singadas» de defensa, si se singa en una concha con alto nimero de
«cuentas» hay mayor probabilidad de sobreponerse («montar encima») al
envidioso, o al brujo que hizo el dafio.

Un examen, aun somero, del empleo ritual de las conchas en la an-
tigiiedad y especialmente del mullu (Spondylus princeps) deberia pasar
en resefia las evidencias arqueolégicas y las fuentes escritas. Las eviden-
cias son tantas y tan repetidas que el tema mereceria un atento estudio
monografico. Tratarlo debidamente en esta obra no es posible, por lo tan-
to me limitaré a recordar algunos empleos rituales de las conchas mari-
nas en época prehispdnica.

a. Uso de conchas para sacrificios a las aguas: «Sacrificauan ¢ ofre-
cfan conchas de la mar que llaman Mollo. Y ofrecfanlas a las fuentes y
manantiales, diziendo que las conchas eran hijas de la mar, madre de to-
das las aguas. Tienen diferentes nombres segiin la color, y assi siruen 4
diferentes efectos, vsauan destas conchas casi en todas las maneras de sa-
crificios, y atin en el dia de oy echan algunos el mollo molido en la
chicha por supersticion. Este mollo labrado, que por otro nombre se lla-
ma [chaquira] es en todo danoso por quanto sirue quasi 4 todo género de
sacrificios y ritos» (Polo de Ondegardo 1906: 227). «Item vsan sacrificar
[...] Chaquira (que ellos llaman Mollo) Conchas de la mar para librarse
de los peligros de la mar Rios, Truenos, Rayos, y otros peligros» (Polo
de Ondegardo 1906: 195).

Cristébal de Molina (el del Cuzco) documenta el uso de conchas
marinas en las précticas terapéuticas de los Incas: «Todavia y algunos
yndios e yndias hechiceros, aunque en poca cantidad, que quando algtin
yndio o yndia estd enferma los llamavan para que los curen, y les digan
se an de vivir o morir, dicho lo qual mandan al enfermo que le traygan
maiz blanco que llaman paracaycara, y maiz negro que llaman collicara,
y maiz entrevetado de colorado y amarillo que llaman ¢cumacara (...)
amarillo que llaman paracora y otras conchas de la mar que llaman ellos
mollo mollo de todas las colores que pueden aver, que llaman ymaymana
mollo; junto con lo qual, el hechicero, el maiz con el mollo lo hace mo-
ler, y molido, lo da al enfermo en la mano para que sopldndolo lo ofresca
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a las guacas y uilcas, diciendo estas palabras: «A todas las guacas y
uilcas quatro partidas desta tierra, agiiellos y antepasados mios, recevid
este sacrificio doquiera que estdis y dadme salud.»» (Molina 1989:132-
133). El mismo autor relata entre las ofrendas presentadas a las huacas
en la ceremonia sacrifical de la ghapaghucha: «Y asi llegados a cada
parte y lugar, los que aufan de hazer los sacrifi¢ios, los guacacamayos,
que quiere decir «guarda de las guacas», y que a cargo las tenfan, recevia
cada uno el sacrificio que a su guaca cavia y los sacrificava y ofrecia, en-
terrando los sacrificios de oro y plata y mollo» (idem: 127).

Pablo José de Arriaga escribe: «Mullu es una concha de la mar,
gruesa, y todos tienen pedacillos de estas conchas, y un indio me dio un
pedacillo menor que una ufia, que habfa comprado en cuatro reales. Y los
indios de la costa, y aun espafioles, tenfan grangeria de estas conchas con
los de la Sierra, sin reparar para qué efecto las compraban; otras veces
hacen unas cuentecillas de este mullu y las ponen a las Huacas, y de es-
tas cuentecillas usan también [...] en las confesiones» (Arriaga
1968:211). El visitador, ademds de las otras idolatrias, debia preguntar a
los indios sobre «las ofrendas de mullu» (idem: 252; 273; 274).

b. Uso de conchas en las prdcticas adivinatorias: Polo de
Ondegardo, hablando de los «Hechizeros sortilegos» documenta el uso de
echar las suertes con piedritas de varios colores, o negras, con distintos
tipos de maiz y con «mollo» (Polo de Ondegardo 1906b: 221). El mismo
autor en la «/nstrvcion» (1906: 198) escribe: «También suelen quemar
sebo, cuy, coca, tabaco [...] chaquira 6 conchas de la mar, y otras cosas
para adiuinar los succesos que estdn por venir».

Arriaga documenta el uso de chaquiras de mullu para adivinar la
verdad o la falsedad de los que accedfan al rito prehispanico de la citual
zitwa 0 «confesién»: «En llegando el indio al confesor, dice: “Oidme los
cerros de alderredor, las llanedas, los céndores que voldis, los buhos y le-
chuzas, que quiero confesar mis pecados.” Y todo esto dice teniendo una
cuentecilla del mullu metida en una espina con los dedos de la mano de-
recha; levantando la espina hacia arriba, dice sus pecados, y en acabando
la da al confesor, y €l la toma, e hincando la espina en la manta, la aprie-
ta hasta que se quiebre la cuenta, y mira en cudntas partes se quebro, y si
se quebré en tres ha sido buena la confesion, y si se quiebra en dos no ha
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sido buena la confesién, y dice que torne a confesar sus pecados.»
(Arriaga 1968:212).

Muriia documenta el uso de echar las suertes con conchas en los sa-
crificios para pedir las lluvias: «Cuando les faltaba agua hacfan un sacri-
ficio pequefio, para echar con €l suertes y saber qué sacrificio serfa mas
acepto al trueno, y las suertes se echaban con conchas de la mar y, si sa-
lia bueno, entonces concurria todo el pueblo, contribuyendo, y lo entre-
gaban a los sacerdotes dedicados para ello, y cada uno tomaba su parte y
se subia a lo alto de las punas y alli lo ofrecian al trueno» (Murta
1987:431).

c. Uso de conchas en los ritos de magia amorosa: «Suelen poner
en la cama del cémplice, 6 de la persona que quieren atraer, 6 en su
ropa, 6 en otra parte donde les parezca que puedan hazer efecto, estos
huacanquis y otros hechizos semejantes hechos de yeruas, 6 de conchas
de la mar, 6 de mayz, 6 de otras cosas diferentes.» (Polo de Ondegardo
1906a:198).

3.4. Las piedras

El empleo ritual de las piedras se extiende a todas las précticas te-
rapéuticas, divinatorias y propiciatorias y a las practicas rituales mégico-
defensivas. Se escogen y usan piedras de forma particular que se prestan
a ser interpretadas simbélicamente. Es esta signatura natural la que reve-
la las caracteristicas mégicas de la piedra y dicta el empleo que deberd
hacerse con ella. Entre las piedras médgicamente activas hay que mencio-
nar a los cristales transparentes, como el cuarzo que goza de un prestigio
especial entre las piedras; las piedras brillosas; las de distintos colores
entreverados; los cantos rodados encontrados en los rios y quebradas; las
de formas especiales, antropomorfas, zoomorfas, falomorfas, agujereadas;
las piedras halladas en lugares dotados de prestigio médgico como son las
cuevas sepulcrales, las antiguas ruinas, las huacas, las lagunas, ciertos ce-
rros; las piedras que atraen a los metales; los enterolitos.

Por lo que concierne el criterio usado hoy para escoger las piedras

es todavia vélida la observacién hecha por Arriaga sobre las conopas de
sus tiempos: «De ordinario son algunas piedras particulares y pequefias
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que tengan algo de notable, o en la color, o en la figura.» (Arriaga 1968:
203).

Vamos a pasar en resefia las principales clases de piedras, o las que
mayormente son utilizadas hoy por los curanderos de la Sierra piurana.

«Piedra imdn» / «imdn» / «remolino»: 1a magnetita. Pedazos de
magnetita son objeto de un activo comercio y su uso es imprescindible
en una serie de operaciones rituales. Las piedras imanes son «alimenta-
das» con limadura de hierro y con estas caracteristicas «barbas» son ven-
didas en los mercados y por vendedores ambulantes en las ferias,
sefialadamente en la del Sefior Cautivo de Ayabaca. El empleo principal
de la piedra imédn se da en las operaciones de magia amatoria o
«guayanche» -dentro de una estructura magico-simpatética- por su carac-
teristica peculiar que es la de atraer y juntar. Por eso en dichas pricticas
se amarran con un hilo de lana roja dos fragmentos de magnetita entre
los cuales se ponen algunos cabellos de la persona cuyo amor se desea
obtener. Siempre por esta caracteristica suya se usa la magnetita en las
«llamadas de la sombra» para la cura del «susto» para atraer a la «som-
bra» raptada o separada del cuerpo y, por el mismo poder, se usa para
atraer y detener a los flujos y hemorragias o hacer volver a su lugar el
titero prolapsado: Pancho Guarnizo, de Huancabamba, para la cura del
prolapso uterino hacfa llevar al cuello de la mujer un pedazo de magne-
tita y con magnetita frotaba su vientre de abajo hacia arriba.

El nombre quechua de la piedra imén es kichikala o winchu rumi
(Perroud-Chouvenc 1970: 84). La segunda forma es interesante porque
winchu rumi quiere decir «picaflor-piedra» siendo winchu sinénimo de
genti que es el colibrf, o picaflor. Esta relacién entre colibri y magnetita
no carece de interés puesto que ambas, la avecilla y la piedra, eran y son
utilizadas en la preparacién de talismanes amatorios (Cfr. Parte II, Cap.
4, 2.8).

Entre los Aymaras la piedra imédn (iman gala) es utilizada en las
ofrendas para atraer la fuerza del espiritu a quien se presenta la ofrenda.
Se distinguen piedras imanes «masculinas» y «femeninas» de acuerdo al
poder més o menos fuerte. «Con frecuencia los aymaras llevan consigo
un saquito con piedras-imédn «alimentadas», es decir, sobre las cuales se
ha esparcido limadura de fierro.» (van den Berg 1985:64).
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«Piedra del reldmpago»: se da este nombre a la silex ignifera usada
en las operaciones de «descontagio», o «limpias». Se frotan dos pedazos
de este pedernal hasta que se desprendan chispas, las mismas que son
«disparadas» en contra de los enemigos invisibles y de los «contagios».
Marino Aponte y Pancho Guarnizo de Huancabamba frotan dos pedazos
de esta piedra cerca del rostro del paciente. También en este caso, la ca-
racteristica natural de la piedra -engendrar chispas- justifica su uso dentro
de una estructura ritual magico-simpatética.

«Piedras madrigueras»: piedrezuelas de color claro encontradas a
orillas de las lagunas sagradas del Ande. Por su cualidad «fresca» son
usadas como amuletos para prevenir contagios «cdlidos» (el poder de las
cosas «moras» es «cdlido»). Puestas en agua y bebida el agua, comuni-
can su virtud «fresca» equilibrando calenturas o excesos de «calor» en el
organismo. En la mesa ocupan la parte derecha de la misma. «Madri-
guero», 0 «primevero», se refiere a cosas y lugares no hechos o tocados
por el hombre y que son dotados del poder de los origenes, de los co-
mienzos del mundo. En algunos mitos huancabambinos el mundo surgi6
de las aguas de las lagunas junto con las plantas por el poder de los Incas
y del Sol (V. Cap. 6).

«Huacanque» / «huacanquis»: concreciones calizas de forma
esferoidal que se forman por el estilicidio del agua que gotea de una
pefia en la puna de Huancabamba, en localidad Huancacarpa, no lejos de
grandes ruinas arqueoldgicas. La misma agua se llama «del guayanche»
y ambas, piedrezuelas y agua, son usadas para operaciones de magia
amatoria, o «guayanche». Es interesante la supervivencia en el léxico lo-
cal de la forma quechua wagqganki y su paralela transformacién en
«guayanche» / «huayanche» (Cfr. Parte II, Cap. 4, 2).

«Mushcas» / «muchcas», o «piedras calientes»: cantos rodados pro-
cedentes del cauce de rios o arroyos. Son [lamados «calientes» porque
proceden de los célidos valles interandinos pero su cualidad es «fresca»
por su relacién con el agua de la que son consideradas hijas. Se usan en
las operaciones de «limpias» para «descontagiar» el paciente. En este rito
se manifiesta una vez més la dindmica del re-equilibrio de los excesos de
«calor» o de «frio» por medio del empleo de cosas de cualidad opuesta a
la manifestada por el desequilibrio. En el caso mencionado las «mush-
cas» neutralizan los «contagios» siendo estos «cdlidos». Uno de mis
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obreros en la excavacién del Templo de los Jaguares de Mitupampa
(Huancabamba) acusé malestares que el maestro Culquicondor atribuy6 a
los contagios de la huaca. El mismo Culquicondor prescribi¢ de limpiar
el obrero con una de las «mushcas» que se encontraban en una capa ar-
queoldgica asociadas como ofrendas a uno de los altares. Por lo que se
refiere al origen del nombre, deriva del quechua muchka «piedra de mo-
ler». El empleo prehispdnico de estos cantos rodados en la Sierra piurana
ha sido documentado por mis excavaciones no s6lo en Mitupampa sino
en la necrépolis de un curaca de los Ayahuacas (Polia 1995b) donde, en
el drea oriental de la misma necrépolis, junto a vasijas cerdmicas para la
preparacion de la chicha de ofrenda, encontré tres monticulos o apachitas
de estos cantos rodados dejados como ofrenda dentro de un contexto
simbélico general relacionado con las aguas y las lluvias.

«Tutapures» e «huandures»: estos dos son nombre de dos clases de
espiritus (v. Cap. 7) y también de dos tipos de piedras relacionadas, evi-
dentemente, con la funcién de aquellos espiritus que es cuidar el ganado.
Tratase de piedras naturales que, por ciertas puntas o esquinas, sugieren
la forma de cuernos bovinos o la forma del animal. Estas piedras son
consideradas soportes de aquellos espiritus que se manifiestan para ate-
morizar a los abigeos.

«Piedras gentilefias»: piedras naturales procedentes de antiguas
tumbas, o ruinas, cuyo poder estd relacionado con los gentiles o incas.
Sirven para defenderse de los ataques de maleros y ocupan el lado iz-
quierdo de la mesa junto con los otros objetos e ingredientes «moros».

«Huacas curanderas»: piedras cuya forma sugiere el «sexo» de las
mismas y la subsecuente relacién con un espiritu masculino o femenino.
En esta categorfa entran las piedras falomorfas y las piedras que presen-
ten agujeros u horadadas (femeninas).

«Coipas»: piedras de color oscuro o negro usadas para «escurecer
la vista» de los «contrarios». «Coipar» significa «defenderse cegando el
enemigo con las piedras coipas». Estas piedras son usadas por los curan-
deros y por los maleros con el mismo objeto. El nombre deriva del
quechua guypa que se refiere a una piedra pesada y de forma redonda en
cuyo hueco central pasaba un palo de madera formando una especie de
azada para romper terrones.
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«Piedras bezares», o «illas»: tratase de concreciones esferoidales
encontradas en el estémago de los rumiantes. El vocablo castellano bezar
deriva, por medio del drabe, del persa bezoar. Estos enterolitos son usa-
dos para propiciar suerte a los ganaderos y favorecer médgicamente la re-
produccién de los animales. Estos enterolitos reciben ofrendas de perfu-
mes y son ritualmente bafiados en las aguas de las lagunas, especialmente
de aquellas cuya funcién es propiciar la fecundidad, el amor y la repro-
duccién, como es el caso de la Laguna de la Cebada de Ayabaca donde
asisti al bafio ritual de los bezares.

El uso médgico de enterolitos (de las llamas y auquénidos) es
prehispdnico y estd documentado por varias fuentes. Aqui relato las prin-
cipales: Cristébal de Albérnoz (1570-75) escribe: «Y ansimismo en los
ganados de la tierra que llaman llamas, se hallan unas piedras que noso-
tros llamamos besares, que en alguna(s) dellas hay piedras de grandor y
pesso; a éstas las han guardado y guardan donde hay ganados de la tierra
y las mochan // y con mucha reverencia llamdndolas illas Ilamas. He
hallddolas en muchas provincias donde tienen ganados y hécholas que-
mar, porque usan de muchas supresticiones con ellas y crehen que,
mochando a esta piedra, ninguna oveja abortard, ni subgederd mal a nin-
guno de sus ganados ni le dard carache, que es un género de sarna que le
da ala ganado de la tierra. Y después que nosotros hacemos caso dellas,
las guardan, y mds las grandes que las pequefias...» (Duviols 1967:18).

Un documento inédito, una carta del 28 de enero de 1582, en italia-
no, testimonia el culto a una pietra bezar en una zona de selva
conlindante con la regién del Cuzco con el «Reyno di Paytiti»: «Il detto
P. Andrea Lopez [Rector del Colegio de la Compaiifa de Jesis en el
Cuzco] hauendo scoperto nella detta India del Perd certi Indiani saluatici,
cioe nella fede, li quali ancora non erano battezati, né manco haueuano
riceuuto la legge Christiana, il detto P. Andrea li comincio a insegnare la
legge Christiana, et occupandosi in questi essercitij discoperse il Dio, che
loro adorauano, ch’era vna grande Pietra bazzarra di grandezza d’un
melone, di peso di sissanta, et sett’oncie sopra la qual pietra
abbruciarono 1’incenso per forma di sacrificare al lor Iddio, ch’era
I’istessa pietra; Domandando il P. Andrea quanto tempo haueuano hauuto
questo Dio della pietra bizarra, risposerto che poco tempo auanti, poco
pilt 0 manco d’un’Anno. Dimandandogli il detto P. Andrea, che Dio pri-
ma haueuano, gli risposero la Luna. Dimandando il detto P. Andrea
perche lasciarono la Luna et pigliorono per Dio la pietra bizzarra,
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risposero, che la causa che haueuano pigliato per Dio la pietra bazzarra
era per li miracoli continoi, che la pietra facea in sanar quelle infermita,
che aveuano per incurabili [...] Cosi ogni volta che sacrificauano alla
pietra per Dio gli tagliauano un pezzo per dare agli amalati et infermi
delle infirmita incurabili, con la qual pietra sanauano» [traducci6n: «Di-
cho P. Andrea Lépez habiendo descubierto en dicha India del Pert cier-
tos Indios salvajes, eso es en la fe, que todavia no habfan sido bautiza-
dos, ni habfan recibido la ley cristiana, dicho P. Andrea empez6 a ense-
flarles la ley cristiana, y ocupdndose en estas tareas descubrid el dios que
ellos adoraban, que era una gran piedra bezar del tamafio de un meldn,
del peso de 67 onzas encima de la cual quemaban incienso que era su
manera de sacrificar a su dios, que era la misma piedra. Habiéndoles pre-
guntado el P. Andrea desde hace cudnto tenfan este dios de la piedra
bezar, respondieron que hace poco mds o menos de un aiio.
Preguntddoles dicho P. Andrea qué dios tenfan antes, le respondieron la
Luna. Preguntddoles dicho P. Andrea por qué habfan dejado la Luna y
habian tomado por Dios la piedra bezar, contestaron que la causa por la
que habfan tomado por dios a la piedra bezar era por los milagros
continuos que la piedra hacfa curando las enfermedades que ellos juzga-
ban incurables [...] Asf cada vez que sacrificaban a la piedra [que tenian]
por dios, le cortaban un pedazo y se lo daban a los pacientes y enfermos
de enfermedades incurables que con aquella piedra se curaban»]. (ARSI,
Perti 19, Peruana Historia I, fol. 40).

Arriaga (1621) escribe: «Por conopas suelen tener algunas piedras
bezares que los indios llaman Quicu, y en esta visita se han hallado algu-
nas manchadas con la sangre de los sacrificios» (Arriaga 1968:204).

Cobo (1653) habla largamente de estas piedras: «La piedra bezar
estd compuesta de unas escamas o costras como ciscaras de bellotas,
unas sobre otras, de las cuales la primera es muy lisa y lustrosa.
Hallanse estas piedras de diferente tamaifio, desde tan pequefias como
garbanzos hasta de la grandeza de un huevo de gallina; y algunas (aun-
que raras) tan grandes como el pufio y de una libra y mds de peso. La fi-
gura que tienen es muy varia; porque unas son redondas; otras, ovadas y
chatas, y de tan diferentes formas como son las guijas de los rios. Asi-
mismo se diferencian en el color; hallanse unas negras, otras pardas,
blanquecinas, cenicientas, rubias como doradas, de color aceitunado més
y menos oscuro, y berenjenadas; y de todas son tenidas por mejores y
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mds perfectas las que son de color aceitunado o de color de berenjena no
bien madura. En estas Indias Occidentales, y sefialadamente en el Perd,
donde hay mayor copia de estas piedras, se crian en el buche de tres es-
pecies de animales que todos rumian; conviene a saber: de vicufias, vena-
dos y llamas o carneros de la tierra. Las piedras que crian las vicufias son
de mayor estimacién [...] Si bien es verdad que no en todos los animales
de cada una de estas especies se hallan siempre piedras bezares, porque
acontece a veces de ciento que se matan no tenerlas mds que uno o dos
dellos [...] sirven a todos los antidotos contra veneno, asi de picaduras de
viboras como de otros animales, y contra el tabardillo y landres. Sirve
también contra toda melancolia y pasiones del corazén y para toda calen-
tura pestilencial, y sus polvos se echan en epitimas cordiales [...] Llaman
los indios del Perd a la piedra bezar, illa, con la cual tenian en su
gentilidad algunas supersticiones, de las cuales era una traerlas siempre
consigo, para hacerse ricos.» (Cobo 1964:129-131).

«Diamantes», «cristales»: el término de «diamante» o «cristal» se
aplica especialmente a los cristales de cuarzo importantes, por sus mis-
mas caracteristicas, en relacién con la «claridad» y la «transparencia» de
la visién. Ocupan el centro de la mesa. Entre los cristales mds usados,
después del cuarzo, hay que mencionar la calcopirita. Es significativo no-
tar que en las excavaciones de dos necrépolis pertenecientes a la cultura
Ayahuaca, un grupo étnico de los Guayacundos (Polia 1995b) se encon-
traron cristales de cuarzo dejados como ofrendas encima de las tumbas
(en San Bartolo de los Olleros) o cerca del difunto (tumba T6 de la ne-
crépolis sefiorial de Olleros Ahuayco) y se encontré calcopirita cortada y
alisada en forma de espejo en dos tumbas de personajes principales: el
curaca (tumba T1) y un guerrero (tumba T7). Asi mismo se encontraron
conjuntos de pequefias piedras de varios colores y formas en el ajuar del
curaca, del guerrero de la tumba T7 y del difunto de la tumba T6 que,
por el ajuar, parece haber sido un shamdn. En éstas dos tltimas se encon-
traron también cristales de cuarzo.

3.5. Objetos arqueoldgicos, o «artes gentilefios»

Los objetos arqueoldgicos tienen el poder de defender al curandero
y de contratacar a sus enemigos. Esta propiedad deriva de su procedencia
de ruinas o tumbas de los antiguos «ingas» y «gentiles» y su funcién se
enmarca dentro del combate ritual por cuyo medio el shamén obtiene la
curacién de sus pacientes. Ocupan la parte izquierda de la mesa, llamada
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«mora» 0 «gentilefia» y también «curandera». No hay mesa curanderil en
la Sierra piurana que no presente, en su repertorio, los «artes gentilefios».
Ciertos maestros -y la mayoria de los mds viejos- distinguen entre «ar-
tes» de los «ingas» y de los «gentiles» siendo positivo el poder de los
primeros y negativo el de los segundos. Inclusive asocian los objetos de
gentiles a los maleros y a sus précticas. En el capitulo dedicado a los mi-
tos se ha tratado este aspecto.

Armas: las armas precolombinas de distinto tipo son las mds busca-
das. Entre ellas las picas de cobre; las porras liticas o de cobre; las ha-
chas de distintas formas. Entre las porras, las de forma redonda son lla-
madas «remolinos», pero también las hay de forma ovalada con o sin
hueco central, de forma cuadrada, de forma estrellada. Las armas, ade-
més de defender a la mesa y a los participantes a las ceremonias, son
usadas para restregar el cuerpo de los enfermos en las ceremonias de «lim-
pias». La hachas de piedra pueden ser usadas también puestas en una jarra
de agua, o raspado un poco de polvo de ellas en el agua y tomdndola.

«Illas»: se da este nombre a pequefias figurillas de piedra, o cobre,
que representan animales que se consideran dotadas de poder benéfico
para el ganado. En la zona de Angosturas (Huancabamba) he documenta-
do la costumbre de echar polvo raspado de «illas» en la chicha para curar
las disenterias y la de ponerlas bajo de la almohada para poder sofiar con
el lugar de antiguos entierros. A veces, como ocurre también entre los
Aymaras, las «illas» son enterradas en los corrales para propiciar la re-
produccién del ganado.

«Huacos»: en el campo de la defensa mdagica deriva su poder y su
funcién de la figura que en ellos estd representada («rey», «reina»,
«leén», «céndor», «culebra», etc.). A veces se usa soplar en uno de los
picos de ciertos ceramios (especialmente los de la cultura de Vicis y
Chimu) para obtener un especie de silbido o de zumbido al que se le
considera «la voz del gentil». En Hualcuy (Ayabaca) he documentado la
cura de la «shucadura» por medio de un rito efectuado poniendo al fuego
un tiesto antiguo hasta calentarlo y dejando caer en €l algunas gotas de la
sangre del enfermo mientras con la misma se escribia en su frente el
nombre «kxADANEVA».

«Piedras del corazén», o «serruchitos»: puntas microliticas de anti-
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guos cazadores empleadas en la magia amatoria a causa de su forma que
recuerda lejanamente la del corazén.

3.6. Sonajas: cascabeles y «chunganas»

Son instrumentos tradicionales siempre presentes en el ajuar del cu-
randero: sirven para acompaiiar ritmando la recitacién de férmulas canta-
das. Los cascabeles ordinariamente son de cobre mientras la forma tradi-
cional de la «chungana» consiste en una calabacilla redonda asegurada a
un mango de madera con semillas o piedrecitas en el interior. Las
excavaciones arqueolégicas han proporcionado sonajas hechas de arcilla
y de metal. La excavaci6én de la tumba de un curaca de los Ayahuacas ha
restituido campanillas de cobre de forma cénica que antafio estaban ase-
guradas a un mango de madera (Polia 1995b). El nombre actual de la so-
naja shamdnica es «chungana», o «chunguna». La palabra parece derivar
del quechua chunka que, ademés del nimero «diez», al plural chunkuna
significa «bolas para jugar».

|
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A veces, las «chunganas» son metdlicas, de cobre o lat6n y su soni-
do puede ser de timbre «claro» o «sordo» diferenciando la funcién de la
sonaja pues la «chungana» de timbre «sordo» se usa en las operaciones
de defensa y todas aquellas en que se emplea la parte izquierda de la
mesa; la de timbre «claro» se usa para operaciones de florecimiento en la
parte derecha de la mesa. Al interior de la sonaja ciertos curanderos po-
nen unas piedrezuelas de las lagunas («piedras madrigueras»).

Se consideran muy poderosas las sonajas encontradas en las tumbas
precolombinas y se atribuyen a los antiguos «maestros gentiles» cuyo po-
der, como claramente subrayan los mitos recogidos, era incomparable-
mente mayor del poder de los maestros de hoy.

Son usadas también campanillas de sonido agudo -las mds aprecia-
das son de plata- que sirven para «despertar los encantos». A diferencia
de la «chungana» que ritma el canto ritual, con las campanillas se produ-
ce una serie de repiques veloces alrededor de la mesa o de los objetos
cuyo poder se quiere «despertar» mientras el curandero recita formulas
no cantadas. La/s campanilla/s entra/n en funcién al amanecer. para
acompaiiar la recitacién de férmulas de propiciacion.

Los cascabeles son sonajas metdlicas, del mismo tipo que se usa
para engalanar a los caballos de paso, formadas por una esfera vacia con
un corte y una bolita de metal al interior. Varias de estas sonajas son jun-
tadas por medio de cintas para formar un racimo que el shamén agita en
una o en las dos manos mientras recita las férmulas rituales. EI uso de un
tipo parecido de cascabel estd documentado en las culturas precolombi-
nas: entre los Moches el cascabel -de cobre o cobre dorado- tenia a me-
nudo la forma de la cabeza de una lechuza.

3.7. Colonias y perfumes

Son ingredientes imprescindibles en todo tipo de ofrenda y rito. Los
curanderos distinguen netamente entre colonias preparadas industrialmen-
te y perfumes obtenidos pulverizando semillas fragrantes y afiadiendo el
polvo a un liquido como la chicha, o el aguardiente, o el vino. EI hecho
de ser natural o industrial diferencia netamente el empleo ritual de los
perfumes. Hablando de la estructura de la mesa, en el préximo capitulo,
volveré sobre esta diferenciacién que se explica dentro de un marco
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dualista donde lo natural y no-cultivado se opone a lo artificial y cultiva-
do y opone funcionalmente la parte izquierda,0 «mora», de la mesa a la
parte derecha donde se ubican todas las colonias industriales.

Innumerables veces pregunté a lo largo de toda la Sierra del Norte
por qué debfan usarse semillas tan raras y costosas como el «ishpingo» y
siempre obtuve las mismas respuestas: porque asi hacian los Ingas; por-
que los encantos «moros» gustan de perfumes «moros».

Las colonias industriales, especialmente el Agua Florida, son muy
usadas hasta para las ofrendas al sanpedro, a las huacas, a los lugares po-
derosos por ser féciles de encontrar y relativamente baratas. Lo cierto es,
sin embargo, que pudiendo escoger el curandero prefiere siempre usar en
estos casos las semillas «montaifiesas». La cosa es distinta para las opera-
ciones de propiciacién ejecutadas al amanecer -los «florecimientos»- que
requieren de colonias industriales finas y posiblemente costosas pero no
de las igualmente costosas «montafiesas».

Las «montafiesas», o «montafieses» derivan el nombre de «monta-
fla»: la Selva amazdnica de donde las preciosas semillas son traidas sien-
do vendidas o intercambiadas por los Aguarunas (grupo lingiifstico
jibaro) que viven entre Bagua y el Pongo de Manseriche (Cerros
Campanquiz). La mezcla, las proporciones y también el nimero de las
especies varia de curandero a curandero, sin embargo las que entran en la
composicién ordinaria de los perfumes de ofrenda son:

«ishpingo», clasificado como Ocotea Jelskii (lauraceae) en el Herbario
del Museo De Ciencias Naturales de Lima

«ashango», identificado por Friedberg (1962:357) como una Mirticea
perteneciente a las Eugeninae

«carhuapucho» (no identif.)

«bejuco de la montafia» (no identif.)

«jamalonga» / «jabalonga»: Tevetia, alucinégena (Dobkin 1979) o las se-
millas de Strichnos de las Locantaceae (Faust 1986:96)

«cedrén»: Simaba cedrén Planch

«amala»: (no identif.)

«nuez moscada» (Myristica fragrans)

El curandero Celso Avendafio pulveriza las semillas en un mortero
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de piedra y afade los polvos a «chicha de jora», una variedad muy alco-
hélica obtenida del maiz germinado. Métodos parecidos son usados por
los curanderos de la Sierra quienes usan ofrendar las «montafiesas» a to-
dos los lugares que real o supuestamente tengan relacién con los «Ingas»
o los «gentiles».

El uso ritual de algunas de las mencionadas especies vegetales es
antiguo. Por lo que concierne el «ishpingo», en quechua ishpinku, Polo
de Ondegardo (1559) en la «/nstrvcion» brinda la siguiente noticia: «Del
espinco que es vn olor que vsan los Indios [...] suelen hazer diuersas su-
persticiones» (Polo de Ondegardo 1906:200). Murta (1590) repite casi a
la letra al licenciado Polo (Murtia 1987:441). Guamén Poma de Ayala
(1618) habla del yspinco como de la algalia de los Incas usada para
sahumerios y como perfume (Guaman Poma 1987:336). Arriaga (1621)
documenta el uso de espingo, mezclado a una variedad muy fuerte y es-
pesa de chicha, en la Costa de Chancay hacia el Sur: «En los llanos des-
de Chancay abajo la chicha que ofrecen a las huacas se llama yale, y se
hace de zora mezclada con maiz mascado y la echan polvos de espingo:
hécenla muy fuerte y espesa, y después de haber echado sobre la huaca
lo que les parece, beben la demds los hechiceros, y les vuelve como lo-
cos.» (Arriaga 1968:209).

Prosigue el mismo autor: «Espingo es una frutilla seca, al modo de
unas almendras redondillas, de muy vehemente olor, aunque no muy bue-
no. Traenle de los Chechapoyas; dicen que es muy medicinal para dolo-
res de estémago, y cdmaras de sangre y otras enfermedades tomado en
polvo, y lo compran muy caro. Y se solia vender para este efecto. Y en
Jaén de Bracamoros pagaban, no ha muchos afios, los indios su tributo en
espingo. Y el sefior arzobispo pasado prohibié so pena de excomunién,
que no se vendiese a los indios, porque supo que era ordinaria ofrenda
para las huacas, especialmente en los 1lanos, que no hay quien no tenga
espingo, teniendo conopa, de todos cuantos se han visitado.» (Idem:
210).

Cobo (1653) menciona dos variedades de espingo, una planta y un
arbol: «Esta es una yerba olorosa y tan parecida al trébol, que sin duda es
especie suya; su hoja y flores son como las del trébol, salvo que no se le-
vanta de la tierra y tienen unas espinillas redondas como ruedecillas. Es
caliente y himeda esta yerba, y della hacen los indios una pasta de que
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forman unas cuentas negras muy olorosas, que, ensartadas, las suelen
traer al cuello. Los polvos desta yerba, mezclados con polvos de incienso
y dados en vino, hacen no sentir los tormentos por rigurosos que sean.
Afirman los indios que su pasta hecha con salvia y resina de molle
[Schinus molle], puesta sobre el ombligo, hace fecundas las mujeres esté-
riles; y que trayendo consigo las dichas cuentas, van seguros de las vibo-
ras y animales ponzofiosos.» (Cobo 1964, 1:195).

«Los indios gentiles de las provincias de los Andes, en el Perd, sue-
len sacar a los pueblos de su frontera unas vainillas como algarrobas, de
color leonado oscuro, cuya sustancia, cuajada, es como sangre de drago,
aunque reluciente y tirante a negra, y de suave y profundo olor. Produce
estas vainas un drbol que nace en aquella tierra, llamado espingo. Sacan
los indios bérbaros estas vainas como cosa preciosa, para rescatar con
ella cuchillos, tijeras y otras menudencias, que ellos precian mucho; lo
cual alcanzan con facilidad de los espafioles, por ser tenidas por muy me-
dicinales estas vainas...» (idem:272).

También en el «Vocabvlario» de Diego Gonzélez Holguin el
yspincu es «Trebol yerua y otro arbol que echa frutilla como de molle»
(1989:371).

El espince ha sido identificado por Schultes como una Quararibea
de la familia de las Bombacaeae y por Cuatrecasas con una especie total-
mente distinta: el Gnaphalium dysodes Spreng. Esta tltima identificacién
habia sido hecha examinando ejemplares traidos de Cajamarca y es muy
probable que se tratase de otra planta (Wassen 1979:59-61). En la Cordi-
llera septentrional existe una planta olorosa llamada «ishpingo del cam-
po», he documentado su existencia en Mitupampa, Huancabamba, pero
no ha sido aun llevada a cabo la identificacién botdnica. Lo cierto es que
el mencionado «ishpingo del campo» no tiene valor ritual pues no entra
en la preparacién de las ofrendas tradicionales que emplean las semillas
de «ishpingo» de la Selva. Es mds: todos los maestros por mi entrevista-
dos concuerdan en que el «ishpingo» de la Selva no es una hierba sino
un 4rbol.

Por lo que se refiere al «ashango», Wassen (1979:59) sugiere la
pertenencia a la familia de las Rubiaceae.
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Todas las «montafiesas» son de cualidad «cdlida» y se ubican, en la
mesa en el «campo» izquierdo.

Colonias de fabricacién industrial: tratase normalmente de coloniag
de fabricacién nacional fécilmente reperibles en las boticas y mercados
de la Sierra. Las més usadas son el Agua Florida y el Agua Cananga (de-
rivada del Agua de Kanazawa japonesa). Las otras marcas mas comunes
son: Pompeya; Ramillete de Novia; Heno del Campo; Tabd; Jazmin y,
hace unos afios, se encuentra una colonia peruana llamada Diosa de las
Huaringas. ;Cudl es el criterio que hace escoger estas colonias? La cali-
dad del perfume, sin duda, por lo que se refiere a fragrancia; el precio de
la colonia (de acuerdo a la ecuacién mds caro = mds fino) y, por dltimo,
el nombre. El de «Agua Florida», p. ej., sugiere una relacién mégica con
«florecer» que en el 1éxico curanderil significa «prosperar la fortuna y la
salud». Yo mismo he podido asistir al nacimiento del uso ritual de una
colonia: habia traido de Piura una botella de Agua Velva. El curandero
Avendaiio -que no conocia esta colonia- la puso en su mesa usdndola
como ofrenda para hallar las cosas perdidas y juntar parejas en las opera-
ciones de magia amatoria. La identificacién de la funcién del nuevo per-
fume ha sido dictada por el nombre que sugiere la idea de «volver»: en
las férmulas aquel curandero cantaba «Te pago con Agua Velva para que
vuelvas». El mismo Avendafio no usaba el Agua Cananga porque su co-
lor rojo-pardo hace de esta colonia un ingrediente para «escurecer» la vi-
sién. Por la misma razén varios maestros no la usan en las ofrendas al
sanpedro, por temor que «corte» su virtud.

Todos los maestros entrevistados por mi, afirman que los perfumes
sirven para atraer a los espiritus positivos (los «buenos encantos») y ale-
jar a los malos. Desde luego, mds alta es la calidad del perfume y mds
alto su precio, mds efectivo es su poder y mds seguro el efecto del rito.
No sélo esto sino los espiritus més poderosos son los que aceptan ofren-
das mds costosas y finas y rechazan las otras. Los perfumes, de acuerdo
a su calidad, son clasificados de acuerdo a nimeros convencionales que
expresan su valor mdgico: perfumes «de a mil» de a cien mil», «de un
millén de cuentas». Si el «contrario» -el envidioso, el enemigo el malero-
utiliza un perfume «de a cien mil», hay que utilizar un perfume superior.
Y como no siempre se sabe qué clase de perfume utilizan los contrarios,
es buena costumbre emplear en la mesa perfumes finos, posiblemente
importados. Los espiritus son codiciosos y dvidos de regalos. El maestro
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Culquicondor decia que son «interesados» y pueden traicionar el mismo
curandero si sus enemigos los «compran» con «pagos» m4s preciosos.

Ademds de las ofrendas, o «pagos», los perfumes son utilizados
para la preparacién de «seguros» o «ajustes»: compuestos de hierbas usa-
dos como talismanes. A veces algunos maestros acostumbran afiadir unas
pocas gotas de Agua Florida al agua donde hierve el sanpedro. El uso de
Agua Florida y Agua Cananga estd documentado en Trujillo por Sharon
(1972:126).

La forma tradicional de rociar los perfumes es poniéndose en la
boca cierta cantidad de ellos y sopldndolos con fuerza. Esta forma de es-
cupir las ofrendas se llama «fogueo».

3.8. Bebidas

Agua: el agua de las lagunas cordilleranas se utiliza en los rituales
y se toma como «remedio» por sus poderes terapéuticos. Se afiade a los
perfumes en la composicién de «seguros» y, tal vez, al alcohol y al taba-
co para «singar». De acuerdo a ciertos maestros, para las «singadas»
propiciatorias con tabaco dulce -0 cultivado- no se usa alcohol sino agua
de las lagunas, miel y gaseosas: ingredientes todos de cualidad «fresca».

En lo que concierne la sacralidad de la que estd cargada el agua de
las lagunas, bastard un solo ejemplo: en el transcurso de una «mesada»
con Néstor Herrera de San Antonio, Huancabamba, éste pidi6 al parroco
de Chulucanas, que se encontraba presente en las ceremonias, que prepa-
rara un poco de agua bendita. El parroco tomé uno de los «porongos» de
agua que se encontraban alli y el maestro le indicé otro diciendo que el
agua de aquel «porongo» no necesitaba ser bendita por ser de la Laguna
Huarinja que «ya estd bendita por Dios». La otra agua, en cambio, era de
la acequia.

La expresién de Néstor tiene un doble sentido: es verdad que el
agua de la Gran Huarinja, o Laguna Negra, estd «bendita». Pero, ;por
quién? Los mitos de origen no mencionan a Dios y tampoco lo excluyen
pero cuentan que han sido los Ingas Reyes quienes otorgaron a las aguas
su poder y por eso las lagunas son poderosas. La figura de la Virgen del
Carmen estd asociada idealmente a la Huarinja, y con ella estd presente
el favor divino sobre quienes usen de aquellas aguas «con buenas inten-
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ciones». Alli se encuentra una piedra cubierta de blancos liquenes que es
considerada la figura de la Virgen y estd en alto, en las laderas del Cerro
Negro. Pero, mds abajo, hay dos piedras identificadas con Manco Cdpac
y Mama Ocllo. Dios estd presente en todo lado y todo acontece con su
permiso, también acontece que los «encantos» puedan actuar en el bien y
en el mal. Sin embargo, el poder a la Laguna Negra, que ha sido creada
por Dios, se lo dieron los Ingas Reyes con el permiso de Dios. Entonces,
su poder es «moro». El uso de rituales cristianos alteraria su naturaleza,
como cuando se echa agua bendita a una huaca ésta se vuelve inactiva,
ya no hace dafio. Y ya no cura. Cesa simplemente de ser huaca porque
ya no es «mora». El maestro Néstor, con su sabia aclaracién, evita de in-
vadir el campo reservado al ministro de Dios pero, al mismo tiempo, evi-
ta que éste intervenga en su propio campo de accién, el del curandero
cuyo oficio es el manejo de los poderes del mundo mitico ancestral.

El agua de manantial entra en la composicién del «arranque» junto
con una variedad de ingredientes «frescos», para cortar el efecto del
sanpedro al final de las ceremonias. He documentado entre los maestros
mds ancianos la costumbre de recoger agua de la fuente antes de las pri-
meras luces del dia. A esta costumbre subyace una idea que no es sélo
andina, se encuentra, por ejemplo, entre los Mayas de Yucatdn quienes,
para sus ritos, recogfan «agua Virgen» que nunca habia visto la luz del
sol, en la oscuridad de los cenotes sagrados o del chultin, la cisterna
subterrdnea. El agua es elemento femenino, es la esencia misma de la
Tierra. Para producir vida debe juntarse al poder fecundante del Sol,
como la hembra debe juntarse con el varén para engendrar. Pero si se
quiere usar del elemento agua en todo su poder, en su «virginidad», hay
que recogerla antes del cotidiano conubio con el Vardn celeste, el Sol.
Cuando brota a oscuras de la tierra es cuando su energia y «frescura» es-
tdn aun intactas.

Asociada a la mujer, a la luna, a la lluvia, a las conchas, al sub-
suelo y a la purificacidn, el agua es «fresca». Por eso el tabu que prohibe
ofrecer a las lagunas cosas de cualidad «cdlida» como el aji, la sal, el ajo.
Las ofrendas tradicionales a las aguas son de cosas «frescas» y «dulzu-
ras»: el maiz blanco, los perfumes «dulces», el talco perfumado, las li-
mas, las rosas y las flores blancas. Entre los metales se les ofrece la pla-
ta, tradicionalmente asociada a la luna como el oro lo es al sol. En la
mesa, el agua de las lagunas se encuentra en la parte izquierda junto con
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las cosas «moras», la de manantial a la derecha, junto con las cosas
«frescas».

Ya se ha sefialado el uso del agua de las pefias de Huancacarpa, lla-
mada «agua del guayanche» en las pricticas de magia amatoria y en la
preparacion de talismanes. El prestigio de este manantial que brota entre
rocas inhéspitas en la puna de Huancabamba, se debe a la presencia en el
lugar de grandes ruinas que confieren a esta zona el poder de las cosas
«moras». Existen en la Sierra otros manantiales de reconocido poder: el
Agua de la Virgen, en S. Juan de Cachaco, fuente termal; el Agua del
Buen Querer; el Agua del Jardin de las Virgenes; el Agua de la Virgen
del Carmen en Zapalache, prov. de Huancabamba.

Alcohol de cafia: existen dos tipos de alcohol destilado de la cafa
de azicar: la «primera» y el «cafiazo». La «primera» es de mejor calidad,
es el destilado seleccionado y se le llama también «chaquira» en relacién
a las gotitas que caen del alambique y a la serie de pequeifias burbujas
que asumen la forma de un collar a la superficie del alcohol agitando la
botella. El «cafiazo» es el ron mds corriente, el de mds largo consumo.
Para las ofrendas importantes se usa la «primera». Con alcohol de cafia y
canela, afladiéndole agua y azicar y dejdndolo hervir, se prepara una be-
bida caliente llamada «canelazo» o «chicha del sol» que se usa también
para ofrendas a los antepasados. He visto usarla en el Cerro de Aypate.
El uso de alcohol de caifia, y de sus derivados, se ha parcialmente susti-
tuido, en el Ande del Norte, a la tradicional chicha, ingrediente indispen-
sable en las ofrendas en tiempos precolombinos. (Sobre el uso ritual de
la chicha en el mundo andino v. Cavero 1986, especialmente pp. 38-59 y
135-181).

El alcohol de cafia se usa para la preparacién del tabaco en las
«singadas» pues el contenido de alcohol etilico presente en el aguardiente
permite una més rdpida y eficaz extraccién y solucién alcohdlica de los
principios activos de la planta.

El alcohol es utilizado también como defensa del shamén en contra
de sus enemigos en un rito mégico simpatético: sopldndolo con fuerza
hacia la direccién del «contrario» se obtiene el mismo efecto que si se le
soplara en los ojos, se «oscurece la vista» del adversario. Con la misma
finalidad de defenderse se usa el alcool sopldndolo hacia los espiritus
hostiles para embriagarlos y volverlos inofensivos. La lucha mitica del
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maestro Culquicondor con el espiritu de un cerro, relatada hablando del
«susto», es ejemplar. (V. Cap. 13).

Vino: se usa el vino blanco, preferiblemente dulce, para ofrendas a
la mesa: Vino Sauternes (un producto nacional). El vino blanco ocupa la
parte derecha de la mesa.

Gaseosas: son de cualidad «fresca», se utiliza especialmente la Cola
roja, o Cola Inglesa para singadas de tabaco dulce y, a veces, para prepa-
rar el «arranque». Las gaseosas se ubican en la parte derecha de la mesa.

3.9. Alimentos

Los alimentos mds utilizados son las mieles, el azdcar blanca (en el
habla nortefia el aziicar es de género femenino) el maiz, la cafia de azi-
car, las limas (Citrus limetta Risso).

Miel: se utiliza la miel natural extraida de panales de abejas salva-
jes, llamada «miel de palo», o la miel producida por un mosco pequefio
en panales subterrdneos y profundos -de muy dificil extraccién- llamada
«miel de tierra». Esta miel es muy apreciada para los dolores de estéma-
go. La miel es muy usada para las ofrendas que sirven a «endulzar» a los
encantos; es ingrediente indispensable en las ofrendas a las aguas y a los
«artes» de la mesa. La miel de palo es de cualidad «fresca», la miel de
tierra es «célida» (V. Parte II, Cap. 5, 4.3).

Azicar: se emplea dnicamente el aziicar blanca de preparacién in-
dustrial sea para las ofrendas, sea en la preparacién del arranque. Es de
cualidad «fresca» y se ubica a la derecha en la mesa.

Maiz: el maiz, especialmente la variedad blanca, molido en harina
es muy usado en las ofrendas y también en la preparacién del «arran-
que». Es de cualidad «fresca». Su empleo en las ofrendas es muy antiguo
y universalmente documentado en las fuentes espafiolas. Serd suficiente
citar algunas: «A resultado de esta yndemoniada ynstruccién [el Taqui
Onkoy], que todavia ay algunos yndios e yndias hechiceros, aunque en
poca cantidad, que quando algin Yndio o yndia estd enferma los
llamavan para que los curen, y les digan si an de vivir o morir, dicho lo
qual mandan al enfermo que le traygan maiz blanco que llaman
paracaygara...» (Molina 1989:132). «Los indios de los llanos que reve-
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renciaban y adoraban la mar, para que estuviese siempre mansa y no se
embraveciese contra ellos, y les diese mucha abundancia de pescado, y
con esto le echaban harina de maiz blanco...» (Murda 1987:428). Arriaga
documenta el uso de maiz blanco molido usado para refregar la cabeza
de los que se «confesaban» antes de lavarlos ritualmente (Arriaga
1968:212); el maiz blanco estaba permitido en los ayunos rituales
(idem:216); «Cuando estdn enfermos, los hechiceros les mandan echar
maiz blanco en el camino real para que los pasajeros se lleven la enfer-
medad» (idem:226) debe tratarse del maiz con que habia sido frotado el
cuerpo del enfermo; «Cuando quieren sembrar hacen sacrificio a los
puquios y echan en ellos maiz blanco, y de alli lo vuelven a sacar al cabo
de algunos dias y los siembran, y dicen que con esto salen buenas las se-
menteras» (idem:226).

Gonzdlez Holguin (1608) relata el nombre quechua del maiz blan-
co, el mismo documentado por Cristébal de Molina del Cuzco: «Paracay
cara. Mayz blanco y tierno» (1989:279).

3.10. Animales

Actualmente el cuy (Cavia porcellus) es el tinico animal usado en
el curanderismo andino del Norte como animal diagnéstico. En ciertos ri-
tos de expulsion de las enfermedades se usa como ofrenda a las lagunas
y a los cerros: después de haber «transferido» el «contagio» en el animal
se le deja libre para que se lleve el «contagio» al bosque o en la laguna,
0 para que ésta «se lo coma».

3.11. Ingredientes o partes de animales

La grasa de la iguana y de la vibora «macanche», mezclados con
alcohol, curan -frotdndolos externamente- los reumatismos y los distur-
bios causados por exceso de «frio». Esto se debe a su cualidad «cdlida».
Las mismas grasas se usan para curar heridas dificiles de cicatrizar (Cfr.
Parte II, Cap. 2, 5.4.3).

La grasa del oso, del puma y del buitre -todas de cualidad «célida»-
entran en la composicién de una especie de triaca andina llamada
«pitima» (del castellano epitima cuya derivacién es del griego
epithumon). La grasa del oso, aplicada externamente, cura el dolor de
garganta (Samanga, Ayabaca) (Cfr. Parte II, Cap. 3, 2.2.1).

386



La grasa que recubre los intestinos de la gallina, «injundia», se usa,
mezclada con alcohol, en las frotaciones para curar dislocaciones. Es de
cualidad «célida».

La pata del puma se usa en la magia amatoria y en la negativa para
atrapar a la «sombra» de la victima. Puede ser usada también para defen-
sa del shamdn. El puma es animal de género «cdlido». Entre los Aymaras
la garra de puma (puma ampara) se encuentra a veces en las ofrendas y
estd relacionada con la buena suerte y la propiciacién de riquezas. (van
den Berg 1985:147) (Cfr. Parte II, Cap. 2, 7.3).

El pico del pdjaro «diostedé» (no identificado) y su corazén son
usados en la magia amatoria. En el Dpto. de Piura «Se le atribuye la vir-
tud de que desleido o raspado su pico, y aun su lengua en agua puesta en
infusion y bebida sana [...] el mal de corazén y el pasmo» (Lecuanda en
Valdizdn-Maldonado 1922:11,466).

Los huevos del colibri, o picaflor («quinde» del quechua genti) son
usados por las adolescentes de la Sierra «para tener senos bonitos» fro-
tdndose con ellos el pecho (v. Parte 2, Cap. 2, 2.1).

El corazén del afiaz, o zorrino (Mephitis furcata Wagner) comido
crudo sirve para defenderse de cualquier maleficio.

La ufias de la Gran Bestia, o Anta / Danta (Tapirus americanus L.)
son muy buscadas por su poder de alejar los «vientos malos». La raspa-
dura se usa para el mal del corazén. El prestigio mitico de este animal
salvaje, imposible de domesticar, morador de las selvas y de las punas
mds altas y frias, remonta a épocas lejanas. Diego Gonzdlez relata el
nombre quechua del animal: «Ahuara, La anta, animal grande»
(1989:18). En el quechua de Ayacucho es awara (Perroud-Chouvenc
1970:15). El Jesuita Anénimo relata sacrificios de Antas: «Anta es un
animal semejante a una vaca montesina sin cuernos, y a ésta también sa-
crificaban al dios de los animales.» (Anonimo 1968:154). «El mayor ani-
mal de los naturales de la tierra [...] es la anta [...] Suelen cazarla por
aprovecharse de sus pieles, de las cuales se hacen recios cueros y celadas
para la guerra; demds que su carne se come y es de buen gusto. La ufia
de su mano izquierda es buena para el mal de corazén. Llamase la anta,
en la lengua general del Perd, ahuara.» (Cobo 1964, I: 369)
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La «espada» del pez-espada se usa como defensa junto con las me-
jillas del tiburén.

No voy a tratar del uso terapéutico de sustancias de origen animal o
vegetal pues el argumento no estd previsto en la economia de esta obra y
merece un trato a parte. Lo que interesa notar es que todos los ingredien-
tes mencionados, antes de su uso, son puestos por el curandero en su mesa
pues cada ingrediente es de por si activo dentro de lo farmacol6gico pero en
la medicina tradicional el «poder» que cura (que es farmacol6gico y mégico
a la vez) debe ser oportunamente «despertado».

3.12. Imagenes religiosas catélicas

No hay mesa curanderil que no tenga, entre los objetos rituales,
imdgenes del repertorio cat6lico. Estas sirven para defender al curadero y
a sus pacientes. A parte las féormulas iniciales de invocacién cuyo objeto
es «pedir permiso a Dios para trabajar», las imdgenes sagradas en el de-
sarrollo de las ceremonias no reciben un culto particular. Pasemos en re-
sefia las imdgenes m4s cominmente usadas tomando en cuenta que en el
criterio de seleccién de las imdgenes por parte del curandero juega su de-
vocién personal al uno o al otro santo, el prestigio del santo local (el pa-
trono del pueblo), etc.

Crucifijo: estd tradicionalmente ubicado al centro de la mesa, frente
a la «espada mayor» y a la «chonta» principal y a espaldas de la cabeza
del sanpedro. A veces, aunque raramente, el curandero bendice al pacien-
te poniendo en su cabeza el crucifijo o apoyandolo en su pecho y espal-
das, especialmente cuando se trate de liberarlo de algin hechizo, o
«dafio». He documentado este uso (v. también Chiappe-Lemlij-Millones
1985:120ss.).

Cruz de Caravaca: el culto a esta Cruz milagrosa ha sido importado
de Espaiia, de Caravaca, Murcia. En la version andina se trata de una
cruz de hierro con dos brazos superpuestos (cruz griega) como en el ori-
ginal espafiol. Es muy usado un librito de devocién a la Cruz de
Caravaca titulado. «Tesoro de Milagros y Oraciones de la Cruz de
Caravaca de suma virtud y eficacia para curar toda clase de dolencias
como también un sinndmero de préicticas para librarse de hechizos y
encantamientos con bendiciones y exorcismos, etc.» (Ediciones Mercu-
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rio, Lima). Se encuentran en €l varias oraciones y «secretos» como la
«Oracion a San Roch, qu’ns guardi del célera»; «Curioso secreto mistico
para guardar el ganado»; «Oracién contra los rayos, piedras, huracén y
temporal, aunque sea por maleficio»; «Bendicién de casa nueva»; «Ora-
cién para librarse de los enemigos y la operacién que se debe hacer»;
Oraciones «Contra el mal de orina», «Contra el dolor de muelas» etc.;
«Exorcismos contra las lluvias», etc.

DIBUJO 7

Muy significativas desde la perspectiva etnogréfica son ciertas cru-
ces vendidas en los mercados por la fusién sincrética de elementos tradi-
cionales andinos. Damos el disefio de una de estas cruces de madera de
chonta con una explicacién de los objetos mégicos con que estd cargada:
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DIBUJO 8
Explicacién del disefio:

Cruz de madera de chonta negra

piedra imén

piedra madriguera

San Antonio cortado en piedra de Huamanga

huayruru (para amor y suerte)

cristales de cuarzo

cristal de calcopirita

cruz hecha con dos varillas de hierro imantado

cuticuti, fruto de un arbol de las Leguminosas en forma de espiral,
favorece los amores (en quechua y aymara el nombre significa
«vuelve-vuelve»).

SOL00. SO LY e Lk
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El uso del huayruru (Abrus praecatorius L.) se halla difundido en
todo el Ande peruano. Se trata de semillas de color rojo vivo y negro
usadas para propiciar suerte y prosperidad, para defensa contro las «envi-
dias» y también en prdcticas de magia negativa. A este fin en Cajamarca
estas semillas son fritas en manteca de cerdo para dafiar los ojos de los
enemigos (Valdizdn-Maldonado 1922, II: 203-204).

San Cipriano: la presencia de su imagen estd relacionada con el
prestigio mitico del brujo-Cipriano. Se halla muy difundido un «Libro de
San Cipriano», especie de mezcla sincrética de magia renacentista con
aportes del espiritismo y ocultismo contemporédneos cuyo titulo completo
es: «Libro de San Cipriano o sea la clavicula del hechicero. Escrito en
antiguos pergaminos hebreos, entregado por los espiritus al monje
aleman Jonds Sufurino. Contiene: la Clavicula de Salomén, Pactos, El
Gran Grimonio y el Pacto de la Sangre, Sortilegios, filtros y talismanes,
Como ganar la Loterfa, Como triunfar en amores, El Secreto de la Galli-
na Negra, Oracién de Santa Elena y Santa Barbara, Verdadero Libro de
Hechiceria» (Ediciones Mercurio, Lima). Este libro, a veces, se encuentra
en la mesa cerca de la imagen de San Cipriano, en el lado izquierdo de la
mesa pero su presencia es puramente mdgica y, hasta hoy, no he visto
practicar ninguna de las ceremonias salvo la recitacién de algunas férmu-
las como la Oracién de Santa Elena, o la Oraci6én a San Cipriano cuya
transmisién normalmente es oral y difiere en parte de la versién expuesta
en el Libro. Para comparaciones con el folklore espaiol y sobre la histo-
ria del origen y difusién del Libro de San Cipriano v. Barreiro 1885 (edi-
cién de 1973).

A menudo, la imagen de S. Cipriano es tallada en maderas mégicas
como son la del hualtaco, la del ajosjaspe, etc. y a veces en la cabeza se
encuentra una oquedad que sirve para recoger ofrendas de perfumes o el
tabaco para singar. Trétase de tabaco «moro» pues el santo sirve para de-
fensa contra maleficios y también para atacar a los enemigos del curan-
dero. Existen también dagas de bronce cuya empufiadura representa a
San Cipriano come este ejemplar usado por el maestro Adriano
Melendres.

En la iconografia andina de San Cipriano el santo tiene en la mano
el Libro y, a menudo, en la otra la sonaja del shamdn.
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DIBUJO 9

Muy difundido es el uso de la imagen de San Antonio, cortada en
maderas mégicas o en la extremidad de un cuerno de toro para defensa
de la mesa. En estas imdgenes huecas de cuerno se singa tabaco. Repro-
ducimos una imagen de San Antonio en madera de hualtaco amarillo
(mercado de Piura).
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DIBUJO 10

y una tallada en cuerno de bovino
DIBUJO 11

A menudo, en la mesa se encuentra la imagen de Santa Rosa de
Lima, de San Martin de Porres, de la Virgen del Cisne cuya imagen es
venerada en Loja (Ecuador). Comiin es el uso de la imagen del Sefior Cau-
tivo de Ayabaca en la mayoria de las mesas nortefias por el gran prestigio
de su expresiva imagen colonial en bulto conservada en Ayabaca, imagen
que la tradicién popular considera tallada por los dngeles.
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Una mencién a parte merecen ciertos ingredientes, u objetos, que
forman parte del repertorio ritual de la Iglesia y que han pasado a ser uti-
lizados en el folklore magico-religioso:

Agua de San Pablo: es el agua recogida en la Iglesia el dia del sa-
bado santo, o «sdbado de gloria», cuando recién ha sido bendita por el
sacerdote con la sal, el 6leo santo y la inmersién del cirio pascual.

Agua bendita: es el agua de la pila de la iglesia pero mds buscada y
eficaz es el agua bendita el dfa dos de Febrero siempre que no sea del
acueducto (si es que existe) sino agua limpia de manantial (inform. Flora
Calle Ayabaca).

Romero bendito: este mismo difa se ponen sobre el altar unas ramas
de romero para que el sacerdote lo bendiga. Este romero se usa para sa-
humar la casa contra las envidias, mezclado con el laurel que debe ser
bendito en el mismo dia del romero o en el dfa de sdbado santo (inform.
Flora Calle, Ayabaca).

Agua de Cdliz: es el agua usada para lavar el cdliz después de la
consagracién en la misa. Junto con el Vino de Ciliz se la da a tomar a
los enfermos.

Piedra del Ara: es la raspadura de la piedra del altar mayor de una
iglesia consagrada, Se mezcla con el Agua de Cdliz y se la da a tomar a
los enfermos.

Cordén Sanfranciscano: es un comitin cordén con tres nudos, a imi-
tacién del que llevan los frailes. Debe ser bendito por el sacerdote y se
cifie para alejar los maleficios. A veces con este cordén algunos curande-
ros azotan a sus pacientes en las espaldas en las operaciones de «lim-
pias» para alejar los «contagios».

Cordén del Sefior Cautivo: es de color amarillo y se hace bendecir
expresamente en Ayabaca por el sacerdote del santuario para que «el Se-
fior favorezca y nada pueda atacar». De noche se cuelga a la cabecera de
la cama. Para protegerse de los ataques de los brujos, se cifie al acostarse
este cord6n y se duerme debajo de una colcha negra cubriéndose total-
mente para que los brujos no puedan ver. (Inform. Flora Calle, Ayabaca).
Para el mismo fin se usan los escapularios especialmente bendecidos.
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DIBUJO 12A

3.13. Objetos de varios tipos

Resulta imposible esbozar una lista de todos los objetos que entran
a formar parte de una mesa curanderil porque cualquier objeto, que por
cualquier razén, el curandero considere dotado de algiin poder, deja de
ser usado profanamente y adquiere dignidad ritual: se transforma en
«arte». No siempre es determinante la forma o la procedencia del objeto,
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DIBUJO 12B
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la mayorfa de las veces el sanpedro revela al curandero la funcién de un
objeto que a ojos profanos pareceria initil.

Daré en seguida una lista de los mds comunes objetos que los parti-
cipantes a la «mesada» ponen en la mesa curanderil para que los ritos
influyan en ellos:

«Sombras»: se da este nombre a los indumentos, retratos, cabellos
de las personas que no pueden estar fisicamente presentes en la
«mesada» pero que se quiere participen indirectamente al beneficio de las
ceremonias por la relacidn estricta vigente entre la «sombra» -0 doble es-
piritual de la persona- las cosas que participan de ella, como las mencio-
nadas, y la persona misma. Las «sombras» de los ausentes se disponen
en la parte derecha de la mesa al comienzo de las ceremonias y, al ama-
necer, reciben todas las ofrendas del «florecimiento», las mismas que re-
ciben los que estdn fisicamente presentes.

«Naipes»: barajas de cartas que deberdn ser usadas en la adivi-
nacién o para diagnosticar enfermedades («rastrear»). Se disponen en la
parte derecha de la mesa y reciben ofrendas de perfumes y las demds del
«florecimiento».

Monedas y billetes: algunas monedas, o billetes de dinero corriente,
puestos en la parte «suertera» de la mesa, reciben las ofrendas de
florecimientos para que «multiplique la plata». Estas monedas, una vez
acabadas las ceremonias, no pueden ser cambiadas o gastadas sino deben
llevarse en la billetera y actian como amuletos para atraer al dinero. En
otras palabras, actiian como antafio actuaban las conopas y las illas: por
magia simpatética sobre la especie a la que pertenecen. Como antafio ac-
tuaba la saramama sobre la reproduccion del maiz o la mamapapa sobre
las papas.

Es comiin ver, entre los objetos que se quieren «florecer» -0 por
cuyo medio se quieren «florecer» las actividades que representan- llaves
de coche; llaves de cami6én; documentos personales; cuchillos y armas de
fuego; prendas personales o de otros, etc.. Todos los objetos-«sombras»,
antes de ser sometidos a las ceremonias propiciatorias, son bafiados ri-
tualmente en las aguas de una laguna. He podido ver, a orillas de la
Huarinja, un chofer ecuatoriano bafiando su permiso de conducir y las
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llaves de su camién; en la Laguna Prieta de Ayabaca un ganadero del
Cerro de Aypate baifiaba su lazo de cuero para que no fallase el blanco al
enlazar el ganado; otro ganadero de Ulunche en la Laguna del Toro del
grupo de las Huarinjas bafiaba mechones de pelo de sus vacas; un joven
rociaba con carifio y devocién Agua Florida sobre el retrato de su queri-
da desdefiosa; he visto a una joven ecuatoriana someterse a bafios rituales
extenuantes para poder conquistar el hombre de su vida cuyo pafiuelo lle-
vaba a la cintura amarrado a una pistola.

6.14. Preparados farmacéuticos de uso industrial
Como acontece con los demds objetos, estos preparados son puestos

en la mesa para participar de su virtud y ser «despertados», es decir
mégicamente activados. Entre estos preparados hay que distinguir las an-
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tiguas recetas de la farmacopea renacentista europea todavia en uso en la
clase popular y los modernos fdrmacos, los «remedios de botica».

Entre las primeras mencionamos el Agua de Azahares, antigua re-
ceta drabe pasada a Espaiia, eficaz para las propiedades sedantes de los
azahares. Se usa en la cura del «susto»; el Agua de Romero es una anti-
gua preparacién conocida en Europa con el nombre de Agua de la Reina
de Hungrfa, la trajo al Perd Alonso Gutiérrez en 1579. En su composi-
cién originaria entraba el romero y la lavdndula y es usada como
neuroténico. El Agua del Carmen es una antigua receta de comienzos del
siglo XVII conocida también como Agua de los Carmelitanos o Agua
Antihistérica y en la galénica como Alcoholatus melissae compositus off.
En su preparacién originaria entraba el toronjil (Melissa officinalis), la
cdscara del limén, la nuez moscada (Myristica fragrans), el coriandro
(Coriandrum sativum L.), los clavos de olor (Eugenia caryophillata), la
canela, la angélica (Angelica silvestris L.). Todas estas aguas son conoci-
das como «aguas del susto» y usadas para la cura de este sindrome cul-
tural.

El Vinagre Bully toma el nombre del vinagre de tocador inventado
a comienzos del Siglo XIX en Francia por Jean V. Bully.

Por lo que se refiere a los formacos de sintesis, resulta imposible
trazar una lista porque su seleccién depende de la experiencia del curan-
dero y de la disponibilidad del farmaco. Tritase, comunmente, de
antidolorificos, antibiéticos, Aspirina, Mejoral, etc. El dato cultural que
importa evidenciar es que los remedios «de botica» deben ser «encanta-
dos» en la mesa del curandero. Esto significa que en el concepto de «po-
der» del farmaco cabe un elemento no farmacolégico pero igualmente
«terapéutico»: su valor cultural. Para ser aceptados y ser ttiles, los «re-
medios de botica» deben ser introducidos dentro del sistema cultural
andino. No tienen espiritu, sino «quimica». El espiritu deben recibirlo en
la mesa porque un remedio, cualquier remedio, para curar debe tener una
«virtud» o un «encanto». Los «blancos» y los mestizos culturizados de
las ciudades pueden usarlos como salen de la botica pero, el campesino
del Ande no. Asf la Aspirina cura por ser Aspirina y por haber sido ro-
ciada la cajita con agua de las Huarinjas. Y ;por qué la Aspirina? porque
las yerbas de Dios y el agua de las lagunas curan lo andino, (lo que
siempre han curado) pero no pueden curar eficazmente lo que no es
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andino: las enfermedades traidas de afuera, es decir, las «enfermedades
de Dios». Se necesitan los remedios de botica para curar la gripe, el c6le-
ra, la viruela, los mismos remedios traidos de la ciudad, por contra, no
pueden curar el «susto» y la «shucadura», enfermedades del Ande. Todo
es bicultural en el Ande de hoy, hasta las enfermedades y, por consi-
guiente, deben ser biculturales también los remedios.

3.15. Las hierbas y plantas

El tema de la inexplorada fitoterapia andina merecerfa un trato a
parte. Los botdnicos de la Universidad de Ndpoles que colaboran en
nuestro equipo de investigacién, han llevado acabo el reconocimiento de
49 plantas usadas en el Ande del Norte. Poquisimas de las muchisimas.
Estas plantas estdn siendo analizadas y estudiadas en sus propiedades
farmacolégicas en los laboratorios de dicha Universidad. No trataremos
aquf de las «mishas» ni del sanpedro, que hemos examinado a parte. Se-
fialamos con * las plantas identificadas por el botdnico Dr. Vincenzo
De Feo. (+) significa «cdlido», (-) significa «fresco»/»frio» de acuerdo a
la teorfa médica andina:

*arirumba amarilla: Ludwigia peruviana, fam. Onagraceae. Desin-
flamante del estémago. (-)

Ashango (+) (v. «montafiesas»)

Achupalla del Inga: Tilandsia. Usada en los ritos de magia pluvial. (-)
*Achupalla del oso: Puya cerraetana L.B. Smith, fam. Bromeliaceae.
Emenagoga (favorece las menstruaciones), estomacal. (-)

Ajosjaspe (no identif.). (+)

Ajosquiro (no identif.). (+)

*Buena esperanza: Myosotis, fam. Boraginaceae, t6nica.

*Cabello del bosque: Huperzia sp., fam. Licopodiaceae, favorece el cre-
cimiento de los cabellos.

*Cacho de venado: Loricaria sp, fam. Asteraceae, antipirética, aumenta
la presién. (-)

*Cahuina / suburén: Salvia sagittata, fam. Lamiaceae. Sirve para
frotaciones en caso de reumatismos. (+)

Calaguala: Polipodium ccallahuala Ruiz, fam. Polipodiaceae. Purifica la
sangre. (+)

Cedré6n: Simaba cedron Planch. fam. Simarubaceae. Las pepas alejan a
las viboras. (+)
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Chonta: Chonta bactris, Ch. iriartea (+)

*Chuquiragua: Chuquiragua jussievi J.F.G. Melin, fam. Asteraceae. Usa-
da en los disturbios hepdticos. (+)

Cimoras: existen varias especies de cimoras, identificadas por Friedberg
(1959:443) como [resine, fam. Amaranthaceae. Cruz Sanchez (1948) ha-
bia erréneamente identificado la cimora con un compuesto alucinégeno
en cuya composicién entraban las Daturas, identificacién rechazada por
Friedberg (1960:25). En las cimoras estudiadas por Friedberg no han sido
aislados alcaloides (Friedberg 1960:25) a pesar de que algunas cimoras
sean utilizadas por los curanderos para fines divinatorios por su (real o
supuesto) poder psicotrépico. Es este el caso de la «cimora galga» cuyas
hojas remojadas en alcohol se aplican en la frente con una venda de lana.
Después de 24 horas hay que tomar el «arranque» para cortar el efecto.
Al momento de la recoleccién la «cimora galga» recibe ofrendas. Sus ho-
jas, maceradas en alcohol y Timolina se aplican para la cura de los reu-
matismos (inf. José Ernesto Guarnizo). La «cimorilla», llamada también
«dominadora», se usa para contagiar el «dafio» mezcldndola con la corte-
za de la ceiba, con la viznaga, el higuerdn, y una planta llamada «leche
de lechero» mds aji, sal, ajo, alcohol, vino, agua bendita. Este compuesto
se escupe hacia la victima pronunciando su nombre. También la «cimora
galga» se usa para el mismo propésito. La «cimorilla» recibe ofrendas de
maiz blanco, lima, perfumes al momento de la recoleccién.

*Cimora sefiorita: Iresine herbestii Hook f., fam. Amaranthaceae. Se usa
para curar eczemas, abscesos y fortinculos. Después de su aplicacién, al
dia siguiente, se corta con el «arranque». (+)

*Cimorilla / timorilla: Coleus blumei Benth., fam. Solanaceae. Se aplica
externamente para reumatismos. (+)

*Congona: Gynoxis sp., fam. Asteraceae, corroborante. (+)

Congona del inga: Piperomia, fam. Piperaceae (Friedberg). (+)
*Congona grande: Gynoxis oleifolia Musch., fam. Asteraceae: cura la
hipotensién y los disturbios del aparato respiratorio. (+)

*Corona de Cristo: Loricaria sp., fam. Asteraceae, antianémica,
corroborante, regula el ciclo menstrual.

Culantrillo: Adiantum capillus veneris, fam. Polipodiaceae (Valdizén-
Maldonado 1922:11,37). (-)

Culén: Psoralea glandulosa, fam. Leguminosae (Valdizdn-Maldonado
1922:11,178-179). Estomacal. (+)

Guayacén: Tabebuia sp. (+)

*Hérnamo amarillo: Senecio elatus HB.K., fam. Asteraceae. Es una de
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las «purgas», es fuertemente vomitivo. (+)

Hualtaco: Loxopterigyum huasango Spruce, fam. Anacardiaceae. (+)
Huarango: Vachellia sp.(+)

*Huisco / flor de gallinazo: Tibouchina cymosa Cogn., fam.
Melastomataceae. (+)

*Huaminga: Huperzia sp., fam. Licopodiaceae (cfr. también Friedberg
1960:24). Fuertemente vomitiva, es una de las principales «purgas» ritua-
les. La «huaminga chica» se usa en los «seguros» de hierbas; la
«huaminga 0so» se usa como purga junto con el «<hérnamo» y a la corte-
za del «yumbe» dejando macerar por cuatro dias en agua (inf. Concep-
cién Guerrero). (+)

Huamanripa: Laccopetalum giganteum (Weddell) Ulbrich, fam.
Ranunculaceae (Valdizdn-Maldonado 1922:11.153-154). Cura el asma.
(+)

*Huancoya: Gentianella sp., fam. Gentianaceae, ténico general del orga-
nismo. (-)

*Huaymehuayme: Salmea scandens, fam. Asteraceae. Cura la esterilidad
de las mujeres.

*Lancetilla: (no identif.). Se usa en las hepatitis. (-)

*Lancillo: Hesperomeles lanuginosa R. et P., fam. Rosaceae. Se usa en
las inflamaciones de los pulmones. (-)

Maique: Leucotoe albiflora B. Existen varias especies: «m. toro», «m.
0s0», etc. Se usa para calmar los dolores abdominales. (-)

Maiz: Zea mais, fam. Gramineae. Se usa especialmente el maiz blanco.
)

*Matico: Piper acutifolium R. et. P., fam. Piperaceae. Desinflamante. (-)
Mejicana / méjico / maguey: Agave americana L., fam. Amarilidaceae.
Se considera una eficaz barrera magica para las casas. Se «cita» al mo-
mento de plantarla pidiéndole que cuide lo que uno quiere y se singa ta-
baco. Para liberarse de los males hay que frotarse con las hojas de la
planta sin cortarlas. Si se quiere hacer dafio, se corta una hoja y se azota
con ella un sapo pronunciando el nombre de la persona (inf. José Ernesto
Guarnizo).

Membrillo: Cydonia vulgaris.

*Molle: Schinus molle, fam. Anacardiaceae. Antireumadtico. (+)

*Monte blanco / pata de perro: (no ident.). Antipirético. (-)

Paico: Chenopodium ambrosoides L., fam. Chenopodiaceae. Mata las
lombrices. (+)

*Palo del susto: Tobouchina cymosa Nad., fam. Melastomataceae. Se
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emplea en la cura del «susto». (+)

*P4jaro bobo: Aristiguieta pseudoarborea (Hieron) K. et R., fam.
Asteraceae. Desinflamante vaginal. (-)

Palosanto: Bursera graveolens Triana et Planch., fam. Burseraceae. La
resina, mezclada con agua, depura la sangre, el humo aleja a las viboras.
)

*Payama: Befaria cynnamomea Lindly. Fam. Ericaceae. Desinfectante
vaginal, regula el ciclo menstrual. (-)

*Picopico / santamaria: (no identif.). Regula el ciclo menstrual.

Pifién: Jatropa curcas L., fam. Euphorbiaceae. Purga. (+)

Piripiri: existen varios tipos de p., fam. Juncaceae o fam. Cyperaceae
(Friedberg 1962:349-350). Se usa especialmente para la magia amatoria y
en la preparacién de «seguros».

*Poleo del inga: Diplostephium foliosissimum Blake, fam. Asteraceae.
Estomacal, corroborante. (+)

*Poleo verde: Hypericum strictum H.B.K., fam. Clusiaceae.
Antianémico. (+)

*Romerillo: Senecio ericaefolius Benth., fam. Asteraceae. T6nico general
del organismo. (+)

*Sanjuan amarillo: Halenia umbellata (R. et P.) Gilg., fam.
Gentianaceae. Mata las lombrices. (+)

*Sanjuan negro: Gentianella bicolor (Wedd) Fabris, fam. Gentianaceae.
Mata las lombrices. (+)

Sangre de drago / s. de grado: secreciones de la Croton gosipifolia, im-
portado de la Selva como remedio soberano para tlceras y heridas.
*Sangurache negro: Iresine herbestii Hook, fam. Amaranthaceae.
Antipirético. (-)

Tabaco dulce: Nicotiana tabacum, fam. Solanaceae. (+)

Tabaco moro / tabaco del inga/saire: Nicotiana thyrsiflora. (+)

Toronjil: Melissa officinalis L., fam. Labiatae. Estomacal, antidepresiva.
(+)

*Tululuche: Solanum oblongifolium H.B.K. var. Soukupii Macbr., fam.
Solanaceae. Se usa en los disturbios del aparato respiratorio. (+)

*Yerba del campo: (no identif.). Se usa como el «tululuche». (+)

Yerba luisa: Andropogon schoenanthus L., fam. Gramineae (Valdizédn-
Maldonado 1922, II: 111). Estomacal. (+)

Yerbabuena: Mentha sp., fam. Labiatae (Valdizédn- Maldonado 1922,
II: 290).
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3.16. Los talismanes de hierbas, o «seguros»

El «seguro» es un talismén preparado con una serie de hierbas tera-
péuticas o consideradas mdgicas por su nombre, la forma, el lugar de
procedencia, etc. El talismdn se prepara al final de la «mesada» poniendo
en una botellita las hierbas seleccionadas de acuerdo al pedido o necesi-
dades del cliente, o para asegurar dos funciones importantes de cada ta-
lismdn: la defensa y la propiciacién (de suerte, salud, amores). El «Segu-
ro» es personal, no puede ser prestado ni cedido porque, al momento de
su preparacion, el curandero «cita» el nombre de la persona que lo usard
y es preparado tomando en cuenta las indicaciones otorgadas en la visién
por el sanpedro. Cada «seguro» recibe su nombre que el curandero co-
munica a la persona y ésta deberd mantenerlo secreto y pronunciarlo en
voz baja s6lo al momento de usar el «seguro».

Voy a presentar dos métodos de preparacién de «seguros» utiliza-
dos por dos maestros: Dionisio Facundo de Mitupampa y Néstor Herrera
de San Antonio (Huancabamba).

En el talismdn preparado por Dioniso ha sido empleada la «yerba
del carpintero»; la «yerba de la justicia»; la «yerba del doctor»; la «yerba
de la paloma»; la «<huaminga del venado» y la «yerba del Cristo». La bo-
tellita con las mencionadas hierbas a las que se afiade azicar, miel de
palo, agua de la Laguna de Shimbe y unas gotas de colonia, es puesta en
la parte derecha de la mesa. Dionisio, en el «florecimiento», escupe un
poco del liquido del «seguro» sobre la persona. Esta, cuando necesite
usar su «seguro», podrd rociar el liquido o «singarlo».

Cuando pregunté a Dioniso para qué servia el «seguro» me contestd
que para las siguientes finalidades:

[

Permitir encontrar buenos trabajos

2. Ser favorecidos por las autoridades («la justicia»)

3. Ser bien acogidos y encontrar amistades en las ciudades, o cuando
uno va de viaje

4. Encontrar respuesta favorable a los pedidos amorosos

5. Andar seguros por los caminos de la Sierra

6.  Tener confianza en Dios.
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En la mesa de Dionisio existe una segunda botella preparada con
las mismas hierbas e ingredientes mds el agua de la Laguna del Rey y es
usada en los «florecimientos» para rociar los clientes.

El siguiente, es el método de preparacion de un «seguro» seguido
por el maestro Néstor Herrera. Doy también la férmula de «encanto» re-
citada mientras cada hierba era introducida en la botella. Con esta férmu-
la el maestro «despertaba» la virtud de cada una de las hierbas:

«Yerbita de la suerte. Yerbita del clavel le encanto a él. Yerbita del
pelo todo mi consuelo. Yerbita de la pira la suerte gira. Yerbita del
quinde todo al brinde [con facilidad]. Yerbita de la princesa no sélo una
vez me florecerés, me ayudarés, me defenderés. Yerbita de la paloma vo-
lard de loma en loma [la paloma es la mujer querida porque el talisman
era para un hombre, si es para una mujer la férmula varia asi: «donde
irds que no te coman»]. Yerbita del lucero suerte te quiero. Yerbita de la
estrella me encanto con ella. Yerbita del carpintero suerte te quiero.
Yerbita del gallo donde quiera que vayas te hallo [para encontrar cosas
perdidas]. Yerbita del sol con primor. Yerbita de la esperanza. Yerbita de
la justicia no con avaricia sino con justicia. Yerbita del buen querer
[otras férmulas afiaden «aunque no quieras me has de querer»]. Yerbita
de tres amores reinardn todas las flores. Yerbita del piripir no me hagas
sufrir [para amores]. Yerbita de la plata que no sea ingrata. Yerbita de la
cria venga mi loterfa [suerte, prosperidad, reproduccién del ganado].
Yerbita de la reina que reine todo lo que quiero.» (San Antonio, 1988).

A las hierbas Néstor afiade agua de la Laguna Negra, colonias
(Agua Florida, Tabd, Ramillete de Novia, Jazmin) y miel de palo. Todas
las hierbas de la lista han sido recogidas por su ayudante en las alturas
que rodean la Gran Huarinja, es decir en los lugares donde el poder de
las hierbas es médximo por estar en el corazén mismo de los «encantos»
cordilleranos, el centro espiritual del curanderismo nortefio.

Uso del seguro: Néstor prescribe trazar con el dedo mojado en el li-
quido del «seguro» una cruz en la sien derecha, una en la izquierda, una
en la fontanela, una al centro del pecho, una en la mufieca izquierda y
una en la derecha pronunciando una férmula que €l mismo dicta para
cada seguro. Una decfa: «Seguro huarinjano no seas en vano». El «segu-
ro» debe alimentarse con algunas gotas de colonias en los dias de martes
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y viernes. Un poco del liquido puede escupirse en la direccién donde se
viajard, o hacia las personas que se contactard, etc.

La siguiente férmula es usada por Celso Avendafio de Ayabaca
quien afirma que le ha sido entregada por un Inga que hablaba quechua
en la visién del sanpedro:

«El clavel

para que las personas te salgan fiel.

El Tabud

para que todo te salga como quieres ti.
El Jazmin

para que todo lo malo tenga fin.

La Florida

para que cambie tu vida.

El tabaco

para que nadie te tenga asco.

El vino

para que se despegue tu camino.

La rosa blanca

para que blanquee tu vida perdida.

La orquidea

para que nadie te tenga envidia.

No use Cananga

porque la Cananga es yanga» (mentira, no sirve).
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