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SHAMAN CONTRA ENFERMERO
EN LOS ANDES BOLIVIANOS

Josepll W. Bastien
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PROBLEMA. Uno de los problemas mas grandes para el
mejoramiento de la salud en los Andes es el contlicto exis-
tente entre los practicantes de medicna moderna, quienes
no se han adaptado a los moldes andinos de mando por lo
que han sido ineficaces los intentos de doctores y enferme-
ros de proveer cuidados médicos y de sanidad al campesi-
nado Andino. A pesar de que el gobierno boliviano ha au-
mentado el numero de doctores, enfermeros y auxiliares
en las areas rurales desde 1970, es minima la cantidad de
campesinos que utilizan dichos servicios (Bastien 1982:
795-803). Basandose en un estudio de 66 Puestos Médicos
Rurales, los investigadores concluyeron que, aunque los
puestos médicos habian aumentado en un 809/o en varios
anos, continuaba casl sin variacion la baja calidad de aten-
cion dada y el bajo promedio de uso (Evaluacion 1978:
227). Las siguientes estadisticas indican que el personal te-
nia un nivel muy bajo de participacion con los miembros
de la comunidad: 829/0 carecia de supervision y un 839/o
carecia de apoyo de la comunidad. El problema no es de
mas y mejores puestos medicos (lo que significa mas gas-
to), sino de una relacion funcional (o falta de ella) entre
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los doctores y los campesinos (Veéase Bastien 1982, 1985,
1987a, y 1987b). En una escala mayor, esta carencia de
funcionalidad refleja lo inarticulado de la medicina occi-
dental en la forma que es practicada por la dominante ins-
titucion médica boliviana con relacion a la economia de
los indios andinos.

En el siguiente articulo muestro como diferentes es-
tilos de direccion o mando de practicantes de medicina
moderna y tradicional llevaron a los campesinos Aymaras
en Qaqgachaka, Departamento de Oruro, Bolivia, al rechazo
de doctores y enfermeros (1). Los practicantes de medicina
moderna, muy a menudo, tienen conflictos con aquellos
practicantes de la medicina tradicional en las comunidades
andinas, porque los primeros ejercitan el poder del Estado,
el cual es jerarquico y autoritario, contrario a los segundos
que comparten un poder regulatorio y simbolico de la co-
munidad y de las huacas de sus ayllus.

Teoria. Las diferencias entre las autoridades jerarqui-
cas y regulatorias de los Aymaras han sido apuntadas por
Richard Schaedel (1985), quien discute y senala la relacion
que existe entre la cosmologia y el mando de los Aymaras.
El no esta de acuerdo con aquellos investigadores que in-
terpretan pares complementarios u opuestos dentro de los
patrones de cognicion andinos como funciones jerarquicas
evolucionadas de los Incas. Los patrones cognoscitivos Ay-
maras Iindican un universo tripartito, caracterizado por la
simetria teniendo en cuenta que la medida a adoptarse en-
tre pares opuestos es la de regulacion y no la de jerarquia
implicita.

Los Aymaras fueron tipificados por LaBarre (1966)
como seres violentos y agresivos porque tenian una socie-
dad autoritaria y de poder estatificado desde los tiempos
remotos del Tiahuanaco (Schaedel 1985: 13).

“S1 los Aymaras son aprensivos, taimados, sospe-
chosos, violentos, traidores y hostiles, una razon impor-
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tante puede que tal estructura de caracter es una entendi-
ble reaccion a haber vivido quizas tanto como un milenio
bajo controles rigidamente jerarquicos y absolutistas en la
economia, religion y milicia” (LaBarre 1966: 143).

[La Tesis de LaBarre coincide con la de Hickman
(1963) e implicitamente con la de Bolton (1973) y la de
Carter (1966), quienes sostuvieron la pretendida agresivi-
dad de los Aymaras. Con la excepcion de Bolton, ningun
etnografo contemporaneo acepta el modelo de personali-
dad de los Aymaras como la de seres agresivos y violentos
(Véase Bolton 1984, Lewellen 1981, y Plummer 1966).
Solamente Carter, (1968) indirectamente, menciona el
principio de orden jerarquico y sugiere un principlo geron-
tocratico como un determinante de jerarquia.

Schaedel (1985: 14) anade que investigaciones poste-
riores de Albo (1971), Bonilla y Fonseca (1967) y Bastien
(1973) revelaron un concepto metaforico de mas profun-
didad, la fuerza cosmologica que ha sido proyectada en la
comunidad y la cual es llamada la metafora de la montana.
Albo, Bonilla y Fonseca estudiaron a los Aymaras en la re-
gion Jesus de Machaca, Bolivia, y muestran las similitudes
de una metafora del cuerpo humano usado para la organi-
zacion de la agricultura y lo soclo-politico tal como la que
se encontro entre los Kallawaya de Kaata, cerca de Chara-
zanl, Bolivia. Bonilla y Fonseca acreditan las divisiones
duales (Alaya y Manq’a) de las 12 comunidades de Jesus
de Machaca como superimpuestas después de la ocupacion
Inca en la segunda parte del Siglo XV. Tambien observaron
que la jerarquizacion entre comunidades era esencialmente
ceremonial o tradicional y no economica ni politica en tér-
minos de un foco esparcidor de autoridad. Bastien caracte-
rizo los conjuntos comunitarios de la montana Kaata en la
region Kallawaya en un estilo muy similar, sin embargo,
con menor enfasis en la dualidad que Bonilla y Fonseca
atribuyen a la superimposicion Inca. A pesar de que exis-
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ten varias discrepancias que necesitan ser resueltas dentro
de las diversas formas de la metafora Aymara, indica fir-
memente que el mando Aymara es cognitivamente basado
en un principio de reciprocidad simétrica en el cual la cabe-
za goza solamente de presencia de jerarquia ceremonial so-
bre los otros componentes.

El mando Kallawaya no se basa en el control de per-
sonas sino mas bien en el de diseminar los ingredientes que
los unifica. Estos ingredientes en si son: comida, gente,
medicina y simbolos (Bastien 1978: 194). Schaedel (1985:
16) 1dentifica esto con el concepto de actividades regulato-
rias de Adams (1981: 622) que se encuentran en las mas
simples sociedades humanas y compartidas por todos los
adultos de la comunidad. La jerarquia social emerge cuan-
do la sociedad comisiona a uno o mas miembros a dedicar
la mayor parte de su tiempo a la reglamentacion, creando
asi una corriente de energia dual. Schaedel (1985: 16) con-
cluye que el jerarquico ‘‘sector-regulador” de las primeras
socledades sedentarias con un tipo representa una verdade-
ra funcion, tal como se ha mencionado antes. Sociedades
estatales, como la de los Incas, no solo desempenan la fun-
cion regulatoria de la sociedad, sino también manipulan
una latente funcion de control en sociedades no-estatales.
En términos generales, Schaedel (1985: 17) propone el si-
gulente proceso:

“Un sistema regulatorio (caracteristico de sociedades
pre y non-estatales) donde ‘control’ descansa implici-
tamente sobre proposiciones y sanciones, debera en
sus patrones cognitivos expresar muy poco en la for-
ma de jerarquizacion rigidas mientras que los meca-
nismos regulatorios y controladores de una sociedad
estatal, la cual es explicitamente basada en una auto-
ridad estructurada respaldada por fuerza coercitiva
produce un patréon cognitivo que legitima la jerar-
quia’’
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En lo que concierne al mando de direccion en la medicina,

distinciones similares se encuentran en las comunidades
Aymaras: doctores y enfermeras se consideran como las

autoridades designadas por el Estado para controlar todo
lo que se refiere a la distribucion del sistema de salubridad
rural. Los practicantes tradicionales se consideran como re-
guladores y mediadores entre las fuerzas naturales y cos-
molégicas de la comunidad. La siguiente resefia etnogratica
de un ritual de curacion ejecutado por indios Aymaras de
Qaqachaka, Bolivia, ilustra los dos tipos de mando. Los
participantes en el ritual confrontan conflictos entre ellos
mismos, asi mismo, entre el shaman oficiante y el enferme-
ro auxiliar. De gran significado es que muestra como el en-
fermero, investido del mando jerarquico, es asumido al
mando regulatorio por medio del ritual. Este ritual ensena
a los participantes que el mando y la salud son mediaciones
de fuerzas naturales, cosmologicas y sociales pertenecientes
a la comunidad.

Los Qagachaka hablan Aymara, pertenecen a una co-
munidad de alrededor de mil familias y se encuentran entre
Oruro y Potosi en las montanas de Bolivia. Su vestimenta
es la tradicional: ponchos y mantas de gran colorido teji-
dos con esmero. Campesinos de areas adyacentes afirman
que la gente de Qagachaka mantiene un ayllu, cuyo siste-
ma de agricultura, pastoreo, y organizacion social es ante-
rior al arribo de los espanoles. Ellos viven en seis ayl/lus:
Araya se localiza al Sur con 300 familias, Jujchu Primero
al Suroeste con 120 familias, Jujchu Segundo al Noroeste
con 140, Qallapa al Norte con 80, Kimsa Krus al Noreste
con 350, y Sullka al Sureste con 80. Cada uno de los ayllus
tienen ranchos y algunos tienen escuelas primarias. Estos
ranchos constan de familias patrilineas y prolongadas que
viven en chozas de adobe alrededor de un patio central.
Junto a sus chozas se encuentran huertas y jardines bien
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irrigados y protegidos donde siembran sus verduras y flo-
res. Estos lotes de tierra pertenecen al patrimonio familiar.

ESQUEMA 1: AYLLUS, AYNUQAS Y HUACAS DE
LOS QAQACHAKA

Los ayllus abarcan 8 aynugqas, estas son tierras de cul-
tivo rotantes. Las aynugas siguen un patron muy similar al
de las ghapanas, localizadas a través de los Andes (Véase
Bastien 1978: 40-41). Cada ano es seleccionada una aynu-
ga como la tierra para cultivar: el primer ano, papas, el se-
gundo, coca y el tercero, cebada. Una vez terminada la co-
secha de la cebada este lote de tierra descansa por cinco
anos y es entonces que permiten pastorear a las ovejas para
que lo fertilicen para otro nuevo ciclo. Antes habia un ci-
clo de 10 anos pero ahora ellos tienen que hacer un ciclo
en 5 anos por falta de tierra (Denise Arnold, 1978 corres-
pondencia).

Las cabezas de hogar de los seis ayllus tienen acceso a
parcelas de cada aynuga la cual junta a las gentes de los
ayllus para la siembra, cosecha, y la ejecucion de los ritua-
les correspondientes a esas dos actividades importantes.
Hay un dinamismo centrifugo de los ayllus alrededor de la
periferia de la comunidad, mientras que campesinos con
propiedad privada y linajes estan permanentemente en el
mismo lugar, y hay también movimiento centripeta de
union en las aynugas debido al trabajo conjunto de los te-
rrenos rotantes. El centro de la comunidad es la villa Qa-
qachaka con su capilla, santos, plaza, dispensario y casas.

Ademas de los procesos centrifugo y centripeta de los
ayllus y aynugqas, la estructura de los Qagachaka también
se basa en la ritualista y simbolica oposicion de los ayllus
divididos en dos partes. Los ayllus de la primera division
dual son: Araya, Jujchu Primero y Kimsa Krus y los de la
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segunda son: Sullka, Qallapa y Jujchu Segundo. Hay oposi-
cion entre los ayllus Norte y Sur pero aparejados en rela-
cion a los ayllus Kimsa Krus y Jujchu Primero en el eje
Noreste y Suroeste y con los ayllus Sullka y Jujchu Segun-
do en el eje Sureste y Noroeste (2). Los de Qaqachaka
comprenden los ayllus Araya, Jujchu Primero y Kimsa
Krus con el nombre Patxasaya, arriba o al Sur; vy los ayllus
Qallapa, Jujchu Segundo y Sullka con el nombre Manqg ‘asa-
ya, abajo o al Norte. La oposicion entre Patxasaya y
Mangq’asaya a veces no existe porque la historia de cada ay-
llu es complicada y hay ocasiones en las que otros pares de
oposiciones reemplazan a las de Patxasaya y Manq asaya
(Denise Arnold, 1987 correspondencia).

La division dual de los ayllus es representada en las
fiestas de Santa Cruz, Mayo 3, Todos los Santos, Nov. 3 a
traves de nuwasi. Nuwasis son batallas rituales y actuales
en las que los miembros de tres ayllus pelean con hondas
en contra de los otros tres ayllus.

Tradicionalmente, alguien moria, lo cual era impor-
tante para derramar sangre y asi de la Madre Tierra, Tia
Wirpina, pudiera obtenerse una cosecha abundante. Desde
la Reforma Agraria (1952) los nuwasis se realizaban con
mas violencia y menos ritual. En 1978 el régimen militar
de gobierno boliviano prohibio lo que ellos denominaron
““Una inhumana festividad pagana’. Debido a ello las gen-
tes de Qaqachaka suprimieron el lanzamiento de piedras e
1dearon una forma menos violenta de nuwas: consistente
en peleas con punios y arrojarse con estiércol y frutas. Este
conflicto ritualizado expresa fundamentos estructurales
mas profundos de una dualidad que penetra a través de los

procesos periféricos, ayllus, aynugas centralizadas y comu-

nales (3).
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(ESQUEMA 1: DIVISION DUAL DEL NUWASI)

La gente de Qaqgachaka da importancia al conflicto
como el medio para establecer la division dual de los ay-
llus. El conflicto es el medio para unir los grupos opuestos
en una dialéctica que los define claramente y los reconoce
tanto al uno como al otro, y al mismo tiempo establece la
independencia de ambos. Esta dialéctica no trata de negar
al otro, ni tampoco de disolver al opositor dentro de una
sintesis que adopte una nueva forma como en el caso de la
dialectica Marxista. Mas bien, esta dialéctica acentua los
opuestos dentro de un todo mientras establece su indepen-
dencia como unidades reciprocas. El mando es una funcion
de esta dialéctica en la cual el individuo es asumido dentro
de lo que se percibe como un proceso natural y universal.
Por esta razon, adivinos y shamans son esenciales en el
mando y decisiones de los Andinos.

Los jetes son intérpretes y mediadores de dicho pro-
ceso. Este proceso dualidad-conflicto de organizacion poli-
tica y social es también expresado en los rituales de cura-
cion y en Intentos intermediarios entre opuestos practican-
tes de medicina, tales como los shamans y enfermeros.

Practicantes de Medicina: Shaman. Qagachaka tiene
dos clases de curanderos: Kampu t'uktura (campo doctora)
quienes son practicantes en medicinas naturales y Wayt 1r:
o Sawryu (sabio) quienes son practicantes de shamanismo
(Denise Arnold, 1987 correspondencia). Waytiris son lla-
mados ch’amakani en otras zonas Aymaras y aysiri en zo-
nas Quechuas. Un wayt%r: principal en Qaqachaka es Zaca-
rias Chiri, quien tiene 45 anos y ojos opacos y facciones
enjutas. Siendo una persona desconfiada nos proporcioné
poca mnformacion de si mismo. Zacarias se convirtio en

shaman después de tres eventos de manifestaciones divinas
(teofania); cuando joven casi muri6 de una enfermedad;

tiempo después le cayo un rayo y finalmente fue arrastra-
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do en un torrencial rio y estuvo a punto de ahogarse. El
dice que unas voces llegaban a €l cuando comenzo a leer las
hojas de coca. Poco después los campesinos de Qaqachaka
comenzaron a enfermarse en epidemia y ¢l los curo con
yerbas y ritos. Actualmente €l utiliza pocas plantas medici-
nales, coca (Erythroxylon coca Lam), paico (Chenopo-
dium ambrosiodes L.), y canela (Cinnamonum zeylanicum
Brey), asi como algunos productos animales. El cura las si-
cgulentes enfermedades, (culturalmente definidas como si-
gue): susto (pérdida de vitales fluidos animantes), liquicha-
do (pérdida de grasas), chullpa (irreverencia a los antepasa-
dos), oreja (creatura misteriosa entrando al hogar), y wayra
(viento o aires).

Algunos equivalentes patologicos para estas enferme-
dades y en la medicina occidental son: depresion y diarrea
cronica para susto; tuberculosis, anemia y debilidad gene-

ral para liquichado; osteomielitis y polio para chullpa; sep-
ticemla para oreja y paralisis para wayra. Zacarias intenta
remover las causas percibidas de estas enfermedades de
acuerdo a las normas cognoscitivas andinas. Trata de resti-
tuir los liquidos al cuerpo por medio de un acto simbolico
que consiste en ofrecer tributo a los muertos del ayllu o a
sus fuerzas teluricas. La enfermedad en si es, muy a menu-
do, atribuida a antepasados que ya se encuentran bajo tie-
rra y que llaman a sus seres queridos para que se les unan.
Los rituales de curacion consisten en comunicarse con los
antepasados e intercambiar una llama o una gallina por el
enfermo. El proceso estructural de ritos shamanisticos es el
de llevar a los muertos a un conflicto con los enfermos vi-
VOS y entonces regatear para que acepten a otra victima co-
mo sustituto. Zacarias utiliza el trance como el medio para
llamar a los complementarios pero opuestos simbolos de
las personas enfermas. Zacarias cobra una oveja y en caso
de que no puedan pagar, una llama por un ritual de cura-
cion que dura toda la noche (4).
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Enfermero Auxiliar. Qaqachaka tiene un enfermero
auxiliar, Severo (pseudonombre) quien vive en la villa con
su esposa Inez (pseudonombre). Severo tiene 28 afos vy
crecio en cludades en las que tuvo oportunidad de hablar
poco Aymara. Una vez terminada su escuela secundaria
asist1o al Colegio Jesus de Maria, Oruro, donde durante seis
meses le ensenaron principios rudimentarios de medicina
que le permitieron convertirse en enfermero auxiliar. Di-
cho curso lo habilité para diagnosticar enfermedades, tra-
tar las poco complicadas, dar a conocer los casos serios y
dar educacion sanitaria (5). Una vez graduado, Severo, fue
asignado primero a una remota villa Aymara cerca de la
frontera chilena. Como hablaba poco aymara le fue imposi-
ble integrarse a la comunidad. Al sentirse aislado y solitario
pidio ser trasladado; de esta manera fue asignado a Qa-
qachaka en 1981, donde fue tratado como un paria. Se
asoc10 con los maestros de escuela. Siempre apartado del
resto de la poblacidon, con quienes formé una colonia de
mestizos en dicha comunidad. Los integrantes de la colonia
se hicieron el propoésito de no hablar aymara y dieron la
impresion de que el idioma “civilizado” era el espanol.

No obstante, Severo, era un dedicado trabajador que
realmente se preocupaba por el bienestar de la comunidad
de Qaqgachaka. Frecuentemente visitaba los ranchos de los
ayllus para organizar Clubes de Madres en los que las muje-
res aprendian cuidados prenatales y postnatales y recibian
alimentos proveidos por Caritas. Condujo programas de in-
munizacion contra enfermedades infantiles pero se encon-
tro con la oposicion de los lideres de la comunidad ya que
estos temian las consecuencias de las inyecciones. (Dicho
temor es tipico alo largo de los Andes). Una de sus frustra-
clones mayores era la escasez de medicinas proveidas por el
Ministerio de Salubridad de Oruro. Su clinica tenia una
mesa muy costosa para examinar, balanza, refrigerador a
querosene, un gabinete metalico donados por la UNICEF vy
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WHO, pero dichos artefactos eran relativamente inutiles
debido a que no habia querosene para el reirigerador, po-
cas medicinas para el gabinete y la mesa para examinar era
sumamente alta y fria para los pacientes. Severo, como
otros enfermeros auxiliares, se frustraba ante la —en cierta
forma— inapropiada tecnologia que se le brindaba cuando
le faltaba tantos implementos basicos. Muy a menudo se
preguntaba: ¢Por qué no mejor, una mochila con mstru-
mentos quirargicos portatiles, esterilizados y medicinas?
Ciertamente, Severo comprendia que €l era la muestra re-
presentativa del sistema cultural de la medicina denomina-
da cientifica la cual ain no ha sido integrada a la cultura
rural y tradicional de los aymaras.

Severo trataba las siguientes enfermedades en Qa-
gachaka: sarna e infecciones de la piel, muy comunes entre
los aymaras debido a que no se lavan las manos con fre-
cuencia. El curaba estas enfermedades con inyecciones de
penicilina, jabon de azufre y lociones. Muchos de los indios
mueren con complicaciones bronco-pulmonares durante la
estacion de frio y debido a sus efectos debilitantes activan
las bacterias de la tuberculosis latente o causan neumonia.
Severo trataba estas enfermedades con penicilina. Siempre
ha habido gran incidencia de tuberculosis entre la gente de
Qagachaka y los intentos curativos de Severo no tuvieron
exito debido a que los campesinos se negaban a tomar me-
dicinas y recibir las inyecciones por largos periodos de
tiempo. En muchos de los casos la bacteria estaba tempo-
ralmente dormida hasta que alguna fuerza rompia la barre-
ra de inmunidad. La falta de una buena nutricion, las en-
fermedades y el excesivo trabajo activan, muy a menudo,
el Bacilo de Koch. En casos tales como éste es cuando Se-
vero necesitaba la ayuda de toda la comunidad para que en
un esfuerzo comun pudieran erradicar tan contagiosa en-
fermedad. Con frecuencia ¢l medicamentaba el mal de hi-
gado con una combinacion de medidas dietéticas y medici-
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nas. Enfermedades del sistema respiratorio desde tos, cata-
rro, bronquitis, tosferina y neumonia las curaba con jara-
bes, antibioticos y masajes. Los Qaqachakans sufren de pa-
ralisis facial; lo atribuyen al aire wayra y es tratada con in-
yecciones de dioxidal.

Economicamente, Severo tenia el mismo standard de
vida que toda la gente de Qaqachaka. El cobraba la cuota
fija de 15 pesos por consulta y 25 pesos por una inyeccion
de penicilina. La equivalencia monetaria es de 25 pesos por
un dolar (1982) o el valor de dos comidas en Bolivia. Seve-
ro se veia obligado a cobrar dicha cantidad y en caso de no
hacerlo el Ministerio de Salud Rural se lo rebajaria de su
sueldo mensual cuyo monto era alrededor de 500 pesos.
S1 los indios carecian de dinero en efectivo él aceptaba el
equivalente en especies que podia vender o usar en su ho-
gar. Severo no se estaba enriqueciendo en su profesion; po-
seia una vieja bicicleta, un radio y una chamarra de nylon.
Su esposa, Inez, estaba a cargo del trabajo del hogar. Am-
bos esposos sembraban hortalizas en terrenos adyacentes y
tenian algunos cochinos y gallinas. Su ingreso total era
equivalente al promedio de los qaqachakan que vendian y
comerciaban papas, oca, cebada, llamas, ovejas, y gallinas
por dinero en efectivo o productos de las otras zonas eco-
logicas, tales como, maiz del Valle de Cachabamba. En el

ano 1982 el precio de una llama era de 1000 pesos (40.00
dolares) (6).

ABORTOS: CONTRASTE ENTRE MEDICINA
MODERNA Y SHAMANISMO

El siguiente caso muestra cierta dinamica entre el en-
termero, representante de la medicina moderna y el sha-
man, representante por excelencia de la medicna tradicio-
nal. También incluye a la esposa de Severo, quien deseaba
ser curada por el shaman de sus repetidos abortos. Inez de
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22 anos, sin hijos, particularidad muy seria para la mujer
andina, habia perdido ya cinco ninos: Maria fallecida en el
hospital a los dos dias de nacida; Rubén, muerto al nacer;
una nina, perdida en el sexto mes; otra al octavo mes vy fi-
nalmente otra en el segundo mes de embarazo. Un doctor
atribuyo los abortos a presion alta, y le receto inyecciones
para controlar la presion pero que no pudieron evitar los
dos ultimos abortos. Como otra medida preventiva tam-
bién, asistio a clases prenatales de nutricion y cuidados in-
fantiles lo cual tampoco surtio efecto.

El 17 de Agosto de 1982, durante mi visita en Qa-
qachaka, Inez me pi1dio que la ayudara a convencer a Seve-
ro para que le permitiera que Zacarias la curase. Yo estuve
de acuerdo y ambos decidimos hablar con Severo al respec-
to. Persuasivamente, ella le indic6 que la medicina cientifi-
ca habia sido ineficaz y que ahora ella deseaba intentar una
curacion con medicina tradicional. Ella creia que Zacarias
habra curado a otras mujeres con problemas similares en
Qaqachaka. Su argumento principal era que los doctores
no la habian podido curar y que su Gnica esperanza era el
waytin. Severo dijo que simplemente él no podia pagar al
shaman (500 pesos); por lo tanto, le dije que yo lo pagaria
s1 se me permitia participar en el ritual. Refunfuiando y
asegurando que era una pérdida de dinero, Severo dijo que
Zacarias era un charlatan y que sus rituales no surtian efec-
to. Despues de largas discusiones, finalmente acepté que
Zacarias ejecutara el ritual turka esa noche. Severo fue a la
casa de Zacarias y con un intercambio de hojas de coca le
p1dio ejecutara el ritual de curacion. Severo informéd a Za-
carias acerca de los abortos de Inez. Zacarias no queria eje-
cutar un ritual secreto con un enfermero auxiliar y un
janq u jage (hombre blanco). Severo le dijo que yo seria
quien le pagaria. Finalmente Zacarias acepto ejecutar el ri-
tual esa noche.
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Ritual Turka

Un poco antes de la medianoche, Zacarias Chin y su
asistente llegaron a casa de Inez y Carmen para comenzar
el ritual. Severo nos condujo a una pequena habitacion con
una cama en la esquina Noroeste, en la cual Inez estaba re-
costada cubierta con cobijas. Zacarias se sento en el piso
enfrente de ella y Severo se sento al pie de la cama. El asis-
tente y yo también nos sentamos en el suelo entre Zacarias
y Severo. Intercambiamos ch 'uspas con coca y bebimos va-
rias dosis de alcohol. Esto ayudo al relajamiento de los par-
ticipantes quienes estabamos precavidos uno del otro. Za-
carias permanecia friamente distante durante todo el -
tual. Como waytiri €l emanaba un profundo manantial de
sabiduria y cualidades espirituales que impresionaban al
grupo, y por eso los de Qaqachaka tambien lo llaman “sa-
wiyu .

Un buen tiempo después de la medianoche, Zacarias
comenzo el ritual, extendido una wayllasa (alfombra cere-
monial) y adivino con hojas de coca. Su método era algo
diferente al de otras partes de los Andes, en donde los adi-
vinos designan las hojas marcandolas antes, asociandolas
con personas, fortuna y calamidades. Después de tirar las
hojas, utilizo como método de interpretacion el de asocia-
cion libre, el cual le brindé un campo mas amplio de inter-
pretacion y menos verificacion de los participantes. Zaca-
rias tomo6 un punado de hojas de coca que le habia entre-
gado Inez y que eran de la capilla de su hogar. El las soplo,
dijo una oracion a la Madre Coca y las tir6 con movimien-
tos circulares.

“Inezajja waliquiwa, aca cocajja stwa’’, Zacarias dijo.
“(Inez no es la culpable, dice la coca)”. “Frotandose los
dedos Zacarias tir6 las hojas una vez mas y pregunto si

Inez era floja, “Uca warmi jayatati, janicha?’ ’

€¢

anu’”’,
(‘“De ninguna manera’’), fue la respuesta interpretada por
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Zacarias. Después de otras varias tiradas €l dijo que los
abuelos (o ancestros) se habian hecho presentes y deseaban
que les prepararan una mesa (comida ritual) en la huaca del
milagro de Piri Piri, la cual es noroeste y asociada con el
ayllu Jujchu Segundo. También dijo que ella tenia que se-
parar los bebés de sus ancestros. Y disipar el mal de su per-
sona, celebrando un rito de mala suerte con ratas, insectos
y dientes de un perro muerto.

De acuerdo a sus creencias, las enfermedades y la
muerte son asociados con senales que los ancestros envian
a los parientes vivos para que se les unan en el mundo sub-
terraneo del ayllu. El legendario perro negro es el guia de
los muertos que los dirige hacia los ancestros en el mundo
subterraneo. En los rituales de mala suerte los andinos se
lavan sus enfermedades e infortunios usando simbolos ne-
gativos por medio de una turka (rito de mmtercambio o de
buena suerte), en los cuales un feto de llama, lana blanca
y manteca de llama son dadas como alimento a las huacas.
En el nto de mala suerte, utilizan ratas, lana de color obs-
curo y grasa de cerdo. Zacarias, por ejemplo, sugirio usasen
angelitos (de dulce), coca, fetos de llama y manteca para la
turka y ratas e insectos para el rito de mala suerte. Zacarias
termino la primera etapa de la sesion de adivinacion dicien-
do que Severo e Inez deberian ejecutar rituales a las huacas
de Qaqachaka ya que ésta era la razon por la cual los ances-
tros estaban descontentos, pues no se les habia dado de co-
mer y, muy de acuerdo a la logica de los Qaqgachaka, los
ancestros reclamaban a los ninos de Inez. De esta forma,
Zacarias los incorporaba a la religion qaqchaka culpando
los abortos a su falta de participacion ritualistica. Ademas,
porque Zacarias era el shaman en dichos rituales, ¢l tendria
gran influencia en el hogar y trabajo de Severo. Asi mismo,
Severo tendria cierta aceptacion de las suposiciones cog-
noscitivas y espirituales de los metodos de Zacarias. Esto
no significaba que Zacarias deseaba que Severo usara ritua-
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les similares en su practica medicinal. Esto hubiera enojado
y atemorizado a Zacarias.

En la segunda fase de la adivinacion Zacarias investigo
las relaciones conyugales entre Severo e Inez, lo cual cam-
bio el modo del ritual; de una participacion formal a una
intervencion activa. Basandose en el modelo del nuwasz,
Zacarias se concentro en atraer los lados opuestos para la
confrontacion del conflicto: esposa y esposo, vivos y muer-
tos. La estructura de la mediacion es transformada en ter-
minos complementarios de cambio reciproco. El proceso
es el que corresponde al estructuralismo dialectico en el
cual el conflicto se usa para una comunicacion traumatica
y que, temporalmente, resuelve los conflictos por medio de
catarsis de grupo. El contlicto alcanza tales grados de gra-
vedad que los lados opuestos rapidamente asumen su dis-
tancia estructural y reconocen la necesidad de colaborar.
La diferencia con la dialéctica Marxista es que el conflicto
no se mueve hacia una sintesis de conquista y dominacion,
sino mas bien de contienda, conflicto y solucion. La meta
es mantener el balance y la simetria y no la dominacion,
jerarquia y desproporcion. Algunos rituales funcionan co-
mo mecanismos correctivos confrontando los contlictos o

disonancias resolviéndolos con, pasos dirigidos a la cohe-
sion del grupo. En forma contraria, Zacarias, a proposito,
provoco el conflicto en el ritual para impulsar al grupo ala
division.

El conflicto comenzo cuando Zacarias dijo que las
hojas de coca revelaban que Severo tenia una amante y pa-
ra asegurarlo tiro las hojas una vez mas. Severo, alzando la
voz, dijo que esto era mentira y que ¢l no tenia una aman-
te. Inez se puso histérica, gritaba, se jalaba el pelo y recn-
minaba a Severo diciéndole: *‘iTa eres un cochino!”. Seve-
ro e Inez se reprendian mutuamente. Ahora, Inez llevaba la
ventaja, ya que Zacarias habia removido la culpa de los
abortos de Inez a la infidelidad de Severo. Esto era un gran
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cambio ya que la mujer andina es considerada como res-
ponsable en caso de no poder tener descendencia y por es-
te motivo el hombre le puede pedir el divorcio. En la de-
fensiva, y debido a su conducta incorrecta, Severo tuvo
que aceptar la responsabilidad por los problemas de su es-
posa. Severo gritaba ser fiel para guardar las apariencias,
pero, lo que se rumoreaba Zacarias leyo con claridad en las
hojas. El alcalde de Qaqgachake dijo despues: “Severo se
habia comportado mal bebiendo y siguiendo mujeres’.

En la tercera fase, y también con las hojas de coca,
Zacarias, transfirio la culpa de Severo a uno de sus enemi-
gos que lo habia hechizado. Zacarias al hacer la interpreta-
cion de las hojas, dijjo que indicaban brujeria pero no mos-
traban con claridad quén lo habia hecho. Severo e Inez,
juntos, hicieron un recuento de sus enemigos mientras Za-
carias los escrutaba con las hojas. Severo menciono su pri-
mer contendor; era Pascual, quien fue exonerado cuando
su hoja aparecio con dos incensarios.

“Pascual” dijo Zacarias, “obsequia el espiritu de Se-
vero con dos pequenos incensarios por lo cual ¢l esta re-
zando por €l y no embrujando”.

Otro enemigo, Paulino, fue absuelto de culpa, 1gual-
mente Felipe en la cuarta tirada, hasta que finalmente las
hojas senalaron como culpable a Ignacio.

‘““iCh’astasenani Ignacioru!” Zacarias dijo, ‘“Nosotros
castigamos a Ignacio”.

Inez se habia calmado; su atencion habia sido dirigida
a algo mas que a la infidelidad del esposo. Ahora ella creia
que el comportamiento de su marido no era la unica causa
de sus peérdidas. Admitia también que la conducta de ¢l
podia ser atribuida a causas externas tales como la bruje-
ria.

Como Interpretacion, Zacarias comenzo el ritual, adi-
vino con las hojas de coca para examinar los factores rela-
cionados con los abortos de Inez. Zacarias estructuro el
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diagnostico, reconocio la negligencia de ambos esposos y
con relacion a las tradiciones religiosas andinas, destaco la
1irresponsabilidad de Severo como esposo y las maldiciones
de sus enemigos. Terapeuticamente, el ambiente social del
hogar de Severo e Inez estaba siendo reajustado y se presio-
no a Severo para cambiar su modo de ser. Esto daria lugar
a un ambiente mas estable para Inez, se reduciria su ansie-
dad y presion arterial y de ese modo aumentaban posibili-
dades de procreacion. Inez habia sido librada de sus imper-
fecciones personales cuando Zacarias senalo que sus pérdi-
das se debian a causas sociales y malévolas. A pesar de que
el nivel de ansiedad aumento en Inez al oir lo del adulterio,
esta ansiedad se hizo difusa cuando se introdujo el elemen-
to brujeria como la causa. El estilo de direccion. Zacarias
siguio el estilo de confrontacion, otra expresion de nuwast,
con la unica diferencia que en la siguiente fase sirvio de
mediador. Su estilo de mando fue significativamente dife-
rente al de Severo quien veia las cosas como jerarquicas, se-
paradas y autoritarias.

Trance y Nuwasi

En la segunda parte del ritual se establecio conflicto
entre las fuerzas teluricas de los ayllus y el condor del cie-
lo. A través de trance y ventriloquismo, Zacarias lucho con
el espiritu maligno (sajjra) y condor (mallku). Alrededor
de las 2 de la manana Zacarias nos dijo que nos quedara-
mos quietos y apago las velas. Zacarias se sento detras de
una caja de carton cubierta con una wayllasa (manto ritua-
listico). Zacarias soplo un agudo silbato por unos minutos
y se puso en trance, una condicion hipnotica muy similar
al estado de sonambulismo. La ventana fue abierta por el
fuerte viento anadiendo un toque mas a la atmosfera ate-
morizante. Zacarias proyecto tres voces dentro de la caja.
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El sajjra hablo en voz alta y asperamente quiso saber por
que se le habia llamado.

“iPorqué tu le quitas ninos a Inez!”. Replico Zacarias
agudamente.

El sajjra es asociado con el demonio, lo cual es una in-
terpretacion cristiana (Ver Taussig 1980). Sajjra también se
reflere a otras gentes del centro del ayllu, tales como ma-
chulas (ancestros y tios). En la mitologia andina se piensa
que los ancestros caminan en las aguas subterraneas. Ellos
extranan a sus parientes vivos y muy a menudo sustraen su
ajayu (liquidos rituales) por medio del susto. Cuando las
personas mueren, perros negros los guian a través de estas
aguas hacia los ancestros (Albo 1981). Tio es otra figura
simbolica asociada con tuneles de minas. El es representa-
do con una cara ennegrecida, sombrero de minero, puro
pelo duro de tonos negros y grisaceos. Los mineros alimen-
tan al tio con cigarros y coca para no ser heridos en las mi-
nas y encontrar algan mineral. Un astuto tramposo, Tio es
visto por los andinos como el mas ruin de todos los simbo-
los diabolicos del pensamiento Occidental (6). Qagachaka
esta localizada entre las minas de plata y cobre de Potos{
y Oruro en donde los Qaqachakas han trabajado. Ellos aso-
cian el sajjra con tio y fuerzas subterraneas naturales (de-
rrumbamientos, envenenamientos, sofocaciones, enferme-
dades mineras, del mismo modo que abundantes riquezas
—oro y plata—). Metaforicamente, Zacarias afirma que el
sajjra toma el ajayu (fluidos vivificantes) de la gente (Una
metafora muy buena si uno considera cuantos andinos han
perdido sus pulmones en las minas).

Una vez que Zacarias calmoé a sajjra imitd la voz de
Inez en un tono alto: “¢Por qué te has llevado a mis be-
bes?”, la personificacion de Inez y sajjra discutian acalora-
damente mientras Inez lloraba histéricamente y gritaba,
“¢Qhitisa? ¢Qhitisa?”’ (““¢Quién eres? ¢Quién?”’) También
con arrojada voz de trance que se podia distinguir de su
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voz usual, Zacarias hablo desde dentro de la caja. El media-
ba entre Inez y Sajjra.

“Sajjra”, Zacarias dijo, ‘“‘iHas lastimado a Inez; no-
sotros te castigaremos!”’

Zacarias luego nos explico que el sajjra habia sido el
medium utilizado para hacerle mal a Inez y que €l pedia el
regreso de su ajayu a traves del mismo sajjra. Zacarias in-
terpreto a sajjra como un representante de los muertos vy
medium de los enfermos y la muerte. En oposicion a esto,
Zacarias representaba a los vivos y era el medium de la sa-
lud y la vida.

Zacarias llamo al ajayu de Inez e implor6 a sajjra:
““Sajjra yo no voy a devolverte mal. Yo te imploro y ruego
le devuelvas su ajayu. No te haré dano”. Las tres voces de-
batieron una y otra vez sobre el control del ajayu de Inez.
Ella entro en la representacion como si en actualidad el
modo subjuntivo del ritual fuera un factor indicativo (ver
V.W. Turner 1984: 243-245).

Después de quince minutos del trialogo personificado,
Zacarias sucumbio a sajjra e Inez. Esto parece contradicto-
rio a la promesa de Zacarias de no herir a sajjra pero el cas-
tigo es, meramente, una pequena reprimenda sin realmente
infligir mal alguno. Zacarias golpeo la parete de arriba de la
caja con la cruz suelta de un rosario, una medalla de San-
tiago, hierro bolas y castanuelas de metal. La cruz es aso-
clada con el calvario, que se refiere a la crucificcion, Jesus
y la apacheta, (huaca andina en el paso donde tiran la coca
mascada y toman fuerzas; asi también es el lugar donde los
Bolivianos cargan la cruz en Viernes Santo). La cruz es un
simbolo liminal asociado con la mediacion entre la vida y
la muerte; humanos y demonios; arriba y abajo. Otro sim-
bolo cristiano y mitologico es la medalla de Santiago. Se-
gun leyendas espanoles, el apostol Santiago se aparecio6 pa-
ra ayudar a los espanoles a expulsar los moros en 1493.
Santiago es representado en esta medalla con una espada
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en alto y sentado en un caballo de batalla. Hierro bolas
(bolas de hierro) son meteoritos del tamano de canicas,
balas de mosquete, o bolas de metal usadas para atrapar ani-
males. Las balas de mosquete son atribuidas a los rayos
porque los andinos del Siglo XVI pensaban que las armas
de fuego de los espanoles eran los arneses de los rayos. Mu-
chos andinos todavia creen que cuando los rayos caen en la
tierra crean meteoritos. No he podido interpretar las casta-
nuelas que fueron usadas para producir un agudo y ruidoso
sonido. Zacarias movio y golpeo la caja con dichos objetos
por algunos minutos. El le pidi6 que se inclinara sobre la
caja y €l le dio golpes en la espalda pidiéndole al sajjra que
le devolviera su ajayu a Inez. El repitio el procedimiento
con Severo, su asistente y conmigo.

Hubo un pequeno intermedio. Silenciosamente masti-
cando hojas de coca y un trago de aguardiente, Zacarias
permanecio en trance, sentado en la esquina. Su asistente
removio la caja y nos dijo que no molestaramos a Zacarias.
El asistente nos explico la primera parte y me pidio que
pusiera partes de la grabacion mientras ¢l hacia comenta-
rios sobre las voces del trance. Zacarias continuo en trance,
absorto, sin participacion en nuestra discusion del ritual.
Era como s1 su conciente estuviera programado solamente
para la actividad del ritual: su concentracion estuvo dirigi-
da solamente para mediar serios conflictos fisiologicos so-
clales y cosmologicos.

Alrededor de las 3 de la manana, Zacarias chiflo un so-
nido silbante simulando el aleteo de alas de un condor. Su
ayudante dijo que el Mallku (condor) habia llegado. Como
en el caso de sajjra, Zacarias replico al condor y dijo:
‘“¢Por qué me has llamado?”.

‘“‘iHabla, dinos por qué me has hecho mal!” dijo Zaca-
rias en la voz de Inez.
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“(Qhitisa?” “‘¢Quién eres?’’ Inez grito, segura de que el
culpable estaba presente. “¢Cunats jan wali luritu?”” An-
gustiosamente volvio a gritar, (‘“‘¢Por qué me has hecho
mal?”’).

El condor grita y Zacarias le ordeno que le devolvieraa
Inez su ajayu. Zacarias le dijo al condor que s1 dejaba de
molestar a Inez y le devolvia su ajayu, Inez y Severo le re-
compensarian con una gallina, hojas de coca y manteca de
llama.

El condor cedio lentamente, “Tu has hecho las cosas
bien conmigo. No regresaré¢ a hacerle mal a Inez”.

Nuevamente, Zacarias castigo al condor con una cruz,
castanuelas, bolas de hierro y la medalla de Santiago.

Zacarias personifico llorando, el ajayu de Inez,

b

“Immmm ... Immm... Immmm...".

“Jutam ajayu... Jutam ajayu... Jutam ajayu’, Inez em-
pezb a gritar, (“iVen ajayu!”). El ajayu de Inez grito mas
fuerte hasta que Zacarias le ordeno, “/Makjattam ajayu!”
(“iEntra ajayu!”’). Zacarias continuo golpeando la caja de
madera con objetos sagrados para castigar al condor quien
finalmente desesperado grito, “‘iParale!” iNo me hagas es-

to!”’,

Luego Zacarias toco suavemente la espalda de Inez con
los metales y medallas diciendo “/Animo makjattam!” Aja-
yu entra a su cuerpo. El asistente dijo que Inez habia reci-
bido su ajayu. Zacarias habia también pasado los objetos
por las espaldas de todos los que estuvimos presentes. El
asistente dijo que habiamos sido limpiados de brujeria.
Mientras todos parados en un circulo comiamos los hue-
vos, Zacarias dijo que comiamos todo lo que el yatir: (sha-
man) habia hecho. Zacarias oro:

Estos huevos son comidos en nombre de los cerros
por los milagros traidos de las huacas de Piri Pir1, Chi-
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roqochu y Tio Turu. “iComamoslos por la salud de
Inez!”’

Se Interpreta que el nuwas:, por el hecho de comer
huevos, termind0 con una comunion y se asocia con naci-
mientos y el sol naciente ya que era un poco antes del ama-
necer. El rnitual empezo con adivinaciones dentro de las
fuerzas que turbaron las vidas de Severo e Inez: abortos in-
voluntarios, Infidelidad, excesos de alcohol, inaceptacion
de la comunidad y conflictos entre Severo y los shamans
de Qaqachaka. Zacarias medio con los conflictos en una
manera altamente combativa. Mientras Zacarias comunica-
ba y negociaba con cada lado, los lados opuestos fueron
traidos en oposicion dialéctica. El negocio con las fuerzas
acreas como el condor. El shaman represento este mundo y
sirvio como mediador entre lo vivo y lo muerto. Esto esta
de acuerdo con la cosmologia andina donde el cosmos se
divide en el mundo superior, Janan Pacha; este lugar y
tiempo, Kay Pacha; y el mundo subterraneo, Urin Pacha.

Zacarias repitio las dialécticas estructurales que se en-
cuentran en la organizacion politica y social de los ayllus.
El duplico el ritual nuwasi uniendo las oposiciones siguien-
tes: el enfermero asistente y el shaman, Severo e Inez, Inez
y Sajjra, ¢ Inez y Condor. Estas oposiciones se unieron en
un drama real y simbolico. Dramaticamente las oposiciones
se comunicaron, pelearon, negociaron, respetaron y reco-
nocleron su dependencia mutua.

Alimentando las Huacas

LLa tercera parte del ritual consiste en alimentar las
huacas de Qaqachaka, Piri Piri, El Jujchu, Pilasi, y el Turu
(ver tabla 1). Las huacas son lugares sagrados rodeados de
los ayllus (7). Piri Pir1 y El Jujchu son cerros ubicados al
nordeste cerca del ayllu Jujchu Segunda. El Piri Piri y El
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Jujchu son asociados con articulos de la conquista espano-
la como el oro, la cruz y el toro castrado. Zacarias dijo que
Piri Piri es un lugar donde una cruz milagrosa fue hallada y
después fue llevada a la capilla central de Qaqachaka. Por
lo cual Pir1 Piri es considerada una huaca milagrosa. Al
principio del ritual, Severo e Inez fueron instruidos a ir a
ella para una cura. Sin embargo, Pir1 Pir1 y El Jujchu son
también identificados con la esterilidad y muerte como el
toro castrado, el crucifijo y el oro. Estas huacas son asocia-
das con fuerzas ambivalentes: Sajjra, Tio y los ancestros,
fuerzas que viven en cuevas y debajo de la tierra. Wayra es
el viento. Los Qaqgachakas interponen estas fuerzas guar-
dando la cruz en la capilla central, intercambiando comidas
rituales (turka) y alimentando las huacas equilibrantes de
Pilasi y El Turu localizadas al sur del ayllu Araya.

Pilas1 es una apacheta, un camino donde los andinos
emplezan su descenso, se alimentan en el ritual con coca
mascada y rezan para ser aliviados del cansancio y renovar
las fuerzas. Ellos reinician su viaje ofreciéndole hojas de co-
ca frescas a la huaca y entierran una cruz grande en un pe-

destal de piedra que contiene un nicho para la coca y el in-
cienso. Pilasi es asociada con el mundo superior, mas alla
de las montafas y ayllus, donde el condor vuela. Su asocia-
cion con el mundo superior y el condor es reciproca y
equilibra la asociacion de Piri Piri y El Jujchu pertenecien-
tes al mundo de abajo y sajjra. De la misma manera que Za-
carias negocio con sajjra y el condor durante el trance, Se-
vero € Inez deben también visitar sus hogares (huacas) du-
rante el dia para alimentarlos para que estén contentos y
permanezcan en sus lugares.

Cerca de Pilasi esta El Turu cuya forma geologica se
asemeja a la de testiculos segiin Zacarias. El Turu contrasta
con el castrado Jujchu. El Turu se refiere al toro que es el
simbolo de la virilidad y fertilidad masculina (8). Los Qa-
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qachakas algunas veces lo denominan Tio Turu lo cual ex-
tiende la asociacion de tio a tio paterno en donde tio es
usado por sajjra y usualmente se refiere a un tio materno.
En el caso de estos Aymaras ellos prefieren los tios pater-
nos a los maternos pues estos ultimos causan contlictos en
sus hogares patrilineos (9).

Aunque estos patrones estan cambiando, los Aymaras
prefieren las lineas paternas. Los toros viriles y castrados
son remanentes de 1deas espanolas acerca de lineas pater-
nas, fertilidad y virilidad.

Ademas, las huacas de Qaqgachaka simbolizan princi-
p1os sociales, historicos y culturales para los andinos. Les
sirven de mapas teluricos y cuando visitan y alimentan di-
chas huacas kinestésicamente y cognitivamente absorben
su simbolismo.

Zacarias, Severo e Inez fueron a las cuatro huacas al-
gunos dias mas tarde aunque tradicionalmente deberian
haber 1do al dia siguiente pero Inez estaba demasiado débil
para viajar. Esa manana me entere que Inez llevaba cinco
meses de embarazo. Dicha informacion me hizo arrepentir-
me de haber animado el ritual que causo tanta agitacion en
ella y probablemente podria causarle otro aborto. Esto y
el agotamiento emocional del ritual me enervo por lo cual
decidi que lo mejor seria dejar la villa y permanecer fuera
de sus vidas (10).

Dos anos mas tarde me encontré con Severo en Cha-
llapata quien me informo del resto del ritual y sus resulta-
dos. El me dijo que caminaron largamente para llegar a las
huacas en donde extendieron la manta de ritual y prepara-
ron una comida simbolica con platillos para las designadas
huacas y otros lugares importantes, como para las gentes
de la comunidad. Los platillos consistieron en bolas de al-
godon extendidas sobre las cuales cada uno deposito hojas
de coca, grasa de llama, una gota de sangre y angelitos.
Ellos rogaron a la huaca que se les uniera en la comida.
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Después de poner la mesa, ellos ofrecieron los platillos a las
montanas del alrededor y a la huaca; dejandolos después
caer dentro una fogata profunda que habrian preparado con
anterioridad. El chisporroteo del fuego indicaba que la
huaca estaba satisfecha con su platillo. Ellos repitieron este
cvento en cada una de las cuatro huacas.

[Lleno de miedo le pregunté a Severo acerca de Inez y
¢l sonriendo dijo que ella estaba completamente bien y que
ahora cra madre de un saludable nino. El me dijo que el ni-
tual la habia curado ya que el nino habia nacido tres meses
mas tarde. Cuando yo le pregunté como es que el ritual la
habia curado, ¢l me sorprendio respondiendome que fun-
ciono psicologicamente y que muy a menudo alivia la ten-
sion y reduce la presion arterial. Finalmente, ¢l me dijo
que trabajaba con Zacarias curando pacientes. Severo tra-
taba enfermedades con métodos de medicina biologica y
Zacarias adoptaba métodos socio-culturales. Muy a menu-
do trataban al mismo paciente. Severo deseaba permanecer
en Qaqachaka y le gustaba su trabajo.

Comentario

] ritual condujo al enfermero y shaman; Inez y Seve-
ro, vivos y muertos a enfrentarse en una confrontacion
abierta o nuwasi. El shaman fue el mediador mientras estu-
vo en trance. El alimentar a las huacas significo la union de
la gente y tierra en una comida. Las huacas representan
simbolos catolicos y andinos, que contienen patrones andi-
nos de cambio reciproco y opuesto, asi como de interven-
cion entre la vida y la muerte, el mundo superior y subte-
rraneo y entre las personas que viven en diferentes niveles.

En relacion al conflicto entre la actuacion del enfer-
mero y el shaman, una dinamica similar fue expresada esta-
bleciendo el papel del enfermero dentro de la estructura
politica andina. En el ritual, Zacarias inicio contlicto con
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Severo y al final del ritual Severo habia sucumbido ante la
influencia de Zacarias. Sin embargo, Zacarias no demostro
un mando autoritario sino uno simbolico y regulatorio y
ambos fueron percibidos como funciones de un orden cos-
mologico y natural. Al principio, Severo queria que Zaca-
rias y otros practicantes de la medicina tradicional andina
estuvieran bajo su control y el del Ministerio de Salud Ru-
ral de Oruro, pero ¢l reconocio que los Qaqachakas tienen
otros conceptos sobre las autoridades politicas, médicas y
religiosas. El control o el mando no es para los Qaqachakas
el poder y dominacion autoritaria y de distribucion de co-
nocimientos.

El mando no es tanto una cualidad personal, dotacion
de caracter, ni habilidad de operar dentro del sistema agri-
cola, social y cosmologico.

Consecuentemente, clertas conclusiones pueden ser
derivadas del sistema gqagachaka. La medicina moderna se
esta apartando de modelos en los cuales el origen de la en-
fermedad es estrictamente lineal, a modelos multiples cu-
yas causas Incluyen fuerzas sinergéticas o la falta de las
mismas para crear el estado enfermizo o de salud. Cierta-
mente, Zacarias, ilustro la posicion de causas multiples, a
las que incorporo diversos factores como las causas de los
abortos. Afortunadamente, €l no tuvo que preocuparse de
causas fisiologicas porque Inez habia agotado previamente
todas las explicaciones cuando habia sido tratada por Doc-
tores. Zacarias lidio con problemas del hogar, las frustra
ciones y hostilidades de Severo y la alienacion de ambos
como miembros de la comunidad. El ritual no solo produjo
una catarsis sino que también los reincorporo al mundo so-
cial y cosmologico de los Qaqgachakas.

En 1982 los practicantes de medicina modema en el
Departamento de Oruro comenzaron a cooperar con los
practicantes de medicina tradicional. Un ejemplo fue cuan-
do una comunidad de Aymaras se negaron a permitir que
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sus ninos fueran vacunados contra enfermedades infantiles
por temor a que murieran. El técnico llamaba al shaman vy
le pedia que adivinara con hojas de coca si eso 1ba a suce-
der. El shaman leia las hojas de coca, las cuales predecian
un poco de mala suerte, pero €l evito esto por un ritual de
contrademanda. Todo ello dur6o una semana, pero despues
de hacerlo, los aymaras permitian que sus ninos sean vacu-
nados. Otro ejemplo era cuando el Dr. Oscar Velasco, un
medico-psiquiatra, traté a una mujer epiléptica. Durante
un ataque, ella cayo en el fuego y se quemo la cara. Des-
pues de la cirugia correctiva, su cara quedo desfigurada. Su

esposo le abandono con un hijo de cuatro anos, y ella se
cerro en la casa de su mama. Un misionero bautista de Ca-

nada le dijo que sus problemas se debian a que ella no era
una buena cristiana. Con esto, se sintio mas culpable. Oscar
le trato con terapia real, utilizando un espejo para que ella
vea y acepte su cara. Este tratamiento dio como resultado
un estado de catarsis, y ella expulso muchas emociones
reprimidas. Poco a poco, empezo a salir a la calle y aceptar
las miradas de extranos, quienes al principio se reian pero
despues la aceptaron como a cualquir otra persona. Oscar
refirio a un yatiri, similar a Zacarias, pero con la diferencia
que ¢l saco los males simbolicos rompiendo un hilo sobre
el cuerpo. Poco a poco, gracias al médico y al yatiri, esta
mujer se sintlo0 mejor y esta ahorrando dinero para otra
operacion destinada a mejorar su cara.

Estos casos muestran éxitos en la colaboracion de la
medicina moderna y tradicional. Una leccion importante
para los médicos es que ellos pueden utilizar los simbolos,
ritos, y rituales andinos con gran ventaja para una medicina
integra en los Andes.
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Notas

(1) En 1982, los de la comuni-

dad de Qaqgachaka quisie-
ron mejorar su salud con postas
sanitarias, enfermeros auxiliares,
y promotores. Ellos han manda-
do a Ciprian Ayca para que sea
formado como promotor por los
médicos y profesores en Challa-
pata, un centro provincial. Yo
tenia el rol de supervisor de me-
dicina tradicional para el Minis-
terio de Salud Rural y participa-
ba en las ensenanzas y formacion
de promotores. Yo trate de fo-
mentar el uso de medicina tradi-
cional para los médicos y que los
curanderos colaboren con los
médicos. El problema en salud
rural de Bolivia es el conflicto
entre los practicantes de medicl-
na moderna y medicina tradicio-
nal, que muestran un mutuo re-
chazo. Ciprian era un joven timi-
do de 19 anos quien habla Ay-
mara y Espanol. Ciprian percibio
la medicina moderna como un
misterio, y él entendio mas las
fuerzas de Tira Wirjina (Pacha-
mama), los ritos de curacion y
las plantas medicinales. Nos hici-
mos amigos, €l me avisO sobre
los problemas que los vecinos de
Qagachaka tenian con aceptar el
trabajo del enfermero auxilar,

Severo (pseudonombre), quien
trabajaba en Qaqachaka. En otro
cursillo, yo ensené a Severo,
quien también me manifesto sus
problemas de comunicarse con la
gente de Qaqachaka. Me aviso
que los curanderos tradicionales
no quisieron aceptarle. Se sintio
como un extranjero y pidio un
cambio de puesto. Cuando Ci-
prian me invito a visitar Qaqacha-
ka, yo acepté para estudiar el
conflicto de comunicacion entre
los curanderos y el enfermero
auxiliar y también para tratar de
fomentar dialogo entre practi-
cantes de ambas medicinas.
(2) Los ejes Noreste/Suroeste
y Sureste/Noroeste sugie-
ren la posibilidad de que ellos
han utilizado las rutas de la no-
che y de la manana de la galaxia
Via Lactea para designar las li-
neas de sus ayllus. Gary Urton
(1981: 37-65) demostro que la
comunidad de Misminay, Depar-
tamento de Cuzco, ha utilizado
las rutas de la Via Lactea para
las divisiones del pueblo y or-
ganizacion social.

(3) Después de mis estudios en
Qaqgachaka y desde 1984,

las alianzas entre Patxasaya Yy
Mangq’asaya se han disuelto y
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hay peleas con hachas, picos, y
rifles adentro de los mismos ay-
l[lus y familias (Denise Arnold,
1987, correspondencia en Octu-
bre).
(4) Los curanderos dicen que
este precio no es alto por-
que estos ritos son peligrosos.
Durante una curacion utilizando
trance, un Kallawaya en La Paz
hizo un exorcismo y sufrio una
paralisis quedandose mudo. Hay
gran emocion y tension en estos
ritos que afectan mucho al cu-
randero.
(5) Severo y otros enfermeros
auxiliares se quejan de que
dicho curso ha contribuido poco
para su practica rural. La instruc-
cion les enseno cosas mas utiles
para las ciudades donde hay me-
dicinas que para el campo donde

hay menos recursos y se necesita
tecnologia apropiada.
(6) Para comparacion, el ingre-
so anual de un trabajador
fabril era US$ 415 y de un agri-
cultor era US$ 84 (promedio de
1977, Censo Nacional de Boli-
via). Este es un indicador relati-
vo porque los agricultores y pas-
tores guardan su riqueza en ani-
males y productos y venden
cuando necesitan algo. En esta
época, los agricultores estaban
mejor que los que reciben suel-
dos debido a la devaluacion del
peso Boliviano.
(7) Huacas son lagos, picos,
apachetas, fuentes de agua,
rocas antropomorficas y zoopo-
morficas, y lugares donde han
caildo relampagos, para mencio-
nar algunas posibilidades. Veéase
Bastien 1978 para un estudio de

las huacas de Ayllu Kaata. Usual-
mente las huacas tienen un hue-
co en el suelo o en la roca, don-
de se depositan las hojas de coca,
un feto de llama, sangre de po-
llo, cuyes, y llamas. Para los an-
dinos esto significa que estan
dando comida y bebida a la hua-
ca, por ejemplo durante los ritos
agricolas del ayllu Kaata entre
los Kallawayas (Bastien 1978:
51-83). Los de Kaata creen que
s1 ellos dan a la tierra coca, grasa
de llama, y sangre, productos
simbolicos de tres niveles, enton-
ces la tierra va a darles una cose-
cha abundante.

Por analogia, los de Qa-
qachaka atribuyen las enferme-
dades y muertes, como en el ca-
so de Inez, a que la tierra y sus
habitantes (chullpas [ancestros],
sajjra, y t1o) no recibieron comi-
das rituales o desean la compa-
nia de los vivos. El waytiri, co-
mo Zacarias, es mediador entre
los enfermos y la gente del mun-
do de abajo. El hace intercam-
bio, como en el caso de Inez,
presentando ofrendas, preferen-
temente animales, a los poderes
que existen bajo la tierra.
(8) EIl toro negro es un simbo-

lo del condor en algunas
partes del Altiplano, Departa-
mento de La Paz. Pero, no sé si
los de Qaqgachaka creen en esto.
(9) Véase June Nash (1979)

para un estudio detallado
del simbolismo de Tio en rela-
cion a los mineros. También vea
el estudio de Mike Taussig (1980)
sobre El Tio, Sajjra, y explota-
cion economica de los mineros.
(10) En otra época de mi vida,
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yo trabajaba como un mi-
sionero Maryknoll desde 1963
hasta 1969 entre los Aymaras del
Departamento de La Paz, en la
comunidad de Penas. Me di cuen-
ta de que era una intrusion en
su cultura y decidi ser un antro-
pologo para tratar de apreciar la
religion andina. Después de este
rito en Qaqachaka, otra vez yo
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senti ser un intruso en su vida,
pero esta vez mi curiosidad esta-
ba dirigida a las interioridades
de la psicologia y la cultura andi-
na. Solo después de cinco anos,
yo estaba en condiciones de sin-
tetizar de alguna manera esta ex-
periencia, hablando antropologi-
camente.
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