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1. LA TEORIA MEDICA ANDINA

La "pérdida de la sombra” (soul loss) en la litcratura médico—antropolégiéa
se encuentra normalmente asociada al "susto” (fright ) que, sin duda, es uno de los
"sfndromes culturales” mds estudiados y més controvertidos de Ia nosograffa indige-
na, puesto que se ha tratado de clasificarlo segin los esquemas de 1a medicina ofi-
cial. Con el nombre gencral de "susto" 1a teorfa médica del curanderismo andino se
refiere a la causa -—espanto, sobrecogimiento improviso, etc.— causante de "la pér-
dida de la sombra” y, al mismo tiempo, expresa el cuadro nosografico resultante
que delata la "perdida de 1a sombra”. En otras dreas culturales del Pert el sindrome
del "susto” recibe otros nombres: jani en Huardz para designar ¢l componeénte psf-
quico que serfa substraido al- momento del "susto” y, por extensién, el método tera-
péutico de cvocacion det alma (jani = "alma") y el complejo mitolégico subyacente
(Sal y Rosas 1957: 103). En varias regiones de habla quechua es conocido el sin-
drome del animu qarquska, "pérdida del dnima" y quien lo sufre es dicho mancharis-"
qa, "asustado”. Otra decnominacién es gallpa qapisqa, "capturado por la tierra". En
el depanamemo de Puno, en lengua aymara, de quicn sufre ¢l cuadro clinico de 1a
pérdida del 4nima se dice que ¢s orak’e mankantihua, "devorado porlatierra” y cuan-
do la pérdida del 4nima se debe a 1a intervencion de espiritus de "gentiles”, que resi-
den en chulpas 'y cucvas sepulcrales, se dice del enfermo que estd "posefdo por los
muertos": khayakkaskka (Frisancho 1971: 26-27).

Para un mcjor cntendimicnto de los sindromes relacionados con la pérdida
de la sombra, y'de la tcorfa y prictica shaménica usadas para curarlos, €s menester
exponer los rasgos gencrales del curanderismo nor peruano.

Apoydndonos cnlos datos recogidos cn nuestras investigaciones cn las pro-
vincias de Ayabaca y Huancabamba, departamento de Piura (Polia 1988c), datos
que confirman cn sus rasgos csenciales las conclusioncs de los estudiosos que se
han ocupado dcl tema en la sicrra y costa scpientrional del pais, por lo que se refic-
re a su eliologia podemos clasificar las enfermedades como sigue:
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A. Enfermedades de origen mégico, tradicionalmente detectadas por
medio de sustancias psicétropas, pueden haber sido contagiadas:

a. por accién auténoma (no-mediata) de 1as fuerzas del mundo mitico andino
(espiritus, poderes, encantos),

b. por accién de las fuerzas del mundo mitico cvocadas (citadas ) por el sha-
man negalivo, o malero: "cnfermedades de dafio”, o "de hombre", 0 "pues-
[asil;

c. porintervenciénde las fuerzas del mundo mitico a consecuenciade uneven-

to natural: espanto, 0 susto.

B. "Enfermedades de Dios":

a. todas aquellas enfermedades para las cuales el método de diagndstico sha-
ménico por medio de plantas psicétropas no ha revelado intervencidn de en-
tidades del mundo mitico tradicional;

b. lasenfermedades y/o desgracias interpretadas como castigo de Dios para ac-
cionges lesivas del orden €tico y social de la comunidad;

c. las enfermedades "de importacién” (gripe, TBC, viruela, etc.);

d. todas aquellas enfermedades que el curandero, por distintas razones (falta
de fe en ¢l paciente, temor al {racaso, €1¢.) no quiere, 0 no sabe, curar.

En las enfermedades de origen mégico habria quc poner ¢l ojeo, 0 "mal de
0jo", ﬂul’do negativo contagiado por personas que ticnen "sangre fuerie” y que afec-
1a cspecialmente a los ninos y a los animales. El encargado de 1a cura del ojeo tradi-
cionalmente no es el curandero sino ¢l santiguador: opcrador no-carismético (no po-
see la "vista”, no usa las plantas psicétropas) que cura usando férmulas y oracioncs
claboradas.con elementos del repertorio usual de 1a iglesia.

Antes de proceder al examen de los casos y de 1a dindmica de la "pérdida de
la sombra” hay que subrayar que ¢sta acontece s6lo en el cuadro de 1as "enfermeda-
des de origen magico” y siempre por intervencion —directa 0 mediata—dc unaenti-
dad sobrenatural que sc apodera ("rapta”, "coge", "tapfa") la sombra. La "pérdida
de 1a sombra" nunca es interpretada como una enfermedad "de Dios”. Esto cquivale
a decir que ¢l tnico terapéuta reconocido apto para su curacién cs ¢l médico de la
medicina tradicional, o "maestro curandero”, pues ¢l es el intermediario ¢ intérprete
carism4tico del mundo mitico ancestral. Verdadero "sacerdote de los encantos”, po-
sce los medios rituales para ¢l control de las fuerzas sobrenaturales que rodean “es-

e mundo” y que a menudo influyen cn la vida del hombre. La palabra "curandcro”
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esinsuficiente parainterpretarcorrectamente el roldel terapéutaindigena pues tradu-
ce s6lo una de sus funciones, la cura de las enfermedades y, ademds, en sentido im-
plicitamente polémico y peyorativo puesto que en la cultura oficial "curandero” es
"persona que hace de médico sin serlo” (Diccionario de 1a Real Academia Espafiola,
S.V.).

El curandero andino de hoy, a pesar del largo proceso de deculturacion, os-
mosis cultural y sincretismo sufrido, es depositario y continuador de la teorfa y
préctica shamdnicas tradicionales. Su funcién requiere un carisma, €1 es un "llama-
do": una enfermedad, un suefio, un acontecimiento con valor de signo sobrenatu-
ral, una visién otorgada por ¢l espfritu de las plantas "que hacen ver", el éxito de
una terapia por €l mismo llevada a cabo, le revelan —y revelan a la comenidad— la
existencia de una disposicion natural que no se adquiere, mas estd presente y latente
desde el ‘nacimiento. El curandero, nos explicaba una campesina de Sicches, es en-
mishau de la nacién: es decir que ha nacido con la disposicién de "ver" por medio
de las plantas que tienen poder de abrir la "vista en virtud”, l1as mishas. Un "maes-
tro" de Pasapampa, Huancabamba, Ramé6n Carrillo afirmaba: "Si es nacido por
Dios, por bendicién del Sefior, es el sabio”.

Aun cuando la linea iniciética tradicional prevé la transmisién del poder de
padre a hijo mayor es dnicamente la "llamada” por parte del espfritu de la planta sa-
grada —"cardo santo" "santa misha" "santa yerba"— la achuma, o "San Pedro" (Tri-
chocereus Pachanoi B.R.), es decir la adquirida capacidad de transponerse conscien-
temente al cuerpo y a la conciencia sensorial, de "viajar" en el mundo de los encan-
tos, de "ver" y "conversar” con ellos, que decide de la calificacién de "maestro cu-
randero”. El curandero responde a la espectativa de su gente no solamente curando
sino también adivinando el porvenir; rastreando, es decir, investigando el pasado pa-
ra detectar responsables humanos o sobrenaturales de darios, desgracias, descubrien-
do ladrones, asesinos, maridos y mujeres infieles, detectando cosas y personas es-
condidas o fuera del alcance de la vista fisica; influyendo con el poder de sus com-
pactos —sus espfritus auxiliares— sobre la fecundidad de personas, plantas, anima-
les y los fenémenos atmosféricos; visualizando en una forma de "super-concien-
cia", tal es la "vista en virtud", los remedios aptos a curar.

Las enfermedades cuyo tratamiento estd en poder del "maestro curandero”,
y por las cuales se solicita su intervencion, son las enfermedades "contagiadas” por
espiritus, es decir las de origen mégico. Las enfermedades introducidas por los es-
pafioles, aquellas cuyo origen queda fuera del mundo mftico indfgena y fuera del al-
cance de la "vista en virtud” tradicionalmente no son tratadas por el curandero. Este
normalmente aconseja al paciente el recurso al "doctor” o al sacerdote de la iglesia,
0 a ambos si se supone ser la enfermedad consecuencia de 1a punicién divina de una
culpa.

"o

Eltérmino de respeto con que el campesino andino se dirige al terapéuta tra-
dicional es "maestro”, "médico", "adivino", "sabio", "entendido”, "cirujano". Casi
nunca hemos ofdo usar "curandero” sino "maestro curandero”.
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Porloque se refiere ala "perdida de la sombra"” enel 4drea cultural investiga-
da por nosotros hemos podido establecer lo siguiente:

a. un evento natural, una impresion violenta en sentido amplio —el "susto"—
produce 1a "hufda de 1a sombra” con consecuente intervencion de una enti-
dad sobrenatural que se apodera de la sombra raptandola;

b. la sombra puede perderse por razones que nada tienen que ver con el "sus-
to", siendo la traumatizacién psfquica intensa una mds no la tnica causa de
"pérdida de la sombra".

En este segundo caso la sombra puede ser raptada:

1. porunaentidad sobrenatural a menudo en consecuencia de ciertas acciones,
conscientes 0 inconscienics;

2. por las operaciones de un malero —solicitado por envidiosos, encmigos—
que, con ritos y evocaciones de sus espiritus auxiliares (compactos ), "lla-
ma a la sombra” de la victima para procurarle "dano";

3, uncaso aparte constituye, tipoldgicamente, 1a "llamada de la sombra” ejecu-
tada por ¢l cspecialista en operaciones de magia amorosa: el enguanchador.

En los tres casos la sombra, cscapada del cucrpo, fuera del control de la ra-
z6n y sin defensas rituales, cae en poder de una entidad decl mundo mftico. Esto
cquivale a decir que las enfermedades subsccuentes 1a "pérdida de la sombra”, por
haberse quedado la sombra en poder de una cntidad sobrenatural requieren la inter-
vencién y tratamiento por parte del médico-cartsmético de la cultura indigena quicn
deberd:

a. detectar (rastrear ) —normalmente por medio de plantas psic6tropas— la
ctiologfa de la enfermedad para "ver” ¢l lugar donde ci evento se produjo;
"ver" 1a entidad sobrenatural responsable del rapto dc 1a sombra: pedir al cs-
piritu de la planta psicétropa o, por medio de €1, al mismo espiritu que detie-
ne la sombra del enfermo, qué ofrendas se requicren para que éste devuelva
la sombra y con cudles remedios ¢l paciente se curard.

b. Efectuar los ritos propiciatorios para cautivar el favor del espfritu ("endul-
zarel encanto”) y hacer que devuelva la sombra, previos ritos de expulsion
del mal (limpias, chupadas ) efectuados sobre el cuerpo del enfermo.

C. Prescribir la terapia que contempla el uso de ayunos (dietas ) y el recurso a
la fitotcrapia tradicional y a rccetas especificas de la farmacopea popular de
origen tardo-renacentista espafiol ("Agua del Carmen”, "Agua de la Reina
de Hungrfa", etc.).
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Como puede apreciarse las funciones desarrolladas porel “maestro curande-
ro" alos puntos a, b, ¢, son de naturaleza eminentemente shaménica y aun la terapia
debe ser tradicionalmente dictada por el espfritu de la achuma, la planta psicétropa
reina del curanderismo nortefio, el San Pedro que, como el homénimo santo, es
"portero del cielo” y "maestro de 1os maestros”.

El San Pedro, recogido y preparado ritualmente (Polia 1988c: 46-65), corta-
do en trozos y hervido por un nimero variable de horas, viene consumido como de-
coccion solo 0 en combinacién con otras especies vegetales, como las "purgas”, si
el objeto es liberar el paciente de maleficios o simplemente "limpiar su sangre”, o
con perfumes. A veces el maestro afiade hojas de mishas (Brugmansiae de varios ti-
pos, més raramente Datura). A la ingestién del San Pedro se acompaiia siempre la
absorcion por la nariz (singada ) de una infusién alcohélica de tabaco con efecto si-
nérgico y con implicaciones culturales de caricter apotropdico y propiciatorio (Polia
1988c: 99-101).

Enel presente ensayo ms que establecer sistemdticas comparaciones inter-
culturales e interétnicas con otras 4reas del Pertd y de América nos interesa exponer
sintéticamente el material recogido en el campo (1971-1988) y trazar las conclusio-
nes a las que hemos llegado. Nuestra intencién es ofrecer un cuadro lo suficiente-
mente completo de los sindromes que la medicina indfgena interpreta como conse-
cuencia del "contagio” y de la "pérdida de la sombra".

2. EL CONCEPTO DE SOMBRA

Antes de tratar del "c6mo™ y del "por qué" la sombra puede perderse, hay
que intentar delinear el concepto mismo de "sombra” en el 4mbito del curanderismo
y de la cultura andina nortefia.

Enlapersonala "sombra” es un principio inmaterial netamente distinto del
cuerpo fisico: puede alejarse del cuerpo manteniendo conciencia e identidad auténo-
mas y conservando los rasgos caracterfsticos de 1a persona hasta el punto que al de-
tectar la "sombra” se puede identificar la persona a la que pertenece.

La "sombra", fuera del cuerpo, puede asumir varias formas segiin las inten-
ciones del operador.

Las relaciones entre "sombra" y cuerpo son tan estrechas que si bien la
"sombra" puede existir fuera del cuerpo aun después de la muerte, el cuerpo despo-
jado de su "sombra" se enferma; 1a raz6n desvanece perdiendo su capacidad de con-
trol y por ratos se hunde en la inconsciencia, la memoria se aturde y ofusca, las
fuerzas merman.
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En el cuerpo la "sombra” preside a la vitalidad, a la inteligencia y de ella de-
pende la personalidad, el cardcter, la volicién como capacidad por parte de la perso-
na de enfrentarse a la vida proponiéndose y afirmandose como entidad auténoma
responsable de sus acciones. Si el destaque de la "sombra” se prolonga por largo
tiempo el desorden ffsico y psiquico finaliza con la muene.

Resulta més correcto (y facil) comparar €l concepto andino de "sombra”
con el conceplo de "doble”, comiin a varias culturas de interés ctnoldgico, que con
¢l concepto de "alma” que histéricamente ha venido asumiendo connotaciones filo-
s6ficas y religiosas propias al cristianismo europeo.

Que la "sombra" no sca el "alma", o por lo menos no lo sca de acuerdo al
concepto cristiano, lo confirma ¢l hecho que no sélo 1a persona ticne "sombra” sino
también los objctos magicos del curandero —varas, cspadas, picdras, etc.— las
huacas y cicrtas plantas y animales. No ¢s la "sombra” sino ¢l "alma” o ¢l "espiritu”
(los dos t¢rminos son intercambiables cn ¢l curanderismo andino) que después de
la muerte recibe el premio o el castigo cierno pasando a formar parte de las "almas
benditas” del ciclo o de Ias "almas condenadas” del infiecmo. En ¢l estadio interme-
dio el alma que csté purificindosc en ¢l purgatorio puede manifestarse a 10s vivos
para pedir misas de sufragio, o preces, o reclamar venganza en cl caso de 1os asesi-
nados o un sepelio cristiano en el caso de los insepultos: ¢n este caso recibe ¢l nom-
bre de penu que se aplica igualmente a las almas de los suicidas 0 muertos en acci-
dentes improvisos. Por el iéxico no estamos tampoco autorizados a creer que cl al-
ma purganic "salga” del purgatorio realmente para tomar contacto con €l mundo de
los vivientes, pues la manifestaciéon de un muerto (bautizado) recibe ¢l nombre de
fantasma | pantasima, alma; espiritu;, pena pero indifereniemente se dice que la
"sombra se presenta” cn la casa donde el muernto habia vivido, o ¢n proximidad de
scpulturas o cementerios. Después de la muerte 1a sombra se queda en una dimen-
sién paralela a "este mundo” y en aquella dimensién, que no ¢s la del mundo religio-
so del post-mortem cristiano, sigue existiendo normaimente invisible, a excepcién
de cuando clla misma quicra manifestarse o de cuando se halle abicrta la "vista cn
virtud". La "sombra” pertcnece al mundo inmaterial de los espiritus, el mismo don-
de viven las entidades sobrenaturales: los "encantos”, los espfritus de los antepasa-
dos no bautizados ("ingas”, "moros"), aun conscrvando la sombra dcl muerto cris-
tiano una idcntidad propia.

Por parte del viviente, el ingreso al mundo de los espiritus debe hacerse pa-
sando a un estado de conciencia distinto de la conciencia racional y sensorial y se
efectda por medio de la "sombra” que ¢l maestro sabe extraer de su cuerpo: "Mi es-
pfritu si, claro, puede trastadarse. Pucdo viajar en el espacio (...) cuando se viaja es
la sombra que viaja (...) cuando yo viajo llevo conmigo la sombra de mis varas pa-
ra defenderme”. (Marino Aponte, Huancabamba, 1985).

Si ¢l destaque de la sombra del cuerpo produce enfermedad, la separacién
del "alma/espiritu” produce instantdncamente la muerte: esto ¢s otro clemento que
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distingue a la "sombra" d¢l "alma", juzgada por Dios al momento de la muerte. La
"sombra" puede quitar el cuerpo conscicnicmene 0 inconscicnicmente y €sio ocurre:

a. Inconscicnicmente ¢ involuntariamente: 1. en el suefio; 2. accidentalmente
por un espanto 0 "susto”, un sobrecogimiento improviso, etc.; 3. por ac-
ci6n de entidades sobrenaturales; 4. por "llamada™ o "citacion” de maleros
0 enguanchadores.

b. Conscicntemente ¢ intencionalmente: cuando se decida efectuar cl "viaje”
fuera dcl cuerpo para cjecutar ¢l rastreo: inquirir causas sobrenaturales de
cnfermedades o desgracias; detectar lugares, objclos o personas cscondidas
o Icjanas; detcctar responsables de crimenes o "hechizos”; detectar reme-
dios que curan. Es ¢l caso de los macstros que tradicionalmente (pcro no
cxclusivamentc) cmplean plantas psicotropas.

El conocimiento y la sabidurfa del shamén sc adquicre cuando la "sombra”
ingresa conscicntemente al mundo de los espfritus, en aquclla condicion en la que cl
mundo "asi como se ve" sc transforma ¢n un universo de fuerzas: formas espiritua-
les de lo que existe.

Cuando la "sombra" sc¢ alcja dcl cuerpo queda expucsta a los peligros del
"otro mundo”, entonces puede ser raptada por los "encantos"; atacada y raptada por
la sombra de los maleros o por los cspiritus auxiliares (compactos ) de €l; "herida”
con varas de madera como la chonta o ¢l hualtaco, o con espadas de accro (Polia
1988c¢: 30;37-43). La herida que sc inficre a la sombra sc transmite a 1a parte corres-
pondiente del cuerpo manifestdndose visiblemente. Hiriendo mortalmente su som-
bra pucde matarse la persona.

Se hadicho que 1a "sombra” conscrva los rasgos caracteristicos dc la perso-
na, pero a veces ocurre que el curandero, 0 més frecuentemente el malero, pucda
transformarse —cs decir transformar su sombra— ¢n un animal como ¢l puma, una
serpiente, un ave rapaz, ctc. El teriomorfismo es un rasgo shaménico originarnio y
universalmente difundido: las fuentes espanolas rclatan la capacidad de transformar-
sc¢ en animales de los "hechiceros” y "adivinos™ del Penid de los siglos XV1y XVII
(cfr. p. c. Acosta 5,26 p. 68; Amriaga 10, p. 232; Munia 2, 32, p. 434 eic.).

Los combatcs entre curanderos y maleros acontecen sicmpre como duclos
entre dos "sombras” 'y exclusivamente cuando la sombra sc halla fucra del cucrpo.

Apodcrarse dela "sombra” cquivale a apoderarse de la voluntad de 1a perso-
na: ¢s ¢l caso del guayanche, o embrujo de amor, que examinarcmos mdés adelante.

Ademds que cn cl cstado de "vista en vintud” las "sombras” pucden mani-
festarse cn suefo, pero esto no excluye la posibilidad de manifestacion en el estado
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nomal, sensorial. de conciencia: el mundo del "mds alld” puede a menudo hacer
irmupcién en "este mundo”.

Algunos maestros creen en una contemporanea presencia en el cuerpo de
una pluralidad de "sombras”, como afirma el maestro Concepcion Guerrero, de Pa-
1o Blanco, hijo de don Florencio, un viejo y estimado maestro: "La persona tiene
sicte sombras. El curandero también siete sombras, para qué va a tener més, el cu-
randero tiene tres sombras buenas y cuatro malas: cuatro para dafiar y tres para ha-
cer bien”.

Algo de 1a sombra de 1a persona queda pegada a sus indumentos, objetos
personales, retratos, asf como a sus ufias y cabellos, a la sangre. Actuando sobre
éstos puede producirse una reaccién paralela en el cuerpo de 1a persona, que puede
ser benélica v danina, de acuerdo a las "intenciones buenas” 0 "malas” de quién ac-
tia y al tipo de accién ritual ejecutada. Cuando una persona no puede presenciar
una ceremonia terapéutica se pone sobre el "altar” (mesa ) del curandero un indu-
mento, o retrato del ausente, que toman el nombre de "sombras” y reciben los "flo-
recimientos” (Polia 1988c: 98; 1988d: s.v.), vienen bafiados cn las aguas de los la-
gos sagrados. Asimismo indumentos, ufias, cabellos son usados injertdandolos en
un simulacro (musieco ) construido con cera, 0 con indumentos de la persona, con
el fin de producir el "dafio”. También el uso de simulacros para la magia negativa
es antiguo y no debe ser necesariamente interpretado como un elemento de importa-
cién del folklorc magico de Espafia (cfr. Mirua 2, 35, p. 441; Armiaga 4, p. 210: el
sacrificio del mufieco es llamado caruayquispina ). Los mismos ingredientes, por es-
tar "cargados” con la "sombra” de la persona son usados en la magia amorosa.

El aliento y la saliva transmiten la influencia de la persona, son vehfculos o
“"contienen” su "sombra”, por eso antes de consultar las cartas el curandero pide a
su cliente que ponga en cllas su resuello por tres veces en cruz y por el mismo moti-
vo probablemente las ofrendas liquidas de perfumes, polvos, alcohol son escupidas
con la boca en vez de ser rociadas o espareidas directamente.

Hay una relacién profunda entre "sombra" y sangre: las personas "de san-
gre fuerte" son menos expucstas al "susto” y a perder 1a sombra. Asimismo, con s6-
lo mirar pucden producir el "dafio": "Personas que son fuertes, indios, negros, ma-
logran a una persona o a un animal y malogran personas de sangre floja. Los malo-
gran nada més que en mirarlos”. (Concepcion Guerrero, 1985).

Las huacas raramente "cogen la sombra” de personas de "sangre fuerte”. A
menudo el hecho que la sangre "huye”, como consecuencia de un espanto, y la per-
sona empalidece revela la simultdnea hufda de 1a sombra. Las personas de "sangre
débil” o "floja" arriesgan a menudo de perder su sombra.
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Se ha dicho que también los objetos del ajuar méagico (artes ) tienen su
"sombra" y que ésta es visualizada "en virtud" por el maestro asumiendo varias for-
mas y manifestando el "poder” (la calidad especffica en campo mégico) del objeto
mismo: "La mesa en virtud se transforma todita ya no es la que se ve sin virtud.
También las varas se ven como espiritus, como soldados incaicos (...) Los objetos
de la mesa tienen sus sombras que tienen 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 Marfa, San Cipriano tiene su sombra que es €l mismo santo.
Los cristales (cuarzos) también tienen espiritus que se presentan como mujer de
manto blanco y una corona de plata”. (Celso Avendario, Ayabaca, 1986).

Como puede apreciarse, Avendafio usa "sombra" como sinénimo de "espf-
ritu" y el "espfritu” —entidad inmaterial consciente dotada de poder— manifiestala
“virtud”. "Encanto” es el "espfritu que produce encantamiento” y es "encantamien-
to producido por un espfritu”. Sin embargo, si personas y huacas tienen "sombra”
y sila "sombra" de una huaca coincide con su "encanto-espfritu” y manifiesta en el
mundo su "poder” o "virtud", en el caso de una persona de poder, un maestro o un
malero, su "sombra" puede sf producir "encanto” pero a su "sombra" nunca se le
llama "encanto” mientras que los espiritus de los antepasados "gentiles” 0 "ingas”
( = no-bautizados, no-cristianos) son indiferentemente llamados "espfritus” y "en-
cantos”.

El San Pedro y las mishas, €l tabaco, ciertas plantas y drboles tienen "espiri-
" que es sinénimo de "poder” y "virtud", pero nunca hemos ofdo decir que ten-
gan "sombra" y tampoco "encanto"”.

La persona, "gentil" o cristiana, en cuanto persona tiene "sombra": las
"sombras" de los "gentiles" producen "encanto" —bueno o malo—- y son ellas mis-
mas "encantos” o "espiritus”; 1a "sombra"” de los vivientes bautizados a menudo en
el idioma diario, se confunde con "razén" y "espfritu”, m4s raramente con "dnima”
y "alma" pero nunca ¢con "dnima”/"alma"/"espfritu” inmortal destinado al paraiso o
al infierno. "La sombra y el espfritu son la misma cosa. Cuando uno tiene susto la
sombra se queda trabada por cerros, quebradas, rfos, lagunas, tumbas de los genti-
les". (Adriano Melendres, S. Juan de Totora, 1985). Los muertos cristianos se ma-
nifiestan como "sombras, "espfritus”, "almas”, pero nunca se dice “alma de un gen-
til" y tampoco de una huaca, u objeto.

Por 1o que se refiere a las cosas hay cosas que han recibido su poder ("vir-
tud") del mismo Dios y otras que 1o han recibido de los primeros "gentiles", como
los lagos de la cordillera, los objetos antiguos: "El encanto de 1a laguna es el inga
mesmo" (Adriano Melendres, 1985). En algunos casos 1a atribucién es incierta: "El
San Pedro tiene espfritu, este es su poder que dejaron los primeros sefiores, 10s in-
gas, ;O serd Dios que lo ha dejado?” (Adriano Melendres, 1985).
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CUADRO N2 1
TIEMPO DE LOS GENTILES TIEMPO DE LOS CRISTIANOS

ENCANTOS | ARTES HUACAS ESPIRITUS MUERTOS [ MAESTROS | GENTE PLANTAS ARTES
Chununa MOROS CERROS DELOS BAUTIZA- |CURANDE- | CUALQUIE-| San Pedro; DE MESA
Duendes 0 LAGUNAS | GENTILES: DOS ROS RA mishas; espadas;
Tutapures | GENTILES | CUEVAS encantos pantasima; | MALEROS cimoras; figuras;
Huandures | Armas TUMBAS gentilefios; penas; huallaco; varas;
Cau - Huacos cholomoro; carros de ajo jaspe; manes;
Carbundo llas inga rey almas; ajosquiro; conchas;

cachuto;

chonta;

palo santo;

tabaco;

membrillo

ALMA
PODER PODER
RAZON
ESPIRITWU

S OMBRA
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:Quién puede raptar la sombra? El examen de los casos recogidos en nues-
tra 4rea proporciona los siguientes datos: tienen poder de "coger la sombra” todos
los "encantos gentilefios" es decir los espfritus de los antepasados no bautizados.
Este poder se extiende a los lugares, morada de espfritus: cerros, lagunas, tumbas,
a los objetos dejados por los "gentiles”, especialmente las ruinas monumentales y
unas grandes piedras-huacas (las antiguas wanka ) con grabados, cortadas artificial-
mente o con formas raras debidas a la erosién y atribuidas a los "gentiles". Las enti-
dades sobrenaturales no-humanas (duendes, chununas, etc.), si bien pueden produ-
cir un fuerte espanto con consiguiente "pérdida de 1a sombra”, no son indicadas co-
mo directamente responsables de la captura de la misma: 1a chununa "encanta” y la
persona se pierde en las alturas de los cerros, o en el bosque. Lo mismo acontece
con las almas de los muertos bautizados: espantan pero no raptan la sombra, a pesar
de que sf pueden contagiarla haciendola enfermar. Los espirftus de las plantas psic6-
tropas producen la salida de la sombra del cuerpo pero no son responsables de la
captura de 1amisma: en el "campo de la virtud" 1a sombra est4 acechada por los "en-
cantos" que pueden impedir que ella regrese a "este mundo”. En el caso de faevoca-
cién de la sombra por parte de un malero hay que subrayar que su intervencion tie-
ne como objeto "mover los encantos”, sus espiritus auxiliares, y son los mismos en-
cantos evocados (citados) que se apoderan de la sombra.

3. PERDIDA DE LA SOMBRA PRODUCIDA POR ACCION AUTONOMA
DE ENCANTOS

"La naturaleza de los "encantos" responsables del rapto de la "sombra” es
ambfgua: potencialmente positiva y negativa—"buena" y "mala"— puede actuar be-
néficamente o como poder nefasto en consecuencia de la aptitud asumida por la per-
sona hacia los “encantos" mismos. La correcta relacién ritual con los "encantos" de
los lugares y 1a "intencién buena" o0 "mala"” de quien establece la relacién determina
lamodalidad de su intervencion. La accién de los "encantos” puede subseguir a una
omision ritual, o a un descuido en la aplicacién de las normas tradicionales como
es, por ejemplo, pasar cerca de cuevas sepulcrales o de huacas sin hacer ofrendas u
omitiendo los ritos propiciatorios; acercarse a los lagos sagrados de la cordillera sin
recitar las férrmulas propiciatorias y sin escupir ofrendas de perfumes apenas se vis-
lumbre a lo lejos, el lago; quebrar los tabdes alimenticios y/o sexuales (dieta ) antes
y después de tomar el San Pedro o 1as mishas; dormirse en proximidad de una hua-
ca o de una sepultura sin conocer la naturaleza del lugar o también ejercitar conscien-
temente acciones que ofendan los "encantos” como es arrojar aguardiente, ajf, sal a
las lagunas para "malear"; robar las ofrendas dejadas a orillas de los lagos; cortar
sin necesidad y sin ofrendas plantas de poder como el "hualtaco” (Loxopterigium
hualtango), el "guayacan” (Tabebuia sp.), el "palo santo” (Bursera graveolens), las
mishas (Brugmansia candida, B. aurea, B. sanguinea, B. suaveolens), el "shimir"
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{no ident.); introducirse en las cuevas sepulcrales para buscar tesoros, o faltar de
respeto a los huesos.!

Los "encantos” producen enfermedad "por contagio”. El contagio esunain-
fluencia inmaterial transmitida por los espfritus que actia siendo inapercibida al mo-
mento en que el contagio se produce. La manifestacion del contagio es la enferme-
dad. El contagio se produce con o sin contacto, se transmite como un 'soplo”: hua-
cas, huesos, "soplan el contagio”. El viento atmosférico es a menudo vehfculo de
contagio 'y los mismos espfritus son llamados en las formulas vientos. "Viento" tra-
duce por entero la significacion del quechua wayra que es "viento" y "espfritu”, y
¢s el "soplo” de las cosas de poder. En el quechua de Ayacucho wari —con eviden-
te relacion a los miticos wari runa de los origenes— es un flufdo que se desprende
de los huesos, de las huacas, de los manantiales (wari pukyo ) y que contagia enfer-
medad.

El cuadro nosografico normalmente no es considerado suficiente para esta-
blecer el diagnéstico y la terapia pues la observacion debe ser sometida al juicio de
la "vista en virtud”, puesto que el origen del contagio pertenece al "otro mundo”.

Las enfermedades producidas por accién auténoma y directa —no mediata
por un malero— se reducen esencialmente a dos tipos: 1a shucadura, 0 shuque, (ca-
Jadura, pisada de cerro) y la tapiadura, o tapia, no siempre netamente distintas entre
ellas y con cuadros nosogréaficos semejantes.

31 La shucadura, o shuque: se caracteriza por desérdenes fisicos y psf-
quicos que, en los casos graves, se presentan con la sintomatologfa del "susto". La
shucadura puede ser producida principalmente por:

a. plantas como el shimir, el hualtaco, las cimoras, las mishas;

1. Se ha dicho que la intervencién de los “encantos puede subseguir a una omisién ritual.
Hay espiritus que actian negativamente a pesar de las intenciones y acciones de la per-
sona. Tralase de entidades no propiciables, peligrosas, intrinsecamente malévolas, an-
tropomorfas (chununa, duende), teriomorfas (tutapures, huandures), pueden asumir varie-
dades de formas. Su naturaleza no es humana: no son espiritus de gentiles, ni de muer-
tos, guardan relacién con un pasado muy remoto, anterior al "tiempo del rey inga”
quien actia positivamente substituyéndose al rol de originarios y desaparecidos héroes
civilizadores. Bien podrian, ciertas figuras del mundo mitico, ser elementos supérst-
tes de antiguos mitos hoy olvidados: figuras de un tiempo cadtico de Jos origenes.
Chununa deriva del quechua chunig Aufiu: “espiritu que vive en las soledades” y tutapu-
re de tuta, "noche” y puriqg "el que anda”. La aparicién de estos espiritus “asusta”, o
“encanta”. La chununa con sélo mirar a la persona le hace perder la memoria de su per-
tenencia al género humano, la lleva en las punas y soledades andinas, donde la aban-
dona haciéndole entender el idioma de las aves.
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b. las mesas cuando quien las maneja no es capaz de controlar sus poderes.
La mesa al pasar a manos ajenas debe ser previamente descompactada 'y
amansada y luego nuevamente compactada: cada objeto debe ser bafiado en
las aguas de la laguna a la que acude el maestro y citando en el nombre de
quién lo usard y por el uso que se va a hacer;

c. El despacho, o botada de los contagios, operaci6n de alejamiento de los ma-~

les que finaliza la ceremonia terapéutica de 1a limpiada (Polia 1988¢ : 105-
15). ‘
d. los cerros donde haya presencia de "encantos gentilefios", por existir en el

lugar ruinas;
e. cuevas sepulcrales, o "entierros”, donde se hallen osamentas de gentil.

f. objetos: antiguos, piczas arqueoldgicas, huacas, etc.

En todos estos casos quien actiia detrds de la apariencia material es en reali-
dad el espfritu que en aquellas cosas, lugares, plantas reside. En el caso del despa-
cho es el mismo contagio que, desalojado del cucrpo del enfermo, contamina a
quien se halle cn el trayecto del despacho (Polia 1988d : s.v. despacho ).

A veces la shucadura recibe el nombre de cajadura, o cajo/caju (enlas altu-
ras de Huancabamba). Las etimologias probables de "shucadura” podrian ser: 1.
del quechua sukiay, "andar descolorido, demudado, enfermizo” o sukiakayay: “es-
tar caido de fuerzas" y sukiaq "el descolorido, demudado”; 2. de chukiy: "alancear,
dar lanzadas": 1a enfermedad es "lanzada" como "flecha”, o "dardo™ mégico.

A menudo la shucadura se manifiesta con manchas en la piel, o erupciones
cuténeas, especialmente cuando es producida por plantas. Cajadura deriva probable-
mente del quechua gaga, "roca", gagayay es "transformarse en roca”, y errel uso se
alterna a shucadura. La "pisada de cerro” ¢s una forma de cajadura y se refiere al
"contagio" de cerros o pefias que produce malestar fisico y trastomnos psfquicos y
podria ser una traduccion al espafiol de un primitivo término quechua transformado
en cajadura.

"Shucadura y cajadura, eso es lo mismo. La cajadura ... esa viene por ejem-
plos: ha habido andando un cerro malo (...) y ese cerro lu ha cajau. O también (...)
puede haberse encontrado asina (...) en alguna curacion de unos enfermos. Y han
estau... y se han encontrau alli y allf resulta ain que sca renojéndose (...) esa se lla-
ma cajadura de un enfcrmo (...) La shucadura viene de las mesas: a veces alguno
ticne unos granos (...) sc limpia eso y 1o botan en un camino. Entonces (...) 1a pri-
mera persona que se encucnira con eso se le pega ese mal. Esa es cajadura de mal
por alif que soplan". (Carrillo, 1986).
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Vamos a exponer a continuacién algunos casos de shucadura:

Informante: maestro Celso Avendafio, Ayabaca, 1986. "El hualtaco negro
shuca con manchas y ampollas en 1a piel, que vierten sangre. Antes que cor-
tarlo hay que ofrendarle perfumes. El chimor es planta mala: antes que cor-
tar 1a vara, que sirve para curar los shucados, hay que ofrendar montarie-
sas. Cimoras, antes que cortarlas hay que ofrendarles agua florida. Si se
corta asi no mas puede ponerse brava y entonces hace salir en la piel de la
persona manchas medio moradas y rojas (el color de las hojas de cimora).
Se dice entonces que 1a persona estd shucada por la cimora: una vez unos
muchachos limpiaron mi huerta y, con las yerbas, cortaron también ese ma-
torral de cimora. La planta los shucé y les salieron ampollas y manchas ala
cintura”.

Informante: macstro Néstor Herrera de San Antonio, Huancabamba, 1988.
En una mesada con el maestro Herrera en la que participamos Néstor, bajo
el efecto del San Pedro, percibi6 la figura de una mujer que se acercaba lo-
rando. Me mand¢6 llamar a una de sus clientes, una sefiorita limefa, que jun-
to con otros pacientes esperaba en el corredor de 1a casas, y le dijo delante
de mi: "Usté tiene en su casa una mesa de un maestro. Aca se me presenta
una mujer llorando: es 1a mesa que quiere trabajar. Cuidado no la vaya a
shucar”. Recomendé traerlamesa, que efectivamente la sefiorita tenia guar-
dada en su casa, para "descompactarla” en las aguas de la Laguna Negra y
luego volverla a compactar en ¢l nombre de la sefiorita, de mancra que los
poderes de la mesa le obedeciesen y no se rebelasen pucs estaban "acostum-
brados a otro maestro”. Por la misma razén a la muerte de un maestro,
cuando no hay quien continiie su arte, otro maestro debe encargarse de cui-
dar la vieja mesa y llevar la "vara mayor", o chonta defensa, a las aguas de
la Laguna Negra, o Gran Huarinja. La vara de chonta, sfmbolo del poder
del difunto maestro, envuelta en cintas de lana, debe ser sumergida ritual-
mente y abandonada en las aguas para que se "refresque” y no contagie
quien no tenga el poder de manejarla. Con esta operacion el poder vuelve a
las aguas y a la esfera de los encantos que eran los "compactos” del difun-
to.

Con agua de la laguna y con perfumes, polvo de maiz blanco, azicar can-
de, lima, ¢l maestro "refresca” o "shulaya” todos los objetos de la mesa. El
poder es concebido como un fluido de natura cdlida que "ataca y perturba el
cerebro” cuando no sca ritualmente controlado. Shulalar, sinénimo de fres-
quiar, o refrescar deriva del quechua sulla, "rocio”.

Finalizando la mesada, ¢l conjunto de ceremonias ménticas y tcrapéuticas
(Polia 1988¢ : 119-128; 97-118) y antes de volver a guardar los objetos
("levantar la mesa") el maestro efectiia el "refresco de los artes” rociando



los objetos mégicos de su ajuar con agua, mafz blanco, azicar, micl, jugo
de cana, lima, agua florida: los mismos ingredientes de natura "fresca” que
componen el arranque, l1a bebida que sirve para "bajar el calor” dcl San Pe-
dro que, como las mishas, ticne 'virtud célida”.

El despacho, 0 "botada de los males", es la operacién que finaliza las cere-
monias de "cxtraccién” del contagio del cuerpo del pacicnte: 1a limpiada y
la chupada ((Polia 1988c : 103-113). La operacién es ejecutada por el maes-
tro y el paciente y consiste en sacudir enérgicamentc una vara o ¢spada, ¢l
poncho, los brazos y piernas soplando en direccién de 1a cordillera. No se
puede mirar el despacho so pena de scr shucados, o cajados por los males
del enfermo. Las férmulas rituales recomiendan que los males no encuen-
Lren persona viva en su trayectoria. He aquf una de las férmulas recogidas
por nosotros: "Vas a botar toda peste, vas a botar todo dolor, toda shucadu-
ra de lomas, crianderos, de cerros, de corrales, de malas cimoras, de malos
vientos, de malos encantos, de malas brujerfas, de malas hechizerfas (...)
vara buena jibaria (la chonta) sacarés todos males, mesa buena, botarés
(...) estas pestes, estos dolores, estas enfermedades, estos contagios, e¢stas
envidias, brujerfas, hechizerfas malas (...) vamos despachando a los cita-
nes (chorreras de agua) més oscuros, a los despoblados grandes, a las mon-
tafias del Ecuador al otro lado, a los profundos de los mares”. (Ramén Ca-
mrillo, 1986).

La "pisada de cerro” o cajadura es confundida a veces con la shucadura y
con ¢l "encanto de cerro”. Este dltimo, sin embargo, comporta normalmen-
te 1a "pérdida de la sombra" y consiguiente captura de ésta por parte de la
entidad tutelar del lugar. Por este motivo vamos a relatar como "cncanto de
cerro” un caso ocurrido en Aypate (v. 3.2).

En las cuevas scpulcrales de San Antonio, Tapal, en 1973-74 recogimos
varios casos graves de shucadura producida por haber ingresado a estas
cuevas —donde existe gran cantidad dc osamentas— varios campesinos
con el objeio de buscar tesoros. Algunos de ellos, al salir, acusaban
transtomos mentales y contaban que al interior de las cuevas sc les habfan
aparecido luces. Después de un tiempo (de pocas horas a un dfa) arrojaron
sangre y varios muricron. La gente decretd "shuque de gentil”.

En las alturas de Culqui, Frias, en 1988, hemos documentado otro caso de
Shucadura : un campesino se habfa metido por debajo de una gran piedra,
en una cueva, donde habfa hallado un esqueleto y unas ollas. Mientras
estaba cxplorando el sitio e¢n bisqueda de oro, habfa ofdo el bramir de un
toro y el sonido de unas qucnas: los "cncantos gentilefios". Sali6 espantado
de la cucva. Cont6 lo ocurrido al hijo, quien lo cont6 a nosotros, y al cabo
de pocos dias arroj6 sangre y murio.
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f. Para lo que se refiere a la shucadura producida por ruinas y piedras-hua-
cas, relatamos dos casos ocurridos, el primero en las alturas de Samanga,
¢l otro en las alturas de Huamba, Ayabaca.

Una seiiora que tenfa su casa en las laderas del Cerro 1a Huaca, encontré en
el bosque una gran piedra redonda y 1lana con grabados en el borde: un "batan de
los gentiles". El Cerro la Huaca es considerado sede de "encantos” debido ala pre-
sencia de ruinas y de grandes monolitos con grabaciones. La sefiora quiso llevarse
el batdn pero, a causa de las dimensiones de la piedra, tuvo que llamar gente que la
ayudara. Llegada a su casa, acus6 malestar y confusién mental. Después de untiem-
po arroj6 sangre y murié. En 1988 fuimos a ver el batdn y fue preciso hacer interve-
nir un maestro para "amansario” pues mis obreros temfan la shucadura. El maestro
trajo aguardiente y tabaco, los mezcl6 y todos efectuamos la singada absorbiéndolo
por la fosa nasal derecha y por la izquierda para "fortalecer 1a sombra” de manera
que el "gentil” no nos la quitase.

El segundo caso aconteci6 a Siriano, campesino del Cerro del Huilco, que
trabajaba con nosotros como obrero (1987). Encargamos Siriano de ir en las alturas
de Huamba, en un bosque muy tupido y en un lugar despoblado para averiguar so-
bre laexistencia de unahuacamuy temida: una piedra puesta verticalmente que anta-
fio shucaba ¢l ganado y los transevntes. La huaca habfa sido "bautizada" y tumbada
por los bisabuelos de los lugarefios. Siriano encontré la piedra al atardecer micntras
el viento estremecia el pajonal y el bosque. La huaca gritaba. EI hombre se perdié
en el bosque, daba vuelias y siempre topaba con la huaca. Se cncomendd a Dios se-
guro de estar encantado pero pudo salir y en la noche volvié al campamento. Nos
contd su desaventura, no quiso comer, no durmi6 1a noche, rehusé todo alimento
por tres dias y se encontraba en un estado de agitacién con accesos rdbidos y mo-
mentos de depresién hasta que el maestro Maximo Merino de Socchabamba efectud
una limpiada y una chupada con una vara de hualtaco para quilar el "contagio de la
huaca”. Posteriormente fuimos con €l a ver la huaca: una gran piedra de forma ova-
lada, cortada artificialmente, con dos caras llanas y una cruz grabada con cuchillo
cn la cara superior. Hicimos voltear la piedra, que se encontraba echada al suelo, y
lacara que antafio miraba hacia las lagunas de la cordillera (Prieta, Cebada) revel6 u-
na serie de grabaciones con una tipologfa de formas parecida a las estudiadas en Sa-
manga (Polia 1987).2

Por lo que se refiere al cuadro nosogréfico de 1a shucadura esto se parece
a lo del "susto" con una peculiaridad: 1a shucadura grave produce hemorragia inter-
na cuyo origen es atribufdo a los espfritus.

2. Noétese como en los casos de shucadura, expuestos la primera relacién se refiere a shu-
cadura producida por espiritus de plantas; la segunda, al poder de objeios mdgicos de
una mesa; la tercera, al liberarse de los "contagios” del cuerpo del enfermo; las tres 1l-
timas, a la accién de espiritus de los gentiles. Todos los casos presuponen la directa
responsabilidad de la persona (en el caso ¢ hay desatencion).
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El tratamiento tradicional contempla limpiadas con varas, cspadas, picdras-
huacas, tabaco y chupadas del enfermo por parte del maestro junto con ofrendas a
los espiritus seguidas por el despacho del contagio: "Shuques de huandures, shu-
ques de tutapures (entidades sobrenaturales teriomdrfas), chuques de cimoras, chu-
ques de huacas, chuques de bastones (varas mégicas), chuque de rastreros, chuque
de palmeros (los que usan la palma chonta para limpiar y despachar males y tam-
bién para dafiar) vaya saliendo, fludo por fiudo, coyuntura por coyuntura. Vayan sa-
licndo los males (...) con estas huacas moras (de los moros, los antepasados no-
bautizados) ... vayan saliendo dolores (...) que se vayan hacia el mar y no regresen
a su duefio”. (Celso Avendario, Ayabaca, 1986).3

3.2 La tapiadura, o tapia, tapiada se diferencia de la shucadura porque
comporta la "pérdida de la sombra” y su rapto por parte de un espfritu, como decla-
ra ¢l nombre mismo derivanie del quechua tapiay, "cercar con tapias ". Tapiya es
"malo agiicro, mala sefial”. Del examen de los datos escogidos en las dos provin-
cias resulta que la rapiadura puede ser producida por:

a. espiritus de gentiles en lugares donde se supone hayan vivido (cerros, rui-
nas, €tc.).

b. espfritus de gentiles en relacion con las cuevas donde sus restos han sido
scpultados;

c. espiritus del mundo mitico indigena: encantos como el tutapure, €l huandu-

re, la chununa, el duende. A veces la huida de 1a sombra producida por espi-
ritus de este tipo recibe el nombre de "encanto de cerro”;

d. huacas.

La tapiadura se presenta como una forma grave de shucadura debido al po-
der de los espiritus que la producen. La tapiadura, como documentan los casos que
exponemos a continuacion, no es necesariamente producida por una reaccién de los
espiritus a una accién que los ofenda. Elemento caracierfstico de la tapiadura cs la
aparicion del espiritu. Vamos a resumir lo esencial de una conversacién con €l macs-
tro Ramén Carrillo de Pasapampa, Huancabamba (1986): "La tapiadura es como el
¢spanto, €sa ve ... una visién como que ha estau (...) andando por estos campos
(-..) y se ha anochecido por allf. En el camino se le present6 alguna mala visién, se
le presenté un animal, o se le presentd una mujer, un cristiano, y no ha sido cristia-

v

3. El "descargue” de los males a las aguas es un elemento antiguo del universo magico-re-
ligioso peruano como lo atestigua el rilo de las opacuna, los baiios terapéuticos de pu-
rificacién (cfr. Murua 2, 24, p. 213; 34, p. 439; Acosta 5, 18, p. 48; 25, pp. 63-64;
Arriaga 5, p. 212; 213; Andnimo, p. 166, Eic.).
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no: ha sido un espiritu malo y al tiempo resuita prevelicau, prevelicau entonces se
llama que lo agarré un espintu malo (...) y cae malfsimo, loco, y no pueden curar-
lo. Entonces tiene que ocupar dec un curandero para que empiece a desencantarle la
sombra del espfritu del maligno. Empieza a desencantarlo el sabio con sus poderes,
de sus artes que tiene, que lo va desencantando de cerro, de loma, de enchununas,
de duendes y va haciendo sus pagos (ofrendas) y sus amagances con sus tabacos,
mentindola como que el seftor fulano de tal que se vaya descajando de lomas bra-
vas, de enchununas, de en citanes, de en chorreras, de duendes (...) dice y le va pa-
gando a los encantos que vayan largando, y lo va desencantando™.

"Hay piedras en las huacas que cogen la sombra de uno. A uno le da ata-
ques, otros resultan tullidos en las piernas, brazos, a otros les pega hemorragia.
Cuando una tumba o cueva agarra la sombra de uno eso se dice shucadura de cerro,
o tapiada. Eso es peligroso no s6lo por la persona sino también por €l maestro (...)
més peligroso por el maestro (...) porque es el macstro que mueve los encantos”.
(Santos Calle, Hualcuy, Ayabaca, 1985).

1. El mismo maestro Carrillo nos conté una tapiadura sufrida por €l mismo en
su juventud: "Una enchununa que para por el campo, para en los desiertos.
Ese es figura de alguna mujer. Yo la encontré por eso me perturbé, en un
puente 1a encontré. Estuve (...) trayendo una carga de un lugar de Cajas y
pasando por un puente de Mishca no pasé la bestia y una mujer estaba aba-
jo lavando los trapos, el pelo morau (...) en camisén y vayeta morada (...)
No tenfa més sino camisén. No mds. Trapo blanco y dije: 'allf estd una mu-
jer'. Le hablé: 'sefiora deja de lavar los trapos porque me tumba la bestia'.
Al s6lo visar; una mujer. Y dijo: 'Cdite, cdite pues’. Yo pensé que era mu-
jer y me dio miedo fierfsimo. Me perturbé, me agarré en el burro y caf (...)
Me perturbé limpio y esa no me pudieron curar aunque andaban curdndo-
me. Esa se llama tapiadura. Andaba prevelicau, viendo visiones, viendo
gente que yo no conocfa (...) No me daba cuenta po' donde andaba. Me i-
ba pa’ aquf, pa' alld, a veces me acordaba (...) Me iba po’ un curandero: na-
da. Y al final don Gregorio Quir6z me indic6 que el sefior finadito Eulogio
Garcfa él me cura, y él me curd. (...) y el curandero (...) me curé por tapia-
dura llam4ndome la sombra, desencantdndome de allf. Y pero la tapiada no
la cura cualquiera” (1986).

2. Este caso ha sido contado por un paciente del maestro Carrillo (1986):

Garcfa:  "All4 ... alif hacen 25 dfas ha cafdo la tapiada ... las tapiadas de
una mujer. Un sefior de 80 afios estaba saliendo de su chacra
con un burrito arriadito ... y pa! se le presenté una mujer ...

Carrillo:  "Sf, esa sf se presenta”

Garcfa:  "... en combinacién, y que se alz6 el vestido, asf, y le ensefid, y
el hombre 1a siguid.
Cuando lleg6 ala casa: mudo. Y hasta ahora no habla: est4 calla-
dito..."
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Carrillo: "Esta es la tapiadura, esa es 1a tapiadura: esa lo desencanta...”

Garcfa:  "Y lleg6, dijo no mds que se le present6 una mujer abajo y la si-
guid, y que después que la siguid, se perdi6, y se volvio".

Carrillo: "Esa es, pues, la enchununa. Esa es la tapiadura: esa quiere
buen maestro para que la desencante...”

Garcfa:  "El hombre esté envaradito y mudo”.

Carillo:  "Asf es la tapiadura”.

Este caso ha sido recogido en 1988 en los altos de Cujaca, en las cuestas
del Cerro Viscacha, Ayabaca, donde existen grandes piedras con antiguos
grabados. Un campesino que labraba la tierra de un hacendado en las cues-
tas del cerro, al anochecer vio un camino que ingresaba al cerrog que antes
no existfa. Lo siguié y entré en una béveda alumbrada, donde un sefior ves-
tido como los antiguos le invité chicha de un céntaro grande. Como el hom-
bre tom¢ 1a chicha el cerro volvi6 a cerrarse y €1 se qued6 adentro, en la bo-
veda. Su patrén mandé gente de la hacienda a buscarlo pero €l campesino
no aparecfa. Envi6 un entendido, un maestro, y el maestro logrd verlo sen-
tado en el cerro, con un poncho antiguo, ojotas, vestido como gentil. Co-
mo el maestro se acercaba el otro desaparecfa en el cerro. El maestro tuvo
que desencantarlo llamé4ndole 1a sombra y haciendo pagos al espiritu del
gentil que lo habfa tapiado. Cuando el hombre fue vuelto a su familia habla-
ba otro idioma que nadie entendfa y por un rato se qued6 aturdido. Luego
se recuperd y cont6 lo que le habfa ocurrido. Desde aquel entonces las cha-
cras en el Cerro Viscacha han sido abandonadas. La gente le tiene miedo al
cerro: escucha gente que grita y se queja en la noche, los gentiles del cerro.
Ha vuelto a crecer una vegetacién muy espesa que aumentala sugestion del
lugar.

Este es un caso de "encanto de cerro” en que no sedala apariéi()n de un es-
piritu. Ha sido recogido por nosotros en el Cerro de Aypate en 1973. Elin-
formante es Tomds Abad, campesino de Culcapampa: "Una vez lleg6 al Ce-
o de Aypate una comitiva de gente. Este cerro ¢s muy poderoso y a uno
cualquicra no lo acepta. Asf es que de esa comitiva el cerro escogié auna jo-
ven de 18 afos. Yo era pequefio entonces. La muchacha se separ6 del gru-
po y se dirigi6 al bosque. Allf encontr6 una mano de batdn dc oro puro. En-
tonces regresd a su grupo sin decir nada. Pero después de algunos difas la
muchacha regresé al cerro. Sus padres se¢ fucron buscdndola y, después de
mucho caminar, la encontraron, casi desnuda, como fiera. Y asf debfa de
ser porque ella habia sido escogida por el cerro. Llamaron a un maestro pa-
ra que hablara con el cerro e hiciera devolver la raz6n a esa pobre chica, y
Aypate les dijo que para devolver la sombra a la muchacha debfan ofrender-
le un cuy de siete colores. Con este cuy que le llevaron en pago se pudo
deshacer ¢l encanto”,
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El relato adquiere el valor de una "historia ejemplar” que subraya el peligro
de acercarse a lugares "poderosos” siendo "uno cualquiera”, sin la capacidad, pro-
pia al maestro, de controlar ritualmente los poderes del lugar. "Aypate” no habla
con la comitiva de gente pues los espiritus conversan con los "entendidos”, quienes
saben como se conversa con ellos y tampoco con la muchacha "escogida”. No se ha-
ce ver. Le hace encontrar un objeto fatal, codiciado por ser de oro y que, en el mo-
mento en que la joven lo recoge, funciona como el agente material del "contagio”.
Encambio "Aypate" habla con el maestro llamado porlos padres de 1amuchacha pa-
ra "hablar con el cerro”, es decir por el carisma que lo distingue de la gente cualquie-
ra, y le indica el remedio: 1a ofrenda de un cuy descomunal (de siete colores) que
puede reemplazar la "sombra". N6tese también como "sombra” se alterne en el rela-
toa "razén".4

Sintomatologfa y cuadro nosogréfico de la tapiadura son idénticos a los del
"susto” con la excepcién que en la tapiadura a veces se manfiesta hemorragia inter-
na que, por lo que hemos podido documentar, en el "susto" no acontece.

El método de cura, expuesto a continuacién por Ramén Carrillo, requiere
forzosamente la "llamada de 1a sombra"; "la tapiadura quiere harto saber para curar-
lo ese, €l loco qu' esta, se agarra a las horas que va a remediar, sc compone una ta-
za asina, de maiz amarillo, y 1a otra de maiz blanco y empicza a refrescar ¢l mundo
por todos los sitios buscdndole la sombra pa’ donde ella... el s¢ ha espantado y lo
va frescando también... Y allf le empieza a hacer unas ccremonias con unos perfu-
mes, jazmines, colonias, limas, cafias... a recordar la sombra pa' que lo pueda de-
sencantar... pero la desencanta la sombra conociencia de los artes, de su saber, con
sus tabacos, con sus alimentaciones (ofrendas) de sus podercs para que pucda de-
sencantarlo de los citanes, de los cerros malos (...) de lejos de adonde se ha espan-
tau, de quebradas, de lomas malas, y asina lo desencanta. Una vez que lo desencan-
ta viene la sombra. Se le presenta el duendc, se le presenta la enchununa, por eso
agarra agua bendita y se le paga. Se santigua y le pega la despachada: huussh! aj4!
'A los despoblados, a los barrancos —dice— despachando duendes, enchununas.
"Vuelve con su enfermo y lo santigua y le reza y le pone una curacién sagrada que
ya no se quede cajau, que no se quede machacau, y a parte de sus malos vientos”.

Notese como 1a tapiadura es puesta en relacion con el "espanto”: pucs la
aparicién del encanto, cuando acontece, y acontece en la mayoria de los casos, pro-

4. En los cuatro casos expuestos, dos presuponen la directa responsabilidad de la victi-
ma: la invasién de un lugar encantado (n. 4) y el cultivo de chacras en las cuestas de
un cerro encantado (n. 3). En los primeros dos casos no hay responsabilidad directa.
En ambos la tapiadura se debe a la aparicién de la chununa. En el segundo caso la “en-
chununa” aparece como entidad fascinadora que seduce: la culpa consiste en dejarse fas-
cinar y no resistir a la tentacién, lo que tradicionalmente se hace persignindose y en-
comendandose a Dios.
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duce un verdadero "susto”. Lo que distingue la tapiadura del susto es principalmen-
te que en el susto la intervencion del espiritu subsigue a un evento natural de caric-
ter traumdtico, un accidente que no estd en relacién con una intencién y accion lesi-
va de normas rituales, tabies, respecto de 1os lugares que pueda ser interpretada
como un "castigo" de los espfritus.

4. LA LLAMADA DE LA SOMBRA EN LA MAGIA NEGATIVA.

Nos limitaremos a esbozar un cuadro general de las pricticas rituales dirigi-
das a producir el dafio. El especialista en el campo de 13 jpagia negativa es el male-
ro, 0 brujo, hechicero, ganadero, magicero, espirituista, diablero, quien actia bajo
pedido de personas movidas por "envidia" o "mala intencién” los dos resortes que
justifican la existencia del malero en las comunidades andinas. El curandero es el
enemigo del malero y defensor de 1a persona atacada por sus artes. Una férmula ri-
tual de exorcismo dice: "Con esta alzada, con esta singada quedaremos desatados,
deshechizados, descruzados, desjugados, desvanecidos de todas las brujerfas qui-
z4s mal conducidas o mal producidas por alguna persona de malos pensamientos o
de malos sentimientos de la sierra, costa o selva o de cualquier lugar que ellos se-
an" (Marino Aponte, Huancabamba).

El dafio puede transmitirse "por aire” 0 "por boca” ("por dentro”). En el
primer caso no hay suministracién de un vehiculo material (plantas téxicas junto
con ingredientes mégicos como polvo de muertos, eic.). El malero actia desde lejos
"moviendo los encantos” y usando normalmente algin objeto que, por pertenecer a
la vfctima, encierra una parte de su "sombra”. El "dafio por aire” comporta siempre
unaintervencion sobre 1a sombra de la persona o indirectamente, actuando con obje-
t0s, 0 directamente por medio de 1a "llamada de la sombra”. El malero actia, como
el curandero, siempre por medio de sus espiritus auxiliares (compactos): €s este un
elemento de mucha significacién perteneciendo a la estructura antigua del shamanis-
mo andino y que en ia literatura sobre curanderismo no se ha, quiz4, puesto sufi-
cientemente en claro. Concepcién Guerrero explica: "Para llamar 1a sombra se usan
olores haciendo un pago a los espiritus de 1os cerros, de las lagunas. Son esos espi-
ritus que atrapan la sombra".(1985).

La dindmica del "dafio por aire" es la siguiente:

1. Operaciones mégicas efectuadas con el fin de evocar (citar) una entidad ne-
gativa y dirigirla para que ataque a la victima ("mover los encantos™);

2. Intervencion de 1a entidad negativa sobre un objeto que "representa” y se
substituye ala victima, o directamente sobre l1a victima "atrapando la som-
bra";

3. Induccién del dafio por contagio o por "pérdida de 1a sombra”;
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3. Manifestacion de la enfermedad "de hombre”, o0 "de dafio".

Los principales métodos de induccién del dasio son los siguientes:

Preparacién de un simulacro, o "mufieco”, que reproduce los rasgos salien-
tes de la fisionomfa de la victima. El "mufieco” se prepara usando indumen-
tos de 1a victima o injertando en un simulacro de cera ufias y cabellos. El
"mufieco” es bautizado con agua bendita por el malero con el nombre y ape-
llido de la victima y con la participacién de un "padnno” y una “madrina”.
Después del "bautismo” el simulacro s velado por tres noches. Luego, un
martes o viemes por la noche es llevado al ceméhterio donde viene sepulta-
do cerca de una tumba para que los muertos "devoren la sombra” (cfr. con
los datos recogidos por Chiappe-Lemlij-Millones 1985: 38; Gillin
1945:128-29). Si no se celebra el "bautismo” de toda manera se impone al
"mufieco” el nombre de la victima —pues el nombre guarda estrecha rela-
¢ién con la sombra— y se "alfiletea" con alfileres, o clavos de hierro, o
con espinas de San Pedro "macho”, o "cimarrén”. Si el mufieco es de cera
se incide con una espina de las mismas nombre y apellido de la victima.
Después de "alfileteado” el mufieco es sepultado, o sumergido en un estan-
que remoto: el "daflo” se contagia por oxidacién de los alfileres, o en segui-
da, en 1a misma parte del cuerpo que corresponde a la parte "alfileteada”.

Prendas de vestir de la victima pueden ser sumergidas en las aguas de "la-
gunas malas”, como la Laguna de 1a Serpiente (asf llamada por su forma),
cerca de la Laguna Huarinja —donde hemos hallado gran cantidad de indu-
mentaria clavada con estacas de chonta o hualtaco negro— o también sepul-
tada en cuevas sepulcrales de "gentiles”, 0 en la proximidad de "huacas”.

La indumentaria de 1a victima puede ser "crucificada” con espinas o clavos
de hierro en una cruz de cementerio en las noches de martes o viemnes.

Se hace un "entierro” sepultando huesos de "gentiles” en proximidad, o al
interior, de la vivienda de 1a victima para que el espfritu del muerto, airado,
le "chupe la sombra”.

Una mezcla de tierra de sepulcro, 0 huesos humanos pulverizados, y sal
puede ser esparcida disimuladamente a espaldas de la victima para obtener
que la alteridad negativa muerto-gentil la "contagie”.

La misma mezcla puede ser esparcida en el umbral de la casa.

Se escribe nombre y apellido de 1a victima en un papelito que se introduce
en la boca de un cad4ver antes dei sepelio.



10.

11.

Por intermedio de sus "compactos” el malero puede "soplar” el "dafio" in-
troduciendo magicamente en el cuerpo de 1a victima, 0 en su estémago, cla-
vos, cristales de cuarzo, espinas, estacas de madera, insectos, culebras.
Todas estas cosas "se forman” por hechizo en el cuerpo. Para "extraer” el
"dafio" el curandero deberd intervenir efectuando la "chupada” del enfermo
(Polia 1988c: 111-113), es decir la succién shamaénica y, por medio de ésta
extraer 10s objetos introducidos en el cuerpo. Si el San Pedro revela que el
"dafo" estd ubicado en el estémago se suministran purgas: "huamingas”
(unaslicopodidceasdealtura); "hémamo"; "lirio"; "camote-huandur”; "habi-
lla"; "pifién"; "coyma macho"; y "hembra"; "coyma gentilefia". En los o-
tros casos ¢l San Pedro revela la ubicacién del objeto por medio del cual el
"dafio” ha sido producido.

Se arrojan en las aguas de las lagunas sal, ajf, alcohol de cafia; se dispara
con balas en las aguas, o en las rocas de lugares "encantados”, mencionan-
do el nombre de 1a victima para que los "encantos”, airados, actien en con-
tra de ésta.

El ramalazo o "viento negro" manifiesta el ataque de un malero con una fuer-
te rdfaga de viento, acampafiada a menudo por un olor desagradable, que
golpea la mesa con efectos letales sobre ¢l curandero y sus pacientes. El fle-
chazo es un proyectil fgneo, como dardo, visualizado en virtud, lanzado
por el malero para matar al curandero mientras €ste se encuentra bajo el efec-
to del San Pedro desarrollando la mesada. En realidad el ataque es dirigido
a su "sombra”.

Tratamos porltimo la "llamada de 1a sombra” con fines negativos. Con es-
ta operacion el malero actia directamente raptando la "sombra” de la victi-
ma para herirla con espada o varas de chonta; encerrarla bajo su poder en
un pomo, operacién llamada "empomar la sombra". El segundo procedi-
miento es usado principalmente en la magia amorosa, 0 guayanche.

Las fases de la "llamada" para producir "dafio" son las siguentes:

Formulas y ritos de evocacién de los espiritus auxiliares del malero (o del
enguanchador);

Evocacién de 1a sombra de 1a victima, con o sin el uso de objetos pertene-
cientes a ella;

Indicacién a la sombra del camino que debe seguir para llegar allf donde se
la est4 llamando; '
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d. Aparicién de la sombra como chispa, mariposa, luciémaga, murciélago, pa-
jaro, viento;

e. Apoderamiento de 1a sombra que viene encerrada en un pomo amarrado ala
vara de chonta (vara citadora) y tapado con la pata desecada de un puma pa-
ra que no escape;

f. Amonestacién de 1a sombra —en el caso de ritos de magia amorosa— para
que la voluntad de la persona se doblegue a la voluntad del operador o de
su cliente;

g. Herimiento de la sombra, visualizada "en virtud”, por medio de espadas o
varas;

h. Ofrendas a los espfritus auxiliares del malero y a los "artes” de su mesa.

La magia amorosa, o guayanche, no es vista, en general, como exclusiva
de los maleros: el operador puede ser un curandero, un malero, 0 un "especialista”
Itamado "enguanchador”. El nombre parece derivar del quechua huaganqui, "talis-
man para el amor”. El ritual de la "llamada de 1a sombra” en la magia amorosa es
idéntico al ritual descrito para contagiar el "dafio” siendo diferentes los fines y fal-
tando las heridas de la sombra que viene "empomada”. Por eso, y por brevedad,
no lo hemos tratado a parte.

El cuadro nosogréfico del "dafio por aire” presenta caracterfsticas similares
para todas las "enfermedades” derivadas de "pérdida de la sombra". El "dafiado” (o

"cruzado”, "trabajado”, "maleado”, "hechizado™) deja a su pasar "olor a muerto”,
"anda rodeado por moscas”, se prescnta "decaido”.

La planta que tiene la virtud de "levantar la sombra” y de "fortalecerla”, o
"endurarla", es el tabaco usado tradicionalmente en las singadas cuya finalidad es
alejar los "contagios" presentes e impedir que "contagios" afecten la persona. Las
férmulas que abren las singadas, recitadas por el maestro, declaran que la operacion
se hace "por la sombra y nombre" de la persona haciendo manifiesto otro rasgo ca-
racterfstico del shamanismo originario: los "contagios" —directos o mediatos— ata-
canla "sombra" y de 1a "sombra" se transmiten al cuerpo. Arriaga (4, pp. 210-211)
relata el uso de quemar figurillas de sebo para "quemar el alma" de 1a persona y qui-

-tarle "entendimiento y corazén". Si se confronta "alma" de Arriaga con "sombra”, y
"entendimiento y corazén" con los andlogos conceptos de "razén y fuerza-salud"
del curanderismo andino se hace evidente la relacién entre "alma" - "sombra" y "en-
tendimiento” - "razén" y entre "alma" - "sombra" y "fuerza” - "salud".

S. EL SUSTO, O ESPANTO

Del examen de los casos de "susto” y de las précticas rituales usadas para
curarlo se deduce que enla teorfa del curanderismo andino del norte, 1a sombra huf-
dadel cuerpo en consecuencia de un accidente natural que produce una intensa trau-

220



matizacién psfquica, no se queda simplemente "fuera del cuerpo” sino cae en poder
de las entidades tutelares del lugar donde el "susto” se produjo. Son estas entidades
(encantos) que cogen la sombra y a estas entidades el curandero debe dirigirse para
recobrar la sombra perdida cautivando su favor "endulzdndolas” por medio de ofer-
tas. Con el nombre de "susto" el curanderismo nortefio se refiere ala causa desenca-
denante de la sintomatologfa y, al mismo tiempo, indica el cuadro nosogréfico resul-
tante.

"Cuando uno tiene susto su sombra se queda trabada por cerros, quebra-
das, rfos, lagunas, tumbas de gentiles” (Adriano Melendres, 1985).

"Cualquier cosa a la que uno tenga miedo, de noche o de dfa, el cerro o la
huacale coge la sombra. Entonces el maestro cirujano le cita 1a sombra y el hombre
se cura” (Santos Calle, 1985).

"El susto es distinto del dafio: es distinto porque el dafio es lo que sopla
una persona. El dafio 1o hacen las personas, el susto los espiritus”. (Concepcién
Guerrero, 1985).

"El susto es un sorprendimiento o espanto que puede ser producido por
fuerzas naturales, desgracias naturales, o espiritus tanto buenos como malos. Eso
se aprende cuando una persona pega sobresaltos en cama, cuando adelgaza mucho,
cuando estd medio domido”. (Marino Aponie, 1985).

5.1 Los acontecimientos que con mayor frecuencia producen el "susto”
son: cafda en un rfo; caida de caballo; incidente con carro; ruido improviso y violen-
10 como el estallido de un trueno y la cafda de un rayo; la aparicién improvisa de un
animal peligroso o que goza de prestigio magico, como el puma, la serpiente; em-
bestida de un animai (toro, perro bravo); el asistirimpotentes a desgracias que ocu-
rren a familiares o seres queridos; profunda rabia que no encuentra desahogo; pro-
fundos sentimientos de frustracion o verglienza; traiciones amorosas; amores inten-
$0S que no encuentran satisfaccion; en general cualquier sobrecogimiento improvi-
so de carécter traumdtico. Como puede apreciarse, ¢l "espanto” es s6lo una de las
ceusas de la manifestacién del cuadro nosogréfico que extensivamente recibe el |
nombre de "susto".

No hemos puesto en 1a lista 1a aparicién improvisa de un espiritu: a pesar
de que los espfritus, cuando se hacen ver, "asustan”, normalmente por la mayorfa
de los curanderos mds ancianos el "susto" producido por un espiritu s clasificado,
interpretado y tratado como tapiadura. Sin embargo en el 1éxico curanderil "tapiadu-
ra" puede equivaler a "susto” pero nunca el "susto" producido por una e las causas
que hemos expuesto antes recibe el nombre de "tapiadura”. Podrfamos decir que la
tapiadura es un "susto” de espfritus que acontece directamente. Hablando de la chu-
nuna Adriano Meléndres asf se expresa: "La chununa (...) llama los hombres en el
campo, en el monie, 1os perturba, les dafia el cerebro y ellos ya no estdn en su ser,
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ensu verdad. El hombre se queda asustado y el maestro, el que toma San Pedro, tie-
ne que curarlo”. (1985).

’ 52 La dindmica del "susto" que resulta de los casos recogidos es la si-
guiente:

a. Un fuerte trauma ffsico y/o psfquico interrumpe el estado normal de con-
ciencia y la actividad de control de 1a esfera racional;

b. En el estado confusional de alteracién psiquica la "sombra” huye del cuer-
po;

c. Encantos del lugar se apoderan ("cogen”) 1a "sombra”;

d. Se manifiesta el cuadro sintomatolégico del "susto”, o "espanto”.
53 Por lo que se refiere ala sintomatologfa del "susto” y al cuadro no-

sogréfico del mismo ¢l examen de los casos recogidos y las declaraciones de los ma-
estros demuestran una fundamental homogeneidad. Los desérdenes ffsicos y de
comportamientos més evidentes producidos por 1a "pérdida de la sombra” son: abu-
lia; agorafobia; depresiones persistenies y desmotivacion; pérdida temporaneao per-
manente de identidad; amnesia; tendencia a aislarse del consorcio humano; accesos
rdbidos improvisos y sin motivacion. Entre los desérdenes fisicos se distinguen: in-
somnio o sucfios breves, agitados, turbados por ensuefios terrorificos (a menudo
enel sucfio se repite el acontecimiento que produjo el susto o aparcce la entidad mfti-
ca que liene prisionera la "sombra”); desérdenes géstricos; vémito; diarrea, ficbre;
afasia, parcsis parcial o total. Los des6rdencs psiquicos pueden culminaren la "lo-
cura” que normalmente precede a la muerte.

Volvemos a subrayar el hecho que por la simple sintomatologfa resulta im-
posible distinguir el "susto" de cualquier otra forma de "pérdida de la sombra” ya
que la sintomatologfa requiere para el curandero y su paciente una explicacion cultu-
ral dentro de las estructuras del pensamiento del hombre andino: tradicionamente la
tltima palabra le toca al San Pedro. El maestro ve "en virtud” y lo que ve puede con-
firmar los datos histéricos del acontecimiento o justificar una interpretacion total-
mente diferente.

54 Pasamos a examinar cuatro casos de "susto”, 1os cuatro recogidos
en la provincia de Ayabaca:

1. Informante y victima Gilberto Esteban Chinchay de Anchalay, 50 afios,
campesino y "santiguador": cura las enfermedades que no requiercnlainter-
vencién de un "maestro” con férmulas y oraciones. Ha usado San Pedro
para curarse —" 1a yerba le pega"— pero no es curandero. Una vez, traba-
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1L

jando en su chacra, le apareci6 un macanche, vibora muy temida por su ve-
neno. No lo mordid, pero Gilberto se quedé asustado. "En la noche sofia-
ba con un gran macanche velludo que hacfa saltos"”, saltaba por encima de
la cama pero sin morderlo, como en la realidad no lo habfa mordido. Sin
embargo al acontecimiento real —aparicién del macanche— muy frecuen-
te en la zona donde Gilberto vive, se sobrepone una figura que sélo parcial-
mente tiene que ver con las viboras de Anchalay: una serpiente "velluda”
que no existe en la realidad, pero sf existe en el mundo de los "encantos”
del campesino serrano: es el "sushupe”, mitica serpiente —espiritu con bar-
bay bigotes que persigue ala gente y que se encuentra también en las leyen-
das de los Aguarunas de la selva pre-amazo6nica (entre Bagua y el Pongo de
Manseriche). Y es en el suefio que la serpientc—espfiritu se presenta por-
que en el suefio —natural o inducido— se realiza el contacto con €l "otro
mundo”, que es contempordneamente el mundo ancestral de la cultura andi-
na desde 1a cual el "susto” debe ser interpretado en todas sus implicacio-
nes.

El informante y 1a victima de este segundo caso es el mismo Gilberto: "El
otro caso ha sido de cafda de caballo. Después del golpe muy duro, vi que
todo el mundo daba vueltas alrededor mio. La primera cosa que distinguf
fue el Cerro Balc6n que me cogi6 la sombra". El Cerro Balcén es conocido
por los lugarefios como lugar encantado debido a la presencia de ruinas de
"gentiles” en sus laderas. Gilberto se encuentra cabalgando alos pies del ce-
1o, no ha cometido ninguna infraccién ritual, estd lcjos de 1as ruinas. Sin
embargo el cerro incumbe con su oscura mole y es sabido que "estd encan-
tado”. Gilberto afirma no tener miedo a los "encantos gentilefios” pues es
cristiano y "anda con Dios", pero ¢l evento traumético, la caida del caballo,
y el consiguiente estado confusional interrumpen su control racional, su se-
guridad fundada enla fe y cultura cristiana, y emerge la otra alma de Gilber-
1o, la ancestral, 1a andina: la primera cosa que pudo distinguir ha sido el ce-
o y el "susto” se realiza en su totalidad.

El informante de este tercer caso es Tomds Amarengo, campesino de An-
chalay. Un dfa para atrapar una gallina que se le habfa escapado tuvo que
trepar una gran piedra considerada huaca, pues la gallina se habia metido
en su cumbre. Al trepar, resbald, se golped, le agarré miedo y se enfermé
de "susto". A continuacién nos explic: "si uno le tiene miedo, por ejemplo
se sube a una piedra de esas y se resbala, allf le da miedo y 1a huaca le quita
la sombra. Y si uno la suefia en la noche la huaca, allf mismo se espanta. A
los tiempos le resulta un dolor a la cabeza, una borrachera, a una piema, a
un pulmoén y uno se enflaquece y un doctor cualquiera no lo cura. Hay que
sacarle la sombra a la piedra. A uno que tiene miedo sc¢ le dice que tiene la
sangre débil como que uno se resbala y allf le huye la sangre”.



IV.
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Es significativo analizar la 16gica de la aclaracién de Tomés:

a. "Si uno le tiene miedo”, es decir si hay una predisposicién animica
(cultural), si "tiene la sangre débil” y entonces frente a una huaca
—y las huacas son peligrosas— realiza el peligro inminente;

b. "Se resbala”: el acontecimiento traumdtico que produce el "susto”
en forma tanto m4s intensa cuanto mds la victima se encontraba pre-
cavida y temerosa: "allf le da miedo";

c. "Y la huaca le quita 1a sombra": interviene el "encanto” de la huaca;

d. "Y siunolasuefia”: estando predispuesto al miedo puede no acon-
tecer un evento material, 1a huaca puede presentarse en suefio y a-
sustar: el trauma se produce psfquicamente;

€. " A los tiempos resulta” 1a somatizacién y 1a manifestacién del cua-
dro nosogréfico que delata la "pérdida de la sombra";

f. Afirmacién delairreductibilidad de 1as dos funciones, 1a del "maes-
tro" interprete carismadtico de la cultura andina y del "doctor cual-
quiera” exponente de una alteridad cultural, y afirmacién del con-
vencimiento que fuera de los métodos tradicionales el "susto” no
encuentra remedio: "hay que sacarle 1a sombra a la piedra”. Y esto
unicamente sabe hacerlo el "maestro”, no el "doctor".

Este caso no acontece en las cercanfas de un lugar encantado, ni en relacion
a una huaca temida por su poder, tampoco interviene un animal tan sobre-
cargado de implicaciones mfticas como la serpiente. No hay ni un elemento
que pueda hacer suponer la presencia de un espfritu en acecho. Sin embar-
go la dindmicadel susto es idéntica. La victima es Rosa, campesina de Gim-
bura, Ecuador. Una noche, al pasar un rfo, resbala y cae al agua. La pronta
intervencién de sus hijos impide que el accidente se transforme en tragedia.
Rosa se espanta y al cabo de unas horas resulta afasica y paralizada ("tulli-
da"). El maestro Avendafio, de Ayabaca, curé a Rosa extendiendo una me-
sa y tomando San Pedro y el San Pedro le revel6 que la sombra de Rosa
habfa sido cogida por un "gentil". Entonces el maestro efectu6 las ofrendas
necesarias a la propiciacién del espiritu e hizo la "llamada de la sombra”,
usando la férmula que relatamos en el pdrrafo siguiente y Rosa, que muda
presenciaba al rito, encontrando la respuesta humana y cultural que encaja-
ba con sus convicciones y espectativas, se curd: se levanté y hablé agrade-
ciéndole a Dios y al curandero.



Resumicndo: de los cuatro casos expucstos uno ha sido de "susto dc vibo-
ra”, uno dc "susto de cerro”, uno de "susto de huaca" y uno dc "susto de agua”. En
¢l primero la causa dcl susto es un animal altamente significativo en el simbolismo
religioso andino; en el segundo y tercer caso el "susto™ acontece en relacién a dos
lugares "encantados”, un cerro y una huaca; cn el cuarto la presencia de un espiritu
responsable del rapto de 1a sombra es revelada inicamente por el San Pedro que re-
vela también la identidad del espfritu.

6. LA LLAMADA DE LA SOMBRA

Sc denomina "llamada de 1a sombra” a un conjunto de operaciones rituales
terapéuticas ejecutadas con el fin de reconducir al cuerpo la sombra raptada por ac-
ci6n autbnoma de espiritus o como resultado de magia negaliva, 0 amorosa (guayan-
che).

Los clementos csenciales se presentan homogéncos, con pocas varanies, y
son 10s siguicnics:

a. diagnosis por medio de drogas rituales con el fin de detectar ddnde se que-
dé la "sombra” y la identidad del espiritu responsable de su captura;

b. limpiada yfo chupada del enfermo (Polia 1988c: 103-113);

c. ofrendas propiciatorias a los espfritus, invocacion de los mismos y ofren-

das substitutivas de 1a "sombra" de la que se pide la restitucion;

d. "llamada de la sombra" pronunciando el nombre y usando un indumento de
la persona;
e. manifestacién de la "sombra”, como chispa, mariposa, ave, etc. y fijacién

de la misma en ¢l indumento usado para "llamarla”;

f. reconduccién y reintroduccién de 1a "sombra” en el cuerpo amarrando enla
cabeza del enfermo (o haciéndole vestir) el indumento que ha atrapado la
"sombra";

g. dieta, ayuno ritual del enfermo: "que no vea candcla, no coma cosas dafii-

nas como es ajo, manteca, cosas como pescado, frijol zambumba. Termina-
das las 24 horas de dieta le dan el arranque con maiz blanco, azicar blanca,
lima, miel de palo, cafia china. Hay que frotarlo y beberlo”. (Santos Calle,
1985).

Las ofrendas consisten en perfumes, flores, aguardicnte para quc el ccrro
"se emborrache” (Santos Calle).
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Una forma muy peculiar de ofrenda es el "entierro”: "El entierro para mujer
es en un cacho de vaca, para hombre en un cacho de toro. Se cogen todas las semi-
llas de mafz, cebada, zapallo, poto (calabaza). Se pone junto con las semillas car-
bén, sal, las montafiesas, las tres (ishpingo, ashango, carhuapucho, cfr. Polia
1988d: s.v.), los orines del enfermo y las heces. Se entierra el cacho donde uno es-
t4 espantado. Eso se ve por la virtud del San Pedro. El entierro puede ser en el dfa.
La llamada de la sombra siempre y s6lo en la noche sin bullas”. (Wenceslao Calle,
1985).

Para las relaciones interétnicas cfr. Gillin 1945: 132-133; Mac Lean y Este-
nos 1939: 300-301; Frisancho 1988: 13-14; Valdizdn-Maldonado 1922: 69; 83-84;
Polia 1988c: 132-143.

6.1 "Llamada de la sombra" ejecutada por Celso Avendafio, Ayabaca,
1986.

La férmula se refiere a la curacién de Rosa, la ecuatoriana asustada en el -
0. Relatamos s6lo las partes mds significativas conservando la estructura métrica
por tratarse de un canto ritual.

(Acompaiidndose con la chungana, sonaja): "Sefiores pacientes, voy a lla-
mar la sombra de esta enferma que se encuentra espantada en un remanso de un rfo
y les ruego que guarden absoluto silencio. Todos la contemplan que se encuentra a-
fligida por sus males y esperamos que al retorno de su sombra tenga el alivio res-
pectivo. Voy' allamar esta sombra de donde se haya quedado, de donde se haya es-
pantado (...). '

Los "auxilios”, ayudantes del maestro, acompafidndose con la chungana
cantan: "Vamos vamos despertando/ vamos vamos levantando/ vamos vamos des-
pertando/ vamos vamos levantando/ donde te hayas quedado/ donde te hayas espan-
tado/ donde te hayas asustado/ Voy llamando voy llamando/ de revolcadero en re-
volcadero/ vamos pues ay trayendo/ vamos pues ay recogiendo/ vamos ella ay 1la-
mando/ vamos ella ay recogiendo/ vamosla pues despertando/ donde s¢ haya ay que-
dado/ donde s¢ haya asustado/ Tutapures y huandures/ vdyanla pues ay cayendo/ vé-
yanla pues aflojando/ Gentiles moros pues/ gentiles pues/ vayan pues volcindole/
volcéndole volcandole/ pa' que vaya y viniendo/ pa' que vaya y llegando (chungana
sola).

Por todas las quebradas/ 1a voy trayendo/ por todas las quebradas/ la voy
llamando/ de pampa en pampa/ de puna en puna/ de huaca en huaca/ l1a voy llaman-
do/ de piedra en piedra/ la voy trayendo/ te voy llamando pa’ que vayas/y viniendo/
pa’ que te vayas/ levantando (chungana sola).

De citanes en citanes/ yo 1a voy despertando/ (...)/ 1a sombra de esta pacien-
ta/ yo la voy ay despertando/ pa' que vaya aquf viniendo/ pa' que vaya allf llegando/
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rfo aguas abajo/ aguas adentro/ 1a voy llamando/ (...)/ por tu rastro y tu sombra/ pa’
que vaya y viniendo/ pa' que vayas y llegando (chungana sola).

Con el poder de mi toro huaco/ te voy jalando/ con el poder de mi cordén/
sanfranciscano...".

Interviene el maestro y canta: "En la punta de mi espada/ te voy buscando/
y te voy recogiendo/ para que vayas viniendo...

Se alterna el auxilio y canta: "Con el poder de mi toro huaco/ te voy jalan-
do/ con el poder de mi cord6ry/ sanfranciscano/ te voy trayendo/ con el poder de mi
vara/ moriscana (de 1a morisca o jibaria: 1a sclva) / te voy trayendo/ a mi llegando/
has de venir/ a mi llegando/ con el poder de mi cruz/ de Carabaca/ te voy trayendo/
te voy llamando/ con el poder de mis imanes/ remoliniando/ ay pues los campos/ 0
las honduras/ o esas pefias/ (...)/ donde te hayas quedado/ ay te voy trayendo/ en
medio 'e mi remolino ‘e viento/ de aguas y desparramadas (chungana sola).

Con el pitido de mis toros/ morincanos/ con el pitido de mis toros/ huarinca-
nos/ con el pitido de mis toros gentilefios (las conchas compactadas en las aguas de
las Huarinjas, que los gentiles usaban y que son por lo tanto morincanas: "de los
moros incaicos")/ con el pitido de mis toros/ yo te voy ay trayendo/ recogiendo/ pa’
que vengas/ ay pues hombre/ pa’ que vayas y llegando (chungana 'y silbido modula-
do).

Interviene el maestro y canta: "Cholo moro gentilefio/ cholo moro gentile-
fio/ de causal ay/ 4ndamela aflojando/ &ndamela aflojando/ por qué me la tienes dor-
mida/ por qué me la tienes paralizada/ por qué me la tienes adormecida/ por qué me
la tienes atormentada/ 4ndala pues ay aflojando/ (...)/ de portachuelo en portachue-
lo/ (...) / con el pitido de mis toros/ con el pitido de mis artes/ con el pitido de mis
buitres/ con el pitido de mis dguilas/ con el pitido de mis toros/ anda pues y llegan-
do/ anda pues y viniendo (chungana y silbido modulado).

Yo te voy pagando/ yo te voy pagando/ cholo moro moriscano/ yo te voy
ay pagando/ con este remedio pues ay/ moriscano (1as semillas olorosas de las mon-
tanesas) provinciano/ con este remedio gentilefio/ frescdndote mi gentil/ ay gentile-
fio/ frescindote cholo moro/ con este remedio moro/ con este perfume moro/ anda
pues y soltando/ anda pues trayendo/ 4ndala pues dejando/ pa’ que venga/ que se
venga/ ella no es de ti/ pues hombre (chungana clara).

A este punto la paciente habla: "Maestro, siento frfo, siento que me coge la
esta. Siento frfo. Siento que me coge”.

Maestro: "Ya stA la sombra en ti. Ya 'st4 1a sombra en ti (sigue acompafi4n-
dose con la chungana clara ) ahora te voy floreciendo. Te voy frescando para que
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no vuelvas a caer en tu enfermedad. Tu cuerpo estaba desecho, hoy est4 reconstruf-
do. Tus dolores que tenfas, tus tormentos, tus ataques de cabeza, ya no los tendrés
jamds. Y te voy endulzando y frescando con toda cosa bafiina para que vayas cura-
da, sin tener ninguna dieta (el maestro Avendafio no acostumbra prescribir dietas),
sintener a quién temer y no vuelvas a caer jam4s por més que te ruedes por los cam-
pos, por més que te quedes dormida, por més que te hayas... espante, por mas que
te asustes ya no vuelva contigo ninguna enfermedad. El Sefior de los cielos te ayu-
de con esa gran misericordia que tiene mi creador. (...) Asf pues te voy frescando
con estas flores blancas, de las flores dulces blancas para que con esta dulzura, con
esta frescura vayas tranquila por tu vida (...). Ya se acerca 1a mafiana. Te voy dan-
do de todo olor, de todo perfume (...). Te voy dando la luz del cielo, 1a luz del fue-
g0 para que ninguna candela te cruce tu remedio. Asf entonces habremos legado a
tu santa curacion. Siéntase sus familiares felices porque gracias a Dios hemos en-
contrado en esta pacienta su santa curacién con la venida de su sombra. Ya hemos
visto (con el San Pedro) sus dolores que tiene. Ya hemos visto (con ¢l San Pedro)
sus enfermedades que la cogfan. Vamos entonces a buscarle sus remedios por los
campos, por los bosques, por las selvas, por las praderas...”

CONCLUSIONES

Las enfermedades debidas al "contagio" y "pérdida de la sombra” constitu-
yen el nmiclco més importante en la teorfa y practica médica del curanderismo andino
del Norte. El "contagio” y la "pérdida” y rapto de la "sombra" siempre se deben a
entidades del mundo mitico indigena ("encantos”, "espfritus"), o reinterpretadas por
1a cultura indfgena ("duende”, "carro de almas”, "penas”, ¢tc.). Los principales res-
ponsables del rapto de 1a "sombra" son los espiritus de los antepasados pre-cristia-
nos, o "gentiles". Las otras figuras del mundo mitico pueden "contagiar” la "som-
bra" en forma més 0 menos grave o pueden causar "susto" y, COmo consecuencia,
pérdida de la "sombra". Entidades como la "chununa” pueden "encantar”, hacer
huir la "sombra", producir "susto" y "tapiadura” pero no son indicadas como res-
ponsables del rapto. La "sombra" que en forma accidental (no-consciente) y sin la
proteccién ritual se separa del cuerpo est4 expuesta a los peligros del "mds alld”.

La "pérdida de 1a sombra" no siempre y no sélo se debe a un "susto” (trau-
matismo psiquico intenso), pudiendo acontecer en consecuencia de una interven-
cién directa e inapercibida de un espfritu. A menudo eso ocurre como punicién de
una culpa y sin distincién entre culpa consciente e infraccién inconsciente.

Las enfermedades debidas a "pérdida de la sombra"” por tener relacion con
el mundo sobrenatural requieren la intervencién carismatica del terapéuta indfgena,
0 "maestro curandero”, especialista en el desplazamiento consciente de su propia
"sombra", continuador de las antiguas précticas shamdnicas. En el proceso de cris-
tianizacion, el curandero desarrolla su funcién de sacerdote de los espfritus, fun-
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cién importante € insustituible debido a la importancia que en los acontecimientos
de la vida diaria la cultura andina atribuye al mundo mftico.

El estudio de la medicina tradicional presupone, indispensablemente, un co-
nocimiento meticuloso y profundo de la teorfa médica shaménica (curanderil) y de
los sfmbolos y ritos a través de los cuales se expresa el universo migico-religioso
andino: "Los cuadros sintomatolégicos que se presentan en culturas diferentes de 1a
occidental (...) si bien tienen que ser estudiados fenomenolégicamente con mayor
precisién, deben, si pretendemos realmente comprenderlos, ser abarcados en su au-
téntico significado, no desde fuera de su cultura de origen, sino dentro de ella. Sola-
mente de esamanera tendremos una verdaderaperspectiva y unentendimiento multi-
dimensional de su etiologfa y patogenia, as{ como de su evolucién y, por supuesto,
de las posibilidades de prevencién y tratamiento eficaces”. (Seguin 1979: 15).
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