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Resumen

Todos los sistemas médicos necesitan para funcionar al lado de una
terapéutica, el diagnéstico de la enfermedad o, en general, de la pertur-
bacién de la salud, individual o de grupo. Se trata de un conjunto de
teorfas e hipétesis, caracteristicas de cada cultura, que permiten leer
algunos signos como sfntomas de una realidad no perceptible directa e
inmediatamente, y determinar, asf, el origen de la perturbacién. En
general, existen niveles diferentes de lectura de estos signos, por esto a
veces es necesario producir técnicas especificas de diagnosis para: (a)
buscar el signo, (b) relacionar los signos entre si y transformarlos en
sfntomas, (c) relacionar los sintomas con la perturbacién del individuo
(o grupo) a partir de 1a representacién cultural del cuerpo, etc. A partir
de estas premisas tedricas, el texto contiene un anélisis de las técnicas
de diagnosis de los Quechuas peruanos, aporta datos sobre diferentes
tipos de diagndstico de la enfermedad y centra el andlisis en la
utilizacién de las hojas de coca. Se analizardn los datos recolectados

Los datos para el presente ensayo fueron recolectados en el altiplano andino del Peru
(Surandino) en los afios 1985-1987, en el marco de la colaboracién del autor con el
Centro de Medicina Andina de Cuzco. Se aprovecha la ocasion para agradecer las
conversaciones sobre el tema de la coca con Thomas Miiller. ;
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durante una estadia trienal en el altiplano andino, con la finalidad de
individualizar el sistema general del diagnéstico médico Quechua y
explicar su funcionamiento y sus relaciones con la terapéutica quechua
y, en general, con la cultura de este grupo indigena peruano.

Palabras claves: medicina indigena, méntica, coca, quechua, Perd.

Signs, Symptoms and
Simulacrums
Divination and Medical Diagnosis
in the Quechua Culture

Abstract

All medical symptoms, along with therapy, need, in order to work,
a diagnosis of the iilness, or, in general, of the imbalance of health, either
of the individual or of the group. This becomes asset of theories or
hypotheses, that are characteristic of each culture, that permit reading
certain signs as symptoms of a reality that is not directly perceivable or
immediate, and to determine, in consequence, the origin of the imbalan-
ce. In general there are differing levels of reading these signs; therefore,
it sometimes becomes necessary to produce specific techniques of diag-
nosis in order to a) find the sign; b) find the relationship between signs
and transform them into symptoms; c¢) relate the symptoms to the
imbalance of the individual (or group), on the basis of the cultural
representation of the body, etc. On the basis of these theoretical premises,
this paper presents an analysis of the techniques of diagnosis used by
Peruvian Quechuans, Information is provided as to different types of
diagnoses of illness, focusing on the analysis of the use of coca leaves.
Information collected during a triennial stay in the Andean Altiplano is
analyzed, in order to individualize the general system of Quechuan
medical diagnosis, and to explain its functioning and its relationship to
Quechuan therapy, and, in general, to the culture of this aboriginal
Peruvian group.

Key words: indigenous medicine, méntica, coca, Quechua, Peri.
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1. Elementos para un modelo explicaﬁvo de l1a mantica

Todas 1a culturas elaboran, en el curso de su historia, sistemas m4s
0 menos sofisticados para el control de los eventos, particularmente de
aquéllos que quiebran la cotidianidad. Tales sistemas incluyen, en gene-
ral, las perturbaciones de los cuerpos de los individuos, las relaciones
sociales, 1a relaci6n con el ambiente, etc. De cierta manera, también
eventos, lejanos al individuo pueden caer bajo esta categorfa general de
"perturbaciones”. Por ejemplo, el desconocimiento del desenlace de una
accién fuera de su percepcion directa (como el viaje de un pariente), o
el destino futuro de una accién (o en general de su propia existencia)
puede constituir materia para desequilibrar al individuo, por lo cual se
impone la necesidad de un conocimiento previo que permita su control
cultural. '

Los sistemas de diagn0stico y pronéstico de las enfermedades, en
el sentido amplio de "perturbaciones” culturalmente previstas, pueden
ser considerados como parte de un conjunto de paradigmas cognoscitivos
aplicables al "mundo" no inmediatamente perceptible (llamaremos
"méntica" a ese sub-conjunto). Estos sistemas producen técnicas especi-
ficas para conseguir el conocimiento buscado, las cuales pueden ser
patrimonio de todos los individuos de una cultura o solamente de
especialistas (siempre en el horizonte cultural local que permite su
funcionamiento). Encontraremos, as{, sociedades con figuras miiltiples,
para quienes esta funcion especial del "conocer” es s6lo una de las que
realizan (funci6n curativa, sacerdotal, etc.); o sociedades que han produ-
cido figuras especificamente destinadas a la sola funcion mintica.

La técnicas utilizadas para alcanzar este conocimiento especffico
pueden ser muchas y de muchos tipos, aunque es posible elaborar por lo
menos dos grandes categorfas:

1. Una maéntica inspirada: el conocimiento es obtenido a través
de la colaboraci6n directa de ayudantes extra-humanos (espfritus, ante-
pasados, dioses, etc.), a cuyo saber el especialista recurre en situaciones
de trance inducido por sustancias quimicas o por técnicas especialmente
elaboradas (técnicas del "éxtasis", etc.).

-2. Una mdntica deductiva: el conocimiento es obtenido a través
de 1a interpretacion de "signos" producidos artificialmente o identifica-
dos en un "recorte” particular de la realidad cultural o natural de cada
sociedad. En el caso de los "signos” producidos a prop6sito, se trata de
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sistemas elaborados a partir de un referente material, cuyas caracteristi-
cas, en determinadas condiciones, pueden ser elaboradas como "signos"
que permiten la "re-construccién” del evento desconocido. En el caso de
los "recortes”, se trata de la interpretacion de eventos naturales, transfor-
mados en "signos" (por ejemplo el vuelo de un tipo de aves en un
momento particular).

La respuesta del especialista puede utilizar un simple c6digo bina-
rio (fausto/infausto, éxito/no-¢xito, positivo/negativo, etc.), en cuyo caso
nos encontrariamos frente a una mantica cerrada por el contrario, cuando
el especialista accede al campo de las miltiples posibilidades, se tratard
de una méntica abierta (cfr. Cravay, 1982: 223). Es interesante notar, a
este proposito, que muchos pequefios rituales adivinatorios realizados
por el individuo sin el recurso del especialista pertenecen a una mdntica
cerrada de tipo binario: si se da una cierta condicién, el resultado serd
positivo o negativo, etc.

La méntica permite el acceso a una realidad caracterizada, tenden-
cialmente, por la multiplicidad de las posibilidades. Sin embargo, éstas
no son infinitas, dado que estén circunscritas en el horizonte de 1a cultura
local, por 1o cual el conocimiento adquirido siempre permanece dentro
del juego de las expectativas culturalmente determinadas y, evidente-
mente, de los datos culturales a disposicion de los individuos (especia-
lista, solicitante, enfermo, etc.) (cfr. Augé, 1977: 110). En este sentido,
la determinante mds importante del funcionamiento de la méntica, bien
sea inspirada o deductiva, es su realizacion dentro de un sistema mante-
nido a través de una fuerte cohesion interna, que produce "...saberes
totales destinados ala constitucion de esquemas explicativos conclusivos
y a la enunciacién de principios generales sobre la estructura de Ia
realidad” (Pignato, 1987: 110). Es decir, la constitucién de "reticulos”
cognoscitivos sobre la realidad, con la finalidad de organizar la diferen-
cia existente entre sus elementos constitutivos y su multiplicidad, conla
finalidad de trasformarlos en "datos" manejables.

Si el "signo" es "algo que para alguien est4 en lugar de otra cosa
por ciertos aspectos o capacidades” (Pierce, 1931-1935: 2.228), el espe-
cialista en adivinacion o diagnostico puede aplicar una semiosis a cual-
quier objeto que cae bajo su percepcion (y no solamente a los c6digos
artificiales de su cultura), aunque su sociedad les recorta ya a priori.
algunas porciones de realidad méds aptas que otras para constituir el
espacio de la interpretacion (entrafias de un animal especifico, el vuelo
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de un tipo de ave, etc.). Por otro lado, en el caso de 1a méntica deductiva,
encontramos en muchas culturas sistemas muy elaborados de soportes
materiales (figuras en madera, hojas de una planta especial, determinadas
piedras,) ya pre-semiotizados, listos para constituirse en significantes.

En el caso de la méntica deductiva, el proceso de semiosis producirs
esos signos particulares que llamamos "indices", como son los sintomas,
1as huellas de algo o alguien, 10s signos premonitorios de un fen6meno,
etc.; es decir, "eventos” u "objetos" que pueden ser referidos a un orden
de fenémenos diferentes de sf mismos, ligados por caracteristicas de
"contigiiidad”, natural o culturalmente determinada (cfr. Prieto, 1966).
Un significante viene asociado a un significado no inmediatamente
evidente, gracias a una relaci6n dictada por la experiencia individual y/o
por la cultura. El signo se vuelve un indicio a través del cual remontar al
evento en el cual reposa el significado. Es decir, se aplica una semiética
basada sobre un "paradigma indiciario” (Ginsburg, 1983: 68-69).

Es evidente que, manteniendo la validez general de la produccion
de indices en la m4ntica, sobre todo deductiva, en algunos casos los
objetos utilizados (0 también algunos eventos) implican caracteristicas
iconicas, es decir, siguiendo a Pierce, mantienen una relacion de seme-
janza con otros 6rdenes de fen6menos, capaz de producir la llamada por
Greimas y Courtés "ilusién referencial”’. Este proceso se darfa en dos
fases: "la figuracion, propiamente dicha, que explica 1a conversion de
los temas en figuras, y la iconizacién que, tomando a su cargo las figuras
ya constituidas, 1as dota de vertimientos particularizantes, capaces de
producir la ilusién referencial" (Greimas y Courtés, 1990: 212). La
iconicidad de algunos tipos de objeto ("figuras™) puede no estar basada
sobre una "semejanza" formal, sino ser el producto de un proceso de
atribucion de caracteristicas, muchas veces con la intervencion de mate-
riales miticos, que permiten a la percepciéon emic considerarlos como
"semejantes a...".

1 Excluimos aqui el recurso al concepto de "simbolo” (basado, segin Pierce,
en la simple convencién social) por considerarlo s6lo un tipo particular de
"indice". De hecho, en éste, la relacion de "contigiiidad natural” siempre
es culturalmenie determinada, por lo cual parece initil el recurso a ese
concepto. .
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Una ulterior transformacién se puede observar sobre todo en las
operaciones de la méntica inspirada: "el fenémeno que se ha producido
es interpretado como el resultado de la intencién comunicativa de un
cierto emitente” (Pignato, 1987: 29), es decir, 1os fndices son transfor-
mados en sefiales. Claramente, en este caso, serdnlos "sujetos” extra-hu-
manos los considerados emisores o, en algunos casos, también otros
especialistas que intervienen, con o contra la voluntad del operador, en
el evento mantico. Esta transformacion de los indices en sefiales permite
también, sobre todo en la prictica curativa, la constitucién de una
relacion privilegiada entre las dos clases de fenémenos, de manera que
se pueda operar sobre una a través de la otra (la funcién comunicativa
de la sefial se vuelve performativa)z.

La constitucién de fndices y de iconos, sobre todo en la méntica
deductiva, es determinada particularmente por la necesidad que el espe-
cialista tiene de dar cuenta de unos eventos sin que tenga la posibilidad
real de ser observador de ellos (por ejemplo, las causas efectivas de una
enfermedad). Para esto, €1 “...evoca un signo procedente del dominio de
esas entidades observables que rigen las conexiones causales que trata,
un signo que le permite decir cuél de las diferentes secuencias mdlcadas
por la teorfa es la que interviene efectivaménte” (Horton, 198 6) Deesta
manera, relaciona dos secuencias de eventos que, en su operacion, se
vuelven convergentes: la secuencia ofrecida por el consultante (saber las
causas de..., por ejemplo), que se refleja en los elementos materiales a
través de los cuales opera el especialista (piedras, hojas, palitos, etc.), de
orden fuertemente aleatorio; y 1a secuencia cargada de sentido a la cual
su operacidn le permite tener acceso, caracterizada por la ausencia del
elemento aleatorio y fuertemente fijada en relaciones de tiempo, espacio,
codificacion rigida de las cadenas 16gicas, etc. (Vernant, 1982: 14-15).

2 Para Edmund Leach este serfa el "error” del chamadn: tratar los fndices
como si fuesen sefales, es decir capaces de determinar consecuencias a
distancia (Leach, 1976, cap. 6).

3 Aparecerd evidente el parentesco de este proceso con el mecanismo de las
operaciones analégicas: coordinar dos series de eventos sin ningin tipo de
iconismo comtin, sino el hecho que el uno se constituye como referencia
para el otro, de manera que "...el cambio de la primera garantizar4 un
cambio correspondiente en la otra” (Miceli, 1976: 106).
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Este proceso podrfa ser también descrito como la elaboracién de un
discurso, relacionando entre sf "figuras semidticas” (es decir, divisibles
en otras unidades) a través de conectores de "isotopfas" en grado de
desenvolver, al mismo tiempo, un sentido propio y un sentido figurado
(cfr. 1a "codificacién retérica” de los mitos segin Levi-Strauss), o
contener un caricter polisémico que le permite "la superposicion de
isotopfas diferentes”, en el recorrido generativo del discurso (Greimas y
Courtés, 1990: 77, 175 y 229).

Queda claro que el especialista tiene a disposici6n un cierto nimero
de secuencias explicativas a las cuales hacer referencia (por ejemplo, una
gama amplia de espiritus productores de perturbaciones, o la amplia
gama de acciones del consultante); pero estd obligado a elegir s6lo una
de ellas, dado que debe dar una respuesta precisa y operativa al consul-
tante. Sin embargo, la secuencia de la cual echa mano el especialista
puede estar constituida por un complejo de secuencias jerarquizadas que
forman un conjunto homogéneo y, ademds, adquirir su sentido (su
"fuerza") en otros &mbitos culturales aptos para tal utilizacion. Es el caso
del recurso a historias miticas o a estructuras que se refieren directamente
a ellas para su organizacion.

Las posibilidades ofrecidas por este tipo de secuencia, aunque el
discurso vale también en buena parte para el uso de una sola secuencia,
dan al especialista 1a posibilidad de mantener una cierta ambigiiedad en
su propuesta explicativa (pudiendo asf no "equivocarse"). En todo caso,
esto no resuelve completamente el problema de la adherencia de la
secuencia a la realidad cotidiana, al momento de su eleccion. Justamente,
Robin Horton hace notar que un sistema basado en secuencias causales
convergentes tiene dificultad para mantenerse en la vida cotidiana de una
comunidad (Horton, 1986: 105-106).

Aunque es evidente que un tal sistema, para asegurar su continui-
dad, debe prever la posibilidad del error, lo que sucede en realidad es
otro proceso. Un sistema cultural donde la méntica tiene lugar, elabora
un reticulo cognoscitivo tendencialmente total, donde cada elemento de
la realidad tiene posibilidad de estar relacionado con otro, a través de la
extensién progresiva de las dos operaciones principales mediante las
cuales se conectan las secuencias causales: interrelacién de elementos
diferentes a través de los principios de "contigiiidad" (asociacién meto-
nimica) y "semejanza” (asociacién metaférica), elementos bisicos de
cualquier acto "mégico" (Montero, 1986: 22-28). Si cualquier elemento
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de 1a realidad puede ser conectado a otro por uno ¢ ambos de los
principios citados, esto implica que tendencialmente cada secuencia
causal relacionada con otra por el especialista, mantiene un 4rea de
conexiones potenciales con otras secuencias, con posibilidad de ser
activadas cuando l1a "lectura” del evento lo requiera (lectura a posteriori
del "evento” productor de 1a consulta, asociado con el "evento” productor
de la explicacion).

Es la existencia, actual y potencial, de estas relaciones posibles, 1a
que permite al especialista el mantenimiento de una cierta ambigiiedad
de la respuesta, capaz de protegerlo en caso de atribucién de error por
parte del consultante, Adem4s, en algunos casos, la presencia de una
fuerte ambigiiedad de 1a respuesta es prevista por el sistema mantico (por
ejemplo, en el caso del ordculo de Delfos o, también, del I Ching chino),
por lo cual se traslada en buena parte sobre el consultante, 1a accién de

_relacionar secuencias.

De cualquier manera, las conexiones potenciales se realizan siem-
pre dentro de un cuadro del mundo, en el cual estdn sumergidos tanto el
consultante como ¢l especialista. Ambos comparten una misma 16gica
cultural, por 1o cual el evento y su interpretacién raramente entran en
contradiccion, aun cuando se trata de elegir alternativas excluyentes.
Vale aqui lo que escribfa Evans-Pritchard sobre los ordculos azandes:

"Todas sus creencias encajan y si el azande perdiera su fe en
¢l exorcismo, igualmente tendria que renunciar a sus creen-
cias en la brujerfa y los or4culos... En esta tela de arafia, cada
hilo depende de otro hilo, y el azande no puede salir de sus
redes porque éste es el inico mundo que conoce. La tela de
arafia no es una estructura externa en la que se encierra.
Constituye la textura de sus pensamientos y €l no puede
pensar que su razonamiento esté equivocado” (Evans-Prit-
chard, 1976: 193).

Esto es 1o mismo que afirma que "la eficacia de la magia implica
la creencia en la magia" (Lévi-Strauss, 1976; 152). Sin embargo, no se
trata s6lo de la participacion en creencias comunes; muy acertadamente
Evans-Pritchard habia ya subrayado que las creencias de los azandes
“...n0 son completamente fijas, sino variables y fluctuantes para dar
cabida a las distintas situaciones, y para permitir la obser vacion empirica
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e incluso la duda" (Evans-Pritchard, 1976: 194). En el contexto del acto
mdntico (asf como en el de la curacién) 1a pregunta del consultante va
mucho m4s alld de un simple pedido de informacién.

El consultante tiene unas expectativas y éstas s6lo estdn superfi-
cialmente conectadas con el evento especffico. Es decir, 1a bisqueda de
la informacién, por 1o menos en el acto méntico, es completamente
secundaria a la del sentido. Es de éste que, antes de todo, €l consultante
necesita cuando las perturbaciones ponen en crisis su "estar en ¢l mundo”
y no de las simples informaciones realfsticas sobre un evento especifico
(las cuales, en muchos casos, terminarfan por agravar més su estado). El
sentido, escriben Habermas y Luhman, es "...1a forma de las premisas
para la recepcién de informaciones y para la elaboracion consciente de
la complejidad elevada” (Habermas y Luhman, 1973: 39). Es la tnica
manera de conseguir €l manejo de la complejidad, reduciendo las mul-
tiples posibilidades que la realidad ofrece a la percepcion.

A través del pedido de sentido, el consultante quiere reintegrarse
al universo familiar de sus significados culturales. Es ésta la expectativa
que el especialista estd llamado a responder. Se entiende ahora como el
problema del error en 1a previsién méntica (0 en el diagnéstico) no se
plantea fundamentalmente y cuando éste se da es facilmente justificado
en el cuadro del universo cultural o, en determinadas situaciones, inter-
pretado de manera tal que viene a servir ala misma produccién de sentido
(por ejemplo, atribuir el error a la accién de otro especialista enemigo,
etc.). Es por esto que, parafraseando a Luhman, podemos afirmar que en
el horizonte chaménico "...expectativas y evento real deben ser aislados
recfprocamente de modo que ¢l evento no pueda dafiar en nada a la
expectativa ni poner en discusion su continuidad. Los puntos de vista
que sirven para tal finalidad tienen poco que ver con las explicaciones
cientfficas verificables, siendo que no deben fundar 1a normal espera de
las desilusiones, sino, por el contrario, su cardcter de excepcionalidad”
(Luhman, 1977: 70).

2. Adivinacion y diagnéstico entre los quechuas del Peri

Los quechuas son una poblacién indigena de aproximadamente
10 millones de personas distribuidas, sobre todo, en las regiones andinas



14 ) . Emanuele Amodio
Opcidn, Afio 10, No. 15 (1994): 5 - 53

de América del Sur®. Perd, Bolivia y Ecuador son los paises con més
poblacidn quechua, mientras que en proporciones menores los encontra-
mos también en Argentina y Chile. La historia de los quechuas est4
intimamente ligada ala de 1os incas que los habjan sometido pocos siglos
antes de la llegada de los espaiioles. En esa época, 10s quechuas asumie-
ron parte de la cultura incaica, manteniendo sin émbargo buena parte de
la propia. Con la caida del Twantinsuyo, los quechua fueron sometidos
por los espafioles quienes a través de la "extirpacion de idolatrias”
intentaron imponer sus creencias cristianas. De esta manera, 10s que-
chuas terminaron agregando a su cultura también elementos cristianos,
constituyendo asf un fuerte sincretismo cultural. Se debe también citar,
aeste propésito, el largo contacto con 10s vecinos aymaras, con los cuales
los quechuas comparten muchos elementos culturales.

El universo cultural de los quechuas incluye una fuerte relacién con
el ambiente, con®preponderancia de las montafias, las grutas y los
manantiales, identificados con espiritus protectores (por ejemplo, los
Apus, Huacas, etc.). También muy importante es la relacién con la
"tierra”, considerada como un todo y llamada Pachamama. Es la relacién
con ésta la que determina en gran parte la vida econfmica y, de cierta
manera, social y espiritual de los quechuas. Como en otras culturas
americanas, 1a relacién con las plantas, culturalmente ordenada, permite

4  Como ya se dijo, los datos utilizados en este informe fueron recolectados
en los afios 1985-1987 en el marco de una investigacién sobre la medicina
quechua. Desde la mitad de 1986 nos dedicamos casi exclusivamente a la
coca y su utilizacion en la adivinacion y en el diagndstico médico. Para
esta finalidad se trabaj6 con una docena de especialistas quechuas de las
regiones de Cuzco y Puno, asistiendo a sus sesiones con la coca y, en un
segundo tiempo, conversando ampliamente sobre el tema. En algunos
casos se realizaron también entrevistas, registradas con una grabadora.
Todas las entrevistas grabadas fueron realizadas con la autorizacién de los
entrevistados. Finalmente, una vez aclarado el sistema general de interpre-
tacion, se procedié a interrogar a un grupo de especialistas sobre el
significado de 39 hojas especificas, anteriormente seleccionadas y nume-
radas. De esta manera se consigui6 el registro de miiltiples interpretaciones
de las mismas hojas por parte de diferentes expertos, consiguiendo asi un
chequeo cruzado y, al mismo tiempo, una frecuencia estadistica de las
interpretaciones.
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un uso "discreto” de ellas y, al mismo tiempo, es productora de conteni-
dos utilizados en la organizacién social (es el caso de la coca, por
ejemplo) y de sus creencias espirituales.

En este contexto, encontramos multiples figuras chaménicas, cuya
elevada diferenciacién especialistica las distingue de las existentes, en
general, en sociedades indfgenas de tierras bajas, donde encontramos
s6lo una o dos figuras que rednen en sf multiples funciones. Durante la
época colonial hubo gran interés en estas figuras, de manera que nos
quedan registros completos de su existencia histérica. Estas figuras
continudan existiendo en buena parte y su importancia en la vida social y
religiosa de los quechua se mantiene hasta el dia de hoy. Veamos los
nombres y la especializacién de algunos. Hampicamayoc: figura con
funciones sacerdotales y curativas, sobre todo enlarelacién conlos Apus
y con la Pachamama; Hampic: nombre genérico de curandero; Runap-
micuc: curaba succionando el mal a los enfermos; Chuksikampic: espe-
cialista en arreglar 1os huesos (torceduras, fracturas, etc.); Macsa o Vilca:.
curaba a través de rituales de sacrificio a las Huacas; Maich’a: preparaba
remedios de yerbas; Moscoc: interpretaba 1os suefios, etc.

La lista podria continuar, sin embargo estas referencias nos permi-
ten ya intuir el grado de complejidad alcanzado por los quechuas (e incas,
claramente) en el campo médico-ritual. Muchas de estas figuras conti-
nian operando y, en algunos casos, la desaparicién de especialistas
histéricos ha producido la incorporacion de algunas de sus técnicas por
parte de los especialistas actuales. Por ejemplo, parece que no existen
més los Runapmicuc pero es posible encontrar Hampic que realizan
curaciones a través de la técnica de 1a "succion”. '

Eneste sofisticado sistema, un lugar particularmente importante estd
representado por algunas figuras especializadas en técnicas de adivina-
cion, diagndstico y prondstico médico (Watuc). Se trata de una compleja
y multiforme méntica que desempefia un papel muy importante en el
mantenimiento de la estructura cultural de los quechua y, al mismo
tiempo, permite alos individuos de esta cultura resolver sus inseguridades
Yy, en general, mantener en equilibrio su "estar en el mundo”. No se trata
s6lo de pocas técnicas, secundarias en el complejo de las pricticas
curativas, sino de un fendmeno muy extendido y diferenciado que, en este
aspecto por 10 menos, acerca a 1os qupchuas a las grandes culturas de la
antigiiedad que encontraron en las pricticas ménticas su niicleo principal
de actividad ritual (por ejemplo, los babilonios) (cfr. Bottéro, 1982).
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Algunas de estas practicas manticas son hoy mds importantes que
otras; pero antes de considerar con detenimiento una de ellas, vale la pena
sefialar rapidamente los tipo de especialistas y tipo de actividad relacio-
nados con este tema (cfr. Valdivia Ponce, 1986).

Calparicuqui: Examen de la visceras de la llama;

Hacaricuc: Examen de la visceras del cuy (tb. cuyricuc);

Katipac: Adivinacién y diagndstico a través de las hojas de coca;
etc.

Moscoc: Interpretacion de los suefios; anlisis de los suefios de un
Watuc después de dormir con una prenda del consul-
tante;

Pacharicuc: Examen de una araiia a la cual se le quiebran las patas;

Ripiac: Examen de los molledos (brazos, muslos o pantorrillas);

Socyac: Examen de granos de mafz de diferentes colores en
monticulos (tb. el Hachu),

Virapiric: Andlisis de sebo quemado con hojas de coca;

Aunque algunos de estos especialistas ya no existen, la mayorfa de
sus précticas son todavia realizadas, junto con otras nuevas, producidas
por los mismos quechuas o por otros grupos étnicos con los cuales han
tenido contacto. En estos casos, su utilizacion puede pertenecer al
adivino o el hampic. Veamos algunas de estas précticas manticas: plomo
derretido vertido en agua; huevo derramado*dentro un vaso de vidrio
lleno de agua; examen de velas derretidas o de la orina del enfermo;
examen de un huevo frotado sobre el cuerpo del enfermo; examen de la
Ccolpa (orina fermentada hervida con sulfato ferroso o aluminico); etc.
También deben ser citados sistemas de origen espaiiol incorporados en
la cultura quechua, como el pulseo (auscultacion del ritmo cardfaco del
enfermo); o la cartomancia (adivinacion por medio de los naipes). En la
misma categorfa debe ser incluido el examen de 1a ceniza de un cigarrillo
fumado por el adivino, el cual puede encontrarse acoplado a otras
practicas ménticas (por ejemplo, con el examen de las hojas de coca).

No se piense que estas practicas manticas estén desapareciendo en
la sociedad quechua. Al contrario, se encuentran presentes todavia de
manera fuerte en la cotidianidad de estas poblaciones. De hecho, en
cualquier aldea quechua encontramos uno o dos especialistas en estos
tipos de précticas y, ademds, a nivel regional, existen figuras reconocidas
por todos como muy expertas y a ellas se recurre en caso de necesidad.
No es raro encontrar indigenas desplazdndose centenares de kilometros
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para ir a consultar a un adivino famoso. Por otro lado, también en las
ciudades criollas con fuerte presencia quechua, como Cuzco o Puno en
Perd, enicontramos estos especialistas, generalmente en barrios pobres 0
cerca de mercados populares. A este propdsito, 1os dias de mercado, bien
en la ciudad como en las pequefias aldeas, son propicios para hacer una
consulta, aunque no necesariamente por problemas de orden médico.
Asf, es normal ver, en esos dfas, en un lado del mercado, entre papas,
yerbas medicinales y tunas, un viejo leyendo las hojas de coca o "botan-
do" los naipes a una mamita o a algiin joven deseoso de saber su futuro.

Entre las pricticas de adivinacion, diagnéstico y pronéstico de los
quechuas resaltan en la actualidad sobre todo dos tipos: el examen de las
visceras del cuy y el ritual de "lectura” de las hojas de coca. Dado que
este segundo tipo serd tratado exhaustivamente en los parrafos siguien-
tes, vale la pena, para completar el panorama de las pricticas manticas
de los quechuas, describir el diagndstico a través del cuy.

El cuy (congjillo de Indias, Guinea pig) es un pequefio animal
doméstico andino presente en la mayorfa de las casas indigenas. Por su
alta capacidad reproductiva constituye una fuente importante de protef-
nas animales. Su consumicion se realiza, sobre todo, durante las fiestas
familiares (por ejemplo, matrimonios) y comunitarias (fiesta del patrono,
compadrazgos, etc.). En la fiesta del Corpus, en Cuzco, el plato principal
estd constituido por cuyes asados.

“Existe una prictica mantica para el diagnéstico y pronostico de las
enfermedades que utiliza como elemento principal el cuy. Durante una
sesidn de curacién en casa del consultante, después de invocaciones a
algunos espfritus tradicionales o de origen cristiano, el Hacaricuc o
Cuyricuc frota un cuy joven y negro por todo el cuerpo del enfermo. En
general, cuando ha terminado de frotar, el cuy se encuentra muerto y ¢s
desollado con las ufias y sus entrafias examinadas por el especialista. A
través de este examen, el Hacaricuc diagnostica la enfermedad y elabora
su pronostico. Es evidente 1a teorfa que justifica esta practica: algunas
caracteristicas del cuerpo interno del cuy desollado son tomados como
indicios de la enfermedad, registrados en 1a operacién de frotamiento (de
un cuerpo a otro) y, por esto, pueden ser "lefdos" (cfr. Sal y Rosas, 1979).

En general, el Hacaricuc, segin el tipo de diagnosis elaborada,
puede aconsejar alguna curacion o sugerir la consulta de un especialista
experto en el tipo de enfermedad encontrada. No es raro que el Hacaricuc
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indique al médico occidental para la curacion, si hubiere encontrado una
enfermedad que a su parecer necesita de este especialista. De la misma
manera, en caso de participacion de espfritus puede sugerir el recurso a
un Hampicamaioc para dedicar a ellos una ofrenda. En algunos casos,
es el mismo Hacaricuc quien puede curar, particularmente cuando se
trata de enfermedades por embrujamiento o susto. Se trata de 1a limpia
de la enfermedad a través de un cuy vivo. El animal es frotado en el
cuerpo del enfermo y después enterrado lejos de la casa (también en el
lugar donde se produjo la causa de la enfermedad, si éste fue identifica-
do). La teoria sostiene que la enfermedad puede pasar, de esta manera,
del cuerpo del enfermo al del cuy, valiendo aquf la transformacién de 10s
indices en sefiales performativas, y desaparecer con la muerte y el
entierro del animal (cfr. Barahona, 1982).

Estos mismos tipos de pricticas se pueden realizar también con
otros animales (conejos 0 pequefios perros) o un huevo. Este dltimo es
muy utilizado entre los quechuas del Ecuador y su técnica y teorfa
explicativa es muy parecida a la del cuy: se frota un huevo por todo el
cuerpo del enfermo; posteriormente se abre y a través del examen de su
contenido depositado en un plato se diagnosticard 1a enfermedad.

Antes de pasar al andlisis de la prictica m4s importante de la
méntica quechua, 1a realizada con las hojas de coca, nos parece impor-
tante, para completar el cuadro, hacer algunas referencias lingiifsticas y
semdnticas a los términos usados para nombrar estas pricticas. En
quechua, la accién de adivinar se traduce en general utilizando el radical
"watu"/"wat", através de los cuales se construyen los derivados verbales,
los adjetivos, etc. Veamos una pequefia lista de términos utilizados ¢n ¢l

4mbito de 1a méntica quechua (Lira, 1982):

Watug: Adivino
Watuy: Adivinaci6n, acto de adivinar;
-Watdchic: El que hace o manda adivinar;

Watuchikuc:  La persona que se hace adivinar;
Watuchikuy:  Mandarse adivinar;
Watuchina: Asunto objeto de prondstico o adivinacion.

A partir de estos términos es posible ampliar un poco las refe-
rencias, intentando definir el campo semaéntico dentro del cual se realiza
la accion méntica. En teoria, la individualizacién de terminologfa dife-
rente del significado especifico de "adivinar", pero que utilizan el mismo
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radical, deberia permitirnos reconstruir el campo seméntico de esta
accién y, consecuentemente, acercarnos un poco a la manera de enten-
derla por parte de los quechuas.

Antes de todo, el término watupdkuy, que puede traducirse como
"presagio”, cuyo parentesco con el significado de adivinar es explicito.
Delamisma manera encontramos que "inferir" y "relacionar" se traducen
ambos con watunkayay. Es evidente que todavia estamos en el campo
semdntico interno de "watu" y su significado de "adivinar”. También el
verbo "indagar" se construye utilizando el mismo radical "watu": watu-
kdchac, indagador; watukdchay, indagatoria; etc. Tal extension resulta
obvia, asi como la de "relacionar”, si pensamos que la accion adivinatoria
presupone una previa indagacion para identificar los elementos que una
vez relacionados permiten 1a respuesta del adivino. De cualquier manera,
resulta sugerente que en esta cultura la accion genérica de "indagar",
tenga un parentesco tan estrecho con la accién de adivinar. Relacionada
con esta extension del radical "watu”, encontramos watripay: conjetura,
sospecha, y sus verbos derivados (cfr. Lara, 1971; Fernandez de Cérdo-
ba, 1982; Amodio, 1986).

Ampliando el campo, también el término "recuerdo” puede tradu-
cirse con una palabra formada por el radical "watu": waturikuy, reminis-
cencia, recuerdo espontineo, recordar. Watiikuy se utilizarfa para indicar
una persona que hace memoria o pregunta por alguien ausente y, tam-
bién, el que hace memoria de un evento. Se abre asi un campo muy
interesante de investigacion: ;de qué manera recordar es también adivi-
nar? o, mejor: jen qué sentido el adivino, en sus respuestas, estd recor-
dando? Las posibilidades investigativas que se abren aqui resultan bien
interesantes, aunque en este espacio no es posible ahondar més.

Si ahora pasamos del radical "watu" a su posible variacién "wat",
encontramos algunos otros términos ‘que nos permiten completar el
cuadro de referencia semdntica, restringido y ampliado, de la practica
mantica. Wata es afio y también cuerda. A partir de este ltimo signifi-
cado, tenemos toda una serie de términos relacionados con el verbo
"amarrar", watay. Si recordamos watunkayay (relacionar), encontramos
unarelacion de significado explicita y estrecha entre los radicales "watu"
y "wat" que justifica nuestra extensién del campo semaéntico.

De esta manera, podrfamos decir que en la cultura quechua la
accion de adivinar estd relacionada con por lo menos otros cuatro
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significados bdsicos que sirven para delimitar su campo seméntico
restringido: "presagiar”, "inferir", "mdagar" "relacionar”. A partir de
"relacionar", el campo se puede ampliar a "amarrar”, mientras que la
dimensi6n temporal estarfa dada por 1a relacion con "recuerdo”, dmbito
homogéneo tendencialmente con el de "presagio”. El esquema de la
figura n° 1 muestra tales relaciones.

Si vale 1a equivalencia aquf insinuada entre "adlvmar y "diagnos-
ticar”, para la cual no encontramos traduccién convincente en quechua,
resulta interesante anotar la diferencia con el pensamiento occidental de
origen griego. Mientras que entre los quechuas, el significado de "adivi-|
nar"/"diagnosticar” gravita dentro de un campo semantico caracterizado
por los significados de "ligar”, "amarrar”, "relacionar”; en el caso del
término occidental "diagnosis”, su etimologfa conduce a significados
como "separar”, discernir" y "diferenciar”. Tales acotaciones podrfan
constituir la base para ulteriores investigaciones.

3. Adivinacion, diagnéstico y prondstico con la coca

3.1. La coca en el mundo andino

La coca es una planta de origen selvitico domesticada por las
poblaciones indigenas del altiplano andino. Pertenece a la familia de las
Erythroxylaceae y actualmente es conocida en por 1o menos 11 especies
silvestres y cuatro o cinco cultivadas. "Las actuales diferencias han
resultado de una divergencia evolutiva a partir de su precursor original,
influenciada por una seleccién artificial y a una gradual adaptacién a
nuevos ambientes y dreas geogrificas debidas al hombre” (Plowman,
1981: 114).

El arbolito de la coca es cultivado en las "yuncas", valles y pen-
dientes tropicales de los andes, entre 1000 y 2500 metros de altura (Seca
de selva). Al Cuzco llega 1a produccion de los valles de la provincia de
La Convenci6n (Quillabamba). La eleccién de los tipos de coca depende
de una serie de cualidades que permiten su utilizacién para usos espect-
ficos (cfr. Hinostroza, 1985: 155):

Sabor: Dulce o amargo;

Olor: Penetrante o suave;

Forma: Alargada, ovalada o arrifionada;

Color: Pardo verdusco, verde claro, verde oscuro o café;

Consistencia: ~Fragil o el4stica.



Figura n?® 1;: Campo semdntico del quechua Watuy (adivinacién)
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Por ejemplo, para la masticacion se prefiere la hoja eldstica y nola
fragil que, a su vez, es utilizada en algunas recetas médicas. De 1a misma
manera, color y forma serdn elementos muy importante en las practicas
de adivinacién, etc. En el 4rea del Cuzco, se distinguen varios tipos de
coca por algunas de sus caracterfsticas culturales: 1a "coca malki", hojas
pequefias en la punta de un ramito, que representa la familia; 1a "coca
kintu", o coca de la sabidurfa, utilizada para 1a adivinacién, etc.

La venta de las hojas de coca, por 1o menos en el Cuzco, es libre y
constituye un comercio lucrativo por el gran uso que de ella se hace (la
comercializacion es en parte fiscalizada por la Empresa Nacional de 1a
Coca, ENACO). Esta realidad nada tiene que ver con el incremento del
cultivo de 1a coca para la extraccion del alcaloide que contiene (cocaina),
por ¢l contrario se trata de usos culturales muy antiguos y fundamentales
para la cultura quechua. Se podrfa hasta decir que esta cultura resiste y
se reproduce alrededor y gracias a la coca (cfr. Mayer, 1978). De los
narcotraficantes y consumidores occidentales callaremos aqui.

El registro histérico de su presencia y uso entre las poblaciones
andinas es muy temprano. Pricticamente no hay cronista espafiol del
Perti colonial que no haga referencia a esa planta a la cual con facilidad
ha sido aplicado el adjetivo de "sagrada" (cfr. Molina, 1983; Ayala, 1980;
Cieza de Le6n, 1967; Garcilaso de la Vega, 1976. Sobre el tema en
general, cfr. Tomoeda, 1984 y Gagliano, 1978). Sin embargo, su uso fue
observado en dreas diferentes y antes de la conquista del Peri. En los
primeros afios de 1a llegada de los espaifioles al Caribe, Ramén Pané fue
el primero en registrar su uso y sus virtudes curativas en las dreas
nortefias de América del Sur; y 10 mismo hizo Amerigo Vespucci,
registrando su uso entre las poblaciones de Tierra Firme (actual Vene-
zuela) (Pané, 1980; Vespucci, 1985: 98).

De los pafses andinos con poblacién quechua, el Ecuador hace
excepcién en el uso de la coca. De hecho, desde el siglo XVI las
campafias de erradicacion de la coca fueron tan violentas que ya en el
siglo X VIII los cultivos habian sido desplazados por otros (por ejemplo,
cereales, frutales, etc) y el uso cultural de la coca habia desaparecido
entre las poblaciones indigenas (cfr. Le6n, 1952). Por otro lado, también
poblaciones indigenas no quechuas utilizan ampliamente 1a coca en su
vida cotidiana y ritual. Es el caso de los aymaras, ya citados, y también
de algunos grupos no andinos, como es el caso de los amueshas de la
selva central de Pert (cfr. Santos, 1983).



Signos, Sintomas y Simulacros 23
Adivinacion y diagndstico médico en la cultura quechua

La importancia de la coca en ¢l mundo incaico fue grande, en
términos rituales, sociales, econdmicos, etc. Muchos sacrificios se ha-
cfan con la coca; se mascaba coca para resistir 1a fatiga; 1a coca servia
como referente para la atribucion de valor a otros productos; era amplia-
mente utilizada en la farmacopea indfgena, etc. (cfr. figura n°® 2) Tales
usos continuaron existiendo en la época colonial -sobre todo el consumo
contra la fatiga, su valor como producto de intercambio y salario a los
indfgenas en la minas y el uso en las pricticas médicas- y se encuentran
también en 1a actualidad. Por ejemplo, todos 10s quechuas traen siempre
consigo una "chuspa” (bolsita) de coca que mascan durante sus viajes
(acullico)u ofrecen a quien encuentran en el camino.

La coca entra como protagonista en la mayorfa de los rituales
realiiagos por los quechuas: ceremonias de casamientos; ofrendas a la
Pachamama y a los Apus de los cerros; el primer corte del pelo de los
nifios; etc. Sin embargo, aparte de 1a masticacion cotidiana (acullico), el
dmbito de mayor utilizaci6n es el de 1a adivinacién y diagnéstico de las
enfermedades. Existe un método muy simple de realizar un diagnoéstico
o pronéstico de enfermedades: después de formulado el problema, si el
sabor del bolo de coca es amargo, el resultado serd negativo, si el bolo
es dulce, el resultado ser4 positivo. Es esta una practica que todos pueden
realizar y no solamente 1os especialistas. De 1a misma manera, a ella se
recurre también para prever el desenlace de una accién o la solucién de
problemas no médicos (Hulshof, 1978: 839).

Oftra préctica adivinatoria y de diagnoéstico con la coca, registrada
por los historiadores, pero de 1a cual no tenemos noticias en 1a actualidad,
consistia en hacer deslizar el zumo de la coca mascada en una mano,
determinando la respuesta a partir de las figuras que en ella se dibujaban.
Tal prictica era realizada por un especialista (Millones, 1982).

3.2. El especialista en l1a méntica con la coca

En la sociedad quechua la méntica a través de las hojas de coca es
confiada a un especialista: el Pago o Katipac, nombre este ltimo
derivado de 1a acci6n de leer 1as hojas de 1a coca (katipa). A él se refieren
también con el nombre genérico Yatiri (el que sabe) o de Waruc (adivi-
no). . ,
En general se trata de un hombre adulto o anciano cuya historia de
vida presenta un evento fundamental y traumético interpretado como
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Figuran® 2: Quechuas coqueros, siglo XVI (Ayala, 1980).
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productor de las caracterfsticas que lo levarén a asumir la profesion. Este
evento puede ser constituido por una larga enfermedad o por un suefio
especial que dejé sus huellas en el sujeto. En muchos casos, tiene que
ver con fenémenos naturales como el hielo, 1as tempestades, el reldmpa-
go, etc. Estamos claramente frente a un cldsico elemento de la eleccion
chamdnica por parte de espiritus asociados a fen6menos naturales.
Citamos de una entrevista a un Pago de Chorrillo, Cuzco (1986):

"Yo aprendi'porque el granizado me agarré... Fue pues como
un cohete que a uno instantineamente de un momento a otro
10 agarra. A veces 1o s6lo a 1a gente, mont6n de cosas agatra,
caminando. A mi me agarr6 con dos perros en mi comunidad.
Ahf me agarr6 con dos perros, a la edad mis o menos de 12
6 13 afios; me encontré en una nevada asi..."

La historia de nuestro Pago puede considerarse ejemplar para los
especialistas de coca en el mundo andino. Después que ¢l "granizado"
lo "agarr$", pasaron los afios sin que se cuidara particularmente del
evento. Viajamucho y un dfa cae gravemente enfermo. El curandero que
10 examina le pregunta por su pasado e insinda que la enfermedad tiene
origen en un evento extraordinario, hasta que explicitamente le pregunta
si acaso no lo habfa agarrado el "rayo". El futuro Pago confiesa y el otro
le explica que no puede negarse a su destino, porque "...te estd pe:si-
guiendo, te puedes morir, tienes que cumplir... O sea, como la ley tienes
que cumplir eso". El curandero estd haciendo referencia a la necesidad
que tiene quien es "agarrado” de asumir el evento y dedicarse al tipo
especffico de profesién chaménica para la cual fue llamado. Para descu-
brir el tipo, se recurre a otros expertos que mirardn en la coca para
descubrirlo, o pedirdn a los Apus auxiliarlos en la bisqueda.

Es interesante seflalar que algunos pueden intentar un tipo de
especializacidon diferente a la cual estdn destinados. Por ejemplo, otro
entrevistado nos relataba que él habia intentado practicar la adivinacién
a través de la ceniza del cigarillo 0 de los suefios, sin conseguirlo
(comunidad de Calapuja, 1987). La misma situacion fue registrada por
Carter y Mamani en Bolivia: "Evidentemente, declara un entrevistado,
mi trabajo es s610 mirar en coca y hacer despachos en las mesas, No estoy
puesto para brujo. Dios me ha destinado para mirar la coca” (Carter y
Mamani, 1986: 378).
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El simple hecho de ser "escogido" para volverse lector de la coca
no es suficiente para conseguir hacerlo. De hecho, aparte de esta condi-
cién fundamental, es necesario ser discfpulo de un experto més viejo para
aprender. En el caso del Pago de Chorillo que citamos anteriormente, el
maestro fue su mismo padre que era Altomisayoc, figura chaméinica
principal del mundo quechua. Sin embargo, normalmente se recurre aun
especialista renombrado a nivel regional y, si éste acepta, el aprendiz
frecuenta su casa y en muchos casos pasa a vivir con él por algunos afios
(o por algunos perfodos durante el afio o de manera continuada). En este
periodo trabajard en la "chacra" del Pago mayor, lo ayudari en sus
menesteres domésticos, etc., como forma de pago para el aprendizaje5 .
Naturalmente comenzar4 a participar en la sesiones de lecturadela coca,
aprendiendo poco a poco. De cualquier manera, el ejercicio de cuanto ha
aprendido se desarrollard progresivamente, en relacion a los aciertos y,
en general, a la fama que de sus habilidades circulard en su comunidad
y en laregion.

Finalmente, ¢s necesario aclarar el término "lectura” que ya hemos
utilizado para el proceso de interpretacion de las hojas de coca. Este
término es cominmente utilizado por los mismos Pagos haciendo directa
referencia a la sesion como a una "lectura” de la hojas, consideradas
como "palabras": "Si no fuera la coca, declara un entrevistado de Carter
y Mamani, ;con qué cosa podriamos adivinar? La coca es como unlibro.
La hoja de 1a coca es como un diccionario para saber de una persona”.
Sin embargo, la coca es una "escritura" muy particular: la accién de
"lectura” no se realiza como en la relacion entre un lector de libros y su
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de coca, y recién curarle. Con qué y de qué estd enfermo, la coca me
avisa. La coca es mi consultorio. Tengo que preguntarle para curarle. Si
no, no podria curar” (Carter y Mamani, 1986: 391).

La coca propone, 1a coca tiene su personalidad y sus deseos. Por
esto hay que tratarla con cuidado. Y, aun cuando el especialista, en una

5  Carter y Mamani reportan algunos ejemplos de pago en dinero para el
aprendizaje de curanderos bolivianos. Por lo que sabemos, el mismo
fenémeno no es frecuente en el altiplano andino de Perd (cfr. Carter y
Mamani, 1986: 378).
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situacién de contacto profundo con la sociedad criolla, utiliza para
explicarse ejemplos sacados de 1a cultura de los no indigenas, mantiene
sin embargo los niicleos profundos de su creencias.

3.3. La sesion de lectura de la coca

El pedido de "echar la coca" o "leer la coca” es siempre determi-
nado, en diferente grado, por situaciones de malestar auto-percibido:
desde una enfermedad grave, hasta una inquietud superficial que requiere
un tratamiento tranquilizante. Por otro lado, como ya hemos dicho, el
recurrir a las hojas de la coca es mas amplio que el 4mbito propiamente
médico, incluyendo también c¢ualquier malestar o situacién precaria
derivada de la relacion con el espacio geografico y 10s espiritus asocia-
dos, crisis de las relaciones sociales, etc. Ademds, a 1a coca se puede
recurrir también para "informarse” sobre el desenlace de una accién que
se realiza en otros sitios (por ejemplo, el viaje de un pariente), 0 para
saber algo del propio futuro, en general o en relacién a un evento
especifico. Es por todos estos aspectos que; agn manteniendo 10s térmi-
nos de adivinacién y diagno6stico, preferimos hablar en genera] de

"méntica de la coca”.

En general, el consultante llega con un minimo de autodiagnosis
yarealizada, si bien muchas veces s6lo en 10s términos de "algo no estd
bien en mi", y 1a consecuente conclusion: "1o que no est4 bien en mf es
de pertinencia del especialista” (Devereux, 1978: 263 y 271). Esta
autodiagnosis, realizada en 4mbitos familiares, es ya el producto de un
intento de autocuracién (0 de superar por si mismos el problema o la
inquietud), cuyo fracaso impone el recurso al especialista. Son éstas las
primeras fases de un recorrido que llamamos "ruta de la salud", a través
del cual el individuo con problemas intenta readquirir su tranquilidad y
equilibrio. Estas "rutas” pueden incluir la autocuracion, el recurso a uno
0 més especialistas en adivinacion y diagndstico,-1a consulta de un
curandero y también de un médico occidental. Es como decir que el
quechua con problemas echa mano de cualquier recurso que su contexto
le permite para resolverlos, aunque sea un espemahsta de otra cultura,
indigena o de origen europeo.

Los pedidos de consultar un Pago pueden incluir solamente una
relacion informativa: el sujeto quiere saber acerca de algo y consulta al
experto. Sin embargo, sobre todo en el caso de enfermedades, se pedird
a la coca tanto un diagnéstico como un prondstico, aunque esto a veces
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se reduce a una indicacién de alternativa entre dos posibilidades: sana-
rd/no sanari, morird/no morird. En casos particulares, esta relacién
informativa incluye también la indicacién del tipo de Yatiri que el
consultante necesita. Por ejemplo, muchas veces, cuando 1a respuesta de
la coca incluye embrujamiento, el especialista indicar a alguien experto
en la materia, el Layka.

La sesion de lectura de 1as hojas se realiza normalmente en la casa
del Pago, en uno de los cuartos o en el patio de atris de 1a casa. Otro
lugar de lectura puede ser un rinc6én tranquilo del mercado o 1a misma
casa del consultante, cuando su estado de salud no le permite moverse.
Se debe subrayar que, aparte de los casos de urgencia o de lectura
ocasional, la sesi6n se realiza de manera muy formal. Es el Pago quien
decide 1a forma y el tiempo. En algunas comunidades no se realiza la
lectura de la coca los martes y los -viernes, debido a motivaciones
religiosas relacionadas con el cristianismo. En las 4reas quechuas de la
regién de Puno y en Bolivia cuando se trata de consulta por problemas
ligados al mundo sobrenatural y ya ha sido identificado su origen
especifico, los dfas de 1a semana se dividen en sumac p’unchay (dfas
buenos) y sajra p 'unchay (dias malos): enlos primeros (lunes, miércoles,
jueves y sdbado) se realizardn las consultas que tienen que ver con la
Pachamama, elementos de 1a naturaleza (viento, rayo), Apus, etc. En los
segundos (martes y viernes) las consultas inherentes a problemas produ-
cidos por espiritus "negativos” o brujerfa (cfr. Carter y Mamani, 1986
392).

Llegamos asf al momento del pedido. El consultante utiliza nor-
malmente una frase de este tipo: Kuka chaykimi khowaripuay..., hazme
el favor de leer tu coca. Si el especialista responde positivamente, tormard
su chuspa con la coca y los objetos necesarios a la lectura, invitar4 al
consultante a sentarse frente a €1, en general en el piso de la casa o del
lugar donde se realiza la sesi6n. Dependiendo del grado de relacién
existente entre ¢l especialista y el consultante, es decir el conocimiento
que de 1a vida del consultante tiene el especialista, 1a conversacién previa
alalectura puede consistir en 1a reconstruccién del problema y de 1a vida
del consultante a través de preguntas que el experto formulard. A veces,
aunque no es tan comun, el consultante puede de manera espontinea o
como respuesta a una pregunta especifica hablar de sus suefios recientes.
Estos datos serdn utilizados por el especialista tanto como marco de
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referencia para la interpretacién sucesiva, como de mangra directa a
través de un cuadro de significacién cultural de los suefios .

El nombre con el cual se llama la sesién de lectura de la coca es
katipa, del cual deriva uno de los nombres del especialista: katipac. El
termino katipa quiere decir "rastreo”, "seguir l1as huellas de...", "averi-
guar algo por indicios". Consecuentemente, el katipac serfa algo como
un "rastreador”. Es evidente 1a importancia de estos significados para la

accién de adivinar o diagnosticar.

En primer lugar el katipac extrae de su bolsa la unkufla: se trata de
una servilleta de lana de forma cuadrada, tejida a mano, de aproximada-
mente SO cm. por cada lado. El nombre indica también una servilleta m4s
amplia utilizada por las mujeres para poner la ropa y objetos varios. La
utilizada por el katipac es en general de varios colores, con rayas
horizontales decoradas, a veces, con dibujos: llamas, personas, formas
geométricas, etc, En sus extremidades se encuentran unos hilos de lana
sueltos a manera de ornamento. Dentro de la bolsa del especialista, la
unkufia se encuentra normalmente con las puntas dobladas hacia su
centro y contiene un pufiado de hojas escogidas, mis algunos objetos
rituales utilizados por el katipac durante sus sesiones.

La funcion de 1a unkuiia no se limita a servir de soporte material
para la lectura de 1a coca. Considerando su utilizacién también en otros
4dmbitos rituales (ofrendas a la Pachamama, por ejemplo), estamos
propensos a atribuirle también 1a funcién de delimitacién del espacio
ritual especffico para la realizaci6n del evento. Delimita un "campo” que
"...obliga el pensamiento y la emotividad a reconocer un lugar de
depdsito y de concentracién substrayendo, por medio de la delimitacién

6 Como en muchas otras culturas, los suefios tienen aquf un valor muy
grande para la interpretacién de eventos pasados y presentes y, natural-
mente, para interpretar el futuro. De hecho, ya citamos que entre los incas
habfa un especialista para la interpretacion de los suefios (cfr. Ayala, I,
1980: 249). Aunque esta especializacion ya casi no existe, es indudable
que la interpretacion de los suefios, también por influencia occidental, se
ha vuelto una técnica difundida en el mundo quechua, sola o en asociacion
con otras, como la lectura de los naipes (cfr. Valdivia Ponce, 1975: 71-72).
Un cuadro de equivalencias entre suefios y significados puede ser encon-
trado en Frisancho Pineda (1978: 55-58).
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fisica... una primera cantidad de incertidumbre” (Antogini y Spini,
1981: 9). Por otro lado, como mejor veremos adelante, las rayas horizon-
tales que la atraviesan favorecen la subdivision del "campo” general de
la lectura en secciones a la cual se puede atribuir un significado posicio-
nal: "alto", "bajo", "derecho" y "izquierdo", que tendrd resonancia en
algunos contenidos de la cultura quechua. De la misma manera, la
utilizacién de una moneda (sillada) como "norte" del campo tiene la
funcién de direccionar espacialmente la interpretacion (espacio marcado
simbodlicamente). De hecho, el eje vertical que la sillada delimita no
funciona solamente en términos espaciales, sino también simbo6licos, ya
que "sin sillada los apus no hablan, no ajudan”, como afirma un katipac
de Cuzco. Migntras otro de Chinchero relata a Jesis Contreras Hernén-
dez que "si no tiene sillada los apus se falsean (no dicen la verdad
exacta)... No es fijo cuando miramos sin sillada, no sale fijo" (Contreras
Hernédndez, 1972: 414).

Una vez desdoblada la unkufia, el katipac pondra la sillada en el
borde superior de la servilleta. A su lado, un poco més abajo, se ponen
dos o0 mds hojas de coca escogidas particularmente por su forma, color
y textura (ver figura n° 3), que representan algunos espiritus tutelares.
Cuando se trata de dos hojas, en general, una representa a Dios y 1a otra
a la virgen Marfa. Sin embargo, la figura masculina puede ser Santiago,
San Juan o un Apu importante (como el Ausangate, en el drea de Cuzco).
La figura femenina puede se también la Pachamama. No pocas veces
este "marco” general de la lectura puede ser formado por cuatro hojas,
dos en cada lado de 1a moneda. En estos casos, se representan espiritus
de origen cristiano y quechua; La virgen, Pachamama, Dios, etc. La
funcion de estas figuras es multiple: inspirar la respuesta y, al mismo
tiempo, proteger 1a sesion ritual. En cierta manera su representacion en
la unkufia es también garantia de 1a verdad de 1a respuesta.

Todas estas funciones pueden ser condensadas en el hecho de que
el katipac, antes de iniciar su interpretacion pide la ayuda de esos
espiritus explicitamente. Declara un katipac: " c6mo hariamos sin ora-
cion aleer las hojas? hay que rezar... hay que pedir permiso” (Comunidad
de Calapuja, 1987). A este propésito, merece ser también citada la
declaracién de un katipac recogida por Carter y Mamani en Bolivia:

"Para mirar a la coca, primeramente hay que pedir 6rdenes a
la Pachamama, al ak’amani (nombre de una prominente mon-
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tafia cercana), al rayo, San Juan, San Pedro, Santiago, a todos
ellos, y recién tengo que mirar la hoja de 1a coca. Por ejemplo,
cuando nosotros viajamos a ciudad de La Paz, visitamos las
oficinas. Sin pedir permiso no podemos-entrar directamente
a las oficinas. Primeramente tenemos que golpear la puerta
para preguntar a los que estdn en la oficina. Si nos autorizan,
recién podemos entrar. Asf también nosotros tenemos que

. pedir 6rdenes a nuestros jefes" (Carter y Mamani, 1986:
395-396).

La invocacion a los espfritus cristianos puede consistir en un "Ave
Maria" o un "Pater”, aunque normalmente se trata de rezos sincréticos,
mds 0 menos elaborados por cada katipac, acompaifiados por el signo de
1a cruz. La referencia a la Virgen Marfa puede considerarse més especi-
fica que las hechas a los otros espfritus cristianos. Tal diferencia es
determinada por la existencia muy difundida en la cultura quechua de un
mito sincrético en‘donde 1a Virgen cristiana es relacionada con la coca
y con la Pachamama. Una invocaci6n a 1a coca, que sigue la invocacién
a los otros espfritus, contiene esta referencia:

"Cocacha, mamacha, mamacha Marta Santisima llantukus-
gan, sonqoyjunta llakiyta compafiahuay”

"Coquita mamita, que anuestramamita Marfa Santfsima diste
sombra, a este corazon en penas procura acompaiiarlo"”.

Veamos otras invocaciones destinadas directamente a la coca,
personalizada como los restantes espiritus:

"Mamallay coca willaykullaway allinchu manachu qispiru-
kullanga. Mamallay gampa sutiyki qallaykusaq".

"Madre coca avisame, por favor, si esto va salir bien o mal.
Madre en tu nombre voy empezar" (cfr. Hinostroza, 1985:
159).

“Cocacha, mamacha, allinllata willay kuway sumaqta mu-
siaykuway, churiypa suertinta... Allinllanchu richkan icha
manachu...” ,

"Coquita mamita, avisame sin mentir la suerte de mi hijo...
Que no tenga percance en el viaje..." (cfr. Quijada Lara, 1982:
30).
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La eleccién de las hojas depende, en cierto modo, del tipo de
consulta: puede ser al azar o buscando aquellas hojas especfficamente
utiles. Los dos métodos pueden mezclarse cuando el katipac elige hojas
determinadas para representar €l marco general de la consulta (los
espfritus, m4s el mismo consultante, etc.), dejando al azar las eleccién
de 1a hojas destinadas a ser lanzadas. Dependiendo de la técnica favore-
cida, el katipac puede escoger una hoja especffica para representar el
consultante o la persona por la cual se realiza 1a consulta (que puede estar
ausente),

Una hoja alargada, de color verde y buena textura representa un
hombre adulto, mientras que una pequefia del mismo tipo representard
un nifio. Una hoja con las mismas caracterfstica, pero de forma ancha en
su parte inferior representa una mujer adulta, una parecida pero mas
pequefia una nifia. Para 10s ancianos se escogerdn hojas de color més
oscuro o pardo, o con algiin defecto de tipo natural en el borde. También
en este caso, el sexo serd determinado por la forma (ver figura n® 4).

La interpretacion estar4 determinada por las hojas que casualmente
se depositardn cerca delahoja que representa al consultante. Dela misma
manera, el especialista en coca puede poner otras hojas premarc4ndolas
con una referencia especifica: 1a esposa del consultante, una hoja para el
hijo cuando est4 involucrado en la consulta, etc. Es interesante notar que
a veces el katipac pone también una hoja para representarse a sf mismo
0 a otros Yatiris o hampec. De esta manera, ya en los preliminares el
katipac sabe si €] es 0 no apto para realizar la sesion. Si la hoja de coca
del primer lanzamiento que cae cerca de su hoja presenta 1a cara m4s
clara, quiere decir que la sesiOn puede ser realizada, si cae por la parte
md4s oscura, rechazar4 la consulta, indicando otros especialistas. En estos
casos, la explicacion es 1a siguiente: "la coca no quiere”. Son evidentes
las posibilidades que asf tiene el katipac para "manipular" en una
direccion u otra la realizacion de la lectura.

De cualquier manera, generalmente, no se ponen hojas premarca-
das, aparte, de las de los espfritus del marco inicial, dejando a la
casualidad (1a hoja que cae al centro) o a la intuicién del katipac. la
eleccion de la hoja base que representari a la persona para quien se echan
1as hojas y/o 1as de otros personajes que intervendran en la interpretacion.
La interpretacifn, asf, serd determinada por las caracterfsticas de esta
primera hoja, m4s las'de las otras que le caerdn cerca. Debe quedar claro
que s6lo algunas de las hojas lanzadas asumen 1a tarea de rcPrcscntantcs
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de personas, con o sin nombre especifico, mientras que la gran mayorfa
servir4 para coleccionar elementos significativos que una vez relaciona-
dos, permitirdn construir 1a "historia" sobre cual se basar4 la adivinacién
o0 el diagnéstico.

Una vez realizadas las-invocaciones generales y colocada 1a hoja
de referencia, el katipac toma un pufiado de hojas de su bolsita y teniendo
1as dos manos cerradas las acerca a la cara del consultante para que éste
sople sobre 1as hojas. Esta accion es llamada jagué, literalmente “echar
el aliento", y sirve para realizar un mayor contacto entre el "alma" del
consultante y las hojas. Sal y Rosas subraya que las accion es realizada
para que la coca diga la verdad. (Sal y Rosas, 1973). Carter y Mamani
registran también la costumbre de frotar el envoltorio con la coca sobre
el cuerpo del consultante enfermo, después del jagué. (Carter y Mamani,
1986: 395).

Realizadas estas acciones, el katipac deja caer poco a poco las hojas
sobre la unkusia. Se trata de un nimero relativamente pequefio de hojas,
entre 4/5 y 10/12. después las observa y si no estd satisfecho, vuelve a
botar otras hojas. Inicia asf el anilisis de las hojas al cual sigue su
interpretacion.

Cuando la primera interpretacion estd terminada, puede ocurrir que
sea necesaria una segunda consulta a las hojas, repitiéndose el procedi-
miento ya descrito. Terminada la sesion, el katipac recoge las hojas en
su bolsa, dobla la unkufia y la conserva. Si el katipac es también
curandero pasar4 a recomendar una curacién con yerbas o de tipo ritual;
en caso contrario, indicar4 al consultante un especialista a quien deber4
consultar para resolver su problema. Todo esto no se realiza cuando se
trata de adivinacion de hechos futuros o que se estdn realizando en otros
lugares.

3.4. La interpretacién de las hojas de coca

Determinar el sistema general de 1a interpretacién de las hojas de
coca no es cosa facil, primero por 1a falta de investigaciones profundas
sobre este aspecto de la cultura quechua y, en segundo lugar, por las
variaciones existentes entre un katipac y otro. No debemos olvidar, de
hecho, que aun pudiéndose codificar las interpretaciones, hasta llegar a
la elaboracion de una lista de equivalencias entre indices materiales y
significados, buena parte de la sesién de lectura se realiza de manera
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parcialmente "inspirada”. Es decir que, aun sin participar de fenémenos
de trance auto-inducidos, el katipac "lee" bajo la firme conviccion de
que es el espfritu de 1a coca el que le estd hablando, y que puede llevarlo
a contradecir la interpretaciOn aglutinada por la tradicién, en favor de la
elaboracion de una "historia especffica". De cualquier manera, es posible
definir algunos principios generales de la interpretacion y, ademé4s, dar
cuenta de las frecuencias generales de la interpretacion de las hojas a
partir de sus caracterfsticas, dentro del universo analizado por 1a presente
investigacion,

En general, como ya se dijo antes, las hojas que al caer muestran
la cara clara son indicio de una situacion o desenlace positivo, mientras
que 10 contrario estarfa representado por hojas cafdas por el lado oscuro.
Es evidente que una mayor frecuencia de hojas de uno u otro color
determinard en buena parte, y ya 4 la primera mirada, 1a direccién de la
respuesta. ,

También 1a forma de la caida tiene un significado general: 1as hojas
que se posanen la unkufia en posicion vertical, son consideradas un buen
augurio (pecfolo hacia abajo); si se ponen inclinadas o con el pecfolo
hacia arriba, indican un mal augurio. Siempre en relacién a 1a posicion,
si algunas hojas claras caen con los pecfolos cercanos, alrededor de un
punto o de un eje (como 1a faja de diferente color que divide la unkufia),
la respuesta serd positiva (esta forma es llamada waytaramun: "esta
floreciendo"). Si, por el contrario, se forman espacios vac{os, delimitados
por hojas en posicion horizontal y ademds de mal aspecto, 1a respuesta
serd negativa y, en la mayoria de las veces, indicard muerte (tal posicion
es llamada "sepultura”) (cfr. Sal y Rosas, 1979).

Aparte de estos determinantes generales, la interpretacién propia-
mente dicha se realizar a partir del anélisis de dos aspectos de 1as hojas:

1. Las caracterfsticas especfficas de cada hoja, particularmente 1a
que representa al consultante o a 1a persona para quien se hace
la sesidn, junto con las caracterfsticas de las hojas cercanas.
Alrededor del sujeto se distribuyen 1os elementos que permiti-
rén al katipac percibir los "accidentes” de su vida, su situacién
pasada, actual y futura,

2. Elconjunto de 1as hojas, con 1a posicién de cada una en relacion
a las ofras, particularmente 1as premarcadas. En este segundo
€aso, es muy importante también el lugar de la unkufia en el
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cual 1as hojas se han dispersado. Las lfneas horizontales que
dividen la servilleta, més el eje representado por la sillada,
conforman un espacio divisible en porciones: alto/bajo, dere-
cha/izquierda. Si consideramos que la representacién quechua
del mundo contiene estos ejes, resultars evidente su importan-
cia al momento de definir 1a relacién con los espfritus que viven
en cada porcién del espacio y, a partir de sus caracterfsticas,
definir el origen o los elementos del problema. Por otro lado,
junto con la reproduccién de la representacion cultural del
espacio quechua, algunas hojas pueden ser identificadas como
sfmbolos de elementos del entorno espacial. Asf, unas hojas
formando un cfrculo o un cuadrado pueden ser interpretadas
como puertas 0 caminos; una hoja en posicion erecta puede
representar una montafia; una division neta entre grupos de
hojas, una quebrada, etc. (cfr. Contreras Herndndez, 1972:
414).

De esta manera, podemos ya afirmar que los elementos que com-
ponen el cuadro base para la interpretacién funcionan como simulacros
de 1a vida real, dentro del marco del mundo, representado por la unkufia.
En cuanto simulacros, las caracterfsticas de cada elemento corresponde-
rin a eventos 0 aspectos de la vida real, bajo el mecanismo de creacion
de "fndices" y "sefiales". De hecho, es suficiente considerar 1a utilizacién
del color de 1a hoja en la interpretacién; el color parduzco/marchito serd
relacionado metonimicamente con el color asumido por los enfermos de
manera que adn cuando el consultante no muestra ese aspecto, 1a res-
puesta serd de enfermedad. Que ademds de 1a construccidn cultural de
"fndices"”, se trate de tomarlos como "sefiales”, 10 demuestra la idea de
que las caracterfsticas de una realidad puedan pasar a otra, es decir,
comunicarse.

Veamos ahora algunas caracterfsticas de las hojas correspondientes
a significados precisos (cfr. también Carter y Mamani, 1986 e Hinostro-
za, 1985).

Problemas con espiritus:

Hoja con varias perforaciones: Problemas con la Pachamama;
Hoja arrugada amarilla: Problemas con la Pachamama;
Hoja cortada en la cima: " Susto; /

Hoja con corte torcido en el centro:  Enfermedad de aire o viento;
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Hoja con arrugas y amarillo/café: Enfermedad del rayo;
Hoja alargada y estrecha: Enfermedad de ayatullo
. ("hueso de gentil");
Hoja de forma circular: Pukio (enfermedad de los manantiales).

Problemas de relacién:

Hoja rota en la punta: Murmuracién;

Hoja perforada en un lado: Envidia;

Hoja marchita a los lados: Brujeria.

Problemas fisicos:

Hoja doblada por un lado: Enfermedad genérica;
Hoja perforada al centro: Enfermedad del estémago;
Hoja doblada o marchita encima: Enfermedad de la cabeza.
Problemas emocionales:

Hoja sana con manchas color café: Pena;

Hoja doblada en la base: Humillacién;

Hoja con la punta y los lados erizados: Susto.

Problemas sociales:

Hoja con los lados podridos: Desprestigio;

Hoja un poco ondulada en un lado: ~ Dinero.

Indicacién de situacién:

Hoja con un pequeiio doblez en un lado: Parto;
Hoja alargada y no estrecha: Viaje;
Hoja doblada en ambos lados: Muerte;
Hoja cortada por la mitad: Muerte.

De la lista anterior, que podria ser m4s larga, resultan m4s o menos

evidentes las "claves” utilizadas para la interpretacién. Los elementos
importantes son el color, 1a forma, 1os dobleces, 10s huecos, 1as manchas,
etc. A partir de estas caracteristicas, también asociadas entre ellas, el
especialista elaborard su diagndstico y pronéstico.

Para dar una idea mis explicita del proceso de interpretacion,
reportamos algunas hojas con el significado atribufdo por 1a mayorfa de
los curanderos entrevistados. Como ya dijimos, cada hoja fue presentada
a varios Ratipac y registrada su interpretacién. Es evidente que la
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extraccién de cada hoja de su contexto implicé una interferencia sobre
el trabajo de interpretacion pero, es necesario reconocerlo, la mayorfa de
los katipac involucrados entendieron perfectamente el tipo de informa-
cioén que se les pedfa. En este sentido, reportamos s6lo algunas hojas
utilizadas para la interpretacién de enfermedades fisicas, relacionadas
directamente con la hoja premarcada que representaba al consultante o
al enfermo. FaltAndo el color, nos limitaremos s6lo a la forma y a las
rupturas de 1a hojas (ver figuras n°5, 6,y 7).

Hojan° 1: Enfermedad de la cabeza, dolor.

Hojan°2: Enfermedad de la cabeza y problemas con el ojo izquierdo.

Hojan®3: "Quebranto" a causa de espiritus o falta de ofertas a la tierra.

Hojan°4: Dinero (el contexto decidira si son problemas o no).

Hojan®5: Reumatismo general, con dolores en el pie derecho.

Hojan®6: Enfermedad de los pies a causa de haber pisado entierros de
antepasados.

Hojan®7: Hinchazén del cuerpo.

Hojan°8: Fallas en la cabeza, problemas de memoria.

Hojan®9: Coraz6n hinchado (songo michusqa).

Hoja n° 10: Enfermedad grave del costado, por frio.

Hoja n° 11: Reumatismo a un lado-del cuerpo.

Hoja n° 12; Enfermedad del granizado.

Las caracterfsticas de 1a pigmentaci6n de las hojas son referidas en
general a la piel del enfermo, a causa de enfermedades fisicas o proble-
mas de relacién con los parientes o los vecinos. Un color amarillo es, en
general, indicio de un problema con la Pachamama o algin espiritu
tutelar de algdin lugar "sagrado”. Muchas veces, los pliegues de los
bordes representan también los 6rganos internos. Estas informaciones
valen aquf como indicacién genérica, debiéndose siempre recurrir al
restante de las hojas echadas, para conseguir elaborar la respuesta. De
cualquier manera nos parece que son suficientes para esbozar un primer
modelo de la interpretacion de las hojas de coca: la hoja sirve como
simulacro del individuo, reproduciendo en su espacio la forma del cuerpo
humano. La figura n° 8 muestra graficamente tal representacion,

Asf, 1a parte superior representar4 la cabeza, la parte central de la
hoja el coraz6n y, en general, 1a parte superior del tronco humano; la
parte inferior, los pies y la parte baja del cuerpo; los bordes superiores
de 1a hoja, las espaldas; la lfnea central de la hoja, el espinazo, etc. No
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Hojan®3

Hojan® 4

Figura n? 5: Hojas de coca para la lectura (a).



Signos, Stntomas y Simulacros

Adivinacidn y diagndstico médico en la cultura quechua

41

Hojan?5

Hojan® 7

Hojan®8

Figura n® 6: Hojas de coca para la lectura (b).
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Hojan? 11

Hojan? 12

Figura n? 7: Hojas de coca para la lectura (c).
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queremos simplificar demasiado el modelo que 1os quechuas han elabo-
rado, pero nos parece que los datos permiten concluir que este tipo de
representacion sirve de base para elaborar el diagn6stico y el pronéstico
médico.

Una confirmacién de esta conclusién es ofrecida por 1os nombres
que se dan a las diferentes partes de 1a hoja de coca, tomados directa-
mente de la terminologfa anatémica del cuerpo humano. Véase la figu-
ran®9.

Es importante subrayar que nos estamos refiriendo aquif ala repre-
sentacion del cuerpo humano tal como esta cultura la ha elaborado en el
curso de su historia. En el sentido de que, aunque este fendmeno parece
comiin en muchas otras culturas, cada una mantiene su especificidad y
lo representard de manera homogénea con 1os testantes elementos de su
universo cultural. En el caso de los quechuas, ademds, el cuerpo humano
como modelo para la organizaci6n de datos en otros 4mbitos culturales,
no se limita a las hojas de la coca. Aqul, 1a terminologfa anatémica (y
también la fisiol6gica, en algunos casos) es ufilizada también para
organizar el espacio geogréfico (cfr. Bastien, 1986).

La representacion del cuerpo humano en las hojas de coca va
insertada en el contexto de las otras hojas, dentro del marco del "mundo”
delimitado por la unkufia. De hecho, resulta evidente que el sistema es
més complejo, debiendo introducir también en esta reconstruccion la
imagen del cuerpo social y geografico, que en su globalidad, definen la
representacion cultural de 1a realidad por parte de 1os quechuas. Es decir:
¢l cuerpo y la persona son percibidos en una dimensién mucho més

amplia que la del simple individuo fisico. De hecho, en la unkusia son
reproducidos en simulacro también las otras personas del entorno del
consultante; su espacio geogrifico y los espfritus de los lugares (montes,
manantiales, etc.); los dioses en los cuales creen, etc.

Sicadahoja representauna "figura", deberfamos también encontrar
algunos elementos en 1a unkufia que permitan al operador relacionarlas
para construir su respuesta. Y, de hecho, algunas hojas combinadas con
otras en términos posicionales, asumen esta funcion. Se trata de lo que
hemos llamado, siguiendo a Greimas y Courtés, "conectores de isoto-
pfas”, es decir figuras particulares que aparte del sentido propio, reciben
un surplus de funcién destinada a relacionar hojas diferentes, es decir
conectar los simulacros entre si y movilizarlos en la historia individua-
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siki¥

Uma: cabeza; Ayan: cara; Raphi fiawi: ojo; Wasan: espalda; Songqo:
corazén; Kurku: espinazo; Patan: costado; Chaki: pie; Siki: culo.

Figura n® 9: Los nombres de 1a hoja/cuerpo
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lizada por el especialista. Las figuras n° 10 y 11 muestran algunos de
estos conectores (cfr. Hinostroza, 1985: 167-168).

De esta manera, las figuras premarcadas, mas las identificadas
después de 1a cafda de las hojas, consiguen relacionarse a través de estos
operadores de conexiones que, de cierta manera, son también figuras del
discurso, implicando a veces otros significados, segiin la mirada parti-
cular del especialista. En realidad, 10 que se realiza es la constitucién de
niveles diferentes (0 planos) de 1a interpretacion, cada uno dentro o al
lado del otro, sin contradicci6n evidente. En algunos casos se tratard de
1a ampliacién de 1a primera interpretacion; en otros de una profundiza-
ci6n o la constatacion de situaciones que se desarrollan paralelamente a
la principal.

Es posible asf vislumbrar la dinamicidad de la ‘situacién que el
katipac reconstruye frente al consultante quien, por su parte, no perma-
nece como sujeto pasivo. También €1 mira la coca y si algo sabe,
interpretar4 a su vez la situacion. Ademés, el kafipac recurre a ¢ para
preguntarle algo sobre el caso que se estd analizando o sobre su vida
pasada, etc. Todo esto en una atmésfera de confianza y de contenidos
culturales comunes. De cierta manera, s6lo gracias a este tipo de relacion
es posible utilizar de manera fructifera 1a méntica con las hojas de coca
dentro de la cultura quechua.

4, Conclusiones

Los elementos que hemos descrito, unificados en eventos gracias
al ensamblaje del operador méntico quechua, nos han permitido avanzar
algunas hip6tesis sobre la 16gica de la adivinacién y diagnéstico entre
los quechuas del Peri. En realidad, analizando los sistemas puestos en
préctica por el katipac, es posible considerarlos ejemplos importantes de
como toda la cultura quechua: piensa el mundo: la multiplicidad de los
elementos existentes, la realidad material asociada a individualidades
espirituales, las relaciones especiales que se dan entre los diferentes
elementos y sujetos, etc. De hecho, los elementos utilizados por el
katipac y las operaciones que se realizan en el marco de la unkufia,
"simulan" la realidad del mundo y las relaciones posibles entre factores
diferentes: desde el Dios cristiano y 1a Virgen, a la Pachamama, los Apus,
los manantiales, el viento, la representacion de las personas, sus relacio-
nes sociales y fisicas, sus viajes, su trabajo, etc.
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Conector 1: Camino, alejamiento, ausencla.

Conector 2: Impedimento, obstdculo, atraso.

Conector 3: Protecci6n, seguridad, amparo.

Figura n? 10: Conectores (a)
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Conector 8: Situacién estacionaria, inmobilidad.

Figura n? 11: Conectores (b)
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Esta representacion del mundo mantiene una relacion estrecha con
los referentes reales, es su prolongacién. Por esto, las caracterfsticas de
unapueden pasar alaotras y asf ser lefdas por el katipac. Para el operador
indfgena no importa saber como se realiza esto. Dado que cualquier
realidad material tiene relacion con realidades espirituales, el que 1a coca
pueda "decir" los eventos del mundo se convierte en algo normal para
él. Ademds, si recordamos cuanto dijimos sobre la formacién de los
"fndices", cada realidad puede ser conectada a cualquier otra en una
cadena de relaciones tendencialmente infinitas, por 1o cual no resulta
fuera de lugar decir que de esta manera es f4cil para la "coca" funcionar
como médium entre otras realidades y el operador méntico. Esta inter-
pretacion efic del funcionamiento de 1a méintica quechua tiene su base
en la misma concepcién del mundo de esta poblacién: de hecho, para los
quechuas, todas las realidades, materiales 0 no, estdn conectadas entre
ellas y un Altomisaioc, por ejemplo, es capaz de evidenciar consciente-
mente una buena porcién de esas relaciones a través de mecanismos
metonfmicos y metaféricos.

El problema, por asf decirlo, es que para el operador méntico tales
relaciones potenciales y actuales son tan evidentes que no le interesan
‘mucho: para €l no importa el c6mo se produce la relacién entre eventos
(productores 0 no de perturbaciones), 1o que importa es el por qué éstas
se producen. Este interés estd determinado, primariamente, por el hecho
mismo de que para el consultante 1a respuesta debe ser operativa: debe
servir para resolver su problema y esto es posible s6lo si el operador es
capaz de evidenciar las causas que lo han determinado. Es decir, no se
trata s6lo de saber que las cosas estdn en relacion, sino de conseguir que -
el mensaje atraviese la cadena de las relaciones y, ademds, llegar a saber
por qué una cierta relacion entre realidades diferentes se ha activado
especialmente, produciendo el problema particular.

Tales conclusiones encuentran una confirmacién si tomamos en
cuenta el problema de la "realidad objetiva" de los elementos puestos en
juego por el operador méntico. Es evidente que se trata, en buena parte,
de "objetos intencionales" constituidos por eventos mentales operantes
en el contexto interno de una cultura. Pero, tales "objetos" tienen una
realidad "objetiva” (es decir: estdn disponibles a 1a relacién comunicati-
va) porque pueden ser reconducidos "...a un marco siStemaético de reglas:
esas reglas que representan los principios estructurales de la constitucién
del mundo de la experiencia. Entonces, en el tratamiento de esas entida-
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des como verdaderos <objetos> de referencia,...el lenguaje comiin no
pone en préctica a nivel pre-tedrico una reificacién indebida, sino que se
limita a re-proponer en 1os términos del mismo aparato expresivo una
situacién legitimada a nivel te6rico" (Bonomi, 1983: 197).

Importan mucho, asf, 1as reglas de 1as relaciones (las que responden
al "porqué") del evento, determinadas por el marco teérico que da
existencia y posibilidad a los elementos ménticos. Este cuadro teérico
estd claramente ofrecido, en buena parte, por los referente mfticos de la
cultura quechua. De hecho, al finalizar nuestro primer recorrido por la
maéntica quechua a través de 1as hojas de coca, serfa necesario dar inicio
a otro por la mitologfa que sustenta su utilizaci6n. Podrfamos asf encon-
trar varios mitos del origen de 1a coca y el c6mo se determiné su relacién
con el cuerpo de los enfermos; otros sobre el papel jugado por la Virgen
Marfa y Pachamama y su constitucién como "médium" de las relaciones
entre realidades diferentes. Pero, este es ya el argumento para otro
ensayo.
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