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PRESENTACION

LA NUEVA ANTROPOLOGÍA ANDINA

Con la presentación del trabajo de Andrés Lla nque Chana, damos 
la bienvenida a un nuevo título en la crecida corriente de investigaciones 
en tecnología andina como un sistema tecnológico; un sistema maduro, 
diferenciado, específico y de amplia aplicación; un sistema diferente y 
alternativo con respecto a la tecnología de Occidente; un sistema con identidad 
andina en todo aspecto: ecológico, social y cultural; un sistema deteriorado, sí, 
pero radicado siempre en sus principios fértiles e inspiradores para el hombre 
andino; en fin, un sistema con alta potencialidad de renovación para el tecnólogo 
de Occidente, que es consciente de acercarse, dentro de su propio sistema, a los 
límites del sentido y la sensatez.

Durante el proceso precolombino de desarrollo de la ganadería, la 
agricultura y la pesca, fue diseñado y construido el sistema de la tecnología 
andina como sistema social de la producción alimentaria y como sistema integral 
de reproducción de la comunidad. Este proceso milenario tomó su origen en un 
comienzo absoluto: la domesticación de los camélidos y de los primeros cultivos. 
Por lo mismo, su desarrollo pudo tomar un rumbo propio. El hombre andino 
supo construir un sistema tecnológico diferente y propio, de acuerdo a su medio 
ecológico y su propio modo de ser; un sistema radicado en una cosmovisión, 
una cultura, una ética y una sociedad totalmente propia. Esta tecnología alcanzó 
un grado muy elevado de desarrollo, tanto que sirvió para gran número de 
comunidades, etnias, reinos, y para el mismo imperio incaico, como fundamento 
de su economía y organización social. La medicina veterinaria-parte de esta 
tecnología andina - fue también una medicina altamente desarrollada, pero de 
un desarrollo diferente; una tecnología que no pudo continuar el curso natural 
de su evolución y que - por la represión, la discriminación y la explotación 
colonial y postcolonial - fue hecha subdesarrollada.

El libro de Llanque nos demuestra - a través de las piezas que sobreviven 
de la tecnología ganadera hoy deteriorada y en parte ruinosa - el alto nivel 
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de desarrollo que ha tenido la veterinaria andina. La corriente de la nueva 
antropología andina en que su trabajo se ubica, no se alimenta ni de fantasías ni 
de poesías. En la década de los ‘80 aparece esta nueva corriente de estudios e 
informes de investigación, diferente de la corriente de antropología indigenista 
que había estado vigente desde los años ‘30. La antropología nueva es la 
combinación de una y otra forma en su temática: relaciona el desarrollo con 
la cosmovisión andina; la tecnología agropecuaria con el ritual religioso de 
producción. Este enfoque holístico garantiza la identidad andina de la nueva 
antropología, la misma que supera el estructural-funcionalismo tanto como 
el racional-materialismo, y que por fin - después de 500 años - descubre la 
“América profunda”. La novedad está en que el investigador asume como base 
de su quehacer científico el pensamiento bi-dimensional e integrador del andino 
mismo y construye - con su filosofía y su método- un nuevo estilo, una nueva 
especie de cientificidad.

En el corazón de esta nueva cientificidad se encuentran la cosmovisión 
y la ética andina, cumpliendo una función que indicamos con el término de 
“filosofía de la ciencia”. La mitología andina que concretiza esta cosmovisión y 
su ética, es el verdadero punto de partida y fundamento de esta ciencia inclusiva, 
por cuanto expresa e implica: la responsabilidad del hombre por su medio 
natural; la acción de gracia por la vida y la subsistencia de eterna renovación; la 
praxis técnica de la producción alimentaria; el culto religioso que la acompaña; 
la ética del trabajo productivo y distributivo. Todo esto significa que el estudio 
de la tecnología andina comienza con el estudio de su fundamento mitológico 
dándole la misma importada, seriedad y veracidad que le otorgó la comunidad 
andina, forjadora de ambas: la tecnología y la mitología andina.

Así es con justa razón que la mitología andina, en el fondo, define el tema 
y la perspectiva del estudio de Llanque.

Nos recordamos, sólo a modo de ejemplo, el mito del origen de los 
camélidos en una de sus múltiples variaciones

LA MITOLOGÍA ANDINA: EL ORIGEN DE LAS ALPACAS

Me contaron mis abuelos que allá, en el mundo de los nayra pachas, 
los nayra haquenaka acompañados por nuestro Wiracocha, supieron caminar 
y caminar por malas tierras, llenas de animales salvajes; de peligros y 
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enfermedades; hasta que llegaron al acapacha. Aquí fueron recibidos por la 
Pachamama como una madre amorosa. Ella tenía sus brazos abiertos para los 
nayras haquenaka. Les ofrecía todo lo que tenía: enormes cantidades de huaris, 
huanaco, tarukas, huiscachas, huanq’os y toqhoros - Todos estos animalitos 
son buenos; sallqha, sallqha. La Pachamama en su Aca pa cha les dio todas 
las aves, urpis, huallatas, suris, ppisaqhas, lluthus. También les dio sus ríos, 
lagunas y cochas con sus peces: challhuas, suchis, maris, umantus, qara chis, 
qhesis, qhelis, k’ayras. Los abuelos de mis abuelos recibieron también todos 
los árboles, el dulce de los huanchoyros, del chullo de la totora, achuris, papas 
aphari, sankayos, chiku ra s.

Dicen los antiguos pues, que en aquellos tiempos los hombres y la 
Pachamama sabían vivir juntos en armonía, pues. Todo lo que necesitaban los 
nayras haquenaka lo conseguían con la challhuaña, la katuña, liwaña, chakuña, 
pallaña, sipiña, pues.

Los hombres de aquellos tiempos vivían bien en sus comunidades. 
Compartían todo. Se amaban unos a otros y respetaban las costumbres. Nuestro 
Wiracocha estaba contento de sus hijos. Eran tiempos de sappa-mara.

Un día, pues, todo se terminó. Apareció la impiedad, la envidia, la miseria 
y la ambición, que juntos a la fuerza bruta creó la diferencia entre los hombres 
fuertes y malos que abusan de los débiles. Los primeros se olvidaron de 
Wiracocha y de las costumbres que les habían permitido vivir juntos, unidos 
y fuertes. Aquí fue que comenzó el robo, la mentira, la ociosidad y el crimen. 
tos nayra haquenaka ya no eran hilata, sino eran auk’as. Entonces la tierra, los 
cielos, las nubes, los vientos, el sol, las estrellas, los ríos, todo lo creado por 
Wiracocha se enojó contra los hombres y vino el tiempo de yanqha maro o 
macha mara. Todo desaparecía. Los hómbres también morían, pues. Como no 
encontraban solución a la tragedia volvieron a las costumbres. Fueron donde sus 
laikas, qholliris, qhallahuyas, achachilas. Todos esto abuelos sabios reunidos, 
hicieron su huilanchas, preguntaron a los vientres de los animales, a los mallkus, 
buscaron respuesta en el vuelo de los pájaros, en las hojas de koka y en la luz 
de las fogatas... Después de un largo tiempo ellos supieron comprender que 
habían ofendido a nuestro padre Wiracocha. Entonces ordenaron penitencia, 
sacrificios, wilanchas y el padre Wiracocha se compadeció e hizo un trato con 
sus hijos.
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Tata Wiracocha les entregó a sus hijos un animalito muy bello que su 
crianza y cuidado los protegería de hambrunas y catástrofes. De esta manera los 
seres humanos vivirían con seguridad. Todo esto sería posible si el hombre la cría 
y protege con mucho cariño. Este animalito es el huari - que vive recorriendo el 
universo por el Hananpacha jahuira - y podemos verlos en Kurusa, la Cruz del 
Sur. Allí se encuentran los huari nayra que vigilan al hombre, para que cumpla 
el mandato de Tata Wiracocha.

Contento nuestro padre Wiracocha, pues, de ver que sus hijos nuevamente 
cumplían sus mandamientos, ordenó a Pachamama que pariera las alpakas. 
Entonces pues, un día al amanecer, de los manantiales, de las lagunas, 
comenzaron las paqharina, sitios sagrados para nosotros.

Desde aquellos años inmemoriales jamás matamos una alpakita de noche. 
Así evitamos que el matador sea observado por los huari nayra. Para que el 
espíritu de las alpakas no vaya a quejarse a Wiracocha. Ofrecemos en las 
wilanchas fetos de a lpakas, o sus untos sin sal. De esta manera también los 
animalitos crecen sanitos y sin enfermedades. Y para que el matador de una 
alpaka no sea visto y acusado por ésta a Wiracocha para que los castigue, le 
tapamos los ojos con una llijlla.

Guardando respeto al mandato de Wira cocha, a través de las costumbres 
es que desde aquellos tiempos, la alpakita vive con nosotros y nuestra vida es 
posible. Así me contaron mis abuelos. Así sea siempre.

“Las alpacas, dice el mito panandino, han nacido de las paqharinas y de 
los puquios para vivir con los hombres como regalo de los dioses ofreciéndoles 
su carne y lana y desaparecerán, sumiendo al hombre en tinieblas, el día que no 
se las trate bien”.

Una primera interpretación del mito nos lleva a comprender que en la 
cultura andina hombres, animales y naturaleza son interdependientes. Una 
segunda y la más importante es que la desaparición del mundo andino está 
asociado a la desaparición de las alpacas por causa de la incuria del hombre.

El mito del origen de la alpaca es parte esencial de la ‘biblia” del Aymara: 
es la tradición concretizada en la antiquísima literatura oral andina que enseña 
y orienta, explica y da testimonio, amonesta y adoctrina. A pesar de los retoques 
mestizantes, este relato interpreta claramente la cosmovisión y la ética del 
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pastor aymara. Le recuerda el ideal de convivencia pacífica y respetuosa entre 
humanos y animales en una ecología divinizada. Le muestra una naturaleza que 
se enoja y castiga a los irrespetuosos y que les habla y enseña con mil bocas. La 
humanidad degenera y se aleja de la fuente de vida, pero guiada por sus yatiris, 
intérpretes de las mil voces, se salva desde el momento en que vuelve a respetar 
la naturaleza. La abundante bendición de la Santa Madre Tierra es el auquénido. 
Este garantiza la vida y la supervivencia. El trato respetuoso del ganado y el 
manejo responsable del medio natural constituyen el gran mandamiento para el 
pastor andino. La postura básica, ley fundamental del Aymara, expresada en este 
mito, es el trato religioso de la vida y la naturaleza. Este mito no termina con el 
relato sino con el rito que lo reactualiza en la existencia y el trabajo del pastor. 
El mito se hace concreto en el rito, la costumbre, la tecnología simbólica del 
pastor. Por otra parte, el ritual no es un momento solemne, sagrado y separado 
de su jornada de trabajo. Todo lo contrario, la labor misma está ritualizada, y es 
celebración, a la vez que producción.

LA TECNOLOGÍA SIMBÓLICA

Llanque nos presenta, aunque sin analizar, numerosos ritos religiosos que 
son la expresión de una gran fuerza simbólica. Estos ritos acompañan, semper 
et ubique, la medicina veterinaria del Aymara y forman parte estructural de la 
tecnología ganadera, tanto, Que hablamos de una tecnología simbólica.

La tecnología corresponde a una actitud o postura mental y ética del 
campesino que maneja sus técnicas de producción. Actitudes, nos dice Parsons, 
corresponden a pautas culturales y éstas son el resultado de un sistema de 
valores. La actitud del campesino andino en su trabajo se expresa con toda 
claridad en sus costumbres, su ritual de producción. Intentando definir este 
concepto, diríamos que la tecnología simbólica es el ritual de producción en 
tanto expresión de la actitud del andino que marca su trabajo productivo.

La expresión “costumbres mágico-religiosas”, que encontramos muy 
a menudo en la literatura antropológica tradicional, sugiere que los autores 
- personalmente - tienden a rechazar este ritual religioso porque sería la 
expresión de un pensamiento primitivo. Otros, más benévolos, lo consideran 
como folklore o como algo indiferente que no interesa y no afecta al proceso de 
producción. Dicen: “Con o sin la jallu jawsaña - la ceremonia de la llamada de 
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la lluvia - ha de registrarse igual cantidad de precipitaciones”. En cambio, para 
hacer un aporte a la nueva antropología andina, el investigador ha de considerar, 
y valorar, el ritual de producción como expresión del sentido profundo que para 
el hombre andino tiene el trabajo productivo: un sentido que trasciende el nivel 
de los valores económicos.

La tecnología simbólica andina se expresa en los rituales de producción, 
que siempre acompañan y orientan las actividades económicas del hombres 
andino. Estos rituales pueden ser simples y sencillos como un pago a la tierra, 
una ch’alla, o grandes, complicados y solemnes como una pachayampe, una 
huilancha, o un floreo. El ritual ubica la actividad económica dentro de su 
contexto mitológico y siendo así le da sentido y significado profundo. En realidad, 
todas las actividades económicas productivas del andino están enmarcadas en 
ceremonias religiosas: el ciclo pastorilganadero, todo el ciclo agrícola desde 
la preparación de la tierra y la siembra hasta la cosecha y la limpieza de los 
canales, las labores de construcción de casas y corrales, las transacciones de 
canje y de compra-venta, los viajes de comercio y los traslados trashumantes. 
Muy en particular la medicina humana y veterinaria están enmarcadas en un 
ritual muy amplio y diversificado que en formas simbólicas prepara y favorece 
la labor terapéutica del curandero. Para el andino todo trabajo productivo ha de 
lograr éxito en la medida en que sea técnicamente bien hecho y religiosamente 
bien encaminado, acompañado y concluido.

Es por este ritual que la tecnología andina tiene, además de la dimensión 
empírico-económica, una segunda dimensión, que llamamos simbólica o 
religiosa; esto, a diferencia de la tecnología occidental, que es autónoma y 
unidimensional. Esta característica muy particular del sistema tecnológico 
andino radica en la cosmovisión del hombre andino. Esta es una cosmovisión 
religiosa y, por lo mismo, su tecnología también es una tecnología religiosa 
que - a la vez de ser un modo “técnicamente” adecuado y eficiente del trabajo 
productivo - expresa el sentido religioso que para él tiene su trabajo.

El andino moviliza por la dimensión simbólica o religiosa de su tecnología 
las fuerzas reales pero invisibles de la naturaleza, la misma que es considerada 
como divina: la Santa Tierra, Pachamama, los Achachilas, los Uywires, etc. 
Moviliza además la inmensa fuerza de la tradición y los antepasados, ya que 
en su ritual productivo siempre se recuerdan a los “abuelos”, y moviliza las 
fuerzas sociales del Ayllu, ya que se trata de un ritual colectivo.
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LA FUNCIONALIDAD DE LA TECNOLOGÍA SIMBÓLICA

La pregunta por la funcionalidad del ritualde producción está, entre 
“gente culta”, a flor de labios, labios que ya no reflejan la sonrisa irónica de los 
tecnócratas clásicos. Desde hace poco más de una década, es a menudo tema 
de discusión entre, llamémoslo, tecnócratas y ecologistas. En esta discusión, 
los logros de la tecnología aymara y su validez son muy tomados en cuenta y 
ofrecen argumentos fuertes con que demostrar a los tecnócratas su temeridad 
y sus errores, su pobreza filosófica y su estrechez ética. Un paso decisivo en 
la discusión sobre la tecnología andina está en demostrar la funcionalidad de 
los ritos andinos de producción: funcionalidad que dentro de la comunidad es 
incontestable y fuera de ella cada vez más reconocida.

Los objetivos propios de la tecnología andina difieren culturalmente de 
aquellos del sistema tecnológico de Occidente. La tecnología andina persigue 
un equilibrio móvil, constante y duradero entre el hombre andino y su medio. 
A la vez pretende realizar un proceso de desarrollo andino: lento, constante, 
equilibrado y centrado en el agro. Pretende garantizar una seguridad económica 
y social, un bienestar duradero, a la comunidad.

El campesino se legitima y se percibe actuando como hijo de la Tierra o en 
coexistencia con Ella, pero no como su dueño o propietario. En la percepción 
propia del “homo faber” occidental, padre del tecnócrata, la Tierra aparece 
como el conjunto de todos los materiales disponibles para el hombre que es, o se 
cree, su rey y propietario. En cambio el hombre andino se auto-definiría como 
el homo maiéuticus -el hombre partero- que ayuda a la Santa Tierra a parir, a 
producir la vida. Nótese el modo religioso de percibir el trabajo productivo y 
la tecnología.

¿Cómo, entonces, funciona la tecnología simbólica? Curiosamente el único 
efecto favorable que se menciona tradicionalmente, es el efecto psicológico 
del ritual de producción. Las ceremonias harían sentirse más seguro y más 
optimista al Aymara, angustiado y agobiado por una existencia tan dura, azarosa 
y expuesta a las inclemencias y riesgos de la ecología andina.

No negamos que el ritual de producción le da una confianza saludable en el 
buen éxito de su trabajo, en una ecología difícil y un clima enemigo del hombre, 
y que este ritual estimula su resistencia y tenacidad, cuando las adversidades lo 
agobian; que moviliza sus energías morales y su combatividad. Las costumbres 
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alivian sus angustias, como acentúa el antropólogo psicologista Harry Tschopik. 
Pero dudamos de que estos efectos se expliquen por una mentalidad ingenua 
e infantil, o que sean el resultado del autoengaño por una drogación religiosa. 
Además, recordamos que el hombre andino es muy realista y muy utilitarista 
y que no tiene nada de ingenuo. Más bien puede demostrarse en presencia 
de mestizos y blancos una ingenuidad aparente y calculada, que es parte de 
su estrategia de supervivencia bajo la permanente presión colonial y criolla, 
así nos dice Montes. Hay que rechazar la hipótesis que dice que los efectos 
psicológicos favorables del ritual de producción se explican simplemente por 
una mentalidad ingenua, infantil del andino, o que sean el efecto del auto-
engaño religioso.

El ritual de producción tiene funciones positivas en mucho más terrenos. 
La tecnología simbólica es el factor integrador de valores. La explicación 
sustancial de la funcionalidad del ritual de la producción tiene relación con 
la alta sensibilidad del hombre andino para los valores no materiales de la 
existencia. Sin menospreciar, en ningún momento, los valores económicos, que 
le cuestan tanto producir, sabe establecer prioridades en la jerarquía de valores. 
Es particularmente sensible a los valores del misterio de la vida humana y 
del medio natural; al misterio del bien y del mal, del sufrir y de la felicidad. 
Además tiene mucha sensibilidad para la relación misteriosa que existe entre 
su medio natural y su propia existencia, relación que ha definido su ritual de 
producción. Recuérdese que ambos ciclos de rituales: el ritual del ciclo de la 
producción agrícola y el ritual del ciclo vital humano, son concebidos en una 
misma percepción del misterio de la vida. Se comprende el sentido y significado 
del uno, solamente, si se entiende el otro.

El rito de la producción, la dimensión simbólica de la tecnología andina, 
procura un nexo, o puente, entre valores económicos (materiales), y valores 
ético-religiosos (no materiales). No cabe para el andino una racionalidad 
económica autónoma, descontrolada, liberada de normas ético-religiosas. 
Tampoco percibe una tecnología autónoma, ni caerá jamás en el error 
tecnocrático, gracias al equilibrio humanizante que sus normas ético-religiosas 
y su ritual de producción procuran a su sistema tecnológico y económico. De 
este modo se protege contra el materialismo, el consumismo y el tecnicismo.

Los rituales de la producción estimulan la responsabilidad del comunero 
- tanto por su trabajo, como por el fruto de éste - porque interiorizan y activan 
compromisos, sociales y personales, que son altamente normativos. Además de 
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estimular la responsabilidad del comunero, garantizan la cohesión del sistema 
social del ayllu y sancionan límites y normas técnicas, sociales, religiosas 
y éticas. Los rituales de iniciación de trabajos, establecen compromisos y 
acentúan las normas (sociales, éticas, religiosas y tecnológicas) del proceso 
de producción, es decir: del trabajo. En los rituales concluyentes de la labor, 
en cambio, que es de acción de gradas, que encontramos en la oportunidad de 
la cosecha, el techado, el floreo, etc. - el producto mismo aparece en un papel 
protagónico y como personificado: “mama sara”, “mama uta”, etc. Este producto 
personificado del trabajo es objeto de aprecio, cariño y estima, de modo que el 
ritual compromete la responsabilidad personal del agricultor, constructor, pas
tor, etc., con su producto (la cosecha, la nueva casa o terraza, el ganado). Es al 
mismo tiempo un compromiso social con la familia y la comunidad referente al 
producto festejado. La norma de responsabilidad del pastor por su ganado es de 
la más alta categoría y está fuera de discusión, tal como lo explica la mitología 
y las leyendas andinas.

“El pago a la Tierra” - que representa el pensamiento básico de las 
costumbres agrarias - es: “devolver a la Tierra de lo que Ella nos ha regalado, 
para que todo esté bien cumplido”, y para cumplir con la ley básica de la 
reciprocidad entre Hombre y Tierra. Esto tiene un alcance insospechable por 
cuanto en este aspecto la tecnología simbólica andina constituye una garantía 
para el equilibrio ecológico y para el buen mango de los recursos naturales.

Resumiendo todos estos puntos en sólo dos, diríamos que el ritual de 
producción andino demuestra su funcionalidad en cuanto ofrece la garantía del 
equilibrio (1) social y (2) ecológico al sistema económico de la comunidad, 
movilizando- dentro de la cosmovisión andina - los recursos éticos y religiosos 
del Aymara. El tecnócrata del Occidente perdió la garantía del equilibrio 
social y ecológico. Busca desesperadamente, cual brujo aprendiz, al maestro 
que le pueda domesticar los demonios del caos que soltó en su atrevimiento: 
necesita urgentemente una instancia que lo saque de esta crisis. Definiendo la 
funcionalidad del ritual de producción en los términos del discurso andino y 
distinguiendo sus tres dimensiones, el Aymara lo expresa con estas palabras: 
“Al hacer las costumbres, cumplimos con el Tayta Dios, con la Santa Tierra 
y con la Comunidad, para que todo esté conforme”. El buen cumplimiento 
que persigue con estas costumbres, se refiere a las normas de reciprocidad y 
equilibrio, para conferir estabilidad, duración y sentido a su trabajo.
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Podrían especificarse más aun las funciones propias del ritual de producción 
para la comunidad aymara y su sistema social en los siguientes puntos:

- El ritual de producción funciona como contralor social de experimentos 
técnicos y constituye una auto-defensa necesaria contra la posible turbulencia 
y destrucción que son los riesgos de cualquier experimerto técnico (Van der 
Ploeg).

- El ritual de producción funciona también como marco y método 
de observación de los fenómenos naturales y biológicos. La observación 
contemplativa propia del ritual de producción es más adecuada para captar 
los fenómenos de la vida y la naturaleza, que para registrar analíticamente 
los experimentos de laboratorio. La observación contemplativa ha guiado la 
gestación y el desarrollo del sistema tecnológico andino.

- El ritual de producción funciona también como acumulador y reproductor 
de tecnología en una sociedad ágrafa como la andina. La codificación de la 
tecnología en formas rituales andinas es más flexible y ajustable al desarrollo 
agrario local, basado en el microclima.

- El ritual de producción garantiza el acceso pleno y la propiedad colectiva 
de la tecnología. Los rituales andinos son colectivos por definición. La previsión 
y la planificación del año agropecuario - esfuerzos técnicos fundamentales de 
la comunidad - están ritualizadas en las ceremonias de iniciación del ciclo 
agrario. Los rituales concluyentes tienen la función de una evaluación colectiva 
del producto en la que participa críticamente la familia y la comunidad. En 
este contexto no cabe reservarse la propiedad intelectual de la tecnología al 
especialista, ni menos apropiarse de la tecnología mediante patentes.

- Finalmente, el ritual de producción es concientizador.

En el medio andino hay que rechazar la hipótesis que dice que la actitud 
religiosa es “un opio para el pueblo... Todo lo contrario: los rituales de 
producción lo hacen volver continuamente a las raíces de su cultura, las que lo 
hicieron capaz de tan impresionante desarrollo tecnológico. Lo llevan a llenarse 
de la clara conciencia de su identidad cultural e histórica. Esta conciencia de 
la identidad es fundamental para lograr un proceso exitoso de emancipación 
y de desarrollo del pueblo aymara. La religión del grupo (o clase) dominante, 
explotadora será un opio para la dase explotada. Pero la religión popular, 
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sincrética, autóctona que es propia del hombre andino reprimido, estimula en 
él la toma de conciencia de su identidad y suelta en él las energías morales para 
su defensa y su emancipación. La religión propia del oprimido es un constante 
peligro para el opresor.

TECNOLOGÍA ANDINA Y DESARROLLO ANDINO

Partimos de la tesis, que gana cada vez más adhesión y que dice que para 
un verdadero proceso de desarrollo andino, la tecnología agraria autóctona 
- o, lo que resta de ella - tiene un valor inestimable. Un desarrollo genuino 
no es cualquier forma de modernización. La tesis de la simple modernización 
induye de hecho: la erradicación de lo autóctono y la occidentalización del agro 
andino. La tesis de la renovación, en cambio, incluye: 1. la revaloración de los 
principios de la tecnología y economía andina, 2. la recuperación del desarrollo 
andino arruinado y estrangulado por la explotación (neo-) colonial, 3. La 
andinización de elementos seleccionados que ofrece la tecnología foránea, de 
Occidente, 4. la incorporación de estos elementos seleccionados en el sistema 
andina Se reconoce un proceso de desarrollo andino genuino por un criterio 
infalible que es su efecto emancipatorio para la comunidad andina.

La tecnología andina es fundamento y punto de partida de un proceso, no 
de simple restauración o reanimación de un pasado prestigioso y admirable por 
sus logros productivos, sino del proceso de renovación, es decir: de un nuevo 
desarrollo inspirado en los valores y las prestancias de la tradición cultural y 
tecnológica autóctona.

Para tal efecto, la tecnología andina tiene a su favor que es una tecnología 
adecuada y adaptada: social y culturalmente, ecológica y (aunque dicho sea 
con alguna reserva) también económicamente. La tecnología moderna no tiene 
las mismas cualidades para la región andina y no alcanza el mismo grado de 
adaptación en esos cuatro aspectos.

Además, la tecnología andina es una tecnología propia que el Aymara 
ha creado en un proceso de dos mil años de acuciosa observación y de 
experimentación tan paciente como inteligente. El Aymara sabe manejar su 
tecnología en propiedad y sin dependencias externas. Por tal motivo es base de 
un desarrollo emancipatorio.
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La recuperación del prestigio que merece la tecnología andina estimulará 
en el Aymara - no pocas veces alienado por la educación “nacional” - la 
conciencia de su identidad histórica y cultural. Esta conciencia es para él una 
verdadera fuente de energías morales, indispensables para el tremendo esfuerzo 
que le exige aquel proceso de desarrollo emancipatorio. Al mismo tiempo, la 
clara conciencia de su identidad y el orgullo propio de ser quien es, reunificaría 
su pueblo y evitaría que la juventud emigre y se aleje definitivamente de su 
familia y tradición.

El presente trabajo de Andrés Llanque Chana, Aymara peruano originario 
de la zona circunlacustre, a unas decenas de kilómetros al sur de Puno, fue 
presentado a la antiquísima Universidad de Paris. Allá quiso defenderlo con la 
valentía y el orgullo propio del pueblo aymara reafirmando su propia manera 
de ser, su identidad étnica y su milenaria tradición andina. Más agrada esta 
audacia, cuando sabemos que se trata de un centro científico de investigación 
para el desarrollo del tercer mundo. Es una satisfacción conocer la noticia de la 
buena calidad académica del trabajo en su totalidad, calidad comprobada por 
su aceptación y el buen resultado de su evaluación en un plantel académico 
tan prestigioso. Mientras tanto, nuestra principal atención va al Capítulo 3, en 
que se expone, en la perspectiva andina, la tecnología veterinaria aymara, y 
donde el autor da testimonio abierto de ser consciente del valor irremplazable 
de esta tecnología: valor para la sociedad andina y para el medio natural andino; 
valor para el patrimonio cultural y la conciencia ecológica del pueblo aymara; 
valor no negociable para un desarrollo genuino y centrado en el agro andino. 
El autor, alerto como buen Aymara a todo lo que le afecta como pueblo, es 
consciente de la contienda a nivel mundial entre desarrollistas y ecologistas; 
entre los que proponen un desarrollo andino con diseño occidental y los que 
defienden el diseño autóctono propio. Sabe que, al continuarse los procesos del 
etnocentrismo occidental y del etnocidio andino, y -continuando en esta línea 
- la carrera hacia el suicidio colectivo de la humanidad que esteriliza su propia 
matriz y que envenena sus propias raíces, cuando sigue destruyendo su propio 
medio ecológico. Exponiendo esta tesis ante un foro académico europeo de 
tanto prestigio, Llanque confiesa implícitamente su convicción que el esfuerzo 
mundial del desarrollo no es acción del primer mundo para el tercer mundo, sino 
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un esfuerzo común y de desarrollo mutuo, en que el pueblo aymara tiene algo 
que aportar: su visión del desarrollo andino y sus enseñanzas de la solidaridad 
entre hombre y naturaleza.

Dr. J.J.M.M. Van Kessel



INTRODUCCION
En este trabajo nos proponemos estudiar ciertos aspectos de la medicina 

veterinaria tradicional practicada en la sociedad aymara del Altiplano peruano.

Los Aymaras son, conjuntamente con los Quechuas y los Guaraníes, uno 
de los pueblos autóctonos más importantes del continente americano. Ellos 
viven casi exclusivamente en las altas tierras andinas situadas alrededor del 
Lago Titicaca en el sur del Perú.

La sociedad aymara del Altiplano se ha desarrollado gradas al cultivo de 
los tubérculos (papa, oca, etc) y a la ganadería de los camélidos andinos (llama, 
alpaca). Se sabe que históricamente ellos han sido los únicos grupos sociales 
que han desarrollado una verdadera ganadería. Estas dos actividades se han 
perpetuado gradas a un perfecto conocimiento de un medio tan hostil donde los 
desafíos eran muchos, compartidos por los hombres y los animales: la altitud 
(superior a los 4.000 mts.), clima frío y seco, mucha pendiente, suelos pobres, 
etc.

La sociedad aymara que conocemos en la actualidad, no es pues lo que 
habría sido si ella no hubiese sido colonizado por los Españoles en el siglo 
XVI. Este hecho truncó las posibilidades de un desarrollo autóctono al imponer 
el sistema socio-económico colonial. Sin embargo, a pesar del proceso de 
desestructuración e imposición cultural que ella ha sufrido, ha podido mantener 
una cultura donde la vitalidad cultural es hoy muy remarcable tanto en las 
ciudades como en el campo. Las actividades sociales ligadas a la ganadería 
muestran la fuerza de esas continuidades sociales, económicas y culturales.

Nuestra intención es dar a conocer los aspectos cultural, religioso y 
simbólico de la medicina veterinaria de una manera introductoria, insistiendo 
sobre las relaciones que unen al hombre y el ganado a la naturaleza y al cosmos. 
Después de una descripción del medio geográfico y del cuadro histórico 
(Capítulo 1), veremos cuáles son las principales características de la ganadería 
en la sociedad aymara del departamento de Puno (Capítulo 2). El Capítulo 3 será 
dedicado muy particularmente a la medicina veterinaria tradicional. Después de 
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describir los grandes principios que estructuran la cosmovisión Aymara y la 
situación que los hombres y los animales ocupan, enfocaremos muy particu
larmente el análisis de las diferentes enfermedades animales, -de sus causas 

Mapa M I: Depto. Puno, Perú. 
Provincias aymaras: Huancané, Puno, Chucuito, Yunguyo.
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sobrenaturales o no-, de sus efectos y de las diferentes prácticas puestas en 
juego por los pastores aymaras para controlarlos.

No se trata aquí de adoptar un punto de vista manchado de nostalgia que 
vería la permanencia de las actividades tradicionales como la única solución 
a las dificultades económicas del Perú. Pero al lado de una aproximación 
muy “tecnócrata” o “economicista”, pensamos que es gracias a un mejor 
conocimiento de los sistemas del pensamiento, de las creencias, o más 
generalmente de la ideología de los campesinos andinos que se puede observar 
la fuerza de los cambios, la utilidad, el triunfo o el fracaso de los programas de 
asistencia técnica o del desarrollo. Hasta el presente éstos han sido propuestos 
por las instituciones nacionales o extranjeras que han ignorado la cultura, la 
ideología, las aspiraciones de las poblaciones en referencia. Nos parece que el 
conocimiento de los sistemas de producción de las sociedades andinas puede 
contribuir a resolver los graves problemas que encuentra el país en cuanto a la 
provisión de productos agropecuarios para los centros urbanos.

Consideramos que este trabajo es una modesta contribución al 
conocimiento de la ganadería en una perspectiva globalizante y que tomará en 
cuenta sus diversos aspectos (económicos, sociales, simbólicos, etc) que son 
los factores ideológicos de la productividad.

Las publicaciones sobre este tema relacionadas a esta parte del Altiplano 
son todavía limitadas. Debemos subrayar que el presente trabajo trata de una 
nueva aproximación, sobre todo cuando el investigador es miembro de la socie
dad aymara. Debemos recalcar que los datos obtenidos se fundamentan en las 
entrevistas realizadas en el curso de nuestro trabajo como veterinario durante 
dos años, exclusivamente en las tres zonas aymaras del distrito de Acora (Puno 
- PERU).



I.  
CUADRO GEOGRÁFICO E HISTORICO

1. El medio geográfico

El Perú cuya superficie es de 1.285.216 Km2, esta comprendido entre el 
Ecuador y el 18° de latitud Sur. Los países limítrofes son, por el Sur Chile y 
Bolivia, por el Norte Ecuador y Colombia, y por el Este Brasil respectivamente. 
Al Oeste está bordeado por el Océano Pacífico.

Geográficamente pocos países presentan un relieve tan contrastado como el 
Perú. Tres grandes regiones pueden ser señalados: 1. El desierto Pacífico: larga 
cinta de tierra que cubre el 15% del territorio peruano, situado entre los Andes y 
el Océano. Se encuentra una treintena de ríos costeños que forman oasis. 2. Los 
Andes: cadenas de cordilleras anchas de 300 a 400 Kms en el Sur. La altitud 
no desciende nunca por debajo de los 3.800 mts. en la parte correspondiente al 
Altiplano Meridional. Los Andes se adelgazan en el Norte al mismo tiempo que 
ellas descienden. 3. Las Planicies y las Selvas de la Amazonia situadas al Este, 
que ocupan más del 60% del territorio nacional.

La carga demográfica de cada uno de estos conjuntos geográficos es 
inversamente proporcional a la extensión que ellos ocupan. El Perú cuenta con 
22 millones de habitantes, de los cuales Cerca de la tercera parte son reagrupadas 
en la ciudad de Lima, la capital del país. Más de 7 millones están concentrados 
en la región Andina. Se trata sobre todo de poblaciones indígenas y campesinas 
que ocupan las altas planicies cerca del Lago Titicaca en el Sur, los valles altos 
y Las vertientes de las montañas septentrionales. Por todas partes, la población 
está repartida en archipiélagos densamente ocupadas, separada por los espacios 
inhabitados. Por el contrario las vastas extensiones forestales de la Amazonia 
están casi vacías. La población está reagrupada a lo largo de las riberas o en 
la región de la Ceja de Selva o Montaña en las cercanías de las nuevas rutas 
abiertas en dirección de esta última (ver mapa del Perú, N° 1).



24 Andrés Lla nque Chana

La zona considerada en nuestra investigación está situada en el 
departamento de Puno, en el Sur-Este del Perú. Ella pertenece a esta vasta 
región llamada Altiplano o corredor interandino cuya altitud media es de 4.0(X) 
m. (ver mapa N°1). Este departamento cubre 72.382 Km2 y cuenta con un 
millón de habitantes. Está compuesta por 10 provincias de las cuales cuatro 
son aymaras: Huancané, Yunguyo, Chucuito y, aunque solo en parte, Puno. La 
población de lengua aymara se elevaría a 450.000 personas aproximadamente, 
o sea 41% de la población total del departamento de Puno (Aréstegui, 1981). 
Últimamente se han creado nuevas provincias: San Antonio de Putina, Collao y 
Moho (Aymaras), con los cuales suman 13 provincias.

El clima del Altiplano es frío y la temperatura mediana está comprendida 
entre el 0° y 7°C. Entre septiembre y abril las medias mensuales son superiores 
a los 15°C, con extremos de 22°C. No obstante estas cifras varían en función 
del nivel ecológico y de la orientación de las vertientes. Las precipitaciones 
pluviales anuales varían entre 500 y 1.000 mm. La estación de lluvias, de 
diciembre a abril, concentra prácticamente lo esencial de esas precipitaciones. 
Las lluvias son en general violentas y pueden provocar deslizamientos de 
terrenos que contribuyen de este hecho a la desertificación. La estación seca se 
caracteriza por una fuerte sequía y vientos violentos que provocan la erosión 
de los suelos. Las lluvias y huracanes han favorecido la expansión de zonas 
peladas, llamadas q’ara pampa o q’ara parki. Estas se pueden encontrar por 
todas partes y en las proporciones variables.

Al mismo tiempo que la altitud aumenta y baja la temperatura, la flora y 
la fauna cambian poco a poco. Así se puede distinguir tres zonas ecológicas:1. 
las riberas del lago Titicaca o Circunlacustre; 2. la Zona Central o Altiplano 
propiamente dicho; 3. las alturas de la Cordillera.

A fin de precisar mejor las prácticas veterinarias en la ganadería andina, 
hemos escogido tres comunidades aymaras: Socca, Yanaque y la Multicomunal 
Manco Capac de Anccacca. Ellas están ubicadas en el distrito de Acora, 
provincia y departamento de Puno. Consideramos que estas tres comunidades 
son representativas no solamente de la región estudiada, sino también del 
conjunto del Altiplano aymara.

El distrito de Acora se sitúa entre los 3.800 y 5.500 mts. de latitud. Sus 
características climáticas, temperaturas y precipitaciones son las mismas ya 
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señaladas para el clima del Altiplano peruano. El espacio que es objeto de 
este estudio presenta características geográficas específicas que la distinguen 
de otras regiones del Perú. Las tres zonas ecológicas señaladas más arriba y 
divididas verticalmente, se diferencian por su relieve, flora y fauna:

1. Zona del Lago o riberas del lago Titicaca: Ella está comprendida ente 
3.860 y 4.000 mts. de altitud. Esta zona bordea el Lago y se caracteriza por una 
humedad fuerte. En esta zona la densidad de la población es la más fuerte (más 
de 50 hab/km2). Los terrenos son destinados principalmente a la agricultura, 
pero también a la ganadería la que representa una fuente de ingresos monetarios. 
En efecto se practica el engorde de bovinos y en una escala menor el de los 
ovinos, porcinos y animales menores (cuyes, conejos y gallinas).

2.	 Zona Central o Altiplano propiamente dicho (de 4.000 a 4.200 metros 
de altitud): Ella es casi totalmente plana, de donde proviene su nombre pampa. 
La característica del suelo es un tapiz continuo de gramíneas -Ch’ixi y Ch’illiwa 
(Festuca dolichophylla)- utilizadas para la alimentación del ganado.

3.	 Zona de Altura o Cordillera: Vasta zona montañosa donde crecen 
algunos arbustos, utilizados generalmente como pasturas para los camélidos 
andinos (alpaca o Lama pacos, llama o Lama glama).

Mas raramente, se puede practicarlos cultivos a nd inos de papa amarga 
(luk’i), de quinua (Chenopodium quinoa) y de qañiwa (Chenopodium 
pallidicaule). La fauna comprende numerosas especies, la taruka (hippocamelus), 
el qamaqe o zorro andino (Dusicyon culpaeus andinus), el titi o gato salvaje 
(Felis colocolo garleppi), la vizcacha Lagidium peruanum inca), el puma (Felis 
concolor), etc.

En lo que concierne a la población, su densidad es baja y se reparte en 
caseríos dispersos. Esto se explica por el clima riguroso y por las grandes 
extensiones que son necesarias para controlar los pastos naturales destinados 
a la ganadería.

En razón de la altitud (más de 4.300 mts.) y de la distancia que la separa 
del lago que juega el rol del regulador térmico, su temperatura anual es de 
4,3°C, con una amplitud diurna de 37,8°C (máxima +22,8°C; mínima -15°C). 
Es muy frecuente el congelamiento de riachuelos y manantiales. El número 
de días sin helada durante daño no sobrepasa los treinta. La insolación es 
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Mapa N92: El mundo Aymara actual, según X. Albó, 1988.
PERU, PUNO. 1. Huancané, 2 Puno, 3 Chucuito, 4.AREQU IPA, S MOQUEGUA, 6. TACNA 
BOLIVIA, LA PAZ: 7. Tamayo, 8. Saavedra, 9. Camacho, 10 Muñecas, 11.M. Kapac, 12 
Omasuys, 13 Larecaja,14 Los Andes, 1S Murillo16. Ingavi, V. N. Yungas,18. S Yungas. 19. 
Pacajes,20 Aroma. 21.Loayza, 22. Inquisivi, 23 Villarroel. ORURO: 24. Sajama, 25 Carangas, 26 
Cercado, 27 Arawallpa, 28. Litoral, 29. Saucari 30 Dalence, 31. Poopó, 32 Cabrera, 33. Abaroa. 
POTOSI. 34 lbañez, 15 Bustillo, 36. Bilbao, 37. Charcas, 38 Chayanta, 39. Quijarro, 40 Frías. 
COCHABAMBA. 41. Ayopaya, 42 Tapacarí. CHUQUISACA. 43 Oropeza.
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igualmente elevada. En enero ello es 5,8 horas/ día y en julio 9,7 lo que no falta 
de influir sobre el ciclo vegetal.

Los datos climáticos son fundamentales para comprender el potencial 
energético renovable que puede ser utilizado en la región. La insolación y las 
precipitaciones pluviales son factores determinantes de este ecosistema. Un 
tercer elemento, los vientos, influye sobre el desarrollo de la vida vegetal. Ellos 
ocasionan un aumento o una disminución de la temperatura y provocan una 
erosión.

Durante la estación de lluvias, los vientos son débiles y soplan en la mayor 
parte del tiempo desde zonas bajas hacia las zonas altas. En la estación seca 
éstas son fuertes, de tipo huracanado y soplan generalmente desde las zonas 
altas.

Dos últimos aspectos climáticos de la zona de altitud conciernen a la 
presión y la humedad. Al nivel del mar y para una temperatura de 15° C, la 
presión es de 1.013 milibares; a los 5.000 metros ella es de 544 milibares. 
Una tal caída tiene consecuencias considerables sobre los organismos vivien
tes, en particular para lo que es la evaporación y la evapotranspiración. En fin 
la humedad a esta altitud es débil lo que determina un clima seco.

Los suelos de la ribera del lago, aunque de naturaleza variable, son casi 
siempre de mejor calidad que los de otras zonas. En algunos sectores, son de 
textura franco-arenosa e incluso pedregosas. Los suelos, en particular los del 
área de Socca, tienen una topografía ondulada con pendientes promedias de 7 
a 12%.

En general, los campesinos aymaras consideran que los mejores suelos 
son los que están en las partes bajas de las quebradas o pequeños valles, como 
es el caso de Yana que. Sigue en calidad los de las orillas del lago que a veces 
son inundados por las aguas del lago. Los suelos de tercera calidad son los 
cerros o colinas, que presentan suelos deficientes pata la vegetación. Todas 
estas observaciones son importantes para el presente estudio, pues el campesino 
aymará vive en un medio geográfico y climático confrontado con un verdadero 
desafío tanto para la agricultura como para la ganadería.

El relieve de la zona central tiene prácticamente las mismas características 
que las descritas más arriba, excepto por su elevación y alejamiento del lago. 
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En la zona alta, el relieve es accidentado hasta los límites de los glaciares. Pero 
hay también terrenos de inclinación moderada. Los suelos son generalmente de 
superficie arenosa, la capa inferior es arenosa, sujeta a la erosión hídrica en el 
cual las consecuencias son visibles en las numerosas zonas. Aproximadamente 
el 80% de la superficie total, están consagrados a la ganadería en los suelos que 
tienen poco o nada de cubierta vegetal.

Los recursos hídricos en esta parte del Altiplano, son en general 
relativamente pobres. Las avenidas máximas ocurren durante la estación de 
lluvias (de Enero a Mayo). Ello se manifiesta a veces bajo la forma de violentos 
huracanes pudiendo ocasionar la muerte de los humanos como del ganado. Hay 
también ríos que desembocan en el lago Titicaca que se originan en los glaciares. 
En la altura, el agua de los ríos sirven para irrigar los pastos. El riego es necesario 
en la estación seca no sólo para los pastos sino también en las riberas del Lago 
donde se riegan los huertos familiares. Además, se pueden encontrar lagunas 
donde crecen plantas acuáticas como la totora (Scirpus totora), sobretodo en el 
lago Titicaca, y las algas lacustres como el flachhu (Elodea potamogeton) que 
sirven para la alimentación del ganado. En la zona de la Cordillera, durante los 
meses secos (abril-octubre), el flujo de las aguas superficiales es muy pobre. 
Sólo se mantienen los ríos importantes. Del mismo modo hay pocas fuentes de 
agua denominadas “juqhu” (pantanos) o sectores húmedos que a partir de los 
meses de septiembre y octubre comienzan a secarse, lo cual traerá consigo la 
destrucción de la vegetación.

2. Reseña histórica de la sociedad aymara

Antes de la conquista española en 1532, en reiteradas veces el espacio 
andino fue agitado por las migraciones y conquistas militares que modificaron 
las situaciones anteriores y crearon nuevas estructuras socio-políticas. Los más 
conocidos son los que fueron contemporáneas a la expansión Inka que dio lugar 
al nacimiento del Tawantinsuyo o “Imperio de las cuatro partes unidas”. Una 
de las consecuencias más importantes de la expansión Inka ha sido la trans
ferencia de poblaciones sobre centenas de kilómetros. Sin embargo, antes del 
Tawantinsuyo, ya hubo otros “horizontes”, todavía poco conocidos, tales como 
Chavín, más al Norte, Wari y el de Tiwanaku, que se han desarrollado en las 
regiones ocupadas por poblaciones que hoy hablan el aymara y el quechua.
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Los diversos grupos étnicos instalados en la región del Altiplano han 
debido afrontar los duros apremios del medio: la alternancia de una estación 
seca y de una estación húmeda, la doble barren natural que representan el mar 
de un Lado y la selva tropical del otro. La permanente interacción entre el 
hombre y el medio, facilitó el surgimiento de una cultura andina con muchos 
rasgos comunes sin que desapareciesen las características propias a cada uno de 
los grupos étnicos (Albo, 1988:24). Al interior de esta unidad/diversidad andina 
¿qué representa la sociedad aymara?.

El término “aymara” aparece por primera vez en 1559, utilizado por Polo 
de Ondegardo (1571/1916), cuando él se refiere a la lengua aymara. En la 
actualidad este término sirve para designar al pueblo que habla esta lengua. 
No se sabe con exactitud en qué época se desarrolló la civilización aymara. 
Como indica J.V. Murra (1988:53), antes de la llegada de los Inka, el reinado 
o el señorío aymara de los Lupaqa estuvo situado en la Cordillera, al Oeste del 
Lago Titicaca. El Taypi Qala, o “piedra del medio”, era el centro simbólico del 
Altiplano.

Las investigaciones arqueológicas demuestran que en la época pre-lnka, 
llamado “período del intermedio tardío” antes de 1436, los Aymaras no vivían 
en la orilla del lago sino en asentamientos ubicados en plena tierra, a más de 
4000 msnm en centros amurallados con una superficie que podía alcanzar 
muchas veces las 60 hectáreas. Al interior del perímetro de estos asentamientos 
se encontraban terrenos de cultivo, corrales, habitaciones y monumentos 
funerarios (chullpa).

Con la llegada de los Inka, estos asentamientos fueron evacuados y sus 
habitantes fueron trasladados hacia abajo, en las riberas del lago (hacia 3.800 
metros), allí donde pasaba el camino real (qhapaq ñan). Pero no todos los 
habitantes abandonaron los antiguos centros de poblamiento. Según la tradición 
oral, es la alianza de los Lupaqa con el poder de Wari Ayacucho) (Documental 
del Perú, 1987). Pero a la llegada de los Españoles, la lengua aymara estaba 
mucho más extendida que en la actualidad. A este respecto, Jimenez Borja, en 
las excavaciones de Wak’a de la ciudad de Lima, encontró objetos procedentes 
del Altiplano, particularmente la balsa de totora. Los nombres del Callao, 
Chucuito, Chosica, etc., indican la presencia de un poblamiento aymara que ha 
dejado huellas profundas prácticamente en todo el territorio peruano-boliviano.
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En la actualidad, el pueblo aymara representa el segundo grupo lingüístico 
indígena de importancia; cuenta con 2,5 millones de individuos, que viven en 
Bolivia, Perú y Chile. En el Perú, las regiones de lengua aymara están situadas 
en las riberas del lago Titicaca con una densidad de más de 5 habitantes por 
kilómetro cuadrado. Aunque concentrados principalmente en el departamento 
de Puno, se encuentra igualmente a los Aymaras en los departamentos de La 
Paz, Oruro y Potosí y en Chile, en las regiones altas de Tara paca (ver mapa 
N°2).

Las toponimias aymaras se encuentran en toda la región andina. En 
Ecuador por ejemplo la montaña Qutu Phaxsi que significa “la luna llena”, en 
la Argentina donde se encuentra el punto culminante de la América del Sur, 
conocido como Janq’u Qhawa (Aconcagua) que significa “centinela blanca”.

El desarrollo histórico de la zona Qulla fue muy compleja, como indican 
O. Harris y T. Bouysse (1988:221), la antigua sociedad Qulla era pluri-étnica, 
mucho más que en la actualidad. Según ellas, si hubo un apogeo del grupo 
aymara éste no puede ser separado de la evolución de las otras etnias.

Según el mapa del Altiplano de 1600, elaborado por T. Bouysse (1987), 
se puede observar dos importantes diferencias con respecto a la situación 
actual: presencia del aymara donde se encontraba solamente de poblaciones 
quechua y puquina, inversa mente presencia del quechua, allí donde se habla el 
aymara. Esto es debido por una parte a una gran movilidad que caracterizó a las 
poblaciones andinas con miras a la explotación de diferentes niveles ecológicos 
complementarios y por otra parte a la voluntad de los conquistadores inkas y 
sobre todo españoles por utilizar el quechua como “lengua franca” durante la 
vigencia de sus colonias.

Los documentos coloniales muestran que durante las sublevaciones de 
Tupaq Amaru y Tupaq Katari de los años 1780, el uso de la lengua aymara 
era frecuente en las zonas donde se habla actualmente el quechua, como por 
ejemplo ciertas regiones del Cusco en el Perú, o los Lípez en Bolivia).

Sí, había innegables particularidades étnicas. Los Aymaras compartían 
con las otras etnias algunos rasgos culturales comunes dando al Mundo Andino 
una cierta unidad. “Paradójicamente la invasión española y la instauración de 
un régimen colonial facilitó en cierta medida la consolidación de un grupo más 
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claramente identificado como aymara. Se debió a una triple fijación: social, 
geográfica y lingüística” (Albo 1988:26).

El gran número de señoríos y de grupos étnicos que subsistían durante el 
período lnka, durante la colonización española fue reducido a una masa social 
indiferenciada, reagrupada bajo el nombre genérico de naturales o de indios. Al 
mismo tiempo, el sistema fijaba mucho más claramente los límites geográficos 
de cada grupo indígena, reagrupándolos en un pequeño número de pueblos que 
son las matrices de las comunidades que conocemos actualmente, rompiendo así 
los sistemas de linajes ancestrales. Además, como subraya X. Albo (1988:27), 
hubo un empobrecimiento lingüístico. Los Españoles seleccionaron tres lenguas 
generales entre todas aquellas que estaban en vigencia a su llegada. Una de las 
tres, el Puquina, estrechamente ligada a la población de los Urus, sometidos a 
los Aymaras, declinó rápidamente y la política lingüística favoreció al quechua 
o al aymara, según las regiones. La identidad aymara hoy es el producto de 
esta evolución, asociada a un grupo específico habilitado actualmente en 
determinada región.

Actualmente los Aymaras viven en las comunidades, donde practican 
la agricultura y sobre todo la ganadería la cual juega un rol económico muy 
importante. En las páginas que siguen mostraremos cuáles son las grandes 
características de la ganadería practicada en la sociedad aymara.



II  
ALGUNOS ASPECTOS DE LA GANADERIA EN LA 

ECONOMIA AYMARA

1. Aspectos históricos

Diversas fuentes muestran que en la época precolombina, los Andes fueron 
la única región de América donde la ganadería fue practicada de una manera 
sistemática. Según H. Nachtigall (1979), la domesticación de los camélidos 
sudamericanos se produjo en las regiones altas de Bolivia y Perú actuales, 
inmediatamente después del nacimientodela agricultura. Ella se hizo a partir 
de los camélidos salvajes tales como el guanaco (Lama guanicoe) y la vicuña 
(lama vicugna) tal como lo certifican las fuentes arqueológicas. Así, los Aymaras 
practicaron la ganadería desde milenios desarrollando técnicas que permitieron 
vencer las difíciles condiciones topográficas y climáticas particulares y a partir 
de una experiencia acumulada desde tiempos ancestrales.

En la actualidad es dificil concebir que los rebaños antes de la llegada 
de los españoles (1532) eran muy numerosos. Algunos documentos coloniales 
certifican que en algunos casos los rebaños podían alcanzarlas 50.000 cabezas 
como la que poseía Juan Ala noca, indígena rico que no pertenecía a la nobleza 
local (Diez de San Miguel, 1567). Los europeos quedaron sorprendidos por la 
cantidad de camélidos que encontraron en tierra aymara (Murra, op.cit). “El 
número es sorprendentemente elevado, si se tiene en cuenta que pocas haciendas 
modernas poseían tal cantidad y las más extensas por ejemplo en la cordillera 
oriental del Lago Titicaca, tenían no más de 20 a 30.000 animales” (Flores, 
1977:22). El tributo que los habitantes debían de pagar a los españoles fue una de 
las causas de la merma de la ganadería, pues los indígenas tuvieron que vender 
sus animales para obtener dinero, como nos muestran las crónicas. La venta 
de estos animales se hizo a bajos precios, impuestos por los conquistadores, 
cuando los pastores eran obligados a comprar los ovinos importados a precios 
injustamente elevados.
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Esta disminución de la ganadería andina fue oficializada con la visita 
de Gutiérrez Flores, en 1572, quien recomendó la introducción de animales 
europeos en perjuicio de los animales autóctonos. Además, estos últimos 
fueron diezmados por las epidemias traídas por los españoles. Como indica 
Bouysse-Cassagne, en 1557 en las tierras del Callao y Pocona las llamas morían 
a consecuencia de la sarna, enfermedad probablemente endémica que causó 
muchos estragos.

Solamente en el curso de estos últimos años, la ganadería de altura ha 
suscitado el interés de los investigadores y técnicos, dando así importancia a la 
ganadería de las comunidades del Altiplano como recurso exclusivo o asociado 
a la agricultura.

2. Tenencia de la tierra

La propiedad individual actualmente es el régimen más común en las 
tres zonas. Se encuentran también algunas cooperativas denominadas SAIS 
(Sociedad Agrícola de Interés Social) o CAPS (Cooperativa Agrícola de 
Producción Social), que pertenecen al Estado pero que son explotadas por los 
campesinos, las mismas que tienen origen en las politicas agrarias del gobierno 
militar de Juan Velasco Alvarado (1968-1976). Las familias son propietarias de 
varias parcelas, que se encuentran en el seno de las comunidades, adquiridas 
por herencia o bien por compra y venta. La extensión de las propiedades es 
variable según las comunidades. Estas son pequeñas allende al Lago Titicaca, 
más extensas a medida que se sube a la Cordillera. Según el Ministerio de 
Agricultura, el 64% de las familias que viven sobre las orillas del lago Titicaca 
tienen menos de 1.5 hectáreas, y aproximadamente el 35% de ellas tienen 
tierras donde la superficie oscila entre 1.5 y 6 hectáreas, lo que constituyen el 
minifundismo como sistema de tenencia de la tierra.

La cobertura vegetal en estas zonas y más que todo en la Cordillera, es 
de menor densidad y las especies que la constituyen son poco numerosas. Su 
distribución sigue el relieve, como por ejemplo la festuca y la poa, (Calamagrostis, 
Muhlenbergia). Se pueden encontrar pastos muy particulares sobre todo en los 
sectores pantanosos o lugares húmedos llamados “Juqhu” o bofedal, y cerca 
de la fuentes de agua o de los riachuelos. En esta región desprovista de árboles 
se pueden encontrar muchos arbustos, tales como la yarita A zorella), la t’ula 
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(Baccharis y Para threphia), varias especies de Lepidophyllum que es un arbusto 
verde oscuro y duro, y la qiñwa (Polylepis), que son importantes para la econo
mía pastoril pues ellas proporcionan una parte del combustible doméstico.

3. La ganadería en la actualidad

La ganadería es muy importante para el departamento de Puno que a nivel 
nacional representa a uno de los primeros productores ganaderos, tal como lo 
muestra el cuadro 1: “Población de Ganado”.

Fig. 2: Modelo de transhumancia andina en la Cordillera.
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Cuadro 1: Población de Ganado

Población a nivel 
departamental

% Total nacional

Alpacas 1.300.000 56
Llamas 288.030 28

Ovinos 4.363.000 36

Vacunos 478106 11 

Fuente: Anuario Estadístico del Ministerio de Agricultu (1982).

La ganadería peruana de camélidos está concentrada en las comunidades 
campesinas quechua y aymara que poseen la mayor cantidad del ganado. Si se 
toma en cuenta la distribución de las alpacas en el país, no consta que más del 
70% de los rebaños es poseído por los ganaderos de esta región. Esta realidad la 
podemos apreciar en el siguiente cuadro 2: “Formas de Explotación”.

Actualmente los Aymaras practican una ganadería muy diversificada 
que depende de la zona ecológica. Precisamente en esta región Andina en el 
transcurso de milenios se ha desarrollado una sabiduría tradicional basada no 
solamente en los conocimientos técnicos adquiridos a partir de sus experiencias, 
sino también sobre una relación específica con la naturaleza. El pastor de los 
Andes ha tomado también en consideración el valor del ganado de origen 
extranjero, llegando a controlar de una manera eficaz el ganado introducido de 
bovinos, ovinos, porcinos y equinos.
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Cuadro 2: Formas de Explotación

Formas de Explotación N° de cabezas %

Empresas asociativas 
(CAPS, SAIS) 

271.822 9

Medianos y pequeños 
ganaderos

211.416 7

Comunidades campesinas 2.537.010 84

TOTAL 3.020.248 100

En el sistema del pastoreo tradicional, la alimentación de los animales en 
la cordillera y en la zona Central está constituida de pastos naturales y también 
de subproductos administrados por el ganadero (en la región del lago Titicaca): 
se trata sobretodo de hierbas, cereales, tallos de tubérculos, subproductos de la 
trilla, plantas acuáticas como totora, llachhu, etc., dados a los bovinos cuando 
los pastos naturales son insuficientes.

En la zona del lago, la ganadería reviste un aspecto secundario en relación 
a la agricultura. Sin embargo, el engorde de los vacunos es importante para el 
ingreso pecuniario y para el abonamiento de las tierras de cultivo. Además, 
los campesinos poseen una ganadería de tipo familiar compuesto de ovinos, 
porcinos, aves de corral y cuyes. Estos son utilizados para el consumo inmediato 
y en pequeña escala para la venta.

Los principales productos cultivados son: la papa (más de 200 variedades), 
la apila o la oca (Oxa lis tuberosa), el ullucu (011ucus tuberosus), tarwi 
(Lupinus), habas, arvejas, cebada, trigo, etc. Los cereales servirán como forraje 
verde sobre todo en el engorde de los vacunos, completados por el “jipi” que es 
una mezcla de tallos machucados de habas, cebada, quinua, arvejas obtenida en 
el momento de la trilla.

En esta misma zona lacustre, el uso de los pastos naturales es muy 
restringido. Además de ser pobres, estos no son accesibles más que en la 
estación de lluvias. En tal caso los animales comen de manera esporádica el 
pasto conformado por algunas hierbas existentes como el “jichu” (Stipa ichu) 
o festucas duras. En el lago crece un tipo de pasto acuático muy conocido, 
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que es la totora (Scyrpus totora) y algunas algas como el “llachhu” (Elodea 
potamogeton). Estas espedes son de gran importancia para la alimentación del 
ganado.

Para la alimentación de los ovinos y sobre todo de los vacunos, los 
ganaderos de esta zona utilizan los pastos de las tierras en descanso llamadas 
“puruma” y los pastos comunales que crecen en los meses de diciembre a marzo. 
En ciertos lugares, los ganaderos recogen los tallos cortados - los rastrojos -de 
diferentes plantas tales como: cebadilla (Bromus sp.), alfalfa silvestre, “Ch’iji” 
(Distichlis humilis), “pinawa” (Girasol silvestre), etc.

Los bovinos (Bos taurus) constituyen la principal fuente monetaria. Los 
campesinos armaras compran -generalmente de los pueblos vecinos o de los 
“Qhatu” o mercado del ganado- uno o dos pares de toros que serán engordados 
durante varios meses y empleados algunas veces para los trabajos agrícolas 
en la preparación, la siembra y el a porque. Esto significa que en esta zona la 
ganadería y la agricultura son interdependientes. Todas estas actividades serán 
practicadas en la estación de lluvias, donde el ganado será alimentado con 
forraje verde complementado con el “jipi” al cual se le agregará orina humana 
y agua salada. Los excrementos de los animales son empleados como abono 
en el suelo o terreno en descanso. Por el contrario, durante la estación seca 
los bovinos son guardados cerca de las casas, donde están los canchones, o 
amarrados al exterior de su casa. Su alimentación consistirá en paja seca y 
“jipi”, a la cual se agregará la totora y el llachhu, que serán preponderantes 
durante la estación seca.

Las vacas son igualmente destinadas para el engorde después que ellas 
hayan tenido al menos cinco crías. El cuidado y la alimentación de estos 
animales están en general confiados a los hombres y a las mujeres jóvenes, y 
casi nunca a los niños. La estación del engorde de los vacunos comienza en los 
meses de octubre a diciembre y termina en abril, cuando serán vendidos. No 
obstante, se guarda algunas vacas que tienen crías o que están en gestación. Las 
diferentes especies animales reciben raciones que se diferencian en calidad y 
en cantidad. Es así como se tomará una gran responsabilidad y cuidado de los 
machos en engorde y de las vacas en gestación o en lactancia.

Salvo excepción, cada familia en la zona del Lago posee de 1 a 4 vacunos, 
de 5 a 25 ovinos y algunas veces una llama. Durante la estación de lluvias los 
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ovinos se guardan en las “kira” que son corrales desmontables hechos de palos 
de “Qulli” (Buddleia). Estos corrales se instalan en los terrenos en descanso, 
al lado de otros animales, con el fin de utilizar los excrementos como abono, 
aprovechando así directamente estas deyecciones. Las ovejas pastan en los 
terrenos en descanso donde crecen pastos más o menos abundantes y en los 
terrenos no cultivados alejados de la comunidad. El cuidado de estos animales 
se hace desde las 9 de la mañana. Son encargados a los niños de 6 a 15 años 
y a las personas de edad. Durante la estación seca, en las tardes los animales 
son tra id os al redil donde se completa su alimentación con restos dejados 
por los vacunos y, si no es suficiente, se les agregará totora, pajas de cebada, 
tallos de habas, etc. Inmediatamente después se les guardará en los “uyu” que 
son establos construidos de adobes en las proximidades de las habitaciones 
principales.

En la zona Central, y más que todo en la Cordillera, donde la ganadería 
es la actividad principal, la cantidad de los animales que se posee aumenta a 
medida que crece la altitud. Esta ganadería está centrada principalmente en 
los camélidos, y en menor proporción los ovinos. Así, en la zona central, una 
familia posee 30 ovinos como promedio, de 5 a 50 llamas y alpacas, de 2 a 
5 vacunos. En la zona de la Cordillera las familias poseen 50 a 1000 ó 2000 
alpacas y llamas, hay veces de 50 a 100 ovinos, y algunos equinos. Pero, como 
promedio, los pastores ostentan de 200 a 300 alpacas y llamas.

En la Cordillera donde la ganadería es sobretodo extensiva, se practica 
la trashumancia temporal acompañada con cambio de residencia y dispersión 
de la población (ver fig. Nº 1). En la estación de lluvias los pastores van hacia 
las quebradas, llamadas “anaqa”, que son cabañas temporales hechas de piedra 
y de barro con un techo de “jichhu”, acompañados de dos o tres canchones 
para guardar los animales durante la noche. Durante los meses de lluvias los 
animales circularán alrededor de estas residencias.

La ganadería es extensiva y exige una gran extensión de pastos, dentro 
de los cuales podemos encontrar: la kanlla (Margiricarpus pinna tus), el iru 
jichhu (Festuca orthophylla) y en los lugares abrigados se encuentra algunas 
plantas como la chinka (Distichia muscoides), el ch’iji (Distichlis humilis), etc. 
La estación seca, llamada también “awti” es muy dura. Los pastores regresan, 
entonces, a sus casas principales llamadas “jach’a uta” y situadas cerca de los 
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“juqhu” que son muy apreciados y que prestan bastante cuidado. Allí intervienen 
las técnicas de irrigación muy particulares. Así los pastores construyen canales 
llamados “irpa” que conducirán el agua de las fuentes de la altura hacia los 
pastos irrigados que son utilizados durante la estación seca. Las especies que 
crecen en estas zonas son de una gran calidad nutricional y consideradas como 
las mejores: entre éstas encontramos, el juqhu sik’i (Hipochoeris radia ta), sillu 
sillu (Alchemilla pinnata), llapa pasto (Calamagrostis vicunarum), etc. Se puede 
constatar que el pastor aymara aprovecha su medio en forma racional y óptima, 
aumentando la capacidad de producción energética de pasturas por medio de 
la rotación de pastos y en ciertos casos de la irrigación. Se trata pues, de una 
respuesta tecnológica adaptada, socialmente condicionada por los factores del 
medio ambiente que hemos descrito anteriormente.

De la misma manera que el camello ha sido perfectamente adaptado a 
las zonas sahélienas y saharianas, los camélidos andinos (llamas y alpacas) 
también se han adaptado a las difíciles condiciones climáticas de alturas y 
los pastizales de una calidad pobre. Estas especies conservan el equilibrio 
ecológico, a diferencia de los animales que han sido introducidos del extranjero 
y que son “depredadores”. Los camélidos cortan el pasto sin arrancar de raíz y 
por otra parte poseen almohadillas plantares lo que hace que no dañen el suelo.

Las características fisiológicas de los camélidos andinos tienen 
repercusiones sociales sobre la unidad doméstica, pues estos animales tienen 
necesidad de la mano de obra permanente. Es así como para ser viable, la unidad 
familiar deberá contar al menos de 4 personas para el cuidado de los diferentes 
rebaños. Se denomina lama” (hato) al conjunto de los animales que pertenecen 
a una persona, a una familia o a otro propietario y “tamanaka” (majada), al 
conjunto de animales guardados por un pastor o cuidador.

Los ganaderos guardan a los animales machos y hembras en forma 
separada. Esto se explica porque las alpacas machos son sexualmente agresivas 
y como las hembras tienen un tiempo de gestación largo (11 meses), pueden 
provocar aborto y en ciertos casos pueden morir si los machos les molestasen. 
Por el contrario, si los machos son guardados conjuntamente con las hembras 
durante un período largo, ellos pueden perder el libido. Además, las llamas y 
alpacas tienen costumbres alimentarias distintas, pues si las primeras pueden 
comer forrajes duros, secos y espinosos o de cactus, los segundos prefieren 
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pastos verdes, dalos y frescos, tal como caracteriza Palacios (1989: 412) al 
describir las particularidades del pastoreo de los pastores Aymara de Chichillapi 
(4300 msnm). Generalmente el ganado debe ser repartido permanentemente en 
3 majadas como mínimo pero, mucho mejor en cuatro de la siguiente manera: 

1. majada de alpacas hembras; 

2. majada de llamas hembras; 

3. majada de alpacas machos; 

4. majada de llamas machos.

Muchas veces el número de personas que componen la familia no es 
suficiente para el cuidado de las majadas. Por este motivo es necesario llamar 
a otros miembros de la familia, generalmente venidos de otras comunidades o 
ca serios.

4. Intercambio y comercialización de los productos de la ganadería.

A pesar de que este tema no es el objeto de nuestro estudio, hemos visto 
por conveniente y necesario aportar algunas informaciones sobre el sistema de 
intercambio y comercialización de los productos de la ganadería. Aunque la 
economía del mercado en la actualidad haya integrado toda la región estudiada 
y penetrado en la sociedad agro-pastoril de las pequeñas parcialidades y 
aglomeraciones, el sistema tradicional del intercambio todavía persiste a través 
del trueque y la compra-venta. Este hecho se consta, en la dudad de llave (Puno) 
donde funcionan dos mercados; uno de ellos está destinado al trueque y el otro 
a las transacciones comerciales utilizando el sistema monetario.

El trueque, o”turka”, tiene por objeto la adquisición de los productos 
destinados para el consumo familiar y no para la acumulación. Este tipo de 
intercambio generalmente tiene lugar durante la estación de la trilla de cereales 
o antes de las fiestas. Siguiendo un modelo andino muy antiguo de intercambio 
económico, los pastores aymaras de la altura descienden hacia el Altiplano y los 
valles con sus rebaños o caravanas de llamas que transportan productos locales, 
-carne fresca (aycha), carne seca (ch’arki), lana (t’a wra), tejidos, sal (jayu), etc. 
Estos serán intercambiados con los productos del lugar que se visita. Así, los 
pastores de la Cordillera intercambiarán en la zona del lago sus productos con 
los cereales, papas y sus derivados. Las proporciones son definidas según la 
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tradición y son poco afectadas por las variaciones de los precios de los productos 
en el mercado regional. Asimismo, los pastores de alturas, descienden hasta 
los departamentos de Moquegua y Tacna, en el Oeste, donde ellos obtienen 
generalmente frutas tales como higos, manzanas, etc. En cambio los del Lago 
Titicaca van hacia el Este, hacia la Selva, de donde traen maderas tropicales 
como la caña para la confección de instrumentos musicales, frutas, plantas 
medicinales. Estos desplazamientos pueden durar varias semanas y aún meses.

Las relaciones entre estas diferentes regiones están establecidas en el 
cuadro de las relaciones sociales y culturales antiguas. Los “amigos” se conocen 
a lo largo de muchas generaciones y son en la mayoría de las veces parientes 
rituales constituidos en el compadrazgo. El sistema del trueque no es pues 
rígido, porque ofrece al poblador de los Andes diferentes maneras de obtener 
el mismo producto en los diferentes pueblos o comunidades en función a las 
relaciones sociales amistosas, según los usos y costumbres. No se puede reducir 
el trueque a una transacción puramente económica, ni calcular con precisión, 
puesto que depende del grado de relación que tienen los allegados y que son 
asociados, o aliados, o relacionados.

Actualmente, el trueque es globalmente menos importante. Según, Cistred 
(1977-84), las causas de esta reducción de los intercambios tradicionales 
han sido: ‘la mayor penetración del sistema de mercado, durante los últimos 
cincuenta años, por la construcción de caminos carreteras, el impacto que 
ha tenido la inflación en el comercio interzonal, por medio de su enlace al 
sistema de mercado, por la compra de mercaderías comerciales.. En el caso 
particular de los cueros y de tejidos, éstos se intercambian principalmente 
con intermediarios venidos de la ciudad. Estos últimos, proponen diferentes 
productos industrializados tales como: fósforos, pimiento, galletas, cuadernos, 
detergentes, etc., visitando de casa en casa o de comunidad en comunidad.

Los términos del intercambio son casi siempre desfavorables para el 
campesino consumidor. El número creciente de intermediarios y el desarrollo 
de las prácticas económicas fundadas sobre nuevos criterios, tales como el peso, 
la calidad y el precio de los productos en la región, dan origen a situaciones 
desfavorables para los productores tradicionales. Esto es particularmente 
cierto cuando se trata del comercio de la lana, producto acaparado por los 
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intermediarios que se benefician sacando grandes ganancias de la venta en los 
mercados nacionales.

La esfera del comercio de las fibras está dividida en tres niveles: los 
rescatistas, los intermediarios y los grandes exportadores.

Los rescatistas y los intermediarios circulan por las comunidades 
campesinas y recurren a diversos recursos económicos y extraeconómicos 
para obtener la lana, carne, tejidos. Estos recursos pueden ser compromisos 
verbales, créditos, multas, etc. Estos rescatistas utilizan muy a menudo balan
zas diferentes o falsificadas para las transacciones y muchas veces se apoyan 
en las relaciones de amistad o compadrazgo para asegurar las relaciones de 
clientelismo que les permita obtener mayores beneficios en estas actividades 
que se realizan en las comunidades y en las ferias de los pueblos. El tercer nivel 
está representado por los grandes exportadores que transforman las fibras de 
alpaca. Ellos poseen un capital financiero que les permite controlar el mercado 
donde imponen su precio, y una cadena de intermediarios en las capitales de 
provincia.

En la comercialización de los vacunos, ocurre algo similar. Para el 
pequeño productor campesino la venta de los vacunos permite la obtención de 
dinero. De ahí que, cuando el campesino aymara considera que su animal tiene 
peso óptimo y que los precios son favorables, los lleva al qhatu, que es como 
se llama la feria de los animales. El beneficio que obtendrá de la transacción 
es la “jalaqa” que es el producto del capital anterior (muju). La jalaqa llamada 
también “beneficio”, será utilizado para la compra de los productos destinados 
al consumo familiar mientras que el “muju” será conservado como capital. Una 
vez más, los productores no son pues quienes fijan los precios del ganado sino los 
“mañazos” o ganaderos quienes son los intermediarios en relación a los centros 
del comercio de la carne en las grandes ciudades como Lima y Arequipa. Por 
tanto los campesinos aymaras invierten mucho tiempo en la crianza del ganado 
pero no tienen ningún poder para fijar el precio del ganado que ellos engordan. 
En definitiva, en esta larga cadena de transacciones desiguales, los ganaderos 
aymaras siempre salen desfavorecidos económicamente.
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Después de haber presentado un panorama bastante contradictorio de la 
ganadería del Altiplano peruano, nos toca preguntarnos acerca de la medicina 
veterinaria tradicional Aymara, de su grado de conocimiento, de su eficacia y 
de la práctica misma.



III

LA MEDICINA VETERINARIA ENTRE LOS 
AYMARAS

1. La cosmovisión aymara: líneas generales

Según la ideología aymara, el cosmos se compone de tres elementos: 
la naturaleza, el hombre y las fuerzas sobrenaturales. En el cuadro de una 
reciprocidad generalizada debe asegurarse permanentemente el equilibrio entre 
ellos, el que es continuamente escudriñado.

Si el hombre respeta la naturaleza y sus ciclos, obtendrá en reciprocidad lo 
que quiere recibir de ella. Si respeta como conviene a los seres sobrenaturales a 
través de su conducta moral y ofreciéndoles ofrendas y sacrificios a las fuerzas 
sobrenaturales, obtendrá su protección, su bendición y su ayuda.

Una ruptura de este equilibrio se manifiesta, por ejemplo, cuando la estación 
de lluvias está adelantada o está retrasada, cuando hay una sequía, epidemias, 
epizootias, etc., en suma las desgracias que amenazan al mundo de los huma
nos. Estos males son interpretados como consecuencia de las faltas colectivas 
o del no respeto de las costumbres por la comunidad o más exactamente por 
sus representantes, los j ila gata. Ellos son los jefes tradicionales del ayllu. Son 
designados cada cierto tiempo en el cuadro del sistema de cargos que todo 
individuo debe asumir una vez en su vida.

En resumen, el mundo aymara está estructurado a partir de una red 
simbólica compuesta de pares constituidos de elementos que están en una 
relación de complementariedad y jerarquía (Alto / bajo; masculino / femenino; 
derecho/ izquierdo; mitad de arriba/mitad de abajo, etc). Este dualismo 
estructura a la vez las representaciones y las prácticas sociales (Riviére, 1982) 
y hace que el equilibrio no sea estático sino siempre dinámico. Cada elemento 
es ambivalente. El sol favorece por ejemplo la agricultura pero puede al mismo 
tiempo quemar los cultivos. La helada puede matar a los animales pero permite 
al mismo tiempo la elaboración del ch’uñu, la papa deshidratada que es la base 
de la alimentación humana durante la estación seca. Los Aymaras consideran 
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que una cosa o un fenómeno natural, está asociada a su contrario: la penuria 
a la abundancia, el hambre al bienestar, la pobreza a la riqueza. Si la pobreza 
es un mal que lleva a la mendicidad y la pérdida de la dignidad, la riqueza no 
solamente es considerada como positiva, porque el rico se impone al grupo y 
pone en su dependencia a los que poseen menos.

Tres niveles forman la cosmovisión aymara donde la totalidad es la Pacha. 
Este término expresa una totalidad, a la vez espacial y temporal. El primer nivel 
es el Alax Pacha, el mundo de arriba o del más allá. El segundo nivel es el Aka 
Pacha, el mundo de aquí abajo, la tierra donde el hombre vive. El tercer nivel es 
el Manqha Pacha, el mundo de abajo o de la obscuridad. En el Alax Pacha viven 
los espíritus buenos, Dios y los Santos. El Aka Pacha, es el espacio donde viven 
los hombres, los animales y las plantas, pero también los agentes sobrenaturales 
que son los espíritus tutelares.

Ellos son los Achachilas o los espíritus de los ancestros, la Pachamama 
o la madre tierra, los “Uywiri”, los llawlla y el “Ta pa ni”, que es un espíritu 
protector de los hogares ligado a los lugares específicos pero también a la 
ganadería y la agricultura. El Manqha Pacha, finalmente, es el mundo de abajo 
o de la oscuridad donde habitan los espíritus del mal. Estos espíritus pueden 
traer perjuicios a los habitantes del Aka Pacha, pero pueden ser domados. Estos 
son los Saxra (diablo), Anchanchu (demonio de las minas), Antawalla (espíritu 
con cola de fuego) y otros más. Todos estos seres, salen sobre todo en la noche 
y ocupan espacios definidos como los puentes, manantiales, cavernas, ríos, 
lagos, etc.

Es a partir de estas relaciones establecidas con estas divinidades y fuerzas 
de la naturaleza pertenecientes a los tres niveles de la Pacha, que el hombre 
buscará asegurar la continuidad material y simbólica de la comunidad. Es pues 
en estas relaciones que se inscriben las prácticas rituales ligadas a la ganadería.

Aplicando estos principios generales en el ámbito de la ganadería, 
encontramos que el hombre y los animales pertenecen al mismo mundo, ellos 
son gobernados por las mismas fuerzas naturales y sobrenaturales. Según la 
concepción aymara, los animales son dados o más exactamente prestados a 
los hombres, según el dicho: “uywax mayt’atakiwa”. Continuar en poseerlos 
depende pues de la responsabilidad de los propietarios del ganado. Si ellos no 
toman cuidado del rebaño, en cierto sentido estos serán separados o confiscados 
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Fig. Nº 3: Composición de una “misa”, destinada para el incremento del  
ganado, según Tschopik

1. Illa, 2 y 4.Concha festoneada, 3. crucifijos de hueso, 5 y 6. mate para libación, 7 y 12. gato 
montés disecado, 8 y 11. gana de puma, 9, soga, 10. Amuletos, 13 y 17. vasop doble de madera, 
14. botella de ch’uwa, 15. bolsa de coca, 16. botella de vino. nivel individual. Para bien o para 
mal, pueden influir sobre su destino. Depende de ellos el dispensar la vida o la muerte, la salud o 
la enfermedad, el bienestar o la pobreza, asegurar o comprometer la abundancia de las cosechas, 
etc.” (Girault, 1988:4-5).
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y regresarán a su lugar de origen. Según este pensamiento, en los tiempos 
antiguos los animales (alpacas, llamas) aparecieron sobre la tierra saliendo de 
las fuentes de agua, los uma jalsu. De ahí que los Aymaras afirman que los 
animales prefieren quedarse en los lugares húmedos (juqhu), atraídos por su 
lugar de origen, además de ser atraídos por los pastos que abundan en dichos 
lugares.

Los Aymaras tienen gran cuidado de sus animales a los que consideran 
casi como personas. Así, los clasifican en dos grandes categorías:

1. Los sallqa o animales salvajes: la vicuña, la taruka, el zorro, etc., 
conforman el rebaño de los Achachilas. La relación entre estos dioses y los 
sallqa es homólogo a los que unen los hombres a sus animales domésticos. 
Es así como la vicuña, es el equivalente de la alpaca, el zorro del perro y el 
suri de la wallpa, o sea la gallina. Estas relaciones existen igualmente en la 
vecina sociedad quechua (Flores, op. cit). Razón por las que se prohibe matar 
a los animales-sallqa, puesto que podría provocar grandes desgracias como 
epizootias o granizadas. Se dice: “Janiwa Achachilanakan uywapax jiwayaña 
ti, t’iwkasiriwa”.

2. Los Uywa o animales domésticos han sido prestados al hombre, pero 
los que prestan no pertenecen todos a la misma esfera cultural. Por ejemplo, los 
que producen fibra han sido entregados por la Santa Tierra Pachamama. Los 
animales que no tienen fibra han sido traídos por los misti, gente foránea y de 
cultura urbana, y no son tan beneficiosos como los otros. La oveja está en una 
posición intermedia, ambivalente y no definida del todo. Por eso se le llama 
mestizacha o mesticita. Así también se designa a los que no son runa (gente). Por 
estas mismas razones se la considera kita, es decir arisca. Por cuanto produce 
lana es clasificada junto con la alpaca y la llama, pero difiere de éstas porque 
no tiene ubicación mítica en la explicación del origen de los animales, ni jugará 
papel importante en la conservación de la humanidad (Flores, 1977:230).

Los bovinos y los equinos pertenecen a una subcategoría diferente, pues 
ellos no han sido puestos sobre la tierra por los Achachilas, no proporcionan 
lana y su utilidad es considerada como pobre.

Cuando el animal muere no va bajo la tierra ni a la “otra vida”, a diferencia 
de los humanos que parten hacia las colinas donde ellos viven para que las 
personas del Aka Pacha puedan rendirle homenaje. El caso del perro es sensi
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blemente diferente, pues no tiene localización precisa en el cosmos, puesto 
que está considerado como el compañero del pastor y además será el guía que 
ayudará a su amo difunto para llegar a su última morada.

2. La práctica de la medicina veterinaria

2.1 La concepción de la medicina veterinaria y la enfermedad

“Cada sociedad incluye y desarrolla las tecnologías y las instituciones 
sociales y culturales más apropiadas para la explotación de los potenciales 
energéticos de un hábitat. Debido a esto también comprendemos por cultura 
a la tecnología, las instituciones y la ideología que cubren el margen total del 
comportamiento potencial energético de su habitat” (Cohen, 1968:41, citado 
por Flores).

Entre los Aymaras el modelo explicativo del espacio material y simbólico 
donde se desarrolla su vida cotidiana, puede ser puesto en evidencia a partir 
del estudio de la medicina tradicional. Esta debe ser concebida como uno de 
los sistemas tradicionales, entendiéndose ésta como un término local propio 
de una zona o región. “Un sistema médico se puede definir como una escala 
de conocimientos, habilidades, creencias, técnicas, roles, normas, símbolos y 
rituales que forman un sistema que permite contrarrestar problemas de la salud” 
(Foster-Anderson, 1978:170).

La práctica de la medicina veterinaria en los Andes toma sus raíces en 
la medicina precolombina. Se trata de una sabiduría que, a pesar de todo, se 
ha conservado de generación en generación y continúa en vigencia para curar 
las enfermedades según el sistema de pensamiento y las posibilidades técnicas 
del hombre andino. El investigador E. Bernus, refiriéndose a los pastores 
Touaregs del Africa, manifiesta que la medicina tradicional “muestra siempre 
un profundo conocimiento del medio y de la farmacopea. Estas técnicas son 
siempre vivas...” (1981:190).

Según la concepción aymara, nada puede producirse sin tener una causa. 
El triunfo o el fracaso, la abundancia o la mala cosecha, el buen y el mal tiempo, 
así como la salud y la enfermedad tienen sus orígenes en las relaciones que unen 
los hombres entre ellos mismos y éstos a las divinidades. Las enfermedades 
son consideradas globalmente como resultado de una negligencia del hombre. 



50 Andrés Lla nque Chana

Hay varias maneras de explicar la enfermedad de un animal o de un hombre. 
Esto puede ser debido a la pérdida del alma, llamada “ajayu” o de un elemento 
vital o puede explicarse como una consecuencia de la posesión por un espíritu 
maligno o benigno, que causa malestares, y manifestaciones somáticas dañinas.

Frente a la enfermedad, el Aymara reacciona de una manera emotiva, 
religiosa y empírica, más que de una manera científica. Busca ante todo 
identificar a los agentes sobrenaturales que son los causantes de la enfermedad 
y trata de aplacar y apaciguarlos a fin de que sea garantizada su curación o el 
de sus animales.

Esta actitud religiosa puede conducir a los observadores no experimentados 
a pensar que este pueblo es supersticioso y que sus prácticas curativas son de 
creencias vulgares y prácticas mágicas. Pues, el Aymara tiene un conocimiento 
de los diferentes microorganismos que pueden afectar la salud humana o animal. 
También es consciente de la importancia del uso de los medicamentos modernos, 
pero piensa que éstos no tendrían eficacia si las divinidades protectoras no le 
son favorables.

Las divinidades provocan las enfermedades corporales y psicológicas y 
la desgracia social. Cuando los campos no producen o cuando el animal es 
estéril o es víctima de una epidemia, cuando la familia atraviesa un período 
de dificultades económicas u otras situaciones y no puede hacer frente, los 
Aymaras atribuyen estas desgracias a la negligencia de los hombres con respeto 
a los dioses y los espíritus tutelares. Por esta razón, cuando los animales están 
enfermos los Aymaras piensan que se trata de un castigo impuesto, no porque 
los animales sean culpables de una falta cualquiera, sino a causa del mal 
comportamiento de su propietario.

La sociedad ha determinado responsabilidades para cada uno de sus 
miembros a fin de realizar la relación armoniosa con la tierra y el mundo de los 
espíritus del cual depende la existencia de toda forma de vida sobre la tierra. 
Es por esto que el Aymara velará para que haya armonía en el hogar y hará las 
oraciones respetando las formas con mucho cuidado.

2.2 Los agentes sobrenaturales de la salud animal

Los agentes sobrenaturales más importantes son la Pachamama, los 
Achachilas, los Llawlla, los lila y los Santos.
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Fig. N° 4: Los chiwchl, según Girault.

Representaciones antropomórficas: 1. viajero, 2. pareja, 3. hombre arrodillado, 4. Santiago 
Mayor, 5. calavera.

Representaciones zoomorfas: 6. Vicuña, 7. llama, 8. ciervo, 9. asno cargado, 10. perro, 11. zorro, 
12. vizcacha, 13. tatú, 14. cuerno de toro. 15 carnero, 16. cóndor. 17. gallo, 18. estrella de mar.

Representaciones astrales: 19. sol, 20. luna, 21. estrella.

Representaciones diversas: 22 a 36.
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La Pachamama es la fuente conservadora de la vida y considerada digna 
de veneración. Entre los Aymaras, la relación hombre-tierra es expresada en 
términos socio-simbólicos mediante rituales, que se practican en todos los 
momentos fuertes de las diversas fases del ciclo productivo. El Aymara, que se 
considera hijo de la Pachamama, ha heredado de esta relación una ética hecha 
no solamente de poder y de dominación en la tierra, sino además de respeto, de 
reconocimiento y un sentimiento fuerte de responsabilidad hacia la naturaleza. 
No conceptúa la materia en términos occidentales. Esta idea es incompatible 
con la cosmovisión andina. Las cosas materiales tienen para él una vida. De este 
modo, cuando él entra en relación con los elementos de su medio ecológico, 
durante su trabajo, se realiza un verdadero diálogo con éstos y les trata como 
a seres vivientes. La Pachamama sintetiza la vida misma del pueblo Aymara, 
de su historia personal y comunitaria. Su culto es muy antiguo. Como indica 
J. Van Kessel (1988), ella es concebida como una madre que alimenta, protege 
y sostiene a los seres vivientes e incluso el hombre, quienes son sus hijos. 
Al mismo tiempo, la Pachamama está considerada como el Dios fertilizador, 
proyectado en el sol, en el relámpago y los Achachilas de las montañas que 
representan la buena sabiduría y despiertan la capacidad de la tierra.

Los Achachilas son los ancestros o abuelos de la comunidad. Están 
situados en las montañas o en las colinas donde al mismo tiempo son los 
“espíritus piadosos, guardianes de la vida y de la salud de los hombres, de los 
animales y de las plantas.’ (Valdizan-Maldonado, 1922:127). Los Achachilas 
reúnen una cierta ambiguedad pues, ellos pueden ser benéficos y maléficos: 
“Jawq’antasiriwa”.

Llawlla es un concepto típicamente andino. Todo animal doméstico y 
salvaje tiene su llawlla, su doble, que vive debajo de la tierra y que salen por la 
noche. Estos espíritus paradigmáticos pertenecen a los rebaños del Achachila 
y son considerados como réplicas de los animales o gemelos de los espíritus 
de los animales. Los llawlla, no son pues espíritus de los animales muertos 
sino de seres vivientes que han existido siempre y que tienen un carácter 
sobrenatural. Ellos tienen una estatura parecida a las de los animales vivientes 
y se les atribuye una perfección que se quiere ver realizada en las crías de 
las hembras que ellos han fecundado. Los animales traídos por los europeos 
(vacunos, ovinos, equinos), son ambivalentes y generalmente no forman parte 
de las ceremonias tradicionales ligadas a la salud y a la fertilidad animal. Sin 
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Fig. Nº 5: Sacrifico de la llama por medio de la extracción del corazón, según 
Guamán Poma de Ayala.
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embargo estos animales tienen su lugar en el mundo andino a pesar de que 
tienen sus propias llawlla.

Los illa son una especie de amuletos labradas en piedra o en metal que 
representan a los animales. Los protegen y garantizan su incremento. Los illa 
tienen el poder de multiplicar el rebaño, toda falta frente a estos amuletos puede 
tener repercusiones directas sobre la reproducción de los rebaños (Flores, 1977). 
Los illa son representados generalmente en forma de parejas o un conjunto de 
parejas que sintetizan el principio masculino y femenino, y esto aunque se trate 
de dos animales del mismo sexo (una pareja o varias parejas de llamas, alpacas 
y otras). Los Aymaras dicen justamente: “qachuraki-urquraki” (ver Fig. N° 2). 
Las illas son guardados en la casa para conservar los animales y para garantizar 
la convivialidad entre ellos y los hombres. ‘Todos estos seres sobrenaturales, 
buenos o malos, son considerados como tomando parte muy activa en los 
problemas y las ocupaciones de los humanos, tanto a nivel colectivo como a

Los Santos son divinidades de origen católico, integrados al mundo sacral 
aymara a partir del siglo XVI. Actualmente estos Santos son seres del panteón 
andino y pueden tener los atributos que el catolicismo popular de antaño les 
ha dado, pero las poblaciones andinas también les han atribuido funciones 
definidas con respecto a las divinidades autóctonas a las cuales ellos han 
sustituido parcialmente. Para ilustrar el sincretismo original señalamos los más 
importantes:

Los Santos que protegen los animales son: San Juan Bautista, patrón de 
los ovinos; Santiago Apóstol, patrón de los caballos y de llamas; la Santísima 
Trinidad, patrona de los bovinos y más precisamente de las terneras; San 
Pedro, patrón de los vacunos; San Antonio, patrón de los cerdos y la Virgen 
de la Candelaria, patrona de las alpacas. San Andrés es muy temido por los 
habitantes del Altiplano, porque se dice que este Santo puede provocar las 
heladas o la sequía: “ch’iwi apaniri”. Para que no se produzca estas catástrofes, 
los habitantes realizan ceremonias de conjuración generalmente el 30 de 
noviembre, que es el día festivo en su honor según el calendario católico.

En general, en ocasión de las fiestas católicas se rinden cultos a los Santos 
protectores de los animales con el fin de asegurar la salud de los rebaños. Por tal 
motivo se les ofrecen críos y presentes tradicionales como “ayta”, insiñsu, etc.
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2.3 Los ministros o especialistas en salud animal

El tratamiento de las enfermedades humanas es efectuado por personas 
especializadas en el dominio de la medicina y del ritual, llamados yatiri, qulliri 
y p’aqu. Estos especialistas pueden ser consultados también para la salud 
animal. Sin embargo, no se trata solamente de una actividad, reservada a los 
especialistas pues, el mismo pastor interviene para curar las enfermedades 
según la tradición que sus ancestros transmitieron de generación en generación.

El yatiri: generalmente se trata de una persona de una cierta edad quien 
predice el futuro y diagnostica las enfermedades por medio de la lectura de 
las hojas de coca o por otros medios de su elección. El yatiri busca las causas 
de la enfermedad haciendo caer suavemente (phawt’aña) las hojas de la coca. 
Cuando la enfermedad ha sido identificada, él aconseja los medicamentos que 
deben ser utilizados, como también recomienda acudir a otros especialistas.

El qulliri está especilizado en el tratamiento de las enfermedades, tanto a 
los animales como a los hombres. Como médico empírico, cura por medio de la 
farmacopea andina, especialmente con las plantas.

El p’aqu o sacerdote andino, es el que conoce los medios y los ritos para 
aplacar los espíritus. Busca asegurar la salud y la prosperidad por medio de 
los ritos. En otras palabras él está especializado en el diálogo con las fuerzas 
sobrenaturales.

Estos agentes, en la mayoría de los casos dentro de la sociedad campesina 
ganadera e indígena, no tienen privilegios particulares. Ellos serán retribuidos 
por su intervención con los productos tradicionales, pero raramente con dinero.

2.4 Rituales para la salud animal

El acto ritual puede ser explicado de varias maneras según la sociedad que 
la practica. De manera general, el rito, “es un sistema codificado de prácticas 
bajo ciertas condiciones del lugar y del tiempo, teniendo un sentido vívido y 
un valor simbólico por sus actores y sus testigos, implicando la puesta en juego 
del cuerpo y cierta relación a lo sagrado” (Maisonneuve, 1988:12). El acto 
ritual pone en evidencia la relación existente entre el hombre y la naturaleza y 
sus elementos (animales, plantas, rocas, etc.); entre los hombres y las fuerzas 
sobrenaturales, de tal manera que el rito es la expresión simbólica de la vida. 
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Como señala O. Urbano, entre los habitantes de los Andes el rituales la manera 
de dar importada a la vida cotidiana, de atribuir un valor colectivo, de renovar 
la historia (1976:7).

El ritual en la sociedad aymara no es pues, solamente una práctica del 
individuo, sino una expresión de la solidaridad colectiva que se manifiesta a 
cada instante en la lucha por sobrevivir, estableciendo así una relación entre los 
dioses (los Achachilas o Pachamama) y los hombres. En el mundo andino los 
hombres no tienen relaciones de poder y de dominación con su medio, sino de 
relacionador de gratitud y de responsabilidad. Para el hombre andino “todo es 
viviente” (q’alpachawa jakañanixa). Esta filosofía es diferente a la propuesta 
por el mundo occidental moderno donde el hombre quiere ser el propietario y 
el amo de las riquezas del mundo.

Los períodos propicios para los rituales son los meses de agosto a octubre 
así como también durante los carnavales (febrero o marzo), puesto que según 
los Aymaras, en esos tiempos las divinidades y los elementos naturales están 
todos despiertos, receptivos y esperan que se les rinda culto. La base de todo 
acto ritual es la “misa” o mesa de ofrendas. Podemos definirla como una ofrenda 
dispuesta en un espado sacral destinado para este efecto (una pieza de tejido, 
awayu, unkuña generalmente) y compuesta de diferentes ingredientes de origen 
vegetal o mineral. “Una mesa puede ofrecerse en contextos tan diversos como 
la curación de una enfermedad, para prevenir la muerte y la destrucción por el 
rayo y para promover la buena voluntad entre los parientes. Puede prevenir la 
brujería y el robo, asegurar una cosecha abundante y la fertilidad del ganado, 
o garantizar el éxito de la pesca” (Tschopik, 1968:295). Girault agrega que 
las “misas pueden tener dos finalidades fundamentalmente: una de carácter 
benéfico, la otra de carácter maléfico. En consecuencia, son dirigidas a fuerzas 
sobrenaturales diferentes” (1988:162). Se constatan así las diferencias en la 
composición de las misas. Por ejemplo, en una misa destinada al tratamiento 
de las enfermedades se utilizan ingredientes que están ausentes en las misas 
confeccionada para obtener la buena cosecha y viceversa. Las composiciones 
hechas para la salud animal son diferentes de las destinadas para la fertilidad o 
para la multiplicación de los rebaños, aunque se trate de los mismos animales 
(ver fig. NI° 3).
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Fundamentalmente el desarrollo de estos rituales es el mismo en todo el 
Altiplano. Obedecen a la misma estructura simbólica. Sin embargo, existen 
pequeñas variaciones que dependen del lugar o de la especie animal a la que 
están destinadas. Generalmente estos ritos son realizados de día, en la mayoría 
de los casos en el establo o al abrigo donde duermen los animales.

En líneas subsiguientes, abordaremos los principales ritos que conciernen 
a la salud de los animales.

Como habíamos dicho más arriba, la desgracia o la enfermedad es el signo 
que uno de los espíritus ha sido injuriado. En estos casos el propietario del 
animal enfermo se dirige al p’aqu para que él pueda ofrecer una salud misa y 
una wilañcha (sacrificio de un animal). La salud misa es realizado por el p’aqu. 
Este prepara una ofrenda compuesta principalmente de tres hojas de coca 
llamadas “k’intu” y de llamp’u (cebo de llama). La grasa amasada servirá para 
modelar la misa en forma cuadrada sobre la cual se colocan pequeñas banderas 
de color rosado ( quri liwru, qullqi liwru), de confites, galletas en forma de 
animales del rebaño así como pequeños figurines hechos de plomo, llamados 
“chiwchi’ que representan llamas, alpacas y otros elementos más (ver Fig. Nº 
4). A todo estos elementos se le agrega el incienso, hilos y lanas de color. En la 
preparación de esta ofrenda que es un acto comunitario por excelencia, partici
pan los miembros de la familia y los vecinos. Una vez terminada la preparación, 
el p’aqu se dirige hacia un lugar secreto donde deposita la ofrenda implorando 
a los espíritus tutelares. En seguida regresa hacia el lugar donde están los 
asistentes para darles el augurio.

La wilañcha es el sacrificio más importante que se ofrece a la Pachamama 
y a los Achachilas). Los Aymaras la realizan en ocasiones muy particulares, 
como en la oportunidad de la construcción de una nueva casa para asegurar la 
misma. Una wilañcha se hace, también, cada vez que la familia desea obtener 
la protección de las divinidades o agradecerles por los bienes que han recibido. 
Para este acto se comienza extrayendo el corazón de una llama o de una alpaca 
macho de color blanco (entre los Aymaras, el blanco o janq’u representa la 
fertilidad y la abundancia de los productos de la tierra) y a la edad de un año. 
El corazón es recibido sobre una bandeja. Luego, después de mezclarlo con 
flores y rociarlo con vino y mientras que palpita todavía, se le arroja en el fuego 
donde se quema con las hojas de la coca, incienso y vino. La sangre es enterrada 
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en un hueco hecho en el medio del canchón. Una vez terminado el sacrificio, 
la carne es utilizada para la comida ritual de la familia y de sus invitados. Los 
huesos deben ser enterrados sin ser fracturados en el lugar donde habitan los 
llawlla. Durante este sacrificio los participantes deben quedarse de rodillas, 
meditabundos, y no deben mirar al fuego ritual.

Existen dos maneras de extraer el corazón del animal para la wilañcha. 
En ciertos casos primero degüellan al animal para luego extraer el corazón, 
mientras que otras veces abren el abdomen debajo de la última costilla del 
animal para sacar el corazón estando el animal vivo. Este segundo método es 
de origen precolombino, tal como nos transmite pictóricamente una experiencia 
ritual el siglo XVI, Guamán Poma de Ayala en su célebre obra publicada en 
1615 (fig. N° 5). Cuando el sacrificio del animal está terminado, todos los 
asistentes arrojan, a manera de ofrenda, una mezcla de flores y confites llamada 
mixtura y se felicitan intercambiando deseos de buen augurio. Durante todo 
el transcurso del ritual, los asistentes realizan libaciones al son de una música 
ejecutada generalmente con zampoñas. Es necesario subrayar que el entierro 
de la sangre y de otros ingredientes es un ritual de carácter propiciatorio. El 
sacrificio es una acción de gracias y como una petición a la Pachamama en 
particular. Inversamente, cuando se le quema la ofrenda, se trata de romper las 
ataduras del mal que padece el hombre.

2.5 Diagnóstico de la enfermedad

Cuando el pastor Aymara se da cuenta que el animal está enfermo, observa 
con mucha atención durante dos o tres días y da algunos preparados a base de 
hierbas medicinales y una alimentación suave. Cuando el animal no presenta 
signos de restablecimiento, recurre a los especialistas, sea yatiri, sea qulliri, 
para que haga el diagnóstico. Éste, a partir de la lectura ritual de las hojas de 
coca (Erythoxylon coca) u otras técnicas, como el qullpa o el wank’u apxata, 
indica al propietario del animal el tratamiento a seguirse)

La lectura de la coca. El yatiri al ser consultado, recurre al uso de la 
coca, procediendo de la siguiente manera. Sobre una unkuña (pequeña manta) 
extendida que contiene cierta cantidad de coca (llevado por el consultante) 
toma de ella cierta porción de hojas. Previamente el consultante debe entregar 
una moneda denominada “nayra” (ojo) que el yatiri coloca en un extremo de la 
unkuña. De una altura de 20 o 30 cm s. empieza a hacer caer delicadamente las 
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hojas de la coca en forma suave a manera de lluvia sobre la unkuña o la istalla, 
de tal forma que éstas van cayendo alrededor del “ojo”. Después de esto, el 
yatiri analizará la ubicación y la forma de las hojas de coca y dará a conocer el 
probable diagnóstico y pronóstico de la enfermedad. Así se determina lo que el 
animal padece, sea por castigo de los Achachilas o de los dioses o sea por un 
mal de otro origen.

Por otra parte debemos subrayar que según los Aymaras las hojas de coca 
son consideradas como uno de los alimentos preferidos de los espíritus y de 
la Pachamama. Es por esto que antes de todo ritual, los ministros toman tres 
hojas de coca que ellos mascan sin llujt’a en honor de la Pachamama y de los 
espíritus tutelares.

El método de la qullpa. Después de haber leído las hojas de coca, el 
yatiri coge una porción de qullpa (sulfato ferroso de aluminio) con que procede 
a friccionar todo el cuerpo del animal. Una vez realizado este acto arroja el 
qullpa al fuego e inmediatamente después se hace el diagnóstico a partir de 
las observaciones de las diferentes configuraciones que adquiere este mineral 
por la acción del fuego. En caso que el diagnóstico indica que el animal ha 
sido aprisionado (katjata) por el espíritu de tal o cual lugar, se solicitará la 
intervención del yatiri o del p’aqu, para que éste ofrezca un sacrificio placatorio 
a los espíritus tutelares ofendidos. El sacrificio que se realiza para estos casos se 
llama salud misa. Se la ofrece a los espíritus tutelares (Achachilas, Pachamama) 
en favor de la salud de los dueños y de los animales.

Wank’u apxata. Esta técnica divinatoria consiste en amarrar a un cuy 
(Cavia porcellus p. Linnaeus) sobre la parte doliente del cuerpo del animal. El 
cuy permanecerá por espacio de dos a tres horas aproximadamente y luego es 
separado del cuerpo del animal después de haberse frotado el cuerpo del animal 
enfermo con el cuy. Luego el yatiri procederá a la observación minuciosa, 
como si se realizan una necropsia, en especial las entrañas del cuy. Estas deter
minarán la causa de la enfermedad ya sean enfermedades infecciosas, fracturas 
o lesiones. Este método de diagnóstico está basado en la idea de que las partes 
lesionadas o afectadas quedan impregnadas en el órgano del cuy, método al 
cual en los círculos médicos de la región se ha denominado “los rayos X de los 
Aymaras”.
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Luego de este diagnóstico el yatiri recomendará el uso ya sea de hierbas 
medicinales o de productos farmacéuticos, y si es necesario aconseja hacer los 
sacrificios a los espíritus tutelares descritos más arriba.

2.6 La farmacopea veterinaria tradicional

La farmacopea utilizada en el tratamiento de las enfermedades de los 
animales está compuesto de plantas, de minerales, de animales (feto, cuyes, etc.) 
y de deyecciones humanas (orina, heces) que entra en la composición de los 
medicamentos. “La naturaleza es para el Aymara y para elQuechua una fuente 
inagotable de elementos que están al servicio del individuo. Es la Pachamama 
que ofrece y da acceso a una serie de recursos de gran valor, utilizados para 
las necesidades más numerosas. Uno de los campos donde estos recursos son 
los mejores utilizados, es en la salud. Para los observadores del exterior esta 
extrema funcionalidad de los elementos más comunes e insignificantes y el uso 
adecuado que tienen desde tiempos antiguos pueden sorprender. La necesidad 
ha desarrollado una sabiduría indiscutible que no es privilegio de algunos 
sino que por el contrario, ha sido difundido y comunicado en todo el medio 
cultural. En el campo médico, estos conocimientos se extienden a las técnicas 
preventivas y curativas, a las enfermedades “verdaderas y mágicas” (Agulló, 
1983: 64).

Las plantas que son utilizadas bajo la forma de infusiones compresas, 
emplastos, etc., provienen de la región andina de los valles o de las zonas 
tropicales (chach’akuma, pura-pura, suriphuyu, sasawi, yarita, wirawira, t’ika, 
etc.).

Estas plantas deben ser recogidas con mucho cuidado y podemos decir 
que el acto ritual comienza desde el momento de la recolección. Las hierbas 
deben ser cortadas cuando la naturaleza está “favorable” (suma pachaki), de día 
o de noche, en ciertos casos a la claridad de la luna, para que sus propiedades 
curativas sean buenas y para que ellas se conserven bien. Los elementos que 
componen la farmacopea tradicional veterinaria son muy numerosos, pero 
en esta ocasión no los mencionaremos todos. Sin embargo señalaremos aquí 
algunos de los descritos por L. Girault (1984).

Ajenjo o Ch’illka Kilata. El ajenjo (Artemisia absinthium L.), es empleado 
en cocimiento para expulsar los gusanos intestinales. Molido justamente con 
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sal, es aplicado sobre la herida para cicatrizar. Finamente, molido y hervido en 
el agua, es utilizado con un poco de aceite de almendra suave, en lavamientos 
contra los cólicos. Las hojas de ajenjo contienen un principio amargo, el absinto, 
y una esencia. Este contiene el alcohol “thuyilico” más o menos esterificado por 
los ácidos acéticos, isovaleriánico y palmítico, así como una substancia oleosa 
donde el constituyente principal es la thuyona. Esta planta tiene propiedades 
convulsivas y está clasificada entre las drogas epileptisantes.

Chillka. Las hojas frescas de chillka (Baccharis pentlandii L.) se sirven en 
infusiones en el tratamiento de la tos. También son utilizadas en forma fresca 
y calentadas para cataplasmas aplicadas en las luxaciones, en las torciones, 
dislocaciones y en los miembros que sufren de reumatismo. Frescas y calentadas, 
éstas son aplicadas sobre las heridas para evitarla infección y cicatrizar las 
mismas. En forma seca o fresca se pueden utilizar en la composición de los 
diversos emplastos.

Qulli. Las hojas frescas de qulli (Buddleia) se pueden utilizar en 
cocimientos para el lavado de las heridas infectadas. En forma fresca, machacada 
y mezclada con la miel, se utiliza la pasta para la mejora de las dislocaciones.

Itapallu. Las hojas y tallos del ita pa llu (Urtica urens L.), en forma 
fresca, machacadas y hervidas en el agua, se pueden aplicar en cataplasmas 
antiinflamatorias sobre las contusiones y equimosis.

Tarwi. Las hojas y flores del tarwi (lupinus mutabilis), en formas fresca o 
secas, se preparan para evacuar los parásitos intestinales.

3. Principales enfermedades y su tratamiento

El número de enfermedades comunes a todas las especies (camélidos, 
vacunos y ovinos) y reconocidas por los productores aymaras es más reducido 
que en la medicina veterinaria occidental.

Como hemos dicho anteriormente, en la medicina tradicional hay una 
asociación de técnicas y de conceptos empírico-religiosos que se relacionan con 
los seres sobrenaturales. Por tanto la terapia no se basa solamente en elementos 
materiales (plantas, minerales, etc) sino también en las relaciones inmateriales 
e invisibles.
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El tratamiento terapéutico se hace a aquellos animales que presentan los 
síntomas visibles, y es en forma individual y no colectiva. El ganadero aymara 
clasifica las enfermedades según sus causas y el tratamiento depende de esta 
clasificación. Para él es más importante suprimir la causa que hacer desaparecer 
los síntomas.

Así se puede distinguir según su etiología dos grandes tipos de 
enfermedades: las enfermedades causadas por las fuerzas sobrenaturales que 
son esencialmente tratadas por medio de los rituales, y por otra parte, las 
enfermedades causadas por los agentes físicos (traumatismos, luxaciones, 
parasitosis, etc.) donde los rituales no tienen un rol tan importante como en el 
primero.

3.1 Enfermedades causadas por fuerzas sobrenaturales

Katja. Según el hombre aymara, esta enfermedad se produce cuando el 
animal se aproxima a las fuentes, a los cerros y a los lugares considerados 
como malos (phiru, ñanqha). Según el Aymara, en esos lugares habitan los 
espíritus del mal, los cuales se apropian (katjata, katuntata) de los espíritus de 
los seres vivientes de los humanos o de los animales. Cuando el pastor detecta 
estos síntomas acude al yatiri para averiguar la causa de la enfermedad. Este 
establecerá su diagnóstico leyendo las hojas de la coca o bien gracias al ritual de 
la qulla. Generalmente, el yatiri explicará al propietario del animal que la razón 
del mal es su falta de fervor y el no cumplimiento con el pago churaña o a los 
espíritus tutelares y sólo podrá vencer el mal sometiéndose a él. Por esta razón, 
el tratamiento consistirá, primeramente en aplacar la cólera de los espíritus 
tutelares descuidados, por medio de ritos, sacrificios, etc. Según la gravedad 
del mal, se administrará paralelamente un tratamiento a base de infusiones de 
plantas o de minerales, según la prescripción del qulliri, hasta que el animal 
sane. El ritual de la qullpa consiste en friccionar el cuerpo del animal y al 
mismo tiempo que se reza pidiendo la intervención de los espíritus protectores 
de los animales. Una vez terminada la operación, la qullpa es arrojada al fuego. 
El p’aqu diagnosticará el mal observando las formas de la qullpa calcionada.

Warakja o anim thuquqata. Según los Aymaras, los animales poseen un 
espíritu, llamado alma o ajayu, que ellos pueden perder momentáneamente a 
raíz de una fuerte emoción, o de un susto (warakja). Esta enfermedad, llamada 
también “susto” puede ser causada por personas o por otros animales, por 
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ejemplo un perro o por los cambios bruscos de la atmósfera (tempestades, 
relámpagos, etc.). Con el propósito de restablecer la salud del animal enfermo, 
el yatiri aconsejará realizar un ritual particular durante la noche a una hora 
fijada por él mismo o por el paqu. Con este propósito, estos especialista y el 
propietario del animal se dirigen al lugar donde el animal ha sido afectado o 
asustado. Ellos ruegan y ofrecen un “ayta simple” que consiste en hojas de 
coca, incienso y q’uwa pidiendo al espíritu del mal que deje libre al ajayu del 
animal. El oficiante del rito exclama diciendo: “jutma, jutma uywan ajayupa”. 
En seguida hacen circular los vapores perfumados del sahumerio alrededor del 
cuerpo del animal.

Wayra o thaya usu (enfermedades ocasionadas por el viento). Esta 
enfermedad es causada por las fuerzas sobrenaturales y ligada a los espíritus 
del viento. Esto se produce cuando el animal ha frecuentado los lugares donde 
habitan “los espíritus de antiguos”: Inkan uyupa (fortalezas atribuidas a los 
Inkas), amaya o pucara (cementerios de los antiguos habitantes) o cuando el 
animal ha sido golpea do por un fuerte viento acompañado de relámpagos, 
generalmente a las espaldas o a las pezuñas. Se cree que son en especial los 
vientos que soplan en el crepúsculo los más peligrosos, atacando tanto a los 
humanos como a los animales domésticos, entre los cuales se manifiestan a 
menudo por la presencia de sarna (Girault, 1988:96). El pastor piensa que en 
estos lugares los abuelos reclaman sus derechos y que allí sopla un aire muy 
particular. En la sociedad aymara el viento y el aire son considerados como 
malos y responsable de muchas enfermedades (supay thaya, supay ch’aska). 
Inversamente el agua posee un carácter positivo pues ella es el lugar de origen 
de los hombres y de los animales domésticos. Sólo las aguas estancadas son 
consideradas como el caldo de cultivo y fuente de enfermedades donde habitan 
los espíritus malignos.

3.2 Enfermedades causadas por agentes físicos

Lap’a usu (piojera). Esta enfermedad es producida por el Melóphagus 
ovinus, que es muy frecuente en estas regiones. Ella afecta generalmente a 
camélidos y ovinos jóvenes. Para el tratamiento se utiliza cocimientos de tarwi 
(Lupinus) con que se baña todo el cuerpo del animal enfermo. También se puede 
utilizar cocimientos de wachanqa (Yponae pa pirus o Euphorbia huachangana 
L.) que son plantas amargas. También la parafina ayuda a matar los parásitos 
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externos (sobre todo Melóphagus ovinus). Con estos procedimientos se obtiene 
buenos resultados.

Qarachi (sarna). Esta enfermedad es una de las principales de la región 
que ataca generalmente a los ovinos y los camé-lidos. Es causada por ácaros 
(Sarcoptes scabiei variedad aucheniae y Psoroptes comunis). Esta enfermedad 
debilita al animal y favorece el desarrollo de otras enfermedades. Los pastores 
utilizan principalmente la grasa del puerco derretido en agua caliente con la 
cual se frota el cuerpo del animal. Se puede utilizar también el cebo de la 
alpaca mezclado con sulfatos o con aceite quemado de motor de los vehículos. 
Estos a su vez pueden ser mezclado con la ceniza de plantas como la t’ula 
(Baccharis intermedia), yarita (Polymnia lehmanii Hieron), limón carbonizado, 
etc. Con estos diferentes preparados se frotará la parte afectada del animal. Este 
tratamiento es repetido durante varios meses. Estos tratamientos no eliminan 
totalmente la enfermedad.

Muyu Usu (torneo). La característica principal de esta enfermedad 
es que los animales enfermos giran, cayendo posteriormente en el suelo. 
El campesinado atribuye esta enfermedad al hecho de dejar las crías en los 
cuartos donde hay ceniza (qisima) y se cree que el humo hace que se enferme 
el animaL El tratamiento se hace con sahumerios o vapores perfumados a base 
de salvia (Salvia oficinales), pelos de añuthia o zorrino (Conepatus rex rex), 
plumas de allqamari (un ave rapaz) y de yarakaka (pájaro carpintero) y de 
plantas aromáticas. Estos preparados se administran oralmente acompañados 
con infusiones de vino, agua gaseosa, vinagre. Probablemente, esta enfermedad 
no sea la neurosis, sino una afección producida por otros agentes.

Jamak’u. Esta enfermedad es originada por los garrapatas (Microthoracius 
prolongiceps, Damalinia aucheniae, Otobius megn in i) que están localizados 
en los vellones. Los pastores los llaman con el nombre genérico de jamak’u. 
El animal pierde progresivamente peso y puede contraer otras enfermedades a 
causa del debilitamiento paulatino de su organismo. El tratamiento es difícil. 
Sin embargo, los pastores suelen aplicar la parafina sobre las partes afectadas. 
Esta enfermedad es sobretodo frecuente en los ovinos y camélidos de la zona 
central y de la Cordillera.

Wich’u usu (diarreas). Esta enfermedad es muy corriente en las crías de 
los camélidos, los ovinos y los vacunos. Los pastores atribuyen esta enfermedad 
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al consumo excesivo del salitre (qullpa) presente en los pantanos, razón por 
la cual los animales deben beber el agua corriente. Las diarreas acompañadas 
de sangre son los principales síntomas de esta enfermedad. En estos casos el 
ganadero generalmente piensa que el animal se habría resfriado y que tiene 
necesidad de “medicamentos calientes” para contrarrestar los efectos mórbidos 
generados. Para su tratamiento, se hace beber al animal una poción preparada 
con qañiwa (Chenopodium pallidicaule), arcilla, agua, pepas de aceitunas 
molidas, jürwana, ch’iri-ch’iri, ch’illka (Baccharis prostata), carbón de misik’u, 
chijchipa (Tagetes mandonii), pepas de palta, altamisa (Ambrosía peruviana 
Willd) o de cebada. En ciertos casos se le administra también la yerbabuena 
(Mentha pulegium L.).

Chuqullu (tenia sis). Esta enfermedad presenta entre otros síntomas 
una diarrea y un debilitamiento progresivo. Esta parasitosis se complica 
generalmente con el laq’u usu (helmintiasis). Cuando se encuentran los 
proglótidos en los excrementos, se trata la enfermedad en forma oral adminis
trando brebajes a base de raíces de la jurwana, una hierba silvestre muy amarga, 
mezcladas con aceite comestible o con las infusiones de ajana-ajana (Senecio 
sp.), que es otra planta amarga.

Ch’aku usu. Esta enfermedad es muy frecuente en los vacunos y los 
síntomas son: el morro seco, los cuernos calientes, dificultad para lamer, 
debilitamiento progresivo, los pelos erizados. El ganadero cree que esta 
enfermedad es debida al contacto de los vacunos con los porcinos y a una 
alimentación contaminada por estos últimos. El tratamiento se hace con una 
podón a base de vinagre, cebada molida, hojas de qulli (Buddleia globosa). 
Ulluku (Ullucus tuberosus), agua gaseosa y ortiga (Urtica echinata). Se 
practica también la sangría de las venas de la lengua, ya que se cree que la 
sangre está coagulada y que contiene el agente patógeno. Enseguida se lava la 
boca con una mezcla de ajenjo (Artemisia absinthium L.), hollín, vinagre y sal. 
Probablemente esta enfermedad sea una forma de fiebre aftosa. No estamos 
seguros de sus causas etiológicas porque los ganaderos no dejan desarrollar las 
lesiones y venden rápidamente sus animales a fin de no perder su capital. Sin 
embargo, la enfermedad puede ser controlada a través de la vacunación. Los 
ganaderos ancianos se oponen muchas veces a esta campaña de vacunación 
porque piensan que la vacuna provoca la enfermedad.
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Nayra usu (conjuntivitis). Esta enfermedad muy contagiosa (conjuntivitis 
o querato-conjuntivitis), es frecuente en la estación seca. Es curada generalmente 
con el polen de una planta llamada “sirka morada”. Se puede también colocar 
dos, tres veces jugo de limón en el ojo afectado o pulverizar al ojo afectado 
con excremento de los canarios. Se ha observado que este tratamiento es muy 
eficaz.

Ñusat Kayu. Esta enfermedad muy común en los camélidos y ovinos y 
se presenta generalmente durante la estación de lluvias y más que todo en las 
zonas húmedas. Sin embargo, se puede encontrar también en los establos más 
conservados. El animal presenta un reblandecimiento y una inflamación de las 
pezuñas y los espacios interdigitales se encuentran purulentos, razón por la que 
el animal no puede caminar, o camina con mucha dificultad. Para el tratamiento 
se utiliza aceite quemado de motor y se lava las pezuñas con agua salada o con 
orina fresca. Esta enfermedad pasa casi desapercibida y el animal se restablece 
naturalmente cuando pasta en las quebradas altas. Es muy posible que esta 
enfermedad sea la pedera, la cual podemos comparar con el “fecco” a pesar de 
que este último se presenta en un medio diferente como entro los pastores Peuls 
de Sahel (Ba, 1982).

Uju usu (neumonia). Esta enfermedad afecta generalmente durante la 
estación de lluvias o durante el invierno a consecuencia de temperaturas muy 
bajas. En la mayoría de los casos ataca a los camélidos y ovinos, que pernoctan 
en la intemperie. El tratamiento se hace con una mezcla de menestras, de laqa 
tu (gusano de tierra), granos de lino y cebada quemada. El cocimiento de estos 
elementos se le administra oralmente y el animal debe ser cuidado en un lugar 
abrigado.

Tha sopla. Este mal ocurre cuando los animales transpiran en el transcurso 
del transporte de cargas. Como consecuencia de esto, el animal puede resfriarse 
y morir en el espacio de 30 minutos. Generalmente los animales afectados son 
las llamas, los asnos y los caballos. No existe ningún tratamiento para esta 
enfermedad. De ahí que el ganadero toma prevenciones necesarias sobretodo 
de no retirar la cobertura (carona) o la silla de la espalda en forma brusca. 
Es muy difícil de identificar esta enfermedad que pueda corresponder a una 
neumonía aguda y fulminante.
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P’usu usu (meteorismo). Esta enfermedad ataca a todos los rumiantes, 
principalmente a los vacunos, en el que se aprecia un hinchazón muy marcado 
del vientre lo que provoca la asfixia del animal. Es muy frecuente durante la 
estación de lluvias. Es debido generalmente a la ingestión de pastos cubiertos 
de escarcha (sulla). De ahí que los ganaderos esperan que el sol haya secado los 
pastos antes que los animales ingieran pastos mojados. Para el tratamiento, los 
ganaderos aymaras hacen quemar hierbas aromáticas con ají, haciendo que los 
gases penetren en las fosas nasales. Si a pesar de todo esfuerzo no hay mejoría, 
se aplica orina humana fresca mezclada con alcohol y se le pone a la grupa una 
manta mojada con agua caliente. Cuando se trata de animales pequeños se les 
hace beber una mezcla de orina, de alcohol y de ch’illka, una planta amarga. 
Si estos métodos no dan resultados positivos se le perfora el estómago con un 
alambre o yawri para que los gases puedan ser evacuados.

Hemorragias. Estas afecciones ocurren cuando los animales se pelean o 
cuando sufren caídas. En estos casos el campesino lava las partes sangrantes 
con una mezcla de orina y sal, luego coloca una preparación especial hecha de 
telas de la araña kusi kusi (tegennaria Sp.). Posteriormente la herida es cubierta 
con un pedazo de trapo limpio.

Fracturas y lesiones en general. Estos accidentes ocurren cuando los 
animales son dejados sin cuidado en lugares accidentados o cuando son dejados 
sueltos generalmente por la noche. Los accidentes ocurren con frecuencia 
en los toros, puesto que ellos se cornean muy a menudo. En estos casos, el 
campesino ganadero acude a las personas que conocen el tratamiento, como es 
el caso del qulliri. Este lavará primeramente la herida con orín fresco humano. 
En caso de contusiones internas se aplican fomentos sobre todo en las parte 
lesionada a base de una mezcla de diversos productos como culebras y de 
hierbas medicinales del lugar (ch’illka, jurwana, qulli, isañu, ch’iri-ch’iri). 
Cuando las fracturas son a nivel de las extremidades, los especialistas proceden 
a entablillar con carrizos o palitos a ambos lados de los huesos en tratamiento 
y luego amarran rígida y firmemente. El animal deberá permanecer así por 
un lapso de una a dos semanas. El entablillado deberá cambiarse a la semana 
siguiente y un segundo tratamiento es aconsejado para mayor eficacia. Cuando 
se trata de lesiones al nivel del cuerpo, sólo se aplica los fomentos calientes 
sobre la parte lesionada, además cubren con lienzos protectores para asegurar 
la absorción de sustancias curativas. Cuando las fracturas son considerables y 
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difíciles de curar, los campesinos optan por degollar al animal inmediatamente 
para evitar que padezca, y para evitar así la pérdida del capital que el animal 
representa.

Intoxicaciones. Estas se producen cuando son ingeridas ciertas plantas 
como el asnu qulla, una pequeña hierba que mide 20a 25 cm. con las hojas 
verdes y de flores violetas. Esta planta es azucarada. Probablemente sea ésta la 
razón, por la que los asnos gusten de estas hierbas. Aún, no se conoce en forma 
científica el nombre de esta planta. El tratamiento consiste en hacer beber la 
leche o agua jabonosa con el fin de provocar vómitos y diarreas que ayuden a 
evacuar las hierbas tóxicas ingeridas. Este tratamiento no tiene eficacia a no ser 
que sea aplicado a su debido tiempo.

A través de esta breve presentación de la medicina veterinaria llamada 
tradicional entre los Aymaras del Altiplano peruano, apreciamos que ésta 
continúa con la importancia y la eficacia requerida. En este contexto los 
aspectos culturales, religiosos y simbólicos de la medicina veterinaria tienen un 
rol fundamental y muestran las relaciones particulares que unen al hombre y los 
animales al mundo en que viven.

Sin duda, podríamos decir la misma cosa con respecto a otras sociedades 
de pastores como son los Touaregs, los Peuls y otros más.



IV  
PERSPECTIVAS Y CONCLUSION

Como hemos señalado, en la sociedad aymara, la ganadería es practicada 
por la gran mayoría de los campesinos. Esto merece pues un interés muy 
particular para el conocimiento y la comprensión de una parte de la sociedad 
andina. Esto puede permitir definir un modelo alternativo concerniente al 
desarrollo rural en el Perú, a partir de una práctica milenaria de la ganadería 
en el Altiplano. ¿Con qué medios y hacia qué perspectivas...? De hecho en 
la actualidad, la crianza del ganado y las actividades agrícolas anexas tienen 
una importancia económica innegable para los campesinos, pero, éstos están 
confrontados a una serie de problemas, tales como la necesidad de pastos, 
distribución de tierras, ausencia de irrigación posible en los muchos sectores, 
comercialización, etc.

A nivel macrosocial, la cultura andina es una cultura marginada y reprimida. 
Revalorizar la medicina veterinaria tradicional, permitiría reencontrar las 
alternativas adecuadas y de reforzar su propia capacidad de desarrollo en 
este campo. Pero esto exige cambios estructurales en la tenencia de la tierra: 
minifundismo vs. latifundismo que exige una redistribución de tierras.

Pensamos en la tecnificación del cultivo de pastos naturales mediante la 
irrigación, para lo cual es imprescindible realizar las investigaciones tendientes 
a crear pequeños sistemas, aprovechando los recursos hídricos y las técnicas 
existentes. Ciertamente, existe el sobrepastoreo, pero sus causas son muy 
particulares. Como se sabe, hay pocas tierras con pastos naturales accesibles a 
los ganaderos. Por otro lado, es necesario mencionar la inexistencia de la asis
tencia de parte del Estado para la tecnificación del agro. El sobrepastoreo no es 
el resultado de un problema técnico producido en sí, sino más bien está ligado a 
la pobreza de la economía ganadera y esto requiere ser abordado de una manera 
integral.

Pensamos también en mejorar los circuitos de comercialización. Como 
se ha visto, en cuanto a la comercialización de los productos pecuarios, los 
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ganaderos son desfavorecidos y ellos deben organizarse y fijar precios justos. 
Por otra parte, el Estado debe jugar un rol importante en esta área económica 
respetando las decisiones de los productores. Por tanto debe canalizar sin 
bloquear las iniciativas locales. Debe orientar una buena parte de las inversiones 
en función de las necesidades de los ganaderos.

Hay que desarrollar también programas de servicio veterinario basado en 
los recursos existentes, en este caso las referidas técnicas tradicionales. Debe 
haber un intercambio permanente de informaciones -en un respeto mutuo- 
entre los sectores tradicionales y los sectores modernos de industrialización, 
sin imposiciones autoritarias.

Para completar lo anterior, hay que elaborar y proponer programas de 
asistencia técnica y de investigaciones tecnológicas de acuerdo con el medio.

En lo que concierne a los servicios de la medicina veterinaria, podemos 
decir que, a pesar que existen las técnicas veterinarias modernas, el campesino 
del Altiplano no tiene acceso a éstas a causa de muchos factores ideológicos, 
políticos y económicos. Al respecto y entre muchos otros podemos citar, como 
un ejemplo, a lo que reportan Carter y Mamani de una comunidad aymara del 
Altiplano boliviano, donde un funcionario del Ministerio de Agricultura hizo 
construir bañaderos para los baños antiparasitarios de los ovinos. Estos fueron 
utilizados durante dos años y después fueron abandonados. Según estos autores, 
los medicamentos eran muy caros para los presupuestos de la familia y, además, 
los campesinos no estaban familiarizados con esta práctica curativa, confiando 
más en los poderes de los agentes sobrenaturales (Carter-Mamani, 1982).

Cantidad de ejemplos del mismo tipo podríamos citar a propósito 
de las técnicas impuestas por los agentes de cambio para el desarrollo, que 
parten siempre de las ciudades y del extranjero. Pensamos que las prácticas 
veterinarias tradicionales, merecen ser estudiadas y profundizadas pues ellas 
ilustran una actividad muy particular, perfectamente adaptada al medio socio-
cultural del Altiplano. El conocimiento de la medicina veterinaria tradicional 
exige la recolección de la sabiduría popular para un análisis sistemático. Las 
diferentes plantas medicinales utilizadas en el tratamiento de las enfermedades 
no son siempre conocidas de manera científica. Sin embargo ellas muestran su 
eficacia. De ahí que sea necesario pues continuar conociéndolas y clasificarlas 
sistemáticamente, teniendo en cuenta que el contenido químico no es siempre el 
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único criterio de eficacia, sino los aspectos biológicos, psíquicos y simbológicos 
que forman un todo cultural indisoluble.

En lo que concierne a los programas de desarrollo, estos deben ser 
formulados a partir de las aspiraciones culturales, sociales y económicas de las 
comunidades altiplánicas. Para que la ganadería se desarrolle, pensamos, que 
debe suscribirse en la perspectiva de un desarrollo que favorezca los intereses 
nacionales y no los foráneos; al de los sectores sociales de base y no el de los 
grupos dominantes. En esta perspectiva el elemento esencial del nuevo orden de 
desarrollo sería la comunidad. Solamente así se podrá asegurar la participación 
activa de los mismos campesinos.

La situación actual se perpetuará en tanto que los diversos programas 
destinados a la mejora de la producción no sean concebidos por los interesados 
mismos en función de las aspiraciones y de estrategias propias que deban ser 
definidos por ellos mismos. Los agentes externos tienen un rol a jugar, como es 
el de apoyar a la demanda de los campesinos ganaderos y esto se hará después 
de haber adquirido un conocimiento profundo de la sociedad en referencia y de 
su cultura autóctona; esto, en provecho del sector moderno, hasta el presente 
no se ha hecho. De este modo se perpetúa un paternalismo que desciende del 
colonialismo y de la dependencia.

Si estos aspectos son respetados, se tendría allí el primer elemento de un 
desarrollo rural auténtico. Pero esas opciones son incompatibles con el sistema 
capitalista, pues, para éste el desarrollo rural se reduce a una simple introducción 
de los insumos (maquinarias, fertilizantes, etc.). Pero si las estructuras 
comunitarias se mantienen, ¿cómo y cuándo las comunidades aymaras podrán 
asimilar las novedades del mundo occidental y conservar al mismo tiempo sus 
características propias...?

Vale una última palabra a manera de conclusión. En el momento de finalizar 
este estudio nos encontramos ante la aparente contradicción entre las prácticas 
tradicionales y la tecnología moderna. En el transcurso del siglo XX, la econo
mía peruana dio una importancia creciente a la minería y a ciertas formas de 
industrialización, favoreciendo el sector exportador y abandonando al mundo 
rural y las actividades agrícolas y pecuarias. Las consecuencias de esta política 
son perceptibles en la actualidad. El abastecimiento de productos agrícolas a 
las ciudades y de sus tristes pueblos jóvenes quedan insuficientes. El desarrollo 
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y el mejoramiento de las técnicas en la agricultura y de la ganadería, a partir 
de la sabiduría existente, sería una de las maneras de resolver el problema, 
por lo menos parcialmente. La ganadería continúa siendo practicada con una 
tecnología que es poco diferente de lo que fue hace varios siglos, a pesar de la 
aplicación de los programas de asistencia técnica. Millones de dólares han sido 
absorbidos. Sin embargo, los éxitos han sido limitados. Conviene comprender 
las causas de este fracaso en relación a la medicina veterinaria.

Las páginas que anteceden muestran que en la medicina veterinaria 
aymara el diagnóstico y el tratamiento de las enfermedades son hechas a 
partir de un saber y de prácticas seculares. Ellas se valen de las técnicas donde 
son puestos en relación de las aspiraciones a base de diversos ingredientes 
(minerales, vegetales, animales) y toda una dimensión religiosa. Se trata pues 
de un verdadero “hecho social total” (M. Mauss) donde se manifiesta un deseo 
de cohesión social, una afirmación ideológica y una gran responsabilidad 
ecológica.

La cohesión social: el carácter “dramático” o “teatral” de los rituales debe 
ser concebido como una manera de reforzar la experiencia colectiva cotidiana. 
Como se ha dicho en reiteradas veces, la comunidad forma un todo que se 
expresa socialmente en los “sistemas de cargos” -verdadero armazón de la 
comunidad- y simbólicamente, en la estructura dualista y cuadripartita.

La afirmación ideológica: el ritual aymara refleja la manera como los 
Aymaras explican la realidad del mundo y su relación con los dioses y los 
espíritus que pueblan el universo. Cada vez que realizan un rito ellos afirman 
una relación que es a la vez espacial y temporal con la Pacha y al mismo tiempo 
fortalecen su identidad.

La responsabilidad ecológica: el campesino aymara se siente responsable 
de la naturaleza y de sus elementos. Esta relación no es vertical o en sentido 
único, sino está hecha de reciprocidad. La relación del hombre y de la 
naturaleza es similar al de un tejido en la que los humanos son como “asi” 
(urdimbre) y los alimentos son como “qipa” (trama) del tejido del organismo 
social, donde el uno no va sin el otro. Toda esta concepción conduce a una 
ética estricta de la responsabilidad ecológica. El campesino aymara no depre
da los recursos naturales sino, utiliza lo que necesita para su aumento. Una de 
las ideas expresadas en los mitos y las narraciones, considera que los animales 
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(pero también los productos agrícolas y minerales) han sido dados a los pasto
res en préstamo por los dioses y los espíritus tutelares, y ofenderles provocaría 
epidemias, epizootias, penuria, en suma la desgracia social.

Las prácticas tradicionales han perdido su fuerza a causa de la 
marginalización de la sociedad aymara desde la introducción de una visión 
del mundo diferente, importada por los europeos. El sector tradicional está 
considerado como atrasado, identificado con el indio, opuesto al sector moder
no, industrial y desarrollado. Desde esta óptica se rechaza lo autóctono y se 
proponen políticas para la integración del indio a la vida nacional, favoreciendo 
así la transferencia de tecnología moderna hacia las zonas rurales.

Esta visión llamada científica y técnica niega las relaciones que unen 
el hombre y su medio. Ella ignora pues toda una cultura y se condena a la 
incomprensión y... al fracaso de las tentativas para mejorar los sistemas 
económicos de los habitantes del Altiplano. No obstante, desde siglos han sido 
elaboradas tecnologías apropiadas coherentes con los diferentes ecosistemas, 
respondiendo así al reto de la naturaleza accidentada de su región y al clima 
reinante en los diferentes pisos ecológicos. Estas tecnologías deben ser fuentes 
de reflexiones.

No podemos concluir aquí, sobre un tema tan vasto y complejo. Nos 
contentamos en decir que la sociedad aymara debe ser considerada en su 
totalidad y su complejidad. Los técnicos no pueden practicar “la epistemología 
del queso”, tomando cada uno de ellos un trozo en función de su especialidad. 
Durante siglos, los Aymaras han tenido que soportar el yugo del sistema colonial 
español. En la actualidad ellos deben afrontar los múltiples apremios de una 
civilización llamada moderna y tecnocrática que niega los sistemas económicos 
tradicionales y de las relaciones diferentes al mundo. Es a ellos que incumbe 
dar las alternativas para las políticas venideras, favoreciendo antes que nada a 
todos los sectores, y que el sector urbano tenga el conocimiento y el respeto de 
las sociedades tradicionales, permitiendo a los campesinos vivir su cultura, y 
en el plano económico, vender sus productos a precios justos para así circular 
libremente.



74 Andrés Lla nque Chana

VOCABULARIO

Achachila	 anciano, abuelo; espíritu de los ancestros 
representados por las altas montañas.

achupa	 fruta.

ajana-ajana	 Senecio sp.

ajenjo	 Artemisia absinthium L.

akapacha	 esta tierra nuestra; espacio donde viven los hombres.

alasaya	 mitad de arriba.

alajpacha, arajpacha 	 el mundo de arriba o del más allá.

allqamari	 ave rapaz.

amaya	 cementerio de los antiguos habitantes.

anaqa	 caseríos o cabañas temporales.

anim thuquqata	 (animo) pérdida momentánea del espíritu o ánimo.

antawalla	 espíritu con cola de fuego.

añchañchu	 demonio de las minas.

añuthia	 zoriño.

apilla	 oca (Oxalis tuberosa).

asi	 urdimbre.

asnu qulla	 planta amarga, que cuando es comida por el asno, 
éste se muere por intoxicación.

auk’a	 peleador.

aycha	 came fresca.

ayta	 ofrenda hecha de tres, o seis, hojas de coca, Ilamp’u, 
q’uwa y vino.

awayu	 manta de lana o fibra de alpaca.

awti	 hambre, época de hambruna.



75Uywaña, Medicina Veterinaria Andina

cocha	 laguna.

chach’akuma	 Escalonia micrantha Mat.

chakuña	 chaco.

challhua	 pez.

challhuaña	 pesca.

chijchipa	 Tagetes mandonii Sch.

chikura	 raiz comestible.

chinka	 Distichia muscoides.

chullo de la torora	 cuello de la totora, comestible.

chullpa	 monumentos funerarios.

chuqullu	 tenia.

chiwchi	 figurines de animales hechos de plomo.

ch’arki	 carne seca.

ch’aska	 remolino.

ch’aku	 shock, golpe.

ch’iji	 gramínea, (Distichlis humilis).

ch’illiwa	 Festuca dolichophylla.

ch’iri-ch’iri	 grindelia.

ch’illka	 Baccharis pentlandii L.

ch’iwi	 calamidad, adversidad.

ch’iwi apaniri	 el (elemento) que trae catástrofes.

ch’uñu	 papa deshidratada. 

hananpacha jahuira 	 río del mundo de arriba.

hila achuri	 fruta.

hilata	 hermano.
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huallata	 ganso del altiplano.

huanako	 guanaco.

huanchoyro	 rana de los manantiales.

huanq’o	 cuy.

huari	 vicuña.

huilancha	 sacrificio de sangre.

huiscacha	 viscacha.

illa	 amuletos labrados en piedra o metal.

insiñsu	 incienso.

irpa	 guias para canales de irrigación.

iru-jichhu	 Festuca orthophylla

isañu	 Tropaeolum tuberosum.

istalla	 servilleta pequeña de lana o fibra de alpaca.

itapallu	 ortiga.

jach’a uta	 casa principal.

jalaqa	 beneficio de la transacción, producto del capital 
inicial.

jamak’u	 garrapata del género Microthoracius.

janiwa	 no.

janq’u qhawa	 centinela blanca.

jawq’antaña	 dar golpes o hacerse castigar.

jayu	 sal.

jichhu	 Stipa ichu.

jilaqata	 autoridad tradicional del ayllu o de la comunidad.

jipi	 mezcla de tallos y hojas, obtenida dela trilla de 
leguminosos y cereales.
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juqhu	 zonas húmedas donde hay pasto disponible durante 
todo el año.

juqhu sik’ i	 Hipochoeris radiata.

jurwána	 planta amarga, zarzaparrilla (Smilax Sp.).

jutaña	 venir; jutma: ven.

kanlla	 Margiricarpus pinnatus.

katuña	 agarrar, coger.

katjata, katuntata	 aprisionado por el espíritu de tal o cual lugar.

kira	 corrales portátiles, hechos de qulli.

kurusa	 Cruz del Sur.

kusi-kusi	 araña.

k’ayra	 rana del lago.

k’intu	 ofrenda de tres hojas de coca, generalmente.

k’ita	 aprisca, cimarrón.

laika	 brujo.

lap’a	 piojo.

lap’a-usu	 piojera.

laqatu	 larva del escarabajo.

laq’u	 Helminto

laq’a-usu	 helmintiasis

liwiña	 caza al boleo.

luk’i	 papa amarga.

Lupaqa	 nombre de los antiguos habitantes del Oes‑ 
te del lago Titicaca.

Ilachhu	 alga lacustre, (Elodea potamogeton).

Ilamp’u	 cebo de llama.
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llapa-pasto	 Calamagrostis vicunarum.

llawlla	 espíritus vivientes en los animales con carácter	
sobrenatural.

llujt’a	 ceniza amasada de tallos de quinoa y qañiwa.

lluthu	 codorniz.

macha mara	 mal año.

mallku	 señor, espíritu de los cerros.

manqhapacha	 el mun do de la obsuridad.

mari	 bagre.

misik’u	 Bidens and icola H.B.K.

misti	 mestizo mestizacha (qechwa) mesticita.

muju	 capital inicial.

muyu	 círculo, torneo

muyn-usu	 enfermedad del torneo.

nayra	 ojo.

nayra haquenaka	 los primeros hombres.

nayra-usu	 enfermedad del ojo.

nayra pachas	 los primeros tiempos.

ñanqha	 airado.

ñusat-kayu	 podredumbre de las patas.

Pachamama	 Madre Tierra.

pakaja (paka jaqi)	 hombre del águila, noción durante los reinos locales 
anexados por los Inka; hoy, nombre de una provincia 
de La Paz, Bolivia.

pallaña	 recojer (frutas, etc).

papa aphari	 papa silvestre.
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paqharina	 lugar sagrado, origen del ganado.

pinawa	 girasol silvestre.

pura-pura	 Werneria Sp.

puruma	 terrenos en descanso y con buena vegetación.

p’aqu	 sacerdote andino, conocedor de los medios para 
dialogar con los espíritus.

p’isaqha	 perdiz.

p’usu	 hinchazón.

p’usu-usu	 meteorismo.

phawt’aña	 hacer caer suavemente las hojas de coca.

phaxsi	 luna, mes.

phiru	 malo, cruel.

qachu	 hembra

qachiraki-orqoraki	 es hembra y macho a la vez.

qamaqe	 zorro andino.

qañiwa	 Chenopodium pallidicaule.

qarachi	 sarna; también pez del lago Titicaca escamoso y con 
mucha espina.

qiñwa	 Polylepis incana.

q’ipa	 trama.

qisima	 hollín.

qulla	 habitante de la meseta del Collao de habla aymara.

qulla	 medicamento.

qulla suyu	 región aymara en la época de los Inka.

qulli	 Buddleia globosa longifolia HBK, coriacea.
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qulliri 	 (de qullaña, curar) persona especializada en el 
tratamiento de las enfermedades tanto animales 
como del hombre.

qullpa	 sulfato ferroso de aluminio.

qulli-liwru	 banderitas de color plateado.

quri-liwru	 banderitas de color dorado.

qutu-paxsi	 luna llena.

qhallahuaya	 callawaya, médico yerbatero,

qhatu	 feria del ganado. qhapac-ñan (quechwa) camino real.

qhcli	 pez del lago Titicaca.

qhesi	 boga, pez del lago Titicaca de buen sabor.

qholliri	 médico,

q’alpacha	 todo; q’alpachawa-jakañanixa: todo es viviente.

q’ara pampa	 zona de la pampa, sin vegetación.

q’ara parki	 zona de la altura o quebrada, sin vegetación.

q’uwa	 menta silvestre.

runa (quechwa)	 gente.

sallqha	 subst.: animales silvestres (genérico); adj.: silvestre, 
pícaro.

sankayo	 frutilla de espino.

sap’a mara	 de cada año; de abundancia.

sasawi	 yerba de San Pedro, (Leuceria pteropogon).

saxra	 diablo.

saya	 pertenencia, propiedad.

sillu-sillu	 Alchemilla pinnata.

sipiña	 laceo.
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sirka	 planta para el tratamiento de la conjunti‑ 
vitis en los animales.

suchi	 pez del lago Titicaca.

sulla	 escarcha.

suma-pacha	 medio ambiente favorable.

supay-ch’aska	 mal viento.

supay-thaya	 viento malo.

suri-phuyu	 ñandú, avestruz peruana, (Rhea pennata).

suyu	 región, provincia o nación.

tama	 rebaño, grupo de animales.

tamanaka	 varios rebaños.

tapani	 espíritu protector de los hogares, incluido el ganado 
y la agricultura.

taruka	 venado, (Hippocamelus).

tarwi	 Lupinus.

taypi-qala	 piedra del medio.

titi	 gato silvestre (Felis colocolo garleppi).

Tiwanaku cultura que se desarrollóen el altiplano peruano-boliviano y que 
tuvo su irradiación en los Andes centrales.

toqhoro	 roedor salvaje, parecido al cuy.

turka	 trueque.

thá-sopla	 resfrío.

t’awra	 lana de oveja y fibra de camélidos.

t’iwka	 acarrear castigo por una falta.

t’ika	 flor; hilos de diferentes colores.

t’ula	 Baccharis y Parasthrephia.
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uju-usu	 neumonia.

ulluku	 1ucus tuberosus.

uma jallu	 fuentes de agua

u mantu	 pez del lago Titicaca.

unkuña	 servilleta de lana o fibra de alpaca.

untu	 grasa del pecho urinsaya (quechwa) mitad de abajo.

urqu	 macho.

urpi	 paloma.

usu	 enfermedad, dolor.

uyu	 establo hecho de adobes y/o piedra_

uywa	 ganado.

uywaña	 criar ganado.

uywax-mayt’atakiwa e	 l ganado es prestado solamente, (de mayt’aña, 
prestar).

uywan-ajayupa	 espíritu de los animales, (de ajayu, espíritu).

uywiri	 padre protector que vive en todas partes.

viscacha	 Lagidium peruanum inca.

wachanqa	 Euphorbia huachangana L.

wallpa	 gallina.

wak’a	 lugar sagrado.

wank’u	 cuy.

wank’u-apxata	 técnica adivinatoria por medio del cuy.

warakja	 susto.

wari cultura tiwanakota 	 que se desarrolló en los Andes meridionales 
(Ayacucho); centro arqueológico.

wari	 vicuña.
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wayra-thaya	 viento.

thaya-usu	 enfermedad producida por el viento.

wich’u	 diarrea.

wila	 sangre.

wilancha	 sacrificio de un animal, ofrecido a la Pachamama y a 
los Achachilas.

wira-wira	 Culcitium canescens (Efuña).

Wiracocha	 divinidad, Dios cultivador de los Andes.

yanqha mara	 mal año, de hambruna.

yarita	 Azorella.

yatiña	 saber.

yatiri	 él que sabesabio.

yawri	 aguja gruesa.
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