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El mal, jerarquia y funcién socio-simbdlica
en la cultura Wayiiu.
Un enfoque simbolico

Rafael Balza-Garcia*

Resumen **

La preocupacién por la salud y el buen estado del cuerpo es un tema
importante en la cultura Waytiu, y adquiere sentido en ella desde la
idea de mal ***. El mal tiene una importancia enorme en dicho grupo
humano, y esta vinculado directamente a su universo simbdlico y so-
cial. Asi pues, el presente articulo, teniendo como fondo etnogréfico
la comunidad de Nazareth en la alta Guajira colombiana y un analisis
desde la antropologia de la salud, explora, desde un enfoque simbo-
lico, la vinculacién directa entre la concepcién de mal y el mito de
creacion Wayiiu. Haciendo notar la relacion esencial que hay entre la
jerarquia que tienen los diferentes seres creados en el mito de crea-
cién Wayiiu, y la jerarquia que toman los diferentes grados de afec-
cién del mal para el Outsti o Chaman.
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** La presente investigacion forma parte de los resultados parciales del proyecto de investigacion:
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programa de investigacion: Problematicas de las Identidades, N° S1-1999000710, financiado por
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*** Aunque ciertamente no es un concepto plenamente Wayiiu, la idea de mal nos permite acercarnos
lo mas proximo posible a lo que posiblemente concibe el Wayiiu como enfermedad. Es un concep-
to que encierra y nos acerca a condiciones y aspectos religiosos, sagrados y espirituales con los
que el Wayiiu enfrenta los estados de inestabilidad y desorden del cuerpo; aspectos que un con-
cepto en si mismo como el de enfermedad no refleja, por su connotacién y rasgos cientificos. En
este sentido, recurrimos a dicha nocién haciendo énfasis en que no es un término Wayiiu, pero en
su universo lo vinculamos directamente con asuntos sagrados y religiosos.
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Evil, Hierarchy and Social-Symbolic Function
in the Waytiu Culture.
A Symbolic Approach

Abstract

The concern for health and a good condition of the body is an impor-
tant issue in the Waytiu culture and acquires meaning based on the
idea of evil. Evil has enormous importance to that human group and is
directly linked to their social and symbolic universe. This article, taking
the community of Nazareth in the upper Colombian Guajira as its eth-
nographic background and analyzing from the viewpoint of health an-
thropology, explores the direct link between the concept of evil and the
Waytiu creation myth using a symbolic approach. It notes the essential
relationship that exists between the hierarchy of different beings cre-
ated in the Waytiu creation myth and the hierarchy that the different de-
grees of affectation by evil take for the Outsti or Shaman.

Key words: Evil, Wayiiu, myth, symbol, society, social anthropology.

1. Prolegémenos. Lineamientos generales sobre
mitologia Wayiiu.

Para la cultura Wayiiu la muerte se produce cuando el Aa‘in! deja total-
mente el cuerpo fisico de la persona Wayiiu; cuando su “alma” parte a Jepirray
se transforma en un Yoluja2. La muerte traslada su fuerza vital Aa’in a una di-
mension espiritual y sacra en la que se encuentra su esencia mitica y sagrada.
Esta, bajos estos términos, seria un medio de vincular espiritualmente al
Waytiiu con su pasado y con su historia mitica. Morir es partir a la tierra de los
poderosos (a Notimain Piirashi)3 en la que se encuentran sus antepasados y las
fuerzas espirituales y primigenias que le dan vida a ély a su mundo fisico, social

1  Energia o fuerza “espiritual” que constituye la vida y existencia del cuerpo del
Waytu. Es una fuerza que segun los Waytiu, llena el universo y envuelve a toda
la vida. Su “plena” formacion, en parte, permite la constituciéon de la persona
Waytiu. Como senala Perrin, la Aa‘in es ademas un “termino que también de-
signa el corazon, considerado como la sede del alma” (Perrin, 1995:34).

2 “Alma” o espiritu del Wayiiu muerto.

3 Asi nos senalaba la Piache Eloina Gonzdlez en una visita a Nazareth en el
2006.
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y cultural. La muerte permite hacerle entender al Wayiiu que hay mas de un pla-
no de “realidad” capaz de ser percibido por el cuerpoy los sentidos; por los me-
canismos cognitivos, mnemonicos y de percepcién. Plano de “realidad” al cual
también puede acceder el Outsti# en sus viajes espirituales.

En tal sentido, la muerte, y sus modos de simbolizarla, hace ver al Wayuu
la existencia de otra “realidad”, y le permite expresar las diferencias entre ese
mundo otro y su mundo habitual de fendmenos e impresiones (Vitebsky,
2006). La experiencia y la simbolizacion de la muerte y la vida le sefialan y le ra-
tifican la incidencia de ese mundo de las “esencias” (Ptilasti) sobre su mundo
habitual y cotidiano (Anasti)>. Ahora bien, siendo el tema que nos compete,
frente a la muerte esta el malS, afeccién que trastoca el orden socialy el cuerpo
del Wayiiu; y sobre el cual se organizan una serie de creencias, practicas y su-
puestos mitolégicos que lo explican y le dan significado, veamos.

El Wayiiu simboliza su mundo a través de fuerzas e imagenes miticas ca-
paces de darle vida como afectarlo robandole su vitalidad o Aa’in”. Por ejemplo,
Maleiwa, en la mitologia Wayiiu, es el ser mitico o deidad8 benevolente méaxi-

4 Nos referiremos en adelante con este término, al lider “religioso” Wayiiu, Pia-
che o Chaman, encargado de dirigir los procesos rituales de curacién. Usare-
mos indistintamente los tres términos.

5  Paralos Waytiu hay dos “realidades”, a saber, el mundo Anasti, realidad “profa-
na” del mundo cotidiano Waytiu y la realidad Prilasti, mundo sagrado o realidad
trascendental donde moran deidades, espiritus y familiares Wayiiu muertos
(Yolujas). Al respecto, es importante aclarar que cuando se habla del mundo
Puilasti como mundo sagrado, no implica una separacién, propiamente dicha,
del mundo Anasti. Es decir, lo sagrado también envuelve el mundo Anasii, sélo
que, para dar una idea un poco mas clara a que refiere el Wayiiu con este con-
cepto, el mundo Prilasti representa el mundo del misterio, de lo espiritual y de
lo mistico en un orden mas superior al mundo fisico y material.

6  En el contexto Wayiiu, ampliando lo que comentabamos en las primeras ci-
tas, mas que hablar de “enfermedad” es mas pertinente hablar de mal. Pues
lo que realmente sucede a nivel de los danos que ocasiona un espiritu sobre
el cuerpo del Waytiu, es un mal impuesto. Ahora bien, aunque hacemos esta
aclaracion, vale recordar que aqui usamos también el concepto de enferme-
dad entendida como mal.

7  Aunque desde los comienzos miticos el Wayiiu ha estado perseguido por el
mal, a nuestra consideracién, es realmente cuando este adquiere su capaci-
dad de reproduccion que se enfrenta plenamente a las dicotomias del morir
y el nacer fisicamente. A este respecto, véase: (Balza, 2008).

8 En el contexto de andlisis del siguiente trabajo, Deidad hemos de entenderla
también como sinénimo de Figura Mitica, y en caso sumo, como Espiritu.
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ma que ha dado vida a todo lo existente y le ha proporcionado el Aa‘in al primer
Wayiiu. Por otra parte, en cierta “oposicién”® a Maleiwa, encontramos a
Wantiliiti, ser destructor de todo cuanto se lo propone. En la mitologia e imagji-
nario simbdlico Wayiiu se trata de “explicar” el hecho de que cuando surgi6 la
vida, el hombre y todas las figuras o deidades que la representan, inmediata-
mente se generaron las fuerzas destructoras que tratan de negarla. Como bien
senala Segovia, “en la sociedad Waytiu el origen del hombre, del primer hom-
bre, de Maleiwa, es paralelo al origen de lo que se le oponey niega, de las fuer-
zas del mal que desde los origenes se encuentra en una persistente lucha por
destruirle (de Wanuiiliiti)” (Segovia, 1998: 9. El paréntesis es mio).

Las fuerzas que acompanan a Wantiltiti son el hambre, la sequia, las pes-
tesy las “enfermedades” o mall0. También tiene entre sus aliados a los Yolujas
o espiritus de los muertos que sale en las noches para tratar de robar el Aa‘in de
los Waytiu vivos. Ahora bien, lo interesante es que al igual que muchas deida-
des Wayiiu, es una figura con multiples significados, puesto que, como senala-
mos arriba, puede representar las fuerzas negativas y la muerte, pero ademas,
puede simbolizar ciertas fuerzas revitalizadoras que interviene en los procesos
de curacién o ritos Piache. Podemos considerarlo segiin esto tiltimo, como un
simbolo oscuro, ambivalente y poco definible que representa para el Wayiiu
tanto la imagen de la muerte que interviene de manera directa en el robo de la

Siempre con la idea de que se esta hablando de fuerzas superiores que estan
por encima del Waytiu.

9  Enla mitologia Wayiiu, la mayoria de deidades o figuras miticas son ambiva-
lentes y paraddjicas, por ello, no se puede decir realmente que dichas image-
nes se opongan plenamente entre si. Pues una misma figura puede poseer en
si misma caracteristicas de oposicion. Por ejemplo, Juya simboliza la lluvia
como la sequia y la humedad; Pulowi, Dios de la tierra y el mar, se le asocia a
lo frio y a lo caliente como a lo claro y a lo oscuro, también, producen las en-
fermedades Plilowisiraa, a la vez que estan asociados indirectamente a los
bienes y riquezas naturales y a su control.

10 Los Wayiiu han creado un pacto, en un pasado mitico, con Maleiwa en tanto
Dios creador. Ahora bien, resulta interesante que paralelo a dicha Deidad,
como al pacto mismo, similar al Génesis cristiano, surge o nace la imagen
contrapuesta a esta figura que ataca o tienta al Waytiu, a saber, los Wanuiltiti.
Como bien senala la Piache Too “toria Aaptishina, los Waniiliiti atacan a los
Waytiu desde el pacto mismo con Maleiwa: “A nosotros, los Guajiros, Maleiwa
nos ha considerado. Maleiwa ha sido considerado con la tierra donde vivi-
mos. Tenemos una deuda con él. A causa de esta deuda morimos por los
Wanuiliii. Por ellos somos como cabras. Y los Wantiltiti nos buscan por todas
partes”. Véase: (Ardila, 1993).
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fuerza vital o Aa’in del Wayiiu como, paradéjicamente, una imagen mitica clave
que interviene en los ritos de curacién y en las técnicas Chamanicas de viajes o
vuelos espirituales por el mundo Prilasti.

Es un simbolo que podemos considerar contextual en la medida que su sig-
nificado depende de su relacién con otros simbolos o de su determinada ubica-
cién en los rituales de curacion. Asi, al lado de deidades como Pulowi, Yoluja, Aka-
lapui, Keeralia, etc., que pueden atacar a los Wayiiu en sus faenas cotidianas, los
Wantiliiii estan asociados con seres antropomorficos, animales, lugares u objetos
que pertenece al universo Pilashi o Plilasti, y son como tabt, de alli que debe evi-
tarse su contacto y ser prohibidos. Por otra parte, dentro de la estructura ritual po-
demos considerarlo como un simbolo positivo de caracter dominante sobre el
cual se organizan una serie de actos, secuencias rituales y manejos de otros sim-
bolos. En los rituales de curacion Wayiiu la imagen del Wantiliiti se presenta como
un simbolo positivo muy importante, puesto que como deidad es el mediador en-
tre el Outsti y el mundo Prilasti, encargado de, como Aseytiu auxiliar, proveer de
informacioén al Piache sobre el mal, los mecanismos de curacion y las exigencias
que debe cumplir el paciente para lograr recuperar su salud y alejar el mal que re-
cae sobre el cuerpo de éste; mal, paradgjicamente, producido muchas veces por
la carga negativa que conlleva el mismo simbolo en cuanto fuerza destructiva aso-
ciada a seres como Pulowi o Yolyja. En suma, y debido a la ambivalencia, unién de
opuestos y significacion total que carga el simbolo, esta imagen adquiere signifi-
cado de acuerdo a su ubicacién en el conjunto de creencias o practicas Wayiiu,
que van, desde sefalarlo como un ser relacionado con la muerte (Outaa) o la pes-
te (Muiliaa) y que provoca enfermedades graves en el Aa‘in del Waytiu, hasta su
concepciéon como un espiritu auxiliar o Aseytiu que guia al Outsti en sus viajes as-
trales por el universo Piilasti para pactar con las deidades miticas y rescatar la
fuerza vital o Aa‘in del Waytiu enfermo.

Con todo esto, no es por ello extrano que los ritos de curacién Wayiiu en
los que se solicita “esencialmente” la intervencion del Piache u Outsti estén re-
lacionados directamente con el mal denominado Wantiliiiil 1 y no con el Ayuu-

11 En el caso del Wayiiu, el tipo de mal que amerita la intervencién del mundo
sagrado-espiritual Ptilasti, es el mal Wantiliii. Esto, debido a que, como es un
mal generado por la incidencia de seres espirituales como Pulowi, Yoluja o
Wantiliiti, seres igualmente Prilasti, se necesita la intervencién de un plano de
“realidad” espiritual para poder curarlo. Por ser una enfermedad donde sus
causas son ampliamente simbdlicas, necesita igualmente un proceso alta-
mente simbdlico como los rituales. Aunque han variado ciertos aspectos en la
concepcion de este mal desde que M. Perrin la formuld en los anos 70 y 80,
sobre todo en sectores cercanos a Maracaibo como el Mojan, Cojoro, Para-
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lee u otro tipo de mal. La gran carga simbdlica con la que opera este rito al ha-
cer frente a males ocasionados por estos seres, deviene precisamente del peso
simbodlico de esta imagen-Deidad (Wariiliiti) y de su funcién significativa. El
fuerte peso simbdlico que posee este tipo imagen en su polo negativo la mues-
tra como un mal que debe ser atacado directamente con un proceso igualmen-
te contenedor de una gran implicacién simbdlica y de una forma particular de
trabajar, esto es, el proceso ritual y todas las particulares secuencias que reali-
za el Piache. No en vano los ritos de curacién Wayiiu que ponen en movimiento
un gran mecanismo Chamanico y una forma particular de trabajar un tanto di-
ferente al modo de tratarse las enfermedades o el mal de tipo Ayuulee, estén
fuertemente relacionados a este tipo de mal, en tanto producido por figuras
miticas muy relevantes que estan vinculadas directamente con los seres mas
poderosos del mundo sagrado Piilasti y con la génesis misma del Wayiiu.

2. El Mal: Una Jerarquia Socio-Simbodlico
Yy Cognitiva.

Como senalamos al final del punto anterior, la intervenciéon del Outsti
integramente con actos Yy fases rituales altamente complejas y simbdlicas,
asi como, con pactos y viajes sagrados a lugares como Notimain Puirashi, se
presenta fundamentalmente a partir del mal producido por seres sagrados,
peligrosos y muy importantes para la cultura Waytiu como Pulowi o Wantiltiti.
En cambio, a pesar que tiene una intervencién Chamanica y algunos ritos de
curacion, enfermedades o males del tipo Uchiiptilainwaa o Aptilainwaa, esto
es, los producidos por la contaminacién de un animal o un objeto prohibi-
do!Z, la intervencién Piache no se lleva a cabo con toda la “fuerza espiritual” y
“simbdlica” con la que éste, maestro en sus artes y no sélo un iniciado, esta
capacitado para ser el vinculo entre el mundo sagrado (Ptilasti) la realidad co-
tidiana (Anasti) del Waytiu.

dquaipoa, etc., hay ciertos aspectos que siguen vigentes en la concepcion
Waytiu, por ejemplo, la concepcién dual entre un tipo de mal “cotidiano” o no
tan grave (Ayuulee), y un mal de un orden mucho mas espiritual (Wantiltiti).
Cfr. (Perrin, 1982).

12 Es frecuente aplicar en ninos menores de 6 anos el llamado rito de purifica-
cién. Este tiene como propésito limpiar el alma del nifio a través de una serie
de secuencias rituales que van, desde el reconocimiento del agente patége-
no contaminante, hasta la ingesta del animal contaminante o, el rocio de licor
o aplicaciéon de masajes por parte del sujeto que produjo la contaminacién.
Aunque se realice aqui cierto rito de curacion, la intervencién del Piache no va
a mostrar todos los elementos o secuencias rituales ampliamente.
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Los “procesos terapéuticos” o ritos de curacién que necesitan fundamen-
tal y realmente dentro de un encierro simbolicol3 y espacial, el uso integral de
técnicas de invocacién y de éxtasis a través de alucinbégenos como el tabaco o
el licor, la lucha o negociacién del Piache con los seres espirituales superiores,
la “transformacién” psiquico-espiritual del enfermo y el mismo Piache, el viaje
sagrado o, la recapitulacion de los tiempos miticos, se llevan a cabo para en-
frentar males causados por seres espirituales o por males relacionados con re-
presentaciones colectivas muy poderosas e importantes para el grupo como
para su estructura social y cultural, pues estas constituyen una parte significati-
va en sus mitos creadores, en este caso, por ejemplo, imagenes o deidades
como los Wantiltiti. Por ello, consideramos que lo anterior no se aplica plena-
mente a un tipo de enfermedad por contaminacién en la que lo que hay que
atacar o buscar (por medio de banos, ingestas, soplos o rocios de licor), por
una logica de la semejanza, es solo el elemento contaminante que produjo la
enfermedad; sino, se realiza integramente en un tipo de mal en la que lo qué
hay que abordar y con quién hay que pactar, substancialmente, es con un tipo
de naturaleza simbdlica y espiritual superior que forma parte de la esencia mi-
tica creadora Waytiiu y de su mundo Prilasti. Como bien nos hace ver la Piache
Eloina Gonzalez14, los males Wantiliiti mas graves hacen uso esencial de un

13 Elenfermo, al cual se le ha robado o contaminado su energia vital o Aa‘in, debe
someterse a un encierro y limitarse a un espacio particular de curacién un tan-
to distante de la estructura social; como nos senalaba la Outsti E. Gonzalez: B.
G. R.: (Cuando se da uso del encierro? Eloina Gonzalez: Depende del grado
de la enfermedad, si es una enfermedad curable que esta en sus inicios es por
el método del bano, se le pasa de una vez la enfermedad. Si llega con una en-
fermedad grave, producida por un espiritu, bastante avanzada aht si se le so-
mete al encierro” (Entrevista Nazareth, 2006). Es comun, al menos en Naza-
reth, lugar donde realizamos gran parte de nuestro trabajo etnografico, que los
ritos de curaciény el encierro ritual se realicen en la casa del mismo del Piache.
En un lugar especial considerado sagrado y que esta ubicado en alguna enra-
mada detras o al lado de la casa. Como nos decia nuevamente la Piache Eloina
QGonzalez, “cuando rescatamos el alma perdida o robada por uno de sus pa-
rientes Yoluyjas, tratamos de que ella comparta nuestro lugar....... hay algu-
nos Piaches de otros lugares que pueden trabajar en la casa del paciente pero
Yo no puedo hacer eso, porque no me lo permiten mis Aseytiu. Entonces el
paciente tiene que venir aqui y él tiene que tener un acompanante que lo va a
ayudar con la comida o con otra cosa” (Eloina Gonzalez, entrevista: 2006).

14 La mayoria de entrevista a Piaches y los trabajos etnograficos los realizamos
por dos anos seguidos en la zona de la alta Guajira colombiana, especifica-
mente en Nazareth. La comunidad de Nazareth forma parte del conjunto de
comunidades que pueblan la alta Guajira Colombiana y la Peninsula de la
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encierro ritual y una invocacién espiritual, y son causados por figuras relevan-
tes dentro de su cultura.

B. G. R.: (Cuando se da uso del encierro?

Eloina Gonzalez: Depende del grado del mal, si es un mal curable que
esta en sus inicios es por el método del bano, se le pasa de una vez el mal.
Si llega con un mal grave, producido por un Wantiltiti, bastante avanzado
ahti si se le somete al encierro.

B. G. R.: ¢Qué tipo de mal es el que cura?

Eloina Gonzalez: Han llegado personas con problemas de vesicula con
problemas de hernia, mujeres con hemorragia que los médicos le dicen la
enfermedad. Que si tiene problemas para orinar o los rinones.

B. G. R.: SPero quién produce esas enfermedades o males, los seres
Prulasu?

Eloina Gonzalez: Muchas veces no, las personas que llegan poseidas o
por que la ha atacado alguin Waniiliiti o un pariente muerto, son muy dife-
rentes a las que llegan contaminadas con un mal no tan grave, a esas per-
sonas le duele medio cuerpo.

B. G. R.: De todos los paciente que ha tratado, ha curado a todos o ha teni-
do inconvenientes para curar alguno.

Eloina Gonzalez: Los pacientes que he tratado afortunadamente han sido
curados por que los que viene ellos yo les identifico su problema por los espi-
ritus. Y si viene por un problema de mal de gjo se le dice qué animal lo produ-
Jo y practicamente son ninos los que traen. (Entrevista: Nazareth, 2006).

Audn, médicos como el Dr. Yamasain del hospital de Nazareth han apren-
dido a reconocer, observary a diferenciar los niveles de importancia y agudeza
que tiene para el Wayiiu el mal causado por espiritu (Wantiliiti) que pueden
afectar a los adultos, como las enfermedades por contaminacién que pueden
afectar a sujetos como los ninos.

Dr. Y. R. Si, ya a nivel de adultos es algo como magico religioso que es el
mal que le han echado, es el fantasma que persigue a la senora. Pero enferme-
dades fisicas como tal que no son tan graves y que se tratan muchas veces a
tiempo, pues los Waytiu han aprendido a entenderlas, ya son sobre todo los
ninos (Yamasain, 2006).

Ahora bien, esta agudeza o modos de afectar el mal al cuerpo del Waytiu,
y el modo de hacer uso del universo simbélico de éste por parte del Outsti para

Guajira. Junto a poblados como: Uremero, Sekuoruhu, Aruachani, Uribia,
Muririhi, Shaamaruhu, Flor de Mayo, Puerto Estrella, Buenos Aires, Ureutke,
Yutao, Majanariu, Talourumahana, Kuopohi, Parena, San Isidro, Monterrey,
Karrouyecho, etc., constituye uno de los pocos poblados donde la cultura
Waytiu se ha mantenido con pocas alteraciones o cambios estructurales.
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enfrentar el mal Wantiliiti, como bien podria sefalar Perrin, permite, segun po-
demos notar arriba, la existencia de un nivel de jerarquizacion de las enferme-
dadesy los elementos infecciosos dentro del Wayiiu, que van, asi, “desde pode-
rosos vectores patégenos que emanan del mundo otro, el mas fuerte, el mas
Prilasti, hasta vectores de menor virulencia que provienen del mundo de los
muertos, para llegar finalmente al poder patégeno débil e intermedio de los
seres contaminantes” (Perrin, 1992:210). De acuerdo al nivel de incidencia del
mundo simbdlico y sagrado Piilasti sobre la vida y cuerpo del Wayiiu se puede
catalogar una enfermedad como curable o no en funcién de la pertinencia, la
calidad o el tipo de método a aplicar. Como resultado, entre mas fuerte sea la
incidencia y las implicaciones “simbdlicas”15 del mundo espiritual y sagrado
Wayiiu sobre el cuerpo y la persona de éste, las técnicas de curacién se haran
“mas refinadas y mas simbdlicas”, pues ya implica trabajar esencialmente a
nivel del mundo mitico, con toda la fuerza espiritual del mundo Prilastiy con los
procesos de invocacion y trance del Piache. En otras palabras, como ya senala-
mos arriba, seguin sea el nivel de contaminacién del cuerpo del Wayiiu o la
transgresion de un tabui se es necesario acudir a las técnicas Chamanicas de
curacion o sélo a una busqueda del objeto o el sujeto causante del mal.

Por ejemplo, si entendemos la nocién de contaminacién como la expone
muy bien Mary Douglas (Douglas, 1973) o Baez Lourdes (Lourdes, 1998), esto
es, una sancion o castigo que reprime o afecta la salud del sujeto transgresor
de una norma o un tabu, podemos decir que el peligro que puede correr un
nino al ingerir alimentos tocados por un animal sagrado considerado
Kaptilainsti o al tocar un ser humano que ha asesinado o ha manipulado osa-
mentas de Wayiiu muertos, es un mal o una enfermedad que va mas alla de las
sanciones sociales, pues es un castigo que recae desde una realidad sagrada o
espiritual a quién infringié una norma. La contaminacion es un castigo a quien
traspasa o toca un lugar o persona, es el resultado de una accién transgresora
o un mal que se le impone a quien viola un tabu. En la contaminacién al pacien-

15 Nos parece oportuno en este punto aclarar un aspecto muy importante.
Cuando senalamos que un mal es catalogado de “agudo” o de grave en fun-
cién de la incidencia con que el mundo simbdlico Wayiiu (deidades, figuras
miticas, etc.) afecta el cuerpo del Wayiiu, nos referimos al hecho de que entre
mayor sean las causas del mal generadas por un agente mitico o espiritual,
las técnicas de curacién tendran que hacer uso de elementos mayormente
“simbdlicos” como: combates rituales, pactos y negociaciones con deidades
miticas, etc. Con estoy no estoy sefialando que un nivel menos agudo del mal
el Piache o el Wayiiu no haga uso de elementos simbdlicos, 1o que queremos
aclarar es que en el nivel mas grave, las enfermedades o el mal son enfrenta-
dos con elementos dentro del ritual de un caracter plenamente simbélicos.
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te no sélo se le ha robado parte de su Aa‘in sino, ademas, éste se ha vuelto im-
puro, es decir, corrompido por las fuerzas del mal. De aqui, que el efecto de cu-
racién debe ser, en ultima instancia, librar al paciente de la impureza.

Por ello, en el caso de una contaminacién producto de un mal generado
por tocar un objeto o persona Prilashi, la intervencion del Piache es s6lo —o ma-
yormente- la de conseguir las causas del castigo y neutralizarlo a través del
contacto del afectado con el animal o la persona causante, y no, pactar, luchar o
negociar con seres como los Pulowi para que le devuelvan el Aa‘in al enfermo,
como sucederia en un tipo agudo de mal Wantiltiti. Pues en el caso de la conta-
minacion, la salud y el orden del cuerpo Wayiiu pueden muy bien regresar en
su mayoria con sélo identificar el sujeto u objeto que lo produjo. Aunque cierta-
mente en muchos casos el Outsti puede llegar a trabajar con espiritus auxilia-
res16, estos alcanzan a cumplir s6lo una funcién de sondeo o btisqueda del
mal. De aqui, que muy bien los Wayiiu conciban este mal Ptilashi y Perrin lo ca-
talogue como enfermedades de tercera categoria causadas por la introduccion
de un mal o impureza en el cuerpo del Waytiu, en este caso, por seres espiritua-
les inferiores (Perrin, 1992).

Este tipo de mal Piilashi o enfermedad causado por una contaminacion,
suele ser tratado, en ciertos aspectos, también por un Chaman o algun inicia-
do, e implica la contaminacién del cuerpo del Wayiiu por algiin animal, una per-
sona u objeto sagrado o prohibido. Ademas, al menos como lo observamos en
Nazareth, ésta suele estar asociada mayormente o con aquellos sujetos que no
han aun fortalecido plenamente su condicion de persona Wayiiu (ninos), o con
aquellos en los que su condicién plena de persona sana Wayiiu esta en peligro
o ha disminuido (enfermos o ancianos). Si lo observamos asi, entonces nos da-
mos cuenta como este tipo de mal suele ser tratado por técnicas que no estan
implicadas esencialmente o dependen absolutamente del mundo simbdlico
mas importante para el Wayiiu, ello es, el mundo mitico creador de la primera
deneracion. Como lo vemos, al tratarse individuos, en términos generales, un
tanto alejados de su “esencia” Wayiiu (Ninos, ancianos, etc.), estos tienen que
ser curados por un proceso terapéutico que involucre sélo aquel nivel de repre-
sentaciones e imagenes simbdlicas que no describen o implican realmente la
esencia cultural Wayiiu y sus seres miticos y sagrados fundamentales, a saber,
por ejemplo, seres miticos inferiores como el mapurite (Uyaliwa), el Tigrel?
(Kannajaput), el rey zamuro (Anuwana), etc. El mal por contaminacién suele

16 Aqui, la utilizacion de los Wantiliiti o Aseytiu auxiliares, a nuestro criterio, se
produce sélo para el reconocimiento de las causas del mal y no, para batallar
con otros espiritus.

17 Véase: El mito de Los mellizos y taluwayuupana. La Piedra del Destino.
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estar asociado a entes y simbolos que representan sélo la tercera generacion
de seres creado por Mmay Juya: los Uchii, por ejemplo (no seres creadores re-
presentantes de la primera generacién). Ademas, es un tipo de mal que puede
llevar a senalar afirmaciones o creencias como las siguientes:

Que los ninos no deben comer la carne que se reparte en el velorio de la
persona que haya muerto del parto o ahorcada, para cuando estén adul-
tos, no vayan a sufrir el mismo mal.

Los ninos no deben utilizar las cosas u objetos de los jovenes recién unidos
en lo conyugal, para evitar que las malas costumbres, habitos o manas de
dichos jovenes se les contagien.

Los ninos no deben comer de las visceras del ganado llamada en guajiro
Jamiiteese (la pajarilla), para que cuando camine por el campo, no se mar-
quen facilmente con las espinas de las tunas.

Los ninos no deben tocar o agarrar el pajarito chirita, o jugar con el nido,
para que cuando estén adultos, no sean dormilones ni haraganeslS.

Este tipo de mal se acerca mas a seres “menores” dentro de los mitos de
creacion Wayiiu y a creencias “cotidianas”, que ha seres miticos creadores o
creencias fundamentales. Asi como también, a practicas terapéuticas mas
“materiales” que integramente “simbdlicas”, pues tienen que ver con un trata-
miento que implica la ingesta fisica y no integramente “simbdlica” del animal o
la persona causante!9. Lo que se espera en este tipo de mal causado por con-
taminacion, como senalamos mas arriba, es reconocer el animal, el objeto o el
individuo que la produjo y tratar de vincular nuevamente al enfermo con el
agente contaminante; esto, a través de tratamientos como: la aplicacién de las
cenizas del animal cremado sobre el cuerpo del paciente, comer la carne o el
agua hervida del animal, masajear el cuerpo del enfermo con el animal, hacer
que intervenga el agente contaminante en el rito de purificacién o curacién,
pasar al nifo enfermo sobre el atatid de algiin familiar muerto, etc. A diferencia
de un mal Wantiltiti agudo producido por un ser superior y fuerte como, por
ejemplo, Pulowi, en la que el Piache restablece, ciertamente apoyado soélo se-
cundariamente en alguna ingesta de hiervas, el Aa‘'in del enfermo a través de
una lucha o negociacién con el mundo sagrado, éste tipo de mal por contami-

18 Cfr. “la mala influencia de las personas y los animales” (Jusayu, S/F).

19 Entiendo el peligro de esta separacion, pues hace pensar que el manejo de
simbolos en la curacion sélo vale para un tipo de mal, pero no es asi. Lo que
quiero hacer notar es dénde radica la “esencia” de la cura en cada una de las
curaciones dentro de estos tipos de males. Una depende mas del contacto fi-
sico con el causante del mal, mientras que la otra mas de una “eficacia simb6-
lica” Cfr. (Lévi-Strauss, 1969).
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nacion solo se puede enfrentar muchas veces cuando se utiliza fisica y mate-
rialmente el cuerpo o la presencia del que produjo el mal. Aqui, s6lo la imagen
mitica o simbdlica del agente patégeno no trae la cura definitiva, sino, la pre-
sencia fisica del mismo. En el caso de los males Yoluyjasiraa, los causados por
un espiritu Wayliu muerto, éstos representan un tipo de enfermedad interme-
dia entre lo material y lo netamente simbdlico, pues se busca enfrentar lo que
alguna vez fue un elemento fisico, un Wayiiu, en el espacio simbdlico o espiri-
tual mitico del Outsiiy de la cultura. Se busca frenar la accién de un espiritu fa-
miliar Wayiiu a través del imaginario simbdlico del Outsti.

De acuerdo a todo esto, es como si la cultura catalogara y ordenara, a través
de un sistema simbdlico y cognitivo, la manera de percibir la importancia de los
seres miticos de su cultura de acuerdo al grado de incidencia con el que éstos
afectan o ayudan al mundo cotidiano del Waytiu, esto es, el mundo Anasti. Es
como esencial a su cultura catalogar y ordenar dicha importancia para que pueda
ser enfrentado el mal con mayor coherencia y claridad por el Piache u Outsti.
Como dice Perrin “es como si el Chaman dividiera en tres grupos los trastornos
que examina, segun su grado de intensidad, fuertes, medianos o débiles, y repar-
tiera de la misma manera a los enfermos en tres grupos, segiin su constituciéon”
(Perrin, 1992:213). La cultura necesita definir el tipo de enfermo de acuerdo al mal
que tiene para, igualmente, ordenar y catalogar el modo de usar sus practicas cu-
rativas. Asi, los males mas graves relacionados con sus simbolos o deidades miti-
cas mas importantes, pareciesen afectar a individuos de cierta edad o considera-
dos personas completamente Wayiiu, pues éstos al encontrarse con una deidad
superior como Wantiltiti o Pulowi, pueden sufrir un mal grave. En cambio, aque-
llos sujetos que no tienen cierta edad para la aplicaciéon en un nivel mas “comple-
jo” de los ritos de curacién, como por ejemplo, los ninos, no sufren enfermedades
propiamente a partir de un encuentro “plenamente simbolico” o espiritual sino, a
partir de una contaminacion. Y, por otro lado, a aquellas personas intermedias de
constitucion mediana “muy enferma pero percibida como curable, se le supone
victima de un espectro” (Perrin, 1992:213). Como senala la Piache Gonzalez, ésta
trata a un Wayuiu enfermo dependiendo del grado de la enfermedad, y ordena sus
practicas diferenciando entre un mal “grave” y uno por contaminacion:

- Yo alivio a Waytiu que viene aqui, siempre y cuando no sea un mal a veces
incurable como la que puede producir un Wantiltiti.

- Ellos son espiritus muy daninos que causan mucho mal al Waytiu que
ande por ahi solo. Ahora, si viene nino es diferente ya que ellos mas que
todo son contaminados por algun animal o alguna persona que toco la
osamenta de Waytiu muerto. Yo prefiero atender a ninos pues muchas ve-
ces su mal no son tan graves Yy solo hay que buscar al que causo el dano. A
veces ni siquiera hay que llamar a un espiritu pa " que me ayude, pues si la
familia sabe con qué tuvo contacto el nino yo puedo curarlo (Piache Gon-
zalez, Nazareth: 2006).
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Desde nuestro modelo de interpretacion, este orden tiene una légica in-
terna que permite al Wayiiu saber cuando activar o no en los procesos de cura-
cién, su mecanismo mnemonico a través de la insercién de un pasado mitico.
Si una enfermedad no es tan “grave” y, ademas, ésta se da en individuos que
estan en camino de fortalecimiento del Aa‘in, los ninos, por ejemplo, el pasado
mitico y el mundo espiritual no se activa plenamente en la psique y en el apara-
to perceptivo del Piache ni en el de la cultura en general; sino, lo que se pondra
en practica es una serie de elementos terapéuticos de caracter “material” o fisi-
co (busqueda fisica del animal o la persona causante de la contaminacién) que
actiien sobre el mal y el paciente.

De acuerdo a esto, podriamos muy bien observar que entre “menos gra-
ve” sea una enfermedad, mas uso de elementos directos o fisicos se presentan
en su tratamiento; en cambio, entre mas vinculado esté un mal a seres espiri-
tuales o miticos de importancia para su cultura como los Wantiltiti, dependera
su tratamiento y la cura de una eficacia simbdlica mas compleja a través de los
ritos. Mas aun, y siguiendo a Vitebsky (Vitebsky, 2006), Mircea Eliade (Eliade,
1986) o Victor Turner (Turner, 1988), consideramos que entre mas implicado
estén los mitos fundamentales de una cultura en un rito de curacién (mitos
cosmogoénicos, antropogonicos, mitos de fundacion, etc.), mas importante y
“eficaz” se puede hacer dicha practica. De modo, y es uno de nuestros puntos
clave en el articulo, que si observamos la estructura en la cual se encuentran
organizadas los males en la cultura Wayiiu, nos daremos cuenta que éstos es-
tan en correspondencia al nivel generacional y al grado de implicacién de los
seres miticos fundadores de la vida Waytiu.

De tal manera, que aquellos males ubicados en un nivel “superior”, pues
se consideran causadas por la intervencion de un ser mitico primigenio, estan
en correspondencia con la primera generacion de seres creadores; a diferencia
de los males causados por contaminacién y ubicados en un nivel “inferior”, los
cuales, estan en correspondencia con los seres miticos inferiores de la terceray
cuarta generacién?0: los animales Uchii o 1os mismos Wayiiu. Entre mas proxi-
mo a los origenes miticos y a los seres Plilasti estén las causas de un mal, mas
“grave” se haray los ritos que lo envuelve y lo enfrenta presentaran una eficacia
simbodlica mas compleja. Y, por otra parte, entre mas lejos se encuentren las
causas del mal de ese espacio mitico creador, mas “fisico” y “menos graves” se
hara. Esquematicamente podriamos representarlo de la siguiente manera:

20 Véase: mito de origen.
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Enfermedades Waniiliiii
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proceso ritual muy “complejo™

Bajo esta idea, lo que se puede ver es que el universo simbdélico Wayiiu
se hace mas relevante y juega un papel esencial para hacer frente al mal, alli
donde los seres sagrados primigenios, de manera directa, inciden en el tras-
torno o la patologia del Wayiiu, asi como, en la “complejidad” de los ritos de
curacién. Mientras que en el nivel donde el mal es producido por seres miti-
cos inferiores la complejidad del rito y la intervencién de Outsti no es tan
“compleja” ni “plenamente simbdlica”, pues se apoya mayormente en la in-
gesta fisica de la cura.
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3. La jerarquizacion del mal y sus modos
de tratamiento simbdlico.

Ahora bien, como resultado de la anterior jerarquizacién y uso del ritual
de curacién dependiendo de la agudeza del mal, resulta también modos parti-
culares de hacerle frente; asi, nos encontramos con lo que podemos llamar: la
inversion simbdlica y la analogia simbdlica, veamos. Como hemos senalado
mas arriba, la cultura Waytiu hace frente al mal de tipo Uchiiptilainwaa o
Aptilainwaa, esto es, los producidos por la contaminacién de un animal o un
objeto prohibido, por una légica de la semejanza, es decir, tratan de buscar el
mismo animal, objeto o sujeto que produjo la contaminaciény se le proporcio-
na al enfermo a través de bebidas, cenizas o, en el caso de la persona que pro-
dujo el mal, a través de su participacién en el proceso de curacién o purifica-
cién. En este tipo de mal “los Chamanes son los que descubren el nombre del
animal responsable (la persona o el objeto) y quien prescribe las drogas ade-
cuadas (llamadas Shipii Uchii "drogas animales"), las cuales son a menudo he-
chas a base de dicho animal" (Perrin, 1982a). O, en el peor de los casos, el Pia-
che puede trabajar s6lo con algiin material, hierbas de origen vegetal, por
ejemplo, que asemeja o representa el ser contaminante. La idea es que, lo
igual cure lo igual por un proceso de similitud o analogia, y si se detecta y se
aplica a tiempo aumentan las posibilidades de curacién.

Ahora bien, y es lo interesante aca, que en la medida que se asciende en
lalinea de agudezay “gravedad” del mal, y en razén de que las causas de éste
se consideren ya producto de la intervencién en el “mundo cotidiano” Anasti
del Wayiiu de seres poderosos primigenios de origen mitico y de la primera
deneracién segun el esquema anterior, la légica de la similitud se transforma
en una légica de la inversion. Pues, se va a tratar en un nivel superior al mal di-
rectamente desde el mundo Piilasti y a través de la utilizacion esencial de es-
piritus auxiliares, sobre la base de manejar un agente opuesto a quien lo cau-
so. A saber, por ejemplo, la utilizacién del polo positivo de la imagen mitica
Wanuilti frente al polo negativo de esta misma imagen quien se supone cau-
so el mal. La clave esta en que lo que se pretende curar con los ritos de cura-
cién Wayiiu, a través de una inversion simbdlica, es el mal producido por la
fuerza negativa con la que este cargado simbolos o imagenes como la
Wanuiltiti fuera del ritual. Lo que consideramos sucede tanto con el significado
simbdlico de la imagen como en tanto deidad Wantiliiti en el contexto del ri-
tual, es que se invierte su papel para compensar y hacer contrapeso a la fuer-
za negativa con la que se carga ésta fuera del ritual, y que seguin consideran
los Wayliu, suele atacarlos o cazarlos.



108 / espacio abierto vol. 19 n° 1 (enero-marzo, 2010): 93 - 115

4. El Mal Waniiliiii y su funcion simbdlica.

Si entendemos el simbolo como un elemento comunicativo que tiene
como funcioén principal evocar, focalizar, reunir y concentrar, de modo analogi-
camente polivalente, una multiplicidad de sentidos, éste concentra y unifica,
por ejemplo, en una cultura de tradicién oral como la de los Wayiiu, significa-
dos dispares en una sola formacién simbdlica; de modo, que el orden que pro-
yecta se guarda y tiene valor en el simbolo mismo pues éste retune las caracte-
risticas esenciales de una identidad en cuanto conjunto total de las particulares
que definen la cultura Waytiu. La funcién del simbolo es precisamente la de ha-
cer que emerja todo el orden simbdlico y social al que pertenece y organizar los
elementos esenciales que da vida a la identidad de un determinado grupo ét-
nico. Por ello, el fenémeno simbélico nos introduce en una realidad a la cual él
mismo pertenece, pues no es sélo y sencillamente una imagen, es la presencia
de todo un mundo de sentidos en la que se guarda una identidad21. Por consi-
guiente, un simbolo debe concentrar y englobar, y en este caso uno tan impor-
tante como Wanuiltiti, la ambivalencia total de una cultura, esto es, lo bueno
como lo malo, lo positivo como lo negativo, lo perjudicial como lo benigno.

Visto asi, el nivel del mal considerado agudo o “grave” para los Wayiiu, se
le hace frente en un rito de curacion bajo la accién de simbolos considerados

21 Alleaur afirma que “un simbolo no significa: evoca y focaliza, retine y concen-
tra, de modo analégicamente polivalente, una multiplicidad de sentidos que
no se reducen a una significacién ni solamente a algunas” (Alleaur, 1976:
12-13). Esta posicion se observa también en Victor Turner, para quien unas
de las propiedades del simbolo, en su caso los simbolos dominantes del ri-
tual, es su caracter condensador. Este concentra, unifica significados dispa-
res en una sola formacién simbdlicay polariza sentidos: “antes de seguir ade-
lante con nuestro analisis, tal vez sea conveniente formular de nuevo las prin-
cipales propiedades empiricas de los simbolos dominantes....1. Condensa-
cién, 2. Unificacion, 3. Polarizacién de sentidos”(Turner, 1999:33). La imagen
simbdlica se convierte en transfiguracion de una representacién concreta en
funcién de un sentido siempre mas indefinido. El simbolo es una representa-
cién que hace aparecer, o como senala G. Durand siguiendo a H. Corbin, ma-
nifiesta un significado escondido; es la epifania de un misterio. El simbolo
une dos significados, uno visible y uno invisible. Se trata de dos partes infini-
tamente abiertas. La parte visible esta impregnada de un grado maximo de
certeza y posee tres dimensiones concretas: es al mismo tiempo césmico,
esto es, hunde su capacidad creativa en el mundo visible que nos rodea; oni-
rico, se enraiza en los gestos y recuerdos que emergen de nuestros suenos; y
poético, interpela al lenguaje. Pero la otra parte del simbolo, la invisible e in-
decible, se rige por una logica diferente (Durand, 1971).
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esenciales para su cultura, a saber, seres miticos que forman parte de la prime-
ra generacion y que constituyen y generan las caracteristicas especificas que
conforman hoy dia la identidad del Waytiu. Por lo tanto, deben contener y en-
globar lo bueno como lo malo, lo positivo como lo negativo, lo perjudicial como
lo benigno. Es decir, como simbolos generadores de la vida Waytiu, los simbo-
los primigenios de su cultura deben encerrar la totalidad de los elementos que
identifican al Waytiu y la dindmica de oposiciones y ambivalencias que haceny
han generado la vida de éste. De este modo, por ejemplo, tenemos a seres mi-
ticos como Juya quien simboliza la lluvia como la sequia y la humedad; Pulowi,
Dios de la tierray el mar, se le asocia alo frioy alo caliente, comoaloclaroyalo
oscuro, y también produce las enfermedades Prilowisiraa a la vez que esta aso-
ciado indirectamente a los bienes y riquezas naturales y a su control.

En tal orden de ideas, lo que se espera asi en los ritos de curacién de en-
fermedades causadas por seres miticos de la primera generacién como
Wantiliiti, ser igualmente ambivalente, es reunir los caracteres opuestos que
engloban a dicho simbolo para que se produzca una eficacia simbdlica y tanto
la comunidad como el enfermo salgan regenerados. En otra palabras, en los ri-
tos de curacién Wayiiu de enfermedades muy “graves” como las causadas por
seres de la primera generacién como los Wantiltiti, lo que funciona es la l6gica
de la inversion y no de la similitud, pues lo que se busca es agrupar, en la con-
ciencia misma del enfermo como la del Outsti, las oposiciones y las ambivalen-
cias que caracterizan tanto a la esencia mitica y primigenia de la identidad
Wayiiu como a los simbolos creadores.

Si un mal es causado por el polo negativo de un ser mitico como Wantiltiti, lo
que se busca en el proceso ritual es invertir dicho polo a través de espiritus auxilia-
res como los Wantiltiti, para que la eficacia simbolica del ritual tenga consistenciay
se agrupen las ambivalencias que encierran los simbolos esenciales de la vida
Waytiu. Sin la confluencia de estas ambivalencias en la practica simbdlica de cura-
cién la memoria mitica no se haria presente y el proceso de cura no resultaria. Lo
que sucede en los procesos rituales, en este caso en los ritos de curacion, es que la
inversion simbdlica en los ritos es necesaria puesto que, siendo ésta una practica
“altamente simbdlica”, se espera restablecer y ordenar nuevamente las oposicio-
nes miticas en un mismo simbolo o espacio; reunir y reintegrar lo fragmentado, lo
disuelto. Asi, volviendo al esquema anterior, entre mas cercana a la “esencia” pri-
migenia mitica Wayiiu estén las causas de un mal, mas se va a necesitar la inver-
sién simbdlica que permita reagrupar la totalidad de los elementos de la cultura,
esto, a través de una coincidencia de opuestos22. Un mal no tan grave del tipo

22 La Coincidentia Oppositorum es la manera arcaica por la que se expresa y
asimila la paradoja de la realidad divina. De alli mismo parten las tesis de
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Aptilainwaa, por ejemplo, no necesita este proceso, puesto que, no involucra di-
rectamente una esencia mitica primigenia Wayiiu.

Ahora bien, ademas de esto, a través de esta funciéon agrupadora del sim-
bolo el proceso ritual sirve para ordenar, a través de una inversion perceptiva y
cognitiva, el caos que produce la carga negativa del simbolo dentro del orden
social y cultural. La inversién simbdlica dentro del proceso ritual se produce
para hacer frente y unificar al polo positivo y el polo negativo de la imagen miti-
ca Wantiliiti. Por ello, esta imagen representa un simbolo dominante dentro del
rito de curacién pues unifica y concentra sentidos y polos.

Si el tipo de mal que requiere de un rito y de la intervencién integra
del Piache se denomina Wantiliiii, es porque dicha imagen simbdlica repre-
senta un punto clave o fijo en la estructura del ritual. Si se pierde dicho sim-
bolo y su importancia en el rito, y toda su carga semantica, esto es, hacer
notar que es un tipo de mal “grave” que requiere indispensablemente para
una terapéutica que el Outsti se comunique con su mundo sagrado Piilasti,
o como dice Perrin, con el universo simbdlico de su cultura para hallar las
causas ultimas del mal (Perrin, 1982b: 8), la eficacia simbdlica del ritual no
se haria efectiva, a saber, restablecer el Aa“in del paciente y el orden sim-
bélico de la cultura a través de la comunicacién con su mundo Piilasti. Esto
sucederia, pues la estructura fija del rito de curacién, independientemente
que cambien los instrumentos de invocacién (maracas, tabacos, tambores
(Kacha), sombreros, plantas, etc. (véase fotografias N° 1), los lugares, la
duracién del ritual, los espiritus auxiliares (Aseytiu por figuras como el ne-
gro Felipe, Maria Lionza, etc.), es el vinculo o la incidencia del mundo espi-
ritual o sagrado sobre el cuerpo del enfermo o la sociedad. Como nos decia
la Piache Josefina Gonzalez en Nazareth, son variados los instrumentos y
las plantas que se utilizan en un ritual de curacién dependiendo del espiri-
tu auxiliar o Aseytiu que baje:

Son diferentes los Aseyliu que bajan y cada uno tiene sus exigencias respec-
to a un instrumento. El sombrero es de un senor, la cinta es de una adoles-
cente y éste es de una senora. Cada espiritu pide un instrumento diferen-

Meister Eckhardty de Nicolas de Cusa. El Wayiiu renace en el cosmosy el Dios
fecunda a los nuevos seres humanos a través del reagrupamiento de los con-
trarios. La polaridad danino-benigna del Waniiliiti queda entonces abolida
por la fusion de los principios contrarios, Coincidentia Oppositorum, sintesis
que inaugura un nuevo ciclo césmico e histérico en la conciencia del enfermo
y de la comunidad. Se funde la oposicién fundamental entre el sery el no ser,
en la cual, segiin Lévi-Strauss, se muestra todas las antinomias de los mitos.
Cfr. (Lévi-Strauss, 1975).
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te....... los espiritus me indican el tipo de plantas que debo darle y tomar el
paciente. Tanto las personas que llegan con enfermedades, como las per-
sonas que llegan con demonios o con espiritus como Yoluja (Gonzalez, Jo-
sefina, 2006).

Fotografias N° 1 Instrumentos de Invocacion Waytiiu.

Pero aun asi, aparte de lo anterior, simbolos o deidades como las
Wantiliiti representan, en este sentido, la constante en el rito, ya que no es s6lo
una imagen o una fuerza, representa también una solicitud simbdlica de bus-
queda del mal en el espacio donde surgi6 éste mismo, a saber, el mundo sa-
grado Piilasti. Pues si este plano de realidad, a través de figuras miticas como
los Wantiliiti, causaron el mal al mismo Wayiiu a través de situaciones como el
robo de su Aa’‘in o fuerza vital, es ese mismo espacio el que debe reorganizar,
unir las partes y resarcir el mal. Asi, en el contexto ritual, la imagen del Wantiltiti
o del Aseytiu auxiliar representa el simbolo clave que denota el fin tltimo del ri-
tual: pactar con las deidades miticas del mundo sagrado para restablecer el or-
den social. Es un simbolo que, como senala V. Turner en su definicién de sim-
bolo dominante (Turner, 1999:33), permite, primero, condensar informaciéon
pues alrededor de él se presenta todo el sentido del acto curativo: actos de in-
vocacion, presencia de la realidad Prilasti, diagndstico del mal, oposiciones y
contradicciones sociales, etc., y, segundo, unifica sentidos pues el simbolo
contiene tanto al mal como su solucién, las causas de la enfermedad como las
exigencias para curarla, lo ambivalente de lo Prilasti, lo individual como lo co-
lectivo de la sociedad Waytiu, el mundo sagrado como el mundo profano, etc.

5. A modo de Conclusion.

Como resultado, podriamos decir que el mundo Prilasti es la dimension
sagrada de las fuerzas naturales y los ciclos vitales que condicionan al Waytiu.
De modo, que no es extrano decir que el reino Piilasti y Anasti estan unidos de
tal forma que todo acto social Waytiiu en el plano Anasti esta condicionado por
los ciclos naturales y por la jerarquia de las fuerzas fisicas que éste simboliza a
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través de deidades o espiritus del plano Piilasti. Como observamos en el mito
de origen el comienzo y la vida del Wayiiu esta representado por una jerarquia
en las divinidades miticas o fuerzas ancestrales.

El mundo sagrado Piilasti representa, a su vez que simboliza una jerar-
quia en las fuerzas que gobiernan al Waytiu. Representa, por ejemplo, la extre-
ma dicotomia estacional entre Juya y Mma, quienes dan vida al Wayiiu?3. Por
ello, no es arbitrario ni casual que dichas deidades miticas representen en la
mitologia Waytiu la primera generacion de seres que existieron y que dieron
vida a gran parte de los entes miticos y sagrados que pueblan la Guajira, asi
como, al mismo Wayiiu; o que representen las fuerzas naturales mas importan-
tes que condicionan a éste. Pues para el Wayiiu el elemento clave de su existen-
ciay que hace posible la vida son la lluvia y la tierra y los ciclos que se producen
entre ellas. No es por esto extrano que sean considerados en el imaginario
Wayiiu la primera generacién de figuras miticas que pueblan el mundo, pues
son ellas y su relacion sexual quienes producen las plantas (Wunukaltiira) y los
animales (Uchii), y son las que marcan las caracteristicas geo-fisicas esenciales
de la Peninsula de la Guajira.

Igualmente, deidades y simbolos como Wantiltiti marcan el sentido tras-
cendental y espiritual del mal, el cual define las particulares formas de enten-

23 ‘“Juyakai (el que llueve), fecunda a Mma (la tierra) y recrea la vida del Wayuu;
Juya es masculino, mévil y errante por la Peninsula, poligamo, pues fecunda
aquiy alla a la tierra; es como los hombres Wayiiu. Mma es tnica, fijay adscri-
taaun lugar, la rancheria, como la mujer Waytiu”. Las dos representan figuras
miticas paradigmaticas que simbolizan y condensan también la complejidad
del parentesco y la organizacién social del Wayiiu. Esto, como senalamos
arriba, se produce por una reciprocidad entre las fuerzas naturales y las fuer-
zas sociales o culturales del Wayiiu. La vida social del Wayiiu esta en corres-
pondencia con los ciclos naturales y con las deidades o imagenes que los
simbolizan. Como senala un Wayiiu en: Geografia Humana de Colombia. Va-
riacion Biolégica y Cultural en Colombia, “hace aproximadamente siete anos
se presentaron entre los Wayiiu una serie de suenos, y con ellos innumera-
bles llamados de tambor por toda la Peninsula, alertando a las comunidades
por el mal sintoma de las sequias (dos anos sin llover): ellas revelaban que los
Waytiu estaban abandonando sus tradiciones, no bailaban la Ionna ni respe-
taban a los tios, y estaban cambiando de habitos religiosos (avance de los
pastores evangélicos), alimenticios y medicinales. Juyakai no estaba cum-
pliendo con sus deberes; y Mma estaba perdiendo su fecundidad... Los sue-
fos convocaron a reencauzar a los Wayiiu por sus mejores tradiciones, y asi
volvié a llover... y con la lluvia se recuperaron las bases del bienestar natural y
social. Véase: (Instituto Colombiano de Cultura Hispanica, 2000).
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derloy las practicas terapéuticas en los Wayiiu. El aparato simbdlico y cognitivo
del Waytiu, en sectores como Nazareth, en tal sentido, opera profundamente
sobre un mecanismo de percepcion dirigido a una jerarquizacién de lo “espiri-
tual” que lleva a éste a darle un sentido trascendental a todo cuanto le rodea y
hace. El Wayiiu piensa y ordena su mundo sobre un patrén simbdlico y cogniti-
vo profundamente ordenado y catalogado; sobre un esquema escalonado que
lo determinay lo condiciona a ver siempre ese sentido trascendental y sagrado
del mundo lleno de fuerzas vitales cada una con una posicién y una incidencia
en la vida del grupo.

No es asi extrano, por ejemplo, que para muchos Wayiiu a pesar de tratar-
se con el sistema biomédico criollo, les cuesta asumirlo totalmente y prefieren
desertar o no cumplir a cabalidad con los tratamientos. Eso lo vemos en sitios
como Nazareth como en lugares propiamente urbanos. Tanto en Nazareth
como en el casco urbano de Maracaibo, suele suceder que los enfermos Wayiiu
que se tratan con la medicina occidental, regresan después de un tiempo no
curados o mas enfermos. En el caso de la ciudad, como senala Nelly Garcia
(Garcia, 2000), la explicacién que suele darsele por parte de los médicos o del
personal asistencial a la inconsistencia del Waytiu a realizarse los tratamientos
o tomar en serio la medicina clinica es la siguiente:

¢ La ignorancia.

* El desconocimiento de los peligros de la tuberculosis.
¢ Poca comprension de parte de los Guajiros.

* No se les ha informado lo suficiente.

* No tiene conciencia del problema que cargan encima.

¢ No entienden que no sélo tienen que cuidarse ellos, sino que son fuente
de contagio.

e Ademas no se cuidan, viven sin higiene y sin normas sanitarias
(Qarcia, 2000: 199).

Cada una de estas justificaciones, que como podemos ver tiene un carac-
ter cognitivo pues la mayoria de ellas refieren al punto de la comprensiény el co-
nocimiento, s6lo operan a nivel de una comprension muy superficial de la dina-
mica cultural. Realmente los Wayiiu no desertan a los tratamientos biomédicos
por simple ignorancia de sus categorias o patrones de comprension de la reali-
dad o de sus métodos o modelos de curacion, sino, porque dichos contenidos
no se ajustan a su cultura con la que trabaja su imaginario. El Waytiiu, como he-
mos tratado de mostrar, describe y ordena gran parte de su mundo por medio de
una jerarquia en sus fuerzas vitales y en los modos de enfrentar y representarse
el mal miticamente. Por el contrario, los criterios y los métodos curativos cientifi-
co-occidentales adolecen de ese profundo juicio de organizaciéon simbdlica y
mental. Los Waytiu necesitan, en el mayor de los casos inconscientemente, es
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decir, sin necesidad de hacerlo manifiesto explicitamente, observar detras de
cada medicina o tratamiento un modo de catalogar el mal y sus tratamientos
de acuerdo a ciertos patrones diferenciados. Una ausencia de ello, implicaria
una falta de seriedad hacia los tratamientos o medicinas que se les coloque.
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