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Cocapuniw kunans nayrankixa [la coca siempre esta

adelante en todo]
cocapuniw nayrar man tixa [la coca entra primero]

Inal Mamapuniw kunans ufijasixa [la illa o la madre coca se

ve en todo]

kawkhar mantafiatakis cocapuniw lisins mayixa [para entrar

a cualquier lugar a la coca es a quien se pide el permiso]

Cocapuniw kunats wagaychistuxa [la coca nos salvaguarda

de todo]

cocapuniw kawkharus irpistu, kawkhats irpanxarakstux [la

coca nos lleva y nos trae de cualquier lugar]

aymaratakix cocapuw kunankisa [para el aymara la coca

siempre tiene razon]

La coca en la diplomacia de los Pueblos, Lengua Aymara, Bolivia (2009).
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INTRODUCCION

En su condicién histdrica de “ciencia de lo Otro”, la antropologia ha recurrido a
multiples maneras de abordar las diferentes formas de lo “real”, colocando su esfuerzo
analitico en definir esas diferencias y desigualdades entre continuos de sujetos, cuerpos
y espacios (Flores y Echazi Béschemeier, 2016). En este sentido, el abordaje
antropoldgico de la presente tesis plantea los problemas relacionados con: a) tomar a la
coca como sujeto con agencia social e histérica, b) trabajar con los discursos y cuerpos
que interacttan con la coca, y, ¢) indagar en los problemas de desigualdad y diferencia

en los modos de hacer con coca que se presentan en los espacios analizados.

El andlisis de estas problematicas relacionadas a la planta de la coca, me permite
plantear en la presente investigacion el estudio de los modos de hacer en dos contextos
especificos: en rituales publicos a Pachamama, y en contextos curanderiles. Ademas
de estos contextos particulares, se describiran aquellos otros espacios por donde circula
la coca, como en los mercados, en las propagandas de television, donde es mencionada
y utilizada como en programas de radio y en los peridédicos, mostrando una diversidad
de contextos donde se hace presente en las practicas de los pobladores locales. En este
sentido con esta investigacién se propone un reconocimiento de la importancia de la
agencia vehiculizada por, y, con las hojas de la coca en espacios particulares,
registrando la multiplicidad de perspectivas que impregnan las practicas asociadas a

ella.

Contribuy6 a la eleccion de tema de la presente tesis de doctorado mi prolongado
estudio sobre la coca que se origina en el afio 2004, cuando comencé mi tesis de

licenciatura. En ese trabajo estudié un modo especifico de utilizar la coca, el coqueo,
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practica donde las hojas son introducidas en la boca, entre las mejillas y los molares.
Para esa investigacion sobre el coqueo tuve en cuenta los contextos y las practicas
asociadas al mismo, y por otro lado, las apropiaciones y practicas culturales locales en
un marco de relaciones de poder. Una vez realizada la etnografia de los lugares del
cogueo en Salta, comencé el proyecto de doctorado aun interesada en la tematica de la
planta de la coca, pero esta vez proponiendo un acercamiento a los modos de hacer en

rituales publicos y en terapias populares.

Si bien se toman los supuestos de la tesis anterior como punto de referencia
(Flores, 2011), en la presente investigacibn me propongo unir mis intereses personales
a dos aspectos de los modos de hacer con coca: mi interés por andlisis de simbolos
andinos, pero sobre todo por los procesos de apropiacion de saberes y practicas
indigenas en escenarios actuales, unido a mi interés en las practicas curanderiles con
hojas de coca que se encuentran en situacion de poder desfavorable en relacién a otras
practicas médicas locales, y, los movimientos de la misma por un amplio contexto de

circulacion en el conjunto de la sociedad local.

He anclado mi etnografia en espacios del valle de Salta y en una localidad de la
puna, San Antonio de los Cobres. Asi mi propia provincia se convierte en el fondo
geografico y territorial donde he desarrollado mis etnografias. De este trabajo
etnogréfico surgieron diversas motivaciones tedricas que permitieron desarrollar
aspectos claves de esta investigacion que seran expuestos como resultados y
reflexiones vinculadas a: 1°) metodologias otras para el abordaje de los modos de hacer
con coca, 2°) a la teorizacion sobre la apropiacion de simbolos culturales como
Pachamama en vinculacion a la coca politica, y 3°) a la teorizacion sobre la agencia de

la coca, que si bien refiere al concepto socioldgico, no se reduce al mismo.

De esta manera la hipétesis principal pasa por conferir un status de sujeto a la

planta de la coca, y sefialar la relacion que los humanos mantienen con las hojas, a las
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cuales consultan, a la vez que las consumen de diversos modos rituales, no rituales y
recreativos. Considero que la coca vehiculiza dos tipos de agencias: una agencia
humana a través de la coca y una agencia de la coca misma. Considero también que
estas agencias de la coca hacen referencias a dos contextos ya mencionados
previamente, a los rituales publicos de Pachamama y a los contextos curanderiles. En
los rituales es donde se realizan las apropiaciones y las movilizaciones de la cultura, vy,
donde la agencia social de las personas pasa a través de la coca; mientras que en los
contextos curanderiles la agencia de la coca se visualiza en como la coca hace hacer

en el sentido de que modifica los comportamientos.

La hipbtesis mencionada permite situar al lector respecto a la postura enunciativa
de la presente investigacién: ella es un aporte al campo del estudio de las diferentes
realidades que se constituyen en el acto mismo de entrar en interaccién con las hojas

de coca.

La complejidad de las plantas de poder

La planta de la coca ha sido catalogada por la biologia como Erythroxylum coca
gue es la principal especie econémica de la planta, la cual es cultivada en las laderas
orientales de los Andes, desde Bolivia hasta el Ecuador y en las zonas adyacentes de
la cuenca del Amazonas. De la familia de las Eritroxildceas es un género que puede
contener cerca de 250 especies. Segun datos antropolégicos existen otras especies, “la
Erythroxylum novogranatense que se cultiva en la zona andina de Colombia y el norte
de Ecuador, y, la Erythroxylum truxillense distribuida a todo lo largo de la faja costera y
los valles orientales de Peru, pero restringida hoy a las vecindades de Trujillo y la cuenca
del Alto Marafion. Muchas otras especies de Erythroxylum se emplean ocasionalmente
para fines medicinales: Erythroxylum anguifugum y Erythroxylum campestre en el Brasil;

la Erythroxylum tabascense en Méjico; la Erythroxylum orinocense y la Erythroxylum
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acutum en Colombia” (Heman, 2005: 86). Cual fuera la especie, la coca puede ser
considerada como una planta maestra y sagrada, pues muchos estudiosos demuestran
gue tiene poder de influenciar la vida de los pobladores que la utilizan de diferentes
modos (Bousagne y Harris, 1987; Cure, 2015; Flores, 2011; Absi, 2005; Allen, 2008;
Amodio, 1993-1994; Bianchetti, 2008; Luna, 1984, 1986; Labate et al, 2005; Henman,
2005, 2008; Fernandez Juarez, 2004, 2010; Feldman Gracia, 2011; Bueno, 2008;
Sanchez, 1997; Santoni y Torres, 2010; Burman, 2011; Sosa Bituals, 2009; Rivera

Cusicanqui, 2010b, 2015; Cabieses, 1993).

Muchos son los beneficios que tiene la coca dado a que se constituye como una
compleja especie vegetal que contiene alcaloides, aminoacidos, acidos y vitaminas (A,
B1, C y E). Entre sus alcaloides mas importantes se encuentran la tiamina, niacina y
riboflavina, que combinados en la planta la convierten en la mas completa del universo
en Nitrogeno No Proteico, que es el que elimina las toxinas y patologias del cuerpo,
obteniendo combinaciones 6ptimas con frutas y plantas medicinales. Los 14 alcaloides
en la planta de la coca son: Cocaina (es el éter metilico de la benzoilegnonina, tiene
propiedades anestésicas y analgésicas); Egnonina (es un derivado carboxilado de la
atropina, tiene propiedades de metabolizar grasas, glucidos y carbohidratos); Atropina
(anestésico que produce sequedad en el arbol respiratorio); Pectina (es absorbente y
antidiarreico, junto a la Vitamina E, regula la produccién de melanina para la piel);
Papaina (proteasa, que en mayor proporcidn contiene la papaya, es muy parecida a la
catepsina animal, es una especie de fermento que acelera la digestion); Higrina (excita
las glandulas salivares cuando hay deficiencia de oxigeno en el ambiente); Globulina
(es un cardiotonico que regula la carencia de oxigeno en el ambiente, mejorando la
circulacion sanguinea, evita el sorojche o mal de altura); Piridina (acelera la formacion
y funcionamiento del cerebro, aumenta la irrigacibn sanguinea a la hipdfisis y las
glandulas, traduciéndose en una mejoria del cuerpo en general); Quinolina (evita la

formacion de la caries dental junto al fésforo y al calcio); Conina (es un anestésico
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poderoso); Cocamina (es un analgésico que junto a la anterior, ayuda a aumentar las
propiedades anestésicas y analgésicas de la cocaina natural); Inulina (refresca y mejora
el funcionamiento del higado, la secrecion de la bilis y su acumulacion a la vesicula. Es
diurético, ayuda a eliminar las sustancias toxicas no fisiolégicas. Es un polisacarido, muy
parecido a las vitaminas B-12, que produce aumento de células de la sangre); Benzoina
(acelera la formacién de células musculares y evita la putrefaccion de alimentos, de ahi
sus propiedades terapéuticas para gastritis y Ulceras); Reserpina (regula la presion
arterial en hipo e hipertensién y ayuda a la formacién de células 6seas) (Auklik, Duke y

Plowman, 1975).

En general las plantas que son tan complejas, dentro de las reconfiguraciones
indigenas son consideradas plantas maestras porque no solo tienen un componente
quimico sino que tienen un componente espiritual, dado a que tiene su propia madre o
espiritu y es con la ayuda de estos espiritus por ejemplo que el curandero adquiere el

poder de curar (Bianchetti, 2008; Bueno, 2008; Luna, 1986).

Para la presente investigacién sobre la planta de la coca utilizaré la nocién de
“planta de poder” para dar cuenta de la complejidad que implica esta planta para las
tradiciones culturales latinoamericanas. El concepto de plantas de poder tuvo origen en
las obras de Carlos Castaneda las cuales, mas alla de su veracidad, impactaron
fuertemente en las producciones de la contracultura. En la narrativa de Castaneda la
nocién de “plantas de poder” proviene de la cultura indigena mexicana yaqui, y esta
asociada a una nueva capacidad de agencia humana vehiculizada por el contacto con
las mismas (Castaneda, 1994; Labate et al., 2005). En este sentido haré referencia a la
coca como planta de poder, con la cual pretendo no solamente mostrar la agencia
humana vehiculizada por el contacto con la coca, sino también la agencia de la planta

en contextos particulares.
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Alo largo y a lo ancho de América del Sur son muchas las plantas que permiten
una comunicacion con la esfera de los dioses tutelares o alteridades humanas, y que
muestran una agencia en contacto con los humanos y los ho humanos, marcadas por
las innimeras formas de dialogo posibles en contextos particulares. Fernando Cabieses
(1993) también menciona a la coca como parte de un sistema de creencias donde esta
planta de poder seria una de las siete fiustas de Viracocha (dios preinca), las cuales
serian las siguientes: las ‘mishas” (Brugmansias), el llanto del sacerdote o “willka
(Anadenanthera), el ‘tupac sayri” (Nicotianas), mama coca (Coca), el San Pedro
(Trichocereus), la ayahuasca (Banisteriopsis) y las campanillas infernales (Ipomeas)
(Cabieses, 1993).

En este trabajo quiero ponderar la importancia de la dimension etnografica con
la propia planta de la coca. Teniendo en cuenta otros estudios del mismo caracter con
diversas plantas de poder, propongo abordar la riqgueza tedrica de una perspectiva
ontolégica a la luz de etnografias con plantas. Mi trabajo se inspira en otras
investigaciones antropoldgicas como el de Laura Rival (2012) sobre la mandioca entre
el pueblo makushi de la Guayana, el de Joana Cabral de Oliveira (2012) sobre la
mandioca entre pueblos tupi del Brasil, el de Maria Betania Albuquerque (2009) sobre
la ayahuasca entre pueblos mestizos del norte de Brasil y el de Gretel Echazu
Bdschemeier (2015) también sobre la ayahuasca pero en contextos mestizos en el
noreste peruano, asi como mis propios trabajos sobre la coca en grupos indigenas y
mestizos del noroeste argentino. Todos estos trabajos observan las multiples agencias
encarnadas en las plantas.

En este conjunto de etnografias, el compaferismo de lo humano con las plantas
llega al limite de lo organico cuando las propias plantas se convierten en oraculo, bebida,
remedio, herramienta o abrigo preparado por los humanos. Otros trabajos de
intelectuales indigenas y mestizas latinoamericanas como el de la socidloga boliviana
Silvia Rivera Cusicanqui (2015) y el de las antropélogas peruanas Marisol de la Cadena

(2008) y Luisa Elvira Belaunde (2001) ponderan concepciones de la relaciéon entre lo
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gue es humano y el resto de las formas de existencia (Echazi Béschemeier, 2015).
Dentro de las mismas, las plantas tienen un lugar privilegiado: ellas son protagonistas
del origen mitico de lo humano y participan activamente en la reproduccién de la vida
comunitaria (Alburquerque, 2009; Belainde, 2001; Cabral de Oliveira, 2012; De la
Cadena, 2008; Echazu Boschemeier, 2015; Flores, 2016 Rival, 2012; Rivera

Cusicanqui, 2015).
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Imagen 1: llustracion de las fiustas de Viracocha.
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Objetivos y tesis a sostener

La presente investigacion tiene el objetivo general de delinear una propuesta
vinculada a cauces mas profundos de las identidades latinoamericanas, en los que la
coca tiene una existencia real, es palpable y tiene una subjetividad historica que es
relativamente independiente de la guerra contra el narcotréfico, o del imperialismo de
los estados y de las tramas del subdesarrollo.

Los objetivos especificos de la investigacion son:

- Estudiar los saberes y haceres indigenas con coca, que han sido apropiados por
el escenario multicultural local.

- Observar la intervencion de los grupos gubernamentales y de la sociedad civil
sobre ciertos rituales publicos, y analizar qué papel juega la coca en escenarios
reconfigurados e identidades fluctuantes entre el mundo andino y las ciudades
occidentalizadas.

- Analizar los procesos de subjetivacion histérica de la agencia de y con la planta
de la coca en los cuerpos de los curanderos locales

- Estudiar a la coca como planta de poder en contexto y visibilizar su agencia en
espacios secretos y marginales.

Tal como lo afirma Anthony Henman (2005), antropd6logo brasilero/irlandés
radicado en Per(, hay que reconocer que los males que Occidente adjudica a la planta
de la coca vienen de un contexto histdrico formado a partir de las creaciones y
proyecciones del propio Occidente. “Una actitud digna le devolveria a la coca su
condicion de sujeto interlocutor, su identidad de ‘planta maestra’, y reconoceria la
reflexion a la que ella nos invita cada vez que sentimos su olor y sabor en la boca”
(Henman, 2005: 271).

Sostengo que el estudio de las plantas de poder en contexto, es decir, el estudio
de la coca como sujeto con agencia contextual, trae una reflexion sobre discusiones
elaboradas en el marco de la filosofia occidental sobre moralidad, poder y la autonomia

relativa de las plantas. La propuesta coloca una discusion sobre aspectos claves de la
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relacién entre los seres humanos y formas de vida no humanas a partir de la focalizacion
en el peso ontoldgico, politico y epistemolégico de la coca como planta de poder en

contextos puntuales. Es posible observar que los analisis de los “valores de uso”
(Abduca, 2010) vy de los “valores identitarios” (Flores, 2011b; Rabey et al, 1989)
muestran una caracterizacion interesante de la planta de la coca, en lo que refiere a sus
usos culturales, pero estos estudios no tienen en cuenta que la coca esta supeditada a
un mundo sobrenatural: la planta no solo se representa como recurso de la naturaleza,
sino que tiene una dimension activa sobre la haturaleza. Para las personas involucradas
en practicas de consulta a la coca, la misma llega a producir una transformaciéon de la
realidad, con una increible intensidad®.

Propongo entonces que el lugar de las plantas entre los grupos sociales “no es
estatico sino intersubstancial: la planta es a la vez vegetal, sujeto, herramienta y
ancestro. La apariencia fisica exterior, que se podria denominar el “traje verde” de la
planta, es s6lo la manifestacién de una fuerza muy especifica de la naturaleza que se
conecta, transversalmente, con otras manifestaciones de lo animal, lo humano y lo
espiritual” (Flores y Echazi Béschemeier, 2016). En este sentido considero que la planta
de la coca, y particularmente sus hojas, son asumidas como entidades dinamicas, en
permanente transformacion y conectadas con una multiplicidad de dimensiones.

Al igual que muchas plantas de poder, la planta de la coca ha sido sometida por
una cultura dominante y estigmatizadora, desde la colonia con los extirpadores de
idolatria hasta las burocracias antidrogas del siglo XXI (Abduca, 2010; Cure, 2015;
Henman, 2005, 2008; Pérez Mendoza, 2016; Ramos Paiva, 2013, Rivera Cusicanqui,
2003). Durante toda la colonia, y llegando hasta el siglo XXI, las representaciones de
Occidente la envolvieron crecientemente en una nube de violencia, corrupcion,

delincuencia y drogadiccion (Henman, 2005), que dejaron de lado el estudio de los

1 Por ejemplo, entre las personas que ostentan cargos politicos en La Paz se tiene la costumbre de
consultar a la coca para tomar decisiones gubernamentales. Comunicacion personal con Silvia Rivera
Cusicanqui, 9 de setiembre del 2015.
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complejos modos de hacer ancestrales y actuales. Particularmente en lo que se refiere
a la guerra contra el narcotrafico la coca ha sido perseguida politicamente, por lo que
creo pertinente tomar una postura diferente haciendo hincapié en estudios localizados
en lugares y contextos especificos. De esta manera se proporciona un cambio en la

mirada etnocéntrica y etnocida de la planta.

Complemento el andlisis propuesto constatando que la coca ha sido perseguida
y despreciada, marginada y subyugada al conocimiento impartido desde occidente. Las
formas politicas de intervencion de la coca se derivaron del conocimiento
biolégico/quimico cuya descripcidon de la estructura de la planta y sus “usos” en
poblaciones indigenas de los Andes Centrales aparecen explicadas bajo el discurso
pasivo del determinismo biolédgico, geogréfico y racial (ONU, 1950). Primero se pensaba
que las distintas utilidades de la coca suponian una adaptacion de los pobladores de los
Andes al medio ambiente hostil (puna, altiplano), luego esta idea fue metamorfoseando
hacia el argumento de que la coca provocaba un degeneramiento racial de estos
mismos pobladores. Finalmente, se consider6 que la coca provocaba el subdesarrollo

de los paises donde se la utilizaba (Abduca, 1994; Flores, 2011; Rabey et al, 1986).

Este hecho invita a una reflexiébn con respecto al estudio de las epistemologias
del Sur en la matriz colonial, marginales y subyugadas al Norte politico?, y es el pensar
que la relacién entre colonialismo y plantas de poder es innegable. Los colonialismos —
aguellos movimientos cognitivos de extension de practicas de civilizacion desde los
paises del Norte politico, los llamados paises del primer mundo vinculados a valores
eurocéntricos, hacia y para los paises del Sur politico, los llamados paises del tercer
mundo— convierten a las practicas e ideas de los primeros en “superiores” con respecto

a los segundos, estableciendo una relacion de inferioridad y dependencia cognitiva con

2 Al respecto, Echazu B. (2015) establece que la matriz colonial es “aquela configuracéo historicamente
informada segundo a qual circulam as relagBes de poder coloniais”. Es decir que la matriz colonial “es
aquella configuracién historicamente formada segun la cual circulan las relaciones de poder coloniales”.
(Traduccion propia).
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los paises y sujetos del Sur politico (Said, 1993). Lo mismo sucede en cuanto al universo
de conocimientos de los pobladores del Sur politico, ancestrales y magicos, que son
catalogados como irracionales y fuera de toda comprobacién empirica. Por ello,
propongo aqui que los discursos sobre la coca provenientes del Norte politico sean
analizados en correlacion a las relaciones de poder desigualmente distribuidas, para no
perpetuar ni alimentar las relaciones de colonialismo entre ambos hemisferios,
contribuyendo positivamente a la formacién discursiva y publica de un corpus de

experiencias locales con la planta sagrada.

Actualmente, la legislacion supranacional creada por los organismos
internacionales® considera a las hojas de coca como un estupefaciente, otorgandole un
caracter ilegal a las practicas que se encuentren fuera de lo que ha sido pautado como
los “usos tradicionales de la coca”. Esta tendencia esta sesgada por ciertos intereses
respectivos a las actuales geopoliticas mundiales, donde la coca como sujeto histdrico
ha sido reducida a formulas que oscilan entre considerarla una droga que se encuentra
en un punto intermedio entre lo téxico y lo saludable, hasta comprenderla como un

verdadero obstaculo para el desarrollo de los paises del llamado Tercer Mundo.

La argumentacion politica de la presente investigacion se apoya en la
sistematizacion de otros estudios realizados en paises del Sur Politico como lo son
Argentina, Bolivia, Pert, Colombia y Brasil (Abduca, 2010; Allen, 2008; Ambrosetti,
1917, 1963, 1976; Bianchetti, 2008; Cornejo et al., 1978; Cure, 2015; Fernandez Juarez,
2010; Feldman Gracia, 2011; Flores, 2009-2010; Henman, 2005; Igaki, 2006; Rabey et
al., 1989; Ramos Paiva, 2013; Rivera Cusicanqui, 2003, 2015; Sanchez, 1997; Santoni

y Torres, 2010; Soux, 1993;). La base empirica de dichos estudios planteados desde el

3 La Convencion Unica de Estupefacientes creada por la ONU declar6 en el afio 1961 en New York, en su
articulo 25, que la coca debe estar en la lista de estupefacientes controlados por las oficinas antidrogas de
los Estados al mismo nivel que la planta de la adormidera, el opio y el cannabis. Sin embargo, en el articulo
49 del mismo texto se contempla que dicho Estado puede autorizar el consumo de coca, o que denominan
masticacion de coca, entre algunos pobladores “tradicionales”. Aqui ésta categoria de tradicional se asocia
eminentemente a lo indigena, invisibilizando los usos entre otros sectores de la sociedad.
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Sur Politico sirvié de fundamento teérico para trabajar concretamente en las etnografias
realizadas localmente sobre los modos de hacer con coca y su movimiento por espacios
especiales como: rituales a Pachamama, espacios publicos, audiencias radiales,

canales de la tv local, mercados, barrios y parajes de la ciudad de Salta.

Organizacion de la tesis

Se plantea la exposicion de la presente investigacion doctoral en siete capitulos
gue brindan un panorama especifico del topico analizado para comprender los modos

de hacer con coca.

Cabe mencionar que el trabajo etnogréfico para el doctorado, que tuvo en total
una duracion de ocho afios, se realizo en la ciudad de Salta, parajes rurales y en la
localidad de San Antonio de los Cobres en la puna. Planteo la tesis como una guia de
andlisis que aboradra distintos aspectos del estudio de la coca: una guia tedrica que
sirva para la definicion de la agencia historica social de la coca; una guia practica para
comprender los modos de hacer con coca; una guia para el estudio de practicas rituales
populares apropiadas; una guia para el estudio de practicas magicas y de salud popular,
especialmente las practicas de salud y magia con coca; una guia para el trabajo de
campo con especialistas/practicantes de la coca y para el trabajo con narrativas. De esta
manera se plantea un estudio multidimensional de la coca teniendo en cuenta lo paolitico,
lo econdmico, lo técnico, lo cultural, lo mitico y lo organico que convergen en distintos

espacios, y en los cuales se arma un nudo de extraordinaria densidad.

En el primer capitulo presento el anclaje etnografico, es decir describo los
lugares donde se realizaron las etnografias sobre los modos de hacer con coca,
poniendo especial interés en describir los procesos etnohistéricos de la presencia de la
planta en contextos locales, para luego comenzar a describir en concreto los modos de

hacer a los que hace referencia la investigacién. En este capitulo también se pone la
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mirada sobre la relacién entre los humanos y las plantas de poder en Latinoamérica y
particularmente con la coca.

En el segundo capitulo se expone el anclaje metodolégico, para dar cuentas de
las formas de trabajo seguidas en la investigacién sobre los modos de hacer con coca.
Alli propongo una serie de reflexiones metodolégicas que pretenden saldar las cuentas
del trabajo de campo, donde puedo exponer mi postura politica y mi lugar de
enunciacién. La propuesta concreta pasa por considerar un subcampo dentro del campo
antropoldgico, el campo de la fitoantropologia, aquel que se dedica a estudiar la relacién
de las comunidades de humanos desde la perspectiva de las plantas. El anclaje
metodoldgico es la propuesta de una antropologia de la escucha y una etnografia de la
espera, dentro de un nuevo subcampo de estudio devenido de los estudios
etnobotanicos y antropoldgicos (Ensarma y Ghosh, 1995) que requieren una particular
entrada en el campo.

En el tercer capitulo se propone un analisis teérico relativo a la siguiente
hipétesis: la coca es un sujeto histdrico con agencia social. En primer lugar planteo la
utilizacion de una referencia epistemoldgica indigena para denominar a la coca como
una planta-sujeto (histérico-de poder-de saber y que hace hacer). También planteo la
discusion de la agencia no humana, tomando a la propia coca como un ser no humano
con agencia manifiesta en contextos particularidades. Finalizo el capitulo dialogando
con otras perspectivas sobre la coca desde el campo antropolégico en Argentina, para
proponer a la planta como sujeto historico.

En el cuarto capitulo hago referencia a las agencias de la coca y a las
interrelaciones en el mundo actual, intentando profundizar en los aspectos practicos y
en las agencias de la coca entre pobladores del Sur Andino, Andes Centrales y del NOA
(Noroeste Argentino). Para ello hago referencia a los trabajos de investigacién histdricos
y antropoldgicos que tratan a la coca como parte de una medicina tradicional, sobre todo
en pobladores de tierras altas. Las tierras altas incluyen a regiones geograficas como

valles de altura, las quebradas, la puna, el altiplano boliviano y las montafias de los
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Andes Centrales en Peru. Se describen también las referencias de la coca como planta
de poder entre comunidades especificas de Bolivia y Peru, especialmente el rol mistico
en comunidades aymaras; y culmino el capitulo haciendo referencia a los trabajos que
hablan sobre la coca en el NOA, comparando los distintos modos de hacer que se
encontraron localmente.

En el quinto capitulo me dedico a eshozar mis etnografias por espacios rituales
dedicados a Pachamama y por espacios publicos donde se utiliza la coca de diferentes
maneras. En contextos rituales el estudio de la coca como sujeto con agencia permite
trabajar la apropiacién de lo “tradicional” de la coca —calificada desde cierto pasado—
y anclar el andlisis en el intersticio de las interacciones entre los grupos sociales; pues,
como sujeto politico, la coca es apropiada por sectores hegemadnicos y circula por
espacios performaticos o montajes rituales donde, junto a una red de elementos
identitarios de ontologias indigenas, es utilizada de un modo expositivo y relativo. Las
situaciones se han vivido haciendo trabajo de campo en rituales populares a la diosa
andina Pachamama, a quien se le dedican los mas insdlitos rituales urbanos donde se
expone una indianidad para “otro” espectador en contexto de fiesta. Las reflexiones
permiten exponer los modos estratégicos en los que la ancestralidad es construida y
utilizada desigualmente por distintos grupos sociales, y yendo un poco mas profundo en
el analisis permite saldar la discusion sobre “plantas sagradas” y usos estratégicos de
la ancestralidad en contextos regionales.

Por otro lado en las etnografias propongo la utilizacion de mapas visibilizadores
de los espacios de la coca, publicos y privados, manifestando una clara apreciacién por
la planta entre los distintos grupos sociales.

En el capitulo sexto presento los espacios secretos-invisibles marginales por
donde circula la coca. En este reflexiono sobre los aspectos “magicos” y “terapéuticos”
relativos a la planta y su aplicacion en la investigacion antropolégica sobre la agencia
de la coca como sujeto. Lo que me interesa alli es visualizar las practicas actuales en

las que interviene la coca, mostrando una agencia auténtica, en un devenir de
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dimensiones, que estan mas alla (o mas aca) de un estudio antropoldgico. Describo las
experiencias de los actores sociales que interactian con la coca para diferentes

aspectos de sus vidas, y que son los testigos de la agencia de este sujeto historico.

De esta manera, presente estudio intenta construir una etnografia localizada y
reflexiva de la compleja realidad social de las practicas y modos de hacer con coca en
determinados espacios de Salta, con la intencién de que la problematizacion aporte a
las discusiones mas amplias sobre el cultivo, tenencia y consumo de las hojas de esta
planta a nivel nacional, regional, continental y global. Hago referencia a los espacios de
los especialistas de la coca en los barrios y parajes de la ciudad mostrando una
fotografia actual de la ubicacion a grandes rasgos en un mapa local, y de quienes son

esos especialistas que se publican en los diarios, radios y television local.

En el séptimo capitulo contindio con el analisis de los lugares de atencion de los
curanderos Yy la descripciéon de la labor que llevan adelante los especialistas de la coca
en sus lugares de trabajo. Profundizo en el caso de un especialista reconocido
popularmente como médico de la coca, ubicado en el paraje Los Huaicos en el valle de
Lerma, que relne caracteristicas interesantes y con quien me vinculé muchos afos, y
del que he conocido la agencia de la propia coca en estos contextos. Reflexiono sobre
el ritual de lectura de coca, como un escenario relacional, qgue se convierte finalmente
en mi unidad de andlisis. Este analisis pasa por el poder hacer y el saber hacer tanto
del especialista a través de la coca, como de la coca misma en interrelacion entre ella,

el curandero y las alteridades espiritus.

En las conclusiones hago un cierre reflexivo en torno a visibilizar a la planta como
pasible de derechos, devolviéndoles su necesaria dignidad. Para ello hago un aporte al
campo de estudio de las plantas de poder en contextos latinoamericanos, y hago
necesario profundizar el andlisis de las relaciones de los humanos y la naturaleza, para

llegar a un andlisis profundo e intrinseco de estas relaciones, y para proponer una
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mirada mas bien anclada en las pluralidades e intersubjetividades entre, con y para con

la planta de la coca.

De esta manera llego a las conclusiones de la investigacion volviendo sobre las
principales preguntas y donde retomo los resultados de los andlisis propuestos en la
mirada particular sobre los modos de hacer con coca. Las conclusiones se abren hacia

tépicos y cuestiones que abren nuevos caminos para futuras investigaciones.
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1. ANCLAJE ETNOGRAFICO Y MODOS DE HACER

“Desde hace muchos afios he desechado el término “alucinégeno” para definir a estas
plantas, término que lamentablemente aln se sigue usando en ciertos ambitos
académicos de la Argentina, a mi modo de ver en forma equivocada, ¢ por qué?
porque confunde la connotacién patolégica que tiene ese término con el sentido
espiritual, ceremonial y curativo que, por el contrario, el uso de estos vegetales tiene
entre los indigenas. EIl término alucindégeno -equiparable a drogas- deriva de
alucinacion, que implica delirio, percibir cosas inexistentes. Y todo aquel que alucina
es considerado como un alterado o un enfermo. Una cosa son las drogas y sus
implicancias y otras estas plantas, cuyo sentido y alcances no tienen nada que ver
con aquellas. Las plantas nos permiten tomar contacto -de acuerdo con la concepcion
indigena de la realidad- con otros planos y dimensiones que en estado ordinario de

”

consciencia no tenemos acceso

Fragmento de entrevista a Carlos Martinez Sarasola*

En este capitulo se hara referencia al anclaje etnogréafico de la tesis, que
describir4 a grandes rasgos la etnohistoria local y hara referencia a las practicas locales
con la hoja de coca. Por otro lado se presentaran las hipétesis que se plantean para el
abordaje etnografico de la tesis, partiendo del espacio recortado para este fin.

El espacio geografico de lo que hoy se conoce como Noroeste Argentino (NOA)
se encuentra histéricamente en estrecha relacion con las tierras del Sur Andino y, como
parte del mismo, forma parte de un paisaje o topografia sagrada en el cual se desarrollan

ritos y ceremonias comunes como los rituales en las minas y las ofrendas a la

4 Agencia de Noticias San Luis, 26/12/15.
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Pachamama, a la vez que se define el caracter sagrado de los cerros, los ojos de agua,
y las Virgenes (Bouysse-Cassagne y Harris, 1987; Cruz, 2006). La region del NOA esté
integrada por la mayor parte de la provincia de Jujuy, gran parte de la provincia de Salta
y la porcién andina de la provincia de Tucuman®.

Complejizan el panorama las comunidades indigenas que habitan tanto las
tierras altas como las bajas: en Salta se encuentran por lo menos 10 pueblos o etnias
originarias. Ellas se ubican distribuidas entre las tierras altas (kollas, tastiles,
calchaquies) y en las tierras bajas (wichi, chané, guaranies, tobas, chorotes, chulupi,
tapiete). Tal como afirman Buliubasich y Rodriguez “debido a su gran extension, a su
latitud tropical y a la combinacion de relieves que van desde las altas cumbres con mas
de 6.000 metros hasta las llanuras tropicales del Este, la provincia de Salta posee una
vastisima variedad de climas y diversidad ecolégica” (Bulibasich y Rodriguez, 2009: 21)

Interesan aqui los paisajes que conectan al valle y puna de Salta con las
ontologias y cosmovisiones de las comunidades o “ayllus” de las tierras altas andinas.
El Estado Provincial registra a las comunidades indigenas locales no como “ayllus® sino
que los agrupa en comunidades juridicas con personerias particulares. Sin embargo, las
relaciones al interior de estos grupos sociales muestran una diversidad de préacticas
compartidas entre las comunidades quechua y aymara, principalmente en lo que
respecta a la coca. La coca, a su vez esta en vinculacion a un territorio social mas amplio
y transborda hacia las identidades indigenas y mestizas urbanas (Rabey et al., 1989;
Rivera Cusicanqui, 2015).

En el NOA se encuentran evidencias arqueoldgicas de que la coca ha sido

utilizada desde tiempos prehispénicos para rituales mortuorios y como ofrenda para las

5 No solo para las tierras altas (mas de 1200 msnm), sino que también el NOA se conecta con el gran
espacio geografico que es el Chaco. Es decir que en general las provincias que conforman el NOA, en
especial Salta y Jujuy, no manifiestan una frontera a rajatablas con los actuales Estados: Plurinacional de
Bolivia, Paraguay o Chile; sino que la diversidad y los movimientos poblacionales por estas tierras son
ancestrales y las fronteras estatales no lo pudieron detener.

6 El Ayllu es el nombre con el que designa a los grupos familiares en las comunidades indigenas de la
region andina.
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distintas deidades. Parece haber llegado al actual NOA con la influencia de Tiahuanaco
en el periodo que se conoce como de integracion andina (600 d.c al 1100 d.c), sin
embargo esta hipétesis no esté corroborada y se piensa que la coca se dispersa con los
Incas (Henman, 2005). La cultura Tiahuanaco abarco el extremo sur del altiplano
boliviano, el norte de Chile y el noroeste de Argentina, pero es especialmente con el
dominio del Imperio Incaico en que la coca se reconfigura como elemento simbdlico del
poder estatal y de la clase de elite, particularmente de los sacerdotes, quienes la
utilizaron como oraculo para guiar las estrategias del imperio (Rivera Cusicanqui, 2015;
Santoni y Torres, 2010; Soux, 1993).

Diferentes estudios de la etnobotanica (Castro de la Mata, 2003; Fernandez y
Rodriguez, 2007) y la etnohistoria (Amodio, 1993-1994; Glave, 1989; Murra, 1972, 1975;
Santos Quispe, 2010;) han probado que la planta se originé en la Amazonia y lleg6 a
adaptarse en valles alto andinos en un proceso de milenios, a través del sistema de
domesticacion gradual por control vertical de pisos ecoldgicos. Sin embargo, la relacion
no ha sido lo suficientemente estudiada, ni se han tenido en cuenta las influencias o las
relaciones de las ontologias amazonicas sobre las andinas. Lo que si se ha corroborado
mediante fuentes etnohistéricas es que la coca ha cumplido un rol fundamental como
mediadora de un dialogo mitolégico entre las tierras bajas y las altas.

La autora Rivera Cusicanqui ha confirmado que la coca ha sido un recurso
incorporado en el proceso de “conquista” simbdlica y territorial que habra de culminar
en la expansion estatal inkaica, creando una historia politica de apropiacion de la planta
oriunda de la selva amazonica, a la cual le fue crecientemente atribuida la caracteristica
de “sagrada” (Rivera Cusicanqui, 2015:267). Por otro lado, segun fuentes arqueoldgicas
(Henman, 2005; Santoni y Torres, 2010), es en el periodo que se conoce como

“‘intermedio tardio” (pre inka) que la planta de la coca se convierte en un cultivo clave
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del sistema de control vertical de un maximo de pisos ecolégico descrito por Murra con
la metafora del “archipiélago””.

La investigacion sobre los modos de hacer con coca estard situada
especificamente en la provincia de Salta —lugar donde se ha anclado el trabajo
etnografico—, que al igual que otras ciudades de América Latina se conformd como
escenario de un cierto tipo de modernidad por su situacibn de mestizaje cultural
resultado de la situacion de colonialidad, donde la poblacion indigena ha permeado
todos los aspectos de la vida cotidiana, desde el comercio al menudeo y las artesanias,
hasta el lenguaje coloquial y las practicas alimentarias y religiosas (Caro Figueroa,
1997).

A lo largo del presente trabajo de investigacién propongo mostrar algunas pistas
para un itinerario orientado hacia la agencia histérica y plural de la planta, visibilizando
los movimientos de la misma por espacios locales. Para expresarlo de una manera
grafica, la investigacion siguié los caminos trazados por las hojas de la planta de la coca.
Alli, fue posible observar los muchos modos de hacer, las maneras especificas en que
cada recorrido se encuentra amarrado a pequefas historias de diferencia y desigualdad
de un pueblo marginalizado en una regién ya marginalizada dentro del Estado nacional
argentino.

Como mencione anteriormente, el NOA es una regién bastante particular dado a
gue alli se encuentran las influencias de importantes tradiciones indigenas.
Historicamente, este ha sido el escenario donde las grandes y poderosas culturas
provenientes del altiplano boliviano (Tiahuanaco 1500 a.C. - 1200 d.C.) y de los Andes
Centrales (Incas 1200 — 1470 d.C.), han marcado su presencia en todo el territorio.

Tanto en el trabajo de campo realizado en todos estos afios, incluyendo los estudios de

7 Segun este modelo andino de autosuficiencia, que tiene mdltiples casos, los nicleos étnicos de la sierra
y el altiplano tenian tierras discontinuas a distancias de entre dos dias y tres semanas de viajes, para
obtener productos de diversos pisos ecoldgicos a través de un sistema de reciprocidad y parentesco que
omitia la formacion de un mercado (Murra, 1975).
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investigacion de la licenciatura (Flores, 2011b), como en el relevamiento bibliografico y
estadistico, he podido tejer algunos hilos de analisis que conducen a diferentes
horizontes del sur andino y de los Andes Centrales, que se conectan de maneras
significativas con los contextos etnograficos analizados en el NOA.

Es importante destacar que en el territorio del NOA actualmente no es practicado
el cultivo de la planta de la coca. Sin embargo, se ha probado que la misma ha sido
histéricamente traida por diferentes grupos sociales, pues primero la coca estuvo en
manos de los trajinantes, para luego ser trasladada por los arrieros de mula ya hacia el
final de la etapa colonial (Flores, 2011a; Glave, 1989; Soux, 1993;). Es interesante
pensar, por un lado, que el uso de la coca en esta region fue creciendo, llegando a las
mas de 1100 toneladas anuales de hoja de coca que se exportan para la Argentina
desde territorio boliviano a partir de la década del 90 en pleno siglo XX (Abduca, 1994).
Este crecimiento de usuarios y/o consumidores marca una tendencia general de los
modos de hacer con la coca en las tierras altas, vinculdndola a contextos sociales
locales. Lo cual me permite establecer una discusion diferenciada respecto de aquella
del consumo de la hoja de coca procesada como clorhidrato de cocaina, principal interés
politico de los organismos que encabezan la guerra contra el narcotrafico. Por otro lado,
es interesante pensar que la coca viene siendo consumida y utilizada desde épocas
prehispanicas, siendo en el siglo XVIII cuando empezé a consumirse de manera masiva
en lo que hoy es el NOA (Abduca, 2010: 193). La profundidad histérica se manifiesta en
un consumo actual consolidado no solo entre los indigenas sino entre las poblaciones
mestizas urbanas de los valles de Salta y Jujuy.

A lo largo de estos afios de trabajo etnogréfico ha sido posible observar que
existe una verdadera falta de reconocimiento de la diversidad, tanto de consumidores
como de usuarios, comerciantes y curanderos, manifestada en una clara mirada
colonialista de la coca que no reconoce los diferentes modos de hacer con coca que se

propones investigar en este trabajo.
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La llamada “coca de monte” ha resultado un descubrimiento interesante
realizado por el antropologo argentino Ricardo Abduca. Segun el investigador en
algunos sectores de las tierras bajas calidas como en Oran y Ledesma pudieron ser
tierras fértiles para la plantacion de la hoja de coca. Segln los datos analizados en su
tesis doctoral, Abduca (2010) hace mencién que se pudo haber plantado coca antes de
la década de 1850, pero una especie de coca sin alcaloides por lo que no prosperd su
cultivo para comercializaciéon (Abduca, 2010:199).

Al no ser una regién productora sino consumidora de coca, el NOA no comparte
algunos de los problemas que tienen las poblaciones de las tierras bajas, especialmente
aguellas indigenas que se encuentran en medio de la selva y en guerras entre los
narcotraficantes, las fuerzas armadas (FARCS), el ejército, y otros actores que
complementan los escenarios politicos de muchas comunidades productoras de coca,
por ejemplo los casos de Bolivia, Perl y Colombia. Es posible pensar en cémo estas
guerras afectaron a las poblaciones usuarias de la coca, pues no solo tenemos una
prohibicion de plantar sino que también la cualidad geografica de nuestra tierra puede
ser inapta para el cultivo de la planta. Sin embargo en el NOA se registran otros
movimientos de la coca, que van desde las tierras bajas a las altas, desde los centros
productores (yungas de La Paz, o Chapare de Bolivia) a las ciudades y pueblos del
interior.

Localmente en el afio 1989, cuando la coca tendria que empezar a desaparecer
segun las directivas de la Comision de Estupefacientes de la ONU, se logra modificar el
articulo 15 de la Ley de Estupefacientes 23.737 del Cédigo Penal Argentino permitiendo
en el territorio nacional la tenencia y consumo de coca®. Aunque no se ha avanzado en
su legislacién y administracion, la coca dejé de ser un consumo ilegal, logrando un

caracter actual de “cuasilegal’ (Abduca, 2010) dado que todavia no se ha reglamentado

8 Para ver mas referencias de este proceso se puede consultar: Flores, Eugenia. [2011b]. La Coca en Salta.
Tension entre Tradicién y Modernidad. Editorial Académica Espafiola, LAP LAMBERT, Alemania.
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esta tenencia y consumo. Sin embargo y a pesar de la creacion de este articulo, la coca
sigue teniendo un caracter de droga o estupefaciente, y sigue siendo incautada en la
frontera por parte de las autoridades como gendarmeria y la aduana (Flores, 2011b).
En el contexto provincial de Salta, he tomado dos espacios especificos para
visualizar los movimientos y los diferentes modos de hacer con las hojas de coca. Uno
es la localidad de San Antonio de los Cobres, donde se realiza la Fiesta Nacional a la
Pachamama, que sera analizado como un espacio reconfigurado en el contexto de la
puna. El otro lo constituye lo que denomino valle de Lerma, el cual incluye tanto a Salta,
capital provincial como a los parajes y localidades aledafas a la ciudad. Aqui se hara
referencia a los modos en que la coca es usada y comercializada en mercados y
espacios publicos. También se analizaran los espacios menos visibilizados y
subterraneos de algunos barrios y parajes de la ciudad de Salta donde la coca se utiliza

particularmente para rituales, terapias y actos magicos.
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Mapa 1: Ubicacion del valle de Salta y San Antonio de los Cobre en el continente Sudamericano y en la
provincia de Salta
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Por estos espacios de la puna y valle de Lerma, la coca atraviesa la vida de
muchas personas y encarna una serie de subjetividades estratégicas que dan una razén
a las diversas formas y modos de utilizarla. Los diferentes modos de hacer con coca me
remiten a esas subjetividades y practicas, donde las hojas son requeridas para el
montaje de rituales para un publico espectador y participante, para ofrendar a
Pachamama, para las ‘apachetas’, para los difuntos, para el diagnéstico de
enfermedades, para encontrar cosas perdidas (en contextos de curanderismo popular,
es sabido que la coca ‘rastrea’), para guiar una situacion o para preguntar por el futuro.

La caracteristica de expansién de la coca entre consumidores urbanos se esta
dando en muchas ciudades de Bolivia, Perd y Colombia, donde de distintas maneras y
modos la coca es utilizada mas de forma recreativa, festiva y gozosa. El trabajo de
Salima Cure (2015) quien realiz6 su tesis de doctorado con el consumo de coca (en
forma de ‘mambe’, harina mezclada con cenizas de diferentes hierbas) entre los
pobladores no indigenas urbanos de algunas ciudades de Colombia, demuestra el
especial recibimiento de los consumidores de este modo de usar la coca para contextos
recreativos. Es decir que la coca, mal que les pese a los organismos supranacionales,
tiene una vida social y una agencia que se esta visibilizando cada vez mas, en nuevas
trayectorias de circulaciébn y movimiento, en nuevos escenarios interétnicos, que la
muestran actuando en un campo politico y simbdlico y desplegando su potencialidad
como interlocutora de las relaciones sociales (Cure, 2015; Flores, 2016).

El trabajo también aportard una perspectiva en didlogo con los sujetos con los
cuales se realiz6 la investigacion, a partir del cual nace la presente propuesta de estudio
sobre los modos de hacer con coca. Durante el transcurso de la misma se ha pasado
por ciertos procesos individuales y colectivos entre la investigadora y los interlocutores
gue permitieron aportar preguntas sobre el alcance explicativo de la presente

investigacion. Estos procesos fueron los siguientes:
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» En primer lugar, se logré una familiaridad con la coca que se retrotrae a
mas de diez afios en la vida de la autora como investigadora y a casi dos
décadas de compartir y dialogar junto con los interlocutores®.

» En segundo lugar, trabajamos con los interlocutores sobre la presencia
de las practicas rituales con coca en espacios locales, con un registro
amplio, abriendo los sentidos y siguiendo las intuiciones para imaginar
los mundos que proyecta en cada uno de los espacios analizados.

» Entercer lugar, se formulé junto a los curanderos y curanderas un modelo
simplificado de la unidad de analisis, el ritual de lectura de coca.

» Por ultimo, se desarrollé colectivamente una etapa de reflexién sobre la
consecuente complejizacién del modelo de la coca como sujeto con
agencia social, cosa que demostré la potente capacidad descriptiva del
mismo para los casos analizados

Me intereso trabajar en las relaciones que los pobladores locales mantienen con
las alteridades-espiritus a través de la coca, pues considero que la practica sigue
estando muy presente en la actualidad, y, le da un caracter descolonizador a los rituales
gue los ponen en contacto. Esta mirada me permitié alejarme de las concepciones
duales y de la concepcién occidental de la coca como droga o estupefaciente. Las
relaciones mediadas por la coca seran llamadas relaciones intersubstanciales, plurales
entre mundos, sujetos y agencias. Ellas son la clara manifestacion de la vigencia de
practicas descolonizadoras relativas a la coca, la cual emerge como sujeto social con
valor propio en los actos de cura, adivinacion o prediccion del futuro en el valle y puna

de Salta.

9 El trabajo de investigacion para la tesis de licenciatura, la autora ha trabajado con etnografias en diferentes
lugares donde se consume coca, y con diferentes usuarios. A partir de esta investigacion exploratoria de
los usos de las hojas de coca, nace el proyecto de doctorado cuyos resultados se presentan en la tesis.
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1.1 Plantas de poder y modos de hacer con coca

Consideraré a la coca como un sujeto social, que vincula a los seres humanos
entre si y con sus seres tutelares (alteridades-espiritus), observando una agencia
sobrenatural con poder de definirnos e interpelarnos como sujetos humanos. En
diversas experiencias ha sido posible percibir que, cuando se la consulta en las sesiones
de adivinacion, ella invita a los practicantes de coca a unirse en comunidad, a hacerse

uno del ‘nosotros’.

De esta manera, sostengo que ella invita a participar y compartir la epistemologia
gue le es propia, manifestada en el encuentro de cualquier ser humano (raza, color,
género, etnia, etc.) con una planta de poder. Ella es activada de forma ritual a lo largo
de las tierras altas y bajas sudamericanas, su utilizacion en las sociedades
prehispanicas se remonta a por lo menos 4.000 afios AP. Fue y es usada ritualmente
como ofrenda a los dioses, en la adivinacién y terapias realizadas por especialistas
rituales, que han sido tocados por una divinidad andina lllapu, que es el rayo (Amodio,
1993-1994; Allen, 2008; Ayala, 2012; Bugallo, 2009; Cruz, 2006; Fernandez Juarez,

2004; Flores, 2012; Henman, 1992; Quispe, 2010; Rivera Cusicanqui, 2003).

En el caso particular de las tierras altas, la coca forma parte de un orden propicio
y bien ordenado, donde la existencia de la vida depende de un continuum del pacto
entre los elementos del cosmos, las mujeres y los hombres andinos (Allen, 2008). Dicho
pacto no puede ser interrumpido puesto que se ponen en peligro las relaciones que se
establecen con las alteridades-espiritus provocando el desarrollo de un dafio
depredador de la vida (sequias, enfermedades, etc.). La coca entra en la compleja red
de relaciones que se encuentran del lado de la vida, puesto que se considera una
ofrenda “sagrada” y mediadora en el ethos andino, donde juega un papel explicitamente

dialdgico con los mdltiples sujetos del cosmos (Bianchetti, 2008; Sosa Bituals, 2009).

En el caso de la coca en las tierras bajas amazdnicas, también juega un papel

crucial en los ambitos y contextos ceremoniales y performaticos. A la hoja de coca se
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vinculan los saberes ancestrales miticos con las distintas formas de movilidad y de
interaccion entre los grupos indigenas amazoénicos en su movimiento desde la selva
hacia las sierras (Ramos Paiva, 2013). El cardcter mistico de las hojas es comun a las
poblaciones indigenas tanto andinas como amazébnicas, aunque el mismo cobra
diferentes significados y representaciones de acuerdo a los contextos en los que estas

hojas son utilizadas.

El camino analitico propuesto permitio el recorrido de las experiencias con la
coca y el andlisis de practicas politicas, rituales, curativas y magicas, a partir de los
modos de hacer con coca. Las practicas son analizadas como practicas situadas
epistemoldgica y politicamente (Haraway, 1995), y marcadas por una historia local
(Flores, 2009-2010, 2011a, 2012, 2014). La construccién de este conocimiento se deriva
de las diferentes experiencias directamente vivenciadas, lo que permite mirar, escuchar,

sentir, oler, incorporar y apreciar a la coca en los movimientos locales.

El concepto de modos de hacer que aqui propongo serd usado para la
comprension de las formas de utilizar la planta de la coca. Con él, pretendo sefialar la
diversidad de formas de tratamiento de la planta por parte de pobladores locales,
abriendo la percepcion a practicas que se sitlan en las fronteras intermedias entre los
rituales y la vida cotidiana, entre la magia y la cura, y que incluyen vinculos personales
y experiencias vitales con la energia social que la misma encarna (De Certeau, 2000:44;
Echazl Boschemeier, 2015:86-88). Los modos de hacer son relativos a aquellas areas
del saber y del hacer que son intrinsecamente cualitativas, por ello incluiré los
conocimientos parciales, localizables y criticos, que permitieron, por un lado, contestar
algunas posturas dicotébmicas sobre la coca (coca=cocaina, coca=subdesarrollo,
coca=droga, etc.), y por otro lado, construir un conocimiento positivo y propositivo sobre
la planta. Por ultimo, propongo aqui analizar aquellas conexiones entrelazadas en las
practicas cotidianas de miles de personas en la ciudad de Salta que tienen un modo de

hacer enlazado con la planta de la coca. En este sentido propongo, analizar la coca
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mediante mapas de tensiones y resonancias que observen las particulares formas que

adquiere la planta en diferentes escenarios.

Lejos de considerar a la planta de la coca como un recurso, la definiré como un
ser no humano con agencia, un actor semiético-material-espiritual: la coca no solo
puede ser vista como objeto, sino que también es posible visualizarla como un sujeto
con una vida social borboteante que expresa una diversidad de mundos posibles, y ya
no como una “cosa” o “mercancia” pasible de ser usada, consumida y manipulada en
cuanto mero objeto al servicio de lo humano (Abduca, 2010; Appadurai, 1991). Dicho
esto, considero que seguir “recursando” a la coca, es decir, s6lo tomarla como la materia
prima del clorhidrato de cocaina, una de las mercancias mas controvertida en la lucha
contra el narcotrafico, es seguir transformando y reduciendo su amplio espectro de
agencia a la pobreza de su dimension farmacoldgica, focalizada en el principio activo de
la planta. Pensando en estos términos, se entra en espacios y didlogos con distintos
modos de hacer, a los que se fue acompafando y fluctuando al ritmo de metodologias
otras que me permitieron captar la sutileza y complejidad de este tipo de relaciones entre
la coca y el mundo. EI movimiento mas amplio de la propuesta tiene que ver con la
desencializacion de lo humano y su comprension mas amplia, como un trazo variable
dentro de una compleja red de agencias posibles (Flores y Echaz( Béschemeier, 2016;

Ingold, 1995).

Basada en estudios previos sobre los consumos de coca en el NOA y en Bolivia
(Flores, 2011) y teniendo una investigacion de doctorado prolongada en el tiempo, en el
valle y la puna de Salta, puedo alegar que los modos de hacer con coca la muestran
con la capacidad de interactuar con el mundo de los humanos y de los no humanos: por
ejemplo la coca se ofrenda a la virgen quemando las hojas con el fuego de las velas. La
relacién entre quien quema las hojas, la entidad de la virgen y las propias hojas es una
clara manifestacion de la relacion de varias vias entre humanos y no humanos. La

nocién de agencia en seres no humanos (plantas, animales, tecnologia) fue desarrollada
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por diferentes autores del campo de la antropologia y de la biologia, para quienes los
humanos no son los Unicos actores que componen la dimensién social, considerando a
los seres no humanos como parte vital de la misma (Haraway, 1995; Jones y Cloke,

2008; Latour, 2007; Viveiros de Castro, 2013).

Propongo superar y transformar la mirada dualista y esencialista de la coca y de
las practicas asociadas a ella, pues asumo la investigacién con una responsabilidad
politica y critica. En este sentido el trabajo pretende contribuir al campo epistemoldgico
y ontolégico de las practicas culturales con plantas en el ambito saltefio reconociendo
la diversidad de experiencias que alian la planta de la coca, las personas que son sujetos
de esta investigacion y la propia investigadora, como instancias genuinamente
enriguecedoras. El caracter parcial de este conocimiento situado sobre los modos de
hacer con coca, busca las conexiones y aperturas inesperadas que lo hace posible,
siguiendo los movimientos de las hojas de coca para encontrar una vision mas amplia
que desafie la pesada carga de estigmas que a nivel global han sido colocadas sobre la

planta.
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2. ANCLAJE METODOLOGICO

“Escuchar al otro no es una facultad, una intencion,
ni una capacidad organica, tampoco es una practica

ajustada a la teoria de las voces

”

0 a las etnografias del habla: debe ser una decisién politica

Mario Rufer: El habla, la escucha y la escritura.

Subalternidad y horizontalidad desde la critica poscolonial'®

En este capitulo haré referencia a los supuestos manifestados en los modos de
acercarme a los movimientos de la coca por los espacios que vengo referenciando en
el anclaje etnografico. Especialmente los aspectos metodoldgicos con los que he
actuado en el trabajo de campo.

La etnografia sobre los modos de hacer con coca, ha sido pensada en funcién
de la relacién que fui estableciendo con las personas cuyas practicas rituales y
cotidianas tienen un acercamiento a la planta.

En primer lugar quisiera plantear que escribo desde una postura de afectacion,
dada por la investigacion en campo. Pues concedo un estatuto epistemoldgico a las
situaciones vividas en el trabajo de campo y a la forma de relacionarme con la planta de
la coca, a la cual no la concibo como una “mercancia” sino como parte de la vida la

investigadora y la de su familial. La planta de la coca ha permitido que se dé un cambio

10 RUFER, Mario (2012). El habla, la escucha y la escritura. Subalternidad y horizontalidad desde la critica
poscolonial. En BERKIN S. C. y KALTMEIER O. (eds.) En didlogo. Metodologias horizontales en las ciencias
sociales, Gedisa, Barcelona.

11 Cabe mencionar que durante muchos afios mi familia y yo aprendimos a manejar la harina de coca, con
la cual hemos incursionado en la cocina y pasteleria, consumiendo los productos por nosotros mismos
fabricados (entre ellos galletitas, masas de empanadas, masas de piza, tortas), y militando su consumo
entre nuestros amigos y familiares, en pos de una soberania alimentaria comprometida con las
generaciones futuras. Debido a la gran complejidad nutricional beneficiosa de la planta de la coca, es
considerada de alta significancia en nuestras vidas.
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rotundo en nuestras concepciones de la vida y de los seres con los que coexistimos
(sean estos humanos o no humanos). Cuando relei mis notas y cuadernos de campo
volvi a vivir lo que me paso en las etnografias, recordando y resucitando los momentos
vividos, y reflexionando sobre cémo este estudio influyd en mi propia vida y la de mi
familia. Siguiendo esta postura en el trabajo de campo, la tesis tiene el objetivo de
construir una mirada (si no un cuerpo, un sabor y un olor), una aproximaciéon etnografica
a los procesos locales relativos a rituales, magia y terapias con hojas de la planta de la
coca.

Para seguir el movimiento de la coca por los diferentes espacios, aquellos
publicos y aquellos mas secretos e invisibilizados, he tenido que tomar decisiones
metodoldgicas, pero también éticas y politicas. Me refiero a que he tenido que decidir el
rumbo de la investigacion propuesta basada en la experiencia y en la propia afectacién
como investigadora. Son muchas las consecuencias que han producido mis decisiones
y posiciones politicas; entre ellas puedo mencionar el problema de encontrar un lenguaje
objetivo adecuado a las realidades vividas en el campo, al hecho que he tenido que
posicionarme y al mismo tiempo dejarme llevar por el trabajo de la investigacion
etnogréfica. Este entrelazamiento de consecuencias ha sido complejo de sobrellevar,
pero a partir del mismo pude elaborar un enfoque participativo que incluyé a los actores
locales con quienes fui construyendo los simbolismos y representaciones de la coca.

Las visiones del mundo que he rescatado en la investigacion, me muestran un
mundo relacional que se aleja de la visibn estrictamente dualista entre un mundo
moderno y avanzado (criollo-occidental) y un mundo tradicional y retrasado (Blischges,
2012: 236). Por ello, a la hora de analizar los términos y conceptos para el abordaje de
los modos de hacer con coca, encuentro como primer obstaculo la descripcion del
espacio etnografiado pues, para superar las visiones dualistas —que consideran a la
coca 0 buena o mala, sagrada o profana— he tenido que inventar, junto a los

interlocutores, las maneras de aprender sobre la coca. Ellos contando desde sus
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experiencias con la planta y yo también desde la experiencia aprendiendo un
conocimiento de larga data adaptado a los contextos locales.

A continuacién se presentan cuatro reflexiones metodoldgicas derivadas del
trabajo de campo realizado en los espacios y movimientos de la coca. Estas reflexiones
permitiran mostrar el camino metodoldgico seguido para la escritura de la presente tesis,
teniendo en cuenta muchos aspectos del trabajo de campo. Basada en éstas realizo un
andlisis de los conceptos e hipotesis que permitieron el desarrollo de la propuesta que

denomino metodologias otras.

2.1 Métodos cientificos o metodologias otras

La primera reflexion es la de considerar que los métodos cientificos son
dispositivos de acceso a realidades sociales que no tienen otro fin que la construccion
social del saber. No son herramientas neutrales ni a priori; ellos se van edificando a
medida en que avanza la investigacion, en tanto que al andar, y paso a paso, se va
haciendo camino. Con las metodologias otras lo que intento es objetar los supuestos
gue localizan la produccion de conocimiento Unicamente en la academia, entre
académicos y dentro del cientificismo, los canones y los paradigmas establecidos.
Igualmente me gustaria cuestionar la racionalidad que rige este tipo de conocimiento
mal llamado “experto”, negador y detractor de las practicas, agentes y saberes que no
caben dentro de la racionalidad hegemonica y dominante. De esta manera cuestiono
también la supuesta universalidad del conocimiento cientifico que preside las ciencias
sociales, que no capta la diversidad y riqueza de la experiencia social ni tampoco las
alternativas epistemoldgicas contra-hegemadnicas y decoloniales que emergen de la

experiencia (Walsh, Catherine, 2007:104).

Por ello he pensado que es posible la construccion de metodologias que no
reproduzcan la subalternizacién de subijetividades y de saberes, ni el eurocentrismo, el

colonialismo y la racializacion de las ciencias hegeménicas. Mas bien lo que me interesa
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es que estas metodologias apunten a lo que la autora Walsh se refiere con respecto a

las ciencias sociales “otras”:

e a una mayor proyeccién e intervencion epistémica de los sujetos investigados.
e acrear iniciativas emergentes enfocadas en la construccion y fortalecimiento de

pensamientos y epistemologias propias.

Con la creacion de las metodologias otras propongo varias reflexiones que me
ayudaron a concretar en cierta medida una propuesta otra dandole una intervencion no
solo epistémica sino también politica y ontoldgica a la planta de la coca. Proponiendo
también una iniciativa de investigacibn en una epistemologia propia de trabajo

antropoldgico que se presenta en la tesis.

En este capitulo propongo una especie de elaboracion mestiza de un didlogo:
sin purismos que definan un adentro y un afuera, sino que reconozca la existencia de
una gama de identidades que se reconfiguran en espacios interculturales locales. Esto
esta relacionado con la posibilidad de elaborar una metodologia donde se entrevean y
exploren las voces disidentes y subterrdneas. Mi intencién sera debatir sobre
metodologias posibles, donde la emotividad, el sentir y la pasion puedan formar parte

del trabajo de investigacién académica comprometida.

Desde el comienzo de mi investigaciéon en la puna y valle de Lerma, fui
observando que una estrategia metodoldgica que se centre en espacios oficializados
deberd tener siempre en cuenta los bordes, los margenes, aquello que es
insuficientemente enunciado. En este sentido, el recorrido etnografico realizado parte
del analisis centrado en espacios oficializados, como los rituales publicos a
Pachamama, para concluir en aquellos espacios mas invisibilizados y menos
enunciados como los consultorios de los especialistas/practicantes de la coca; y
destacando el movimiento de la misma desde las periferias hacia los centros y

viceversa, en una dinamica relacional propia.
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En los espacios etnografiados, noté que el universo de las practicas
contemporaneas con coca se da en espacios sociales que estdn mas o menos
legitimados. Estas practicas son necesariamente dependientes de tiempos y lugares, y
corresponde a una metodologia indagadora y creativa la tarea de abordarlas sin repetir
estereotipos y medias verdades que se imponen desde afuera. Entonces para proyectar
y crear iniciativas emergentes enfocadas en la construccion y fortalecimiento de
pensamientos y epistemologias propias, propuse una etnografia de la espera como

metodologia, respaldada por una antropologia de la escucha como postura teoérica.

Una antropologia de la escucha, nutrida por innumerables esperas activas al
borde de los méas diversos escenarios sociales de la coca, pueden ser espacios
promisorios de redefinicién de practicas y conceptos al interior de nuestra disciplina, y
erguirse para ser parte de una metafora descolonizadora mayor dentro del contexto

latinoamericano actual.

Por ello una antropologia de la escucha necesariamente implica la decisiéon de
callarme la boca por un momento y escuchar los murmullos de los espacios de la coca.
Lugares donde aparentemente “no pasa nada”, lugares donde no hay una preocupacion

por establecer ningun tipo de legitimidad, pero que sin embargo lo hacen.

Una etnografia de la espera como metodologia otra, se refiere a que ésta
metodologia ha partido de una actitud casi corporal en campo. Lo que me ha permitido
abrir los sentidos para aprender a contar las historias desde perspectivas diferentes; me
ha permitido dejar que las voces del campo sorprendan con la practicidad de un bricoleur
gue combina lo aparentemente desacorde y lo hace valer con total naturalidad (Flores

et al, 2014).

Durante éstas etnografias de la espera pude también trabajar con la propuesta
de los dialogos horizontales, tomado de Berkin y Kaltmeier (2012), a los cuales definen

como la posibilidad de entablar conversaciones entre seres sociales distintos, donde los
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oyentes se vuelven hablantes y éstos oyentes, generando un espacio en el que los
interlocutores producen algo diferente. Se produce un hecho dialégico entre la
investigadora y los interlocutores, con el que se propone encontrar conocimiento a partir
de un juego de espejos, en el que cada uno se reconoce por la mirada que el otro, en

una situacion horizontal, le devuelve (Berkin, 2012:88-92).

De parte de la investigadora puedo decir que he dedicado decenas de
encuentros, en los que he puesto en practica una cierta horizontalidad, adaptacién de
las reglas y ordenamientos sociales para poder acceder al encuentro con los
interlocutores que utilizan la coca en sus espacios y en sus practicas rituales. En estos
encuentros he tratado de construir oportunidades de igualdad discursiva*?(Berkin,
2012:92), para que cada uno de ellos se exhibiera como deseaba hacerlo.

En este sentido la investigacion que vengo realizando esta planteada en términos
de un fendmeno dialdgico con el que también me aventuré a la blsqueda de un
conocimiento mutuo pues considero, al igual que otros autores, que la voz del otro esta
determinada por quien la escucha en un dialogo en el que los sujetos toman turnos como
hablante y oyente. En las microetnografias acaecieron didlogos que no siempre fueron
hablados, pues me ha tocado en situaciones de campo en que muchos de estos
dialogos fueron afectivos, corporales, y hasta espirituales.

Al respecto de estos dialogos Berkin y Kaltmeier plantean que son “indecibles”,
no pueden ser expresado por el lenguaje hegemodnico, pero estan reflejados en las
microetnografias (Berkin y Kaltmeier 2012:14-15). Estas entrevistas se dieron en dos
niveles: un nivel donde se dieron los didlogos que yo misma mantuve con cada
interlocutor de la coca, y en otro nivel los dialogos que ellos mismos mantuvieron en las

sesiones de lectura de coca, o en los rituales de ofrendas. En este ultimo nivel, los

12 A las metodologias horizontales no les interesa la igualdad que desvanece o calla las diferencias sino la
gue es condicién para expresarlas (Berkin, 2012:95).
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didlogos manifestaron un cierto afecto espiritual por parte del lector y oyente de coca

hacia la misma.

2.2 El saber escuchar, laagenciade lacoca en contextos relacionales

En este apartado hago referencia a otra reflexion surgida del trabajo de campo,
y esté relacionada a la propuesta teérica de una antropologia de la escucha en espacios
marginales de la ciudad de Salta, donde trabajan los especialistas/practicantes de la
coca; ya que en esos espacios es donde he tratado de aprovechar estas metodologias
otras y, por sobre todo, donde he aprendido a escuchar acerca del trabajo ritual que
ellos realizan. Por empezar quisiera decir que los actos, las practicas, los modos de
hacer de estos especialistas/practicantes son rituales en si mismos, y para su
realizacion ellos deben tener fe, deben tomarlo con la mayor seriedad posible.

Para ellos su trabajo consiste en diagnosticar enfermedades o situaciones con
la lectura de la coca. La practica esta descrita por los estudios folcléricos y
antropologicos para diferentes contextos de las tierras altas (valle, quebradas, puna y
altiplano). Ademas de tradicional ésta practica es catalogada como una practica
indigena, colonial y basada en supersticiones. (Bianchetti, 2008; Fernandez Juarez

2004).

A contrapelo de estas perspectivas, en la tesis propongo que la nocién del
“trabajo” que realiza la coca en relacion a los especialistas/practicantes, puede ser
definida como una categoria émica, pues describe y sintetiza el conjunto de las
actividades rituales y/o terapéuticas que realizan los mismos en interaccion con la coca.
Con categoria émica (Maluf, 2005), refiero a dos momentos de la experiencia de los

mismos, a dos campos de significacion diferentes y complementarios:

A- Primero, que el trabajo de los especialistas/practicantes de la coca incluye los

diversos momentos de la situacion ritual, como la consulta a las hojas de coca,
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los procedimientos practicos como el ‘sortio’, los rezos, las peticiones y la terapia
propiamente dicha. En este campo, el trabajo terapéutico y ritual hace referencia
a una dimension cosmolégica donde se plasman los valores y las formas de
existencia. Contienen al mismo tiempo una teoria de la terapia, una teoria de los
procedimientos de la enfermedad o situacién, y la cura para la misma, todo a
partir de la lectura de la coca. En este campo de significacion toman importancia
el espacio y el tiempo ritual, los gestos, las técnicas y los procedimientos del
cuerpo, el lenguaje ritual, valores y cédigos compartidos, la relacién ritual y
terapéutica, los mecanismos terapéuticos y mediadores simbdlicos, teniendo en
cuenta el ritual de curacion como una forma de respeto, e incluso de
comunicacion en diferentes niveles.

Segundo, que el trabajo de los especialistas/practicantes de la coca incluye y
sintetiza el propio proyecto de la vida de la persona consultante de la coca. En
este campo los participantes del ritual de lectura de la coca no pueden interpretar
la situacion de la lectura; muchas veces no comprenden lo que esté leyendo el
especialista/practicante en la coca, ni mucho menos el lenguaje que él utiliza
para establecer este dialogo con la misma. De lo que si son conscientes es de
gue en ese contexto ritual se comunican realidades relacionales especiales, que

permiten una transformacion del paciente/consultante.

Cabe destacar que las conclusiones surgen desde las categorias de campo,

dado que el concepto “trabajo” es utilizado por los interlocutores para definir las
dimensiones del trabajo con la coca. Es también construido a partir del dialogo entre los

especialistas en coca y los pacientes.

2.3 Narrativay narradores de lacocaen los centros y en los margenes

“La narracion, tal como brota lentamente en el circulo de
artesanado —el campesino, el maritimo y, posteriormente

también el urbano—, es, de por si, la forma similarmente
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artesanal de la comunicacion.

No se propone transmitir, como lo haria la informacion o

el parte, el «puro» asunto en si. Mas bien lo sumerge en la vida

del comunicante, para poder luego recuperarlo.

Por lo tanto, la huella del narrador queda adherida a la

narracion, como las del alfarero a la superficie de su vasija de barro.
El narrador tiende a iniciar su historia con precisiones

sobre las circunstancias en que ésta le fue referida, o

bien la presenta llanamente como experiencia propia”

W. Benjamin: El Narrador 3

Las palabras de Walter Benjamin (2008) sirven para hacer otra reflexién
metodoldgica, que incluye una metodologia basada en la narracion. Tomaré mi
experiencia como ilustracion de la relacion y de la indagacion etnografica en espacios
altamente simbolicos de la coca; y la construccion de narrativas entre la investigadora y
los interlocutores. Tomando las narraciones sobre la coca veo que la misma se conecta
con las experiencias de mis interlocutores. Las experiencias fluyen de los narradores en
las micro etnografias realizadas y son esas narraciones las que respaldan la propuesta

metodoldgica.

Nutriéndome de estos didlogos intentaré construir un texto etnografico en los
capitulos que siguen, a partir de las narraciones de los practicantes de la coca. La
construccién de narrativas tiene que ver con practicas de escritura compartida, en el
sentido descolonizador, puesto que ellas problematizan el dualismo epistemolégico
basado en la distincion sujeto-objeto y el realismo ontolégico que postula la existencia
de una realidad obijetiva (Biglia, 2009:1). En este sentido, coincido con la autora citada
en que las narrativas contribuyen a la construccion de un conocimiento situado y

conversaciones compartidas. La propuesta que desarrollaré aborda las trayectorias de

13 BENJAMIN, Walter (2008). El Narrador. Notas e indices de Pablo Oyarzuin, Santiago de Chile: Ediciones
Metales Pesados.
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algunos interlocutores y sus maneras locales de hacer con la coca. La reflexion
originada en el trabajo de campo permite mirar a la coca como un sujeto dindmico,
relacional y contextual, dado que se presenta como un agente social de gran

complejidad.

Teniendo como interés tedrico central la construccion de memorias de
subalternidad, las narraciones y la memoria de los yatiris 0 especialistas/practicantes
gue leen la coca, es importante de resaltar, ya que para mi ellos se constituyen en los
narradores privilegiados, que hacen hablar a la coca. En este sentido las palabras
constituyen algo mas que un mero relato: producen un efecto sanador sobre el oyente.
Presentar a los curanderos y curanderas como narradores implica una situacién social,
dado que siempre hay alguien que escucha al narrador, mientras que por ejemplo en el
lector (a diferencia del narrador) la actividad es solitaria e individual. Las narrativas
trabajadas en las etnografias seran particularmente aquellas que se dieron en el trabajo
con la coca en espacios privados y subterraneos. Coincido en que la coca posee una
importancia que sobrepasa el ritual privado y los limites geograficos, colocandose en el
centro de un escenario politico de alto impacto en multiples niveles de la vida social y

cultural de los pueblos andinos (Burman, 2011).

Las narrativas hicieron eco, se hicieron sentir en mi como etnografa. Me encontré
con narrativas marginales, inacabadas, desencajadas, irracionales, fragmentadas. Y
son ellas las que me interesan rescatar y transmitir los sobreentendidos que hay en la

construccion de las mismas.

Es central el didlogo que he producido en mis intersecciones con los practicantes
del valle deLerma, por ello la técnica narrativa que usé fue el relato singular para poder
analizar aquellos procesos en que interviene la temporalidad vivida como dimensién

explicativa; sobre todo en los casos etnograficos de la inscripcion del rayo en el cuerpo
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de los especialistas/practicantes, quien proyecta luz sobre sus experiencias vividas y

conocimientos invisibilizados (Biglia y Bonet-Marti, 2009).

La reflexién propuesta es una invitacion a individualizar al autor popular, que en
el caso de la tesis seran aquellos especialistas/practicantes de la coca, cuyas narrativas
seran compartidas en la parte etnogréfica de la presente investigacion. Es también una
oportunidad de proponer una antropologia de la escucha, sustentada en un trabajo de
campo con una etnografia de la espera. La propuesta nace de una importante reflexion
tedrica-practica que conlleva decisiones politicas de la autora. En primer lugar creo
necesario para la tesis lograr el dialogo intercultural con los especialistas de la coca,
puesto que sélo a través del didlogo es posible construir un pensamiento sobre la coca

como sujeto.

Dicha metodologia me permite hacer hincapié en el trabajo etnografico sobre la
agencia de la coca en espacios privados, particularmente para el abordaje de los
mismos que, a medida en que el tiempo de la investigacion transcurria, fueron cada vez
mas secretos y menos visibles. He tomado las narraciones como parte constitutiva de
la metodologia horizontal con la que he venido trabajando, tanto dentro de los

consultorios de los especialistas de la coca ritual, como en las salas de espera.

2.4 La coca politica y la coca mitica. Movimientos por espacios

locales

La ultima reflexion en torno a la construccién de metodologias es aquella que me
permite la comparacion entre lo que he denominado la coca politica y la coca magica o
terapéutica, y sus movimientos, simbolos y performances por espacios publicos y
privados. La categorizacion interna de la tesis me permitié navegar por los diferentes
espacios de la coca, viendo y analizando sus contextos de accidn y la influencia en las

personas que con ella conviven. Al hablar de la coca politica y la magica-terapéutica se
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hace referencia a la especial relacion que hombres y mujeres, pobladores locales de
este valle y de la puna de Salta, mantienen en sus vidas cotidianas con la planta
maestra. Este esfuerzo tiende a hacer visible ese concepto abstracto de lo que se
denomind “vida social de las cosas”, donde la coca misma muestra una agencia
relacional y contextual. De esta manera la coca politica muestra las etnografias en
contextos relacionales especiales, y también lo hace la coca magica-terapéutica en
escenarios liminales y en relacion a personajes definidos como los curanderos.

Entonces para lograr una aproximacién-otra, para elaborar un didlogo mestizo,
haré referencia a algunos rituales que se tomardn como escenarios de procesos
dinamicos de comunicacion simbdlica y performatica, lo cual implica que éstos pueden
informar acerca de lo que la gente hace con la coca y qué dice de ella (Peirano, 2001).
Dos conceptos complementan el anterior para el andlisis propuesto, y son los
enunciados verbales y corporales de los propios curanderos, de los pacientes y el
contexto de situacion. Estos conceptos me permiten la lectura de la coca en los
consultorios de los curanderos, y estan estrechamente vinculados a las practicas con
coca. Asi me permito vincular la relacion que se crea entre enunciados verbales-
corporales y un contexto de situacion.

A la vez se analiza el vinculo que se crea entre la accion social eficaz y la
cosmologia; ello permite pensar en la idea de la agencia de la coca y la relacion
humano/planta en el aspecto intersubjetivo, colectivo, ritual, cosmoldgico, religioso,
politico, donde actla la agencia no humana a partir de casos concretos.

En este sentido se hara referencia a los rituales en contextos puablicos y a rituales
en contextos mas privados, donde los modos de hacer con coca estan marcados por la
procedencia de los que la utilizan y a partir de la cual construyen un discurso — ya sea
éste politico, mitico o terapéutico. De manera que se relacionan los contextos con los
discursos y las narraciones sobre la coca.

La cuestion politica de la coca tiene que ver con el interés de proponer una forma

de acercamiento y de visualizacién de los efectos que vienen produciendo algunos
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procesos sociales, entre ellos las practicas de mercantilizacion propias de la
globalizacion y del consumo, los desplazamientos poblacionales, la visibilizacion en los
espacios publicos y los planes orientados a la industria del turismo. Estos tres factores
se relacionan con la coca politica en varios sentidos, por ejemplo cuando se realizan los
rituales publicos desde una vision occidental de la diosa andina Pachamama, donde se
combinan estos principios del capitalismo actual. Para ello, indago sobre la posible
persistencia de las huellas de una memoria de larga duracion caracteristica del tronco
andino.

Para llevar adelante el propdsito de estudiar los rituales politicos donde se utiliza
la coca, opto por un abordaje que no responda a modelos preestablecidos —tales como
los que tienen su fundamento en “culturas distintas”— sino que encuentro una forma de
aproximacion a estos eventos contemporaneos, a partir de las ritualidades que
colaboran en la deteccion de los dispositivos de control, que se ejercen sobre practicas
culturales provenientes de las culturas originarias de Latinoamérica.

En este sentido, en América del sur los nuevos estereotipos de “lo indigena” se
escenifican en practicas rituales, como la ligazén a las nuevas concepciones de
Pachamama, donde se conjugan las ideas de una “continuidad de ocupacién territorial
— invariablemente rural— con una gama de rasgos étnicos y culturales que van
encasillando las conductas y construyendo escenarios para un despliegue casi teatral
de la alteridad” (Rivera Cusicanqui 2010:3). La coca politica tiene una trayectoria que
devela tramas de poder e intereses corporativos que no permiten desarrollar las
potencialidades de la planta, y es perseguida bajo el marco de la Guerra a las Drogas.

Considero que esta situacion ha devenido del primer error de interpretacion de
occidente: a principios del siglo XX se inventa la falsa ecuacion coca buena= cocaina
buena, y luego se pasa a otra ecuacion igualmente falsa cocaina mala=coca mala
(Romano, 1982). Al descubrirse la cocaina, uno de los 14 alcaloides de la planta, se
desarrolla una industria farmacéutica relacionada a la anestesia, pues la cocaina nace

como de uso anestésico especialmente desarrollado para la odontologia. Es conocido
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también que en la misa época (1850-1900) la cocaina formaba parte de las practicas
recreativas de las burguesias naciente, y se la conocia mucho por la literatura y la
psicologia (Sherlock Holmes figura ficcional consumia cocaina, mientras que el padre
de la psicologia Sigmund Freud también lo hacia, incluso escribié el Ubér Coca donde
relata sus experimentos con la droga).

Como claramente lo explica Rivera Cusicanqui — sociéloga boliviana quien es
referente en cuanto al analisis de la coca politica— los intereses del imperio, que
envuelven a su vez los intereses de las grandes corporaciones farmacéuticas, han
conseguido montar un aparato de represion violenta en contra de la coca, bajo una
abstracta e hipocrita defensa de la salud publica de los paises consumidores. Se sigue
pensando, desde los organismos supranacionales, en la coca con la imagen de una
“‘droga” toxica y maléfica, mientras que esta imagen no tiene un consenso entre las
poblaciones indigenas. “La coca es perseguida por el discurso de la salud publica, pero
politicamente no se cuestionan a otras practicas que si atentan contra la salud de los
consumidores —como los ocasionados por drogas legales como el alcohol, o el abuso
de drogas producidas por la industria farmacéutica (antidepresivos, antipsicoticos, etc.).
“Falta una ética para con la coca, que le devuelva politicamente su caracter de sujeto
historico politico que resiste de multiples formas la guerra desigual y fracasada” (Rivera
Cusicanqui, 2015).

La mirada politica de la coca la muestra en un escenario de procesos de
empoderamiento, iniciativas histérico-culturales (agency) y descolonizacion. En este
sentido creo que la coca politica se mueve en escenarios conflictivos, por ello considero
necesario comprenderla en su profundidad histérica (Rivera Cusicanqui, 2015). La coca
politica contribuye a abrir espacios de soberania para los gobiernos locales, en la
medida que ésta se presenta en actos ceremoniales y rituales de los que los
gobernantes participan.

Es decir que la coca no solo juega como parte de una identidad local, sino que

involucra modos especificos de apropiacion, que seran relatados en las etnografias

57



realizadas localmente y especialmente en contextos de rituales a Pachamama, donde
es apropiada por los participantes de los rituales y avalada por los gobiernos locales, ya
sean nacional, provincial o municipales. De manera que veremos como la coca no solo
es apropiada por la clase o sectores que detentan el poder local, sino que se convierte
también en una estrategia politica de los propios pueblos originarios, pues el culto a la
tierra, donde se involucra a la coca, es una forma de legitimar la territorialidad de los
mismos.

Por otro lado, hablar de la coca magica-terapéutica me permite pasar del andlisis
politico a un analisis mas profundo donde la coca sigue siendo utilizada como ofrenda
a los antepasados, a la Madre Tierra, a la Virgen, para agradecer la buena cosecha, la
salud y la prosperidad. Es también dada a los animales en ritos de prosperidad o, por el
contrario, como ofrenda en momentos de sequias, heladas o cualquier desastre natural;
es también ofrendada al tio!* de las minas y a los difuntos. En este caso las hojas se
ofrendan enteras, se tiran a la tierra, o se queman en el fuego de las velas para la virgen.

De igual manera, la coca sigue siendo consultada en situaciones de desequilibrio
emocional y/o material; es leida en cada consulta a un curandero especialista; y por
sobre todo, proyecta una energia o beneficio (terapéutico) en el cuerpo humano cuando
las hojas de la planta son utilizadas para beber o para coquear. Es decir que la agencia
de la coca proyecta una "eficacia simbdlica" en la relacién coca-humanidad.

Cuando hago referencia a lo mitico quiero mostrar las dimensiones magicas y
terapéuticas, pues las practicas curanderiles con coca se reconfiguran entre ambas
dimensiones, sin que se puedan separar para ser descriptas o analizadas. En este
sentido, pienso que el andlisis de la coca magica permite reconocerla como parte de
una cosmologia nitidamente no material, dado que con la coca se cura, se habla, se

rastrean cosas perdidas, etc. La propuesta se aleja de la visién que la reduce a sus

14 Los mineros andinos rinden culto en el interior de mina a un personaje al que denominan “Tio”, el diablo,
reconocido por la UNESCO como patrimonio intangible de la humanidad.
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atributos puramente quimicos, y nos invita a pensar la coca magica como una entidad
sujetada a fuerzas mas poderosas, capaces de potenciar las fuerzas de las hojas
solicitadas por los mismos que la miran, la consultan, que la leen, que la ofrendan y con
la que interactdan.

La coca magica esta relacionada principalmente con los espacios privados:
lldmense hogares, grutas de virgenes, rituales domésticos, consultorios de
curanderos/as, espacios periféricos e invisibles para los ojos que no conocen sobre las
practicas de magia y curacién con coca. Muchos cronistas escribieron sobre la coca
como algo secreto, pero también se la vincula a cierto tipo de medicina, donde los modos
practicos de hacer con plantas toman relevancia. En algunas descripciones de éstos
encontré por ejemplo que los médicos de la colonia —aquellos que ejercian la medicina
oficial— utilizaban el polvo de hojas trituradas para curar llagas, huesos quebrados o
infecciones. Pero también se encontraban en épocas pre coloniales y en la misma época
colonial practicas curanderiles con coca a través de las cuales se conectaban con los
dioses comensales andinos (Garcilaso de la Vega, [1609] 1976).

De manera que magia y terapia van juntas en ciertas situaciones y narraciones,

pues no hay una diferencia de limites entre la eficacia de la magia y la terapia con coca.
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3. ONTOLOGIAS, AGENCIAS Y ESTADO DEL ARTE DE LOS

ESTUDIOS SOBRE LA COCA EN LATINOAMERICA

En este capitulo describiré como los conceptos de agencia social y sujeto
histérico pueden ser considerados como puntos de partida del analisis que realizo sobre
los modos de hacer con coca. Son ellas las bases tedricas de donde nacen los puentes
conceptuales que me permiten el andlisis de las agencias no humanas, para poder
introducir la discusién sobre la agencia de la planta de la coca como sujeto historico y
social.

Para ello, planteo la incorporacién del estudio etnografico de las plantas dentro
del propio campo antropoldgico como un desafio colocado abiertamente al interior de
esta area de conocimiento. Me apoyo, por un lado, en las investigaciones de
antropologas latinoamericanas que trabajaron en sus etnografias con plantas de poder
(Alburquergue, 2009; Cabral de Oliveira, 2012; Echazu Béschemeier, 2015; Rival, 2012;
Rivera Cusicanqui, 2003); y por otro lado me apoyo en el concepto de ontologia en el
sentido que le atribuye Arturo Escobar (2012) como alternativa al concepto de cultura,
dada la complejidad de la agencia de la coca, que permite conocer un mundo mientras
se abre el camino a nuevas realidades. En didlogo con autores que escribieron
especificamente sobre la coca en Argentina, Bolivia, Perd, Colombia y Brasil, propongo
complementar la mirada, dandole un giro a los sentidos de este complejo caleidoscopio
de practicas sin perder de vista a la entidad que se coloca al centro de este analisis: la

coca como sujeto histérico y social.
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3.1 Desafio Etnografico

Ante el desafio de proponer un enfoque en torno a la existencia social y
ontoldgica de la coca, surgen tres preguntas cruciales que guian el desarrollo de los
siguientes apartados.

¢,COmo es que la antropologia refleja la singularidad y la multiplicidad de
interacciones entre seres diversos en el mundo actual? Luego del giro ontoldgico en el
campo de la antropologia —movimiento configurado a partir de los afios 1990— se ha
propuesto la idea de que “toda buena antropologia ha sido siempre ontoldgica” (Kohn,
2014): su caracteristica fundante seria la de un conocimiento inquieto que problematiza
lo real al mismo tiempo en que se abre a otras circunstancias (Flores y Echazu
Bdschemeier, 2016).

En un articulo escrito en coautoria con Gretel Echazu B. (2017) hemos propuesto
que este movimiento intelectual, que fue eminentemente metropolitano, se centrd
particularmente alrededor de autores como el filésofo de la ciencia y antropélogo francés
Bruno Latour (1984), el antropélogo francés Philippe Descola (2013), el antropdlogo
norteamericano Marshall Sahlins (2013), el antropdlogo inglés Tim Ingold (2000) y el
antropologo brasilefio Eduardo Viveiros de Castro (1996; 2002; 2014a) (Echazu
Bdschemeier y Flores, 2017).

El contexto tedrico actual dentro del campo antropoldgico y dentro de
Latinoamérica es, por un lado, un escenario positivo para el dialogo con distintos autores
gue han estudiado a la planta de la coca en distintas geografias y comunidades, pueblos
y ciudades; y por otro lado es oportuno para generar el didlogo con autores que
interpelan la agencia de los no humanos —tendencia también marcada por el giro
ontoldgico. En este didlogo se propone la agencia de las plantas en el contexto
latinoamericano, para lo cual se hace necesario tomarlas como sujetos historicos.

Esto justifica que en la tesis se proponga una mirada de la coca como sujeto, lo

gue ha permitido trabajar en la incubadora teérica y politica de las ontologias plurales y

61



decoloniales latinoamericanas; propuesta de investigacion comprometida dentro de la
cual la experiencia de la investigadora como antropdloga estudiosa del curanderismo se
encuentra inserta. Las aproximaciones de las ontologias latinoamericanas a las plantas
son indisociables de una comprension mas amplia y antigua, donde ésta relacion con
las plantas no es vista como una transaccion contractual entre sujetos cristalizados, sino
como un vinculo de caracter multidimensional, diverso y plural como lo es el propio lazo
entre todas las formas de existencia que rodean lo que es humano. Tomando el trabajo
de campo realizado en torno a los casos de la coca se plantea una reflexion que es al
mismo tiempo epistemoldgica, ontoldgica, politica y juridica, y que tiende hacia la
descolonizacion de las plantas y su integracion a una Unica esfera de derechos con los
sujetos humanos y otras formas de existencia (Flores y Echazi Boschemeier, 2017).
La propuesta tiene en cuenta que no todos los abordajes sobre ontologias
ponderan la importancia de la dimension etnogréafica ni hacen de las propias plantas
protagonistas en sus estudios, sin embargo creo necesario tomar una postura frente a
un estudio de estas caracteristicas. El abordaje de las ontologias plurales coloca a las
plantas maestras y de poder en el contexto mas amplio de todo lo que respira y se
transforma, incluyendo la propia tierra. Pensar en las ontologias plurales no podria

jamas centrarse en “las plantas en si”: las plantas son asumidas como entidades
dinamicas, en permanente transformacién y conectadas con una multiplicidad de
dimensiones. Lo que para una vision eurocentrada es una red de relaciones verticales
y jerarquizadas —dividido en especies, taxonomias y posiciones fijas— para las
ontologias plurales se observa un mundo multiple donde una relacion transversal
conecta todas las formas de vida (Flores y Echazi Boschemeier, 2017). La coca permite
una relacion transversal al conectar a los especialistas con las alteridades-espiritus.
Como consecuencia de esta transversalidad la relacion de lo humano con las plantas

se establece de forma dialégica y se funda mas en el intercambio entre posiciones

horizontales.
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Un ejemplo modular de este dialogo es el de la relacién entre curanderos y
plantas de poder. En el siguiente punto, observo estas particularidades desde una
etnografia focalizada en la coca —planta de poder con enorme capacidad de agencia
para las culturas latinoamericanas de las tierras altas (caso andino) y de las tierras bajas
(caso amazénico).

¢, COmo es posible analizar las interacciones de la coca en el pasado, y en el
presente? Se piensa que es posible plantear un abordaje centrado en ontologias
plurales ligadas al contexto histdrico y colonial en los que estan insertos los modos de
hacer con coca que aca interesan. En Latinoamérica, la planta de la coca exterioriza un
consenso colectivo sobre su existencia; su eficacia sigue vigente y su voluntad otra se
manifiesta en el mundo contemporaneo. En este sentido sus ontologias, cuando son
asumidas en plural, se presentan como un campo extremadamente rico de pensamiento
y accion que permitirdn un analisis mas profundo, pues no se deja de lado los procesos
historicos ni los conocimientos situados encarnados en epistemologias locales. La
mirada permite el andlisis de las perspectivas sobre el mundo y de las practicas sociales
que pueden ser leidas en clave de diferencia asi como de desigualdad. Por ello
considero que esta mirada funciona como un intento de ruptura con los pensamientos
aplicados “desde afuera y desde arriba” y con los colonialismos internos que impregnan
nuestras practicas académicas (Echazu Béschemeier y Flores, 2016).

Por otro lado el abordaje de la tesis no pertenece a una “escuela” particular, sino
que estd compuesto por aproximaciones parciales cuyo interés principal no es dar
respuestas definitivas a grandes preguntas. El mismo estd mas préoximo a materializar
perspectivas sensibles, préximas, enraizadas en las realidades etnograficas descritas,
gue a constituirse como un corpus tedrico cristalizado bajo la égida de una vanguardia.

¢, COmo vislumbrar un estudio epistemolégico, politico y ontolégico sobre esta
planta maestra y de poder? En primer lugar, pienso que es necesario redefinir el
concepto de sujeto y agencia dentro de las ciencias sociales; y, en segundo lugar,

propongo una nueva mirada de los sujetos y sus ontologias plurales (humanos y
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plantas). La problematizacion ontolégica es solo una de las formas que puede tomar el
cuestionamiento de los dualismos en ciencias sociales; y viene particularmente al caso
analizado de la coca en Latinoamérica donde ha sido catalogada entre dos posiciones
antagonicas: como coca buena o coca mala. En Argentina la hoja de coca es
considerada un estupefaciente ante los ojos de la ley pero se permite el “consumo
tradicional” y tenencia para coqueo, masticado e infusion (Ley 23737, art 15), no asi su

comercializacion. Es decir que navega por aguas opuestas.

El antropdlogo colombiano, radicado en Estados Unidos, Arturo Escobar dedica
un articulo a destacar la conexion entre el giro ontolégico en ciencias sociales y la
“activacion politica de la relacionalidad” (2012:1), lo que viene particularmente al caso
para analizar como es que la coca llega a navegar por aguas diametralmente opuestas
entre las que la consideran como algo bueno o malo para el humano. El autor propone
el término ontologia “como alternativa a cultura para dar cuenta de los complejos
procesos de disputa entre mundos a los que asistimos hoy en dia” (2012:2) en el marco
de las luchas comunitarias de los pueblos. EI campo etnogréafico del mestizaje de las
practicas con coca aparece aqui como un lugar de multiplicacion que no diluye las
diferencias sino que las imposibilita de establecer alteridades radicales fijas y

exteriorizantes.

En didlogo con la antropéloga peruana Marisol de la Cadena (2008) planteo las
reflexiones en torno a la importancia del estudio de la multiplicidad de formas de
existencia que se manifiestan en practicas concretas con coca. La autora plantea que
en las dltimas décadas, las comunidades indigenas y mestizas latinoamericanas
estarian dirigiéndose hacia un “ensanchamiento de la politica”, un orden cosmoldgico
gue no distingue entre naturaleza/sociedad y sujeto/objeto. En este sentido coincido con
la autora en que este ensanchamiento va mas alla de lo convencionalmente conocido
como politico; situando concepciones plurales en las que es posible que intervengan

practicas y entidades no humanas como las aguas, las montafias, las plantas, los
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animales o los espiritus ancestrales (De la Cadena, 2008; Flores y Echazi Béschemeier,

2017).

El objetivo principal de este capitulo es esbozar una contestacion a la concepcion
netamente botanica, mercantil e imperialista, que reduce a la planta de la coca como
objeto de uso, venta y consumo. Las etnografias dan cuenta de que las hojas de la
planta de la coca son tomadas como sujeto con agencia en el caso de los curanderos y
curanderas, pero es concebida también como portadora de influjos especificos sobre el
mundo de lo humano y también sobre otros seres: como por ejemplo cuando es utilizada
como ofrenda. Por ello se propone una mirada ontoldgica plural que torne posible

registrar la multiplicidad de formas que la planta adquiere.

Muchas de ideas llevaron a reflexionar sobre una nueva postura epistemoldgica,
que debe ser realizada para dar cuenta de la comprension de las experiencias con la
planta de la coca, que sera situada histérica y politicamente en Salta. La critica
planteada pretende hacer un aporte a la discusion teérica sobre la agencia de lo no
humano. Al ser la planta de la coca un no humano, se pueden esbozar algunas ideas y
criticas al analisis de relaciones ontoldgicas entre los diversos seres, especialmente con

y entre las plantas (Hall, 2011; Haraway, 1995; Latour, 2007; Viveiros de Castro, 2013).

Desde la perspectiva que sustenta este trabajo, el mundo puede ser infinitamente
dividido pero siempre conformado de modos de hacer, de pensar, de actuar que
permitiran las condiciones de existencia multiple y complejas relaciones sociales. Tal es
el caso de la coca que pretendo analizar desde esta perspectiva situada en considerarla
como un sujeto multiple que proyecta multiples escenarios, relaciones y modos de
hacer. En este sentido es que visualizo su agencia, dado que ella interactia en
diferentes contextos con diferentes seres sociales, habitando una diversidad de
comunidades, tanto en el mundo real como en las relaciones sociales en las que
participa; y ligada siempre a espacios de interseccion, transfronterizos, material y

metafdricamente. Pues la coca expresa la intima relacion entre la vida humana y la
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pluralidad de seres (vivos 0 no vivos) que existen en este cosmos (animales, plantas,

sustancias, sitios, paisajes, rocas, metales, cielos, rios, etc.) (Allen, 2008).

Se materializa aqui un camino de investigacién hacia una lectura de la planta,
los rituales, las/os curanderas/os y de la investigadora misma como antropéloga
comprometida en el campo de los derechos indigenas, en la reformulacion libertaria de

lo mestizo y en el reconocimiento de los saberes ancestrales.

En las préximas paginas se presentan problematizaciones ontoldgicas y
epistemoldgicas a la hoja de coca y a los sujetos conectados con ellas. Con ello, se
reafirma la contribucion tedrica, metodoldgica y politica en la direccion de una mirada

enraizada, encarnada y plural a las ontologias vegetales en nuestra Latinoamérica.

3.2 Teorizando la agencia desde las Ciencias Sociales

La perspectiva de Giddens (1986) en cuya teoria de la doble estructuracion se
contextualiza el concepto de agencia, es una referencia ineludible para resefar a la
misma. Cuando el autor desarrolla su capitulo introductorio sobre la constitucion de la
sociedad, utiliza el término “agencia” (agency), en vez del término “accién”, para
destacar cémo la ejecucion de la accién es mas una cuestion que se refiere al poder (de
hacer) que a la intencién particular del agente. Por lo que para él la agencia se refiere a
la capacidad de hacer cosas, no a la intencion del sujeto de hacerlas (Giddens, 1986).
La agencia entonces que define el autor es aquella que solo puede darse en las
relaciones sociales, por lo que es de primordial importancia que en el trabajo de campo
se ponga la mirada sobre la vida social de las personas y los objetos, pues el mundo
social no es pasivo ni exclusivamente humano.

El término “agencia” ha sido utilizado por muchos campos cientificos. En el
campo antropoldgico y sociolégico agencia se refiere a la capacidad mediada

socioculturalmente para actuar. Estudiar este concepto permite reflexionar sobre la
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propia practica intelectual dado que, su utilizacién en tantos campos cientificos en las
Ultimas décadas, abri6 un camino de interpretacién y traduccién de las acciones
humanas a través de la experiencia y del trabajo colaborativo con los agentes
interlocutores. La mirada propuesta es un acercamiento, una explicacién de la realidad
gue permite combinar la perspectiva macro y micro, con la perspectiva individual del
agente y el conflicto en la realidad social.

El concepto de agencia ha sido utilizado desde el campo de la arqueologia, la
antropologia linguistica y la antropologia del arte, particularmente por Carl Knappett y
Lambros Malafouris (2008), Qwain Jones y Paul Cloke (arqueologia) (2008), Janet
Hoskins (2009), Bruno Latour (2007), Mustafa Emirbayer y Ann Mische (1998), Eduardo
Viveiros de Castro (2013), Bill Sillar (2009), Laura Ahearn (2001, antropologia y
antropologia linglistica), Sergio Martinez Luna (2012) y Alfred Gell (1991, antropologia
del arte), respectivamente, quienes toman el concepto de agencia de Giddens para
argumentar que la agencia de los objetos y cosas, gira en torno a las relaciones que se
establecen alrededor de ellos y que pueden tomar varias formas o modos.

Tomar la teoria del “actor-agente” (Latour, 2007) sirve como herramienta para
entender que la sociedad se compone de actores/agentes que comparten su capacidad
de agencia de muchos modos y colectivamente. La agencia de las personas y las cosas
(entre las que se pueden incluir a las plantas, aunque sabemos que no son objetos sino
sujetos) participan en la interaccion social y se condicionan entre ellas; son agencias
compartidas en una red de relaciones sociales.

Para Laura Ahearn (2001) el lenguaje tiene una agencia propia en relacion al
mundo social donde se lo hable. Mientras que en los aportes de Gell (1991), se ha
utilizado el concepto de agencia para la descripcion de muchas practicas sociales y
rituales que son mediadas por los objetos de arte con agencia social. Aunque el autor
se refiera especificamente a los objetos del arte, es interesante porque hace pensar en
la agencia no humana. La teoria de la agencia ha llevado a algunos investigadores de

las ciencias sociales y naturales a hablar de este concepto en nuevos términos. Estos
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nuevos intereses en el concepto de agencia salen a la luz particularmente los primeros
afos del siglo XXI, enmarcados en movimientos sociales criticos. Cada uno de estos
autores aporta algo nuevo a la teoria de la agencia, estos aportes se presentan

resumidos en el siguiente cuadro de elaboracién propia:

La sociedad estd compuesta por agentes, con capacidad de agencia en distintos niveles,

articulados en red (Giddens, 1986)

Son muchos los elementos que configuran la interaccion de los agentes que viven en

sociedad (Giddens, 1986)

Los agentes interactlan entre si por distintos medios, sean directos (una conversacion)

o indirectos (una novela) (Giddens, 1986)

La agencia es un compromiso temporal que construyen los actores/agentes (Latour,

2007)
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La agencia humana esta constituida de diversos elementos: interaccion, proyectividad y

evaluacion préactica (Malafouris, 2008; Jones y Cloke, 2008; Hoskins, 2009)

La agencia se interasimila en contextos temporales de accion, produciendo impactos en
distintos niveles de la vida social (Viveiros de Castro, 2013; Sillar, 2009; Ahearn 2001;

Gell, 1991)

Cuadro 1: Cuadro Resumen de la teoria de la agencia, tomando como base los diversos autores.

Dentro de los aportes que ayudaron a realizar el resumen precedente se destaca
la idea de que es inevitable situar la agencia social en el contexto de la practica. Como
afirma Ema L6pez (2004), cuando se refiere al paso de sujeto a la agencia, la Gltima es
tanto posibilidad como potencia; no parte de cero, sino que esta siempre ubicada en una
posicidn en el espacio social, en una trama de relaciones, por lo que marca siempre el
contexto de acciones posibles (Ema L6pez, 2004). En este sentido es que se propone

el estudio de la coca como planta de poder con agencia contextual.

3.3 La agencia de las alteridades no humanas

Siguiendo el andlisis de la agencia de los sujetos quisiera seguir adentrandome
en la reflexién epistemoldgica sobre la capacidad de actuar, en el sentido de que la
agencia no es solo un atributo del ser humano, sino que las cosas, como ya lo demostré
Arjun Appadurai (1991), pueden tener agencia ya que tienen vida social. En este sentido
lo no humano (donde entrarian las cosas, la materia, las plantas, santos y todo aquello

gue no es humano) en su materialidad posee también una investidura social que fluye
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por diferentes espacios, escenarios, mostrando un movimiento en olas en la vida
cotidiana de los pobladores locales. Funcionan en tanto interactdan con los humanos,
son nombrados y simbolizados, pues son reconocidos como tales.

Los aportes del antropdlogo vy filésofo Bruno Latour (2007) fueron cruciales para
la presente problematizacion. Este autor es uno de los exponentes mas importante en
el debate de lo no humano y su agencia, su enfoque de las redes permite mostrar que
las mismas son a la vez reales como la naturaleza, narradas como el discurso y
colectivas como la sociedad (Latour, 2007). El autor piensa que en la modernidad se
“olvida el nacimiento conjunto de la ‘no-humanidad’, el de las cosas, o los objetos, o los
animales, y aquel no menos extrafio, de un Dios tachado, fuera de juego” (Latour,
2007:33). De esta manera, la modernidad adviene de la creacién conjunta de los tres:
humanos, no humanos y dios ausente. Surge una separacién entre lo alto y lo bajo, los
humanos y los no-humanos. La separacion entre mundo natural y social. En su
propuesta, Latour otorga a los no humanos un lugar de testigos, son pues cuerpos
incapaces de voluntad y prejuicio, pero capaces de mostrar, de firmar, de escribir ante
testigos (Latour, 2007).

Otra referente significativa en la teorizacion de la agencia no humana es Donna
Haraway, zo6loga y fil6sofa de la ciencia norteamericana e iniciadora del movimiento
ecofeminista, cuya proposicion es una forma de pensar que trasciende el esencialismo
y el representacionismo, conteniendo una honesta reflexividad sobre los actores
sociales que interactiian en la actualidad. Para la autora se deben abandonar las ideas
analiticas esencialistas de la modernidad tradicional que dan preponderancia al ser
animal humano, al hombre y a la cultura, y aceptar que existimos en un mundo que
creamos colectivamente los actores, tanto humanos como no humanos. Su postura
rechaza al antropocentrismo atomista culturalista. Poner el énfasis en lo colectivo es
una idea que lleva a visualizar las articulaciones, las relaciones, las agencias de todos
los seres que interactdan. Coincido con Haraway en que ver a los no humanos como

sujetos, tal como se entiende esta categoria dentro de las préacticas discursivas como la
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de los derechos humanos, pasa por alto la diferencia especifica tan importante como las
continuidades y similitudes entre especies (Haraway, 1991).

Reconocer la especificidad de los no humanos permite identificarlos en sus
particularidades y potencialidades. En el caso que atafie a este estudio son las plantas
las que se consideran como sujetos no humanos con agencia e influencias. La mirada
se aleja de las posturas que conducen a la negativizacibn de las plantas
entedgenas/sagradas/maestras y de poder. Se hace referencia a las alteridades-
espiritus, que habitan en plantas, rocas, lagunas, cerros, estatuas de santos, iglesias,
con las cuales se interactlla y se juega el juego de la intersubjetividad. Los distintos
seres co-habitan con los humanos los distintos espacios y sociedades, y por tanto la
lucha por la legitimacion de los lazos que formamos con otros no humanos, importantes
para nosotros, forman parte de la coexistencia inter especifica.

La mirada invita a pensar en las reconfiguraciones de lo no humano, como la
coca, los dioses, los animales, los muertos, los fendbmenos meteorolégicos, que poseen
o estan dotados de un conjunto de disposiciones perceptivas, apetitivas y cognitivas; y
a partir de ellas entran en relacion social con los humanos. Pensar en la agencia de la
coca permite un acercamiento que trata de entender la capacidad de actuar (agency) de
la misma, no como propiedad individual de la planta sino como un poder hacer
compartido. Su poder como mediadora en un flujo de acciones y vinculos, su
construccién semiética y material. Por otro lado, la agencia de la coca no es intrinseca,
sino que es relativa a los contextos donde ella prospera y significa (Flores y Echazu
Bdschemeier, 2017).

Enlazada a la agencia de la coca se encuentra la agencia de las y los curanderas
y curanderos que pueden conversar, consultar e interpretar sus hojas. El trabajo
etnogréfico realizado se basé en un monitoreo constante del movimiento de las hojas
por diferentes espacios que atraviesa la coca, impactando en la vida de diferentes
colectivos y actuando en una serie de subjetividades estratégicas que sostienen los

diversos modos de utilizarla (Flores y Echazd Bdschemeier, 2017). La coca se
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constituye como un sujeto con agencia social cuya existencia puede ser compartida,

leida y escuchada en un cada vez mas extenso campo de accion.

3.4 Perspectivas antropoldgicas de la coca

He buscado algunos elementos periféricos que puedan incidir en el debate de
los conceptos propuestos, a partir de los diferentes aspectos de la planta de la coca que
otros autores han estudiado. Algunos afirman que el papel jugado por la planta de la
coca en las préacticas adivinatorias de los quechuas y aymaras (aunque en la actualidad
no exclusivamente), tanto en la ciudad como en el campo y en los ambitos periurbanos,
es tan crucial como la vida misma. Estos autores se preguntaron por los sistemas de
interpretacion utilizados para relacionar los eventos y las hojas de coca, pero no han
definido por qué la coca, y no otra planta, ha sido escogida para la adivinacion (Allen,
2008; Amodio, 1993-1994; Fernandez Juarez, 2002, 2004, 2010).

Para el caso de Argentina, y particularmente para el NOA fue pionero el trabajo
del arquedlogo Juan Ambrosetti, quien fue autor de unos de los primeros trabajos sobre
la hoja de coca. En su articulo publicado en los Anales de la Sociedad Cientifica
Argentina (176-1869) se puede visualizar un movimiento etnografico para conocer lo
exotico en el marco de la mirada evolucionista, donde la coca es catalogada como un
“vicio indigena” que degenera su raza. Sin embargo, algunos viajeros dejaron testimonio
de que hacia fines del siglo XIX en Salta la elite coqueaba en privado e individualmente,
a diferencia del indigena que lo hacia en publico y colectivamente (Igaki, 2010:135-136).

Casi un siglo después otro antropdélogo argentino radicado en Jujuy, Mario Rabey
(1989), elaboré un informe para el Instituto Indigenista Americano acerca de la legalidad
e ilegalidad del coqueo (un modo de hacer particular con las hojas de coca que son
introducidas en la boca, entre las mejillas y los molares). Dicha publicacion formo parte
de una edicion especial sobre la importancia de la practica, su caracter sociocultural y

los efectos biofisioldgicos de su empleo. Este autor describe el patron de “consumo

72



tradicional” de coca en el noroeste argentino, que persiste y muestra caracteristicas
especificas a las modalidades bolivianas y peruanas; sin embargo éste no es exclusivo
de la poblacion indigena sino que se ha convertido en una costumbre arraigada en la
mayor parte de los grupos sociales.

El andlisis de este autor presenta: a) una descripcion de las caracteristicas
socioculturales de Argentina y su area andina, en cuyo contexto se inscribe el empleo
de la coca, b) una descripcién de los principales patrones de utilizacion en nuestro pais,
¢) un analisis de la evoluciéon de las normas juridicas y d) una exposicién de los efectos
generados por la prohibicion de este consumo, asociada a politicas antidrogas'®. Sus
conclusiones permiten hablar de una “etiqueta diferencial’ que las elites del norte
argentino adoptaron en el habito de coquear'®, diferente a los campesinos indigenas, al
de los asalariados andinos que trabajan en las empresas rurales, como minas o
plantaciones, y al de los sectores populares. De manera que la coca se consolida,
apropiandose por los estratos sociales mas altos, como elemento simbdlico de la
“identidad nortefia”!’. Asi la aproximacién antropoldgica a la coca se alia con la agenda
de derechos humanos, trabajando en el caso argentino los aspectos legales de la coca
como parte de las investigaciones de la region andina, integrdndose a los casos de
Bolivia y Peru (lgaki, 2010: 137).

El Dr. Ricardo Abduca, antropélogo argentino, es otro referente que escribié
sobre los usos de la coca en su tesis de doctorado titulada “Acerca del concepto de valor
de uso: signo, consumo y subjetividad. La hoja de coca en la Argentina”, presentada en
Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos Aires (2010). En la misma, el autor hace
referencia a algunas teorias que se manejan en el campo de la antropologia econémica

para analizar el valor de uso de las hojas en el contexto de nuestro pais, mas

15 Desde el afio 1974 la coca esté incluida en la lista de estupefacientes del Codigo Penal Argentino.

16El acto de coquear es sinénimo de akhullicar, es decir mantener el bolo de coca entre las mejillas y los
molares de la boca.

17 En el articulo el autor explica la necesidad de diferenciacion con lo “surefio”.
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especificamente sobre las relaciones de poder y consumo. Define a las hojas de coca
como un bien de consumo “cuasilegal” que tiene consecuencias sociales y politicas
definidas. Tomando a Mario Rabey como referencia el autor alude a un consumo
particular en el Noroeste Argentino que él define como “consumo moderno”, con el que
hace referencia basicamente al consumo en la ciudad (festivo o de sobremesa) asociado
a la bohemia cultural del noroeste argentino (Abduca, 2010).

Se observa de su tesis doctoral inédita la interesante hipotesis de que la hoja de
coca fue adoptada por miembros de todos los sectores sociales de Salta y Jujuy por la
conjuncién de tres tipos de factores: 1° La serie de caracteristicas objetivas de la hoja:
sus propiedades estimulantes; su forma vegetal, dificiilmente producible de modo
rentable en la geografia del norte argentino; su presencia en una region contigua y
cercana como Bolivia; 2° Las imagenes a ella asociadas: vinieran de la tradicion andina
de la cual la regién argentina forma parte, vinieran del auge de la cocaina en los afios
20 o bien de las creencias en la utilidad digestiva de las infusiones, entre otras; 3° La
posicion de la hoja en el mundo de los bienes; por ejemplo, su precio, su disponibilidad
0 escasez relativa; su estatus legal en la legislacion nacional e internacional, su
ubicaciéon en el momento del expendio: en almacenes populares o bien, después de
1924, en farmacias —en contigtidad con otros farmacos (Abduca, 2010). En esta relaciéon
es donde Abduca introduce el juego de “poder y consumo” que devela el proceso
historico de transformacion de las relaciones, o en términos de Bourdieu la “historia de
la distincion”*® de la bohemia local en relacion a la coca.

Otro antropologo, de origen japonés, que se ocupd de escribir sobre la coca en
Argentina es Igaki Akira, quien presento su tesis en la Universidad Catolica de Cérdoba.
El mismo propone una mirada geopolitica de la coca, definiendo la region del Noroeste
Argentino como periférica del imperio incaico, del espafiol y del Estado Nacién

Argentino. En su trabajo, que tiene como base las contribuciones de Mario Rabey y

18 Pierre Bourdieu. (1988).La Distincion. Criterios y bases sociales del gusto. Editorial Taurus. Espafa.
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Ricardo Abduca, propone hablar del consumo de coca como una estrategia identitaria,
sobre todo en la provincia de Salta, en el marco de un contexto geocultural de
pertenencia y diferenciacion entre los Andes y la Argentina (Akira, 2006). Por otro lado,
el estudioso describe el status juridico de la coca en Argentina, al que define como
“precario” por su condicién paraddjica: si bien su tenencia y consumo son legales, los
medios para tener y consumir siguen siendo ilegales. También me interesa su hipétesis
sobre el clima social positivo con respecto a este consumo en contextos urbanos de la
ciudad de Salta, a la que define como un centro de superposicion entre aspectos
socioculturales de origen indigena andino y de la idiosincrasia del ser nacional argentino;
la construccién identitaria es analizada en términos de un nacionalismo argentino y
localismo popular andino (Akira 2006). En su etnografia por el norte argentino, que
incluyé las ciudades de Salta, Jujuy y Tucuman, encuentra que en la ultima ciudad el
consumo de coca es mas utilitario (estudio y trabajo fisico), mientras que en las otras
mas religioso o asociado a contextos rituales. Igaki (2006) menciona que en Salta se
presentan “ocasiones” para el coqueo, en especial rituales o ceremonias religiosas, a
diferencia de Tucuméan donde solo se visualiza un modo més pragmético de consumo.

Si bien ninguno de estos autores hace referencia a lo que denomino modos de
hacer con coca, ellos demuestran muchas formas y modos de utilizarla que ponen de
manifiesto creencias o representaciones y devociones culturales construidas a través
de la historia oral, la memoria y las tradiciones inventadas. La imagineria religiosa
construida alrededor de la coca le da el caracter de sagrada e infaltable en los
momentos, espacios y circunstancias que describen los autores.

Este recorrido analitico, que toma varias dimensiones, sugiere que los diferentes
modos de hacer con coca pueden ser tomados como una marca identitaria para los
consumidores del noroeste argentino. El consumo de etiqueta asociado a las elites
constituyé un variado mercado de hojas de coca: comun, elegida, seleccionada,
despalillada, especial (Flores 2011), sin embargo todo el consumo no puede ser

reducido a los usos de las elites, como desarrollaré a lo largo de esta tesis.
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Otra investigadora que trabaja con curanderos de la puna en el NOA es Cristina
Bianchetti, quien hace referencia, en su libro Cosmovision de la Locura en la Puna
(2008), al rol del curandero en la medicina tradicional. En su etnografia por esta zona
geogréfica vincula medicina y magia, fundamentando que no se puede interpretar las
ciencias curativas y sus ritos religiosos si no se hace una descripcién de los aspectos
religiosos, simbdlicos terapéuticos y adivinatorios. Es sugerente la descripcion
etnografica sobre algunas practicas curanderiles de los pobladores de la puna, y los
conceptos y representaciones de “la adivinacién” con hojas de coca. Esta abarca desde
los actos cotidianos, al futuro resultado de una cosecha, o de los proyectos de un evento,
al diagnéstico y pronéstico de las enfermedades. De manera que todos los actos
cotidianos estan signados por el echar a “suertes” o “sortio”'°. Hace mencién del uso
ceremonial de la coca en la puna saltefia- jujefia, que aparece asociada tanto al coqueo
por parte del curandero como para ofrendar a algunas deidades. Estos usos tienen una
connotaciéon magica, ya que se considera a la coca como inductora del trance necesario
para la videncia, para la lectura e interpretacion de las mismas (Bianchetti 2008:26).

Sin embargo, la coca sigue circulando por otros espacios, que son los espacios
que desde antaiio recorre: anda por las montafias, por los ‘abras’?® y caminos, se queda
en las apachetas?!; pero también transita espacios céntricos urbanos, hasta en los
consultorios de algunos curanderos y curanderas que la utilizan diariamente en lo

periurbano de la ciudad y en los barrios que se localizan al margen del casco céntrico.

19 Sistema de adivinacion en el que empleaban la coca y el ‘mullu’ (concha marina de color rojo).
20 Los abras se conocen como aquellos espacios montafiosos donde se cruzan los caminos y quebradas.
21 Las apachetas hacen referencia a la materialidad de un monticulo de piedras acumuladas en los caminos

de las montafias y cerros en tierras altas, en forma piramidal donde se dejan de ofrenda a los seres tutelares
de esas tierras que se estan transitando, coca, cigarros, alcohol, akhullicos.
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3.5 Las plantas como sujetos historicos

Las llamadas plantas de poder han puesto a las ciencias y filosofias occidentales
en perspectiva, dado que ellas constituyen hoy en dia una forma de entrar en dialogo
con las experiencias de los humanos con las plantas. En este apartado se presenta el
desafio de comparar las perspectivas y las relaciones que las ciencias naturales o
biolégicas y sociales o humanas, han desarrollado con las plantas en el mundo
contemporaneo y durante el desarrollo de las civilizaciones occidentales. El desafio
pasa concretamente por hacer una critica a las aproximaciones biologisistas o
fitogenéticas desarrolladas por autores impregnados de una vision humanista
androcéntrica, donde la relacion que se establece con las plantas es jerarquica. La idea
europea de los derechos de las plantas proviene de un proceso previo, de caracter
capitalista y colonialista, de escisién de o humano respecto a las plantas y al resto de
las formas de vida. A partir de ello, se han diferenciado verticalmente los dominios
humanos sobre las plantas, animales, espiritus y lugares, dando lugar a clasificaciones
fijas y jerarquicas.

Pienso que la particularidad de la propia existencia de la coca solicita una mirada
gue no sélo se focalice en su cristalizacion como especie vegetal, Erothroxylum coca,
sino que también lo haga sobre su devenir ancestral en innimeros contextos locales,
regionales y nacionales. En este sentido propongo la reflexion de la coca no solo como
recurso sino en relacion con los contextos donde se dan los distintos modos de hacer
de y con la coca.

La planta de la coca como sujeto ha sido desprestigiada, perseguida y explotada
como recurso y materia prima para la fabricacion del clorhidrato de cocaina. Interesa
sobremanera realizar una reflexion tomando las hipétesis de la ecofeminista hindd
Vandana Shiva (1996) que versan sobre el concepto “recurso”. La autora aporta
interesantes conclusiones acerca de este concepto, al cual define como los elementos
de nuestro entorno. Propone que estos recursos naturales participaron de un quiebre

conceptual con la llegada del colonialismo y del industrialismo. Pues en palabras de la
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autora los llamados recursos naturales fueron escindidos de la esfera de lo humano,
pasando a ser considerados como insumos o materias primas para la produccion
industrial y el comercio colonial (Shiva, 1996: 319).

En este trabajo propongo un abordaje de las plantas en contexto, que no resulte
en la busqueda de la aplicabilidad mecanica de tal o cual principio activo en un
determinado contexto y tipo psicoldgico, sino que se permita centrarse en el juego de
las peculiares relaciones magicas que, desde la propia perspectiva de los actores
involucrados, hay entre la planta, el contexto social y la constitucion psicologica de los
mismos.

Otra reflexibn es sobre un concepto, el de plantas de poder, que en la
investigacion se ha ampliado para el andlisis de la planta de la coca. Prefiero usar la
expresion plantas de poder en contexto de curanderismo antes que “plantas
medicinales” porque entre las primeras no todas se usan para promover la salud. En
algunos casos se usan magicamente para modificar el comportamiento de otras
personas (como atraer, alejar, hacer dejar un vicio etc.), para hacer dafio o, aun, para
matar. Considero que el concepto de plantas de poder es una via privilegiada para
abordar antropolégicamente las plantas en contexto, considerandolas unidas a practicas
y significados sociales mas alla de las cualidades bioquimicas de sus principios activos,
gue la conectan a rituales y liminalidades, que las unen a una multiplicidad de seres en
dialogo.

Dado a que las plantas de poder tienen una estrecha relacién con los humanos,
hay quien afirma que éstas se transformaron para relacionarse con el humano, pues
ellas producen una comunicacion subjetiva y espiritual con ellos. Dichas aproximaciones
permiten visualizar las interrelaciones entre los humanos y las plantas o los arboles,
donde nuevas etapas de estudios abogan por el reconocimiento de los mismos como
sujetos merecedores de respeto como los humanos, como sujetos, como seres Vivos.
Estos nuevos estudios que dan prioridad a las plantas y en general a la ecologia (Shiva,

1996) tienen una implicacion importante para la Antropologia, ya que envuelve un
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ejercicio epistemoldgico de importancia, dado que se trata de cambiar la mirada y la
conciencia para entender la vida de las plantas y el desarrollo de una idea occidental de
la personalidad de las mismas. Este reconocimiento de las plantas como seres
inteligentes, perceptivos, autbnomas, deben filtrarse en nuestras relaciones con el
mundo de las plantas. Pues las relaciones puramente instrumentales con las mismas,
deja de lado la parte mas rica y valiosa, que es la evidencia que tenemos de los atributos,
caracteristicas, la vida-historia y la interconexién de las plantas.

Este didlogo permite el reconocimiento de las otras " voces" o puntos de vista
mas alla de la humana, pues el objetivo es repensar la nocién de sujeto y objeto de
estudio, pensar en sus limites y en sus potencialidades para la comprension de practicas
con plantas (sujetos). Destacan particularmente aquellas ligadas a la cura ritual, a los
procesos de diagnosticos e itinerarios terapéuticos; a la construccién y transformacion
ritual de las personas y los cuerpos, y dentro de este contexto ritual, me pregunto por
las interrelaciones y los mundos posibles que se generan con ellas (Flores, 2016; Hall,
2011).

En este sentido este estudio tiene foco en la experiencia de investigacion de
campo en relacion a la planta de la coca como sujeto histérico y a su agencia social en
Latinoamérica, que ya fue ampliamente descrita y estudiada. Es a partir de esta
experiencia que pienso en la coca como un sujeto, no humano ni cartesiano, sino un
sujeto multiple, un sujeto complejo, histérico y politico. Y como tal, la coca, a mi parecer,
debe ser defendida y se debe respetar su derecho de existencia como parte de la
diversidad; y sus practicas deben ser valoradas por la complejidad de las mismas. Fue
en la experiencia de estudiar a la coca que he comprendido que, en términos globales,
la planta —y otras plantas importantes para las ontologias indigenas— constituye un
verdadero sujeto politico, dado que su sola presencia en el mundo actual genera
confusiones y apropiaciones desiguales.

Hablar de las plantas como sujetos es reconocer una dimension subjetiva, que

configura la posibilidad de que, hoy, se presente como hipotesis del presente estudio.

79



La constitucién de las plantas como sujetos sociales se da desde y a partir del lugar que
ocupan en lo social, lo terapéutico, lo magico y en el espacio simbélico donde circulan.
La idea ha sido tomada en el trabajo de campo. Los afios que me he dedicado a estudiar
los movimientos de la coca por el espacio saltefio me han demostrado que, definida
como sujeto, tiene mucho que aportar para el entendimiento de algunos hechos sociales
donde su agencia es activada de acuerdo a los grupos y sectores sociales con los que
entra en interrelacion.

En este sentido considero que entender las plantas como sujetos es entenderlas
en el marco de un proyecto abierto, que permita el desarrollo de estas potencialidades
de las que son portadoras las plantas especiales como la coca. El objetivo principal de
este trabajo es adoptar una postura critica hacia si misma como investigadora, para ser
capaz de romper la divisién entre sujeto investigado y “objeto-sujeto investigado”, y
abrirse asi a la posibilidad de aprender con estos sujetos actuantes. De esta manera
acepto conscientemente de que las plantas como sujetos tienen capacidades para
ensefar; y a través de pasar por la experiencia muestro la eficacia de la interrelacion de
las subjetividades.

La idea de las plantas como sujetos se aleja de la concepcidn del sujeto universal
del racionalismo y humanismo moderno. No esta dado de forma natural, sino que es
mas bien un acto politico de la investigadora. Por ello considero que el conocimiento
generado constituye un aporte, dado que no se encontrd estudios semejantes, que
tomen como punto de vista a las plantas como sujetos histéricos.

La coca como sujeto esta constituida por dimensiones semibticas-materiales-
espirituales, cuya acciéon en el mundo humano expresa una conexion derivada de su
pertenencia a otros mundos. A la vez, asumo que la coca esta atravesada por relaciones
histéricas de opresién colonial y que narrativas antropoldgicas relativas a ella deben
partir de los lugares geopoliticos de enunciacién donde la coca es inscripta.

Este abordaje coloca a dos corrientes filoséficas largamente contrapuestas, la

ontologia y la epistemologia, en didlogo y direccionadas hacia un objetivo mayor: la
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descolonizacion del pensamiento y las practicas. En este punto —sintonizada con la
propuesta abierta de una ontologia descolonizadora— propongo un abordaje de la coca
como sujeto, como planta de poder, a partir de su condicion histérica enmarcada dentro
de relaciones de poder, configuraciones nacionales y lbégicas coloniales de
representacion (Echazu Boschemeier y Flores, 2016).

Las hipétesis planteadas pueden generar herramientas explicativas-
comprensivas-horizontales de las experiencias de los modos de hacer con coca en
contexto. El andlisis histérico muestra como punto problematico el “descubrimiento” de
los principios activos de las hojas de la coca por parte de la ciencia médica occidental,
principalmente de la cocaina por parte de las empresas farmacéuticas. En este contexto
se opera en la reduccion de las hojas de coca a su principio activo (la cocaina) por parte

de cientistas que realizaran investigaciones en laboratorios del primer mundo.
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4. LAS AGENCIAS E INTERRELACIONES DE LA COCA

“Al analizar la experiencia de una persona vemos que la cosa es mas complicada.
Hay muchas feed back loops (vueltas de retroalimentacion): cosas que vienen de la
cabezay van para el cuerpo y viceversa. Es muy dificil decir exactamente si una
sensacion que esta en el cuerpo viene de una euforia cerebral o viceversa. Preferiria
un modelo donde se asume que el efecto de una sustancia es de alguna manera
imprevisible. El hombre nunca conseguira domesticar totalmente la experiencia. Esa
magia es, desde el punto de vista indigena sudamericano, lo que se concibe como el
“espiritu de la planta”. Ese espiritu es autbnomo, tiene su propia fuerza. Y eso esta
mas alla de la divisidn mente/cuerpo. Yo defiendo el concepto de la planta maestra (o
profesora), la planta que ensefia, que reduce esa prepotencia humana de que todo

puede ser controlado por medio de disciplinas fisicas y mentales

Anthony Henman??

En este capitulo interesa dejar plasmadas algunas ontologias mudltiples y
diversas de la coca, me refiero a aquellas realidades que se configuran alrededor de la
coca, que son materializadas en multiples modos de hacer con esta planta de poder.

Muchos autores fueron perfilando una nueva manera de estudiar a las hojas de
coca, inventando diferentes formas de acercamiento; algunos poniendo el énfasis en la
coca como mercancia en un sistema econdmico, otros estudiando los movimientos
sociales generados por la defensa de la soberania alimenticia —y sobre todo en la
defensa de la coca en paises como Bolivia y Per(. Algunos otros autores miraron la

relacion de comensalidad de la coca entre los humanos y con los seres tutelares; sobre

22 Fragmento de entrevista al antrop6logo Anthony Henman. Noticias Web Vision Chamanica, 2016.
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todo para las regiones andinas de las tierras altas sudamericanas (Fernandez Juarez,
2004).

En este trabajo pongo énfasis en las agencias de la coca: una agencia humana
mediada por la coca, y, una agencia de la propia coca en contextos particulares como
en el ritual de lectura, o “sortio” de coca. Ya sea como mediadora de la agencia humana
o0 como alteridad no humana, ella pone en relacién a un grupo de actores y conecta
diferentes dimensiones de analisis.

En el noroeste argentino y en el Sur andino, los estudios folcloricos,
arqueoldgicos y antropolégicos tomaron nota de la presencia de la mediacion de la coca
en las relaciones humanas y con otras alteridades, pues sus usos entre los médicos y
adivinos indigenas que habitaron las tierras altas fue intensamente estudiado (Fortuny,
1965; Grillo Fernandez, 1993; Van Kessel, 2000;).

Un caso enigmatico para la provincia de Salta? en el NOA fue el hallazgo de las
momias del Lullallaico en las cuales, como parte de su ajuar, se encontré una ‘chuspa’
con hojas de coca cuya datacion es de 500 afios AP. Encontrada en contexto altamente
ritual y magico —como lo es la cima de las montafias— la préctica de ofrenda de coca
muestra e interpela a las ciencias del hombre, dado que manifiesta una agencia de la
coca en culturas antiguas relacionada a contextos rituales altamente simbdlicos,
colectivos e intradimensionales. La coca, en ese contexto, atraviesa dimensiones; pues
acompafia al muerto en su viaje transhumano.

Las momias del Llullallaico se encontraron en la cima de la montafia homonima,
en el interior de la Provincia de Salta. Se trata de tres cuerpos de nifios entre los 7y 15

afos, los mismos son considerados nifios-dioses que fueron sacrificados u ofrendados

23 Segun los datos arqueoldgicos recabados, Salta es la provincia argentina que posee la mayor cantidad
de momias (mejor dicho cuerpos congelados) rescatadas de las altas cumbres, sumando un total de seis
cuerpos sobre ocho existentes en el pais.

24 Las “chuspas’” son bolsas hechas con tejidos de lana u otro material donde el hombre de las montafias

guarda sus preciadas hojas de coca para que se mantengan frescas y a mano, pues se lleva colgada de la
cintura.
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a 6.730 metros de altura en la cumbre del volcan. Se considera que sus tumbas son
‘huacas’, es decir que tiene un valor simbdlico y magico importante. El ajuar que
acomparfia a las momias?® es realmente impactante, dado que se encuentran figuras de
humanos y animales en perfecto estado de conservacion. Las estatuillas vestidas con
ropas indigenas, muestran a personas retratadas con el bolo de coca en la mejilla,

exteriorizando un modo de hacer con coca de la misma manera que la chuspa.

Imagen 2: Detalle de la chuspa encontrada en el ajuar de las momias (500 AP). Foto Lisardo Magipinto-
Archivo Museo de Arqueologia de Alta Montafia.

25 Los "nifios del Llullaillaco” fueron difundidos en el mes de abril de 1999 por la prensa, el rostro de esos
niflos sumergidos en un suefio de cinco siglos fue tapa de varias revistas. En un nimero de la Revista
National Geographic una de las estatuillas del ajuar funerario se gand la tapa.
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Imagen 3: Chuspa encontrada en el ajuar de las momias (500 AP). Foto Lisardo Magipinto- Archivo
Museo de Arqueologia de Alta Montafia.

Imagen 4: Estatuilla de bronce encontrada en el ajuar de las momias con el bolo de coca en la mejilla.
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Imagen 5: Chuspa andina?.

Imagen 5: Bolsa de cuero térmica por dentro para guardar coca, se utiliza en Salta. Fuente propia afio
2006.

26 Recuperada de internet: http:/qullaruna.blogspot.com.ar/2011/04/la-chuspa.html
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Me permito tomar como ilustracion el caso de las momias encontradas en la cima
de una montafa local para ilustrar dos procesos, aquel que da cuenta de la agencia
humana a partir de la coca y el que muestra la apropiacion de las momias y de su ajuar
para la exhibiciébn en un museo. Pero también me permite seguir con el argumento de
la tesis que es la da considerar la agencia ritual y el mundo magico/terapéutico de la
coca, que ha sido registrado, mas no profundamente analizado, sino solo mencionado
en relacion a contextos altamente rituales, pero que también se manifiesta en contextos
de cura.

Por ello creo necesario tener en cuenta como se ha descrito y desde que
posturas se ha analizado la medicina local indigena, estudiada por algunos folcloristas
y antropélogos. En los apartados que siguen describiré algunas interpretaciones sobre
la coca en Salta, resultado de la investigacion bibliogréfica, la comparacion, y las

elucidaciones sobre los modos de hacer con coca.

4.1 Medicinas tradicionales o artes de curar

La eleccién de los espacios para ver los modos de hacer con coca se deben al
estudio previo del folklore local y de la medicina tradicional en el NOA, ambos definidos
como “sincréticos”. Es decir, como la sintesis de elementos indigenas y coloniales, cuya
estructura se definid sincréticamente en el mismo momento en el que se produjo el
contacto (Palma, 1978:20-21). Dentro de las medicinas tradicionales y del folklore, la
coca —Yy mas especificamente su uso ritual— se encuentra catalogada como elemento
de las practicas “supersticiosas” de los grupos indigenas y “paganos”.

Acd interesa analizar la matriz colonial, dado que la coca desde principios de la
colonia ha sido asociada a los demonios y a la hechiceria —como bien lo demuestra en
su testimonio Guaman Poma de Ayala (1992): con la coca los hechiceros hablaban con
los demonios. Qued6 estigmatizada negativamente, y aquellas personas que la

utilizaban para diferentes fines fueron catalogadas como “paganos”. Sin embargo la
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espiritualidad-ritualidad de la coca no se extinguidé nunca, fue reconfigurada muchas
veces y formé parte de muchas realidades.

En este contexto historico, las etnografias muestran que las précticas con coca
todavia siguen siendo estigmatizadas y no reconocidas por la medicina hegemonica: la
biomedicina. Sin embargo el curanderismo es reconocido como parte de las medicinas
tradicionales, pero se deja de lado que las practicas curanderiles se basan en conceptos
magicos y que la religiébn permitié un contexto de incorporacion de algunos aspectos
catdlicos a los ritos populares (Arteaga y Funes, 2008:2). En el caso que me interesa
analizar, el curanderismo relacionado a la coca se constituye en una practica fronteriza
entre la magia y la terapia.

Una interesante reflexion es la que hace Arteaga (2012), tomando a Indogaya
Molina (2002), acerca de que: “(...) al hablar de medicina tradicional nos referimos a una
categoria hueca que se llena a partir del conocimiento etnogréafico de distintas
localidades o regiones y debe ser analizada no en si misma, sino referida al sistema
cultural dentro del cual el grupo utiliza un espectro de representaciones y practicas
provenientes de dicha medicina (...)" (Arteaga, 2012:714). “Esta categoria de medicina
tradicional tiene sus ventajas y desventajas, alcances y limites. Los conceptos en que
se funda y los remedios que utiliza, sus nociones y practicas sintetizan saberes
populares con saberes de raigambre biomédica, a los que también se suman
terapéuticas rituales —de origen catllico en su mayoria— creencias europeas
aportadas desde la época de la conquista y mas tarde por los inmigrantes,
principalmente peruanos y bolivianos” (Arteaga y Funes 2008:3).

En el trabajo de campo he visto, yuxtapuestos, diferentes horizontes historicos;
sobre todo en los rituales con coca, pues en esos contextos silenciados existe una
textualidad dialégica que conecta al especialista ritual con los espiritus celestes y
terrestres —con la mediacion de los santos, por ejemplo en los rituales a Pachamama
o en los consultorios de los curanderos. Este especialista en coca ritual realiza oraciones

en el acto mismo de “sortiar” u ofrendar la coca. Las oraciones son un palimpsesto
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abigarrado, como lo definiria Rivera Cusicanqui, un tejido ch’ixi de fragmentos duros y
enteros yuxtapuestos, que se entretejen de multiples maneras, pero nunca se funden o
disuelven por completo. Los rezos, las oraciones, los mantras, los sahumerios, las
ofrendas en el ritual enlazan una trama visual y textual intrincada, atenta mutuamente a
cada sefial, a cada minima inflexion (Fernandez Juéarez, 2004; Rivera Cusicanqui, 2015)

Es interesante pensar que en los rituales en los que se utiliza la coca como
elemento simbdlico, hay siempre un dialogo de ida y vuelta entre la gente y las
entidades, y éste da lugar a creaciones humanas y puntos de inflexion. Los rituales se
convierten en espacios de poder, donde dialogan el especialista y la coca.

Otro nexo entre los andes centrales, el surandino y el noroeste argentino son los
saberes populares que forman parte de las practicas curanderiles, las cuales conforman
los estudios de la llamada medicina tradicional kallawaya que fue registrada para el
NOA. La memoria de la medicina kallawaya esta aun presente en las practicas locales
que vengo describiendo para Salta. Inclusive el caracter magico de los recursos
terapéuticos constituye el instrumento principal de los fundamentos psicoterapéuticos
gue integran el arte de curar. Tal como mencionan Fontan y Palma, el Valle de Salta ha
sido proclive a recibir a los médicos kallawayas, por lo que la medicina tradicional andina
se propag6 desde tiempos coloniales (Fontan y Palma 1997:32).

Por otro lado hay en el valle de Salta influencias de las tradiciones médicas
traidas desde Espafa e Italia. Las cuales fueron imbricandose en procesos complejos
de reconfiguracion a partir de la extirpacion de idolatrias. Las influencias vienen de la

medicina humoral y de la biomédica?’. Pero también provienen de las influencias de la

27 La teoria humoral, fue una teoria acerca del cuerpo humano adoptada por los filésofos y fisicos de las
antiguas civilizaciones griega y romana. Desde Hipdcrates, la teoria humoral fue el punto de vista més
comun del funcionamiento del cuerpo humano entre los «fisicos» (médicos) europeos hasta la llegada de
la medicina moderna a mediados del siglo XIX. En esencia, la teoria mantiene que el cuerpo humano esta
compuesto de cuatro sustancias basicas, llamadas humores (liquidos), cuyo equilibrio indica el estado de
salud de la persona. Asi, todas las enfermedades y discapacidades resultarian de un exceso o un déficit de
alguno de estos cuatro humores. Estos fueron identificados como bilis negra, bilis, flema y sangre.
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religién cristiana catdlica, cuya liturgia y terapias rituales también encontré entre las
practicas que me interesa analizar.
Coincido con Indogaya Molina cuando propone que:

Hoy en dia, en el noroeste, con independencia de factores culturales,
sociales, econémicos y étnicos, la gente atiende su salud a través de un
sistema etnomédico, es decir el traslapo entre la biomedicina, las
medicinas tradicionales (curanderismo y shamanismos, en la Argentina),
las terapias religiosas (cultos carismaticos, evangélicos vy
afroamericanos) y las alternativas (reiki, reflexologia, acupuntura,
cromoterapia, aromaterapia, medicina ayurvédica, etc.) y, por supuesto,
diversas formas de autotratamiento. Esto no quiere decir que los
individuos de sectores econdmicos bajos y de escaso nivel de instruccion
combinen el mismo tipo de medicinas que los individuos de altos
ingresos, ni que unos Yy otros realicen similares itinerarios terapéuticos.
(Molina, 2002:12)

Las imbricaciones permiten una eficacia terapéutica, mas no da suficientes
explicaciones sobre como podemos acercar las dimensiones magicas y terapéuticas
para visibilizar la eficacia de la coca en contextos rituales. Considero que el devenir de
una higienizacion de los aspectos magicos, dentro del espacio de accién de los llamados
especialistas de la coca, ha permitido separar estas dimensiones tan imbricadas en las
culturas amerindias.

Las préacticas de caracter magico son analizadas desde la perspectiva de la
experiencia, la cual sera descrita en los capitulos mas etnograficos de la tesis. Desde la
experiencia con los especialistas/practicantes de la coca ritual y con la propia coca,
propongo captar la descripcion alegérica donde la coca, a través del especialista que
puede llegar a las esferas de los dioses con su lectura, su quema u ofrenda. La postura
gue quiero tomar en mi trabajo es la de pensar a éstas practicas y modos de hacer con
coca, como practicas que no disocian la dimensién mégica de la dimension terapéutica,
pues considero que ambas interactian en una misma situacion. Mi interés ha sido

trabajar en base a la experiencia, la magia, el tabu y la religion de los propios
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curanderos, curanderas y oficiantes rituales: a quienes denomino especialistas y
practicantes de la coca ritual. Considero que se puede hacer un aporte al campo de la
medicina tradicional, donde se contempla el curanderismo, proponiendo el debate en
torno a la escision de las esferas magicas y terapéuticas, a la definiciéon de las mismas
y su analisis simbdlico.

En esta linea de andlisis vuelvo a proponer que las agencias de la coca, tanto
como mediadora y como sujeto o entidad que hace hacer, deben ser estudiadas en

términos de relaciones intersubstanciales entre humanos y plantas de poder.

4.2 Cocay practicas curanderiles

Las practicas de ofrendas, adivinacion, diagnéstico y terapia ritual practicadas
por personas complejas —como son los especialistas rituales— con la planta de la coca
en el Valle de Salta estan marcadas por una historia local, por un sistema simbdlico
religioso y por una memoria conflictiva. Esta situacion se ve reflejada en los rituales a
Pachamama y en rituales curativos metropolitanos (Cebreli, 1997).

En el escenario local éstas practicas, generalmente populares, no disocian la
magia y la terapia, por lo que abordar las agencias de la coca —en contextos de ofrenda,
adivinacion, de magia, de acciones “no racionales”— propone un desafio epistemolégico
y metodoldgico que pretendo saldar con la propuesta de considerar a esta planta dentro
del pensamiento local como un ser no humano con agencia social que interactia, se
relaciona, habla y ejerce influencia entre los especialistas rituales y los propios
pacientes/consultantes de la hoja sagrada.

En el presente estudio puedo establecer una analogia de la especialidad
curanderil y terapéutica: aquella que se da en los espacios de las tierras altas como la
puna local, con aquellas practicas que ya fueron estudiadas de la medicina tradicional
de los llamados kallawayas, pacos y yatiris, quienes representan a los médicos/adivinos

gue trabajan en las ciudades y en las comunidades, y cuya movilidad por las tierras fue
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ampliamente documentada (Bianchetti, 2008, 2014; Fernandez Juarez, 2004; Palma,
1978).

Para la puna Argentina Bianchetti visualiza el sistema de seleccion de los
especialistas de la coca ritual que seria legitimo para este contexto, al igual que en
algunas regiones de los Andes Centrales, que es la designacion del rayo (identidad o
ser espiritual) que establece un puente entre el alax pacha (aymara, el mundo de arriba,
luminoso) con el aka pacha (aymara, el mundo como lo conocemos). El humano que
sera designado debe sobrevivir a la caida de la luz. El toque del rayo es el que otorga
el poder de hablar con las huacas; en si mismas las hojas de coca son consideradas
huacas para la diversidad de pobladores de los Andes Centrales. Por lo que uno de los
poderes que otorga el rayo es el de escuchar lo que tenga que decir la huaca de la coca
cuando se la consulta por medio del “sortio”: el acto mismo de leer las hojas de coca. Al
respecto dice la autora “(...) hecho por el cual lo consideraban divinamente elegidos para
el Ministerio de las Huacas.”(Bianchetti, 2008:45)%.

Segun cuenta Cristina Bianchetti (2008), San Santiago es la representacion del
rayo, lllapa o Curi, en la puna argentina. El rayo, dice la autora, es la divinidad protectora
de los sacerdotes prehispanicos; y hasta donde conocemos sigue otorgando su poder
a través de una descarga o centella. Los dones adquiridos cuando se es tocado por el
rayo, pasan por la preparacion de ofrendas, por la intuicion, adivinacion y curacion. Lo
natural y lo sobrenatural son dimensiones que no estan estrictamente separadas, sino
gue viven yuxtapuestas.

La idea de pensar y reflexionar sobre la agencia de lllapa, permite abrir los
sentidos para tratar de traducirla; pues las reflexiones rondan por las fronteras de la

metafisica, aunque se quiere tomar una postura desde el campo antropolégico. ¢ Cédmo

28 Aunque la coca puede ser leida por cualquier campesino, lo que demuestra que el hombre comun puede
hacer una lectura de la coca durante sus actividades tradicionales, simplemente pueden interpretarla no asi
curar con ella o a través de ella.
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un no humano (el rayo) puede entrar en la misma categoria de seres o entidades con
agencia social?

Y no solo la coca tiene agencia en el mundo andino, sino que se puede aclarar
la agencia del rayo, divinidad que durante periodos coloniales se fue confundiendo y
yuxtaponiendo a la figura de San Santiago —el santo catdlico— que es también
merecedor de una reflexiébn con respecto a la agencia de lo no humano (en este caso
de los santos).

Las mencionadas reflexiones me llevan a pensar en las agencias no humanas,
en una relaciéon social que el humano tiene con el mundo material; y cémo los objetos
materiales pueden tener vida e identidad social. Las entidades de estas tierras tienen
un poder de influencia que se extiende desde los ancestros, la Pachamama, a las
montafas y los santos; ellos promueven un buen viaje, cuidan el ganado, y prometen
buena salud. En el caso de lllapa (el dios rayo) ofrece los poderes curativos, la intuicion
y la adivinacién. Si bien la gente de la puna no se refiere a San Santiago como un ser
sobrenatural, si lo creen en el poder del rayo en un mundo animado.

Desde la perspectiva de la presente tesis pienso que los contextos en que se
usan las plantas de poder, han sido definidos como parte de la “medicina tradicional”.
Utilizadas por “médicos-sacerdotes”, mientras que sirven para establecer contacto con
lo sagrado —como para el diagnostico y la cura de enfermedades—; tienen una
importancia fundamental en las esferas espiritual y medicinal. Pensar a las agencias la
coca es pensar en una teoria amerindia con mdltiples actores que interactian de
multiples formas; pero lo mas importante es pensar la agencia de la planta en la vida de
las personas como un sujeto activo en las intervenciones humanas y no humanas.

Viene al caso presentar algunas ideas desarrolladas en una tesis de doctorado
en Perd sobre la coca y el cactus San Pedro como plantas maestras:

La accion del akulliku es comparable con el acto de amamantar. El bolo
de coca se succiona suavemente en la boca, se absorbe lentamente y

por un tiempo continuado. El zumo de la coca es un alimento tan completo
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como la leche materna: contiene todos los principios nutricionales
necesarios para la vida: proteinas, calcio, hierro, fésforo, minerales y
vitaminas. La coca es como una madre, también, por sus efectos. Cuando
él bebe amamanta no soélo se esta alimentando, esta recibiendo calor y
bienestar, se siente protegido contra cualquier amenaza externa. El
“‘extracto” que fluye del bolo, como la leche materna, no sélo nutre
calmando el hambre y la sed, también protege, tranquiliza e inmuniza.
Reconforta, aconseja y da fuerza para cumplir cabalmente con las tareas
y responsabilidades. Cuando el joven runa, entre los 18 y 22 afos, se
independiza de la madre y asume responsabilidades de adulto, comienza
a establecer con Mamacoca una relacién tan intima y entrafiable como la
gue tuvo de nifio con su madre; la madre biolégica es reemplazada por
una “madre espiritual. (Feldman Gracia, 2011:200-220)

Las hipétesis del reemplazo por una madre espiritual son muy interesantes dado
gue para los espacios que se estudian en la tesis cabe la comparacion entre los
‘acullicadores’ o coqueros locales, quienes a su vez no son un grupo homogéneo sino
que, al contrario, son parte de un conjunto que se muestra diverso y mdultiple. Pero
siempre estan presentes las imagenes maternas; y en este caso la idea de pensar en la
relacion que estos hombres establecen con la coca, es sumamente enriquecedora para
el desarrollo de este trabajo.

La idea de establecer una relacion maternal con la planta, muestra por un lado
una agencia oculta de la misma en la psiquis e identidad de los pobladores locales y por
otro lado visualiza la agencia humana a través de la coca. La idea de proteccién, calma,
fuerza y concentracion también muestra una agencia de la planta para la realizacion de
diferentes actividades (leer, conducir, sembrar, legislar, etc.) dentro del cuerpo humano.
Como una madre, la coca también ayuda a quitar las penas y a superar situaciones de
cuerpos enfermos.

Cualquiera sea la imagen que evoque la agencia de la coca, para comprender
esas relaciones con la coca, es necesario mirar las conexiones intimas, fluidas e

intersubstanciales entre los humanos y la planta.
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4.3 Activacién de la coca en el mundo campesino

Como vengo mencionando, en el territorio del NOA, existe una poblacién rural
en los valles altos, quebradas y puna donde se conservan en mayor o menor medida un
conjunto de elementos que permiten ubicar a la regién en el complejo étnico andino, en
el sur de los Andes Centrales y del Surandino. La poblacién campesina presenta
concepciones muy parecidas a las poblaciones de las regiones mencionadas, con
respecto a la coca, y en esos contextos la agencia de la coca es latente y viva. Al igual
gue la agencia de diversos seres no humanos como los cerros o0 Pachamama, que
estructuran las relaciones con las poblaciones campesinas.

Es por ello que entre los campesinos indigenas de tierras altas, la coca permite
otras formas de interrelacion con diferentes dimensiones y horizontes histéricos
(naturales, sobrenaturales, ontolégicas). En lineas generales, los modos de hacer con
coca coinciden con los ya descritos para otras latitudes (Allen, 2008).

Sin embargo en el NOA se encuentran espacios donde la coca es utilizada tanto
en pueblos rurales, como en parajes y barrios de los margenes de las ciudades. Segun
cuenta Rabey (1989) la coca, en esta region, “no es considerada un bien de subsistencia
sino uno de lujo, pues nunca fue un sustituto de la comida y siempre fue tratada como
un bien preciado, indispensable en la vida social y ceremonial, y por supuesto regalo de
elevada estima” (Rabey, 1989:45).

Otro aspecto ya descrito para los campesinos, es que la coca juega un papel
social; es decir que, en estos contextos, su agencia se hace visible: por ejemplo,
estimula una corriente afectiva entre los participantes de las interrelaciones; su
utilizaciéon puede ser individual pero es siempre grupal o colectiva. Por otro lado, la coca
se obsequia e invita para extender y fortalecer los lazos de parentesco, de amistad, y
comunales. Es un elemento vital de las relaciones sociales, se usa para celebrar,
planificar, y es una tarjeta de presentacion de buenas costumbres e intenciones, de

confianza, de fraternidad e igualdad. Para estos campesinos cada lugar, ladera, cumbre,
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guebrada, llanura, rio, lago, estrellas, sol, en fin todo el mundo natural, tiene nombre y
personalidad sagrada (Allen, 2008; Henman 2005, 2008).

La coca también circula en @mbitos para el trabajo, en empresas de tierras altas
y bajas, las formas mas comunes son la mineria y la cosecha de la cafia de azucar. A
trabajar en estos contextos acuden poblaciones indigenas de nuestro pais pero también
de los paises vecinos. Tanto en las tierras altas (puna), como en las bajas (umbral al
Chaco), se encuentra un particular coqueo que tiene que ver con contextos de trabajo
asalariado. En ellos el coqueo deja de ser colectivo, y se transforma en un acto individual
al interiorizarse en el trabajo que se esta llevando a cabo.

Hasta donde la presente investigacién pudo alcanzar, no he encontrado
referencias bibliograficas ni etnogréaficas sobre los modos rituales practicados en
contextos de trabajo asalariado en las industrias azucareras y madereras. Sin embargo
pienso que las practicas rituales con coca, en el contexto de las cosecha de cafa de
azucar, tiene que haber sido tan intensa como en el trabajo en la mina, donde se hacen
rituales con coca especial para los seres tutelares subterraneos.

Como vengo describiendo, la coca en Latinoamérica —principalmente entre las
comunidades indigenas de paises como Brasil, Bolivia, Peri y Colombia— ha jugado
un papel crucial para la vida y forma de ser de los distintos grupos amerindios. Esto se
debe a que la coca ha permitido a muchos de ellos sobrellevar la condena colonial que
traen en sus espaldas, que fue y es la sobreexplotacién y el genocidio indigena. Colegas
colombianos cuentan como la coca entre los indigenas de la Amazonia resulta de vida
0 muerte, porque es gracias a los rituales de akullicar o coquear que los hombres pueden
apaciguar su espiritu en medio de la guerrilla y la lucha contra el narcotrafico®®.

En tierras altas, el aspecto ritual de la agencia de la coca me llama sobremanera
la atencién, por lo que me detendré a hablar de este aspecto tan poco explorado por los

estudiosos del tema. Existen muchos modos de hacer que son tipicamente rituales.

29 Conversaciones con el antropélogo Marco Tombon, agosto de 2016. Sao Paulo.
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Entre los aymaras, segun el autor Santos Quispe, en el ambito del ayllu se expresa la
cosmovision indigena (Quispe 2010:81). Entre los mineros de Potosi y parajes aledafios,
Pascale Absi (2005) y June Nash (2008) trabajan sobre la cuestién del sentido y de la
evolucién de las representaciones y las practicas simbdlicas en el universo minero, entre
las cuales encuentra un interesante modo de hacer ritual con coca por parte de los
mismos. Se observa mucha etiqueta y diplomacia para entrar en los socavones de la
mina, para pedir permiso y proteccion. La coca no solo es una ofrenda para el Tio de la
mina sino también para Pachamama. Segun las autoras no solo se coquea en la mina
sino que los mismos mineros aprenden a predecir su destino en las hojas antes de entrar
en la mina y dentro de la misma. “Una hoja con puntos amarillos indica que encontraran
la veta del metal; una hoja con doblada indica la muerte, pero si se humedece en la boca
y se abre, entonces uno vivird” (Nash 2008:229).

Las ch’allas®® al Tio pueden ser grupales o individuales, en cualquiera de los
casos las hojas de coca tienen un gran rol en la comunicacion con estos seres
sobrenaturales y sobre todo para entablar la comunicacion con el inframundo, el
ukupacha (quechua) o alaxpacha (aymara): “El alcohol es, junto con la coca, la principal
fuente de fuerza para el trabajo minero. Aparte de las ch’allas, su consumo moderado
acompana frecuentemente el comienzo del trabajo para darse fuerza y animo” (Absi
2005:257).

Muchos de los modos de hacer con coca que vengo describiendo para los paises
vecinos de Bolivia 'y Perq, y para diferentes contextos rituales en poblaciones indigenas
de las llamadas tierras altas latinoamericanas, estan también presentes en Argentina;

sobre todo en el noroeste en las provincias de Catamarca, Tucuman, Salta y Jujuy.

30 Las ch’allas son aquellas practicas mediante las cuales se ofrendan a los seres tutelares, involucran el
sahumado y el rociamiento de bebidas alcohdlicas, se challan los autos, las virgenes y hasta la propia
Pachamama.
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A continuacién se transcribe un analisis del origen mitico de la existencia del
universo y su relacion con la coca en comunidades campesinas (narracion de ancianos

en lengua aymara).

Universo

La coca asociada al origen mitico de la existencia del universo:

Los relatos miticos mencionan que la existencia de la coca se remonta a
la edad del Ch'amak Pacha, y al origen de la existencia de todos los
seres, incluyendo al Jaqgi (hombre/mujer). Su pertinencia data de la misma
generacién del Jagi, es decir, desde la existencia material visible e
invisible de los diversos planos y dimensiones que ha generado el Pacha.
Su presencia en la realidad multidimensional del Pacha es determinante
porque organiza y conduce el Ayllu (comunidad). En este marco
conceptual analizaremos la presencia y rol de la Coca desde el ambito
del Akapacha (realidad visible).

En el &mbito Qullana®?, no existe un mito especifico sobre el origen de la
coca, sino mas bien un mito relacionado al origen y existencia del
universo. Una de las razones proximas a ser consideradas, es la que
menciona el Tata Domingo Jiménez, Ukjamaw, Ukjamarakiw, Kukaj
Pachamaman Nayrapaw (asi es, y asi serd, la coca son los ojos de el
Pachamama) (Jiménez Domingo A. testimonio oral, marzo de 2006).

El pensamiento que expresa el mito se da como un hecho establecido,
incuestionable, debido al sitial que ocupa la coca. Por este mismo hecho,
poco o0 nada encontramos en cuanto a mitos exclusivos sobre la coca,
particularmente en esta parte del Qullasuyu.

También habra que considerar a la coca como la hija primogénita de la
Pachamama. Por esta razén la coca adquiere un profundo respeto, mas
aun si esta vinculada al origen del Ch'amak Pacha (edad de la oscuridad).
Al respecto, los Yatiri (sabios) expresan, categéricamente, que esto es
algo incuestionable, como sucede con las Awichu, Achachilas y Wak'a
(espiritus o energias).

La identidad del hombre en el mundo andino, expresa las cualidades del

ser en relacion a su contexto. En el caso de los espiritus, éstos tienen

31 Qullana. Se refiere a una de las civilizaciones del Pusi Suyu, que se constituyé en el Tiwanaku.
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una doble identidad que le permiten moverse en dos planos y
dimensiones del Pacha. En este sentido la coca, es el nombre que alude
a su aspecto fisico y de esta manera hace su presencia en el plano del
Qhana Pacha (edad de la claridad). E Inal Mama es su nombre ritual y
mitico, en el &mbito del Ch'amak Pacha. Esta doble dimensién que posee
la coca, implica Inal Mamax munafianiwa, es decir, engendra respeto. De
esta manera, los mitos relacionados a los espiritus estan conectados a
los mitos del origen de la existencia del universo; en la esfera del Aka
Pacha (realidad presente) la coca merece un respeto unico y profundo en
los usos rituales y cotidianos asi como por sus propiedades como
alimento y medicina. De esta manera, la coca esta relacionada con el mito
del origen de la existencia de todos los seres del universo.

De acuerdo a los relatos de nuestros abuelos y abuelas, la coca se
sustenta en el sentido mitico de la existencia del universo. La coca se
remonta a tiempo, espacio, movimiento y energia inmemorial, es decir la
Ch'amak Pacha. Literalmente el término se refiere a la primera edad del
origen de toda la existencia del universo. El relato mitico hace referencia
a planos y dimensiones sutiles, donde la materia es ddctil y la materia
visible se transparenta. La traduccion linguistica hace referencia a una
edad oscura o una edad en penumbras, con presencia de una luz tenue,
donde hubo vida humana, animal y vegetal. Es una edad donde la materia
y sus diversos niveles de existencia se conciben por la complejidad
dinamica del Pacha.

La coca es expresion de la Pachamama, y a su vez representa la
descendencia de la primera edad o paridad del Ch‘amak Pacha. Es aqui
donde se circunscribe el origen de la coca, es decir, generacionalmente
es parte del origen del Aymara o propiamente dicho Jayamara®?
(provenientes de tiempos lejanos). Por esta razén, las abuelas(los)
consideran que la coca es tan antigua como el Jayamara; A partir de esta
concepcién se consideraba que la coca es parte de la naturaleza del
Ayllu, el cosmos y los espiritus. En esta edad surgieron los primeros seres

humanos denominados Chullpa Jagis, los cuales dieron origen a los

32 El término Jayamara: su traduccion literal seria, Jaya: lejano y mara: afio, referida a un tiempo relativo
al afio gregoriano, pero el termino mara asociado a Jaya, cambia su significado y denota que se refiere a
un tiempo lejano indeterminado. Conceptualmente, se refiere a una civilizacion proveniente desde el origen
de la existencia. Y desde el significado del mito, el Jayamara proviene de los Chullpa Jagis y este tiempo
se remonta a la primera edad de la existencia del universo: Ch'amak Pacha (tiempo de la oscuridad).
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Jayamaras, y éstos a su vez constituyeron Tiwanaku, y posteriormente a
los Qichwas y los Waranies.

El mito hace referencia al Ch'amak Pacha como un tiempo de penumbra
0 a media luz, por la presencia de la Phaxsi Mama (luna), la cual vitalizaba
el cultivo de las primeras variedades de alimentos, incluida la coca. Por
esta razon, los Qullanas (habitantes de Tawanaku) afirman que los
productos originales fueron alimentos y medicinas de las Awichu vy
Achachila (primeros habitantes de la oscuridad). Otra de las
caracteristicas fundamentales es que en este tiempo, tanto la naturaleza,
los animales, los minerales y el cosmos, se manifestaban en sus dos
dimensiones: Jachi (materia) y Ajayu (alma o materia invisible). Se
manifestaban con facultades humanas, y convivian plenamente con
sabiduria. Aqui todo tenia su tiempo y su propdésito; todo se fusionaba:
naturaleza, Jagi, cosmos y Ajayu, en un ambiente de Ayllu (comunidad)
y sabiduria en un espacio y tiempo del y Taypi (equilibrio). Dentro el
proceso de cambio del Pacha, los relatos miticos mencionan que se
preveia la venida de otro tiempo denominado el Qhana Pacha, tiempo de
la claridad. Esto estaba previsto por la salida del Lup'i (Sol), y significaba
un cambio de estado de los primeros habitantes. Pero hubo la posibilidad
de sobrevivir ante dicho cambio, y la instruccién fue que todo los Chullpa
Jagis construyeran sus habitaciones con la puerta hacia el este,
pensando que el sol saldria por el oeste. Sin embargo, el sol salié por el
este, entonces fueron sorprendidos y murieron quemados. Literalmente
esto se expresa en la muerte de sus habitantes (lupimpx
nakhantayasipxatayna). Conceptualmente no se refiere a una eliminacién
o0 desintegracion total, segun cierta vision no indigena, sino simplemente
se trata de un cambio de estado, tal como sucede con la muerte en la
vida cotidiana: Sarawipawa, que se refiere a un viaje con retorno, pero en

otro plano y dimension®:,

33 APRENDIENDO NUEVOS PROTOCOLOS: El Akhulli, La Coca en la Diplomacia de los Pueblos.
Ministerio de Relaciones Exteriores y Academia Diploméatica Plurinacional. Bolivia, 2009: 122-129.
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A nivel comunitario entre los aymaras la coca juega un papel importante. Se trajo
a colacion la narracion de este mito de origen de la vida para los aymaras, para tomarlo
como referencia para hablar de la agencia de la planta de la coca en las ontologias de
las tierras altas Este mito fue tomado de una publicacién del afio 2009 realizada por el
Ministerio de Relaciones Exteriores y la Academia Diploméatica Plurinacional de Bolivia.
Dicha publicacién se titula “Aprendiendo Nuevos Protocolos: el Akhulli. La coca en la
Diplomacia de los pueblos”. Es una interesante publicacion que da cuentas de la
importancia que estos pueblos indigenas dan a las relaciones con el mundo occidental,
pues, sin dudas, el contexto politico boliviano de los Ultimos afios ha sido un contexto
positivo para la recreacion performética de rituales andinos ancestrales, aun practicados
por los grupos aymaras; sobre todo desde la asuncion del presidente Evo Morales. En
éste escenario es donde sale a la luz dicha publicaciéon con la intencién de visibilizar la
importancia de la diplomacia y los modos de hacer con una planta milenaria.

Por otro lado este conocimiento publicado por la oficina estatal boliviana, se ha
basado principalmente en la narracion performatica de ancianos autoreconocidos como
aymaras, en cuya lengua materna han recibido un conocimiento transmitido oralmente
y que ellos ahora estan exponiéndolo; develando los secretos de sus practicas rituales
en torno a la coca.

Pensar la oralidad como performance, como practica, es pensarla como una
experiencia que se realiza y un evento del que se participa. En este sentido, considero
gue la experiencia de escritura del mencionado libro, teniendo como base la oralidad de
los ancianos aymaras, es un trabajo que debe ser valorado y respetado y del cual se
puede aprender acerca de las redes transfronterizas y subterrdneas que circulan en
torno a las practicas con coca (Rivera Cusicanqui, 2015).

Existe un circuito comunicativo producido por la oralidad, cuyo significado esta
dado por las imagenes que contiene, por el modo en que son producidas, por las
circunstancias en las que se inscriben y por el pablico al que se dirigen. En este sentido,

la publicacion mencionada revela las posibilidades de agencia de los sujetos en la

101



constitucion del mundo social. El alcance politico de esa publicacion es muy relevante,
puesto que estd atravesada por un conjunto de intereses destinados a intervenir el
espacio social y a modificar las representaciones negativas sobre la coca generadas por
Occidente.

En el escrito se puede encontrar una detallada descripcion de las formas de las
hojas de coca y sus significados, que hacen a su textualidad, a modos de ser leida e
interpretada, ademas de que con ella se dialoga. Debido a la publicacion de estos
principios ontolégicos indigenas, es que considero que mi acercamiento a la coca no
esta fetichizado ni convertido en instrumento de prestigio y de poder. Tomar a la
colectividad aymara como sujeto histdrico de referencia, es un reconocimiento y una
valoracién del trabajo realizado en los procesos de empoderamiento de los pueblos
indigenas latinoamericanos.

De esta manera hago una apropiacion de ese conocimiento divulgado a partir
del surgimiento de vigorosos fenédmenos de autoconciencia y organizacion autonoma
india, que enmarcan la presente investigacion sobre la agencia de la coca. Gracias a
estos aportes mi investigacion se convirti6 en una busqueda de replanteamientos
tedricos, epistemoldgicos y ontolégicos para acercarme a la descripcion de las
etnografias realizadas localmente. La recoleccién de estos conocimientos directamente
de los hablantes nativos del aymara permite superar las percepciones de occidente
sobre el mundo indio y sus practicas rituales.

En este sentido pienso que el mito funciona como mecanismo interpretativo de
las situaciones histéricas; sobre todo el mito que describiremos mas adelante, pues tiene
sanciones éticas que contribuyen a reforzar la conciencia de legitimidad de la lucha
india. Lo que interesa fundamentalmente son los modos en que las sociedades indias
piensan e interpretan su experiencia histérica. Las valoraciones éticas implicadas en las
historias miticas remiten a tiempos largos, a ritmos lentos y a conceptualizaciones que
se mueven en circulo, dando un dinamismo a las relaciones sociales. En este sentido

coincido con que “la conexién mito-historia recupera su valor hermenéutico y permite
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descubrir el sentido profundo de los ciclos de resistencia india, en los cuales la sociedad
oprimida retoma su caracter de sujeto de la historia” (Rivera Cusicanqui, 1982:20). En
este contexto la coca representa una resistencia indigena, por lo cual es resignificada
ante occidente.

Planteo en la linea argumentativa de Rivera Cusicanqui, la superacion de la
vision instrumental del mito que lo considera como un espacio de conocimientos
inmanentes universales del pensamiento salvaje o como mera fabricaciéon de la
imaginacion desconectada por completo de la realidad (Rivera C, inédito). Sino
visualizar al mito como punto culminante de un proceso de acumulacion ideolégica
subterranea, que considero permite descubrir estratos muy profundos de la memoria
colectiva (Flores, 2016; Rivera Cusicanqui, 1982). En este otro sentido la mencién de la
coca en los mitos de origen del universo aymara, es sumamente interesante de traer a
colacién en un analisis que no pretende ser esencialista, sino que pretende visualizar la
agencia humana a través dela coca y la agencia de la propia planta en las relaciones
intersubstanciales que vengo describiendo.

Teniendo en cuenta estos elementos a continuacion transcribo en castellano tal
como esta publicado en el libro que vengo describiendo, el mito de origen narrado por
estos ancianos aymaras que trabajaron con el THOA (Taller de Historia Oral Andina, La
Paz).

Por otro lado el relato mitolégico recreado a partir de la oralidad de los ancianos
de algunas comunidades aymaras del altiplano boliviano y ciudades, pone de manifiesto
una autoreferencia de las ontologias indigenas, pues no solo habla de los aymaras sino
también de los quechuas y de los guaranies (de tierras bajas). En este mito predominan
significados que son totalmente traducibles en la actualidad, y que nos permiten tomar
a la coca como sujeto multiple.

Para el caso particular de la coca encuentro el nombre de inalmama o mamacoca
gue hace referencia al espiritu de la planta, estos son los nombres rituales y miticos de

la planta. Generalmente los mitos relacionados a los espiritus estan conectados a los
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mitos de origen de la existencia del universo, y como vimos en el mito descrito mas
arriba, la coca esté relacionada también con el mito de origen de la existencia de todos
los seres del universo andino aymara.

La idea de utilizar el mito aymara es para comparar los datos que brinda el mito
con los datos etnogréficos recabados en los Gltimos ocho afios, en el valle de Salta. Lo
gue puedo manifestar es que aqui las influencias de epistemes indigenas, mas cercana
en el tiempo, provienen de las migraciones poblacionales estacionales en las
agroindustrias y mineria que se desarrollaron desde fines del XIX y el XX, siendo que
las formas y los modos rituales han permeado las practicas locales. Si bien no es posible
encontrar estos grupos o0 naciones indigenas aymaras y quechuas radicados como
comunidades indigenas en Argentina, si es posible percibir muchas influencias; por
ejemplo en las practicas curanderiles con coca, que se yuxtaponen a formas de la
biomedicina y con las esferas de la magia, logrando un conocimiento situado, una
perspectiva que remite al mito mencionado. Se encuentran localmente algunas formas
similares, algunos modos de hacer con coca que nos remiten a las ontologias indigenas
de las que este mito narra; en la que viven en sociedad distintas clases de seres que
expresan su relacion con lo otro, en una matriz del todo.

La reflexién nace como una forma de saber que se alimenta de las experiencias
sucedidas en el trabajo de campo. Por ejemplo, he sido testigo de que en el ritual de
lectura de coca, cuando la hoja cae dada vuelta, mostrando su lado claro es sefial de
engafos, de fraude, de traicién (negativo). Igual que en el mito, la coca parece mostrar,
con su forma, su color, su tamafo, su olor, su sabor, diferentes particularidades en una
matriz de relaciones miticas y rituales. Esto es lo que llamaré ontologias de la coca, con
una base indigena, subalterna y marginal; que muchas veces fue apropiada, enajenada,
pero gque en espacios secretos sigue fluyendo entre las dimensiones del presente, el
pasado y el futuro. Es parte de la influencia ciclica de la vida.

Cuando hago referencia a las ontologias es en el sentido relacional, pues en este

mito se dan las condiciones primordiales a partir de las cuales y contra las cuales el
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humano se define (se construye) como tal, en referencia a los otros seres (plantas,
animales, minerales). Considero también que referenciar el mito aymara del origen del
cosmos para hablar de la coca, sobre todo de la coca ritual, me ayuda para realizar un
trabajo inductivo significativo a través de la comparacién de los multiples modos de

hacer con coca, cuya fundamentacion esta basada en el trabajo de campo.
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5. LACOCAEN LA CIUDAD DE SALTA, PARAJES
RURALES Y EN LA LOCALIDAD DE SAN ANTONIO

DE LOS COBRES

La intencidn en este capitulo es traer a discusion cudl seria la relacion de la
esfera de lo humano con la planta de poder de la coca. Ciertamente, en la nocién de
plantas de poder hay implicita una conexién politica con lo que es humano. Las hojas
de la planta de coca circulan socialmente: ella es activada de acuerdo con los grupos y
sectores sociales con los que entra en relacion. En la larga memoria compartida entre
los humanos y la planta de la coca, existe una relacion de colaboracion, de co-creacién
de la realidad, de co-evolucion y de respeto mutuo. La idea de pacto define muy bien
esa relacion, firme y util, de lo que es humano con el mundo de las especificas plantas
de poder como la coca. Lo humano trasmuta para aproximarse al universo verde de la
planta (Flores y Echazi Béschemeier, 2016).

La coca, por su parte, extravasa el “traje verde” de su denominaciéon como
especie vegetal: ella se hace parte de una familia de entidades invisibles, donde la
adquisicion de la forma de planta es, para esa entidad, una instancia entre muchas
posibles. En este sentido en las tierras altas la coca se reconfigura como una “huaca’,
dado a que en la historia que enlaza comunidades humanas y plantas, hay una mutua
subjetivacién, un reconocimiento de la relacidn especifica que dota a la planta y al
humano de su singularidad (Flores y Echazi Béschemeier, 2016).

En este apartado quisiera sumergirme en los ejes dinamizadores de la sociedad
de Salta, para poder comprender los modos de hacer con coca como elementos

culturales activadores de la vida de muchos grupos o sectores sociales. Sucede que
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para con la coca, existe un conocimiento muy antiguo y su manejo evidencia ilimitadas
formas de hacer que van mas allda —o mas acd— del tradicional consumo por parte de
poblaciones indigenas. Al contrario de lo que se piensa desde las politicas antidrogas,
la coca es cada vez mas utilizada en nuevas y variadas formas que nada tienen que ver
con los consumos tradicionales indigenas, sino que por ejemplo se van encontrando
nuevos estilos de consumo de la planta®.

En el NOA hay cuatro grandes grupos sociales o sectores que pueden ser
identificados a partir de los modos de hacer con coca. Estos grupos interactian en
diferentes contextos socioculturales y tienen formas especificas de hacer con la planta
milenaria. La clasificacion contextual realizada por Rabey (1989), puede ser usada para
hacer referencia a la cuestion de clase, etnia y género en los distintos modos de hacer
gue quiero describir. Estos grupos son los que describe Mario Rabey:

a) Los campesinos de origen indigena

b) Los asalariados andinos que trabajan en las grandes empresas rurales, minas o
plantaciones

c) Las elites de las ciudades del Noroeste Argentino

d) Los sectores populares de dichas ciudades

En la tesis de licenciatura he hecho referencia a modos de hacer con coca
practicados por la elite nortefia, especialmente en Salta y Jujuy, donde se encuentran
médicos, jueces y abogados que coquean en sus lugares de trabajo. En el Noroeste
argentino, y a diferencia de lo que sucede en otros paises vecinos, la coca tiene un
modo particular de utilizacién, y es aquella relacionada al coqueo de distintos sectores

de las elites. Tanto en Salta como en Jujuy se encuentra un coqueo moderno, ya no

34 A pesar de que en Argentina esta penalizada su comercializacién, y a pesar de que la ley no se cumple,
se encuentran en los mercados locales productos hechos a base de coca, entre ellos: pomadas, jarabes,
caramelos y harina de coca mezclada con otras harinas. Mientras que en Bolivia por ejemplo se encuentran
muchos mas productos como dentifricos, champuses, cremas para peinar, licores, chocolates y otros.
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tradicional, y alejado de los tradicionales escenarios andinos (Abduca, 2010; Flores,
2011).

La novedad es que la coca no es utilizada solo de modo marginal por sectores o
grupos sociales marginales, sino que su dinamica de circulacién incluye los exclusivos
escenarios de trabajo y recreacion de las clases sociales acomodadas en las ciudades
del NOA. Una de las hip6tesis mas interesantes es que la coca, y particularmente el
cogueo como modo de hacer, es que este ultimo no funciona como sefial de pertenencia
étnica, sino que se ha convertido en un simbolo de pertenencia regional (Abduca,
2010:25-31; Flores, 2011: 50-60; Rabey, 1989:50). El antropdlogo Akira Igaki (2010)
describe el desarrollo multifacético alrededor de “ennoblecer” el coqueo por parte de los
pueblos nortefios (saltefios y jujefios), re-contextualizando y re-significando a la coca
(lgaki, 2010).

Durante mis estudios de grado he descrito diferentes modos de hacer con coca,
por ejemplo entre amigos, en las tribunas de las canchas de fatbol (Flores, 2011), pues
estos modos populares son practicados por habitantes de barrios con importante
contingentes de inmigrantes campesinos (andinos), y por los sectores medios urbanos
citadinos (Flores, 2011).

Otros modos de hacer con coca son aquellos que se refieren a los usos magicos
y medicinales. En las etnografias que describiré mas adelante doy cuenta de como los
sectores populares acuden a los curanderos de los parajes y barrios, para consultar a
la coca el futuro de las acciones que se intentan desarrollar o con el objetivo de curar
enfermedades fisicas o espirituales. Lejos de los contextos tradicionales de
curanderismo andino, en los barrios y parajes de la ciudad predominan los
especialistas/practicantes de la coca ritual; no solo en la lectura sino que son verdaderos
oficiantes rituales. La agencia de los curanderos me permite revelar el orden subyacente
de los rituales que actlian como espacios de ajuste y reproduccién social, no en términos
de la valvula de escape que aligera tensiones y fortalece el status quo, sino mas bien

como el lugar de préacticas que facilitan la adecuacién de los diversos ambitos de
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conflictividad donde interactian los diferentes agentes sociales (Ema Lopez, 2004;
GOmez, 2012). Estudiar la agencia de los curanderos y de la coca me permite organizar
las diferencias surgidas por los procesos de cambio, las tensiones internas y las
transformaciones producidas por el mundo contemporaneo.

Las practicas magicas fueron descritas por mis interlocutores, para algunos la
hoja de coca es hija de Pachamama, otros sostienen que la coca es un espiritu aliado
que permite comunicarse con la Madre Tierra, la Virgen, y algunos santos catdlicos.
También es frecuente que la coca sea considerada como una compafiia especial
enviada a los hijos e hijas de la Pachamama y de la Virgen. En este nivel, la coca y los
seres humanos estan igualados en el status consanguineo de hermanos en intima
relacién con la Madre. Hay otras personas que asumen que las hojas de coca son para
el ser humano lo que la leche materna es para el bebé: en este caso, la coca asume el
lugar de madre que alimenta, asiste y cura las penas de los humanos®. Cualquiera que
sea la imagen evocada para comprender esa relacion, es innegable que entre el
humano, la coca y la Pachamama hay una conexién intima, fluida e intersubstancial que
crea una apertura de derechos no exclusivos, dindmicos y decididamente transversales.

En el afio 2004, el Parlamento Andino reunido en Coroico, Bolivia, tuvo
participantes de Colombia, Ecuador, Perly de la propia Bolivia. Alli se declar6 a la hoja
de coca como patrimonio ancestral y cultural de los pueblos andinos, al mismo tiempo
en gque se elaboraban recomendaciones para la instauracién de investigaciones
cientificas y de programas de certificacion orgénica de la planta. Este cambio de
paradigma no es menor, pues él describe una transicion desde una percepcion de la
naturaleza de cufio utilitarista para una pionera atencion juridica a las maneras locales
de concebir la relacion entre todo lo que existe. Las demandas de las comunidades

andinas no deben ser comprendidas como meras expresiones culturales, advenidas de

35 El antropélogo Leonardo Feldman Gracia, registra en su tesis doctoral citada en la bibliografia, la misma
creencia en la coca como madre que alimenta a sus hijos en Peru.
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creencias y reducibles a cuestiones de fe, sino que simbolizan y materializan las
diferencias ontolégicas, que performan la propia existencia humana en estos contextos.

“Considerar a la Sagrada hoja de coca en su estado natural, Patrimonio
Cultural y Ancestral de los pueblos Andinos, debido a que esta
permanentemente presente en el uso medicinal, rituales ancestrales
sociales y religiosos de los Pueblos Andinos" (Articulo 1°, Boletin
Parlamento Andino, 2004).

Las situaciones de campo concretas a partir de las cuales se llega a las
conclusiones, corresponden a diferentes estudios particulares etnograficos, historicos,
dialégicos y diversas lecturas que fui haciendo sobre la agencia de la coca en las tierras
altas. El texto precedente, de forma fragmentaria, tiene la intencién de presentarse como
una unidad tedrica y etnogréfica, a partir de la descripcion de algunas facetas del trabajo

de campo y metodoldgico.

5.1 Los modos de hacer con coca en escenarios locales

Quiero destacar que la coca, entre las comunidades indigenas, ha sido y sigue
siendo un sujeto con vida social; y es parte de un entramado de relaciones, de un tejido
invisible entre los seres humanos y la naturaleza; donde la vida misma esta entretejida
dentro de una telarafia, dentro de un tejido que los une y enlaza con la tierra, las
estrellas, los animales, los hermanos, los rios y las plantas, de intercambio de signos y
simbolos. Las complejas relaciones de compafierismo y comunicacién se pueden
deducir, segun el estudio bibliogréafico y la experiencia de campo realizada, a partir de
tres variables: los modos de hacer, las practicas visibles y los tipos de comunicaciones
gue permite la coca en la mediacion del especialista de la coca.

Todos estos casos se verifican en los espacios y casos analizados, y siguen un
patron religioso, dado a que con coca se establecen relaciones con las diferentes
alteridades-espiritus. Especificamente para el caso de Salta encuentro los siguientes

modos de hacer:
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Modos de hacer

Practica visible

Tipo de comunicacion

Quema de mesas
a las diferentes

divinidades.

La coca es utilizada como
parte de las ofrendas que se
arman con diferentes
ingredientes que dependen

del anfitribn o comensal.

Se establece relacién con las
alteridades espirituales como
Pachamama, las montafas
(apus en aymara), lagunas, y

otros espacios sagrados.

Ofrendas al tio de

La coca establece Ila

En este caso, el Tio de la mina

oportunidades o

ceremonias.

de corparchada a la deidad

andina.

la mina. comunicacion con el Tio de | es la alteridad espiritual, aunque
la mina, a quienes los | muchas veces la comunicacién
mineros rinden culto antes | también se establece con
de ingresar a las mismas, a | Pachamama.
partir del ‘akullico®y el
sortio de coca.
Ofrendas a|La coca actta como | Se escenificalaalimentacionala
Pachamama en | elemento ritual | Pachamama con lo que se pide y
diferentes indispensable en los rituales | se agradece a esta alteridad

espiritual.
La coca puede ser quemada o

puede ser echada a la tierra.

36 El akullico o akhulliku, se conoce localmente como coqueo, corresponde a las hojas de coca que se
chupan y se mantienen hiimedas en la boca por largo tiempo, afiadiendo sustancias alcalinas para absorber
los componentes activos de las hojas.
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Quema de coca a
la  Virgen de

Urkupifa.

La coca circula en los
rituales a la virgen, siendo
utilizada para coqueo y para

qguema a la virgen.

Las hojas son quemadas para

gue la virgen proteja a las
familias los doce meses del afio,
por lo que se queman 12 hojitas

de coca.

Lectura de las

hojas de coca.

La coca se utiliza para la
adivinacion, diagnéstico de
enfermedades o situaciones
de malestar material o
espiritual, y para predecir el
futuro de las acciones.

La coca es también usada,
mediante su lectura, para

rastrear cosas perdidas o

robadas.

La comunicacién en este caso se
establece con la alteridad de la
coca, con ella se dialoga, se le
consulta y se siguen los pasos

gue ella indica.

Ofrenda en las
Apachetas de los

caminos.

La coca es el elemento
principal; es la ofrenda por
excelencia del ritual que se
realiza en las apachetas, los
monticulos de piedras que
forman parte de la
topografia sagrada de las
geografias locales en tierras

y valles altos.

El akullico (el bolo de coca) se

deja en las piedras en
representacion de parte del
espiritu del caminante de esos
caminos por los cerros. En este
caso la comunicacion se
establece con los espiritus de
otros seres, como las montafas,

los mojones, las quebradas.
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El akullico o |La coca se usa también | El dia de las almas y todos los
coqueo con los | como regalo u ofrenda para | santos las personas arman las
muertos. las almas de los difuntos, | mesas con comidas y panes, y
quienes coquean, fuman vy | dulces para convidar a las almas
toman vino. gue tienen permiso para salir ese
dia del purgatorio a visitar a sus
familiares. Es un culto a los
ancestros. Se coquea o akhullica

con las almas de los difuntos

Cuadro 2: Modos, précticas y tipos de comunicacion locales a partir de la coca

Los diferentes modos de hacer con coca hacen necesario reflexionar la
dimension mitica de la coca, como punto de partida, para abordar temas
complementarios sobre la ritualidad, la simbologia y el aspecto sociopolitico, para
construir el caracter de sujeto multiple de la coca en tierras altas andinas.

Puedo pensar dos formas o caminos en los que los que la coca deberia ser
considerada como poseedora de agencia sobre todo en contextos rituales como los
mencionados modos que detallo en el cuadro precedente:

1) Agencia de la coca en acciones rutinarias
2) Agencia de la coca en acciones transformadoras de la realidad

De manera que pensar a la coca con agencia social es ponerla en una situaciéon
(relacional), y con la capacidad de funcionar cuestionando y generando conexiones a
partir de otras conexiones.

Mediante la lectura y un primer analisis de textos cientificos y ensayos, literarios,
histéricos y antropolégicos, veo que se vincula la coca a los llamados rituales andinos;

al ser considerada como sefia de la Pachamama (tierra) se puede dialogar con ella.
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En la accion ritual a la Pachamama, el hombre andino toma como espacios
sagrados a la chacra o el ojo de agua, pues ellos son los centros de unién y conversacion
de las tres comunidades andinas: la comunidad de las deidades, la comunidad humana
o ayllus y la comunidad de la naturaleza. La planta de la coca ciertamente entraria
también en la comunidad de la naturaleza, pero su caso excepcional en estas tierras es
gue ella permite la interrelacion entre diferentes seres, diferentes esferas, situadas en
contextos especificos, tales como en la puna o los valles altos de nuestra provincia, y
en comparacion al altiplano boliviano y a los Andes Centrales.

La coca, en el sentido espiritual indigena, es el eje de toda la cosmovision andina,
y a la vez el medio que permite la interrelacién con este todo temporal-espacial y en
todas sus dimensiones. Por eso es imposible cualquier ceremonia o rito sin la presencia
de la coca; las que serian vacias sin “la mediadora” que los comunique con el pantedn
andino y cristiano. “Como ocurre entre los hombres, el intercambio con las deidades se
realiza mediante el vehiculo de la hoja coca. Su utilizacion con fines ceremoniales era'y
es actualmente colectiva” (Fernandez Juarez, 2004).

La agencia de la coca se puede ver también en el sentido terapéutico, dado que
ella permite curar diversas enfermedades sobrenaturales, tales como las causadas por
los difuntos, por la Pachamama, por el susto, y otras mencionadas especialmente en
Bianchetti (2008).

Con la agencia de la coca también se pueden rastrear cosas perdidas, o
animales perdidos, porque ella va narrando al curandero (especialista-practicante de la
coca ritual) las formas y los caminos que tomd la situacién de robo. Lo interesante a
destacar es que todas las formas y modos de hacer con coca, siguen vigentes
localmente y son encontradas también en las descripciones de autores coloniales.

Si bien vengo mencionando los rituales tradicionales a Pachamama, aquellos
gue se dan en los hogares de los pobladores de tierras altas, o en las montafias, me
interesa hacer mencion de la agencia de los pobladores locales mediadas por la coca

en rituales publicos a deidad andina, donde a través de la coca los pobladores
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reivindican una creencia ancestral de la ritualidad de la coca. Este y otros procesos
seran analizados en el siguiente capitulo sobre los rituales publicos a Pachamama y

sobre el papel que juega la coca en dichos contextos o montajes.

5.2 Coca en rituales a Pachamama y su circulacion por espacios

publicos céntricos

“Las clases subalternas, negadas por las elites dominantes,
o reconocidas solo como ornamento culturalista
en un modelo hegemonico de la sociedad moderna,

salen a la superficie con toda nitidez,

2

cuando son representadas en sus propios términos....”

Silvia Rivera Cusicanqui®’

Propongo comprender el vinculo entre la planta de la coca y Pachamama a partir
de establecer un puente entre los espacios publicos legitimados para su culto y espacios
céntricos cotidianos por donde circulan las hojas. Tomando como base tedrica la
relacién ontolégica entre seres humanos y plantas, asumo que estas ultimas son sujetos
con agencia y poder transformador que se vinculan a contextos particulares. Postulo
aqui que un diadlogo con otros ontologias es fundamental para abrir camino a las
dimensiones politicas, sociales, pedagogicas y epistemoldgicas que valoran la sagrada
existencia de la planta de la coca (Flores y Echazu Boschemeier, 2016). En este sentido
en este apartado haré referencia a ese vinculo entre la deidad andina y la coca,
tendiendo un puente de interpretacion conceptual para entender la relacién

documentada con gran profundidad historica.

37 RIVERA CUSICANQUI, Silvia (inédito). “Una mercancia indigena y sus paradojas. La hoja de coca en
tiempos de globalizacion”. Taller de Historia Oral Andina (THOA). La Paz, Bolivia.
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En el diagnéstico realizado sobre las practicas con coca en la actualidad, he
notado dos movimientos importantes, que interesan analizar en el presente capitulo. En
los espacios publicos encontré un primer movimiento que muestra a la coca como parte
de una cierta identidad étnica, sobre todo cuando se trata de ceremonias vy rituales,
donde se convierte en un elemento simbdlico importante para el desarrollo de las
mismas. Incluso he comprobado en el trabajo de campo que la coca es efectivamente
apropiada por distintos grupos sociales, quienes le otorgan los valores y significados
correspondientes al contexto en el que son utilizadas (Flores, 2009-2010, 2011, 2014).
Por otro lado estos movimientos de identificacién con la coca, muestran algunos lazos
con las mercancias, es decir que en general las practicas donde se utiliza la coca en

forma ceremonial y publica, permiten un consumo cultural relativamente moderno.

En los primeros afios del siglo XXI, los rituales a Pachamama se tornaron
compatibles con espacios sociales cada vez mas amplios. En la actualidad, un gran
namero de habitantes de diversas ciudades argentinas, asi como de turistas tanto
nacionales como extranjeros participan de los rituales a Pachamama que se realizan en
Salta, pidiendo y agradeciendo por la salud propia y de los seres queridos. Estos rituales
no poseen un dia fijo para su realizacion: ellos se hacen en cualquier momento del mes
de agosto, que es el mes de la Pachamama para la cultura andina, en sintonia con lo
que los organizadores crean conveniente. Es asi que el festejo de la religiosidad a la
Pachamama en la provincia de Salta, y en general en el NOA, estd mas vinculado al
calendario de feriados laborales que a los propios ciclos astrales, agricolas y de fertilidad

histéricamente ligados a Pachamama.

Los rituales activados en espacios publicos institucionales (museos,
universidades, municipalidades, y otras) poseen un signo rebelde y provocador: ellos
irrumpen en la esfera politica reconocida y, al mismo tiempo en que re-encantan en el
escenario de distribucion de poderes, negocian la representacion de la naturaleza de

una manera que no se restringe a aquella cientifica, en los términos impuestos por el
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hacer iluminista. Se considera que hay un proceso de desterritorializacion y
territorializacion de tradiciones que envuelve un movimiento transfronterizo, no
solamente de los rituales sino también de la propia planta de la coca como elemento
indispensable para la ejecucion de los mismos. En estos procesos es posible observar
la construccién y articulacién de identidades, sentidos, practicas y redes de saberes,
gue permiten observar un tronco andino de tradiciones que provienen de los centros de
las ciudades mas populares de los Andes (Lima, Cuzco, La Paz, Potosi, Quito) (Flores

y Echazu Bdoschemeier, 2016).

La comprension del vinculo entre la planta de la coca y Pachamama establece
un puente entre principios juridicos abstractos y el cotidiano de las personas que habitan
las tierras altas andinas. En este capitulo quisiera dejar asentadas las etnografias
realizadas para los comienzos del proyecto del doctorado. En un principio estaba
interesada en descifrar los usos sociales de la coca. Tenia como lugar de estudio la
localidad de San Antonio de los Cobres, y particularmente los rituales a Pachamama
que alli se realizan para un publico espectador. Las primeras visitas a este pueblo de la
Puna de Salta fueron realizadas durante el afio 2008, tiempo en que comencé a darle
mayor importancia a las practicas de los gobernantes locales y de las comunidades
indigenas de la zona, con respecto a la figura de Pachamama y en cdmo circulaba la
coca por estos escenarios. Me di cuenta que mas que preguntarme por las
representaciones debia preguntarme por las formas, los modos, los contextos, las
relaciones, los movimientos que acercan a la coca a Pachamama en escenarios
publicos y desde un lugar legitimado. En un momento del trabajo de campo comencé a
entender y a reconocer ciertos procesos plasmados en microespacios dentro de un

contexto geopolitico mas amplio.

En este sentido, quisiera comenzar analizando los datos de las etnografias
realizadas, desde el afio 2008 hasta el 2015, en fiestas y rituales a Pachamama tanto

en la ciudad de Salta como en la localidad de San Antonio de los Cobres, donde tanto
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la coca como la Pachamama son interpretadas en nuevos términos politicos e
identitarios. En diversos niveles sociales, la coca y la Pachamama estan vinculadas por
estrechos lazos magicos-historicos-geograficos que juegan un papel importante en la
medida que ayudan en la configuracion de la relacion coca-pachamama en estos nuevos

rituales contemporaneos.

En lo que respecta a los vinculos magicos, la Pachamama aparece como la mas
importante deidad de la cosmovision andina: ella misma es dual, y su lado oscuro debe
ser mitigado. Por otra parte, la planta de la coca es la hija de Pachamamay ella es quien

permite la comunicacion de los sujetos con ella.

Pachamama es la Pachamama deviene | Andes Centrales.

diosa mas importante | de los cultos Sur Andino.
de la cosmovision agricolas de Noroeste argentino.
andina. comunidades

Ella misma es dual, y | campesinas rurales.

su lado oscuro tiene Tambien se
que ser apaciguado. | considera que
Pachamama vive en
el cerro, en la

montana.

La coca es hija de
Pachamama.

La coca permite

la comunicacién con

Pachamama.

La coca como
elemento del
mercado colonial.

El trajin de la coca,
conecto estas areas

geograficas.

Andes Centrales.
Sur Andino.

Noroeste argentino.

Cuadro 3: Lazos entre coca y Pachamama
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Me interesé trabajar con rituales publicos auspiciados por instituciones
gubernamentales: en ellos he encontrado un claro uso politico tanto del pasado como
de la propia deidad andina. Estos escenarios que en el campo resultaron multiples,
muestran que Pachamama y la coca pueden ser apropiadas por diferentes actores en
diferentes escenarios, ya sean oficializados como los rituales publicos a Pachamama,

como en escenarios marginales y fuera del discurso oficial.

He asistido durante estos Ultimos ocho afios a diversos escenarios rituales,
dedicados a Pachamama, con el fin de traducir aquellos procesos que se invisibilizan
cuando se pretende hacer analisis estructurales de los rituales. En este capitulo apuesto
a un modelo de analisis dinamico que considera cada ritual no solo como una
performance y montaje, sino que también ellos dan cuentas de la dindAmica en los
diferentes modos de hacer con coca durante el desarrollo de los mismos. Haré
referencia a los rituales a Pachamama realizados en diferentes puntos de la provincia
en el mes de agosto, particularmente en San Antonio de los Cobres y en el Parque San
Martin. En esos espacios he participado desde el afio 2008 al afio 2013, describiendo
las préacticas rituales y las luchas de poder que se dan al interior de los organizadores

de estos eventos.

A Pachamama también puedo considerarla como la motivacion de mi trabajo de
campo, ya que fue a partir de su analisis en contextos locales que he llegado a presentar

este el andlisis que a continuacion se detalla.

5.3 Apertura publicay politica hacia Pachamama

Los derechos de la naturaleza, y particularmente los de la Madre Tierra, estan
pasando por un cambio de paradigma civilizatorio que cuestiona las logicas
antropocéntricas, evolucionando juridicamente hacia concepciones en las cuales los

regimenes de derechos son extendidos y transversalizados. En otro articulo escrito en
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coautoria, he analizado algunas de las reformas institucionales de paises como Ecuador
y Bolivia en lo que respecta al reconocimiento de las pluridiversidad de pueblos y
cosmovisiones, lenguas y utopias indigenas. Por ejemplo el caso de Ecuador es
paradigmatico, dado a que en el afio 2008 el parlamento activd una profunda reforma
politica en la direccion del reconocimiento de su propio estado como intercultural y
plurinacional. Aqui la Madre Tierra merece un capitulo especial en la Constitucion y es
considerada como un verdadero sujeto legal, de la misma forma en que los sujetos y las

colectividades humanas (Barié, 2014).

“En el preambulo de la Constitucion de Ecuador consta que: “(...)
celebrando a la naturaleza, a Pachamama, de la cual somos parte y que
es de vital importancia para nuestra existencia (...)" (Constituciéon de la
Republica de Ecuador, 2008:1). Mas adelante afirma la necesidad de
construccion de “(...) una nueva forma de convivencia ciudadana, en
diversidad y armonia con la naturaleza, para alcanzar el buen vivir o
sumak kawsay (...)” (idem, 2008:1). El concepto de “Sumak Kawsay” esta
inspirado en la cosmovision indigena y representa una multiplicidad de
aspectos intersubjetivos relativos a valores humanos. Este saber es
vertido desde los saberes populares de base, haciendo del “vivir bien”
una visién que integra derechos y responsabilidades de los seres
humanos para con ellos mismos y de manera simultanea con los de la

propia Madre Tierra” (Flores y Echazi Béschemeier, 2017: 4).

Los Derechos de la Madre Tierra para el pueblo boliviano, se fueron adhiriendo
al concepto de Pachamama (De la Cadena, 2012). En una publicacién conjunta con
Gretel Echazu Béschemeier (2016), hemos analizado que a partir de las leyes se ha
restringido la accion predatoria de la humanidad sobre el medio ambiente, pero al mismo
tiempo se ha estimulado el proceder ambiental responsable. Se declara: “El Estado
incentivara a las personas a proteger a la naturaleza, y promovera el respeto a todos los

elementos que forman un ecosistema” (Ley de la Madre Tierra, 2010:1).
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Las practicas culturales aparecen retratadas en la contemplaciéon activa de
Pachamama. En el documento se complejiza la relacion del humano con la tierra
consignando una serie de principios de cumplimiento obligatorio, como: armonia (las
actividades humanas deben estar en equilibrio con los ciclos y procesos inherente a la
Madre Tierra), bien colectivo (los intereses de la sociedad, en el marco de los derechos
de la Madre Tierra, prevalecen en toda actividad humana y por encima de cualquier
derecho adquirido), garantia de regeneracion (garantizar la absorciébn de dafios,
adaptacion a las perturbaciones y regeneracion, considerando limites de accién humana
en la complejidad de la red de sistemas vivos), respeto y defensa de los derechos
(correspondientes tanto a los Estados cuanto a los pueblo boliviano), no mercantilizacion
(ni de los sistemas de vida ni de los procesos que ellas sustentan), e interculturalidad
(considerando la importancia del dialogo, reconocimiento, respeto y proteccion de la red
de vida circundante). De acuerdo con la visiébn del mundo de diferentes pueblos

campesinos andinos e indigenas, es sagrada (Flores y Echazu Béschemeier, 2016).

En la l6gica del ciclo de la vida y la muerte, la tierra alimenta la comunidad y la
comunidad se nutre de la tierra. En la ley los Derechos de la Madre Tierra, constan que
ella tiene derecho: “a la vida (...), a la diversidad de la vida (...), al agua (...), a un aire
limpio (...), al equilibrio (...), a la restauracién (...), a vivir libre de contaminacién” (Ley

de los Derechos de la Madre Tierra, 2010: 2).

Otro caso particular es el boliviano, donde en el preambulo de la Constitucion se
afirma: “Cumpliendo con el mandato de nuestros pueblos, con la fortaleza de nuestra
Pachamama y gracias a Dios, refundamos Bolivia”. A su vez el articulo 33° del mismo
texto prescribe que: “(...) las personas tienen derecho a un medio ambiente saludable,
protegido y equilibrado. El ejercicio de ese derecho debe permitir a los individuos y
colectividades de las presentes y futuras generaciones, ademas de otros seres vivos,
desenvolverse de manera normal y permanentemente” (Constitucion Politica del Estado

Boliviano, 2009: 8-22). El articulo 34° contempla lo anterior y dispone que: “(...) cualquier
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persona, a titulo individual o en representacién de una colectividad, esta facultada para
ejercer las acciones legales en defensa del medio ambiente, sin prejuicio de la
obligacion de las instituciones publicas de actuar frente a los atentados contra el medio

ambiente” (Zaffaroni, 2012:53).

En este sentido la Pachamama puede ser comprendida como una reverberacion
del propio ndcleo del sistema de practicas ecoldgico-sociales de los pueblos andinos.
Lo que fue expresado en las vanguardistas reformas de Ecuador y de Bolivia a través
del enunciado de las bases afectivas de la resistencia indigena y campesina que fue
una accion absolutamente pionera en el planeta. La misma germiné rapidamente, siendo
replicada en otros escenarios en forma de fiesta y espectaculo. En el dia 20 de abril del
2010, en Cochabamba, Bolivia, fue aprobado un proyecto de Declaracién Universal de
Derechos de la Madre tierra, que fue ratificado en Panama en la Asamblea Ordinaria del
Parlamento Latino Americano, el dia 2 de diciembre del 2011. La declaracién ultrapasa
los limites de lo que puede ser leido como “propiamente andina” y propone la
recuperacion de la dignidad de la Madre Tierra por parte de todos los pueblos del paneta.
La vocacion ecuménica de este movimiento afecté como un todo al movimiento global
por los “derechos de la naturaleza”, y varias iniciativas adoptaron el concepto de
“derechos del ecosistema” en paises como Turquia, Méjico, Nueva Zelanda, Nepal y

varias municipalidades de Estados Unidos (Barlow, 2010).

En concordancia con estos movimientos planetarios, para hablar del aspecto
publico de Pachamama en Salta comenzaré por comentar la Ley Provincial n® 7309/04,
gue instituye el Dia Provincial de la Pachamama el 1° de Agosto de cada afio. En su

articulo primero dice:
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Articulo 1°.- Instituir Dia Provincial de la Pachamama el 1° de Agosto de cada
afio, como manifestacion que integra la cultura tradicional oral y popular

de la Provincia.38

Sin embargo, mientras que Pachamama tiene una ley que aprueba su
celebracion en la provincia de Salta, la suerte legal de la coca no es la misma, puesto
gue solo se permite su consumo para coqueo, masticacion o infusién, segun la Ley de

estupefacientes n°® 23.737 en su articulo 15 que dice:

Art. 15.- La tenencia y el consumo de hojas de coca en su estado natural
destinado a la préactica del coqueo o masticacién, o0 a su empleo como
infusibn, no serd considerada como tenencia 0 consumo de

estupefacientes.®

Si bien no se mencionan los usos rituales, la costumbre de utilizar bolsas llenas
de hojas de coca en los rituales a Pachamama es de larga data, y se encuentra no solo
en este culto sino que también la coca es usada como ofrenda ritual a diferentes entes
divinos de las tierras altas, como las ‘huacas’, las ‘apachetas’, los ‘mojones’, ‘el tio’, y
hasta se coquea con los muertos. Es decir que el aspecto publico de la coca es muy
antiguo, siendo utilizado en rituales colectivos a lo largo y a lo ancho de las tierras altas
sudamericanas. Sin embargo el estatus legal de la coca, que el antropélogo Ricardo
Abduca (1994) denomina “cuasi legal”’, es ambiguo. No define claramente los usos
autorizados y legitimados por la oralidad, como lo es para la ley sobre el culto a

Pachamama.

38 LEY N° 7309 — 2004. Promulgada por Decreto N° 1914 del 24/08/04. Sancionada el 03/08/04 — Instituye
Dia Provincial de la Pachamama el 1° de Agosto de cada afio. B.O. N° 16.958. Expte. N° 91-12.663/03.
Secretaria de Cultura de la Provincia de Salta.

39 LEY N° 23 737 Tenencia y Trafico de Estupefacientes Promulgada el 10/10/89. Publicada en el B. O.:
11/10/89. Cédigo Penal Argentino.
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Es aqui donde se puede establecer una relacion juridica, como aporte al conflicto
institucional con la coca en nuestro pais, donde puedo preguntarme por la coca como
manifestacion también, al igual que Pachamama, que integra la cultura tradicional oral
y popular no solo de la provincia, sino de la propia ciudad, sus barrios, sus mercados,

sus periferias, donde circula en multiples escenarios (Flores, 2011a).

La apertura politica local hacia Pachamama es de destacar por dos hechos

importantes:

- Un hecho social de gran envergadura para la provincia como lo es el desarrollo

de la industria del turismo local

- La consideracion de Pachamama como un bien cultural, inmaterial, y de

tradicion oral (Ley Provincial 7309/04).

Hago referencia en las paginas que siguen a las précticas rituales con la deidad
andina y a los modos de hacer con coca que pueden ser definidos a partir de tres
variables estrechamente relacionadas: lo geopolitico, la ancestralidad anclada en el
territorio y el llamado pachamamismo pues considero que las practicas concretadas
hasta ahora, en el contexto de las culturas latinoamericanas, permiten un modo de
acercamiento a las ritualidades que resulta pertinente para realizar una aproximacion
desde una perspectiva otra a las practicas rituales que acé interesan. Llamo
pachamamismo a aquellas posturas culturalistas, ecologistas y neo indigenistas, que

proclaman una adhesion al culto a la deidad andina como ornamento culturalista.

Con la idea de geopolitico hago referencia a los procesos de globalizacién que
intensifican aquellas relaciones estrechas e histéricas entre las regiones de los Andes
Centrales, el Sur Andino (altiplano boliviano) y el noroeste Argentino. Estos procesos se
manifiestan con mayor intensidad localmente desde hace aproximadamente 45 afios,
debido a una intensificacion de las migraciones o movimientos de poblaciones por estos

espacios transfronterizos.
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En estos contextos se manifiesta una ritualidad que tiene sus bases en la
herencia de cinco siglos de colonizacién y evangelizacién de las culturas prehispanicas
por parte de las espafiolas; y son esencialmente introducidos por el turismo mistico-
religioso-chamanico. Este tipo de turismo interpela a ciertos antropélogos, puesto que
también es una forma de acceso a ese otro cultural, y particularmente propone un
acercamiento a las practicas rituales de las poblaciones indigenas de Latinoamérica. Es
asi como la autoexploracion, el crecimiento espiritual, la curiosidad, la salud —fisica y
mental- y el deseo de unas vacaciones en una localidad extrafia y exoética, llevan a
buscar esos espacios particulares, pre-industriales, pre-modernos, naturales, exéticos,
espirituales, sagrados, tradicionales, y, segun las referencias propias de esta

perspectiva, lejanos en el tiempo.

La participacion en las ceremonias es crucial para satisfacer la necesidad de
conectarse con el pasado, o el deseo de continuidad de una conciencia de tiempos
antiguos. Los rituales son fundamentales en estos procesos, puesto que sus estructuras
proporcionan un marco para la curacion y el trabajo espiritual, algo de lo que la cultura
occidental carece (Fotiou, 2014:163-164) debido a una diversidad de motivos, como la
medicalizacion de la vida y el desempoderamiento biopoltico de las comunidades sobre
el nacer y el morir. Este tipo de turismo transforma el pensamiento andino de base
indigena, traduciendo los rituales del “otro” (subordinado, colonizado) a su propio dogma
hegemonico y occidental, construyendo una nueva cultura en la apropiacion de las

practicas indigenas*°.

Resulta importante destacar este punto porque al hablar de la coca como una
planta ancestral y transfronteriza me veo enfrentada a un escenario local muy particular

gue refleja ciertos procesos de retradicionalizacion, negociacién y yuxtaposicion de

40 Para una ampliacion del tema se puede consultar la obra de Antoniette Molinié (2012) donde describe
con detalles todos los elementos andinos tomados por la Nueva Era, incluyendo précticas, principios de
reciprocidad, etc.
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elementos identitarios (Molinié, 2012) que reconfiguran las nuevas formas de
espiritualidad y ritualidad. Hago referencia especificamente a la relacion que se
establece en los modos de hacer con coca en los rituales andinos con participacion del

turismo, donde se entrecruzan lo geopolitico, el pachamamismo y la ancestralidad.

Mi planteo es indagar sobre cémo lo geopolitico impregna los rituales a
Pachamama en la puna y en la ciudad de Salta, en como el pachamamismo se apropia
de précticas rituales andinas particularmente variables y heterogéneas, y en cémo la
ancestralidad es montada en estos escenarios politicos, donde aparecen asociados los
procesos de globalizacion que proceden asi a la homogeneizacién de practicas y a la

reduccion de conceptos indigenas.

Una practica ritual concreta que conecta Pachamama al mundo occidental es el
culto a la Madre Tierra, que es particularmente comparado al culto a Pachamama de los
Andes. En este punto se conecta el culto a la tierra, aunque las connotaciones del mismo
son diferentes. Es la categoria de ‘madre tierra’ la que conecta a la diosa andina con la
episteme occidental y hegemonica. Poco a poco y en un lapso de treinta afios,
Pachamama fue saliendo al escenario publico, desde los rincones mas oscuros de los
cerros y hogares citadinos, para ser la protagonista de las actividades del mes de agosto
en el calendario oficial gubernamental local. La visibilizacion de los cultos a Pachamama
son un fendmeno que data de la década de 1970, momento en el cual los cultos
empezaron a mostrarse publicamente a lo largo y a lo ancho del Noroeste Argentino,

como también en territorio boliviano, chileno, y peruano.

En estos contextos geogréficos y durante los ultimos 30 afios, hubo una suerte
de sobreposicion al estilo colonial, donde Pachamama fue recortada: se dej6 de lado su
naturaleza oscura y vengativa, aquella propia de la entidad que devora otros seres vivos
y necesita sacrificios. Del otro lado de esta concepcidn se redujo el complejo simbolismo

de Pachamama a la idea de la Madre Tierra, ‘Gea’, la ‘tierra’, la ‘naturaleza’,
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destacandose como tal en el imaginario de los politicos, de los movimientos ecolégicos,
de las ONGs, de miles de turistas nacionales y extranjeros, de movimientos neo-indios,
y otros actores sociales de la globalizacion homogeneizante. De manera que las
ceremonias a la Madre Tierra, se realizan en el mes de agosto pero también las
instituciones de algunos paises vecinos celebran a Pachamama el 24 de abril de cada

ano, dia internacional de la Madre Tierra.

RITUALES

PUBLICOS
A PACHAMAMA

Figura 1: Diagrama de la apertura globalizante

Como vengo describiendo la apertura y equiparacion de Pachamama con la
madre tierra, muestra un deseo de reconocimiento oficial a los recursos y conocimientos
“otros”. A su vez, la coca no solo proporciona visibilidad a los movimientos de
reivindicacion indigena: ella también afecta las relaciones internacionales y las
demandas geopoliticas méas urgentes de la humanidad de hoy.

La manifestacién publica de la comprension sagrada y ritual del consumo de

coca torna posible la modificacion del trazo estigmatizante marcado por la guerra contra
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el narcotréafico instituida violentamente en el siglo XX (Pérez Mendoza, 2016). Entonces
la delicada simbiosis de Pachamama-madre tierra-coca, se complementan en contextos
locales y permiten a las personas vivir una espiritualidad globalizante, andnima y
ecléctica.

Es posible encontrar discursos publicos que colocan a Pachamama como un
simbolo compatible con la cultura dominante y hegemadnica. Sin embargo es necesario
resaltar aqui que ella también ella también puede ser compatible con otros espacios
subalternos y marginales. Es generadora también de enfermedades, pues puede ser
patdgena. Aun después de una década de estudios dedicados al simbolismo de esta
figura, debo declarar que la deidad es bastante dificil de definir por sus caracteristicas
extremadamente ambiguas. Es necesario destacar que Pachamama y otras entidades
con trazos patégenos ! son comunes en muchas regiones de los andes centrales, del
altiplano y también en el noroeste argentino. Por ejemplo en Salta se conoce que las
montafias o los cerros también producen enfermedades, o bafiarse en las lagunas

también puede generar enfermedades.

Las principales practicas que analizaré en este capitulo son el ‘despacho’ o
‘pago’ que los pobladores de las tierras altas hacen a las divinidades andinas (‘Apu’,
Pachamama, ‘Tio de la mina’, ‘Huacas’, Muertos). Para su realizacién diversos
elementos son dispuestos, segln las técnicas mnemaénicas*? que maneja el especialista
o practicante de la coca, dentro de un espacio y un tiempo ritual determinados. Los

‘despachos’ y las ‘corpachadas’*® se tornaron, hacia la década del 90, muy celebres en

41 En el pantedn de dioses andinos el Tio de la mina es también una deidad patdégena puesto que si no se
realizan bien los rituales y los pactos, se aduefia de la salud de los hombres mineros. Al respecto se puede
consultar Pasacale Absi (2005) en su libro “Los ministros del diablo. El trabajo y sus representaciones en
las minas de Potosi”.

42 Las técnicas mnemonicas son definidas por Carlos Severi (2010) como aquellas técnicas que orientan
la inferencia, la imaginacion, la evocacion y la creencia, el ejercicio mismo del pensamiento.

43 Los despachos involucra una mesa ritual que es quemada en forma de ofrenda para las divinidades,

mientras que la corpachada es el ritual a Pachamama, donde se le da de comer a la tierra en forma de pago
y agradecimiento por las cosechas y la reproduccion de los animales.
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todo el mundo. Se encuentran en Estados unidos, en Italia, en Escandinavia, en Espafia,
y por supuesto en toda la Argentina. Lo que llama poderosamente la atencion es que
este ritual doméstico propio de las familias andinas, ha sido reinventado como tradicion
publica; organizada por los gobiernos de todos estos paises, junto a los consulados de
paises latinoamericanos. Y no solo en las practicas rituales se modifican los campos
simbdlicos, sino que en las practicas discursivas se avalan los nuevos modelos de

concebir la espiritualidad andina.

La I6gica de las reinvenciones aparece acelerada: sujetos pertenecientes a otras
comunidades se apropian de los rituales ya previamente reinventados por las
reivindicaciones indigenas de las ultimas décadas, sobre todo en paises andinos. En
este contexto muchos elementos del patrimonio inmaterial de las tierras altas de los
Andes son apropiados por los Estados nacionales. En el caso particular de Salta,
encontramos que se han oficializado ciertos rituales considerados de tronco andino, tal
es el caso de la Pachamama, que es cominmente en estos dias celebrada en
instituciones publicas, como municipalidades, museos, escuelas primarias, secundarias
y terciarias, inclusive en la Universidad Nacional también se hacen ofrendas a la entidad
andina. Y desde los organismos provinciales como el Ministerio de Turismo de la Nacion
y de la Provincia de Salta se promueve y avala las practicas rituales. Lo que se puede

ver en las etnografias realizadas cada afo.

La Fiesta Nacional de la Pachamama realizada en San Antonio de los Cobres
fue el espacio donde, entre los afios 2008 y 2013, he visto la organizacién de la fiesta
dedicada a la deidad andina. Algunas veces, participando del viaje a la localidad, otras
participando de las conferencias de prensa, otras almorzando con los organizadores y
colaborando con los preparativos de la misma. También he participado como
observadora de otros rituales publicos como en las instituciones publicas: escuelas,
municipalidades, bibliotecas, plazas y museos. Las etnografias fueron realizadas

durante el mes de agosto de cada afio. Sin embargo, es posible observar una tendencia

129



a gue el dia 1° de agosto se hagan los rituales de caracter publico. A la vez, sea
simultdneamente en este dia, o el sAbado mas préximo, se realizan varios otros rituales
en distintos puntos de la ciudad. Mientras que los rituales a Pachamama de caracter
domeéstico si se realizan el 1° de agosto, prueba de ello es que este dia la ciudad de
Salta amanece con una neblina o humo particular del sahumado que se realiza en las

casas para una limpieza y para ofrendar a Pachamama.

En las etnografias de rituales llevados a cabo localmente, pude identificar que la
coca es una planta muy usada. Sin embargo la conexion explicita entre la planta y los
rituales publicos a Pachamama no ha sido todavia estudiada como lo han sido otras
plantas; por ejemplo la ayahuasca que esta validada por varios estudios en contextos
tradicionales indigenas, mestizos y de turismo shamanico (Echazu Boschemeier, 2015;
Labate y Cavnar, 2014; Santana De Rose, 2013). Sin embargo es posible observar que
la coca tiene una ritualidad diferente a otras plantas y cuya significacién en rituales

publicos es preciso explorar.

Otro elemento que se visualiza en el analisis de estos rituales es el fenémeno
social del turismo, cosa que se hace muy presente en Salta. Segun estadisticas oficiales
del afio 2014, durante el mes de agosto de cada afio hubo un 88% de turistas de origen
nacional que pasan sus vacaciones en Salta, y muchos de los mismos participaron de

algun ritual pablico a Pachamama.

Turistas Verano Semana Santa Invierno
Nacionales 89% 83% 91%
Extranjeros 11% 17% 9%

Cuadro 4: Origen de los turistas que pernoctaron en Salta Capital durante el afio 2014 por temporada.
Fuente Informe Estadistico Turismo 2014. Ministerio de Turismo y Cultura de la Prov. de Salta.
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Turistas % % por provincia
Nacionales 28% Buenos Aires y Capital
16% Cérdoba
15% Santa Fé
Extranjeros 12% Bolivia, Brasil, Francia,
Alemania

Cuadro 5: Origen de los turistas en el mes de agosto del 2014. Fuente Informe Estadistico Turismo 2014.
Ministerio de Turismo y Cultura de la Prov. de Salta.

Particularmente el efecto del turismo mistico-espiritual tiene su maxima
expresion en la provincia de Salta con la “Fiesta Nacional a la Pachamama” que se
realiza todos los afios en la estacion del Tren a las Nubes en la localidad de San Antonio
de los Cobres en plena puna saltefia. La fiesta/ritual funciona como espacio recreativo
de la cultura occidental, al igual que sucede en otras latitudes con el ritual a Pachamama
(Molinié, 2013). La misma es organizada por las comunidades del Pueblo Indigena Kolla

gue habitan las tierras de la puna saltefia.

Parte de la escenificacién de este ritual es la construccién de la imagen exotizada
del indigena mistico para ser consumida por el publico turista, que privilegia ciertos
saberes y cosmovisiones como la de la Pachamama. La imagen tiene que ver con la
representacion de la pureza cultural, la ancestralidad, las formas de vida vinculadas con
la naturaleza y su lejania con la urbanizacién y modernizacion tecnolégica, por sus

rituales y conocimiento de medicinas alternativas (De la Torre, 2014:40).

Otra de las particularidades de las etnografias en eventos, festividades y rituales
a Pachamama es que éstas Ultimas pueden ser analizadas como centro nodal de una
red de relaciones y vinculos de las religiones andinas transfronterizas. Tal como lo
propone De la Torre (2014) la metodologia del estudio de estos puntos nodales atiende
a eventos y espacios claves. Por ello creo que las etnografias realizadas en rituales

publicos a Pachamama constituyen estos espacios y eventos claves, pues en ellos se
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promueven la internalizacion y la reconversion de la mercancia ritual indigena, poniendo
en circulacién no solamente mercaderias (como la coca) sino también especialistas
rituales que son requeridos para la realizacion de las ofrendas a la Pachamama o para

autenticar ceremonias de la nueva espiritualidad (De la Torre, 2014:43).

La idea es pensar que en cada uno de estos escenarios rituales se ponen en
funcionamiento procesos de desterritorializacion de tradiciones, pero que a la vez éstas
se articulan con sentidos y redes que son propios, por su vez, de otras culturas, otras
tradiciones. Asi es como ellas adquieren otros usos, siendo relocalizadas
constantemente a la luz de ciertos conceptos adoptados por el pachamamismo, como
lo son: la basqueda de bienestar psiquico, emocional y espiritual, el contacto con los
seres de luz y los ancestros, la reconexion con la naturaleza y el cosmos, el equilibrio
de energias o chakras, la propiciacion de nuevos estados de conciencia, las cargas
energéticas o generacion de cambios vibracionales para despertar la conciencia, etc.

(De La Torre, 2014:57).

Siguiendo la linea argumentativa de De La Torre, considero que son varios los
procesos que se generan a partir de la apertura publica y politica hacia los rituales de la

cultura de tronco andino en el contexto global, a saber:

1- Un proceso de desterritorializacién de tradiciones que implica un movimiento
transfronterizo, no solo de los rituales sino también de la planta de la coca como
elemento indispensable para los mismos.

2- Un proceso de articulacion con sentidos y redes de otras culturas y tradiciones,
provenientes de los centros de las ciudades mas populares de los Andes (Lima,
Altiplano boliviano).

3- Un proceso de adquisicion de diferentes modos de hacer practicados en

diferentes campos que son relocalizados constantemente.
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A nivel local la puna saltefia es el escenario elegido por las autoridades
institucionales para legitimar y oficializar a la Pachamama como deidad aceptada entre

los que participan, y a quien se le rinde culto.

5.4 Industrias culturales para el turismo e identidades indigenas

locales.

La “Fiesta Nacional de la Pachamama” se realiza en la provincia de Salta. Se
inicia durante los primeros dias de agosto en la localidad punefia de San Antonio de los
Cobres y termina en Tolar Grande con un festival folklérico los Gltimos dias del mes. En
este mismo espacio festivo se realiza el llamado localmente ‘Carnaval de la Puna’ a lo
largo de los meses de febrero y marzo, el cual cuenta con diferentes actividades como
desentierro de carnaval, entierro de carnaval, ‘corparchada’ a la tierra y baile de
comparsas. Ambas celebraciones, la Fiesta de la Pachamama y el carnaval, son
realizadas en el marco de actividades turisticas apoyadas por el Ministerio de Turismo

de la Provincia de Salta.

El espacio geogréfico de la puna, donde se encuentran ubicadas las localidades
de San Antonio de los Cobres y Tolar Grande, es representado en este imaginario
colectivo como un “paisaje”, desierto, casi lunar dentro de los parametros de las
categorias occidentales para nombrar lo diferente, ya sea que se trate de personas o
del medio ambiente. Se inscribe dentro de lo que se conoce como el circuito oeste de
las ofertas de turismo del mercado local. Este discurso turistico promocional tiende a
generar un imaginario que piensa la puna como un espacio vacio, irreal, alejado de la

tierra y cercano al cielo.

San Antonio, al igual que otros muchos espacios, a partir de los discursos
globales que circulan ligados a aspectos ambientalistas y a la empresa turistica, se

convirtié en un lugar iconico con la llegada del “Tren a las Nubes”. De manera que este
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lugar y las localidades aledafias de la puna, se incorporan al mercado turistico como un
“paisaje”, prueba de ello es el recorrido de este Tren a las Nubes que sale desde la
estacion principal de la ciudad de Salta y va recorriendo Cerrillos, Campo Quijano y la
Quebrada del Toro, hasta llegar al Viaducto de La Polvorilla. A su regreso, se detiene
en la estacion de SAC, donde cada primer sabado de agosto se realiza el ritual a

Pachamama.

Es interesante ver que toda la organizacion de la fiesta tiene el propésito de
poner en juego la cultura local en el designio global. Toda la produccion cultural que
implica la realizacidn y concrecion de la “fiesta recreada” hace visibles las relaciones
entre el poder politico de ciertos personajes locales, el gobierno provincial, y los medios
de comunicacién. El origen de la misma esta vinculado a la reinauguracién del tren a las
nubes en la década de los "90. La idea fue incorporar a Salta en las “vias del desarrollo”,
pues con las consecuencias de la globalizacion nuestra provincia podia explotar algunos
atractivos geograficos y culturales, impulsando de esta manera el desarrollo de la
actividad turistica. Se piensa en Salta como un producto en el mercado turistico
internacional, en donde una manifestacién cultural basicamente indigena es estimulada,
promovida, modernizada y popularizada. Las practicas culturales promueven el “acervo
cultural comun”, de manera que manifestaciones como el culto a la Pachamama son

apropiadas desde las voces autorizadas.

Con respecto a la apropiacion y recuperacion hecha por el poder publico local de
una practica relativa a las culturas indigenas de la zona, me pregunto sobre el papel de
los dirigentes que adoptan un discurso ecologista recuperado por las comunidades
indigenas locales. La apropiacién de un discurso internacional netamente occidental
sobre la ecologia, la naturaleza, el cuidado del patrimonio, y la nueva espiritualidad

alternativa, lleva efectivamente a la apropiacion de los rituales mediadores.
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De esta manera, Pachamama es construida por la mediacion occidental (Bugallo,
2009:78). Ciertamente este ritual goza de consenso y convocatoria para congregar
diversos sectores de la poblacion local, de citadinos y turistas. Noté en mi trabajo de
campo que este culto se ha convertido en algo “vivido” y “sentido” como propio por
habitantes de la ciudad y del pais. Por otro lado es reconocido como “tradicional”
denotando un esfuerzo por tratar de construir un “nosotros” anclado en la ancestralidad,

en las tierras y las identidades indigenas.

Para los visitantes argentinos, Pachamama se vincula con la ecologia y el medio
ambiente. En las etnografias realizadas, fue posible encontrar la representacién por
parte de la mayoria de turistas que se llegan hasta este lugar para participar del ritual.
Algunos de ellos demuestran cierta conciencia acerca de la “ecologia y el dafio
ambiental” y viaja explicitamente para rendirle culto a la tierra desde sus lugares. Otros
llegan con la idea de “rescatar’ la “esencia de los pueblos originarios”, asi como de
contar y trasmitir todas sus costumbres y tradiciones, a través de un programa con
contenido “cultural” para que “la gente [refiriéndose a los otros ciudadanos argentinos]
empiece a entender” (en sentido de disciplinamiento) y para trasmitirles que a “la tierra”
hay que “cuidarla”, hay que “mimarla”*, desde lo que observo como un materialismo
invertido con la entidad de la Pachamama, reforzado por un discurso liberal de

transformacion del entorno a partir de la propia agencia.

En términos generales, la idea preponderante parece ser la de generar un
compromiso ciudadano para cuidar la tierra, el medio ambiente, pidiendo de esta
manera que el manejo de los recursos sea verdaderamente sustentable. Otro detalle de

la representacion de Pachamama es que la misma se traduce a las practicas vinculadas

44 Entrevista realizada a la gente de canal 7, del programa Cocineros Argentinos, quienes fueron a cubrir
este ritual para después trasmitir una edicién del mismo.
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con politicas macro del Estado nacional: no plantar ni “arruinar” la tierra cultivando soja,

no tirar basura en los espacios publicos, etc.

En este ritual la “identificacion” con Pachamama se construye mediante la
apropiacion y la interiorizacion de su culto, que lejos de estar relacionado con la
reproduccion de las familias pastoriles y agricultoras, es apropiada en los términos de
las nuevas relaciones en las que estan inmersos estos participantes. Los rituales
parecen haber sido seleccionados y parece habérseles atribuido nuevos significados y
valores. Por ejemplo en las etnografias realizadas en rituales a Pachamama fui testigo
de las rogativas, peticiones y agradecimientos a la madre tierra que, a mi entender, se
alejan de los ruegos y agradecimientos tradicionales relacionadas con la vida pastoril y
agricola, y se adentran en la espera de una respuesta inmediata, caracteristica tan
propia de las rogativas instantaneas a la fe divina que abundan en la contemporaneidad

liquida.

Al institucionalizarse mediante estos rituales publicos, Pachamama se convierte
en un campo de disputa por su apropiaciéon. Algunas empresas de turismo programan
la llegada justo a tiempo al ritual para que participen los turistas. De igual manera, via
internet se difunde la fiesta desde el gobierno provincial en la direccion de turismo,
donde concurren muchos turistas extranjeros y nacionales. Por otro lado tenemos que
los representantes del gobierno provincial, empresas de turismo, municipalidades,
diputados nacionales, provinciales, senadores y concejales, muestran su apoyo a la
fiesta de la Pachamama como un “bien cultural”, como una herencia de los pueblos

originarios que debe mostrarse al mundo.

Por otro lado se ve otro proceso que tiene que ver con la individualizacion de la
creencia en Pachamama que se manifiesta en una ritualizacién colectiva. En el ritual a
la Pachamama realizado en la estacion de tren es posible ver muchas ritualidades

electivas e individualizadas, que no niegan su caracter colectivo, pero si en el sentido
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de eleccion personal de participar o no del ‘convido’. Me refiero a que muchos
participantes de este ritual publico y colectivo, desde los organizadores, turistas,
autoridades, guias de turismo, todos y cada uno de ellos legitima su trayecto personal

en comunién con los otros y son participes temporales de la nueva espiritualidad.

En este contexto los modos de hacer con coca acompafian estos procesos, pues
las hojas representan un origen indigena, y son mostradas como patrimonio inmaterial
dado su caracter sagrado en este tipo de rituales. Estos modos tienen que ver con un
comportamiento colectivo reciproco entre los participantes. La coca se comparte no solo
para estimular el coqueo colectivo, en el que cada persona mete la mano y saca del
interior de la bolsa verde de coca la cantidad de hojas que crea necesaria para iniciar
este coqueo colectivo; sino que también la coca es usada para ser ofrendada
individualmente en el pozo hecho en la tierra junto a un cigarrillo y alguna bebida
alcohdlica (como vino o cerveza). Inclusive se entregan suvenires hechos con ollitas
pequefias de barro y hojas de coca, también pequefias chuspas hechas de bolsas
rusticas de hilo con hojas de coca dentro, estos suvenires son repartidos durante la

fiesta, y especialmente a los turistas que bajan del tren a la nubes.

Imagen 6: Suvenires entregados en la Fiesta Nacional a la Pachamama en SAC. Fuente propia afio 2009.
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Imagen 7: Fotografias ilustrativas de las ofrendas de comidas y bebidas a Pachamama. Fuente propia (2008-
2009 SAC)

Es importante sefalar en primer lugar que tanto el ritual como la propia
Pachamama son puestos en lugar de ostentacion, lo cual lo vemos manifestado en la
preparacion abundante de las ofrendas, tanto las comidas como las bebidas. En
segundo lugar se estan confundiendo los tiempos andinos, pues para el tiempo de
agosto cuando ‘la tierra esta abierta’, no es senal de fiesta para los pueblos andinos sino
tiempo de peticion y agradecimiento cobijado, diferente a la época de carnaval. Resulta
significativo encontrar la organizacion con serpentinas y banderas en este tiempo de dar
vuelta la tierra, de darle de comer, resulta también significativo ver como este ritual

doméstico se convierte en una fiesta publica.
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Sin dudas que la industria turistica ha generado nuevas tacticas, en la puna
saltefia se encuentra mucha gente que trabaja en relacion al turismo, ya sea como guia,
como también en el hospedaje, 0 en la municipalidad, inclusive encontramos la carrera
terciaria de Turismo, a la que concurren muchos estudiantes locales y de las zonas
aledafias. Encontramos también a muchos dirigentes transculturados* que trabajan en
pos de esta industria en sus lugares de origen. En este sentido encontramos una
manipulacion de Pachamama entre las personas que de una forma o de otra contribuye
a la continuidad de los procesos de colonialidad de las subjetividades y al surgimiento

de nuevas espiritualidades eclécticas.

5.5 Apropiacion de practicas rituales indigenas

La forma de organizar el ritual pablico a Pachamama en la estacién de Tren de
la localidad de San Antonio de los Cobres, tiene que ver con un tipo de “montaje” para
un pubico espectador. De esta manera se disponen las formalidades y se establecen
las normas, a fin de marcar la ritualidad del evento. Si bien es un proceso dindmico estos
principios subyacen para los organizadores: se tiene todo preparado para cuando
lleguen los turistas del tren, se combina con las agencias de turismo de la ciudad la
llegada a la estacion en las trafics a fin de que coincida con la del tren, para que se
conviertan estos turistas en espectadores, con la opcion de participar en la ofrenda; se
preparan suvenires para repartir entre los concurrentes que hacen alusion a una cierta
identidad; se organiza a las tejedoras vendedoras, a las que acomodan alrededor del
pozo de la Pachamama, generando un pequefio paseo de ventas de artesanias en lana;
se traen dos colectivos llenos de gente desde la Direccion de Turismo de la ciudad; se

brinda un almuerzo a las personas y luego se las lleva a la estacion donde esperan el

45 Categoria que hace referencia a como las practicas pueden ser apropiadas por grupos sociales
diferentes, y como se van adoptando en las diferentes subculturas. En este sentido los dirigentes
transculturado terminan sustituyendo en mayor o menor medida sus propias practicas culturales.
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tren para empezar el ritual, muchos son periodistas de la prensa nacional y de la prensa
local; se preparan las comidas, los postres; se dispone de la gente de la comunidad en

guienes cae todo el esfuerzo fisico que implica la organizacion de tal evento.

Por altimo en este acercamiento tengo que destacar que los modos de hacer con
la coca son directamente relacionados con Pachamama, sobre todo entre los dirigentes
locales habituados al coqueo (caciques, diputados, ministros y secretarios, periodistas).
“Al hablar de fiesta, y ubicar el mes de agosto y la Pachamama en el lado opuesto del
calendario ritual andino, se desacraliza el sentido profundo de lo que significa dar de

comer a la tierra” (Bugallo, 2009:83)

Estos procesos de retradicionalizacion son alimentados por los procesos de
patrimonializacién del territorio (naturaleza) y de la cultura (ritual). En este contexto me
pregunto si ¢la coca y la Pachamama se construyen como practicas de lugar?, y si es
asi vienen a la mente las preguntas que se formulaba Alban Achinten (2006: 6) citando

a Escobar: “; Quién define el lugar?” “; Quién habla por él?”.

Al igual que sucede en la puna saltefia, en los valles altos de Salta, Tucuman y
Catamarca, también se estan dando estos procesos de patrimonializacion de
Pachamama, y ya no como una deidad andina, sino como una deidad local. Sobre todo
en lo que respecta a la ciudad de Salta, puedo afirmar dado el amplio trabajo de campo
realizado, que Pachamama también es venerada, por ejemplo, entre los vendedores
puesteros del Parque San Martin donde desde hace por lo menos quince afios convocan
a la gente para la realizacion del ritual. De igual manera actualmente se hace el ritual en
el museo de Alta Montafia, en el Museo de Antropologia, en la Plaza principal de la
ciudad de Salta, la 9 de Julio, y en muchos otros espacios donde la gente participa sin
gue se genere una tension con sus religiones de base. Inclusive el ritual se realiza en

las masetas de las plantas que tienen los hogares (de lo cual también fui testigo).
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El caso del Parque San Martin es bastante particular puesto que en este espacio
se generaron, entre los afios 2012 y 2014, algunas tensiones con respecto a la
organizacion del ritual a Pachamama. La tensién se originé en el hecho de que habian
dos organizaciones sociales, una la de los puesteros —vendedores informales que se
establecieron al costado del lago—, y otra la de los locales del teleférico ubicado también
en el parque San Martin. Estos Ultimos lograron que el Ministerio de Turismo avalara la
construccién de un monumento a la diosa andina, la cual fue representada como una

mujer de trenzas con ollas a su alrededor, y fue realizada por un escultor local.
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Imagen 8: Estatua de Pachamama colocada en el Parque San Martin al costado del teleférico

Fuente propia (2014).

Imagen 9: La mirada de los turistas al “otro cultural” desde la camara. Fuente propia (2014)
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En estos afios la tension fue creciendo hasta que los locales del teleférico
dejaron de hacer el ritual, mientras que los vendedores continuaron realizandolo. Sin
embargo durante dos afios seguidos se hacian los rituales a Pachamama en simultaneo
en ambos costados del parque, generando un caos de gente y ruidos de mausicas,
puesto que estos rituales son realizados con altos parlantes y mucha musica popular

folklérica y no folklérica.

Los espacios elegidos para la ‘corpachada’ a Pachamama son los agujeros
hechos en el mismo parque. En un caso en la vereda al costado de la calle, y en el otro

caso a los pies de la estatua a Pachamama.

Como en el caso de la puna, aca también en la ciudad son protagonistas los
turistas que vienen a visitar la ciudad, puesto que son ellos los que generan las
muchedumbres acumuladas para sacar la mejor foto al ritual de Pachamama que, como
también es un montaje, es expuesto publicamente por todo tipo de organizaciones que
tengan que ver con la promocion de la culturas originarias del lugar. Como mencionamos
anteriormente el propio gobierno provincial avala con la presencia de sus funcionarios,
la realizacion de este tipo de practicas rituales, que llenan de connotacion la accién ritual

de darle de comer a la tierra.

Encuentro que estos dos casos que vengo mencionando tienen muchos
aspectos en comun con el ritual que se realiza en San Antonio de los Cobres (SAC),
puesto que ellos también son montados para un publico espectador ansioso de una

“‘buena foto” del paisaje local.

En el escenario local también se hacen estos rituales a Pachamama como en el
paseo de los poetas, en el mercado artesanal, en el mercado central, en las pefias
folkloricas, en algunos restaurantes, en las plazas de algunos barrios, en los museos,

etc.
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Imagen 11: El actual presidente argentino desde lejos mira a la Pachamama.*’

46 Disponible en: www.fmlink.com.ar/notix/noticia/03502-cristina-kirchner-particip-en-la-ceremonia-por-el-
da-de-la-pachamama-en-jujuy.html. Ultima entrada 11-01-2016

47 Disponible en: www.diariohuarpe.com/actualidad/nacionales/macri-le-pidio-a-la-pachamama-sabiduria-
para-gobernar/. Ultima entrada 11-01-2016.
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En las imagenes precedentes vemos ilustrada la idea de que personas de cultura
occidental hacen una apropiaciéon publica, legitimada por la prensa que invita a los
lectores a vivir la espiritualidad andina. Sin embargo en las propias subjetividades y
lenguajes del cuerpo podemos leer que en la segunda imagen no hay una forma de

“agradecimiento”, “subyugacion”, y “culto”, sino que al contrario, se observa el ritual a

Pachamama desde una cierta distancia.

Sin embargo esta practica ritual estd generalizada, aceptada y es practicada
como parte de una ritualidad que conecta con la memoria y la ancestralidad del territorio,
sobre todo para los movimientos de reivindicacién neo-india, en la que se ponen en
juego las identidades frente al Estado Nacional para obtener de éste un reconocimiento

institucional de las marcas identitarias de los pueblos y naciones indigenas en Argentina.

Es interesante remarcar que las imagenes que circulan por internet sobre los
rituales a Pachamama son similares a las registradas en la investigacién, dado que ellas
muestran mas o menos los mismos aspectos del ritual desde la mirada de las camaras
gue son las que construyen las escenas y publican en medios y en folleteria. Y lo que
mas interesa es que las hojas de coca forman parte de este circuito identitario que
conecta a la ciudad de Salta a la red de restitucion de identidades en pos del desarrollo

de las industrias del turismo.

Elegi no mostrar las fotografias de las personas con las que trabaje en campo,
por una cuestién de no ejercer ninguna practica colonialista que invada la privacidad de
las personas allegadas, sin embargo mis fotografias concentran la materialidad y el
anonimato y considero que no difieren mucho de las imagenes que circulan en internet
con el tépico Pachamama. Alli se ven plasmadas las practicas rituales a Pachamama

por parte de los gobiernos provinciales de distintas partes de Argentina y del mundo.
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Estos nuevos espacios y practicas, mas alla de los procesos geopoliticos,
permiten dramatizar y revelar las posibilidades de agencia de los sujetos que eligen
participar por ejemplo del culto a Pachamama, y también visibilizar los procesos de

constitucion de las identidades en sus multiples negociaciones frente al poder.

Pero sobre todo creo que estos actuales tiempos de parodia ecologista y pro
indigena —en donde los protagonistas son los movimientos neo-indios, Fundaciones y
ONGs relacionadas al ambiente, comunidades indigenas, gobiernos municipales y
provinciales— han transformado las préacticas rituales de caracter sagrado en una serie
de gestos reiterativos y grandilocuentes, que no hacen mayor referencia al devenir
histérico de las comunidades locales y regionales. En este sentido estos rituales
publicos a Pachamama no hacen mas que expropiar las plusvalias simbdlicas
encarnadas en la presencia de diacriticos étnicos-indigenas, como lo puede ser la

Pachamama y la coca.

5.6 La presencia de lacoca

5.6.1 En espacios radiales

De acuerdo al trabajo de campo realizado se considera que este es un espacio
legitimo de ser analizado, puesto que este campo de circulacién de la coca ritual y
terapéutica nunca ha sido explorado para el caso de Salta. Vale destacar que he
detectado en estos afios de trabajo que son alrededor de cuatro los programas de
curanderos que hablan y hacen propaganda de sus trabajos magicos y terapéuticos. En
el transcurso de los afios algunos programas dejaron de existir, y surgieron otros, sin
embargo estos curanderos gue tuvieron y tienen estos programas en las radios locales,
son asiduos usuarios de los medios de comunicacién, por lo que salen en las
propagandas de los periddicos y algunos en la television. Los curanderos que he

detectado en este espacio saben utilizar la coca para leerla y con ella consiguen salvar
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alguna situacién presente o futura. Y ellos hacen alarde de su trabajo con la coca: por
ejemplo le dicen al oyente que ellos pueden rastrear cosas perdidas con las hojas de

Ccoca.

De los cuatro casos de curanderos que se han registrado, todos son personas
provenientes de Bolivia, algunos ya radicados en Salta, otros que tienen una vida mas
itinerante y se mueven desde sus lugares de origen hacia otras ciudades, difundiendo
su trabajo con la coca. En estos programas también circula Pachamama, la k’oa (para

sahumado), la ruda, el romero y otros elementos rituales.

Encontré que estos programas de curanderos tienen un patrén en el guion, y es
el siguiente: se presenta y se saluda a los oyentes algunas veces en idiomas quechua
0 aymara, se saluda al oyente como hermano de una comunidad imaginada, se invoca
a Pachamama pidiéndole potestad para sanar a los hermanos, se reciben y leen
mensajes de los oyentes, se los invita a visitarlos en los consultorios, se repiten
reiteradamente los niumeros de teléfonos y la direccién de los lugares de atencién de
pacientes/clientes, se hacen peticiones al aire ya sea a Pachamama o a la virgen, se

pide rezar padres nuestros y avemarias.

Los espacios radiales son de frecuencia modulada (FM) por lo que su alcance,
con una antena en el cerro 20 de Febrero de la ciudad, es de alrededor 160 km, es decir
que llegaria hasta algunos parajes. Cabe destacar también que en los ultimos seis afios
han proliferado las radios FM en la ciudad de Salta, resultado de un proceso nacional
de democratizacion de los medios de comunicacion (Ley Nacional de Servicios de

Comunicacién Audiovisual n°26.522).

Creo necesario visualizar la legitimidad de la coca en estos espacios, que al igual
que en el ritual pablico, es compartida por las personas y comunidades involucradas en
su divulgacién. Estos espacios han sido recorridos y en ellos, de forma espiralada,

identifiqué los micros espacios donde hay una intensidad de practicas en torno a las

148



hojas de coca, diferentes modos de hacer que tienen que ver con una ritualidad

compartida por una comunidad socio-religiosa subterranea e invisible.

Dichos espacios no son solo territorios fisicos sino que estan conformados por
las interacciones sociales que en ellos se generan con otros sujetos. De manera que
cada espacio conlleva un conjunto de reglas, procedimientos y acuerdos intersubjetivos

gue lo sustentan permitiendo su continuidad y reconocimiento por otros sujetos.

En tal sentido la audicién de la radio se inserta en los espacios de interaccion de
los que el oyente participa cotidianamente como los espacios familiares, las tribus
urbanas, el centro laboral, los vecinos del barrio, etc. A su vez, la audicién en dichos
espacios tiene un conjunto de condiciones generadas desde dentro y otras incorporadas
de fuera. Estos condicionantes internos y externos del espacio social, las practicas y
acuerdos intersubjetivos que lo sostienen, son la base sobre la que se asienta la
recepcion de radio y el movimiento de la coca por este espacio (Lavander Macassi,

1993).
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Lo que propongo describiendo este espacio es pensar en como circulan los
mundos que la coca proyecta en los oyentes de estos programas, como la gente se
imagina que la coca pueda resolver algun problema o circunstancia especifica como un
robo. La influencia de la radio emision activa otros sentidos, pues no vemos la coca
cuando escuchamos los programas sino que utilizamos el oido, la imaginacion, el
recuerdo de su sabor en la boca. En este sentido una antropologia abierta a otros
sentidos, como la antropologia de la escucha que propongo en la tesis, permite analizar

otros aspectos de esta practica social y de los practicantes de la coca ritual.

En este espacio la coca también juega como portavoz, como emblema de las
culturas andinas en el campo de las practicas curanderiles, como las que ya describi

previamente.

5.6.2 En espacios de television local

Al igual que las radios de frecuencia modulada local, los canales de aire también
han proliferado en los ultimos 6 afios, y en algunos de ellos encontré programas de
curanderos y curanderas. He registrado dos programas que se emiten por Tv abierta,
gue son de curanderos de origen Boliviano. Pero entre ellos son muy diferentes en lo
gue respecta al guion de los programas. Aunque verdaderamente no hay un guion

escrito, si hay diferentes formas de mostrar el trabajo de magia que realizan:

En uno de los programas los protagonistas son una pareja, que ambos de a
turnos se sientan en un escritorio, e invitan a llegarse por sus consultorios para tratar
cualquier problema, ya sea de amor, de salud, econémicos, laborales, y un largo
etcétera. Son cuidadosos de no brindar una consulta al aire sino que se cuidan de medir
sus palabras ante los problemas que la gente les plantea via mensaje de texto o llamada
telefénica. Ambos manifiestan que la coca es la que adivinara la situacion que aqueja al

tele espectador puesto que reciben el poder de Pachamama para leerla. Afirman que
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pueden rastrear cosas perdidas con ella y el ‘mullu’ sagrado (concha marina), e invitan
insistentemente a visitarlos en el consultorio, dan los numeros de teléfonos, la direccion
y los horarios de atencion. También invocan a la Pachamama, y a la ‘koa’ sagrada
(sahumado). Cuando es el turno de ella, se dirige a las espectadoras mujeres, a ellas
les habla y les hace cuestionamientos tales como: ¢buscan hacerte dafio?, ¢en tu
trabajo esta la envidia?, ¢tu marido te pega? Y ella misma invita a las televidentes a

ayudarlas y orientarlas en lo que haga falta.

En el otro programa el curandero se autodefine como chaman y especialista de
la coca ritual. Tiene un programa de television, donde cuenta los males y enfermedades

gue puede curar, y una pagina web en la que promueve su trabajo con la coca.

En todos los casos de curanderas y curanderos, tienen el arte de interpretar y
dialogar con la coca ritual, pero ninguno de ellos manifiesta haber sido tocado por el
rayo, gue es el ritual de iniciacion de los practicantes de la magia con coca. Mas adelante
volveré sobre este tema para analizarlo con mas detenimiento. Parece ser que estos
curanderos se dedican a este trabajo tiempo completo, puesto que los horarios muestran

una gran cantidad de horas en su trabajo de curandero.

Ademas de estos curanderos en television destaco las propagandas televisivas,
de otros curanderos, que no necesariamente tienen un programa de television, sino que
deciden pagar una pauta publicitaria para difundir su trabajo durante todo el dia, todos

los dias de la semana.

Como se ve, se repiten ciertos elementos que aparecen en los distintos espacios,
tales como la presencia indiscutida de Pachamama en cada uno de ellos, y de toda una

tradicién indigena que tiene que ver con hacer magia con coca.
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5.6.3 En espacios de la prensa escrita: periédicos locales

He registrado siete casos de curanderos que realizan propaganda de sus

trabajos de magia en los periédicos locales impresos (El Tribuno y EI Nuevo Diario). De

estos siete, cuatro manifiestan usar la coca ritual para practicas adivinatorias,

diagnésticas y terapéuticas:

1-

Uno de ellos también tiene pausa publicitaria en la tv local, afirma su trabajo
en conjunto con Pachamama y con la coca ritual. Se autodenomina chaman.
De origen boliviano.

Otro curandero afirma, en su propaganda en el periédico, haber sido
“bautizado” por el rayo. Se autodenomina ‘Yatiri’. De origen peruano.

Otros curanderos/as trabajan en pareja. Mencionan, en el espacio publicitario
del diario contratado, que tienen en su poder un extracto de coca para la
impotencia sexual. Se autodenominan brujos. Son de origen boliviano.
Otros curanderos/as que también trabajan en pareja, trabajan con ofrendas
y misas a Pachamama. Se autodenominan maestros. Son de origen

boliviano.

En estos espacios también aparece la coca vinculada a Pachamama, por lazos

magicos, histéricos y geograficos, pues la procedencia de estos curanderos o

practicantes de la coca ritual son las tierras altas, donde la coca circula por una infinidad

de microespacios.
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Imagen 13: Espacios publicitarios en diarios locales.
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5.6.4 En espacios de comercializacion: mercados centrales de la ciudad

Es particular también encontrar curanderos en plena ciudad de Salta, por
ejemplo en el mercado San Miguel, en su espacio subterraneo, donde algunas personas
publicitan sus trabajos para el amor, para recuperar la salud, etc. Es también este lugar
el que concentra la venta de yuyos y remedios hecho a base de plantas, que son
comercializados por laboratorios del Pert y de Bolivia. Las vendedoras tienen sus
puestos tanto al interior del mercado como en las veredas que rodean al mismo. Por la
cantidad de vendedoras —cuya ubicacion en la vereda es siempre al lado o en las
inmediaciones de las diferentes entradas al mercado— vemos que mucha gente recurre
a las mismas para adquirir los remedios naturales para las distintas quejas de salud. El
modo de acceder a la compra consiste en una consulta a la vendedora sobre el remedio
gue busca el enfermo para resolver una situacion, ella se convierte por momento en la
especialista que conoce, por medio de la propia experiencia, los remedios que tiene a

disposicion.

Es interesante remarcar que son mujeres las que se dedican a la venta de
plantas, yuyos, mezclas, pécimas, y remedios naturales. Solo en el interior del mercado,
en puestos del espacio interior, encontramos que la venta de remedios también esta en
manos de hombres. Casi con exclusividad las vendedoras de las puertas de este
espacio son migrantes o hijas de migrantes bolivianos, al igual que los curanderos que

exhiben su publicidad en este mercado.
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Mapa 3: Espacios de mercado en zona céntrica de la ciudad.

En este mapa pretendo visualizar los espacios donde la coca es utilizada,
vendida o comprada especialmente para rituales andinos, junto a otros elementos que
también se relacionan a Pachamama—como las ofrendas, los inciensos, los ‘charquis™®,
los yuyos para quemar como la ‘k’oa™?, ruda, tabaco y alcohol. Alli también se venden
los distintos productos hechos a base de coca, que provienen de Peru y Bolivia, tales
como pomadas de coca, harinas de coca, jarabe de coca, licor de coca, caramelos de

coca, suplementos dietarios con coca, suplementos vitaminicos con coca, y otros.

48 El charqui es una voz nativa, que designa a la carne seca, puede ser de vaca o cordero, en este Ultimo
caso se lo conoce como chalona.

49La k’oa es un paquete que se ofrenda quemandolo, este paquete contiene diversas hierbas aromaticas
y pequefias cosas materiales que representan diversas cosas que se piden a los dioses catélicos y a los
ancestros. Més bien la k’oa es la accion de quemar en ofrenda dicho paquete de cosas materiales.
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Tanto en el mercado San Miguel (MSM), que es el central, y el mercado de la
General Paz esquina calle San Martin, a cinco cuadras de aquél, son dos espacios que
repiten los elementos que vengo mencionando. Dado que en ambos espacios la coca
es vendida, consumida, utilizada de diferentes formas de acuerdo a las necesidades de
las personas. En estos espacios la coca genera una pulsion social, es decir que genera
relaciones sociales de alta intensidad dado que genera un movimiento de diversas

practicas rituales y terapéuticas.

En estos espacios también encontramos la presencia de personas
especialistas/practicantes populares que se dedican a leer y adivinar el presente,
pasado y futuro, ya sea mediante las cartas del tarot o leyendo la coca. En la parte
subterranea del Mercado SM se pueden ver las propagandas de los especialistas en el

amaor.

También hay un especialista/practicante en el camino de un mercado al otro, que
viene de Bolivia y es bastante reconocido y famoso dentro del circulo de los curanderos
locales. Otro detalle del recorrido etnografico realizado es que cuando uno comienza a
frecuentar estos espacios comienza a conocer las formas de organizacion y de trabajo
de estos especialistas, incluso entre los pacientes se recomiendan otros curanderos

para sortear las enfermedades y/o situaciones que los aquejan.
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Imagen 14: Puestos del mercado San Miguel.

Las fotos son propias, y corresponden a los puestos de venta de remedios y
yuyos dentro del mercado San Miguel del centro de la ciudad de Salta. Los puestos
fotografiados corresponden a los de mis interlocutores con los que hace afios mantengo

una relacién amistosa.

1- En la fotografia se nota el primer estante colmado de remedios naturales,
fabricados por laboratorios extranjeros, basicamente peruanos y bolivianos. En
el segundo se ven distintos tipos de miel (de abeja, de cafia), arropes (de uva,

de chafar), y algunos vinos artesanales
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En la fotografia se ven las diferentes clases de maiz que consume la gente, en
granos, pelados, blancos, amarillos, junto a una canasta de ‘charqui’.

En la fotografia se pueden ver diversos productos de distinto origen, por ejemplo
se encuentran condimentos que vienen de los Valles Calchaquies, nueces de la
India, cajas de té verde, rojo, y otros sabores exéticos. También se encuentran
frutos secos (uvas, duraznos, pelones), quesos criollos, bolsas de coca, y otros.
En la fotografia se muestra la parte de arriba de los puestos donde se cuelgan
cosas que también estan a la venta: como bolsas de cumpleafos, bolsos de
viaje, bolsas de cartén, etc.

En la fotografia se muestran los productos que se venden sueltos, es decir sin
envase o en bolsas de plastico. Los grandes frascos estan llenos de semillas de
diferente tipo (chia, lino, sésamo), otros contienen bicarbonato de sodio —que
también se vende suelto en bolsitas de 100 gramos o0 %. Se ven también los
remedios para diferentes tipos de enfermedades (del higado, del rifién, del

pancreas, etc.).

Cabe mencionar que no se tiene fotografias de las sefioras que venden remedios

en la esquina del mercado y en las puertas sobre calle San Martin, debido a que es un

oficio penalizado al ser un ejercicio ilegal de la medicina, muchas de nuestras colegas

interlocutoras —a quienes conocemos también hace por lo menos 5 afios— han pedido

reservar su imagen y la de su oficio en esta parte de la ciudad. De mas esta decir que

sus deseos han sido respetados, y han servido para mejorar el vinculo y la empatia con

las personas.

Las reflexiones que caben en este capitulo pasan por: a) visualizar la presencia

de la coca por diferentes espacios, b) visualizar la agencia de los organizadores de

rituales publicos a Pachamama vehiculizada a través de la utilizacién de la coca como

“ofrenda sagrada” y sus implicaciones, c) visualizar la agencia de los curanderos a
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través de la coca, d) vincular y narrar la agencia de la coca junto a los nuevos

significados de Pachamama, y la agencia humana vehiculizada por la coca.

En este primer capitulo etnogréfico traté de armar un corpus etnogréfico que de
cuentas de la especial agencia a través de la coca. En el proximo capitulo intentare
describir las etnografias realizadas sobre la agencia humana a través de la coca,
especialmente la agencia de los curanderos especialistas en coca ritual. Los
movimientos de la coca que fui siguiendo en mi trabajo de campo, me fueron llevando
como olas hacia los espacios de los curanderos de la ciudad y barrios de la capital

saltefia. Estos espacios ya no resultaron tan publicos.
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6. COCA EN ESPACIOS SECRETOS-INVISIBLES-

MARGINALES

Como mencioné en otro apartado, vengo ilustrando los movimientos de la coca
en relacion a espacios de circulacion centrales, politicos y legitimos. En contraposicion
a esos espacios de circulacién, se han registrado otros espacios menos visibles y menos
politicos. Ademas de poner en conocimiento los espacios radiales donde los curanderos
gue leen coca tienen programas y nos hablan de su trabajo, o los espacios de television
donde también encontramos programas de curanderos, o los espacios donde la coca
no esté sola sino que es acompafada por una gran variedad de otras plantas y remedios
naturales como en los mercados; en este capitulo quisiera dejar plasmados otros
lugares por donde circula la coca y donde particularmente visibilizo la agencia no solo a

través de la coca, sino lo que llamo la propia agencia de la coca.

Las etnografias corresponden también al periodo de trabajo de campo ya
mencionado, en los que he podido hacer un analisis de los espacios de circulacién de
la coca ritual y terapéutica, que son invisibles para los ojos no entrenados. Este trabajo
etnografico se realiz6 en espacios locales donde circula la coca que se consume con
fines rituales y terapéuticos (Flores, 2011a, 2012). El interés fue puesto en los lugares

de trabajo, en los consultorios de los y las curanderos/as.

En las etnografias me interesa describir y analizar los movimientos de la coca
por los mercados centrales de la ciudad, por las distintas ceremonias, y junto a otras
plantas, yuyos y remedios. Intento visibilizar estos elementos de forma dinamica,
siguiendo un movimiento de marea que se expande desde estos mercados centrales
hacia los barrios a los margenes de la ciudad, para luego llegar a los parajes de la

misma, donde el movimiento se detiene y vuelve hacia el centro.
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En este sentido voy a presentar las etnografias realizadas —en relacion a las
practicas rituales con coca— también en movimiento puesto que, durante el trabajo de
campo, he vuelto muchas veces de los margenes al centro y del centro a los barrios,
siguiendo este movimiento de la coca y de todos elementos que hacen a su

configuracion histérica local.

La idea es plasmar estos espacios en un mapa que visibilice las practicas con
coca, para reconocer el espacio local como un espacio de multiples territorialidades y
movimientos y que intentara ser un mensaje visual. Estos espacios han sido recorridos
y en ellos, de forma espiralada, fui identificando los micros espacios donde hay una

intensidad de préacticas en torno a las hojas de coca.

De manera que analizar la coca ritual en estos espacios, es analizar el
curanderismo; y mas especificamente a los especialistas/practicantes, cuyo trabajo es
la especialidad curanderil que permiten atender cualquier tipo de enfermedad y otras
clases de infortunios, tales como: problemas laborales y familiares, pérdidas
econdmicas, desavenencias afectivas, inconvenientes en los sembradios o en la
reproduccion del ganado, la que es también capaz de deshacer dafios, incluso de disipar
tormentas y de manejar fenébmenos atmosféricos, etc., (Arteaga y Funes, 2008; Arteaga,

2012; Indogaya Molina, 2002).

En el siguiente mapa muestro la geografia del valle de Salta, espacio en el cual
transcurrieron las micro-etnografias. Para mostrar este espacio he decidido marcar
circulos que hagan referencia a la distancia aproximada de los parajes, barrios y el
propio centro en el mercado San Miguel y General Paz de la ciudad. Por ello en el mapa
he marcado con puntos esfumados rojos los espacios donde se materializa la practica
curanderil etnografiada, en los espacios de los consultorios de los practicantes rituales

y en los espacios donde la coca se interrelaciona con otros elementos como con yuyos,
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hiervas medicinales y productos de farmacéuticas vegetalistas de Per( y Bolivia. Asi

también con distintas religiosidades populares, como el culto a la virgen de Urkupifia.

Como recurso metodoldgico utilizaré la diagramacion cartogréfica que denominé

mapas visibilizadores de la coca:

Mapa invisible Espacios de la coca

Valle de Lerma

Barrios

Parajes

Espacios de la coca N Espacios de la coca

zona ceéntrica ]

Mapa 4: Mapas visibilizadores de la coca.

En los mapas construidos se podran ver estos espacios de la coca ritual, es decir
los espacios donde la coca se lee simbélicamente y sirve para guiar alguna situacién, o
donde la coca es utilizada para curar junto a otros remedios naturales, vegetales o

minerales, o de la biomedicina.

Los puntos rojos esfumados en el mapa, visibilizan la intensidad social de la coca
entre las relaciones humanas y no humanas, puesto que en estos lugares no solo se

conoce la coca y lo que ella hace, sino que se promueven los rituales en donde ella
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conecta con distintos seres como la propia Pachamama, los santos y las virgenes

catdlicas.

6.1 Espacios de la coca en barrios de la ciudad de Salta

Los espacios de la coca ritual, para el caso de los barrios de la ciudad de Salta,
fueron los domicilios de los consultorios de los curanderos. Aquellos cuyas practicas
adivinatorias, diagndsticas y terapéuticas son dirigidas por lo que la coca va diciendo,
en el didlogo que establece con el mediador, que en este caso es el curandero o la

curandera.

En las etnografias realizadas en estos espacios he podido diferenciar las
practicas de cura (aquellas tendientes a salvar una situacion de enfermedad), de
aguellas practicas llamadas curanderiles (las que implican practicas interrelacionadas,
como las practicas con intencion terapéutica y las practicas con intencién etétropa en
las que se encuentran las practicas magicas). Los espacios analizados eran cada vez
mas subterraneos, y secretos, es decir se encontraron practicas interrelacionadas entre
la magia y la terapia. De manera que el elemento magico de la coca empez6 a tener
mayor fuerza epistemoldgica en estos espacios marginales e individualizados, en el

sentido de que permitid influenciar el trayecto de la investigacion

Los lugares de trabajo de los curanderos especialistas de la coca ritual son sus
domicilios, donde atienden a sus pacientes consultantes de la coca ritual. En estos
contextos visibilizo las personas vinculadas a actos simbdlicos, mégicos y terapéuticos,
guienes son el devenir de un desgastante proceso histérico de destruccidn explicita de
practicas rituales “idolatricas” o, en el contexto actual, lamadas practicas “ilegales de la
medicina”. Considero que la categoria “curandero” debe ser entendida como colonial y
externa a las culturas indigenas, ya que se popularizd con el mestizaje devenido de la

conquista y colonizacién de América, por lo tanto debe comprenderse en sus propias
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complejidades dentro de los marcos de sentido en los cuales este concepto es
accionado. En las etnografias con los curanderos vengo discutiendo cada vez con mas

profundidad dicho concepto, pero siempre a partir de la experiencia en el campo.

Cuando me tocd etnografiar los espacios curanderiles con coca, he necesitado
definir a los curanderos. De mi analisis de las etnografias puedo decir que el concepto
me resulta una categoria que no aprecia la diversidad de los modos de hacer de estos
especialistas/practicantes de la coca ritual en el valle de Salta. Por lo que queda precario
para el analisis del presente recorte etnogréafico, donde el quehacer de estas personas
tiene diferentes significados sujetos a los contextos particulares que se analizan en cada

caso etnografico.

Por ello me referiré a los especialistas/practicantes para hacer referencia a
aguellas personas practicantes magico-religiosos y médicos populares, que se focalizan
en la cura de enfermedades y/o situaciones particulares de los sujetos pacientes.
Particularmente elijo construir la categoria para distinguir y a la vez agrupar aquellas
personas que se especializan en la lectura, adivinacién, diagndstico y terapia ritual con
las hojas de coca en el escenario local. Este concepto me permite relacionar para

explicitar convergencias:

1) La funcién del ritualista (aquella persona que ha sido tocada por el rayo y por

lo que posee un don que es la lectura de la coca).

2) El contexto histérico local en que se desarrolla (los barrios y el NOA en relacion

al sur andino).

3) El sistema simbdlico donde se insertan (ontologias indigenas que permean

las culturas locales).

En este sentido con este concepto de especialistas/practicantes pretendo

establecer grados de semejanzas y divergencias entre los conceptos utilizados por las
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diversas culturas mas o menos cercanas en el tiempo y el espacio. La categoria incluira
al género femenino y al masculino, pero en cada caso sera analizado el status de cada
especialista, su experiencia, su lugar de saber, su poder de actuar y de hacer. También
me referiré a los “pacientes”, que esperan ser atendidos por el poder curativo de estas

personas.

Las categorias locales con que son designados estos practicantes son: yatiri,
brujo, chaméan, maestro, médico, curandero. En el cuadro que sigue definiremos estos
conceptos con los cuales se identifica localmente a estos especialistas, elaborado en

base al trabajo de campo.
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Chaman

-Incluye la especialidad de un maestro chaman, que trabaja

con amarres de amor, retornos, union de parejas.

-Incluye la capacidad de los curanderos que curan enfermedades
conectandose con seres tutelares andinos (como la madre tierra
Pachamama). También su trabajo incluye la imposicion de manos
para curar enfermedades y la cura por secreto.

Curandero

-Incluye aquel especialista ritual que se dedica a curar
enfermedades,con plantas o extractos medicinales, y recurre a
seres tutelares catdlicos, como el padre, el hijo y el espiritu santo.
Puede rastrear cosas perdidas.

-Incluye el culto a algunos santos catdlicos

Yatiris

-Incluye a los especialistas que ofrecen sus servicios en el Nuevo
Diario (periddico local) donde ellos mismos se definen como yatiris.
-incluye una procedencia de Bolivia, y si bien algunos de ellos
estan radicados en la ciudad de Salta, otros mantienen una
movilidad entre las tierras del sur andino y el noroeste argentino.

Brujos

-incluye a algunos brujos que se publican en el Nuevo Diario
(periddico local),

-La caracteristica de los brujo es que tienen, segun ellos mismos,
pactos con entidades no humanas (diablo).

-Trabajan problemas como crisis familiares, problemas
sentimentales, de pareja, enfermedades extrafas, curan animales,
bafios de florecimiento y orientacion familiar.

-Hay algunos brujos que se especializan en cuestiones de amor,
ellos hacen amarres y preparan pécimas, como la poécima de
extracto de jarabe de hojas de coca para la impotencia.

Maestros

-Los maestros también son reconocidos como especialistas
rituales, se denominan asi puesto que son especialistas en unir
parejas y trabajan con la magia del amor, ayudan a resolver y unir
matrimonios en problemas o conflictos, cortan y mejoran la
comunicacion familiar.

-Por otro lado su trabajo también consiste en destruir maleficios,
trabas, enfermedades raras. Estos maestros tienen un origen
quechua que asumen como identidad étnica.

Médicos

-El médico es aquel que puede confundirse con el curandero
puesto que también trabaja en la curacion de enfermedades,

acudiendo a la comunicaciéon con seres tutelares catodlicos.

Cuadro 6: Categorias locales de los especialistas/practicantes de la coca ritual
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En las etnografias por estos espacios, he encontrado que muchas de las
curaciones que hacen estos especialistas/practicantes no son exclusivamente
terapéuticas, sino que cada una de estas practicas tiene una especificidad y hacen
referencia a determinadas acciones que los practicantes llevan a cabo en su trabajo

diario.

Hay una diversidad de estos especialistas/practicantes, algunos de los cuales se
hacen llamar chamanes (terminologia que se utiliza localmente), que tienen un circuito

ampliamente reconocido, ya que utilizan todo medio de difusion del trabajo que realizan.

Es de notar que las categorias no siempre estan separadas en una persona, sino
gue algunos practicantes son a su vez curanderos y médicos, o brujos y chamanes, etc.
Lo que varian son los contextos rituales y la aplicacion de técnicas comunicativas con
los seres tutelares de cada especialista ritual. Todos ellos manejan las artes de
interpretar las hojas de coca, oficio traido o aprendido en sus lugares de origen, como

el altiplano boliviano y las tierras altas de los Andes Centrales del Pera.

Como he mencionado en otro apartado la influencia de las tradiciones indigenas
de tierras altas es muy fuerte en el valle de Salta. Y es en estos espacios marginales de
los barrios en los que veo plasmada —en los cuerpos femeninos y masculinos— la
relacién social mas amplia con otros seres, como los santos, Pachamama, la virgen, la
madre tierra, etc. Las experiencias basadas en las practicas crean criterios de verdad y

pueden descifrar el sentido vital de la enfermedad entre los pobladores locales.
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1- Mercados del Centro
2-V° Cristina

3-B° San José

4- B° Calixto Gauna

5-B° Hernando de Lerma
6- B°® Solidaridad

Mapa 5: Mapas de espacios de la coca en barrios saltefios.

En el mapa precedente se indican los espacios de los especialistas/practicantes
de la coca en los barrios de Salta. Si bien algunos tienen sus consultorios en los barrios
mas cercanos al centro, hay otros curanderos que atienden en sus propias casas en

estos barrios 0 en parajes cercanos a la ciudad.

6.2 Espacios de la coca en los parajes

Como fui mostrando, desde los programas en las radios, como en los programas
de tv, como en los barrios al margen de la ciudad, y hacia los parajes, el movimiento de
la coca me fue llevando desde un centro, publico y hasta politico, hacia espacios cada
vez mas ocultados, disimulados y celados como lo son los consultorios de los

especialistas/practicantes de los parajes de la ciudad de Salta.

He detectado que son varios los especialistas que trabajan en los parajes rurales,
contando La Calderilla, Campo Quijano, Santa Rosa de Tastil, San Agustin, Cerrillos, y

otros. De todos ellos hay uno solo que atiende en el Paraje Los Huaicos, sobre la ruta
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26 camino a la localidad de San Agustin, a veinticinco minutos del centro, que tiene
ciertas caracteristicas que me llevaron a conocer un movimiento mas intimo de la coca

ritual en el consultorio del especialista/practicante:

1) Ha sido tocado por el rayo (sefial de que es hijo del rayo, cuya naturaleza es

ser un médico magico a través de la coca ritual);

2) es migrante boliviano, con 45 afos viviendo en Salta;

3) rinde culto a Pachamama;

4) rinde culto a Virgen de Urkupifia.

En las etnografias realizadas en este paraje he encontrado que especialistas en
la coca ritual y practicantes magicos, confirman la existencia de un mundo relacional,
donde las personas —y sobre todo con las plantas— estan en intima cercania, y se
influencian unos a otros en un tejido de relaciones. En estos espacios estan presentes
también Pachamama y la Virgen de Urkupifia, pues en el Paraje Los Huaicos hay dos
grandes virgenes, los rituales que le hacen a ambas van desde el mes de agosto hasta
inclusive diciembre. Dentro de la finca donde atiende el especialista/practicante también
hay un pozo que representa a Pachamama y a la cual también le rinden culto en el mes

de agosto. Inclusive en las mismas fiestas pueden celebrar a la virgen y a Pachamama.

Tanto con la virgen, como con la Pachamama y la coca, el especialista establece
una relacion particular: a ellas les habla, lee y consulta. Muchas de las curaciones que
hacen los practicantes no son exclusivamente terapéuticas, y en este sentido pienso
que las practicas curanderiles no son lo mismo que las practicas de cura, sino que las
primeras implican practicas interrelacionadas como las practicas con intencién
terapéutica y las practicas con intencion mégicas, que en este trabajo las entenderemos

y analizaremos como constituyentes de una misma dimension.
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El ‘toque del rayo’ es algo que lei en los libros y etnografias del sur andino y de
los andes centrales, pero para el noroeste argentino también hay bibliografia sobre el
reconocimiento de un poder extra humano basado en el rayo —esa potente corriente

electromagnética que cae a la tierra como descarga.

En las etnografias realizadas localmente he detectado que la forma mas fuerte y
peligrosa de ‘recibir el rayo’ es que la descarga eléctrica atraviese el cuerpo de la
personay salga de él. Sélo quien considera a la naturaleza como sujeto viviente y activo
puede leer estos codigos y sefiales y traducirlos en pautas para la conducta humana
(Fernandez Juarez, 2010). Es particularmente interesante encontrar una persona a la
que le haya caido un rayo literalmente puesto que, segun la persona, el rayo lo ha
matado y luego ha vuelto a la vida. La idea de que con el rayo las personas vuelven a
nacer con la sabiduria innata para establecer una relacién especial con las hojas de

coca, esta muy difundida en el noroeste argentino®.

Es interesante ver en el trabajo de campo como se materializan las practicas
magicas Y los distintos modos de hacer con coca de las personas que han sido tocados
por el rayo, pues ellos trabajan con las crisis ocasionadas por la enfermedad y
desarrollan diferentes estrategias terapéuticas, como asi también un conocimiento
exhaustivo de las hojas de coca —y en general de la farmacopea andina— y practican
modelos curativos de caracter magico ceremonial. Su trabajo en la lectura de la coca
otorga un formato narrativo al consultante coherente y preciso que se va adaptando a la
situacion que lo aqueja. Ellos se adentran en los secretos de la coca (Fernandez Juarez,

2002:103).

En interaccion con el especialista/practicante la coca indica:

50Linglisticamente la expresion illapu (rayo o relampago en quechua) es una palabra compuesta, illa
connota energia, por otro lado, apu hace referencia a mayor jerarquia, ambas expresiones al formar una
palabra compuesta como illapu se pueden entender como energia de la mas alta jerarquia. En este contexto
recibir el impacto del rayo equivale a recibir la energia benigna que genera sabiduria y es una marca natural
para llegar a ser yatiri o kallawaya.
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v El tipo de dolencia, enfermedad o carencia aflictiva que afecta al enfermo
v El tratamiento a seguir
v Los seres 0 personajes implicados

4 El tipo de ofrenda.

A diferencia de los especialistas/practicantes que trabajan en las inmediaciones
del mercado central, los que trabajan en los parajes no realizan propagandas en los
medios de comunicacion, siendo mas bien conocidos por el boca en boca®!, al que
definiré como una manera oral de trasmitir una informacién secreta, como lo es este
oficio subterraneo. Los curanderos de los parajes son conocidos en sectores populares,
tienen un prestigio y una ubicacién social privilegiada en cuanto al respeto que inspiran

entre los pacientes/consultantes.

Las técnicas magicas que registré en el trabajo de campo en estos espacios de
los parajes, visualizan una relacion especial del especialista/practicante con la coca,
mas que nada en lo que se conoce como el ritual del sortio (echar, esparcir las hojas de
coca por la manta). Pero las hojas no solo son leidas por el especialista ritual, ellos
demuestran el sentido practico del saber/hacer con coca, pero también el sentido
practico del poder/hacer con coca. Mientras se echan las hojas desde arriban van
cayendo, y el practicante les habla en un momento liminal donde se espera que ellas

caigan y designen una respuesta a la consulta.

En las micro-etnografias en los consultorios de los especialistas/practicantes de
coca, y mas especificamente en el ritual de lectura de coca, he notado la repeticion de
ciertos elementos que pueden ampliar las caracteristicas descritas para las tierras altas

de Peru, Bolivia y del NOA.

51 El boca en boca es una expresion que la usaré para referirme a la comunicacion de persona a persona
sobre las experiencias vividas con los especialistas.
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Todos los practicantes populares con

Sortio de coca g :
los que trabajé hacen el sortio con coca.

En general la lectura de coca sirve entre
otras cosas para rastrear cosas robadas o
Rastreo con coca perdidas. Todos los practicantes populares
con los que trabaje utilizan la coca para
rastrear cosas.

Me refiero a la utilizaciéon de una
comunicacion particular de parte de los
practicantes populares con la coca, muchas
Lenguaje sagrado veces esta comunicacion se hace en un
lenguaje incomprensible para la
investigadora. Otras veces se realiza en
quechua o aymara.

En todas las secciones de lectura de coca
se realizan todo tipo de rezos catélicos
Rezos catdlicos (padre nuestro, Ave Maria, persignacion) y
se utilizan la mediacién también de santos
y virgenes catolicas.

Cuadro 7: Practicas con coca.
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6.3 Estableciendo relaciones entre los datos y los modos de hacer

con coca

Como hemos visto, he comenzado describiendo los espacios de la coca ritual
partiendo de las definiciones conceptuales tomadas en el mismo para poder acercarme
a las practicas de adivinacion, diagndéstico y terapia ritual practicadas por personas
complejas, como son los especialistas/practicantes en el valle de Salta. En el escenario
local se ve claramente la existencia de un tronco andino, de origen aymara-quechua,
gue se manifiesta en los modos de hacer de estos practicantes populares registrados
en las etnografias. Las practicas rituales y curativas que hacen referencia a la medicina
popular, derivan de la espiritualidad indigena, de tradiciones ancestrales de las tierras
altas amerindias (Andes Centrales, surandino y NOA) recreadas en una diversidad de

estilos de comunicacién con la planta de la coca en rituales terapéuticos locales.

Localmente las hojas de la planta de la coca constituyen uno de los componentes
mas destacados de la psicoterapia popular nativa, al igual que en Bolivia y Perd. Con la
psicoterapia nos referimos al sistema de practicas a partir de las cuales el practicante
ritual puede curar o hacer curar, con la utilizacion de una amplia red de plantas y
remedios naturales, y del establecimiento de relaciones con distintos tipos de seres no

humanos.

En el trabajo de campo se ve que estas categorias nunca corresponden a una
Unica préctica, sino que en cada intersticio donde se hace con coca se yuxtaponen
diferentes esferas o dimensiones de lo social que diluye las fronteras categéricas de la/s

cural/s.

En mi trabajo etnogréfico puse la mirada en las practicas de aprovechar la planta

con fines rituales y magicos. Estos modos tienen gue ver con:
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a) La adivinaciéon
b) El diagndstico

c) Las terapias

En el caso de estos modos de hacer con coca que quiero describir, encuentro
localmente una variedad de personas que se dedican a leer e interpretar la coca; ellas
pueden ayudar a dibujar el mapa relacional de sujetos que curan y hacen magia con

coca en Salta.
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Modos de hacer

Concepto

Practica

Adivinacion

Consiste en la accion de adivinar algo sin
utilizar procedimientos basados en la
raz6n ni en conocimientos cientificos,
especialmente si para ello se utiliza la
magia, la interpretacién de signos de la
naturaleza, etc. En nuestra etnografia es
el caso de interpretar las hojas de coca,

gue hacen de oréaculo.

Préacticas visibles: la adivinacion acontece en los casos en
gue el practicante popular, sin preguntar nada al paciente, le
adivina el presente. Es decir que, sin conocer la situacién por
la que estd pasando el paciente, puede interpretar las hojas
de la planta de la coca que son las que le dicen ese presente,
y también el pasado y futuro. El significado se construye en
relaciéon a las posiciones de las hojas. Se elige una que es la
gue representa al paciente cuya condicion se interpreta en el
sentido de otras hojas en relacion con lo que representa para
ella.

La adivinacion brinda informacién que indica el estado general
del paciente y a veces el tejido de su futuro.

Esta técnica es muy generalizada en los Andes y el sur andino
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Modos de hacer

Concepto

Practica

También por ejemplo con las hojas de coca se puede adivinar
el extravio de cosas o animales, pues sirve para rastrear.

Acontece de esta manera: el practicante popular esparce
hojas de coca sobre una manta (aguayo) tejida de lana, y de
acuerdo al lugar donde caen, a la forma y al como caen las
hojas, pueden ser leidas (interpretadas) por el mismo. Cabe
resaltar que la lectura se realiza en una comunicacion que el
practicante realiza con los espiritus tutelares, tanto de la planta
como la Pachamama, y los dioses catdlicos, en el mismo acto
de tirar (sortiar) las hojas. La comunicacion se realiza en un

lenguaje simbdlico, que solo conoce el especialista ritual.
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Modos de hacer

Concepto

Practica

Diagnéstico

Alude, en general, al andlisis que se
realiza para determinar cualquier
situaciéon y cuales son las tendencias.
Esta determinacion se realiza sobre la
base de datos y hechos recogidos y
ordenados sistematicamente, que

permiten juzgar mejor qué es lo que esta

pasando.

Practicas visibles: hay una verdadera fase de diagnéstico
gue comprende primero una determinacion general del
paciente y luego una busqueda mas especifica del mal la
practica del diagnéstico son aquellas en las que el especialista
ritual a partir de las quejas de los pacientes comienza a sortiar
las hojas de coca sobre un aguayo, mientras los pacientes
siguen relatando los padecimientos y motivos por los que
recurren al practicante popular

Acontece de esta manera: el diagnostico no se hace de
acuerdo al cuadro clinico sino segun su causa animica o
magica, puesto que se considera que muchas patologias
tienen que ver con las emociones y la intensién de la
conciencia. El practicante popular establece una

comunicacion con seres no humanos, a los que les van

preguntando cuales son las enfermedades o angustias de los
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Modos de hacer

Concepto

Practica

pacientes para buscar una solucion para los mismos, mientras

esparce las hojas sobre la manta.

Terapia ritual

El modelo ceremonial basico de la terapia

consiste en una serie de pasos que debe

seguir el paciente para tratar mediante

mantras y rezos, y la ingesta de yuyos y/o

plantas medicinales. El

practicante

popular manipula instrumentos y ejecuta

diversas operaciones para conducir al

cambio en los pacientes.

Practicas visibles: una vez realizado el diagndstico, el
especialista ritual conversa con el paciente y le pide que
realice exactamente lo que él indica y de la manera en la que
él lo indica. De manera que se establece un pacto con el
paciente donde tiene que seguir la terapia aconsejada por el
practicante popular. Esta terapia a seguir también es
consultada a las hojas de coca, las cuales les van indicando al
especialista las maneras de hacer la terapia ritual.

Acontece de esta manera: en los rituales terapéuticos existe
un aspecto sagrado y magico, ya que una terapia ritual puede

consistir en traer ropa del paciente a ser curado, una ropa
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Modos de hacer

Concepto

Practica

interior, una remeray un par de medias, las cuales son atadas
con unas cintas de colores rojos, verde, amarillas, lilas, y son
sahumadas junto a mantras y rezos catolicos. O también
cuando se fricciona los cuerpos de los pacientes con esencias
de plantas (romero, ruda) mientras se realizan oraciones y
rezos catélicos (Ave Maria, padre nuestro) y se pide

proteccion y sanacién de forma secreta.

Cuadro 8: Modos de hacer con coca en contextos locales.
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Las arriba mencionadas son practicas que corresponden a un oficio secreto. En
el caso de las personas que leen la coca se entiende que, el mismo, es especifico de
aguellos que tienen un don. Las practicas se sitlan en las fronteras intermedias entre
magia y cura, e incluyen vinculos personales y experiencias vitales entre los pacientes
y los médicos populares. Las relaciones entre las tradiciones indigenas y los contextos
curanderiles de las margenes de la ciudad manifiestan sentidos practicos de la ritualidad

y la terapia.

Los resultados obtenidos de la etnografia se refieren a:

1) Reconocer al valle de Salta como area de estudio con historicidad y
composicion  geografica-poblacional con un alto porcentaje de

especialistas/practicantes andinos.

2) Identificacion y acompafiamiento de los practicantes como agentes de cura
(curanderos, médicos, chamanes, brujo, etc.) y de intermediacién con los

pacientes/consultantes.

Siguiendo los movimientos y agencias de la coca, en este capitulo intenté
demostrar la circulacion de la coca por espacios especificos como en los margenes de
la ciudad, donde las practicas con coca son populares y se conectan con
reconfiguraciones indigenas. Este panorama me permite visualizar cémo los pobladores
locales se relacionan de una manera intima con la coca, lo que permite imaginar y
percibir las epistemologias y ontologias de la planta entre los mismos. Si bien éstas
pasan desapercibidas, es mi trabajo ponerlas en debate y traerlas a colacién a partir de
su descripcion y analisis. En estas epistemologias la coca hace hacer, ella otorga el

poder de manipular la realidad y permite modificarla.
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7. LA COCA DEL ESPACIO DOMESTICO AL ESPACIO

DEL CURANDERO.

He de destacar que para el valle de Salta, la llamada ‘medicina doméstica’ es
una de las principales practicas para la cura de las perturbaciones. Cuando el problema
de salud excede los conocimientos tacitos dentro del ambito familiar, se recurre a la
busqueda de un practicante popular (mas cominmente conocido como curandero). La
busqueda de ésta persona es también algo que circula en circulos cerrados, es decir
que siempre la recomendacion de un curandero viene del lado de un pariente o alguien
cercano a la familia. De manera que el acudir o0 necesitar un curandero es una cuestion
que incumbe a toda la familia del enfermo o doliente, quien pasara a ser un paciente del

practicante popular.

En las microetnografias realizadas para el Valle de Salta, participando de
actividades que ofrecen las autoridades de los distintos municipios del Valle de Lerma,
he corroborado que estos especialistas son requeridos por las autoridades
gubernamentales locales para hacer los rituales que ya estan instalados en el calendario
ceremonial de muchas instituciones. La practica de recurrir al que sabe/hacer es cada
vez mas visible ya no solo en los medios de comunicacion sino también, como
mencioné, en la vida cotidiana de las personas que viven en el Valle de Lerma. Hay un
reconocimiento de la autoridad que despliegan estas personas, entendiendo a la
persona como un concepto amplio que integra a la persona fisica pero también
espiritual, con un don establecido en su status en la comunidad como lo es el saber y el

poder hacer con coca.
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Localmente encontré que los especialistas/practicantes de cura y magia con
coca, pueden confirmar la existencia de un mundo relacional donde las personas no
estan restringidas al ambito fisico de sus cuerpos, sino también a lo espiritual. Expresan
la relacion inevitable entre ellos mismos y la coca, que propician esquemas de complejas

relaciones de compafierismo en el trabajo que realizan.

Sin embargo no encontré en el trabajo de campo practicantes populares que
tengan un conocimiento cristalizado en el tiempo, sino que ellos mismos son
especialistas que incorporan y reconfiguran constantemente diversos elementos para la
cura. Si bien practican terapias holisticas, es sumamente dificil establecer una frontera
tajante entre sus conocimientos sobre la preparacion y uso de remedios tradicionales,

de su capacidad de manipular la coca, etc.

Existen aquellos practicantes que no son visibles, y cuyo trabajo es secreto y
solo se conoce a través de la oralidad, ellos trabajan en los méargenes, en los bordes,
en lo liminal, y no salen en ningln escenario mas que el propio espacio de consulta y

atencion de pacientes.

Cada practicante utiliza diferentes estrategias y factores que estructuran la
terapia espiritual, asi como también el espacio es transformado por tornarse en la sede
de un trabajo terapéutico y magico, en este sentido ellos mismos producen el espacio
de consulta. Son ellos los que toman la coca como elemento magico, pues es
fundamental para el desarrollo de sus conocimientos. De igual manera todos los
practicantes utilizan la coca como accion protectora durante el ritual de curacién a partir

del coqueo, o bolo de coca en la mejilla.

A continuacién presento un cuadro-resumen para organizar las ideas antes
expuestas sobre la clasificacion de los practicantes populares, sus lugares de

procedencia y la muestra tomada en el trabajo de campo.
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Andes
Centrales

(Peru)

1) “Chaman indio Angel Negro”

oficio curandero- parapsicélogo

Publica su trabajo en el periddico local (Nuevo Diario) y tiene propaganda en los

canales de television local, donde menciona el rastreo de cosas perdidas o robadas
con la hoja de coca. Realiza trabajos de amarres de amor, retornos, unién de parejas,

destruye brujerias diabdlicas, cura hogares. Maneja la lectura de la coca.
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2)’Maestro Psiquico y sanador Dal

I'u

Publica su trabajo en el periddico local (Nuevo Diario). Experto en relaciones de pareja,

amarres, evita divorcios, apresura matrimonios, aleja los rivales o enemigos, brinda
consejos y orientacion. Resuelve problemas y enfermedades. Utiliza la magia para

realizar sus trabajos. Maneja la lectura de la coca.
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3)"Cesar Miguel” parapsicologo y

chaman

Publica su trabajo en el periédico local (Nuevo Diario).Trabaja problemas de amor,

celos, violencias, dinero, enfermedades raras, impotencia, alcoholismo. Con secretos

y rituales. Maneja la lectura de la coca
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Sur Andino
Bolivia-

altiplano

1) “Yatiri”

Publica su trabajo en el peridédico local (Nuevo Diario). Hombre que posee pacto con

el diablo, se autodenomina el rey de la brujeria y del vuda. Fue tocado por el rayo.
Realiza amarres de amor, a la distancia, sanaciones de enfermedades, florecimiento

de casas y conjuros magicos. Maneja la lectura de la coca.
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Lugar de Especialistas/Practicantes Caracteristicas (acento, elementos, lugares donde realizan sus trabajos,

procedencia muestreados atribucién de su propio don, diferencias por género)

Sur  Andino | 2) “Profesor Luis Alberto el brujo del | Publica su trabajo en el periddico local (Nuevo Diario). Trabaja problemas de parejas,

Bolivia- norte” retornos, amarres, florecimientos de personas y situaciones. Maneja la lectura de la

altiplano coca.

3)*Amparo y Facundo brujos del | Publican sus trabajos en el periddico local (Nuevo Diario).
Sur Andino | amor Practican una brujeria pactada con el diablo. Trabajan con amarres, destruye y aleja

Bolivia- enemigos. Entre sus modos de hacer con coca menciona en su publicacién la

altiplano utilizacion del Extracto de Jarabe de Coca para la impotencia. Maneja la lectura de

coca.
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Lugar de

procedencia

Especialistas/Practicantes

muestreados

Caracteristicas (acento, elementos, lugares donde realizan sus trabajos,

atribucién de su propio don, diferencias por género)

Valles
Calchaquies

(Salta)

3) “Don Arancibia” medico

curandero

1) Dofla Maria curandera

Es reconocido por el boca a boca, no hace propaganda en ningiin medio. Fue tocado
por el rayo. Adivina, diagnostica y hace terapia ritual con hojas de coca. Trabaja
curando diferentes dolencias y enfermedades, con remedios naturales como pomadas
de romero, jarabe para diferentes dolencias como higado, rifién, pulmones, reuma,

receta distintas clases de té de yuyos, hace fricciones, sahuma al enfermo.

No publica en los medios locales, es conocida por el boca en boca. Fue tocada por el
rayo, adivina con las hojas de coca solo si el paciente-consultante le pide que lo haga.
Cura con piedras, succionando con ellas las enfermedades. Trabaja en secreto con la

ayuda de santos catdlicos.

Cuadro 9: Modos de hacer y especialistas rituales en contextos locales
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Estos especialistas/practicantes de la coca ritual que se han encontrado en Salta,
en los margenes de la ciudad homédnima, son parte de los curanderos del Sur; aquellos
cuyas practicas rituales estan silenciadas, pasan desapercibidas y siguen siendo
catalogadas como profesiones fuera de toda racionalidad occidental, supersticiosas,
subyugadas al saber/poder de la medicina oficial, la biomedicina. Sin embargo, mas alla
de la existencia de “charlatanes” o embaucadores personificados como curanderos,
existe una proporcion de estas personas que demuestra la existencia real de seres que

entran en contacto con diferentes dimensiones de la realidad.

Y acé puedo reflexionar en el realismo ontoldgico relacional, dentro del cual
tienen efectos influyentes las practicas con coca ritual por parte de estos
especialistas/practicantes. Pues considero que existen realidades creadas a partir de la

interaccion de sujetos, de los humanos y la coca.

Estos especialistas/practicantes fueron consultados muchas veces durante el
trabajo de campo, por lo que puedo establecer una diversidad de personas dedicadas
no solo a la lectura de coca, sino que éste ritual va acompafiado dinamicamente de otras
formas de hacer con diferentes aspectos de la vida cotidiana de estos curanderos.
También pude realizar un andalisis de la diferencia y desigualdad entre los mismos, y con
la sociedad mayoritaria, donde ocupan un lugar marginal y estigmatizado por la cultura

occidental.

Creo que estos grupos de especialistas localizados en el Sur politico, son
agentes que activan una agencia y entran en relacion con aspectos que, hasta hoy,
fueron silenciados en los analisis de los rituales. Estos aspectos tienen que ver con lo
que ya se menciond acerca de que el ritual de lectura de coca constituye una recreacion
de la intimidad presente e instantanea con el cosmos, tanto para los

especialistas/practicantes como para los pacientes/consultantes.
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7.1 El saber hacer y el poder hacer en/con/sobre los cuerpos

Me parece interesante comenzar analizando la oratoria de los
especialistas/practicantes de la coca ritual. Dicha enunciacion manifiesta el
conocimiento y la cosmologia de los mismos. Por ello volveré sobre la figura del
especialista/practicante 'y de la relacion que éstos tienen con sus

pacientes/consultantes.

Las palabras rituales que ellos utilizan influyen sobre los pacientes, quienes
activan procesos perceptivos, como el visual, el auditivo y emocional, que construyen
significados. Durante el mismo acto de leer la coca, el especialista maneja un cédigo
visual y sonoro, y es en esta enunciacion, donde reside la memoria. En la lectura de la
coca no solo se describe la realidad del paciente, sino que también se describen su
conciencia, en este sentido creo que hay una centralidad en el cuerpo del

paciente/consultante.

Los pacientes con los que he interactuado en el trabajo de campo son personas
pertenecientes a sectores subalternos, populares, que tienen la practica de asistir a los
consultorios de los curanderos para resolver problemas relacionados con diferentes

aspectos de la vida. Ellos acuden al curandero:

-para contrarrestar algun sintoma de alguna enfermedad.

-para saber qué esta pasando en los cuerpos de las personas y en sus espiritus.
-cuando no se encuentran respuestas a las situaciones vividas.

-cuando la medicina oficial no garantiza la salud de las personas.

-cuando algun ser querido tiene dificultades en la vida.

-cuando se quieren encontrar culpables o responsables de situaciones.

-cuando se esta por emprender algln negocio o viaje.

190



-por problemas de huesos.

Hablé con muchos pacientes/consultantes, los cuales me van diciendo cémo es
y como atienden los curanderos. Ellos me definieron diferentes técnicas terapéuticas e
itinerarios usados por los especialistas que consultan, estos itinerarios dependen de la
gueja que tienen los pacientes. La mayoria afirma que los curanderos son verdaderos
terapeutas porque te dan los remedios para poder tener una cura real y te dan guia de

pasos a seguir para restablecer la armonia de la situaciéon por la que se lo consulta.

Ante cada variada situacion los curanderos contienen a sus pacientes. En este
sentido pienso que no se puede hablar de cliente, puesto que hay en juego una relacion
de amistad y confraternidad entre los especialistas de la coca ritual y sus pacientes.
Todas las personas pacientes/consultantes con las que he interactuado me han
afirmado este hecho, el curandero se involucra y trata de ayudar a sobrellevar la
situacion, como lo hace un terapeuta sicologico, pero mas completo pues puede

hacer/hacer al paciente para lograr una mejoria.

El acto sobre el cuerpo del paciente, que es comun a los curanderos de los
margenes de la ciudad, es la practica del sahumado; con el cual se pretende alejar “las
malas ondas”, “las energias negativas”. Esta técnica se aplica sobre los cuerpos de los
pacientes pero también a la extensién de los cuerpos como son las ropas; por ejemplo,
remeras, ropa interior, medias, a las cuales se las coloca todas juntas y se las sahuma
con el humo. Junto al acto de sahumar se realizan en la mayoria de los casos los rezos
correspondientes al catolicismo. Generalmente el sahumado se realiza dentro de un
brasero del que disponen los especialistas, y con el cual hacen la limpieza echando a la

brasa distintos componentes de hierbas aromaticas y curativas como el romero, el

incienso, la mirra.

Sobre el cuerpo de los pacientes/consultantes también se esparce el sonido de

la campanilla, a ambos lados de la cabeza y arriba, en el pecho y en la espalda, de
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manera gue este sonido envuelve al paciente. También sobre el cuerpo de los pacientes
se hace la sefial de la cruz, tanto en la cabeza, como en el resto del cuerpo. Las
practicas siempre van acompafiadas de rezos y oraciones, peticiones y ofrendas a los
santos catolicos por parte de los especialistas practicantes, los mismos son invocados

para mediar en la curacion del paciente.

Los pacientes/consultantes que operaron como mis interlocutores eran todos
cristianos, por lo gue conocen la liturgia catdlica de los rituales de curacion —al menos
de los curanderos a los que asisten. Por lo que me animo a decir que acuden con mucha
fe en el curandero para poder salvar su situacién. Durante mis largas estadias en las
salas de espera me he encontrado con diferentes emociones expresadas en las caras
y en los cuerpos de los pacientes/consultantes. En ellos se reflejan la preocupacién, el
cansancio, la ansiedad, la soledad; otros fuman, otros de duermen. Es decir que se
ponen en relacibn mdultiples subjetividades que son mediadas por la coca, la cual
intercede para la ayuda de los pacientes/consultantes. En este sentido es que hablaba

de la agencia de la coca, la cual hace/hacer tanto al especialista como los pacientes.

Es decir que el acto ritual de leer la coca, conecta no solo diferentes dimensiones
de lo real, sino que conecta al especialista/practicante con su paciente. Pues la coca va
marcando el camino —el ‘taqui'—, que va construyendo la vida del paciente, cuyo
recorrido es analizado por el especialista. Las practicas que se devienen en este ritual
de lectura —la adivinacion, el diagnostico y la terapia— son parte de este mundo
dinamico que es el consultorio del curandero que interviene en los espiritus y cuerpos

de sus pacientes.

Por dltimo, la forma de intervencién directa sobre los cuerpos de los
pacientes/consultantes se da en casos en que los curanderos realizan masajes sobre
zonas doloridas, o para activar otras partes del cuerpo mediante pomadas o alcoholes

especialmente preparados. Por lo general los modos y las formas de hacer/hacer a los
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pacientes consiste en dar el ejemplo de cdmo se deberia continuar con los masajes o
remedios que €l mismo indica. Las recetas son verdaderos itinerarios terapéuticos que

manifiestan un compromiso con los pacientes

7.2 El ritual como contexto relacional

La modalidad expresiva de los rituales supone la escenificacion de las
representaciones compartidas, la dramatizacién de los conflictos sociales y un lugar
propicio para la negociacion y transformacion de éstas. Es decir que los rituales no sélo
mantienen las formas de los tiempos remotos, sino que incorporan los cambios en el
campo cultural, introduciendo nuevos referentes simbdlicos, representaciones

cognitivas y modalidades expresivas (Turner, 1988; Peirano, 2001).

En mi reflexion sobre los contextos rituales etnografiados, asumo que ellos
pueden ser considerados como interfaces: como aquellos espacios construidos desde
determinadas subjetividades, donde se desarrollan los intercambios que permiten la
comunicacioén en los distintos niveles de la realidad social. En este sentido, el contexto
ritual se siente y se vive como un estado liminal, es decir un espacio en el cual el
presente puede ser expandido, donde a través de la eliminacion de las formas y los
limites todos los sujetos alli presentes saben qué hacer y como hacerlo en la abstraccién
de lo concreto. Es alli donde se “lugariza” la experiencia. “Es el ritual el procedimiento
por el cual el presente puede ser expandido dando visibilidad a la diversidad
epistemoldgica del mundo. La efectividad del ritual tiene que ver con la empatia, definida

como una comunicacion afectiva” (Albuquerque, 2009: 24).

Definiendo vias de comunicacion que trascienden el corto espacio-tiempo de la
intervencion curanderil en los consultorios, considero que el alcance de los actos rituales
va mas alla (o mas aca) de lo que sucede cuando la puerta del cuarto, donde trabaja

el/la especialistas/practicante, se cierra: como una onda, el ritual se expande a la
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liminalidad de los margenes, recreando epistemes y realidades desapegadas de lo

cotidiano.

Es asi como en mi aproximacion a las salas de espera de los consultorios de los
curanderos tengo en cuenta que estos espacios también forman parte del ritual y
presenta elementos que revelan la relacién entre el espacio cotidiano de los sujetos que
alli transitan y el espacio de intervencion de los especialistas/practicantes. De esta
manera, el ritual pierde autonomia respecto a lo cotidiano y se entrama con él en las

lineas de lo liminal, de lo marginal, de lo que esta en los bordes.

Una vez aprehendida la liminalidad del caso de las esperas en los consultorios
de los especialistas/practicantes, introduzco otro elemento a la discusién: la necesidad
de un abordaje de las plantas en contexto, que las considero unidas a préacticas y

significados sociales mas all4 de las cualidades bioquimicas de sus principios activos.

El ritual de la lectura de coca se lleva a cabo en un medio magico diferenciado,
puesto que tiene un rito de inicio y un rito de salida. El rito de inicio comienza cuando
los pacientes/consultantes reciben su nimero para ser atendidos, pues desde ese
momento se entra en un estado de liminalidad en la sala de espera del consultorio.
Desde este momento el paciente/consultante comienza su camino hacia la cura o
arreglo de la situacion que lo agueja, alli es donde comienza a relacionarse con los otros
pacientes/consultantes que le aconsejan o le van diciendo el como sera su encuentro
con el especialista/practicante. El rito de salida comienza cuando el especialista
comienza a darle las recetas o itinerarios terapéuticos y rituales para lograr esa cura.
Cuando sale del consultorio se va transformado y se retira con grandes expectativas

sobre su problema.

Es decir que el ritual podria ser diagramado con los siguientes elementos:
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Figura 2: Esferas rituales en los consultorios de los especialistas

He analizado estos espacios rituales en base a la experiencia relatada por mis
interlocutores, y por mi propia experiencia en estos espacios. El modelo propuesto para
este analisis de los modos de hacer con coca en espacios curanderiles, es propicio para
generar un modelo tedrico que entre didlogo con otras realidades etnogréaficas, en donde
la coca juegue un papel central en la generacion de contextos y liminaridades

particulares.

195



7.3 Unidad de analisis: rituales de lectura de coca

En las etnografias realizadas vi que los especialistas en leer la coca, manifiestan
una equivalencia (cuerpo humano=hoja de coca), desde la cual pueden asociar
secciones de la hoja con partes del cuerpo del paciente/consultante; significando el
cuerpo de la hoja de coca y de la persona en el ambito del ritual de adivinacién y

diagnéstico.

Imagen 15: Tomada del articulo de Emanuel Amodio (1993-1994). Hoja/Persona.

Es una sola hoja la que se homologa a la persona, ella representa al consultante
y su estado fisico, y las hojas cercanas permiten una primera interpretacion de los
problemas de los consultantes; o una primera descripcion de eventos cuando se trata
de un proceso adivinatorio. La hoja es elegida por el especialista para

representar/homologar al consultante.
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Pero la hoja/persona debe estar acompafiada por una serie de hojas, que
funcionan como “operadores relacionales” entre ellas, pues su significado esta basado
en la relaciéon que tienen unas con otras. Algunos expertos en cultura quechua y aymara
plantean que cada hoja esta imantada mientras se encuentran juntas conformando el
texto que el especialista/practicante puede interpretar para conseguir reconstruir la
“historia” del consultante; es decir, para poder proponer una historia explicativa,
dindmica y en movimiento. Y en éste aspecto coincido con Emanuel Amodio cuando
dice que el mundo que se quiere representar es un mundo dindmico por lo tanto lo es
también su representacion. En las etnografias también he visto que las hojas que
funcionan como “operadores relacionales” permiten la construccién dinamica de estas
“historias”, donde el consultante puede encontrar respuesta a su pregunta (Amodio,

1993-1994:130).

El trabajo de lectura de coca en los casos analizados tiene en general una
estructura similar que resumo con la siguiente imagen. Cabe aclarar que la misma fue
construida en base al trabajo de campo y a las experiencias propias con los
especialistas/practicantes, ya que muchos de los encuentros con ellos han sido
anénimos, en el sentido que no se ha grabado nada, ni se han sacado fotos en las
sesiones. Por lo que la propuesta de la siguiente imagen es la de mostrar una
construccién de un modo de leer la coca, que involucra practicas de adivinacion,

diagnéstico y terapias.
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Imagen 16: Modo de leer la coca en practicantes populares del Valle de Lerma, realizado digitalmente a partir de los datos de campo
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Los especialistas/practicantes locales eligen la coca/persona y sus dos aspectos
principales que tienen que ver con el contexto tanto del cuerpo material como del cuerpo
social del paciente; es decir, tiene en cuenta los aspectos de la salud por un lado y el
trabajo y la pareja por el otro; serian las hojas que hacen de “operadores relacionales”.
De éstas variables surgen las primeras ideas y percepciones de los mismos con
respecto a sus pacientes/consultantes. Las demas hojas de coca son tomadas con
ambas manos y las van tirando unas sobre otras armando un colchon de hojas en forma
rectangular. Los practicantes populares mientras van esparciendo las hojas
(‘sortiandolas’), van hablando en lenguaje intrinseco, en comunicacion con las hojas de

coca, pues “la hojita no miente dice la verdad” (especialista/practicante interlocutor).

En lo que respecta a la practica adivinatoria con coca puedo decir que trabajan
con el modo anteriormente ilustrado; se elige a la hoja/persona y sus aspectos
fundamentales. Alli es donde se da la primera adivinacion que es saber qué aspecto
aqueja al paciente, si es una enfermedad del cuerpo o del alma. Una vez que se sabe
cual aspecto esta en desequilibrio, se procede a indagar mas profundamente sobre los
posibles motivos causales del mismo. Todo ello sin que el paciente diga nada al
practicante, sino que este va profetizando lo que comprende de su comunicacion con la

coca.

Para lo que es la practica de diagndstico con coca, los especialistas/practicantes
trabajan de este mismo modo, donde también se elige la hoja/persona, se abren los
aspectos mencionados, pero mientras el practicante va conversando con las hojas, lo
hace con el paciente; para de este modo ir interpretando lo que los aspectos
constituyentes del problema o enfermedad van develando con respecto a la vida del
paciente; por ejemplo, si el aspecto salud es el problema, se va indagando en los
sintomas para ir determinando mientras le pregunta a la coca o le pide que ayude a

conocer el diagnéstico de la enfermedad que aqueja al paciente. Esta es una verdadera
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fase de diagnéstico que comprende primero una determinacion de la condicién general

del paciente y luego una busqueda més especifica del mal.

En el diagnostico se ponen en relacion los elementos constitutivos de la vida
material y espiritual del paciente, se considera que los sentimientos y las penas también
pueden causar las inconstancias en la vida ritual de las personas. Por ejemplo las peleas
matrimoniales, o las pérdidas o alejamiento de seres queridos también modifican el

equilibrio psicofisico de las personas.

Las practicas terapéuticas estan estrechamente ligadas a las practicas de
diagnostico. De hecho, ya en el diagndstico con coca se comienza con el itinerario
terapéutico a fin de terminar con la enfermedad o mal. Principalmente se comienza con
una limpieza de la persona afectada mediante el sahumado con incienso, para que la
peticion del paciente llegue mediante el humo a las esferas celestes donde moran los
dioses catdlicos. De ahi el practicante indica, previa consulta a la coca, cuales seran los
elementos que necesitara para llevar adelante la cura; tales como, ropa interior del
paciente o foto, cintas de colores, velas, pafiuelos de colores, y otros. Esto con respecto
a la cura por secreto magico, pero también los practicantes recetan remedios hechos a

base de plantas medicinales, unglientos y pomadas.

La secuencia del ritual de lectura de coca puede o0 no comenzar con la
adivinacion. Algunos pacientes prefieren esta préactica ritual, otros directamente solicitan
al especialista/practicante que les haga el diagnéstico con coca para buscar una mejoria
de la situacion. A continuacién del diagnéstico se solicitan las terapias, el como

hacer/hacer al paciente a través del poder/hacer con coca.

El trabajo de estos especialistas/practicantes es de mediacion y se realiza
mediante la comunicacién con la coca cuya naturaleza es dispar a la del humano. La
lectura de coca como técnica nemonica revela una intencidon, una voluntad de

hacer/hacer a partir del trabajo de médium. Este trabajo de mediacion de energias,
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forma un triangulo en el que el especialista/practicante funciona como receptor-emisor,
en el sentido de que es su trabajo el que implica una transferencia de la energia del
paciente/consultante, a la coca/persona donde se plasman las dolencias del primero.
Este trabajo de transferencia, por similitud o por contagio de la persona a la hoja que la
representa, es una practica magica, y se plasmo6 en cada uno de los escenarios

etnografiados.

El trabajo de los especialistas/practicantes incluye el trabajo terapéutico y el
trabajo magico, y comprenden un conjunto de conocimientos, practicas y técnicas
ligados a diferentes saberes terapéuticos y tradiciones indigenas con coca. Al estar tan
imbricadas una con otras la dimension terapéutica y la dimension magica, es muy dificil
tratar de clasificar los modos de hacer con la coca, ya que implican necesariamente
tener la capacidad de tomar a la coca y a los sujetos como agentes con vida social; que
se comunican y entretejen en las redes de relaciones sociales mas amplias y que

conforman los mundos relacionales y multidimensionales.

Las practicas se presentan no como gestos mecanicos eficaces sino como actos
solemnes y auténticos del encuentro de un ser humano con una planta sagrada, maestra
y de poder. Ellos, los especialistas/practicantes, se consagran a la magia de la lectura
de coca, debido principalmente a los sentimientos sociales que produce la condicién de
los mismos (el haber sido tocado por el rayo). El toque del rayo ha separado
momentaneamente el alma de los mismos y por esta condicién, de que su alma volvié
a su cuerpo, o0 que su cuerpo se volvio a constituir después de haber sido desarmado
por el rayo, le da la condicion explicita de mago; segin Mauss (1979) todo sujeto capaz

de desprenderse de su alma es un mago.

En la literatura de las tierras altas, se menciona que los “tocados por el rayo” que
leen la coca, realizan también sacrificios de animales o de comida; banquetes para los

dioses. Pero ellos también desarrollaron otros elementos con los que trabajan en la
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lectura de coca. Estos elementos son por ejemplo las oraciones o mantras, rezos y
dialogos con los dioses. Sin embargo en las microetnografias realizadas no encontré
gue los practicantes de la coca locales hagan sacrificios con animales, lo que si se
encuentran son elementos en miniaturas y mucho sahumado, velas, cintas de colores,

pero no he sido testigo de sacrificios animales.

Necesariamente tengo que hacer una referencia a estos especialistas/rituales
como personas (per/sonare); palabra que viene del etrusco que significa la mascara a
través de la cual (per) resuena la voz (del actor), ya que ellos, como personas,
constituyen una manifestacion pues fueron tocados por el rayo; es decir, ellos
constituyen un agenciamiento particular de la relacion que se establece entre ellos como
humanos y la deidad andina del rayo. Este hecho de ser tocado por el rayo, a su vez es

la base de sus regimenes de corporalidad, vividos y sentidos por ellos mismos.

Por ello propongo estudiar estas personas como multiplicidad, y sus cuerpos
como el centro de agenciamiento de las relaciones interpersonales. Coincido con Tola
en que la idea de cuerpo como centro de agenciamiento de las relaciones da lugar a la
nocion de “persona multiple” o de multiplicidad que se manifiesta en devenir al adoptar
diversos regimenes de corporalidad (Tola, 2005). EI cuerpo de Ilos
especialistas/practicantes de la coca ritual es el principal instrumento de su magia, pues

la marca del rayo no solo dejé marcas en sus cuerpos sino en sus personas.

7.4 Un caso de espera en el Paraje Los Huaicos en el valle de Lerma

El paraje Los Huaicos se encuentra ubicado a orillas de la ruta Provincial 21 que
llega a la localidad de San Agustin. Alli se localiza una finca tabacalera, en la que hay
actualmente —y desde hace 50 afios— plantaciones y estufas para secar el tabaco.
Dentro de la Finca de Los Huaicos estan ubicadas las viviendas de los peones —

trabajadores— que se diferencian de la casa de los duefios por la calidad de los
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materiales y el estado de las mismas. La presencia de arbolados y plantas de tabaco en

el lugar le dan un colorido verde al fondo marrdn de la tierra que predomina en las calles.

La casa donde atiende el especialista/practicante de coca posee dos
habitaciones, una mas grande que la otra, donde se aloja la familia, hijos, nietos y su
esposa. La otra habitacion mas pequefa es el espacio donde Don Arancibia atiende a
sus pacientes/consultantes para realizarle algun trabajo que tenga que ver con

dolencias, curaciones, itinerarios de alivio, adivinacion y/o hechizos de proteccion, etc.

El paisaje rural de la casa donde trabaja Don A. se complementa con animales
de corral sueltos en el patio, con el bafio y la galeria de la cocina fuera de las
habitaciones, con los pisos de tierra, etc. La habitacién donde ingresé, que es el lugar
mas intimo de trabajo diario, tiene dos camas y muchas cosas amontonadas en cajas y

bolsos. Don A. vive alli permanentemente desde que se jubilé en el afio 2015.

El tiempo de espera para ser atendido se puede prolongar hasta 10 horas, por lo
que la gente siempre trata de ir a la madrugada para recibir los primeros nidmeros que
seran atendidos en el transcurso de la mafana. La atencion de los
pacientes/consultantes comienza rutinariamente a las ocho de la mafiana; dato que la
gente ya maneja. Una vez que llega, el curandero comienza a repartir nimeros hechos
en pedazos de madera escritos con lapicera, entre 22 a 25 nimeros dependiendo de su
disponibilidad, aunque casi siempre queda gente sin nimero para atencién teniendo que

volver en otra oportunidad.

Una vez que cada persona tiene su nimero, entra a lo que seria el fondo de la
casa y se improvisa un asiento ya sea en los troncos de arboles ubicados
horizontalmente para ese fin, o en otros lugares. Algunas personas llegan en vehiculo
por lo que salen de la finca y se quedan alli esperando que les toque el turno. Hay que
sefalar que para conseguir un namero lo mas bajo posible, para ser atendido mas

temprano, algunas personas van a hacer fila antes del amanecer a las 3 de la mafana.
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Justo en frente de la finca hay una despensa de viveres donde estas personas, que van
muy temprano en la mafiana, pueden desayunar y luego almorzar en la espera a ser
atendido. Alli en la entrada a la despensa se encuentra una gruta hecha en culto a la
Virgen de Urkupifia, alrededor de la cual la gente improvisa siempre un asiento para

esperar, cuando no lo hace en el patio de Don A.

Volviendo a este escenario del patio, es alli donde uno se entera de muchas
cosas; donde si uno no conoce las reglas del juego puede aprenderlas, de manera
dinamica pero subyugada al reconocimiento del curandero. Ninguna persona con la que
hablé ha dicho algo negativo con respecto al conocimiento del mismo, sino que al
contrario he encontrado un panorama positivo sobre efectividad del ritual magico

terapéutico basado en la lectura de coca que realiza Don A.

Las sesiones terapéuticas se realizan por orden de llegada, las personas pasan
a la habitacion para ser atendidas. Las causas por las que la gente asiste son muy
variadas, es decir que este sefior no solo cura enfermedades, sino que también acuden
a él para encontrar cosas perdidas o robadas, para saber el futuro de algunas acciones,
para solucionar problemas de parejas, y toda clase de enfermedades del cuerpo y del

alma.

Don A. posee autoridad y respeto para los pacientes/consultantes, quienes se
adecuan a las reglas del tiempo para ser atendidos. Cada dia que trabaja es un ritual en
si mismo. El tiempo estimado de atencién por cada paciente es mas 0 menos de 30
minutos, dependiendo de los trabajos que tenga que hacer con cada uno de ellos. Desde
el patio solo se escucha la campanita que suena cuando esta terminando la curacion.
Todas las horas de “espera” se convierten en un estado liminal, donde la postura de los
consultantes es de sumision y expectacion; donde se manifiestan también las reglas

gue se ponen en juego en este ritual de paso. Se pasa de un estado previo de ansiedad
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y malestar, a un estado de separacion y espera, para finalmente terminar después de la

lectura de la coca en una persona renovada.

La modalidad de trabajo al interior del espacio curanderil consiste primero en el
diagnéstico con la lectura de hojas de la coca, a partir del cual puede saber sobre el
origen de las dolencias de los pacientes. Los dolientes llevan su propia coca, en general
una bolsa de coca comun; algunos la traen de su casa, otros la compran en el almacén
del frente y otros se la compran a la esposa de Don A. Para leer la coca, separa algunas
hojas y las tira en el aguayo que pone en la cama, este diagndstico se hace teniendo

muy en cuenta el estado emocional del paciente (reniegos, sustos, etc.).

De esta manera sabe cudles son los males que aquejan, y a partir de ahi realiza
las curas por secreto utilizando lenguaje verbal y corporal, con el sonido de la campanita
y mantras o rezos catélicos; en cada paciente realiza un ritual de curacion invocando al
dios cristiano y a la virgen. También trabaja sobre el cuerpo sin tocarlo, y sobre las ropas
gue los pacientes llevan. Es decir que puede curar sin la presencia del enfermo sino
solo con sus prendas (remera, medias y ropa interior), que el propio

especialista/practicante pide que lleven para poder realizar su trabajo magico.

Durante los ultimos ocho afios me he dedicado a asistir a este espacio periférico
e invisible para los 0jos que no conocen sobre las practicas de magia y curacién con
coca. Alli, dependiendo del momento del afio, se encuentran las instalaciones de los
troncos que sostienen la carpa que se coloca para la fiesta de la Virgen de Urkupifia —
puesto que la familia de Don NA posee en su poder una imagen de la virgen que mide
un metro de altura— a la cual le rinden homenajes, junto a un grupo de personas con
las que celebran los rituales y las fiestas correspondientes al mes de agosto. De forma
simultanea se celebra también, en este espacio, el ritual de la corpachada a la
Pachamama, que se realiza en un espacio exclusivo dentro de la finca donde se realiza

la ofrenda. En interrelacion con ellas, con la virgen y con Pachamama, Don A. descifra

205



el sentido vital de la enfermedad de sus pacientes/consultantes, transfiriendo el pasado

al presente, traslapando las memorias y los modos de hacer.

En este espacio se re configura una trinidad bastante particular que se diferencia
de aquella descrita para el altiplano bolivianos por diversos autores (Fernandez Juarez,
2004; Rivera Cusicanqui, 2015) de donde se conoce que siempre hubo trinidades
indigenas en épocas preincaicas. Las antiguas trinidades han asumido caracteres
panandinos, y pueden vivirse hoy en los espacios rurales y urbanos, en las practicas de
especialistas rituales tanto como en las grandes fiestas patronales celebradas a los

santos y a las virgenes.

En los casos que me toca vivir, siempre he encontrado una cierta trinidad anclada
en el contexto ritual, ese intersticio liminal donde la agencia de la coca toma envergadura

y actla en relacion con su dialogante interlocutor.

Horizonte Precolonial

Intersticio
Ritual

PACHAMAMA VIRGEN

Horizonte Precolonial

y Colonial Horizonte Colonial

Figura 3: Diagrama de la trinidad encontrada en los consultorios locales.
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Tanto la coca, como Pachama y la Virgen estan vinculadas y forman una
compleja heterodoxia, e implican que horizontes historicos y epistemoldgicos diferentes
conviven con diferencias de profundidad. A contrapelo de la evangelizacién la compleja
heterodoxia se fue formando como un tejido de intercambios, que también es un tejido

femenino y un proceso de devenir.

El ritual de lectura de coca actia como una transformacién, ya sea curando al
paciente/consultante o aclarandole la situacién de modo general. Los agenciamientos
que llevan a esta transformacion son los del especialista/practicante de la coca ritual y
las propias hojas que cuentan a los mismos las formas y situaciones homologadas de
la persona y la hoja-persona, y en este sentido puedo afirmar que la coca hace hacer a

ambos, a los especialistas/practicantes y a los pacientes/consultantes.

La construccion de este conocimiento sobre la trinidad local, esta basado en el
registro de campo y en las largas conversaciones con los interlocutores. Ellos me
cuentan que entre sus practicas religiosas estan presentes los rituales a Pachamama;
gue aunque sea una practica heredada la continban manteniendo, en sus propios
términos. También todos los interlocutores eran personas devotas de la Virgen: de
Urkupifia, de Huachana, y del Rosario de San Nicolas. Y todos los interlocutores son
asiduos consultantes de la coca ritual, la cual guia sus vidas en algunos aspectos como

la salud o negocios.

Las esperas en las salas de los consultorios fueron la manera de acercarme a
este tipo de liminalidad, donde las experiencias de los especialistas y de los pacientes
son lo mas importante puesto que se ponen en juego e interrelacién. Este espacio en el
ritual es el afuera; es aquel donde se espera, donde la paciencia y la fe son los

principales valores compartidos.
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CONCLUSIONES

La planta de poder de la coca ha sido colocada histéricamente en un lugar de
marginalidad, exclusion e invisibilizacion. Desde las diversas apropiaciones coloniales,
pasando por las extirpaciones de idolatria y llegando a las burocracias antidrogas del
siglo XXI. Sin embargo, no ha sido esta la percepcion de los pueblos indigenas y
mestizos latinoamericanos para los cuales, el lugar de la planta de poder, ha sido
radicalmente diferente. Considero que estudios etnograficos de las practicas cotidianas
de las comunidades en interaccion con plantas de poder como la coca, pueden colaborar
para tornarlas visibles y pasibles de derechos, devolviéndoles su necesaria dignidad.

Para la filosofia occidental, ampliar la mirada se limita a observar la comunidad
de las “plantas” en si y su relacion con “lo humano” en si. En la certeza de una relacion
diadica entre categorias fijas, lo que sea extrinseco se torna un aspecto innecesario. Asi
€s como no aparecen ensayados ningun tipo de reflexion referente a la multiplicidad de
lo que rodea a esa relacion humanos-plantas: animales, espiritus, lugares, entidades,
fantasmas o divinidades. Sin embargo, todos ellos estan interconectados y poseen
formas de vida que escapan al limitado entendimiento eurocentrado.

La coca ha sido situada en el capitalismo como problema que aqueja a la
humanidad, escapando de su control: como “droga” criminalizante, como narcético
degenerante, como monstruo debilitante. Asi mismo, el capitalismo eurocentrado ha
retomado el control sobre ella colocandola en territorios utdpicos donde fueron, y son,
cosificadas como “plantas-emblema” y de esta forma apropiadas por el poder. La historia
de la coca muestra la reduccién de la misma a sus principios activos; la planta de la
coca ha sido reducida a un producto quimico derivado de uno de sus alcaloides

(clorhidrato de cocaina).
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El desafio es proponer una mirada que no sea reduccionista ni recursista sino
una mirada mas bien anclada en las pluralidades e intersubjetividades entre, con y para
con la planta de la coca. Como hito histérico, la construccion en el siglo XX de lo que se
llamo la “lucha contra el narcotrafico” o “guerra a las drogas” tuvo mucho que ver con el
desarrollo y la intensificacion de la vision de la filosofia occidental sobre las plantas. Por
ejemplo mientras se pensaba en combatir a los productores de coca, en Europa se
tomaba el vino Mariani que contenia Cocaina; es decir, la coca en Europa se conoce a
través de la parafernalia alrededor de la cocaina que representaba un consumo
terapéutico y recreativo como si se tratase de hoja de coca en su estado natural.

Una propuesta para enfrentar las visiones reduccionistas es pensar,
comparativamente las ontologias plurales de la coca que pongan en cuestién las
miradas occidentales en las cuales nos tienen acostumbrados a mirar y seguir. Con este
estudio propuse una mirada que, captando las sensibilidades vegetales
latinoamericanas, observa el didlogo horizontal entre humanos, plantas de poder, otras
plantas y entorno. La pluralidad de contextos donde la coca es utilizada, muestra la
agencia relacional de la misma dentro de un sistema donde; junto a otras plantas, se
relacionan con comunidades y ciudades especialmente a través de los curanderos. El
reconocimiento de las plantas como seres inteligentes, perceptivos y autbnomos se filtra
en las relaciones entre curanderos con el mundo de las plantas (Hall, 2011).

En las ontologias plurales detectadas en las etnografias, se ve que la relacion
humano y planta de coca es intrinseca, dado a que en la relacion intersubstancial
ambos, humanos y coca, no estan escindidos. Las aproximaciones de las ontologias
indigenas son indisociables de una comprension mas amplia y antigua sobre el rol de
las plantas en la vida humana, que tenga en cuenta los contextos y las narrativas orales
de las experiencias. En este sentido, la relacion con las plantas no es vista como una
transaccién contractual entre sujetos cristalizados, sino como un vinculo de caracter
multidimensional, diverso y plural como lo es el propio lazo entre todas las formas de

existencia que rodean lo que es humano. De este modo, son contempladas otras

209



dimensiones existenciales como los animales, las fuentes de agua, las montafias y las
deidades relacionadas con todos los elementos.

El objetivo de este trabajo ha sido no solo el de ampliar, sino también el de
repensar la propia construccion de la nocién de plantas como sujeto de derechos;
observando los limites de un abordaje eurocentrado y dando a conocer los abordajes
ontolégicos, politicos y juridicos que estan emergiendo como voces antiguas en nuevos
espacios latinoamericanos de produccion de saber y poder sobre la planta de la coca.

Ya sea como especie, como ser con traje verde o como vehiculo portador de una
deidad, he observado que la planta de la coca tiene una vida social. Y es a partir de la
experiencia que es posible concebirla como sujeto. De caracter no cartesiano, no
opuesto a lo humano, la planta de la coca se configura como sujeto multiple, enraizada
en complejas dimensiones histéricas y politicas. Es desde esta perspectiva que un
modelo juridico relativo a las plantas debe ser elaborado: la coca debe ser no sélo
defendida sino también escuchada; no sélo protegida sino también promovida.

Fue en la experiencia de estudiar la planta que he comprendido que, en términos
globales, las plantas de poder —como plantas sustanciales en las ontologias
indigenas— constituyen verdaderos sujetos politicos, dado que su sola presencia en el
mundo actual genera los mas diversos movimientos. Considero que la planta de la coca,
alo largo y a lo ancho de Latinoamérica, ha sido y es sujeto de la historia. Y el primer
error al aproximarnos a ella, es intentar subsumir su enorme complejidad vital al traje
verde de su cosificacion boténica, tornandola objeto de consumo de la ciencia, la
medicina y la industria de las diversiones.

Desde una perspectiva centrada en los saberes indigenas y mestizos
latinoamericanos, es posible ver como la coca se constituye como sujeto social
observando el lugar que ocupa en lo social, lo terapéutico, lo magico y los innimeros
espacios simbdlicos donde circula. La idea ha sido enriquecida a partir de los diversos
trabajos de campo. Ella hace y hace hacer; permite y obstaculiza. Considerar estos

movimientos vitales puede colaborar inmensamente en el entendimiento de los hechos
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sociales que la involucran; concebirla como sujeto es entenderla en el marco de un
proyecto abierto, que permita el desarrollo de sus potencialidades.

Teniendo en cuenta los objetivos planteados para la tesis de doctorado, puedo
concluir que tomar a la coca como sujeto histérico con agencia social me ha permitido
hacer un aporte en el campo de la antropologia de la escucha, donde intencionalmente
he propuesto una forma de trabajo etnogréafico que tuvo que ver con la espera en los
espacios donde he anclado el mismo. Una espera para poder entender no solo las
relaciones entre los humanos y la planta de poder, sino una espera para poder escuchar
las mudltiples realidades u ontologias que se derivan de las practicas con coca, pero
sobre todo una escucha de la agencia de la propia coca por parte de los interlocutores.
A través de mi participacién en rituales y ceremonias, he podido corroborar no solo la
agencia humana vehiculizada por la coca, sino que he sido testigo de la agencia de la

coca en determinados contextos rituales.

Durante la investigacion, la postura de atribuir subjetividad o agencia a la coca
me permitié entrar en espacios y dialogos con distintos modos de hacer, a los que fui
acompafando y fluctuando al ritmo del movimiento de nuestra interaccion, entre la coca,

las personas y yo misma como investigadora.

Por otro lado trabajar con los discursos y con los cuerpos que incorporan
practicas con coca, me permitié indagar sobre los problemas de desigualdad y diferencia

en los modos de hacer con coca que se presentaron en los espacios analizados.

Es posible decir que el trasfondo ontolégico de la coca es indigena, lo cual es
negado por las elites dominantes, pues las practicas indigenas son reconocidas solo
como ornamento culturalista en un modelo de la sociedad moderna y hegemonica. Pero
no dejo de creer que éstas salen a la luz, a la superficie con toda con toda nitidez cuando
son representadas en sus propios términos, lo que ocurre en los espacios

privados/secretos.
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Contrariamente a lo que se piensa en la cultura hegeménica occidental los
cambios mundiales, la globalizacion, la pos modernizacion, los procesos de
retradicionalizacion y reconfiguracion, no indican que las epistemologias indigenas
estén desapareciendo o que los indigenas estan dejando de serlo para adoptar la cultura
occidental, sino al contrario: existen procesos de apropiacion de las tradiciones
indigenas, tales como el caso de los rituales publicos a Pachamama, globalizados,
organizados por pueblos indigenas, y para un publico espectador y participante; y tanto
actores sociales como las acciones indigenas son el resultado de una intencionalidad
intersubjetiva.

La coca es vista por occidente como un objeto, aunque sea un sujeto para las
tradiciones indigenas, es por ello que no tomo la coca como objeto de teorias elaboradas
desde una perspectiva exclusivamente académica o letrada, sino que intento
considerarla como posible interlocutora de una teoria mas general de las relaciones
sociales. En las etnografias realizadas en el Valle de Lerma y la puna de Salta, he
atribuido el maximo de intencionalidad a la coca ritual, puesto que consideré que
mientras mas intencionalidad le otorgaba a su estudio, mas he llegado a conocerla.

Me interesé trabajar con rituales publicos a Pachamama auspiciados por
instituciones gubernamentales, dado que en ellos he encontrado un claro uso politico
tanto del pasado como de la propia deidad andina. Estos escenarios que en el campo
resultaron maltiples, muestran que Pachamama y la coca pueden ser apropiadas por
diferentes actores en diferentes escenarios reconfigurados (como la localidad de San
Antonio de los Cobres), ya sean en escenarios oficializados como los rituales publicos,
como en escenarios marginales y fuera del discurso oficial. En muchos niveles sociales
la coca y la deidad andina estan vinculadas por estrechos lazos magicos-histéricos-
geogréficos que juegan un papel importante en la medida que ayudan en la
configuracion de dos entidades con gran peso simbélico y pragmatico en estos nuevos

rituales contemporaneos.
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En espacios privados he analizado el ritual de lectura de coca, al cual considero
como un espacio de interfaces, un espacio con ciertas reglas donde se reproducen e
intercambian las creencias, permitiendo una fluida conversacion en un sistema de
creencias abigarrado. En estos contextos la coca esta en contacto con lo catélico, sobre
todo con la virgen de Urkupifia y préacticas de la liturgia cristiana, como el sahumado
tanto en espacios publicos/politicos como en los espacios privados y secretos, donde
se encuentran cruces y virgenes, se rezan padres nuestros yuxtapuestos a oraciones
y peticiones a la virgen, a la Pachamama, a la tierra.

La coca ritual se conjuga en el presente, su corporeidad en las urbes actuales
tanto como en zonas rurales aun no devastadas es tan significativa como clave su
cosmovision en la actualidad. Porque lo indigena no es un color de piel sino una
episteme, una atmasfera cognitiva que la lleva a buscar sujetos en el mundo no humano
(como las montafias, los ojos de agua, el rayo, y otros seres con los que se interactia).

Con las etnografias realizadas queda en claro que, en el contexto de la provincia
de Salta, la coca es una planta que es utilizada por diversos grupos sociales (en grupos
indigenas, en las culturas mestizas y criollas y otros tantos). Estos modos de hacer con
coca son muy creativos y dinamicos. Mi trabajo no apunta a considerar, en esta
oportunidad, a la coca como etiqueta de los sectores y grupos hegemonicos, sino que
pretendo retomar el conocimiento y los saberes locales de la agencia de la coca en las
practicas rituales, las formulas, las lecturas, las palabras magicas, las ofrendas y la
comensalidad de las deidades También me permito ir un poco mas alla y preguntarme
sobre la comunicacién a través de la coca, si es posible verla como sujeto cuya funcion
mediadora permite la comunicacion con diferentes esferas.

En el trabajo de campo he visto como la coca comunica con la Virgen de
Urkupifia, con la Pachamama, y con los difuntos. Son practicas concretas que
condensan mas de un conflicto tedrico, pues considero que en estas circunstancias hay
gue abrir los sentidos para tratar de siquiera entender, sino traducir algo

inconmensurable como las comunicaciones interdimensionales.
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Sin lugar a dudas los movimientos de la coca dibujan rutas, accesos y
posibilidades. Ella conecta con los sujetos que las convocan de formas especificas a
través de ciertos rituales; ella cruza los espacios sociales unificando o dividiendo las
aguas de lo propio y de lo ajeno. Asi mismo, ella es agente de poder, que forma parte
de procesos sociales de continuidad y cambio. Ella acta como una marca, como un
signo, un vestigio de lo que es hacerse parte de un mundo mayor. Esta pertenencia
afecta tanto a las elites como a los pueblos indigenas y campesinos (Abduca, 2010;
Igaki, 2010; Rabey, 1989).

A su vez la comunicacién con las hojas de coca expresa una simbiosis delicada
de lo que es humano —especialmente con Pachamama. Estos dos aspectos son
complementarios y permiten que las personas puedan vivenciar una espiritualidad que
adapta su diversidad a los esquemas de la globalizacion: urbana y rural; anénima y
ecléctica, pero al mismo tiempo, enraizada y conectada con memorias antiguas (Cure,
2015).

La multiplicidad de experiencias que genera la planta de la coca en torno a si
misma no se reduce a su apropiacion por los diferentes grupos y clases sociales. En
términos de una dindmica césmica que rige la relacibn humanos-planta de la coca, es
posible visualizar que la planta es reconocida como dadora de vida y propiciadora de
orden. La coca navega entre dos aguas diametralmente opuestas, aquella que la coloca
como planta sagrada para las comunidades locales —especialmente los pueblos
indigenas— y la otra que la pone como “droga” para la comunidad internacional. Al
mismo tiempo, es posible observar la articulacién con sentido, practicas y redes de
saberes pertenecientes a tradiciones que provienen de los centros de las ciudades mas
populares de los Andes: Lima, Cuzco, La Paz, Potosi, Quito.

La coca posee un lugar privilegiado. En el pasado ella fue protagonista en el
origen mitico del humano y del mundo; en el presente ella participa activamente en la

reproduccion de ciclos de vida comunitaria e individual. Su lugar no es estéatico, sino
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hecho a partir de cruzamientos intersubstanciales entre identidades: la coca es, al
mismo tiempo, vegetal, sujeto, hermana, herramienta y ofrenda.

La investigacion generé como resultados etnograficos, estrategias
metodoldgicas y observaciones tedricas, que ayudaron a observar los modos de hacer
relativas a la planta de la coca con profundo impacto en la vida cultural de los pobladores
locales. He descubierto que existe un diadlogo cotidiano y concreto de lo humano entre
plantas, sujetos no humanos y matrices culturales; cuyas historias politicas se
entrelazan en los diversos escenarios de las ciudades, y el campo. La coca, como
planta, ha puesto en jague a las ciencias sociales dado que ella posibilita un dialogo
experiencial con las ontologias plurales indigenas y mestizas de las ciudades y pueblos
latinoamericanos.

Por otra parte, considero que la planta de coca debe de ser tratada como sujeto
histérico, cuya memoria ha sido largamente compartida por la humanidad. Al mismo
tiempo, cualquier abordaje antropologico de las plantas —especialmente de las plantas
medicinales y de uso alimenticio— debe reconocer que las plantas han sido fuertemente
alteradas por la cultura humana; y que la percepcion historica, social y cultural que se
tiene de una especie vegetal, se constituye como una parte medular en su historia como
tal. La relacion social que el humano ha cultivado con sus plantas de poder —sea porque
necesitan de la manipulacién humana para sobrevivir—, es un indicio para detectar su
importancia, su profundidad simbdlica, su propia agencia en diversos contextos: sean
estos de cura, magia, cuidado, recreativos o rituales.

Escribir sobre la agencia contextual de las plantas de poder, dista de ser un acto
tedrico aislado. La misma permite hacer hincapié en los rasgos contrahegemonicos de
las practicas populares, visualizando contrastes de clase, “raza” y género entre grupos
y espacios. El estudio de la agencia también permite un diagnéstico de la politica local
y la relacion que la organizacion social humana asume con las fuerzas llamadas
“sobrenaturales”. Asi mismo, se sensibilizan los sentidos para percibir de qué manera

las fiestas, los montajes y los rituales se constituyen como parte de una experiencia
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histérica con elementos que orientan el conocimiento y apelan a relaciones constitutivas
con las plantas de poder. En este sentido, creo que la particularidad de la propia
existencia de la coca solicita una mirada que no sélo se focalice en su cristalizaciéon
como especie vegetal, sino que también lo haga sobre su devenir ancestral en
innameros contextos locales, regionales y nacionales.

En los paises andinos de Latinoamérica, que es donde la coca ha crecido junto
a las comunidades, existen saberes locales que entran en conflicto con las
apropiaciones externas, atropellando la integridad ontolégica de esta planta. Algunos de

los mismos se detallan como sigue:

los agentes de seguridad de los estados han vulnerado el derecho a la vida, a la

libertad y la seguridad de productores y consumidores, asi como el acceso a la

justicia de las poblaciones.

e elrespeto a los usos tradicionales licitos con evidencia historica tampoco se han
cumplido, a pesar de las evidencias que respaldan los usos de la hoja de coca
como una actividad ancestral en Latinoamérica.

e la proteccion al medio ambiente es otro de los puntos que ha sido vulnerado, tal

es el caso de las fumigaciones con pesticidas téxicos que han provocado

catastrofes humanas y ambientales (Pérez Mendoza, 2016).

e Lacoca no es reconocida como sujeto de derecho.

Considero que la coca es un ser que es ontolégicamente capaz de percepcion y
accion. Su poder como mediadora en un flujo de acciones y vinculos, su construccién
semiotica y material y sus modos de hacer como elementos dinamizadores de la accion,
permiten entender la capacidad de actuar de la misma generando conexiones entre
entidades y seres humanos en procesos heterogéneos.

La campafia por la despenalizacion de la coca, realizada por el gobierno que
encabeza Evo Morales en Bolivia, es un antecedente importante para la redefinicion de

politicas publicas —especialmente en materia de drogas. Las estrategias desplegadas
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por el gobierno de Morales son amplias e incluyen el convite de coca a personalidades
del mundo occidental, con base en la realidad cultural ancestral de la planta. En este
sentido, la nueva Constitucion Politica del estado Plurinacional de Bolivia en su articulo
384 protege a la hoja de coca originaria, como ancestral y patrimonio cultural. Pero
también como recurso natural renovable de la biodiversidad del pais vecino.

Sin embargo, lo mas importante para el desarrollo juridico de una politica real de
la coca es que reconoce que, en su estado natural, la coca no sea considerada como
estupefaciente sino que sea comprendida como sujeto, memoria y factor de cohesion
social. Paradigma totalmente contrario al que se asume desde el discurso hegemadnico
en Argentina, donde la coca que se entiende como “un mal” que proviene de Bolivia. Es
considerada como estupefaciente y por ende es quitada o retenida a las personas que,
como hormigas, la mueven lenta e incesantemente, desde la frontera hacia las ciudades
y barrios populares del Noroeste Argentino. Y es que aqui, a pesar de no ser legal su
comercializacion, la coca es completamente legitima. Y es que aqui, las fronteras entre
paises no expresan consistencias culturales. Y es que aqui, el pensamiento mestizo
cultiva las raices andinas que la nacion argentina ha ignorado sistematicamente.

En Argentina existe un tenaz vacio juridico en cuanto a la regularizacion de la
planta como mercancia, asi como una negaciéon profunda del reconocimiento y respeto

a la misma como planta de poder ancestral.

Se propuso el estudio de la agencia de las plantas de poder en contexto como
una herramienta de conceptualizacion juridica, en camino hacia la descolonizacion de
las practicas humanas a partir de la integracion de las plantas en una Unica esfera de
derechos junto con los sujetos humanos y otras formas de existencia. Con ello pretendo
dar nuevo aliento a una contribucion teérica, metodoldgica y politica, en la direccion de
una mirada enraizada, encarnada y plural a las ontologias vegetales en nuestra

Latinoamérica.
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