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RESUMEN

TITULO: ANALISIS SEMIOTICO DE LA CEREMONIA DE INICIACION
AL CONSUMO RITUAL DE LA HOJA DE COCA EN LA CULTURA IKA*

AUTOR: GONZALO RAMIREZ GOMEZ #*

PALABRAS CLAVE: Semiética, ritual, actante, coca, poporo, ika, arhuaco.

DESCRIPCION

Por medio de este estudio se pretende analizar la interrelacién de los objetos utilizados en lo
que Jacques Fontanille denomina una préctica cultural, especificamente del poporo o contene-
dor, utilizado en el ritual del poporeo 6 consumo ritual de la hoja de coca en la comunidad
indigena ika, que habita actualmente la vertiente meridional de la Sierra Nevada de Santa Mar-
ta, Colombia; el trabajo propone el andlisis semiético del objeto como constituyente de un sis-
tema semibtico y su proposito es conocer las operaciones de construcciéon de sentido que se
generan en la practica ritual.

El anélisis semi6tico de los objetos rituales de la cultura ika tiene un valor sociocultural que
radica en analizar, para valorar, aspectos de una forma de vida ancestral colombiana en tensién
con la cultura occidental. El estudio de las practicas culturales de la cultura ika y de las relacio-
nes de esta con el entorno natural, los fenémenos de contacto y la lucha por la preservacién de
elementos identitarios de la comunidad no solo configura un complejo universo de significa-
cién, sino que abre horizontes de comprensién de la diversidad de formas de vida que hacen
parte de las complejas dinamicas, muchas veces ignoradas y marginadas, de una cultura colom-
biana que se autodenomina multicultural e incluyente.

Trabajo de Grado
** BEscuela de idiomas, Maestria en Semiética, director: Dr. José Horacio Rosales Cueva.
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ABSTRACT

TITLE: SEMIOTIC ANALYSIS OF THE INITIATION CEREMONY CON-
SUMPTION OF RITUAL IN COCA CULTURE IKA=*

AUTHOR: GONZALO RAMIREZ GOMEZ*x*

KEY WORDS: semiotics, ritual, actant, coca, poporo, ika, arhuaco.

DESCRIPTION

Through this study is to analyze the relationship of the objects used in what JacquesFontanille
called a cultural practice, specifically poporo or container used in the ritual ofpoporeo or ritual
consumption of the coca leaf in the indigenous community ika, currentlyinhabiting the southern
slope of the Sierra Nevada de Santa Marta, Colombia, the paper proposes the semiotic analysis
of the object as a constituent of a semiotic system and its purpose is to understand the meaning-
building operations generated in ritual practice.

Semiotic analysis of the ritual objects of culture has a value ika socio-cultural is to analyze, to
evaluate aspects of a Colombian ancestral way of life in tension with Western culture.The study
of cultural practices ika culture and relations of this with the natural environment, the pheno-
mena of contact and the struggle to preserve identity elements of the community not only sets a
complex universe of meaning, it opens horizons understanding of the diversity of life forms
that are part of the complex dynamics often ignored andmarginalized, a Colombian culture that
calls itself multicultural and inclusive.

Degree reasearch paper
** School of idioms, magister in semiotic, director: Dr. José Horacio Rosales Cueva
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INTRODUCCION

El presente trabajo de investigacion se desarroll6 en el seno del grupo de Inves-
tigacion de Cultura y Narraciéon en Colombia (CUYNACO), de la Maestria en
Semidtica de la Universidad Industrial de Santander, y se inscribe especifica-
mente en la linea de Semidtica, lenguajes y cultura que recoge el andlisis de diver-
sas practicas culturales colombianas en tres vertientes: semidtica y arte, semioti-
ca y discursos sobre la cultura colombiana, semidtica y précticas culturales coti-

dianas.

La maestria en semiética es un programa de formaciéon de investigadores del
problema de la organizacién del sentido en practicas significantes!; se dirige a
un amplio espectro de profesionales de distintos campos del estudio de la signi-
ficacién en fendmenos culturales; su objeto principal es abordar analitica y criti-
camente diferentes perspectivas tedricas y metodolédgicas alrededor de la orga-
nizacién de los efectos de sentido, todo ello enmarcado dentro de las lineas y

grupos de investigacién del programa?.

La semiética se ha definido lo mismo como una teoria general de los signos que
como el estudio de la significacién y en un plano mas general como el estudio
de los procesos de comunicacién. La génesis de la disciplina que se ocupa de la
significacién se inicia con los trabajos de Ferdinand De Saussure, que bajo el
nombre de semiologia inauguré la tradicion francéfona del estudio de los sis-
temas de signos; por otro lado, y de forma paralela, el fil6sofo estadounidense
Charles Sanders Peirce, abordé las mismas cuestiones de manera diferente y
denominé semidtica a la disciplina que se ocupaba de los signos no verbales; en

sintesis semidtica y semiologia son términos que se usan como sinénimos, aun-

1 Maestria en semidtica uls. [En linea]
http:/ /www.uis.edu.co/webUIS/es/academia/facultades/cienciasHumanas/escuelas/idioma
s/ programasAcademicos/maestriaSemiotica/ perfilEgresado.jsp (recuperado 6 de abril de
2011).

2 Maestria en semidtica. [En linea] http://semiouis.blogspot.com/2007/12/maestra-en-
semitica_17. html#more (recuperado 6 de abril de 2011).
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que es preferible, en la actualidad, el empleo de semiética como disciplina de

los procesos de produccion de sentido de los conjuntos significantes.

Volviendo a los planteamientos de Ferdinand de Saussure, partiendo de la de-
finicién consignada en su Curso de lingiiistica general, donde afirma que”Se pue-
de, pues, concebir una ciencia que estudie la vida de los signosen el seno de la
vida social, nosotros la llamaremos semiologia. [...]Ella nos ensefiara en qué
consisten los signos y cudles son las leyes que los gobiernan”3;Saussure define
el signo lingtiistico como una entidad de dos caras, una de las caras se entiende
como el significante descrito como una “imagen actstica” ola “expresiéon”, y la
otra cara corresponde al significado definido como el “contenido” del signifi-
cante. Esta definicién, que estableci6 las bases para el inicio de la mayoria de los
estudios semiodticos, es incompleta e insuficiente ya que centra su atencioén tni-
camente en el signo aislado, reiteremos, como lo afirma Eco, que para Saussure
el signo es la unién de un significado con un significante y por ello, si la semi-
6tica fuera la ciencia que estudia los signos, quedarian excluidos de este campo
muchos fenémenos que actualmente se llaman “semiéticos” o que son de 1 a

competencia de la semidtica.*

Por su parte, Peirce defini6 la semi6tica como la naturaleza esencial de cual-
quier clase posible de semiosis y a esta como una accién, una cooperacién de
tres sujetos, un signo, su objeto y su interpretante. Opuesto al planteamiento
diddico del signo saussureano, Peirce plantea el signo como una triada com-
puesta por el “representamenque es la parte sensible, fisica que percibimos; el
objeto es aquello que los elementos fisicos representan; y el interpretante es el
sentido, el significado, lo que el representamen dice de su objeto al destinata-

rio”>. Es decir, el representamen es la imagen sonora o visual del signo;“asi, por

SDE SAUSSURE, Ferdinand. Curso de lingiiistica general. Buenos Aires: Losada, 1978, pag. 43.

4 ECO, Umberto. La estructura ausente, Introduccién a la semidtica. Barcelona: Lumen, 1974,
pag. 18.

5GONGORA, Alvaro. Signos. Bogota: Pontificia Universidad Javeriana, 2001, pag. 46.
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ejemplo, signos como house, maison, casa son el mismo representamen;”%este
concepto de representamen puede equipararse con el de significante de la teoria
sauusuriana; por otro lado, “el interpretante es el concepto que ‘traduce’,” en el
mismo sentido pero més desarrollado, el aspecto que el signo representa del
objeto.”® El concepto de interpretante o la imagen mental asociada, es andlogo
al de significado expresado por De Saussure. En sintesis, la formulacién de signo
expresada por De Saussure en forma de diada: significante/significado excluye
quien instaura el significado, limitando la posibilidad de que un mismo signifi-
cante pueda ser asumido con diferentes significados, conforme quien interprete;

cuestion claramente establecida en el modelo triddico peirciano.

De la misma manera, Peirce extendi6 la estructura triddica del signo a otros
conceptos tedricos tales como la induccién, deduccién, abduccién, o la clasifica-
cion de los signos en icono, indice, simbolo, entre otras diversas taxonomias;
también al concepto de ideoscopia®, es decir, categorias o modos de ser deter-
minados como primeridad o cualidad en si misma, segundidad o hecho existen-
te y la terceridad a la que pertenece los signos, en los que se relacionan tres co-
sas: el objeto, el signo interpretado y el signo mismo o representamen!?.La tria-
da de categorias: primeridad, segundidad y terceridad son el eje principal del
pensamiento peirceano, con las cuales el filésofo americano explica la ciencia, la
fenomenologia, la realidad, el pensamiento y la experiencia. “Las categorias tal
y como Peirce las concibe no organizan los fenémenos sino que se refieren a

aspectos presentes en todos ellos: son condiciones de inteligibilidad por las cua-

¢RESTREPO, Mariluz. Ser-signo-interpretante. Filosofia de la representacién de Charles S. Peir-
ce. Bogota: Ducal, 1993, pag. 121.

7Ibid., 123. “Esta representacién mediadora puede llamarse interpretante, porque hace el papel
de un intérprete que dice que un extranjero dice lo mismo que lo que él esta diciendo.”

8 Ibid., 124.

° VON DER WALDE, Lillian. Aproximacién a la semiética de Charles S. Peirce. En: Acciones
textuales, revista de teorfa y andlisis. No. 2, julio-noviembre de 1990, pag. 95.La ideoscopia con-
siste en determinar “las ideas que pertenecen a la experiencia ordinaria o que surgen natural-
mente en relacién con la vida ordinaria, en alguna de estas tres clases: primeridad, segundidad
y terceridad.

10Cf. KARAM, Tanius. Introduccion a la semiédtica. [En linea]. Disponible en:
http:/ /www .portalcomunicacion.com/esp/n_aab_lec_3.asp?id_llico=18&index=0 (pagina con-
sultada el 1 de septiembre de 2011).
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les las cosas pueden ser distinguidas y conocidas.”11

A partir de estos planteamientos del estudio del signo como elemento aislado,
la semidtica traslada su objeto de investigacién a la descripcién de las condicio-
nes de produccién y comprension del sentido; dentro de este contexto, los sig-
nos no constituyen el objeto mismo de la semiética: son unidades de superficie
a partir de las cuales hay que descubrir el juego de las significaciones subyacen-
tes!?, es asi como,la semiética del discurso considera la significacion como la
globalidad de efectos de sentido en un conjunto significante producido por un
acto de enunciacion, tales efectos no pueden ser reducidos a la significaciéon lo-
cal, la del signo o unidades que la componen'3.Desde esta perspectiva, la semi-
Otica es una teoria que estudia los sistemas y los procesos de significacién en
una préctica cultural, que se “define por el campo de investigacién al que per-
tenece: los lenguajes -todos los lenguajes- y las précticas significantes, que son

esencialmente practicas sociales”14.

La semiodtica actual considera la significacién como un proceso intrinseco en el
discurso en acto, segtin Fontanille, la significacion es la reunién de al menos un
plano de la expresion y un plano del contenido; dentro de este contexto, y desde
el punto de vista del discurso como unidad la significaciéon se produce en el re-
corrido del contenido a la expresion, llamado recorrido generativo; es decir, de
las estructuras mas abstractas a las organizaciones mas concretas, préximas al

mundo naturall®.

El andlisis semiotico de los textos parte del principio segun el cual todo discurso

es un proceso de significacién a cargo de una enunciacién y no un ensamblaje

MBARRENA, Sara. y NUBIOLA, Jaime. Charles Sanders Peirce, en Fernandez Labastida, F. -
Mercado, J. A. (editores), Philosophica: Enciclopedia filoséfica on line. [En linea]. Disponible
en:http:/ /www.philosophica.info/archivo/2007/voces/ peirce/Peirce.html (pagina consultada
el 20 de octubre de 2011).

12 FLOCH, Jean Marie. Semiética marketing y comunicacién. Bajo los signos, las estrategias.
Buenos Aires: Paidés, 1993, pag. 23.

13Cf. FONTANILLE, Jacques. Semiética del discurso. Lima: Universidad de Lima, 2001, pag. 25.
14 FLOCH, op. cit., pag. 23.

BBFONTANILLE, op. cit., pag. 78.
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de signos'®, es decir, a la semidtica se interesa por practicas complejas, en un
horizonte cultural desde el cual pueden ser comprendidas, y no de signos aisla-
dos. Desde esta perspectiva, la semiética de la cultura estudia la produccién
social de sentido como fenémeno comunicativo y significativo al interior de
précticas culturales; por lo tanto es determinante su aporte para comprender la
naturaleza compleja de la cultura indigena dentro de la cual se desarrolla el ri-
tual del consumo de la hoja de coca, que funciona como un mecanismo para
preservarla memoria comudn de los pueblos de la Sierra Nevada de Santa Marta,
su tradicién y su forma de vida que permite captar la globalidad de una practi-
ca significante en relacién con las relaciones axioldgicas propias de un indivi-

duo o de una cultura entera.”1”7

La presente investigaciéon expone el analisis semi6tico del ritual del consumo de
la hoja de coca en la comunidad indigena ika'®, cuyo territorio se extiende a lo
largo de la Sierra Nevada de Santa Marta, Colombia. Por medio de este estudio
se pretende analizar la interrelacién de los objetos utilizados en lo que Jacques
Fontanille denomina una préctica cultural, especificamente el uso del “poporo”

o contenedor elaborado con materiales naturales, y como estos objetos constitu-

16Cf. FONTANILLE, Jacques. Semiodtica de los textos y de los discursos (método de analisis)
tomado de MUCCHIELLI Alex. Dictionnaire des méthodes qualitatives en sciences humaines. Paris:
Armand Colin, 2 ed. 2004.

17 FONTANILLE, Jacques y ZILBERBERG, Claude. Tensién y significaciéon. Lima: Universidad
de lima, pag. 212, 2004.

18 ARHUACO, nombre alterno: ijka, bintukua, ika, arhuaco, es el nombre dado a la cultura y al
habitante de las cuencas altas de los rios Aracataca, Fundaciéon y Ariguani en la vertiente occi-
dental de la Sierra Nevada de Santa Marta, en jurisdiccién de los departamentos de Cesar, La
Guajira y Magdalena; ocupan también las zonas aledarias al limite inferior de su resguardo, en
los rios Palomino y Don Diego en la vertiente norte y en la vertiente sur oriental, las cuencas
altas de los rios Azticarbuena y Guatapuri. Comparten una parte del territorio con los Kogui y
Wiwa. Su poblacién es de 14.799 personas y su lengua pertenece a la familia lingtiistica Chib-
cha. El término Arhuaco, como se les ha llamado generalmente a los ika, fue acufiado por los
espafioles para denominar a la regioén situada en la vertiente sur del macizo, diferencidndola de
otras provincias como la Tairona y Chimila. El término se generaliz6 a todos los indigenas de La
Sierra Nevada de Santa Marta que sobrevivieron a la conquista hasta el siglo XIX. A pesar que
el término colonial arhuaco es en alguna medida correcto, en cuanto que apunta hacia una
orientacion cultural comun a todos los pueblos indigenas de la Sierra Nevada, hay demasiadas
diferencias significativas entre ellos que no pueden ser ignoradas y el ejemplo notorio de tales
diferencias es el lingtiistico, en cuanto que cada uno de los tres grupos (Kogui, lka y Wiwa)
habla una lengua distinta que no es mutuamente inteligible. URIBE, Carlos Alberto. Nosotros
los hermanos mayores: Continuidad y cambio entre los Kaggaba de la Sierra Nevada de Santa
Marta. Bogota: Universidad de los Andes, 1990, pag.81.
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yen un sistema semiético como correlato de la accién ritual.

El anélisis semi6tico del consumo ritual de la hoja de coca en la comunidad ika
de la Sierra Nevada de Santa Marta tiene un valor sociocultural que radica en
analizar, para valorar, aspectos de una forma de vida ancestral colombiana en
tension con la cultura occidental. El estudio de las practicas culturales de la cul-
tura ika y de las relaciones de esta con el entorno natural, los fenémenos de con-
tacto y la lucha por la preservacion de elementos identitarios de la comunidad
no solo configura un complejo universo de significacién, sino que abre horizon-
tes de comprension de la diversidad de formas de vida que hacen parte de las
complejas dindmicas, muchas veces ignoradas y marginadas, de una cultura

colombiana que se autodenomina multicultural e incluyente.

Con estos antecedentes, este estudio se planted como objetivo hacer aportes de-
ntro del marco de la investigaciéon académica, llevando a cabo un proceso sis-
tematico y organizado cuya meta fue responder a interrogantes relativos a la
forma cémo se interrelacionan los objetos en la préctica semiética ritual.Por lo
tanto, este trabajo se desarroll6 bajo los lineamientos de la investigacion cualita-
tiva que, en su ejecucion, exigi6 elaborar un panorama general del lugar y de las
situaciones a las que el investigador se enfrent6; asi, fue necesario trazar de an-
temano un acercamiento al entorno geogréfico, socioeconémico e histérico cul-
tural de la cultura ika. Luego, para lograr una aproximacion efectiva al fenéme-
no del ritual del poporeo en la cultura ika, se tomé como punto de partida la
revision documental inicial, que posibilité un acercamiento previo a la realidad
que se propuso comprender;a partir de estas premisas, se implement6 una es-
trategia de aproximacion a la situacion de produccion, respaldada en el método
de investigacién etnografico, que incluy6 el desplazamiento del investigador al
territorio ika para recoger datos graficos, fotografias, video y entrevistas con
informantes clave. Los datos obtenidos son considerados como elementos de un
discurso sobre el ritual del consumo de la hoja de coca en la cultura ika, y poste-

riormente se hace un hace un anadlisis semiético de ellos para comprender y
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describir el funcionamiento de los objetos rituales y como ellos encarnan o son
figuraciones de construcciones axioldgicas en el seno de la forma de vida de

esta comunidad.

El resultado de esta investigacion se expone en los capitulos que siguen; en el
primero de ellos se presenta el problema de investigacion situado en el entorno
cultural, asi como los objetivos, la justificacion y la metodologia de trabajo. El
problema se centra en el funcionamiento del objeto en la préactica ritual del con-
sumo de la hoja de coca en la cultura ika y el reconocimiento de las axiologias
presentes en ésta practica cultural. Asi mismo, se ubica el universo sociocultural
y geogréfico en donde se desarrolla el fenémeno del ritual, los antecedentes
histéricos de la comunidad indigena, las caracteristicas de los habitantes de la
Sierra Nevada de Santa Marta, su cosmovision, forma de vida y la manera como
se predica el ritual. También, se expone la metodologia que se emple6 para la
obtencién del corpus y un acercamiento a la caracterizaciéon de los informantes

clave y los colaboradores de la presente investigacion.

En el segundo capitulo se aborda el andlisis del corpus, que gira en torno a dos
rituales uno englobante y el otro englobado; el primero corresponde a la inicia-
cion en el consumo ritual de la hoja de coca, en donde el sujeto adquiere las
competencias necesarias para ejecutar el rito y procede a la fabricaciéon autori-
zada de los objetos que poseerd para recrear el ritual cotidiano; al mismo tiem-
po, se aborda el ritual englobado o la préctica cotidiana del consumo de la hoja

de coca.

También se exponen los niveles de anélisis, la organizacion y categorizacién del
corpus sometido a analisis (los datos recolectados), la descripcién de la relacion
de la materialidad y semiotizacion de los objetos en la estructura del ritual y las
convergencias de los analisis realizados en la caracterizacion de las axiologias
entrafiadas en los objetos (poporo y mochila) y su empleo en la vida comunita-

ria ika. Posteriormente, en las conclusiones, se presentan los retos y problemas
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para futuras investigaciones. Asi, todo el proceso se orienta a alcanzar el propo-
sito del estudio, que consiste en conocer las operaciones de construccion de sen-
tido que se generan al interior de la practica ritual del consumo de la hoja de
coca y cémo la organizacion socioculturalmente situada de este fenémeno co-
rresponde a las dimensiones semionarrativa, pasional y axiolégica que deter-

minan tanto el disefio o configuracion, asi como el uso de los objetos.

En el escrutinio de estas practicas culturales se presentaron situaciones limitan-
tes para la realizacion de la investigacién, derivadas del choque con la cultura
indigena, sus tradiciones y forma de vida con la cultura occidental encarnada
en el investigador; entre ellos, el estigma generado por la asociacion de la hoja
de coca a la cocaina y la aparicion de actores del conflicto armado en los res-
guardos indigenas. Al mismo tiempo ,fue matriz de dificultades la serie de pro-
blemas que represent6 la aproximacién al territorio ika ubicado en la inaccesible
geografia de la Sierra Nevada de Santa Marta, el abandono estatal que ha sumi-
do en el aislamiento a las poblaciones indigenas, la falta de carreteras, servicios
publicos béasicos como agua potable, electricidad, o cualquier tipo de comunica-
cion telefonica y medios electronicos inexistentes. Esto hizo dificil el trabajo de
campo del investigador. Otro factor decisivo en el momento de enfrentar la in-
vestigacion radic6 en la desconfianza del indigena frente al trato con el “blan-
co”1, el rechazo del habitante de la sierra a hablar con extrafios y su rechazo a
los registros fotograficos y de video. En parte, estas dificultades se superaron
gracias a la colaboracién de varias personas que propiciaron situaciones de con-

fianza y acercamiento con los habitantes de la cultura ika.

19 El blanco: persona blanca, bunachi o hermanito menor, son términos usados por los pueblos de
la Sierra Nevada de Santa Marta para referirse al hombre perteneciente a la cultura occidental,
al blanco-mestizo o al colonizador de sus territorios.
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1. EL RITUAL DEL CONSUMO DE LA HOJA DE COCA EN LA COMU-
NIDAD IKA DE LA SIERRA NEVADA DE SANTA MARTA

1.1. LA CULTURA IKA

La comunidad ika es una sociedad establecida en la Sierra Nevada de Santa
Marta en Colombia, en un territorio compartido por otras etnias con las cuales
interacttia en una compleja red social; ademas del territorio, estos grupos com-
parten algunos aspectos culturales tales como el consumo de la hoja de coca, el
uso del poporo, la figura autoritaria preponderante del mamo o jefe ritual en las
actividades memorables para la comunidad, los ika son una comunidad dentro
de otra mas grande, los indios serranos; sin embargo, los ika no tienen una len-
gua comun con sus vecinos los kankuamos, los koguis, y los wiwas. Los arhua-
cos o ika han establecido vinculos complejos con otras comunidades fuera del
resguardo indigena en el que habitan, por ejemplo: mantienen una linea comer-
cial con los municipios cercanos, sus productos artesanales son valorados de-
ntro y fuera del pais, pero al mismo tiempo, han sufrido el acoso y la violenta

irrupcion en su territorio de los actores armados del conflicto colombiano.

Estos amplios vinculos establecidos por la comunidad ika han propiciado una
heterogeneidad y participacion de sus integrantes en todos los estadios cultura-
les del pais, muestra de esto es la participacion de los arhuacos en el escenario
social y politico nacional, con representacion en el consejo de Valledupar y Bo-
gotd; cabe sefialar como algunos objetos ika han pasado a ser estandartes de la
cultura colombiana, por ejemplo: la mochila tejida, el poporo, ademas, la difu-

sién de sus creencias y rituales a lo largo del territorio nacional.

Seguin Phil Bartle,?0 es posible caracterizar una comunidad a través de sus di-

20BARTLE, Phil. ;Qué es comunidad?, una descripcién sociolégica. [En linea]. Disponible en:
http:// www.scn.org/mpfc/whats.htm (pagina consultada el 21 de junio de 2011).
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mensiones culturales, estas categorias analiticas las podemos evidenciar en la
sociedad ika de la siguiente manera: la dimensién tecnoldgica de la cultura,
hace referencia a la importancia que le dan los habitantes ika a los aspectos
fundamentales de su cultura, tales como la lengua, la tradicion del contacto con
la naturaleza y la no explotacion de los recursos naturales mas alla de sus nece-
sidades bésicas, al igual que, a la construccién tradicional de de sus viviendas y
objetos de uso diario para las labores agricolas y rituales; sin embargo, los habi-
tantes de la Sierra Nevada de Santa Marta han accedido en los dltimos afios a
las nuevas tecnologias de comunicacién, muestra de esto es la difusién que
hacen de su cultura y sus costumbres en internet, el uso de la telefonia celular, e

incluso a los servicios publicos basicos como la energia eléctrica.

La dimension econémica de la cultura ika esta determinada méas que por el di-
nero, por el intercambio de los bienes basicos que no se producen en la Sierra
Nevada, tales como cereales, granos y carnes; no obstante, los arhuacos estable-
cieron tiempo atras el cultivo y comercio del café que es vendido en el munici-
pio de Pueblo Bello, incluso algunas familias han incursionado en el negocio del
“caté de la Sierra” como producto de exportacién. En cuanto a la dimensién
politica, la comunidad arhuaca esta sustentada en el cabildo indigena que dicta
las normas de convivencia y determina los lineamientos de autoridad que de-
ben seguir los habitantes del resguardo; de otro lado, la organizacién arhuaca
estd determinada por la autoridad ancestral de los mamos, figura determinante
en las actividades diarias de la comunidad; finalmente, la dimensién perceptual
y de creencias, estd determinada por las ideas acerca del orden universal que
perviven en la cultura ika, esta es una dimensiéon conceptual y de creencias, pe-
ro también es una estructura de ideas que los indigenas tiene sobre la creacién
de la naturaleza, del mundo que le rodea, de la centralidad de la Sierra Nevada
de Santa Marta como eje del universo, del papel del arhuaco en el mundo, de la

naturaleza del tiempo, de las acciones y comportamientos rituales.

En ésta tltima dimensién cultural ubicamos la practica del consumo de la hoja
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de coca, préctica cultural que tiene profundos valores sociales y comunitarios y
es una parte importante del desarrollo social del ciudadano ika; en este orden
de ideas, el consumo de la hoja de coca no debe confundirse con la adiccién a la
cocaina?l; la primera es una actividad ritual desarrollada al interior de una cul-
tura especifica colombiana, que hace parte de la forma de interpretar el mundo
y que refuerza la memoria colectiva y la integracion de la sociedad ika. Al res-
pecto, conviene decir que la hoja de coca se consume mezclada con sustancias

alcalinas que

Facilitan la extraccion de los alcaloides de la hoja de coca, esto ocurre a ex-
pensas de que la cocaina se degrada y que el producto terminal del proceso
de hidrdlisis y metabolismo del bolo de coca es la ecgonina; la cual es
aproximadamente 80 veces menos téxica que la cocaina que tiene poco o
ningtn efecto en el sistema nervioso simpatico, no tiene propiedades anesté-
sicas ni eufdricas.?2

Por lo tanto la distincién que se ha hecho y debe hacerse entre cocaismo (con-
sumo de la hoja de coca) y cocainismo (adiccién a la cocaina) estd comprobada
farmacolégicamente. Una vez hecha esta precision sefialaremos, que el consu-
mo de la hoja de coca es una préactica ancestral viva en Colombia y los paises
andinos, que expresa una forma de intelecciéon del mundo y la forma de vida de

una comunidad humana.

Mascar la hoja de coca, "hacchar" o "picchar" en Pert, "acullicar" en Bolivia-
ayuda a resistir las largas jornadas en el campo a varios miles de metros sobre
el mar. Compartir, intercambiar, regalar y recibir hojas de coca son actos so-
ciales que forman parte de una cultura y de una forma de relacionarse y de

21 “La cocaina es el alcaloide concentrado que se extrae del arbusto de coca. El proceso de ex-
traccién de este alcaloide es complejo y largo, y entrafia el uso de varios productos quimicos e
importantes cantidades de hojas de coca (méas de 100 kilos). No resulta econémicamente viable
extraer cocaina de hojas de coca secadas al sol, mate de coca o harina de coca en los mercados
donde su consumo es legal en la regién andina”. IDPC. Es hora de reparar un error histérico: El
IDPC insta a todos los paises a no presentar objeciones a la propuesta de Bolivia para eliminar
la prohibicién que pesa sobre la masticacién de la hoja de coca. [En linea]. Disponible en:

http:/ /www.ciddh.com/es/imagenes/IDPC_advocacy_note_Bolivia_proposal_on_coca_leaf c

hewing SPA.pdf (pagina consultada el 16 de junio de 2010).

22 BERMUDEZ ROTHE, Beatriz. Uso Tradicional de la Coca entre los Indigenas de América. [En
linea]. Disponible en: http:/ /www.ciddh.com/es/articulos.php?id_cat_articulo=cat_
200911231149372476040019769&id_articulo=art_201102031429133570380044776 (pagina consul-
tada el 5 de septiembre de 2011).
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encontrarse con la gente en los Andes. Y el factor que mds cuesta entender en
Occidente: la coca es una planta sagrada. Con ella la cultura andina agradece
a su madre, la Pacha (Tierra), y se comunica con sus ancestros y con sus ma-
estros guias, los Apus (montafias sagradas). Su consumo es la comunién con
lo sagrado, sacraliza las vivencias cotidianas y el entorno.?

La expansion de los cultivos ilicitos en territorio indigenaha generado mas con-
fusion adn entre los términos coca y cocaina, los traficantes han aprovechado
ciertos elementos decisivos para permear los territorios indigenas con planta-
ciones ilicitas, los factores que mas han influido son: el uso tradicional de la hoja
de coca por parte de las comunidades indigenas colombianas, el conocimiento
ancestral de los procesos de cultivo de la planta; la condicién estratégica de las
tierras ocupadas por los indigenas ubicadas en zonas alejadas, de dificil acceso;
la casi nula presencia estatal y la situaciéon de pobreza que ha sido aprovechada
por los narcotraficantes para establecer sus cultivos en los resguardos indige-
nas, con la consecuente conflicto armado que conllevan estas actividades,
ademas, con los cultivos ilicitos llegaron a las comunidades nuevos problemas
como la invasién territorial por parte de los colonos y cultivadores de coca y
amapola, la deforestacion, la degradacién de los recursos naturales, la desorga-
nizaciéon de las comunidades, el descontrol de la juventud? y la incursién de
grupos armados que obligaron a las comunidades al cultivo ilegal de la coca,
préctica que agudiz6 el conflicto social, ambiental y armado al interior de los

resguardos indigenas.

Los ika son un pueblo de habla y de conducta cultural diversa, la preservaciéon
de su lengua, sus costumbres, su vestido tradicional y sus rituales representa
uno de los méximos logros alcanzados por el pueblo arhuaco a través de su

proceso histérico; al respecto Sifuentes de la Cruz explicita

2Coca y soberania. [En linea]. Disponible en: http:/ /www.cocasoberania.org/docPropLeyes/
exposicion%20de %20motivos %5B1%5D. %20Colombia.pdf (pagina consultada el 10 de abril de
2011).

24CORTES LOMBANA, Pedro. Relacién del conflicto armado en Colombia con el desplazamien-
to y la resistencia indigena. En: ZAMBRANO, Carlos Vladimir. (Editor) Etnopoliticas y racismo.
Conflictividad y desafios interculturales en América Latina. Bogot4: Universidad Nacional de
Colombia, 2003, pag. 239-247.
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Lenguas y culturas son realidades que se implican de manera mutua: la ex-
tincion de una es también la extincion de la otra, de alli que es necesario evi-
tar que ninguna lengua ni cultura especifica de cualquier area de la tierra se
vea amenazada por la extincién que convierte en nada a una experiencia
humana irrepetible e insustituible, milenaria en existencia, cuya muerte em-
pobrece a la humanidad tanto como la peor desgracia, pues minimiza la po-
sibilidad de una interculturalidad mas rica, que depende de la diversidad de
sus componentes.?

La cultura ika hace parte del fenémeno multicultural colombiano marcado por
la existencia de una multitud de grupos culturales en un mismo contexto, es
sabido por ejemplo, que en la Sierra Nevada de Santa Marta conviven cuatro
etnias diferenciadas por la lengua, pero, que comparten variados rasgos cultu-
rales, tradiciones, territorio y la organizacion politica y social en marco general

de la cultura caribe.

Dentro de los esfuerzos de la comunidad ika por mantener su diversidad cultu-
ral, figura el establecimiento del colegio ika bilingtie en la poblaciéon de Na-
busimake; a partir del conflicto social generado por la irrupcién de los curas
capuchinos en el territorio arhuaco y su expulsién en la década de los 80, la so-
ciedad ika empez6 a generar espacios para un sistema educativo autéctono, que
desde su realidad multicultural llevara las riendas de la educacién de sus
miembros; cabe sefialar, que la resistencia ika se ha concebido como una oposi-
cién a la tendencia presente en las sociedades modernas hacia la unificacién y la
universalizacion cultural, que pretende proteger la variedad cultural, al tiempo
que se centra sobre las frecuentes relaciones de desigualdad de las minorias

respecto a las culturas mayoritarias.?

En este marco de ideas el multiculturalismo se concibe como un fenémeno que

25 SIFUENTES DE LA CRUZ, Luis. Multiculturalidad, identidad y globalizacién. [En linea].
Disponible en: http:/ /www.une.edu.pe/dev/Multiculturalidad.pdf (pdgina consultada el 15 de
septiembre de 2011).

26 HERNANDEZ REYNA, Miriam. Sobre los sentidos de “multiculturalismo” e “intercultura-
lismo” [En linea]. Disponible en:http://redalyc.uaemex.mx/pdf/461/46130212.pdf (pagina
consultada el 10 de septiembre de 2011).
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sefiala la existencia y convivencia de varios grupos culturales en un territorio,

en palabras del lingtiista Juan Carlos Godenzzi, el multiculturalismo

Se ha concebido como una oposicion a la tendencia presente en las socieda-
des modernas hacia la unificacién y la universalizacién cultural, que celebra
y pretende proteger la variedad cultural, al tiempo que se centra sobre las
frecuentes relaciones de desigualdad de las minorias respecto a las culturas
mayoritarias.?’

Dentro de este modelo de organizacién social se afirma la posibilidad de vivir
armoniosamente entre grupos o comunidades étnicas que sean cultural, religio-
sa o lingtiisticamente diferentes; el multiculturalismo como expresién del plura-
lismo cultural, promueve la no discriminacién por razones de raza o cultura, y
funda sus bases en los siguientes principios: 1) Aceptaciéon de las diferencias
culturales, étnicas, religiosas, lingtiisticas o raciales y su valoracién positiva. 2)
Defensa y reivindicacién explicita del derecho a la diferencia, el derecho a ser
distinto en valores, creencias, adscripcion étnica, etc. 3) Reconocimiento general

de la igualdad de derechos y deberes, elemento esencial en todo pluralismo.?

En sintesis, se considera la practica de la interculturalidad como estrategia posi-
tiva de relacién humana con miras a un desenvolvimiento armonico y creativo
de las sociedades humanas, més atn, determinante en la conservacion de la di-

versidad cultural, la aceptacion y valoracion de las diferencias.?

27GODENZZI, Juan Carlos. La multiculturalidad. [En linea]. Disponible en:

http:/ /www .fongdcam.org/manuales/educacionintercultural / datos/docs/ ArticulyDocument
os/ Clarificacion%20de %20conceptos/culMultintr/MULTICULTURALIDAD %20EINTERCULT
URALIDAD %20T9.pdf (pagina consultada el 16 de junio de 2011).

28]IMENEZ, Carlos y MALGESINI, Graciela. Guia de conceptos sobre migraciones racismo e
interculturalidad. Madrid: La cueva del oso, 1997. [En linea]. Disponible
en:http:/ /www.bantaba.ehu.es/formarse/ficheros/view /Exposici%C3%B3n_2_Sesi%C3%B3n
_1.pdf?revision_id=34450&package_id=34415 (pagina consultada el 16 de junio de 2011).

2Cf. SIFUENTES DE LA CRUZ, op. cit.
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1.2. LA CEREMONIA DE INICIACION AL CONSUMO RITUAL DE LA HOJA DE COCA
COMO OBJETO DE INVESTIGACION

Dentro de este contexto, el presente trabajo de investigacion se orienta al anali-
sis de una préctica cultural colombiana, especificamente de la ceremonia de ini-
ciacién al consumo ritual de la hoja de coca en la cultura ika de la Sierra Nevada
de Santa Marta, particularmente del empleo de los objetos rituales y de los con-
tenidos consumibles que se emplean en esta practica. Todo lo dicho hasta ahora,
nos lleva a la pregunta sobre cémo se interrelacionan los objetos que confluyen
en la practica semiotica ritual del consumo de coca en la cultura ika de la Sierra
Nevada de Santa Marta, de modo que ellos sean considerados como mediado-
res de sistemas de valores propios a este universo sociocultural. Estos plantea-

mientos remiten al alcance de ciertos objetivos. Para ello, se debe:

e Describir y explicar desde la perspectiva semiética, la manera como se gene-
ra la significacién en la ceremonia de iniciacion al consumo ritual de la hoja
de coca.

e Establecer conjuntos de elementos que nos permitan identificar las précticas
rituales ika como précticas culturales y su relacion con el entorno social de
los individuos.

e Analizar en el corpus aportado por los informantes las dimensiones: figura-
tiva, semionarrativa, pasional y profunda de la practica del consumo de la
hoja de coca.

e Conocer las operaciones de construccién de sentido que se generan en la
préctica ritual del consumo de la hoja de coca, a partir de los objetos utiliza-
dos para tal fin, especificamente el poporo y la mochila tejida ika.

¢ Identificar elementos axiolégicos presentes en la ceremonia ritual de inicia-

cion a la préactica ritual del consumo de la hoja de coca.

Dicho esto, es pertinente puntualizar que dentro de los objetivos de esta inves-
tigacion no estd contemplado abordar los efectos fisicos o psicolégicos del con-

sumo de la coca, ni los problemas asociados a los cultivos ilicitos, el consumo o
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trafico de cocaina. Queda por aclarar que tampoco nos corresponde examinar
en este estudio otros rituales conexos al consumo de la hoja de coca en la cultu-
ra arhuaca; todo lo dicho hasta ahora, nos lleva a explicitar que este trabajo se
centra exclusivamente en el ritual del consumo de la hoja de coca, especifica-
mente en la ceremonia de iniciacion y en los objetos rituales que giran en torno
a esta préctica cultural, el empleo y la significaciéon de ellos en el &mbito de lo
ritual y axiologico; asi como también, en los contenidos consumibles (hoja de

coca, tabaco y cal) que se usan en el ritual del poporeo.

La investigaciéon que aqui se presenta se enfoca especificamente en la relevancia
de analizar el ritual del consumo de la hoja de coca, para comprender el sistema
de objetos desde la inteleccion de un horizonte cultural. El estudio del ritual del
poporeo permite conocer y explorar la vision cultural ika, sus creencias, forma
de percibir, entender e interpretar el mundo natural en el que se desarrolla su
colectividad; con estas premisas, esta investigacion se centr6 en los fenémenos y
dispositivos culturales que generan el sentido en el ritual del poporeo en la co-
munidad indigena de la Sierra Nevada de Santa Marta. Precisa advertir que este
tipo de anélisis tiene un valor cultural y social valedero, precisamente porque
permite mostrar como vive el pueblo ika, entender sus costumbres, su entorno y
develar sus valores, creencias y cosmovision; acervo cultural comdan que de
cierta manera nos remite a la riqueza de nuestros origenes y la expresién plural

de los pueblos de la Sierra Nevada de Santa Marta.

1.3. PRECISIONES SOBRE EL ENTORNO SOCIOCULTURAL DE LA CEREMONIA DE INI-
CIACION AL CONSUMO RITUAL DE LA HOJA DE COCA EN LA CULTURA IKA

1.3.1. Los pueblos originarios y la cultura ika

Antes de la llegada del hombre europeo el continente americano estuvo habita-
do por sociedades indigenas de diversos grados de estructuracién social y cul-
tural; es aceptado que el primer poblamiento del continente tuvo lugar antes de

acabar el pleistoceno, el periodo geolégico anterior al presente “los restos halla-

27



dos indican que el poblamiento ocurrié durante los distintos estadios del tltimo
periodo glacial (que comenzé hace 70.000 afios);”3%sin embargo, la antigtiedad
de la ocupacién americana de los pueblos originarios es todavia tema de estu-
dio e investigacion, no obstante, se ha aceptado para América un poblamiento

cuyas evidencias arqueolégicas se remontan a 30.000 afios antes del presente

(AP)3,

Los pueblos originarios llegaron al territorio americano del norte y del sur del
continente, de migraciones ocednicas promovidas por los cambios climéticos de
la altima glaciacion, sin embargo, no existe un consenso cientifico sobre el mo-
mento exacto de las primeras migraciones o la procedencia exacta del hombre
americano, asi, se han planteado diversas teorias de como y en qué momento
llegaron los primeros pobladores a América; unas hipotesis sefialan que los
pueblos mds antiguos ingresaron por el norte del continente provenientes de
Siberia, cruzando el estrecho de Bering en la dltima glaciacion hace aproxima-
damente 14.000 afios, no obstante, otras teorias apuntan a que el hombre migré
desde la polinesia y se asent6 en Sur América hace aproximadamente 100.000

afios (AP).32

Segun el Atlas bésico de historia de Colombia3?, el hombre arrib6 al territorio
que hoy se conoce como Colombia entre el 15.000 y el 10.000 AP, estos primeros
habitantes desarrollaron sistemas de vida moévil basados en la caza y la recolec-
cion; la evidencia indica que alrededor del 3.000 AP los grupos cazadores-
recolectores ocuparon la sabana de Bogota, al mismo tiempo, se desarroll6 la
agricultura de la yuca en la costa atlantica y del maiz en la sabana; aproxima-

damente en 1590 AP se establecen las primeras sociedades agricolas estables,

0CARRASCO, Pedro. América indigena. En: SANCHEZ-ALBORNOZ, Nicolas. (Editor) Histo-
ria de América Latina, 1. Madrid: Alianza, 1985, pag.15.

SIDEPARTAMENTO NACIONAL DE PLANEACION DE COLOMBIA. Los pueblos indigenas
de Colombia en el wumbral del nuevo milenio. [En linea]. Disponible en:
http:/ /www.acnur.org/ biblioteca/pdf/4428.pdf (pagina consultada el 16 de junio de 2010).
32DEPARTAMENTO NACIONAL DE PLANEACION DE COLOMBIA, op. cit.

3 VALDERRAMA, Carlos. Atlas basico de historia de Colombia. [En linea]. Disponible en:
http:/ /www .barepcultural.org/blaavirtual /revistas/credencial / enero-dic1993 / hatlas.htm
(pagina consultada el 20 de junio de 2010).
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mas tarde, en el 600 se tiene certeza de la aparicién de las culturas muisca y tai-
rona, de esta altima son descendientes directos las cuatro etnias que actualmen-

te habitan la Sierra Nevada de Santa Marta: kankuamos, koguis, wiwas y los

ika.

La historia de los indigenas ika se remonta a la época de la conquista, cuando la
incursion espafiola en el territorio de la Sierra Nevada de Santa Marta diezm¢ a
los llamados indigenas tairona, alli, “en el afio 1599, don Juan Guiral Velén, go-
bernador y capitdn general de la provincia de Santa Marta, sali6 desde la capital
samaria a la cabeza de un ejército de colonos”34, que resultaria victorioso y lle-
varia a cabo una represalia brutal en contra de los lideres indigenas capturados.
En 1600 desaparece para siempre el rastro de la civilizacién indigena tairona,
pero su cultura pervive, segtin Carlos Uribe, en los grupos indigenas que habi-
tan la Sierra Nevada de Santa Marta de hoy en dia, especialmente en los kogui
que preservan las viejas creencias taironas y practican los mismos rituales reli-
giosos. Por lo tanto, una vez culminadas las campafias de pacificacion de las
provincias que habitaban el territorio de la Sierra Nevada, los indigenas se re-
fugiaron en las montafias més inaccesibles de la Sierra Nevada donde reorgani-
zaron sus vidas y se aferraron a sus costumbres propias, la precaria situacion de
Santa Marta durante el periodo colonial permitié a los sobrevivientes un relati-
vo aislamiento territorial que propicié su proceso de reconstitucion étnica, los
indigenas adoptaron nuevos patrones de subsistencia y residencia en funciéon
de su ubicacién en zonas mucho més pendientes que las ocupadas por los espa-
fioles afios atras, “ciertas partes de macizo serrano se convirtieron en regiones
de refugio, situadas maés alla de las fronteras de colonizacion cultural, los nati-

vos [...] se convirtieron en los ancestros de los indigenas de hoy.”%

Se calcula que la poblacién indigena en América antes de la llegada de Cristobal

Colon llegaba a los 100 millones de habitantes ubicados en el territorio que hoy

3 URIBE, Carlos Alberto. Nosotros los hermanos mayores: Continuidad y cambio entre los
Kaggaba de la Sierra Nevada de Santa Marta. Bogota: Universidad de los Andes, 1990, pag.47.
URIBE, op. cit., pag. 52.
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es Canadd hasta Argentina; luego, en el siglo XVI con la entrada del hombre
europeo al continente americano, la poblacién indigena se redujo al punto de la
desaparicion de la gran mayoria de los pueblos junto con sus tradiciones y cul-
tura. El exterminio fisico del aborigen debido a los trabajos forzados a que fue
sometido, a la exposiciéon a enfermedades desconocidas que entraron en el con-
tinente con el conquistador, a la persecucion y expropiacion de sus tierras, llevo
a la catastrofe demogréfica que caracteriz6 los siglos XVI y XVIL Las cifras de
las visitas a las encomiendas por parte de funcionarios espafioles ejemplifican
este proceso de disminucién; asi, para la provincia de Tunja los tributarios des-
cendieron de 53.465 a 8.610, en la provincia de Pamplona de 31.855 a 4.526, en
Cartago de 4.573 a 119 y en Pasto de 22.857 a 6.938.3¢

En la actualidad Colombia ocupa un lugar mediano en cuanto al volumen de
poblacion indigena, “en relacién con el ntimero de grupos étnicos identificados
en América ocupa el tercer lugar después de Brasil y México.”3Colombia en su
territorio de 1.141.748 kilémetros cuadrados de extensién alberga una poblaciéon
aproximada de 800.000 personas indigenas, que corresponde al 2% del total de
la poblacién de 44.000.000 segtin datos del Departamento Administrativo Na-
cional de Estadistica (DANE) publicados en el censo realizado en el afio 2005;
los principales asentamientos indigenas se localizan en la Amazonia, la Orino-
quia, el litoral pacifico, la peninsula de la Guajira, el departamento del cauca y

la Sierra Nevada de Santa Marta.

La Sierra Nevada de Santa Marta se ubica entre los departamentos de Magdale-
na, La Guajira y el Cesar, en un vasto territorio de aproximada de 17.000 km? lo
comparten cuatro grandes etnias: los Kankuamos, los Koguis, los wiwas y los
ika o Arhuacos. Segtin el Departamento Nacional de Planeacién de Colombia
(DNP), los ika son un grupo compuesto por 14.799 personas que habitan en un
area de 195.900 hectareas. El término arhuaco, con el que se les ha llamado ge-

neralmente a los ika, fue acufiado por los espafioles; al respecto, el antrop6logo

3VALDERRAMA, op. cit., pag. 92.
37 VALDERRAMA, op. cit., pag. 30.
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Carlos Uribe relata, en su libro “Geografia humana de Colombia”, cémo luego
de las campafias de pacificacion las areas indigenas que quedaron por fuera de
la colonizacion espafiola fueron asignadas a diversas comunidades, por ejemplo
la peninsula se establecié como el territorio de los guajiros y “la Sierra Nevada
quedo para los arhuacos, como se empez6 a llamar desde el siglo XVII a todos

los indios serranos sin distincién.”38

Mas tarde, en el siglo XVI se crea la figura del resguardo, que es una institucién
legal y sociopolitica de origen colonial y de carécter especial, conformada por
una comunidad indigena que, con un titulo de propiedad comunitaria, posee su
territorio y se rige para el manejo de éste; aunque en los documentos se recono-
ce el derecho a la tierra de los aborigenes en la practica no es asi, y los resguar-
dos practicamente se desintegran en los albores del Siglo XIX para dar paso al
latifundio.?Luego, en el siglo XX a principio de los afios ochenta se instituye
nuevamente el resguardo como politica de Estado sobre las tierras tradicional-
mente ocupada por los pueblos indigenas, decisiones que fueron reafirmadas
en la Constituciéon Politica Colombiana de 1991 al establecer que las tierras de
resguardo son de propiedad colectiva, no enajenable, imprescriptible e inem-

bargable (articulos 63 y 329 de la Constitucién Politica de Colombia).40

A pesar de que la Constitucion Politica de 1991 introdujo un cardcter multicul-
tural y una visién de respeto a la diversidad étnica, el indigena se enfrenta en la
préactica a multiples problemas derivados del no reconocimiento de ésta diver-
sidad, puesto que las comunidades indigenas padecen un acceso limitado a la
educacion, la salud, y la proteccién estatal que proclama nuestra carta magna.
Segun la Organizaciéon Nacional Indigena de Colombia (ONIC), la marginali-
dad, el rechazo y la indiferencia de la sociedad ha excluido a los pueblos indi-
genas de la participacion politica y los ha llevado a enfrentar la problemaética

generada en torno al trafico de drogas; por otro lado, los indigenas han sido

3URIBE, op. cit.
3 DEPARTAMENTO NACIONAL DE PLANEACION DE COLOMBIA. op.cit., pag.110.
40 Tbid., 111.
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victimas de la guerra y el desplazamiento forzado de sus tierras, tal como lo
muestra el estudio sobre los derechos humanos de los pueblos indigenas en Co-
lombia, realizado por Amnistia Internacional “en 2009 murieron al menos 114
hombres, mujeres, nifios y nifias indigenas, y miles fueron desplazados inter-

namente, la mayoria a causa del conflicto.”41

1.3.2. Territorio ika

La divisiéon de Asuntos Indigenas del Ministerio del Interior registra un total de
567 resguardos en el territorio nacional, con una extensién aproximada de
36.500.416 hectareas, que albergan a una poblacién cercana a los 800.271 perso-
nas, 67.503 familias.#?El resguardo ika se encuentra ubicado en los valles altos
de los rios Piedras, San Sebastian de Rabago, Chichicua, Ariguani y Guatapuri,
en un drea reconocida por el estado como propiedad colectiva.#> Su principal
asentamiento fue fundado por los espafnoles con el nombre de “San Sebastidn
de Rabago, en quizés el valle intermontano mas extenso de todo el macizo; hoy
en dia, con el nombre de Nabusimake#!se ha convertido en la capital de la na-

cién arhuaca (ika).”4>

A AMNISTIAINTERNACIONAL. La luchapor la supervivencia y la dignidad. Abusos contra los
derechoshumanos de los pueblos indigenas en Colombia, en: www.colombia.indymedia.org
[En linea]. Disponible en:
htpp:/ /colombia.indymedia.org/uploads/2010/02/informe_ai_ind_genas_colombia_2010.pdf
(paginaconsultada el 15 de junio de 2010).

#2DEPARTAMENTO NACIONAL DE PLANEACION DE COLOMBIA, op.cit., pag.111.

43 LA CONSTITUCION POLITICA DE COLOMBIA, define los resguardos indigenas como pro-
piedad colectiva en los siguientes incisos: Articulo 63. Los bienes de uso publico, los parques
naturales, las tierras comunales de grupos étnicos, las tierras de resguardo, el patrimonio ar-
queolégico de la Nacién y los demads bienes que determine la ley, son inalienables, imprescrip-
tibles e inembargables.

Articulo 329.2. Los resguardos son de propiedad colectiva y no enajenable.

4Nabusimake:(s.) Voz indigena arhuaca. Corregimiento del Municipio de Valledupar ubicado
en la Sierra Nevada. Llamase también San Sebastian de Rdbago, nombre dado por los espafioles
que se ha ido olvidando para dar paso a la voz indigena (Nabusimake o Nabusimaque), que es
mas auténtica y sonora. Esta situada en una ladera de la Sierra y es la altima poblacién que
existe antes del ascenso a los picos del Nevado.

ARAUJO NOGUERA, Consuelo. Lexicon del Valle de Upar, en: www.banrepcultural.org[En
linea]. Disponible en:http://www.banrepcultural.org/blaavirtual/modosycostumbres/ lexi-
con/abrevi23.htm(pagina consultada el 12 de abril de 2011).

45 URIBE, Carlos Alberto. op.cit.
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La Sierra Nevada de Santa Marta ha dado cobijo a la poblacién ika luego del
desplazamiento que ha sufrido desde la llegada del europeo; este aislamiento
territorial le ha permitido conservar sus costumbres, su cosmovisién, su pensa-
miento y su cultura ancestral. Al respecto, hay que decir que la tierra es sagrada
para el indigena y uno de sus baluartes para construir su cultura, asi, “el dere-
cho a las tierras ancestrales es vital para los indigenas de Colombia, al igual que
para los de otros lugares. Es un elemento esencial de su sentido de identidad,
sustento y modo de vida, y es decisivo para su futuro.”4¢ Ademads, conviene de-
cir que los ika son un pueblo profundamente espiritual y conocedor de su pro-
pia filosofia, que organiza su sociedad teniendo como guia espiritual al mamo,

adivino y jefe ritual.

La Sierra Nevada de Santa Marta es el corazén del mundo para las comunida-
des que habitan en ella, es una rica zona que posee todos los pisos térmicos,
desde las nieves perpetuas al mar que rompe en el territorio tairona; esta diver-
sidad de climas ha favorecido una agricultura variada y extensa, este territorio
es también una fuente de riqueza hidrica incomparable, los afluentes que nacen
en la sierra abastece los sembrados y la ganaderia del valle que impulsan la
economia de los tres departamentos en los que explaya su territorio. Las princi-
pales actividades econémicas del ika las constituyen la ganaderia lanar y la
agricultura, especificamente el cultivo del café; el intercambio comercial se lleva
a cabo en el municipio de Pueblo Bello departamento del Cesar, en los limites
del resguardo arhuaco; la economia de Pueblo Bello est4 basada en la agricultu-
ra, en la cual el cultivo del café ocupa un renglén preferencial siendo el primer

productor de la region Caribe de Colombia.

Desde Valledupar por via terrestre se llega a territorio arhuaco, pasando por el

municipio de Pueblo Bello, ubicado a una altitud de 1200 msnm y con una tem-

6 AMNISTIA INTERNACIONAL. La lucha por la supervivencia y la dignidad. Abusos contra
los  derechos  humanos de los pueblos indigenas en  Colombia, en:
www.colombia.indymedia.org [En linea]. Disponible
en:http://colombia.indymedia.org/uploads/2010/02/informe_ai_ind_genas_colombia_2010.p
df (pagina consultada el 15 de junio de 2010).
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peratura promedio de 22°C; enclavado la regién ika, Pueblo Bello es el epicen-
tro comercial de la regién, su poblacién corresponde mestizos, indigenas y co-
lonos que llegaron de diferentes partes del pais desde este municipio se accede
al resguardo ika de dos formas, la tradicional, en lomo de mula, en un recorrido
de cuatro horas hasta el asentamiento llamado la Caja, o por la otra vertiente, en
transporte terrestre, por carretera destapada, en un recorrido de una hora y
veinte minutos hasta Nabusimake, la capital ika. Esta poblacion es el eje del go-
bierno y sitio de reunion del cabildo ika, también es el centro etnoeducativo de
la Sierra; alli, en un antiguo orfanato capuchino funciona el tinico colegio indi-

gena de la region.

En toda la extension del resguardo no se cuenta con agua potable, los servicios
publicos son inexistentes, no se dispone de redes eléctricas o generadores; por
consiguiente, el acceso a los medios de comunicacién como la radio la television
y las comunicaciones celulares o el internet es casi nulo. Esta situacién obedece
en gran medida al abandono institucional de estas comunidades, pero también
a disposiciones del cabildo que, en su calidad de autoridad indigena reconoci-
da, se ha opuesto a todo tipo de intervencion tecnolégica proveniente de la “ci-
vilizacién”, tal como la construccién de carreteras en su territorio o el tendido
de redes eléctricas, argumentando que detras de estos procesos siempre viene la
destruccion del entorno, la colonizacion del territorio y el desplazamiento, si-
tuacién que ha vivido el indigena a lo largo de su historia y que lo ha obligado a
desplazarse a las zonas mas alejadas en la montafia para conservar su unidad y
acervo cultural. La convivencia con la naturaleza y su entorno agreste ha creado
del indigena ika un sentimiento de desconfianza ante las intenciones del “blan-

co” y los ofrecimientos del estado.

La exclusion social y estatal es otro de los grandes problemas que ha afectado a
las comunidades indigenas; dentro de sus territorios el indigena ha tratado de
mantener la cohesién social y sus costumbres atdvicas, pero en la cotidianidad

se enfrenta a la presion de diversos actores como el narcotrafico, que ha usur-
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pado sus tierras y usado al indigena para trabajar en cultivos ilicitos; los grupos
armados al margen de la ley que por via del desplazamiento forzado han arre-
batado la tierra a los indigenas y los ha puesto en medio de un conflicto en el
cual el habitante nativo no tiene injerencia alguna; incluso el Estado mismo ha
desconocido derechos colectivos adquiridos por estas comunidades y ha pro-
mulgado leyes que afectan la calidad de vida del indigena como la Ley Forestal
y el c6digo minero, estas normatividades “establecen que si los pueblos indige-
nas no explotan los bosques y el subsuelo, el Gobierno se abroga el derecho de
entregar en concesion la explotacion a empresarios nacionales o extranjeros.”4”
Mas atn, estas leyes permitieron la entrada de multinacionales que dieron mar-
cha a proyectos a gran escala para explotar los recursos hidricos, ambientales y
agroindustriales dentro de los resguardos indigenas; este tipo de proyectos han
generado el rechazo de las autoridades indigenas que ven cémo, con anuencia
del estado, es atacada su riqueza cultural y la proteccién de su territorio ances-
tral, en la actualidad a pesar de que los mecanismos son nuevos, “la exclusiéon y
el objetivo estatal de reducir la diversidad a la homogeneidad permanecen,
siendo el reconocimiento de la diversidad producto de las luchas de los grupos

excluidos.”48

La comunidad ika padeci6é una situacion puntual de exclusion en el momento
en que el estado otorgd la educacion del indigena a las misiones capuchinas. En
la década de los setentas, los capuchinos construyeron el orfanato de San José
de Rébago y en el cual atropellaron la cultura ika, imponiendo trabajos obliga-
torios, prohibiendo el uso del vestido tradicional y de la lengua originaria, so
pena de castigo fisico; esta situacion llevo al conflicto que desencadeno en la

toma pacifica del colegio por parte de mas de mil arhuacos que presionaron y

47 AGENCIA DE PRENSA IPC. Los indigenas en Antioquia: entre la exclusién y la resistencia.
[En linea]. Disponible en: http://colombia.indymedia.org/news/2007/08/70658.php (pagina
consultada el 18 de junio de 2010).

48BORDA NINO, A. Carolina y MEJTA MONTALVO, Dario J. Participacién politica y pobreza
de las comunidades indigenas de Colombia. El caso de los pueblos Zent y Mokana., en: Pueblos
indigenas y pobreza. [Enfoques multidisciplinarios. [En linea].Disponible en:
http:/ /bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/crop/indige/S1C2NinoMontalvo.pdf (pagina
consultada el 16 de junio de 2010).
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lograron la salida de los capuchinos; la comunidad finalmente tomé posesion
de las instalaciones del internado. A la fecha, funciona en la edificacion el cole-
gio indigena que sigue los lineamientos de la etnoeducacién, con profesores
pertenecientes en su mayoria a la comunidad ika. Cabe mencionar que gracias a
los programas del gobierno, los indigenas han accedido a becas de estudio en
universidades dentro y fuera del pais; curiosamente al igual que otros profesio-
nales que estudian en el extranjero son pocos los indigenas que retornan a su

territorio para replicar sus conocimientos.

1.3.3. Elritual como objeto de analisis cientifico

Los estudios sobre el ritual se han abordado desde distintas disciplinas sociales;
la antropologia, la etnografia y la sociologia han dedicado sus esfuerzos a expli-
car estos fenémenos; ciertamente, la antropologia ocupa un lugar destacado en
esta busqueda de modelos explicativos para el fenémeno del ritual; es asi que
sus principales vertientes y teéricos han abordado el problema: Lévi-Strauss en
sus trabajos de antropologia estructural,“Bronislaw Malinowski en “Magia,
ciencia y religion,”*’la antropologia simbolica de Victor Turner desarrollada en
su trabajo “La selva de los simbolos,”* y el estudio de Clifford Geertz en “La
Interpretacion de las culturas;”**de este modo, el ritual ha sido estudiado fun-
damentalmente por la antropologia, pero también por la psicologia y el conjun-
to de las ciencias humanas como un fenémeno social y cultural inherente al de-
sarrollo humano, inserto desde las comunidades tribales hasta los ambitos tec-

nolégicos y las redes sociales.

El ritual es una serie de acciones realizadas por su valor simbdlico, reguladas
por condicionamientos sociales, por una idea o creencia. Los ritos convalidan
la estructura social y promueven la resolucién de problemas personales y socia-

les al facilitar la manifestaciéon de ideologias, valores, y normas. De una forma

9L, EVI-STRAUSS, Claude. Antropologia estructural. Barcelona: Paidés, 1995.
S0MALINOWSKI, Bronislaw. Magia, ciencia y religiéon. Barcelona: Planeta-Agostini, 1985.
SITURNER, Victor. La selva de los simbolos. Madrid: Siglo XXI, 1990.

52GEERTZ, Cliffort. La Interpretacién de las culturas. Barcelona: Gedisa, 2005.
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mas amplia, el ritual es una serie de comportamientos repetitivos y estereotipa-
dos, basados en la creencia, que permiten regular el funcionamiento social y
familiar, transmitir la cultura y los valores de una generacion a otra. A partir de
esto, puede afirmarse que el ritual es una préctica social que permite conservar
la unién de los miembros de la comunidad por intermedio de un sistema de
valores propios que son actualizados en cada realizacion ritual y que convergen
en estructuras cognitivas sobre el mundo, lo que permite, ademas, preservar la
memoria de un grupo o sociedad. Desde este punto de vista, los rituales no solo
son eventos ancestrales magicos o religiosos, sino a précticas cotidianas como el
saludo, las despedidas o la fiesta de navidad y afio nuevo, etc., que enmarcan

las acciones dentro de unas reglas de comportamiento intersubjetivo.

El estudio del ritual en Colombia al igual que en muchas partes del mundo, se
ha desarrollado bajo la perspectiva antropolégica, con diferentes 6pticas enfo-
cadas a temas tan diversos como el arte, la imagen, las relaciones sociales o el
ritual indigena. Podemos sefialar una gran variedad de estudios, tales como:
“muerte comida y ritual,”>’donde se aborda la problemética del ritual fanebre,
los elementos constitutivos de éste y la relacion ritual de los alimentos. En “Del
ritual a la imagen del arte en el Caribe a finales del siglo XX,”5* se explora la
relacion simbolica de la imagen, el arte y la memoria cultural, “Rito y simbolo:
Antropo-semiética del velorio en Maracaibo,”%trabajo que hace un inventario y
una interpretacion de los principales simbolos utilizados en el ritual del velorio
en la ciudad de Maracaibo, Venezuela, “Semidtica del rito: Halloween en una

comunidad norteamericana,”>%n el cual el autor identifica procesos semiéticos

SSDELGADO SALAZAR, Ramiro. Muerte, comida y ritual, en: www.manizales.unal.edu.co, [En
linea]. Disponible en:
http:/ /www.manizales.unal.edu.co/ modules/ununesco/admin/archivos/ muerte,comidayritu
al.pdf (pagina consultada el 10 de junio de 2010).

5 LEOTTEAU, Fabian. Del ritual a la imagen del arte en el Caribe a finales del siglo XX, en:
memorias. Revista digital de historia y arqueologia desde el Caribe. [En linea]. Disponible en:
http:/ /redalyc.uaemex.mx/pdf/855/85540819.pdf (pagina consultada el 15 de julio de 2010).

5% FINOL, José Enrique. Rito y simbolo: Antropo-semiética del velorio en Maracaibo. http://
redalyc.uaemex.mx/pdf//310/31004502.pdf (pagina consultada el 16 de junio de 2011).

5 FINOL, José Enrique. Semio6tica del rito: Halloween en una comunidad norteamericana. [En
linea]. Disponible en: http://www.joseenriquefinol.com/index.php?option=com_  con-
tent&task=view&id=Itemid=5 (pagina consultada el 16 de junio de 2011).
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que rigen el ritual de Halloween, “El lugar del rito en la semiética del especta-
culo,%’estudio de dos propuestas complementarias referidas al rito en el marco

de la semidtica cultural.

Desde otra perspectiva, en la Maestria en Semidtica de la Universidad Indus-
trial de Santander(UIS) se ha estudiado el fenémeno del ritual; las investigacio-
nes se han centrado en torno al ritual finebre y teatral, se puede sefialar el tra-
bajo de grado de José Anibal Ortiz, “Anélisis semiético del ritual de enterra-
miento practicado por un grupo de jovenes de la periferia sociocultural de Bu-
caramanga,”y “El ritual del velorio en la comunidad de San Antonio, depar-
tamento de sucre, como objeto semiético,”> tesis presentada por Amaury José
Rodriguez. En estos dos trabajos, desarrollados desde 6pticas diferentes y luga-
res distintos, se abordan las formas o mecanismos de la produccién de la signi-
ficacion en el ritual finebre, uno urbano (Bucaramanga) y otro en poblaciones
de talante més cercano a lo rural. En concordancia, la investigacién de la cere-
monia de iniciacién al consumo ritual de la hoja de coca en la cultura ika pre-
tende continuar en ésta direccion de estudio del ritual como objeto semibtico,

especificamente en el estudio de practicas culturales colombianas.

Con estos antecedentes, estd investigaciéon abord¢ el estudio del ritual bajo los
lineamientos del paradigma cualitativo, para construir su objeto de estudio li-
gado a la discusion de la cultura; de tal forma, esta investigacion semidtica del
ritual del consumo de la hoja de coca integré a otras disciplinas, tales como el
disefio industrial en cuanto a teoria encargada del estudio y resolucién de pro-

blemas en torno a los objetos; de igual forma, incorporé la etnografia como

http://132.248.35.1/ cultura/2003 /modulo %202/ Lectura.2b.htlm (pédgina consultada el 16 de
junio de 2011).

57 SONESSON, Goran. El lugar del rito en la semiética del espectaculo.[En linea].Disponible en:
http://132.248.35.1/ cultura/2003/ modulo %202/ Lectura.2b.htlm (pagina consultada el 16 de
junio de 2011).

580ORTIZ MANRIQUE, José Anibal. Analisis semiético del ritual de enterramiento practicado
por un grupo de joévenes de la periferia sociocultural de Bucaramanga. Bucaramanga, Universi-
dad Industrial de Santander, 2006.

5RODRIGUEZ WILCHES, Amaury José. El ritual del velorio en la comunidad de San Antonio,
departamento de sucre, como objeto semidtico. Bucaramanga, Universidad Industrial de San-
tander, 2009.
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herramienta para la caracterizacion e interpretacion de pautas de socializacion,
la construccién de valores, el desarrollo y las expresiones de la competencia cul-

tural, el desarrollo y la comprensién de las reglas de interaccion de la cultura

ika.60

El estudio cultural se ha desarrollado como un esfuerzo multidisciplinar que
busca, entre otros aspectos, la reconstruccion de la memoria histérica, la
btisqueda consciente de los grupos humanos por conocer su pasado, valorando-
lo y tratdndolo con especial respeto, evitando la invisibilizacién®! cultural. Lue-
go, el estudio de las practicas culturales integra varios campos del saber cémo la
antropologia, la historia y la semidtica; conviene, en este punto afirmar, si-
guiendo a Jean Marie Floch, que “la posicion de la semiética es la que permite
una interdisciplinariedad real y eficaz, es decir, una articulacion reflexiva entre
varias disciplinas, cada una de las cuales posee su propia problematica y, por

ello, su propio objeto.”62

En este marco de ideas, este proyecto investigativo abord¢ desde la perspectiva
semidtica un elemento propio de la cultura colombiana particularmente de la
cultura indigena ika; es en este contexto, es donde el ritual del consumo de la
hoja de coca adquiere relevancia y se configura como un elemento cultural de-
terminante en la consolidacién de los procesos identitarios de los pueblos se-
rranos; es asi, como el presente trabajo de investigaciéon se orient6 al andlisis

semio6tico de una practica cultural colombiana, denominada por los informantes

00 SANDOVAL, Carlos. Investigacién cualitativa. Programa de investigacién en teoria, métodos
y técnicas de investigacion social. Bogota: Instituto Colombiano para el Fomento de la Educa-
cion Superior (ICFES), 1996, pag. 61.

élnvisibilizacién es un concepto ampliamente utilizado en las ciencias sociales para designar
una serie de mecanismos culturales que lleva a omitir o a no ver (percibir, abordar, hacer visible
como conocimiento) la presencia de determinado fenémeno, aspecto de un fenémeno o a acto-
res de grupo social (también a un grupo social completo). Los procesos de invisibilizacién afec-
tan particularmente a grupos sociales sujetos a relaciones de dominacién como las mujeres, las
minorias, los pueblos no europeos, las personas que no tienen la piel clara y los grupos sociales
que los componen, etc. Los procesos de invisibilizacién suelen estar intimamente relacionados
con el ejercicio del poder, especialmente en procesos destinados a imponer la superioridad de
un grupo social sobre otro.

02FLOCH, op. cit., pag. 32.
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clave como “la ceremonia de iniciacién” al consumo ritual de la hoja de coca en
la cultura ika de la Sierra Nevada de Santa Marta, dentro de este contexto se
destaca el empleo de los objetos rituales y de los contenidos consumibles que se

emplean en esta préctica.

De esta forma, este estudio integré en su metodologia la investigacién etnogra-
fica cualitativa, que pretende conjugar los puntos de vista recogidos en las en-
trevistas a los informantes clave y la observacién del ritual por parte del inves-
tigador; estas dos perspectivas se articulan para producir una delimitacién del

sistema de objetos que confluyen en la practica semiodtica.

1.3.4. Elritual del consumo de coca

Para el indigena ika el ritual del consumo de la hoja de coca es un evento fun-
damental en su forma de ver el mundo; es un acto personal, una forma de co-
municacién interna, de reflexion, de pensar y percibir su entorno; pero, también
es una forma de mediacién que genera un ambiente propicio para la comunica-

cion entre iguales.

Aqui conviene detenerse un momento a fin de explicar el funcionamiento del
ritual del consumo de la hoja de coca; primero tenemos un ritual memorable,
ceremonia o rito de paso®en el cual los jévenes ika se someten a una serie orde-
nada de acciones que los llevan a recibir de parte del mamo los permisos para
consumir la coca, los objetos contenedores tales como el poporo, y los conteni-

dos consumibles, es decir, el hayo-coca, el tabaco y la cal marina. El ritual me-

0Segtn el antrop6logo Arnold Van Gennep, los ritos de paso son secuencias ceremoniales que
acompafian el paso de una situacién a otra y de un mundo (cédsmico o social) a otro. Este tipo
de ritos se descomponen en ritos preliminares (separacién), liminares (ritos de margen) y pos-
liminares (ritos de agregacién). Los ritos de separacion estdn mas desarrollados en las ceremo-
nias de los funerales; los ritos de agregacion, en las del matrimonio; en cuanto a los ritos de
margen, pueden constituir una seccién importante, por ejemplo en el embarazo, el noviazgo, la
iniciacién, o reducirse a un minimo en la adopcién, el segundo parto, el nuevo casamiento, el
paso de la segunda a la tercera clase de edad, etc. Cf. VAN GENNEP, Arnold. Los ritos de paso.
Madrid: Alianza, 2008, pag. 25.
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morable (o de paso) empieza con la decisién de los padres de solicitar el permi-
so para el consumo de la hoja de coca, en esta etapa llamada por los informan-
tes “la presentacion” el joven teti es llevado ante el mamo para que el jefe ritual
inicie la preparacion del joven aprendiz; luego, el mamo ejecuta la “ceremonia
de iniciaciéon” en la cual el joven aprende a procesar la coca, la cal y el tabaco;
finalmente, el teti recibe la autorizacién y los objetos rituales para consumir la
hoja de coca. Cabe sefalar, que luego de la ceremonia de iniciacion los indige-
nas ika poporea habitualmente, es decir, consumen la hoja de coca mezclada
con la cal marina que llevan en el poporo o calabazo. Asi, luego de la ceremonia
de iniciacion en el consumo de la coca, el poporear es un ritual breve que hace

parte de la vida cotidiana de la comunidad arhuaca.

Como se ve, el consumo de la hoja de coca es un acto cotidiano y repetitivo en el
dia a dia del indigena, se da en diferentes &mbitos y situaciones. Podemos des-
cribir el acto ritual asi: el teti®*mezcla en su boca tres elementos: la hoja de coca
tostada o hayo, cal marina y pasta de tabaco denominado jwa; cada uno de es-
tos elementos lo lleva consigo en diferentes contenedores: la hoja de coca en la
mochila que ha sido tejida por su esposa; la cal marina, en el poporo, que es un
recipiente elaborado con el fruto del totumo; y el tabaco o jwa, lo lleva en un
contenedor de origen natural llamado jwamisi. El teti utiliza una vara denomi-
nada sokulum para extraer la cal marina del poporo, al depositarlo en boca el
sokulum queda impregnado de saliva y extracto de la hoja de coca, esta vara es
frotada en la parte superior del poporo depositando la mezcla que al secarse

produce la formacién calcérea caracteristica del poporo.

En la préctica cultural del consumo de la hoja de coca participa un sistema de al
menos seis objetos rituales, los cuales provienen de diferentes &mbitos naturales
y con respecto de los cuales se practican diversos procesos de recoleccién, coc-
cion, secado y cocido, de modo que constituyen elementos pertinentes en una

préctica semiética con sentidos precisos, consensuados y determinantes de la

”oou

64 Teti: El término teti es traducido al espafiol por los informantes por “persona”, “gente” perte-
neciente a la comunidad ika por oposicién al hombre de la cultura occidental.
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actividad del sujeto. “Poporear”, consiste en la extraccién y consumo de los al-
caloides contenidos en la hoja de coca, para lo cual el ika utiliza el poporo, la

hoja de coca, la mochila, la cal y el jwa o extracto de tabaco.

El consumo de la hoja de coca es una préctica atavica extendida por toda Amé-
rica desde Argentina hasta los andes colombianos, en los registros queda claro
que la coca se consumia por toda la costa caribe de América del Sur antes del
arribo de los europeos a tierras americanas, y atin hoy en dia se sigue haciendo

con muy pocas variaciones en su preparacion.

Entre los més tempranos informes sobre el tabaco en el Nuevo Mundo esté
uno de Américo Vespucio, quien menciona lo que parece haber sido mastica-
ciéon de tobacco con cal que observé en cierta isla costera cerca de Sudaméri-
ca; esta isla ha sido distintamente identificada con la isla Margarita, la penin-
sula Guajira, la peninsula Paria, e incluso la isla Marajé en la boca del Ama-
zonas. Vespucio tampoco identificé la planta que los indigenas mascaban;
por lo tanto es posible que la planta en cuestién haya sido otra — especifi-
camente coca.%®

El consumo de la hoja de coca es habitual en una gran variedad de pueblos
indigenas colombianos, segin Bermtdez Rothe%, es una préactica comtn en los
kogui y los ika que habitan la Sierra Nevada de Santa Marta; sefialemos en po-
cas palabras la semejanza de los comportamientos rituales de las dos culturas

serranas, evidenciado en la siguiente descripcion que hace el autor.

Los kogi e ijka de la Sierra Nevada de Santa Marta acostumbran llevar colga-
do al cuello su bolsito tejido de lana con adornos de colores llamadas gigra,
en la que llevan las hojas de coca y un calabacito con polvos de cal llamado
mambero; el hombre se encarga de la preparacion del terreno y de la siembra,
mientras que la mujer -a la que le es prohibido su consumo- se ocupa del cui-
dado de la planta y de la recoleccién de las hojas. Al joven kogi le es permiti-
do consumir coca por primera vez durante la ceremonia de su iniciacién a la
vida de adulto. Es la tinica manera de entrar y pertenecer al mundo kogi. Du-
rante esta ceremonia, el mama (maxima autoridad politica y religiosa) entre-
ga al iniciado la coca y el poporo con la cal, el cual representa a una mujer. El

SWILBERT, Johannes. El significado cultural del uso del tabaco en sudamérica. [En linea]. Dis-
ponible en: http://desde2001.50webs.com/biblodig/bibloarchiv/wilbertl.pdf, pag. 5 (pagina
actualizada el 29 de agosto de 2011).

66BERMUDEZ ROTHE, op. cit.

42


http://desde2001.50webs.com/biblodig/bibloarchiv/wilbert1.pdf

joven, simbdlicamente, se "casa" con esta "mujer". El palito de madera con el
que perfora el poporo, como si se tratara de una desfloracion, y que luego
usard para sacar la cal del mismo, representa el 6rgano sexual masculino. La
introduccién del palito al poporo y los movimientos de frotacién alrededor
de su abertura, lo interpretan como un coito.¢”

Como ya lo sefialamos, el consumo de la hoja de coca es comtn en los pueblos
indigenas que habitan la regiéon andina; subrayaremos atn, la transculturalidad
que se constata en las précticas rituales de estos grupos que elaboran objetos
similares para la preservacion de los contenidos consumibles, més atn, la de-
nominacién de estos artefactos en diferentes culturas y paises es casi idéntica,
por ejemplo, en Colombia se denomina poporo al calabazo que contiene la cal,

mientras que, en Venezuela el mismo objeto es llamado coporo.

Los indios de la cordillera de Mérida tostaban y molian las hojas de coca y le
incorporaban cal hecha de conchas de caracoles terrestres, la cual guardaban
en pequeiios calabacitos que elaboraban de la variedad més pequefia del
Crecentia cujete, que siempre llevaban con ellos y al que llamaban cuca y en
otras zonas coporo o cajeta. Aunque su uso es bastante generalizado entre los
adultos de ambos sexos, las mujeres jovenes tienen prohibido consumirla ya
que segun sus creencias esto las esteriliza.

Creemos haber dicho lo suficiente sobre el consumo de la coca en los pueblos
indigenas de América, Conviene, sin embargo advertir que el ritual del consu-
mo de la hoja de coca corresponde a una légica organizativa de la cultura ika, es
decir, estas acciones ritualizadas por la cultural arhuaca estan reguladas de cier-
to modo por el sentido comtn, y expresan una forma de vida y de interpretar el
mundo natural del indigena, es asi como, “las manifestaciones del sentido
comun expresan, entonces, el modo de sentir de la colectividad, lo aceptable en
términos de reglas de conducta y algunas de las estructuras para categorizar y

entender el mundo.”%

Desde este punto de vista, la forma como el ritual del consumo de la hoja de

67 Tbid.

68 Tbid.

ROSALES, Horacio. El sentido comun. [En linea] disponible en: www.semiouis.blogspot.com
/2008/05/ el-sentido-comn.html (pdgina consultada el 15 de septiembre de 2011).
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coca se desarrolla en la Sierra Nevada de Santa Marta, y particularmente en la
comunidad arhuaca, manifiesta la manera como esta sociedad concibe su cos-
mogonia basada en practicas sincréticas elaboradas a través del tiempo, es asi,
como los indigenas pertenecientes a este grupo legitiman sus rituales, su vesti-
do, sus costumbres y su cultura; de esta manera, expresan su forma de vida y su

sentido comin.

La préctica cultural del consumo de la hoja de coca en comunidad ika, se pre-
senta como la reunion de al menos dos rituales principales, uno de orden macro
estructural o englobante que corresponde a tres etapas definidas asi: la presen-
tacion ante el mamo o jefe ritual, en la cual los padres del joven teti deciden que
es el momento adecuado para que reciba los permisos y los elementos necesa-
rios para empezar a consumir la hoja de coca; una segunda etapa en la cual el
joven ika se somete a una ceremonia de iniciacion en la cual adquiere las com-
petencias necesarias para ejecutar el ritual, es decir, aprende a preparar los co-
mestibles: la hoja de coca o hayo, la cal marina y el tabaco o jwa, también, en
esta etapa recibe los objetos necesarios para ejecutar el del poporeo (poporo,
jwdmisi); finalmente, una tercera etapa en la que superada las pruebas, el mamo
le entrega los permisos rituales para consumir la hoja de coca. El segundo even-
to lo denominamos ritual microestructural que corresponde a la repeticion coti-
diana del consumo de la hoja de coca, y al uso repetitivo del sokulum sobre el
poporo.En ambos rituales intervienen los mismos objetos, pero el ritual macro-
estructural nos sefiala el origen y confeccién de los contenedores y el ritual
habitual nos permite comprender el funcionamiento de ellos en la practica coti-

diana del ritual de consumo de la hoja de coca.

14. ELEMENTOS CONCEPTUALES SOBRE EL CUERPO Y LAS PROTESIS. EL POPORO

Como se ha dicho, en el ritual que nos ocupa confluye un sistema de objetos

contenedores que el indigena ika manipula para consumir las hojas de coca; nos
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centramos taxativamente en el poporo’?o contenedor de la cal, utilizado como
ya vimos por las culturas consumidoras de coca; el poporo es el objeto mas re-
presentativo de la cultura arhuaca, y por extension simbolo de la cultura co-

lombiana.

Desde el punto de vista de la relacién del cuerpo que crea y usa protesis,
Eco”'propone una clasificacion de los objetos que retomamos aqui; segtn el se-
miotista italiano, una proétesis magnificante son éstas hacen algo que quizas
hemos sofiado hacer con nuestro cuerpo, sin conseguirlo jamds: como el teles-
copio, el microscopio, pero también jarras y botella, cestos y sacos, el huso, y
ciertamente el trineo la rueda, es decir, el poporo, el jwamisi y la mochila tejida,
en su calidad de contenedores funcionan como prétesis magnificante; por otro
lado, Eco define asi las protesis extensivas: que prolongan la acciéon natural del
cuerpo: como los megafonos, los zancos, las lupas, pero también ciertos objetos
que no solemos considerar extensiones de nuestro cuerpo, como los palillos
chinos, las pinzas, los zapatos, la ropa en general, escudillas y cucharas que sus-
tituyen y mejoran la accién de la mano que intenta recoger y llevar a la boca un
liquido; es asi, como dentro de esta categoria listamos el sokulum, o la vara con
la que el indigena ika extiende el radio de su cuerpo e introduce la pajilla en el
poporo para extraer la cal que consume junto con la hoja de coca. En el siguien-
te cuadro presentamos los objetos usados en el ritual del consumo de la hoja de

coca en su funcion de prétesis extensivas y magnificantes del cuerpo.

70El poporo ha sido un objeto central en la cosmogonia de los pueblos indigenas colombianos; se
han encontrado representaciones del poporo en cerdmica, hueso, madera y oro. Muestra repre-
sentativa de la centralidad del poporo es la tradicién orfebre indigena que ha legado una infini-
dad de piezas que representan poporos para consumir la hoja de coca, el mas conocido, el po-
poro Quimbaya fue la pieza fundacional del Museo del Oro de Colombia. La imagen del popo-
ro se ha utilizado como logotipo del Museo de Oro de Colombia y para la impresiéon de papel
moneda colombiana. Como simbolo de nuestra cultura, el presidente de la reptiblica de Colom-
bia, Andrés Pastrana (1998-2002), regal6 una réplica de oro del poporo Quimbaya al papa Juan
pablo II en audiencia celebrada en el Vaticano en marzo de 1999.

71Cf. ECO, Umberto. Kant y el ornitorrinco. Barcelona: Lumen, 1999, pag. 420-421.
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PROTESIS USADAS EN EL CONSUMO DE LA COCA
PROTESIS .
PROTESIS EXTENSIVA
MAGNIFICANTE
Poporo
Jwiamisi Sokulum
Mochila

Tabla 1. Prétesis usadas en el consumo de la hoja de coca. Segtn Eco.”
1.4.1. Estudio de los objetos desde el disefio industrial?

1.4.1.1.  Precursores’*

Walter Gropius trabajoé en la Bauhaus de Weimar (Alemania), alli sent6 las ba-
ses normativas y patrones de lo que hoy conocemos como disefio industrial y
grafico; puede decirse que antes de la existencia de la Bauhaus estas dos profe-
siones no existian tal y como fueron concebidas dentro de esta escuela. Sin duda
la escuela estableci6 los fundamentos académicos sobre los cuales se basaria en
gran medida una de las tendencias mas predominantes de la nueva arquitectura
moderna, incorporando una nueva estética que abarcaria todos los ambitos de

la vida cotidiana.

La arquitectura alemana contemporanea fijé sus tendencias principales en los
primeros treinta afios del vigésimo siglo. Las influencias mas fuertes vinieron
de Weimar y Dessau, donde la escuela de Bauhaus fue fundada en 1919. Bajo
direccién de Walter Gropius (1883-1969) y Ludwig Mies van der Rohe (1886-
1969), la Bauhaus fundé un nuevo estilo; hoy las obras maestras de su sintesis
de la arquitectura, de la tecnologia y de la funcionalidad se pueden encontrar en

todo el mundo.

En la Bauhaus, se enseiiaba a los estudiantes a utilizar materiales modernos e

72 Ibid. Protesis: Habitualmente denominamos prétesis a un aparato que sustituye un érgano
que falta, pero en sentido lato, es prétesis cualquier aparato que extienda el radio de acciéon de
un érgano.

73 ESPINEL, Francisco y RAMIREZ, Gonzalo. La semiética en el estudio de los objetos de dise-
fio. Articulo no publicado, 2010.

74 CID, Alfredo. El estudio de los objetos y la semidtica. En: Revista Cuicuilco, mayo-agosto.
volumen 9 No. 25, Escuela Nacional de Antropologia e Historia, México D.F.
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innovadores para crear edificios, muebles y objetos originales y funcionales; alli,
labor6 el arquitecto, disefiador y pintor Charles Jeanneret-Gris, mas conocido
como Le Corbusier, otro de los pioneros de la escuela y uno de los principales
tedricos de la arquitectura y el disefio, es considerado uno de los mas claros ex-
ponentes del Movimiento Moderno en la arquitectura; Le Corbusier es conocido
por su definicién de la vivienda como la “maquina para vivir”; el énfasis de su
arquitectura no estaba solo s6lo en el componente funcional de la vivienda, sino
que esta funcionalidad debe estar destinada al vivir, comprendiéndose esto

altimo desde un punto de vista metafisico.

1.4.1.2.  Etapa pre-semiotica

En esta etapa se han considerado medios no propiamente semiéticos que hicie-
ron posible los primeros acercamientos al estudio de los objetos de uso como
tal, en ambitos sociales y de su significacién. De esta manera se abre un pano-
rama en el cual la conceptualizacion del objeto de uso, y en particular de la ca-
tegoria de entorno objetual se hace estimable y relevante para la comprension
de factores culturales sensibles, vitales y cognitivos de los individuos en un
momento y lugar determinado; panorama que pudo ser aprovechado por los
analistas sociales para la comprension de la imagen de la vida cotidiana del in-

dividuo contemporaneo.

Las distinciones semiéticas de la configuraciéon de los objetos han dado lugar a
analogias estructurales con la gramatica del lenguaje a fin de establecer una
cierta teoria de la clasificacion de los objetos por sus componentes sintécticos.
Es asi como Abraham Moles propone la utilidad y relevancia entre el sistema
denotativo y el sistema estético para comprender la singularidad del objeto de
uso como mensaje, en la medida en que permite superar el enfoque fenome-
nolégico restringido a una afirmacion de los rasgos de la funcién operativa y a
la vez mostrar la multiplicidad de caracteristicas estéticas y creativas que rode-

an la proyeccién y adaptacion del objeto de uso en el entorno cultural, “el cam-
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po estético o connotativo de la entidad, se antepone a su “significacién’, expre-
sada en su funcién utilitaria en sentido convencional, la simbolizacién aventaja

a la significaciéon funcional inmediata.””>

En conclusién, las particularidades del objeto-signo pueden ser extendidas,
guardando la singularidad del caso, a todos los objetos que abundan en nuestra
civilizacién industrial. En esta medida podemos comprender que el objeto es
siempre vector de comunicaciones, es decir, en palabras de Moles, el objeto-
signo representa al mismo tiempo la concretizacién de un gran ntamero de ac-
ciones del hombre en la sociedad y se inscribe en la categoria de los mensajes
que el medio social envia al individuo o, reciprocamente, que éste aporta a la

sociedad global.”6

Por otra parte, cabe sefialar que al objeto de uso le es connatural un “simbolis-
mo’ que corresponde, segin Moles a “aquella propiedad por la que el objeto es
abocado y aun destinado desde su proyectacion a ‘significar su funciéon” de un
modo evidente a través de la semantizaciéon de un elemento pléstico capaz de
poner de relieve el género de la figuratividad que de vez en cuando sirve para
indicarnos la funcién caracteristica del objeto.”””El simbolismo no remite sélo a
los elementos semanticos que denotan la funcién, sino también a aquellos que
posibilitan su identificacion, reproduccion y transformacién en el mundo cultu-
ral. De esta forma y de acuerdo con lo explicado por Bernd Lobach?, las fun-
ciones de los productos industriales corresponden a todas aquellas presencias
esenciales que establecen la relacion entre el hombre y el objeto; para ilustrar

esto se presenta el siguiente esquema:

75> MOLES, Abraham. Los objetos. Comunicaciones. Buenos Aires: Tiempo contemporaneo, 1971,
pag. 18

76 Ibid.,10.

77DOREFLES, Gillo. El disefio industrial y su estética. Barcelona: Labor, 1973. pag. 48.
BLOBACH, Bernd. Disefio Industrial. Bases para la configuracién de los productos industriales.
Barcelona: Gustavo Gili, 1981.
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Objeto de disefio |* uso Comprador
Producto i .
‘ Funciones Usuario
Industrial >
Funcién practica Funcién estética Funcién simbdlica

Tabla 2. Esquema de las funciones de los productos industriales por: B. Lébach.

Estas funciones son estructuradas por el disefiador y el fabricante del producto
de manera conjunta; ambas partes disponen del objeto a través de un didlogo
fluido interrelacionando las funciones para obtener una 6ptima satisfaccién de

la necesidad de los usuarios.

En cuanto a la funcién simbodlica, se establece que ésta es determinada por as-
pectos sociales, espirituales y psiquicos de uso, y es lograda a cabalidad cuando
la percepcién del objeto por parte del usuario genera en él remembranzas de
experiencias y sensaciones ya vividas. Asi mismo esta configuracion simbdélica
se ve mas relacionada con los aspectos formal-estéticos del producto que con los
aspectos funcionales y précticos del mismo, es decir,”la base de la funcién
simbolica es la funcién estética del producto, que por medio de los elementos
estéticos, forma, color y superficie, proporciona el material para la asociacién de

ideas con otros &mbitos vitales.” 79

1.4.1.3.  Etapa translingiiistica

Al tomar modeloslingtiisticos para acercarlos al estudio del objetose buscaba
encontrar las analogias que lo consideran capaz de construir un lenguaje estruc-
turado gracias a su posibilidad de comunicar, es decir, el objeto se observa en
unién con el lenguaje en donde el primero no puede prescindir del segundo
para que a partir de la funcién mediadora del lenguaje pueda tener acceso al

significado.

7 Ibid., 62.
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Dentro de esta etapa podemos destacar a RolandBarthes, quien considera como
signos y mensajes a la imagen, la publicidad, la fotografia, la moda, y como de
mayor relevancia: el objeto. Barthes se basa en los elementos descritos por Saus-
sure, pero su busqueda de conocimiento cambia de direccion: por una parte
Saussure se pregunta jde qué manera dan los hombres sentido a los sonidos
fénicos?, mientras que Barthes se interroga ;de qué forma dan los hombres sen-
tido a las cosas que no son sonidos?8 Esta ultima interrogacién busca dilucidar
como se genera el sentido que el hombre da al objeto, y a partir de ello,pretende

construir un sistema seméntico de los objetos.

De manera que, el sentido dado por el hombre al signo es descrito como la in-
terpretacion hecha de una lectura; el ser humano lee, interpreta los signos, pero
esta lectura se ve mediada por la cultura, los valores, la ideologia, por la moral,
por todas aquellos aspectos que determinan al ser social. Esta propuesta de un
sistema semdntico de los objetos en ese momento resultaba incipiente, ya que
como lo expone Barthes, “jamds nos encontraremos con objetos significantes en
estado puro,”® todo en el mundo estd permeado de una u otra forma por el
lenguaje, el objeto es una forma material que se vale del lenguaje para comuni-
car ya sea a través de la publicidad, a manera de catadlogo o como sefal indica-
tiva el lenguaje interviene en el objeto, se mezcla con él, generando asi diversas

interpretaciones del mismo.

En este contexto, al objeto se le otorga una connotacién tecnolégica que es la de
cumplir con la funcién para la cual fue construido; sin embargo, siempre concu-
rre un sentido mas all4 del uso; més adn, el objeto es funcién y signo, por una
parte tiene una funcion practica en la realidad humana y por otra una funcién
simbolica, es decir, como signo el objeto es un mediador entre el mundo y el
hombre, comunica, simboliza y adquiere sentido dentro de la cultura en la cual

se encuentra situado. Entonces, el sentido transforma al objeto en un elemento

80BARTHES, Roland. La aventura semiol6gica. Buenos Aires: Paid6s, 1993. p. 245-255.
811bid., 246.
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significante dentro de un conjunto de situaciones sociales, le concede un lugar
en la historia, en el tiempo, lo hace participe de ese momento y s6lo puede ser
entendido de esa forma en relacién con los otros elementos de esa escena, en
sintesis, “el sentido desactiva al objeto, lo vuelve intransitivo, le asigna un lugar
establecido, en lo que se podria llamar un cuadro vivo del imaginario huma-

no.”82

Finalmente, Barthes®? se acerca un poco més al estudio de los objetos mediante
su andlisis de la moda como sistema de signos; se destaca entre otros, el aparte
referido a la joyeria y la bisuteria al explicar como la joya ha cambiado como
signo perdiendo sus connotaciones de poder econémico y social, y se ha conver-
tido en bisuteria sugiriendo una democratizacién e igualdad, cuando sefala
como la joya se transformo, como dejé atras su inhumanidad y transformé su
poder de significaciéon en elemento dictador del sentido en la moda y el esti-
lo.De esta manera hace cierta la joya como signo, llena de significados y senti-
dos dados por usuarios y observadores, para demostrar su caracter social y su

interpretacion como signo.

Otro de los autores que aporta interesantes planteamientos en esta etapa es Jean
Baudrillard,84quien examina a los objetos como signos o entidades jerarquiza-
das dentro de un espacio. Analiza cémo los objetos muebles, en el caso de los
ambientes fisicos, estdn organizados o dispuestos, no precisamente por su prac-
ticidad sino por una serie de concepciones culturales, adquiriendo significados
y actuando sobre las relaciones humanas establecidas en dichos espacios, “los
muebles y los objetos tienen como funcién, en primer lugar, personificar las re-
laciones humanas, poblar el espacio que comparten y poseer un alma.”#Por
otra parte, afirma que los objetos siempre han llevado la huella de la presencia

humana, pero ahora no son sus funciones primarias las que se imponen sino las

82]bid., 254.

83BARTHES, Roland. El sistema de la moda y otros escritos.Buenos Aires: Paidés, 2005. p. 63-70.
84BAUDRILLARD, Jean. El sistema de los objetos. México: Siglo XXI, 1969.

8Ibid., 14.
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superestructuras las que se dejan sentir. Asi, el objeto automatizado representa
a la conciencia humana en su autonomia, su voluntad de control y dominio.
Esta tesis la ilustra con el ejemplo del automovil, al considerarlo como un signo
de poder, de refugio, una proyeccion falica y narcisista, que retine “la abstrac-
cion de todo fin practico en la velocidad, el prestigio, la connotacién formal, la
connotacion técnica, la diferenciacion forzada, la inversién apasionada y la pro-

yeccion fantasmagorica.” 86

Otro punto de referencia en esta etapa la constituye la teoria comunicativa del
producto, la cual sirvié inicialmente para el analisis de las funciones de los obje-
tos; esta teoria fue precedida por la escuela semantica de la estética cuyos repre-
sentantes fueron, principalmente, la filésofa norteamericana Susanne Langer y
el semidlogo Charles Morris. Langer®” aporta a la teoria del lenguaje del pro-
ducto la diferencia entre sefial y simbolo con relacion al objeto; la primera es
vista como una situacion que hace referencia al objeto, que a la vez invita al su-
jeto a ejercer una accion sobre la entidad; por otra parte, el segundo va mas alla
del objeto, es un signo indirecto que remite a ideas y conceptos convencionali-
zados dentro de los grupos sociales, “estas ideas son fruto de acuerdos y cons-

truyen las expresiones y manifestaciones culturales de los pueblos.” 88

Es importante sefialar aqui a Gui Bonsiepe, como uno de los grandes referentes
tedricos del disefio industrial; Bonsiepe desarroll6 sus estudios y luego fue pro-
fesor en la HFG (Hochschule Fiir Gestaltung) en Ulm, Alemania, Introdujo la
idea del disefio proyectual y el disefio hecho desde la periferia. Bonsiepe afirma
que no existe una teoria del diserio como tal, sino un discurso del diserio; es decir, el
disefio no cuenta con un cuerpo teérico propio, sino que toma prestadas teorias
de otras disciplinas como la lingtiistica, la semiética y las adapta al contexto del

disefio. Estos planteamientos los desarrolla en sus libros “las siete columnas del

8lbid., 74.

87 LANGER, Susanne. Philosophy in a New York. A study in the symbolism of reason, rite and
art. London: Harvard University Press, 1942.

88BURDEK, Bernhard. Disefio. Historia, teoria y préctica del disefio industrial. Barcelona: Gus-
tavo Gili, 1994.
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disefio” y “Del objeto a la interfase”;en esta misma linea encontramos al Philipe
Boudon, que en su ensayo acerca del disefio y el espacio arquitecténico, “Ensa-
yo de una epistemologia de la arquitectura,”®’ nos plantea el problema principal
de la arquitecturologia: la relacién de un espacio abstracto con uno sensible

desde el punto de vista del pensamiento deconstructivista.

1.4.14.  Etapa semidtica

El estructuralismo barthiano instal6 los cimientos metodolégicos de la perspec-
tiva semio-lingtiistica, asi como su sistema del lenguaje comunicativo y sus sig-
nificaciones desde la discursividad; por otra parte, la semiologia europea a dife-
rencia de la semiética norteamericana se va a centrar en la clarificaciéon de las
reglas actuantes en la préctica comunicativa, diferencidndose en la acentuacion

de lo lingtiistico o de los elementos 16gicos.

La semiologia de origen europeo es la que con mayor frecuencia ha sido apro-
vechada para delimitar los sistemas de codificaciéon de la produccion de signos
sociales; muestra de esto lo da el autor italiano Umberto Eco, con su libro pre-
cursor Apocalipticos e integrados, donde repasa a la luz de una nueva metodolog-
ia una serie de fendmenos de la cultura de masas tales como, el comic, el mito
de Superman, el kitsch y en general, los contenidos que se ‘ocultan” bajo las ca-
tegorias simbolicas del discurso masivo. Umberto Eco, Julia Kristeva, F. Rossi-
Landi y Eliseo Veron, entre otros, corresponden a autores e investigadores rele-
vantes, quienes consideraran la clarificacion semiética como el estudio del
cuerpo de reglas que determinan la organizacién y el funcionamiento de imé-
genes y conceptos en la sociedad actual, considerando ese sistema de reglas
como la ideologia, la cual en tanto concepto se alcanza en el nivel de la signifi-

cacion.

89BOUDON, Philipe. El espacio en el pensamiento, Acerca del espacio arquitecténico: Ensayo de
una epistemologia de la arquitectura, [En linea] disponible en: http://journal3.net/
spip.php?article174 (pagina consultada el 13 noviembre de 2010).
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Para los semi6logos citados, el nivel de significacién, que corresponde a los pla-
nos connotativos y denotativos de los medios significantes, las operaciones y
modalidades en los que se articulan las producciones comunicativas posibilitan
localizar el inconsciente social que absorbe las formas ideolégicas; en conse-
cuencia, las reglas del discurso cultural-comunicativo son, asimismo, las reglas
del inconsciente. Como observé Eco: "la semiologia nos muestra el ambito de
las ideologias ordenado en c6digos dentro del universo de los signos"; es en este
sentido, que la semiosis social es el instrumento de investigacién mas pertinente

para determinar las unidades significativas elementales del orden discursivo.

Dentro de este marco de ideas, se destacan autores como Hans Gugelot, quien
abri6 la puerta al sistema de disefio y por lo tanto contribuy6 a la creacién de
una imagen totalmente nueva que influyé de manera decisiva en las ideas del
disefio en el contexto tecnolégico del periodo de la posguerra en el afio
1920;Gugelot nunca considerd la estética, mostré especial antipatia contra el
concepto de estilo y sinti6 el descontento cada vez mayor por el hecho de que
ciertos detalles formales fueron distorsionados y concebidos como reglas forma-
les. Entre 1954 y 1965, dirigi6 el "Grupo de Desarrollo 2" de la Escuela de Ulm,
que habia sido fundada un afio antes, en esta institucion, ensené y promovio la
abordagem modernista de funcién "sobre la forma" en el mundo del disefio; en
consecuencia, Gugelot hizo oposicién al que es conocido como el "Detroit sty-
ling" (estilo de Detroit) y los principios de Raymond Loewy del "Facelifting" oS-
tyling; ciertamente, Hans Gugelot percibié que un buen disefio no debe ser s6lo

un medio para aumentar las ventas, pero si una necesidad cultural.

Registrados esto, resefiamos al arquitecto y disefiador italiano Ettore Sottsas,
quien se constituye como otro de los autores importantes en esta etapa; Sottsas
comenzo su carrera en Milan, en 1947, y desde entonces se involucré en la expe-
rimentacion de nuevas posibilidades en una gran variedad de campos de crea-

cion, tales como la arquitectura el disefio industrial y grafico; Sottsas, particip6
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en el movimiento “arte concreta” disefiando objetos para importantes firmas
italianas, como las maquinas de escribir y las computadoras Olivetti, asi como
para la fabrica de muebles Knoll de Milan, en los afios setenta se interesé por la
arquitectura radical, proyect6 viviendas populares, y con otros reconocidos di-
sefiadores italianos, fundé Global Tools, una escuela basada en la libre creativi-
dad individual, finalmente, particip6 en la creacién del grupo Memphis, que se

mostré muy activo en el ambito de la decoracion y el disefio de objetos.

Por otra parte, también se han considerado las contribuciones de Lorenzo Vil-
ches, para quien la imagen es un texto y que, por tanto, se lee,%en este campo,
lo que le interesa al autor es descubrir la mediacién cultural y, por lo tanto, arti-
ficial que existe tanto en la produccién como en la percepcion de las imagenes y
llegar de este modo mas alla de la teorfa del iconismo. En su propuesta, el texto
apunta a una teoria de la imagen formulada en dos aspectos: teoria de la per-
cepcion/teoria semidtica; de aqui que la hipoétesis de la lectura de la imagen se
desgrane en una serie de conceptos y sistemas cuyo fin tltimo es explicar qué
hace la imagen con su receptor y qué hace éste con ella.Vilches, combina
un enfoque tedrico critico, basado en la semiética®® y el andlisis de los discursos
sociales, con proyectos de investigacion y desarrollo (I+D+I), prestando especial
atencion a las politicas de promocion de las competencias mediaticas, la regula-
cion del servicio publico audiovisual y de la cooperaciéon en materia de TIC y
medios de comunicacién; adentrdndose, en la television educativa y cultu-
ral, los discursos medidticos (periodismo, publicidad, y comunicacién politi-
ca),larelaciéon entre comunicacién, educacion, ciudadania y la competencia me-

diatica.

De otro lado, la semiética parisina representada por Jacques Fontanille plantea
que la semiodtica de las culturas se basa en una jerarquia y un recorrido de inte-
gracion de los niveles de pertinencia semiética, ésta trata de buscar la continui-

dad entre la semittica modal y actancial y la semiética de lo continuo. En el

OVILCHES, Lorenzo. La lectura de la imagen. Prensa, cine, television. Barcelona: Paidés, 1985.
91 PEREZ, José Manuel. La semiética de la publicidad. Barcelona: Mitre, 1982.
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analisis del plano del contenido son conocidos los “niveles de pertinencia” ana-
lizables en estructuras elementales, actanciales y narrativas; en cambio, referen-

te a los niveles pertinentes del plano de la expresion no hay nada claro.

Para buscar estos niveles Fontanille plantea apoyarse en los modos de lo sensi-
ble, la aparicion fenomenal y la esquematizacién en las formas semiéticas, pero
esto no es suficiente para definir los niveles de andlisis y la jerarquia de los obje-
tos semidticos constitutivos de una cultura. La posible solucion estaria en hallar
bajo qué condiciones a partir de la “aparicién del fenémeno”, que pueden trans-
formar los niveles de la experiencia en niveles pertinentes para el anélisis se-
midtico: “aparicion” del fenémeno — niveles de la experiencia — niveles perti-

nentes del analisis semiético.

El paso de la semiética del signo (que tiene por unidad expresiva es el signo) a
la semiética del texto, cuya unidad son los “conjuntos significantes”, en térmi-
nos de la experiencia, en el primer caso se selecciona se segmenta y se identifi-
can las figuras, mientras en la semidtica del texto intenta captar la totalidad bajo

la forma material de datos textuales.

De estos dos niveles de experiencia derivan dos tipos de entidades pertinentes:
1. La experiencia figurativa de la que se extraen los signos y la experiencia tex-
tual de la que se extraen los enunciados, el segundo incluye al primero. En su-
ma, los elementos sensibles y materiales de la imagen solo son pertinentes en el

momento de su integracion en “texto enunciado”.

Fontanille, continua con la presentacion de otros tres niveles de la experiencia:
el nivel de los objetos, el nivel de las situaciones y el de las formas de vida; el
nivel de los objetos es una instancia intermedia entre los textos y las situaciones,
especificamente los objetos-soporte permiten a los textos e imdgenes jugar un
papel en las situaciones y actuar como instancias enunciativas. Las formas de

vida funciona como una instancia englobante que recoge las continuidades e
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identidades de las situaciones reagrupadas en series, las formas de vida forman

las configuraciones pertinentes para la caracterizaciéon de las culturas.

Fontanille, plantea una semi6tica de los objetos que debe ir mas alla de los obje-
tos-soporte hasta el “entorno”, es decir, incluir a los espectadores potenciales,
sus expectativas, competencias modales y pasionales, en otras palabras el con-
junto de la situacién semidtica que le permite al objeto funcionar segtn las re-
glas de su género. De otro lado el nivel de las practicas funciona como una in-
terfase entre el nivel de los objetos y el nivel de las situaciones; la experiencia de
los objetos es la de los “cuerpos materiales” y la experiencia de los cuerpos-
objetos son formas de expresion: sintdctica local superficial o soporte de los

“textos” y sintactica global, que les permite jugar un rol actancial o modal.

Una situacion semidtica es una configuracion heterogénea que retne todos los
elementos necesarios para la produccién y la interpretacion de la significaciéon
de una interaccién comunicativa; al respecto Fric Landowski defini6 la semioti-
ca de las situaciones como el resultado de una “semiotizacién del contexto” y
propone considerar la armazén modal de las interacciones como el ntcleo or-
ganizador de las situaciones semiéticas. Por otra parte Fontanille propone com-
pletar esta propuesta en dos direcciones: el sentido de la generalizacién: segtin
el cual los elementos contextuales del nivel precedente seran “semiotizados” y
el sentido de la especificaciéon: donde otros elementos se incorporan al ntcleo

actancial y modal para ser articulados.

La situacién semiética estd organizada en dos dimensiones principales:

1. La situaciéon de comunicacién, que constituye la dimensién predicativa de
la situacién (situacién-escena), que se obtiene de la conversién de una expe-
riencia préctica en dispositivo de la expresion semiética. Lo que se llama ge-
neralmente una “situaciéon de la comunicaciéon” no es otra cosa que una

préctica entre otras que se caracteriza frecuentemente por la preponderancia
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del texto-enunciado.
2. Lasituacién-coyuntura, que constituye la dimension estratégica (situacion-
estrategia), resulta de la conversion en dispositivo de la expresiéon de una

experiencia de coyuntura y de ajuste entre escenas o entre précticas.

Fontanille plantea el principio de integracion definido como la esquematizacion
en un nivel dado, de las propiedades materiales y sensibles que fueron miradas
como no relevantes en el nivel precedente; pero esta presentacion por las etapas
oculta un hecho obvio: en el primer nivel de experiencia todo el material y ca-
racteristicas sensibles estan ya presentes, toda la unidad, en un conglomerado
que corresponde a la materia de la expresion y se puede considerar que estas ins-
tancias materiales y sensibles seleccionadas por su correlaciéon con las instancias

formales, constituyen la sustancia de la expresion.

En general, en cada nivel el anélisis considera la heterogeneidad de los datos
que se tienen en cuenta y convierte esta unidad heterogénea en “unidad del signi-
ficado”; asi, el texto, la imagen, el objeto de la escritura, el panel de exhibicioén, la
escena predicativa del uso de un objeto o una imagen, son tratados como “con-
juntos significantes” del cual se puede proponer una descripcién actancial, mo-
dal, pasional, figurativa y enunciativa, cualquiera que sea el nivel de pertinen-

cia donde se ubique.

1.5. DISENO DE LA INVESTIGACION SEMIOTICA SOBRE EL USO DE OBJETOS EN EL RI-
TUAL DE CONSUMO DE COCA EN LA CULTURA IKA

1.5.1. Recoleccidon de la informacion

Para lograr una aproximacion efectiva al fenémeno del ritual del poporeo en la
cultura ika, se tomé como punto de partida la revision documental que posibi-
lité un acercamiento previo a la realidad que se pretendia abordar; esto permi-
tié la comprension inicial de los fenémenos culturales y sociales que se desarro-

llan en el territorio habitado por los ika. La estrategia de aproximacién a la si-
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tuacion de produccion se inicié con informantes que viven en la ciudad de Bu-
caramanga y de esta forma se obtuvo informacién preliminar sobre el ritual del
consumo de la hoja de coca, la cultura ika, las costumbres y la forma de llegar a
las poblaciones ubicadas en la Sierra Nevada de Santa Marta; estos acercamien-
tos forjaron la creacion de puentes entre el investigador y una comunidad reacia

al contacto directo con el blanco.

El trabajo de investigacion cualitativa requiere realizar un panorama general
del lugar y las situaciones a las que el investigador se va a enfrentar, dado que
el territorio que ocupa la cultura indigena ika se encuentra en la Sierra Nevada
de Santa Marta, una geografia agreste y de dificil acceso. Por ello, fue necesario
evaluar la estrategia de acercamiento al espacio geografico, socioeconémico e
histérico cultural de la comunidad; para ello, fue necesario determinar los luga-
res y las rutas de llegada al territorio, las personas y las jerarquias sociales pre-
sentes en la cultura, la forma de entrar en contacto con los informantes, y la

conveniencia de realizar entrevistas y registros gréficos.

De esta forma, este estudio integré en su metodologia la investigacion etnogra-
fica cualitativa, para conjugar los puntos de vista recogidos en las entrevistas a
los informantes clave y la observacion del ritual por parte del investigador; es-
tas dos perspectivas se articulan para producir una delimitaciéon del sistema de
objetos que confluyen en la practica semiética. Aqui es importante sefialar que
el andlisis investigativo parte de los relatos enunciados por los habitantes de la
cultura ika, que consideramos como las fuentes primarias de este estudio que se
apoya en el enfoque etnogréfico y que considera “como conceptos fundamenta-
les, los de “informante clave’ y ‘observacién participante,”? estrategias que la
investigaciéon implementé como medio de aproximacién a la situaciéon de pro-

duccién.

2 SANDOVAL, op. cit., pag. 62.
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Habria que decir también que el analisis semiético del ritual del consumo de la
hoja de coca toma como base lo predicado por los informantes clave, es decir la
representaciéon discursiva de la practica cultural, no el ritual en si mismo.A
través de tales predicaciones se tiene una mejor perspectiva sobre la ceremonia
de iniciacién al consumo ritual de la hoja de coca; al origen, elaboraciéon y em-
pleo de los objetos rituales, asi como, a los contenidos consumibles que se ela-

boran al interior de la practica.

En concordancia, los informantes fueron la base fundamental de la investiga-
cién, por razones metodolégicas que facilitaran obtener informacién desde dife-
rentes esferas culturales, se seleccion6 un grupo de personas que sirvieron co-
mo fuente primaria de informacién teniendo como criterio que pertenecieran a
la cultura ika, que conservaran sus tradiciones y que por diversos motivos no
habitaran en el territorio arhuaco; por dichas razones, se entrevist6 a Adriano
Torres, indigena nacido en la zona oriental de la Sierra Nevada de Santa Marta,
en la poblaciéon de Donachiii; el sefior Torres, actualmente estudia literatura en
lengua castellana en la Universidad Distrital Francisco José de Caldas de Bo-

gota.

Del mismo modo, la investigacién integré la visién de informantes blancos que
han sido aceptados en la comunidad ika, que comparten su cultura conocen y
practican sus rituales; de acuerdo a esto, se entrevist6 al sefior Jorge Correa Ca-
la, nacido en Bogot4, médico veterinario egresado de la Universidad Nacional
de Colombia. Es importante resaltar que el sefior Correa ha vivido en el territo-
rio ika, estd casado con una mujer de ésta comunidad, conoce y asume sus ri-
tuales. Su esposa, Osiris Zalabata nacié en 1973 en la Sierra Nevada de Santa
Marta, en el territorio ika llamado Jeurwa o la Caja, su padre Pedro Zalabata
Torres es mamo de la comunidad y actualmente reside dentro del territorio del
resguardo en el sitio conocido como el Cafién; el sefior Pedro es mulato y su
esposa Consulacion Torres Chaparro es indigena nacida en el sector de los Ne-

vados en la Sierra Nevada de Santa Marta. Debo agregar que los hijos de la fa-
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milia Zalabata Torres fueron educados, por un lado, bajo las costumbres y tra-
diciones de la cultura ika, y de otro lado, recibieron formacién en el sistema
educativo colombiano, por ejemplo, Osiris Zalabata estudi6 administracion de

empresas en la Universidad Nacional de Colombia en Bogota.

Con la ayuda de la familia Correa-Zalabata, en los primeros dias de enero de
2010 se acord¢ realizar un primer desplazamiento al territorio del resguardo ika
en la Sierra Nevada de Santa Marta, que tuvo como objetivo la caracterizacion
de las condiciones del entorno geografico y social, la basqueda y descripcién de
las interacciones entre los indigenas, los colonos y la aproximacion al fenémeno
del ritual del consumo de la hoja de coca; en este primer acercamiento a la si-
tuaciéon de produccién del fendmeno que se investiga, se presentaron algunas
dificultades consecuencia de las determinaciones que en ese momento tomo el

cabildo indigena en cuanto al acceso de blancos a su territorio.

Las razones esgrimidas por los informantes de la familia Correa-Zalabata gira-
ban precisamente en el cardcter reservado del indigena y de la resistencia que
genera el hecho de verse involucrado en un estudio o entrevista; entonces, la
estrategia de acercamiento al fenémeno de estudio se hizo por medio del regis-
tro y la observacion no participante; hay otro aspecto para resaltar, la riqueza
cultural que se vive en el viaje por el territorio ika, desde Valledupar, pasando
por Pueblo Bello, el cafién, Jeurwa y Nabusimake; en esta primera experiencia,
ademas del conocimiento del territorio y de las costumbres, se cre6 un lazo de
amistad determinante para la consecucion de los objetivos del trabajo, es opor-
tuno sefialar que la investigaciéon dependié de su éxito de las relaciones que
logré construir el investigador con los sujetos y con el grupo humano a que se
enfrentd, de esta forma se logré el acceso al mundo cultural y personal de la

comunidad en la cual se realiz6 el trabajo.”

En estos términos, se logrd el acercamiento a las personas que luego sirvieron

% Ibid., 133.
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como ayudantes e informantes clave, en Valledupar se contacté con la sefiora
Yuneidy villazon Zalabata, nacida el 22 mayo de 1983 en Jeurwa, hija de Denis
Zalabata; la sefiora Villazon estudi6é periodismo en la Universidad Nacional de
Colombia, actualmente trabaja con la Confederacion Indigena Tairona en el
Resguardo Indigena Arhuaco en el Proyecto de Conservacion de la Tradicién
Indigena, su trabajo gira en torno al territorio de la Sierra Nevada de Santa Mar-

ta que es compartido por cuatro etnias.

En la region del Cafién, se entrevist6 al sefior Pedro Zalabata Torres, nacié en
1935 en Pueblo Bello en las estribaciones de la Sierra Nevada de Santa Marta,
fue elegido desde nifio para ser mamo, adivino o jefe ritual; cabe sefialar que, en
la comunidad ika el mamo es el encargado de realizar todas las actividades ri-
tuales, por ejemplo, la siembra del hayo o coca, oficiar en las ceremonias del
matrimonio, bautizo, construccién de viviendas, los pagamentos, adivinar y
otorgar los permisos para realizar actividades tales como la recoleccion del

hayo o celebrar el ritual de la entrega del poporo.

En otro de los sitios visitados, la regién de la caja ubicada en la vereda de Jeur-
wa, se estableci6é contacto con el sefior Nefer Zalabata; el sefior Zalabata naci6
en 1970 en la Sierra Nevada de Santa Marta es ingeniero agronomo egresado de
la Universidad Nacional de Colombia en Bogot4, casado con la sefiora Tofa tie-
ne dos hijos; actualmente el sefior Nefer trabaja como profesor el colegio indi-
gena en Nabusimake; el colegio es una antigua construccién hecha por los curas
capuchinos que llegaron a la Sierra Nevada de Santa Marta en 1930.En la déca-
da de los ochenta el colegio pasé a ser propiedad de la comunidad ika, de esta
forma el enfoque de la educacion gir6 en torno al rescate de la cultura y tradi-
cion de la comunidad; cabe anotar, que el colegio funciona como internado a

estudiantes que provienen de lugares distantes de la region.

En la poblacién de Jeurwa se entrevist6 al sefior German Zalabata Torres, anti-

guo miembro del cabildo indigena es considerado representante de la autoridad
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en el territorio ika; también se habl6 con el sefior Seyukwin Zalabata, la sefiora
Consulacion Torres, la sefiora Maileth Izquierdo, la sefiora Alexis Arias y Pedro
Ramoén Zalabata Torres “Compafero”, que aportaron sus valiosas vivencias a

éste proceso de documentacion.

En suma, se accedi6 a diversas visiones de los mismos fenémenos que se carac-
terizaron y al mismo tiempo se exploraron los aspectos en los cuales estos gru-
pos se diferencian y se encuentran. Por ejemplo, una de estas diferencias es el
uso de la lengua y el vestido tradicional que estdn directamente relacionados
con el territorio en que habitan los informantes, pues a medida que el ika se ale-
ja del territorio pierde la lengua y el uso del vestido tradicional. A partir de este
esquema en el que la tradicién cultural es mas fuerte a medida que el territorio
es mas inaccesible se plantea una dificultad en el momento de hacer registros
con informantes ika que conserven sus costumbres y tradiciones en los altos
territorios sagrados de la Sierra Nevada. El siguiente cuadro comparativo pre-

senta la caracterizaciéon de los informantes clave.

Informante Edad | Sexo | Nivel educativo Ocupacién
Jorge Correa 38 M Universitario Veterinario
Osiris Zalabata 38 F Universitario Artesana
Adriano Torres 25 M Universitario Estudiante
Yuneidy villazén Zalabata, 30 F Universitario Periodista
NeferZalabata 40 M Universitario Agrénomo
Arukin 28 M Universitario Estudiante
Denis Zalabata 48 F Universitario Profesora
Seyukwin Zalabata 40 M Medio Agricultor
Maileth Izquierdo 32 F Medio Ama de casa
Alexis Arias 29 F Medio Ama de casa
German Zalabata Torres 50 M Primaria Cabildante
Pedro Zalabata Torres 85 M - Mamo
Cuqui Zalabata Torres 28 M - Agricultor
Consulacion Torres 78 F - Artesana
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Informante Edad | Sexo | Nivel educativo Ocupacion

Pedro Ramon Zalabata To-

P " 28 M - Agricultor
rres “Compafiero

Tabla 3. Caracterizacién de los informantes.
1.5.2. Propuesta para el analisis semiotico de datos

Abordar el ritual del consumo de la hoja de coca desde la interpretacion semi-
6tica requiere precisar, primero, que a la semiética le interesa el ritual configu-
rado como una prdctica cultural inscrita en una cultura indigena colombiana
que valora y produce una imagen del mundo a través de sus costumbres que
ayudan a construir y reconstruir su identidad, memoria y arraigo; de esta ma-
nera, el ritual alimenticio del consumo de la hoja de coca se constituye como un
objeto de sentido que manifiesta el orden cultural, axiolégico y pasional presen-

te en la cultura arhuaca.

En esta linea de argumentacion, esta investigaciéon semittica asume el ritual
como un discurso o proceso semiotico visto como un todo de significacién cons-
tituido por niveles®, los cuales dependen uno del otro y se jerarquizan de
acuerdo al siguiente orden: nivel figurativo, tematico, axiolégico y pasional; de
esta manera, se evidencia la forma en que se articula el sentido al interior del
ritual del consumo de la hoja de coca. Tal como lo sefialamos, la perspectiva
semidtica asume el ritual como una narracioén y establece su campo de andlisis a
partir de lo enunciado por los informantes clave; desde este punto de vista, es
pertinente sefialar que sobre esta enunciacion se desarroll6 la presente investi-
gacion, y por estas razones este estudio no aborda el consumo de la coca como
fenémeno social, o las implicaciones, psicolégicas, socioeconémicas o éticas que

se deriven del ritual alimenticio.

De acuerdo a los antecedentes mencionados, el segundo capitulo de esta inves-

tigacion, aborda al analisis del ritual del consumo de la hoja de coca, entendido

9% GREIMAS, Algirdas y COURTES, Joseph. Semiética. Diccionario razonado de la teoria del
lenguaje. Madrid: Gredos, 1990, péag. 126.
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éste, como una manifestacion o practica significante inscrita en la comunidad
ika de la Sierra Nevada de Santa Marta; en este espacio se desarrollan diversas
interacciones entre los individuos pertenecientes a esta etnia, con su entorno
natural, su cultura y cosmogonia mediada por acciones ritualizadas alrededor
de la hoja de coca; dichas interacciones se expresan como la manifestacién de

ciertas estrategias significantes desarrolladas al interior de la cultura arhuaca.

Para conseguir estas metas, esta investigacion recurri6 a los lineamientos de la
semidtica narrativa de la Escuela de Paris, la semiética de las pasiones, el anali-
sis de la imagen, la textura y el color propuestos por el grupo p, asi como tam-
bién, del estudio gestéltico de la percepcion; asi mismo este trabajo se apoyo, en
el analisis objetual y los conceptos sobre el objeto construidos desde el disefio

industrial, la antropologia y la investigacion etnogréfica ligada a la cultura.

De esta forma, esta investigacion se desarrollé6 fundamentalmente a partir de las
entrevistas en profundidad realizadas en diversos encuentros entre el investi-
gador y los informantes clave Jorge Correa y Adriano Torres, encuentros dirigi-
dos hacia la comprension de las experiencias y situaciones vividas al interior de
la cultura ika; en el caso particular del sefior Correa, se indagé la manera en que
hizo contacto con una cultura extrafia y la forma en que adopté las costumbres

y tradiciones del pueblo arhuaco.

Es necesario recalcar, que el investigador ademés de las mencionadas entrevis-
tas, echo mano de las notas, imédgenes y videos tomados en el trabajo de campo
realizado en la Sierra Nevada de Santa Marta, especificamente, en los territorios
de La Caja y Nabusimake, material de apoyo al corpus investigativo que contri-

buyo a situar el objeto de estudio.

Por razones metodolégicas, el corpus fue fraccionado en secuencias determi-
nantes en el desarrollo del ritual del consumo de la hoja de coca, es asi, como en

un primer momento se aborda el anélisis de la secuencia denominada “la elec-
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cion de los mamos”, en la cual se muestra el relato enunciado por los informan-
tes respecto a la manera como un nifio de la comunidad ika es elegido desde su
nacimiento para ser educado en la tradicién arhuaca, el texto refiere a un proce-
so formativo que dura aproximadamente 18 afos, al final del cual, el nifio pue-
de ejercer como mamo o jefe ritual en su propia comunidad; en esta secuencia,
se estudia el recorrido interpretativo del texto, bajo este punto de vista, el anali-
sis semidtico empieza con las estructuras figurativas, subdivididas en actores,
espacios y tiempos; luego continua con las estructuras narrativas y tematicas,
después se tratan las estructuras actanciales y finalmente nos ocupamos de las
estructuras semanticas fundamentales, el sistema axiologico y pasional de la

cultura antes nombrada.

Siguiendo este orden, y con las mismas bases metodolédgicas se detalla la se-
cuencia llamada “la ceremonia de iniciacién al consumo ritual de la hoja de co-
ca”, en este punto resaltaremos que el presente trabajo plantea, desde la pers-
pectiva semibtica, el andlisis de los objetos utilizados en la practica cultural co-
nocida como “poporeo”, o consumo ritual de la hoja de coca, el propésito en
este apartado es conocer las operaciones de construcciéon de sentido que se ge-

neran especificamente alrededor del poporo y la mochila tejida ika.
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2. EL RITUAL DEL POPOREO Y SEMIOTICA DE LOS OBJETOS RITUA-
LES EN LA COMUNIDAD INDIGENA IKA

2.1. LA PREDICACION SOBRE EL RITUAL DEL POPOREO

El ritual es una practica semidtica compleja, una serie de acciones significantes
realizadas por su valor simbélico y efecto pragmatico, reguladas por condicio-
namientos sociales y que derivan de una visién de mundo construida histéri-
camente en la vida colectiva. Los ritos convalidan la estructura social y pro-
mueven la resolucién de problemas personales y sociales al facilitar la manifes-
taciéon de ideologias, valores, y normas, asi como la estabilizacién del sentido
comun o del orden de las cosas “como deben ser”. Desde este punto de vista,
los rituales no solo son solo los eventos ancestrales, méagicos o religiosos, sino
que comprenden también las practicas cotidianas como el saludo, las despedi-
das o la fiestas anuales, que enmarcan a cada persona en reglas de interaccién
intersubjetiva para el reconocimiento y aceptacion reciproca de los miembros de

la comunidad.

Al llegar a este punto hemos de mencionar nuevamente que el corpus de esta
investigacion estd conformado por relatos recogidos por medio de entrevistas a
los informantes clave, en su mayoria habitantes del resguardo ika de la Sierra
Nevada de Santa Marta, pero también a personas relacionadas de una u otra
forma con la cultura arhuaca, su forma de vida, su cultura y sus tradiciones. En
estos relatos recogidos, los informantes describieron los dos rituales que le ata-
fien a esta investigacion; en un primer momento narran lo que hemos llamado
“el ritual marco” o ceremonia de iniciacién, en la cual el aprendiz o joven teti es
presentado ante el mamo o jefe ritual para obtener los permisos necesarios que
le permiten usar los objetos rituales: el poporo, el sokulum y el jwa, pero tam-
bién, el permiso para consumir la hoja de coca, la cal y el tabaco. A continua-
cion, se predica sobre la ceremonia de iniciacién en el consumo de la hoja de

coca o ritual del poporeo.
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Entre los ika prevalece la idea, comtn en otros pueblos andinos, de que nada
funcionaré sin la hoja de coca: el mamo pierde su poder de curacion, el teti no
puede arar la tierra, el pueblo olvida el poder de la palabra y no se puede popo-
rear para crear los espacios de reflexion en los cuales el ika piensa el mundo, sin
la coca no se puede conjugar la unién entre lo natural y lo espiritual o cémo lo
dice el teti: caminar en el puente tendido entre la madre naturaleza y las estre-
llas; cabe sefialar que el valor magico de la coca reside en el prototipo celeste de
la planta, es decir, la coca toma su fuerza del hecho de ser usada por primera

vez por un dios.

Cuando uno entra ya a una pubertad, cuando ya uno se desarrollo, le dan el
permiso para usar todas estas plantas que son sagradas para nosotros, el
hayo como tales muy sagrada para nosotros porque es interpretada como el
conocimiento como la palabra, sin ella no habria didlogo, es el conocimiento
que nos da la naturaleza para poder dialogar con la misma naturaleza, con
los seres espirituales que estdn a nuestro alrededor y alli el hayo esta repre-
sentado espiritualmente también.

Uno debe cumplir cierta edad o entrar a la pubertad para tener acceso al uso
de hayo, por poner un ejemplo yo lo recibi de 13 afios, porque si lo hago an-
tes eso me significa tener problemas en la vida, entonces para evitar eso uno
debe acudir al mamo, el mamo es como el cacique que tiene todo el conoci-
miento espiritual y el poder espiritual de toda esta parte, es el que certifica u
orienta el trabajo para poder tener derecho al uso del hayo y del poporo, sin
su permiso no lo puedo hacer, si la hago antes se tendra muchas enfermeda-
des muchos problemas sociales, personales, bueno todos los problemas que
uno pueda imaginar, entonces es por eso que yo debo tener permiso especial
para eso para el uso de ella (coca), cuando el mamo usa el hayo, es como el
puente de comunicacién entre lo material y lo espiritual, digamos un mamo
que no tenga el hayo no puede ejercer el trabajo espiritual que debe hacer le
falta fuerza para hacer ese trabajo, entonces es la fuerza y el conocimiento
que le da al mamo. El poporo es igual, el poporo para nosotros es sagrado,
porque igual alli reposa todo el pensamiento que uno va dando en el mo-
mento de usarlo y también requiere de ciertos rituales ciertas ceremonias pa-
ra poder usarlo.?

Segtin la mitologia ika, en los picos mas altos de la Sierra Nevada de Santa Mar-
ta habitan los padres y madres ancestrales, estos seres existen solo espiritual-
mente y no necesitan consumir ningtn alimento distinto al hayo (la coca) y la

cal obtenida de las conchas marinas que consumen extrayéndola del poporo,

%Entrevista a Adriano Torres, Bucaramanga, 15 de noviembre de 2010.
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entonces, para el indigena de la Sierra Nevada el uso de estos objetos tiene un
origen sacro, que expresado en palabras arhuacas nos refieren al vinculo espiri-
tual de los objetos con la naturaleza y con los padres ancestrales creadores del

mundo.

En un principio el poporo se lo dan a uno como compafiera, para nosotros
simboliza la mujer, simboliza la vagina, de alli nace todo el conocimiento del
poporo, desde el momento en que a mi me autorizan ya me certifican a nivel
espiritual el uso de la planta sagrada ya tengo una compariera espiritual ya
estoy casado espiritualmente con una nifia que es el poporo, entonces cuan-
do el mamo me autoriza utilizarlo yo ya soy una persona que espiritualmen-
te ya estoy casado y eso no significa que tenga que desordenarme, hay que
guardar mucha disciplina en el momento que a uno le dan este permiso, yo
no puedo andar jugando con el poporo, con el hayo, cada elemento tiene su
interpretacién individual y su historia su mitologia, el mito del poporo, el
mito del hayo, entonces alli uno debe guardar mucha disciplina al iniciar el
uso de esos elementos.”

En la cultura ika el mamo es el jefe ritual, la autoridad maxima que administra
el poder de autorizar el uso de los objetos rituales para el consumo de la hoja de
coca, también, es el encargado de realizar los ritos de bautismo, matrimonio,
construccion de viviendas, sanaciéon de enfermos, autorizar la siembra y reco-
lecciéon de la coca; podemos afirmar, que su autoridad proviene del mito crea-
cional arhuaco en el cual se afirma que los primeros padres Niankua y Seran-
kuase convirtieron en los primeros mamos principales, es asi como, crearon el
mundo y repartieron las semillas de las plantas para que su pueblo sobrevivie-
ra, distribuyeron las riquezas y la tierra dandole a los arhuacos la Sierra Nevada

de Santa Marta para que guardaran sus leyes naturales.

Para la mayoria de los jovenes es el papa que se encargan de ir a donde el
mamo para que autorice que les entregue el poporo, digamos la mama y el
papa van donde el mamo van a un cancurea que es como el templo donde
estdn los mamos siempre ubicados, van alla los padres del joven entonces
ellos hablan con el mamo, el mamo nunca se va a negar a entregarle al joven
el poporo porque es un deber de todo joven usar esto, entonces cuando va
alla son 4 noches y 4 dias sin dormir de sanacion, de rituales de saneamiento
espiritual de la naturaleza, es ese momento si a mi no me han dado permiso
espiritual para arrancar una mata de coca una mata de hayo, el mamo se en-

% Ibid.
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Ahora bien: vayamos a otra perspectiva sobre el mismo evento suministrada
por otro de los informantes clave, cabe sefialar, que Jorge Correa naci6 en Bo-
gota y se titul6 médico veterinario en la Universidad Nacional de Colombia,
creemos que con estas indicaciones, se entiende la manera cémo Jorge concibe
el mundo ritual de la cultura ika, lo interpreta y lo narra a través de otros refe-
rentes culturales propios del hombre occidental; sin embargo, el sefior Correa
evidencia en su narraciéon el lazo estrecho que lo une a la comunidad de la Sie-
rra Nevada de Santa Marta, el profundo conocimiento y respeto por el pueblo
arhuaco, proveniente de su experiencia y convivencia por varios afios en el res-

guardo ika, de sus vivencias en el resguardo indigena y de pertenecer junto con

carga de hacer esa ceremonia a nivel espiritual para que yo pueda quitarle
una hoja a esa planta, o recogerla o usarla, igual pasa con el poporo.®”

su familia a la sociedad ika.

El papa le dice al mamo que quiere que le dé el poporo al hijo, pienso que ya
tiene que ser responsable, entonces envia al muchacho donde el mamo y
hace una ceremonia de iniciacién con el poporo, donde le ensefia al joven a
tostar preparar el hayo, hacer la harina para el poporo, que es quemar las
conchas de mar, que al contacto con el agua se pulvericen y quede un talco, a
ensefiarle a arreglar el sokulum (el palito)a poporear, porque si no sabe el
mamo es el que le ensefia, y es un proceso el que se hace en las cancureas
(casa ritual) en los sitios sagrados, donde le ensefian a los muchachos, lo
primero, para qué es el poporo, como se usa, sin embargo en ese primer con-
tacto asi me paso a mi, no senti nada, pensé que era un objeto cualquiera,
como una cuchara, como los zapatos, un pantalén, sin embargo a medida
que uno lo empieza a usar le empieza a encontrar un sentido, le encuentra
cierto sentido que antes no le vefa, y ese sentido es dificil de expresar en pa-
labras, porque es una cuestion intima y personal que es muy dificil expresar
en palabras, la mejor manera de expresarlo seria que usted poporeara, asi us-
ted dice ah asi era esto asi, como hoy en dia pasa que si uno habla con un te-
ti, podemos hablar del poporo y los dos entendemos de lo que estamos
hablando, y a veces si uno lo expresa sin que el otro lo haya hecho, pareciera
que fuera algo sin sentido, algo fatuo o sin razén hasta tonto, como cuando
uno le dice a alguien que fuma, eso no tiene sentido, aunque eso lleva todo
un ritual desde el mismo inicio cuando se prende el cigarrillo, en la porcién
que se aprieta el cigarrillo todo esto tiene un significado que es propio del
fumador, pero entre fumadores uno entiende ese lenguaje.%®

97Ibid.

%8 Entrevista a Jorge Correa, Bucaramanga, 18 de diciembre de 2010.
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Continuaremos la exploracion del ritual con el relato de Adriano Torres, otro de
los informantes ika que cuenta sus vivencias en la ceremonia de iniciacién en la
que participd para obtener los permisos para acceder al uso del poporo yal con-
sumo de la hoja de coca; como el sefior torres sefiala, es significativa la impor-
tancia que tiene la participacion de la comunidad en los rituales ika, la interac-
cion del aprendiz y las personas que lo acompafian, lo observan y lo juzgan en

su recorrido a través del ritual.

Uno en el momento cuando va donde el mamo hay mucha gente que lo
acompania, y alli cuando uno entra estd en un estado de prueba, nunca le van
a decir haga asi o haga esto, comportese de tal manera que la gente lo esta
mirando y eso es una prueba que se le esta haciendo a usted, la gente es muy
reservada en ese sentido, la gente llega donde uno esta con el mamo y se
sienta alrededor, se hace una fogata grande y alli la gente estd observando
cémo se comporta, como camina, como utiliza el poporo en ese momento, si
reparte algo a la gente que estd ahi, que hace, bueno un montén de cosas que
a uno le estan observando alli, entonces si yo no estoy en el sitio que el ma-
mo me dice, yo me muevo me levanto me voy para alld no estoy quieto signi-
fica que mi comportamiento no va ser bueno de ahi en adelante, si yo no sa-
ludo a la gente y no le doy hayo a la gente que vino a acompafiarme eso sig-
nifica que yo voy a ser muy mezquino, entonces para no ser asi yo debo estar
compartiendo con toda la gente que me estan acompafiando en ese momen-
to, digamos son pruebas escondidas que le hacen a uno, entonces cuando
hay gente que no lleva como es debido esa parte es porque algo espiritual-
mente no anda bien, si yo me muevo de un lado para el otro siento que me
canso, significa que yo no me he confesado bien para hacer un saneamiento
espiritual, en ese momento el joven debe ser confesado otra vez.%

Dentro de este marco ha de considerarse el relato que hace el informante Jorge
Correa sobre la ceremonia de iniciacién, desde su perspectiva, el ritual ika es
una serie de acciones que se asemejan a los rituales cristianos, en los cuales se
imbrican elaborados ritos de purificaciéon y oracion, peticiones y permisos que
le permiten acceder al consumo de coca; conviene, sin embargo sefialar que el
punto de vista del sefior Correa se tipifica como el relato del hombre occidental
con educacién universitaria que a través de la convivencia en el resguardo indi-
gena ika ha accedido a su cultura y ha adoptado sus costumbres. Cabe concluir,

que el relato de los informantes acerca del ritual de iniciacién en el consumo de

9 TORRES, op. cit.
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la hoja de coca se entrecruza y se encuentra, narrando con diferentes términos

las mismas acciones rituales.

Para entregar el poporo hay que hacer un pagamento, entonces el papa lo
presenta ante el mamo, antes lo entregaban al momento de casarse, porque
también representa la mujer de uno, asi todas las cosas en el mundo arhuaco
hasta el dibujo en la mochila, todo significa no por el dibujo sino de quien
viene, quien habla de su significado, por ejemplo el dibujo de la mochila, si
usted le pregunta a una tejedora por el dibujo que esta alla para ella puede
significar “pensamiento de hombre”, pero si le pregunto a un mamo él tiene
una historia de ese dibujo y el hablar del dibujo de otra manera, para dife-
rentes niveles de conocimiento ese dibujo tiene miles de interpretaciones, no
es lo mismo como piensa un joven, un mamo, una giiati,'® un mestizo; el di-
bujo estd inmerso en la cultura pero la explicacion de cada persona es propia
estd de acuerdo a su nivel de conocimiento, a su complejidad en el pensa-
miento, generalmente uno no entiende a los mamos, porque estidn en otra
dimensién y muchas de las palabras que usan son solo de uso de ellos, por-
que estan hablando en otro sentido. Entonces antes se lo entregaban a los que
tenian mujer como un simbolo de intimidad, el poporo es de uno es propio
de cada hombre, uno ni lo presta ni lo regala, como el pensamiento, no se
presta ni se regala, es personal, es de uno entonces el poporo es de y uno lo
carga en su mochila, la que le da la mujer, porque uno lleva tejido (grabado)
en la mochila, el pensamiento de la mujer, donde uno vaya él va en la mochi-
la, un poporo sin mochila no es poporo, es inimaginable en poporo que no
tenga mochila, el poporo se guarda en la intimidad de la mochila.10

Como ya lo indicamos, en la sociedad ika el mamo es el administrador de todos
los asuntos rituales, més atn, su poder es preponderante en todas las acciones
que se relacionen con la hoja de coca: con su siembra, recoleccién, consumo y en
un espectro mas amplio con el ritual del poporeo; recordemos que en el mito
arhuaco el hayo es un tesoro que los ika deben preservar; ciertamente, todos los
asuntos referidos a la hoja de coca deben estar mediados por el permiso ritual

del mamo.

Se hace una limpieza espiritual el mamo lo va llevando dice limpie esto, lim-
pie eso si ha tenido encuentro sexuales con las mujeres limpielas, digamos
después de una ceremonia usted queda limpio puro espiritualmente, enton-
ces un poco de pasos: limpieza, oracién digamoslo concentracién, de peticiéon
y al final le entregan a uno como el permiso para poporear. Y eso todo suce-
de dentro de la cancurea, 6sea se encierran alla del dia y medio, puedo

100Gati: El término giiati es traducido al espafiol por los informantes por “mujer”, pertenecien-
te a la comunidad ika por oposicién a la mujer de la cultura occidental. Opuesto a teti.
101CORREA, op. cit.
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digdmoslo que es un encierro donde uno se concentra alla lo mismo para co-
ger hayo, las nifias por ejemplo cuando estdn chiquitas 8 o 9 afios cuando ya
pueden hacer oficio, entonces el mamo les hace una ceremonia para tener
permiso para poder coger el hayo, el hayo tampoco lo puedo coger cualquie-
ra.lo2

2.1.1. La ceremonia de iniciacién al consumo de la hoja de coca

Recapitulemos brevemente sobre los dos rituales que nos hemos ocupado en las
paginas precedentes, primero nos dedicamos a revisar los relatos en los cuales
los informantes describian el ritual marco o ceremonia de iniciacién en el con-
sumo de la hoja de coca; prosiguiendo con el tema nos ocuparemos ahora del
“ritual cotidiano” o poporeo, que consiste en la practica habitual del consumo
de la hoja de coca; recordemos que el joven teti perteneciente a la cultura ika
primero obtiene los permisos rituales para usar los objetos asociados al poporeo
y luego, consume la hoja de coca como una préactica habitual o cotidiana. Los
relatos a continuacién, constituyen la prédica sobre el “ritual cotidiano” o

préctica habitual del consumo de la hoja de coca, también llamado poporeo.

En mi caso con la izquierda sostengo el calabazo el poporo, y con la derecha
sostengo el sokulum que el palito con el cual voy a frotar la saliva mezclada
con el hayo encima del poporo, y tengo la boca ocupada, entonces cuando es-
toy poporeando no puedo bailar, ni cocinar, jugar, no puedo escribir, no
puedo hacer nada con las manos, mds bien puedo observar o entablar una
conversacion esto porque estoy ocupado, con las manos ocupadas y eso hace
que no pueda hacer otra cosa, yo lo veo asi de simple como blanco, no sé
cémo lo vera el indio, cuando yo veo que las dos manos mias estan ocupa-
das, no puedo hacer nada cuando tengo el poporo, no puedo hacer por
ejemplo no puedo hacer lo que usted esta haciendo con las manos o colocarse
las manos en la nariz, frotarse las manos en las piernas o frotar los dedos si,
que son actitudes que a veces uno hace como parte del lenguaje corpéreo
cundo estd hablando, jcuando uno esta poporeando esta poporeando! y las
manos no las utiliza para corporalizar el lenguaje o la comunicacién, esa par-
te es muy impactante como la estoy viendo, como habla el costefio que habla
manoteando o el santandereano, porque parte de la expresiéon de una idea
uno se ayuda con el cuerpo para expresarla en su totalidad a veces las pala-
bras no le alcanzan y con el gesto corporal complementa y se hace entender.

Entonces es muy curioso por ejemplo entre los “tetis” que estdn hablando o
poporeando normalmente no se miran, o cada uno estd mirando para un la-
do diferente o porque cada uno se concentra en su poporo, sin embargo to-
dos estan concentrados en lo que se esta hablando, asi nadie hable, todos en

102 CORREA, op. cit.
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ese mismo instante, estdn pensando en lo que todos estan pensando, y lo otro
es que el poporo evita el ademan el gesto corporal, el gesto no se vuelve un
distractor de la comunicacién, sencillamente se presta mucha atencién a las
palabras, porque el poporo no deja que uno se exprese de otra manera, esta
concentrado ddndole al palito encima del calabazo, y digdmoslo que en ese
sentido de alguna manera concentra toda su atencion su fuerza ahi, es muy
curioso que cuando yo empecé a poporear me decian los mamos y la gente
de alld, me decian que el indio no tenia libros, libros de papel, que €l no ne-
cesitaba escribir en papel, que escribian en la piedra (pero yo me preguntaba
como asi escribir en piedra si eso no es 16gico) entonces me decian que si que
el indio escribia en su poporo, todo su pensamiento lo va haciendo piedra y
lo va concretando en el enchape lo va enchapando y lo va volviendo piedra
es una mezcla de cal y saliva, con el sumo del hayo con la envira o jwa que es
lo mismo, y eso va armando este material duro encima del calabazo, por eso
dicen los mamos que el pensamiento de uno estd metido ahi, ese es el pen-
samiento de uno que estd grabado en piedra, no como el blanco que graba en
libros y los libros se queman y se pierde su pensamiento, el pensamiento del
teti estd en la piedra estd guardado y nadie puede quemar la piedra, el pen-
samiento esta bien guardado

Entonces yo por ejemplo poporeo aqui solo y eso a veces siento que le falta
algo de la esencia del poporo, si porque el poporo en ultimas es también para
comunicarse con los demds, cuando uno poporea se estd comunicando con
otro entonces es una disculpa porque cuando usted se encuentra a una per-
sona en el camino, ve a un indio en el camino, pues hay un detenimiento del
andar si es alguien conocido se para le da hayo y uno habla un momentico, y
si le tiene més confianza, detiene su caminar y se pone a poporear y a hablar
de que hubo como le ha ido, y si esta en la casa se pone a hablar poporeando
con la gente, y entonces como usted esta ocupado usted no siente que estéd
perdiendo el tiempo, porque ese es el lio que tenemos en esta sociedad con-
sideramos que el hablar que el charlar con el otro es una perdedera de tiem-
po, porque no representan ningtn beneficio econémico nada, en cambio para
el teti es mas importante hablar que hacer comunicarse que trabajar, enton-
ces pueden durar charlando facilmente medio dia y ya, lo que importa no es
trabajar y ganar si no vivir bien, conocerse en el hablar y el comunicarse uno
se conoce con los demés entiende como el otro piensa que quiere, y es muy
curioso dentro de la comunidad cuando uno tiene algo de confianza buscan
siempre saber que es uno, como es uno lo que uno piensa en determinado
caso, todo el tiempo le estan preguntando, y el poporo en la mochila posibili-
ta que usted esté haciendo algo fisico y no siente que esta perdiendo el tiem-
po asi dure medio dia poporeando y hablando miércoles pero usted no sien-
te que esté perdiendo el tiempo.103

Consignada la enunciaciéon hecha por los informantes ika respecto al ritual del
consumo de la hoja de coca, presentamos el siguiente esquema que muestra la

secuencia del ritual y marca la presencia de cada uno de los objetos utilizados

103 Ibid.
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en la practica cultural del consumo de la coca, nos referimos al poporo, la mo-
chila y la hoja de coca; de esta forma se expone la relacion de las figuras del dis-
curso (la presentacién, la ceremonia, el pagamento) y los objetos con las accio-

nes rituales recurrentes: permiso, autorizacién, sancion, sobre las que se centra

la atencién esta investigacion.

RITUAL1

ETAPA

ACCIONES

FIGURAS

OBJETOS

Presentarse
al mamo.

Entonces el papd lo presenta ante el
mamo, antes lo entregaban al momento de
casarse, porque también representa la mujer
de uno.

El papa le dice al mamo que quiere que le dé
el poporo al hijo

Presentacion

Poporo

Ceremonia
de

iniciacion

Son 4 noches y 4 dias sin dormir de sana-
cion, de rituales de saneamiento espiritual
de la naturaleza. El mamo se encarga de
hacer esa ceremonia a nivel espiritual
para que yo pueda quitarle una hoja a esa
planta, o recogerla o usarla, igual pasa con
el poporo. Se hace una ceremonia de ini-
ciacién con el poporo, donde le enseria al
joven a tostar preparar el hayo, hacer la
harina para el poporo, a ensefiarle a arreglar
el sokulum (el palito)a poporear, porque si
no sabe el mamo es el que le enseria, y es un
proceso el que se hace en las cancureas(casa
ritual) en los sitios sagrados

Ceremonia

Poporo,
hayo, co-
ca, soku-
lum, cal-
harina

Pagamento

Para eso hay que hacer un pagamento,
entonces el papd lo presenta ante el mamo,
antes lo entregaban al momento de casarse,
porque también representa la mujer de
uno.Se hace una limpieza espiritual el ma-
mo lo va llevando dice limpie esto, limpie
eso si ha tenido encuentro sexuales con las
mugjeres limpielas, digamos después de una
ceremonia usted queda limpio puro espiri-
tualmente

Pagamento

Permiso
para el
consumo
hayo

Le dan el permiso para usar todas estas
plantas que son sagradas. Sin su permiso
[del mamo] no lo puedo hacer. Debo tener
permiso especial para eso para el uso de

Permiso,
autorizacion

Hayo-
coca.
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RITUAL1
ETAPA ACCIONES FIGURAS OBJETOS
ella [coca].Desde el momento en que a mi
me autorizan ya me certifican a nivel espi-
ritual el uso de la planta sagrada. No lo
puedo hacer si a mi no me han dado permi-
so espiritual para arrancar una mata de
coca

Se da el poporo a un hombre cuando el
mamo o la comunidad siente que esa perso-
na o ese muchacho ya es un adulto. El popo-

Permiso . .
ro es de uno es propio de cada hombre, uno | Permiso para
para el . . ; Poporo
o ni lo presta ni lo regala, como el pensamien- | el poporo
popo to, no se presta ni se regala, es personal. El
poporo para nosotros es sagrado y requiere
de ciertos rituales de ciertas ceremonias
para poder usarlo
Uno lo carga el poporo en su mochila, la
que le da la mujer, porque uno lleva tejido
Uso de (gmquo) en la mochila, el /pensamzento de Regalo de la .
. la mujer, donde uno vaya él va en la mo- ) Mochila
la mochila mochila

chila. Un poporo sin mochila no es poporo,
es inimaginable en poporo que no tenga
mochila, el poporo se guarda en la intimi-
dad de la mochila

Tabla 4. Objetos que funcionan como contenedor en el ritual del poporeo.

De acuerdo a lo evidenciado en el corpus, la ceremonia de iniciacion al consu-
mo de la hoja de coca puede articularse en cuatro etapas a saber: la primera eta-
pa estd marcada por la presentaciéon que hacen el joven teti ante el mamo, en
esta fase se realiza el pagamento o confesion de pecados, luego de esto el joven
se retira a la cancurea o casa ritual; la segunda etapa el aprendiz realiza una
serie de oraciones dentro de la cancurea, en esta etapa de pruebas, el aprendiz
realiza el saludo ceremonial (que en la cultura ika se hace con el intercambio de
hojas de coca) a las personas que lo acomparian; la fase tres estd marcada por el
aprendizaje de las técnicas de elaboracion de los objetos y la preparacién de los
elementos que se consumen en el ritual (coca, cal y tabaco); finalmente, en la
cuarta etapa el mamo o jefe ritual otorga al teti los permisos para recoger, pro-
cesar, elaborar y consumir la hoja de coca. La secuencia de las cuatro etapas, se

establece entonces como sigue:
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Ceremonia Objetos
de iniciacion asociados
Primera Presentarse Retiro en la can-
Pagamento
etapa al mamo curea
Segunda .
Oracion Pruebas Saludo Hayo-coca
etapa
A d Aprend A d la-
Tercera prender a prender a prender a ela By, ol
tostar el elaborar el borar la cal y el .
etapa ) lum, jwa.
hayo sokulum. jwa
Obtener
permiso oy Recibir el per-
Recibir el . Poporo,
Cuarta para recoger . miso para elabo-
permiso para Hayo, cal
etapa tostar y con- rar la cal de .
! usar el poporo. . marina.
sumir el conchas marinas
hayo

Tabla 5. Etapas de la ceremonia de iniciacion o ritual englobante.
2.1.2. El poporo y otros objetos del poporeo

Con fines alimenticios asociados a las creencias religiosas, “poporear” es un
ritual ancestral y cotidiano que, en las culturas colombianas, consiste en la ex-
traccion y consumo de los alcaloides contenidos en la hoja de coca, para lo cual
el ika utiliza al menos tres objetos que funcionan como contenedores de diferen-
tes contenidos: el poporo contenedor de la cal, la mochila que contiene la hoja
de coca, y el jwamisi que contiene extracto de tabaco.Para realizar esta practica,
el jefe ritual otorga el permiso de consumir la hoja de coca al joven varén ika;
esta connivencia es el simbolo del paso de la infancia a la adultez. A partir del
rito de paso, se considera al joven hombre como teti, como un miembro de la
comunidad con responsabilidades y derechos. En palabras de Van Gennep,04
aqui se configura un rito de paso o “transiciéon” que se caracterizan por tres fa-
ses, a saber: la separacion, el limen y la agregacién, que son fases que determi-
nan las competencias y definiciéon identitaria del sujeto en el universo sociolec-

tal. Al mismo tiempo, con la entrega del poporo, se da permiso al sujeto para el

14GENNEP, Arnold van. Los ritos de paso. Madrid: Taurus, 1986.
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consumo de la hoja sagrada de coca o la practica del poporeo, donde confluyen
objetos que se interrelacionan construyendo “un sistema ordenado de significa-

ciones y de simbolos en cuyos términos tiene lugar la integracién social.”105

La importancia de los objetos en el ritual del poporeo obedece a la mediacién
que establecen estos entre el ika y la naturaleza, méas atn, es el vinculo que une
lo material con lo espiritual; es necesario recalcar, tal como lo sefalan los infor-
mantes que cada objeto usado en el ritual es construido o elaborado minucio-
samente a partir de elementos naturales especificos: examinemos brevemente
cada uno de los elementos (objetos) del ritual del consumo de la hoja de coca;
como primer elemento nos referiremos al poporo que es el contenedor o reci-

piente elaborado a partir del fruto del totumo (crescentiacujete).

Esto lo utilizamos los 4 comunidades indigenas de la Sierra como lo son los
koguis, Cancuamos, Arsarios y nosotros los arahuacos; somos los 4 pueblos
que mitologicamente les fue dejado el poporo para usarlo, pero actualmente
uno ve digamos los blancos, los muiscas que culturalmente uno no sabe si a
ellos les fue dejado esto, no hay problema si les fue dejado siempre y cuando
lo utilicen con su debido respeto, pero digamos ya tradicionalmente solo les
fue dejado a las 4 comunidades indigenas de la Sierra Nevada de Santa Mar-
ta, que no para todos es el mismo poporo digamos de la misma forma del
poporo, dicen que para el arahuaco tiene una forma un tamano y para los
demas tiene otra y asi muchas cosas les fue dejado a cada pueblo y obvia-
mente a los bunachis que son los blancos le fue dejado otras.10

El poporo se confecciona perforando el fruto por la parte superior para sustraer
las semillas y luego se seca al sol, se usa como contenedor de la cal que el ika
consume extrayéndola del calabazo por medio de una vara de madera llamada

sokulum.

El poporo nunca va solo, lo acompania la vara o sokulum que simboliza al
hombre, aqui est4 la unién del hombre y la mujer, significa que cuando yo la
utilizo simplemente estoy conectdindome a la naturaleza, hablando con una
comparfiera espiritual que yo tengo, cuando no se le da buen uso ya sabemos
que nos trae muchos inconvenientes en el futuro.10”

105GEERTZ, Cliffort. La Interpretacién de las culturas, Barcelona: Gedisa, 2005, pag.133.
106 TORRES, op. cit.
107 Ibid.
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De otro lado, la hoja de coca, hayo en lengua ika, es sagrada para los indigenas.
En su cosmovision la coca es una mujer guia, dadora de la vida, del agua la tie-
rra y el alimento, portadora de poderes mégicos la coca fue entregada por la
madre Java con ciertas recomendaciones como cuidarla y no entregarla a los

blancos, bunachis o hermanitos menores como los llama el arhuaco.

Para las comunidades indigenas el hayo es la mama de todas las plantas, es-
piritualmente hablando, ella es la que sostiene el mundo espiritual de las
plantas, por encima de ella no hay otra, ella es la principal, y a diferencia de
otras plantas que son alucinégenas como el yopo, el yagé, la ayahuasca, el
peyote, la marihuana, la mandréagora, la coca no es alucinégena, es una plan-
ta de poder sutil.108

El proceso de obtencién de la hoja de coca empieza con la siembra de la primera
planta por parte del mamo o jefe ritual-chamén que la bendice y sefiala por me-
dio de una roca. Cuando la planta madura se recogen las hojas cuidando de no
dafiar las ramas de la planta, esta actividad es realizada exclusivamente por
mujeres que previamente han obtenido del mamo el permiso para hacerlo; lue-
go, se contintia el proceso separando las semillas de la hoja para ser tostada o
deshidratada al fuego, los elementos que se utilizan para este proceso de coc-
cion son bendecidos por el mamo. Finalmente, la hoja tostada proveniente del

cultivo sagrado puede consumirse en el ritual del poporeo.

Es la planta que se usa para yo pienso igual que el poporo para todas las ce-
remonias que existen que se hacen, sin hayo no se puede hacer ninguna ce-
remonia, el hayo es el que piensa en ultimas, el mamo no puede adivinar si
no tiene hayo, y el hayo tiene que ser cultivado por el mamo pidiendo per-
miso a la naturaleza, porque mucha gente lo va a usar para pensar, hasta el
hayoculum, que es el sumo que queda de mascar el hayo, eso ya quedo im-
pregnado de uno y de su pensamiento, que hasta eso tampoco se puede bo-
tar en la basura, hay que botarlo en un arbol, en un lugar de uno, que no se
puede botar en cualquier lado porque es como si se botara por ahi el pensa-
miento de uno, y si se desconcha el poporo eso también hace parte del pen-
samiento de uno, entonces el hayo es la planta que posibilita todo lo demas,
es la mam4, entonces en la comunidad el hayo es lo mas importante y todo
se hace con hayo, porque el hayo es el intermediario espiritual, sin hayo no

108 CORREA, op. cit.
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se puede poporear, no se podria pensar.”10?

Otro de los componentes basicos en el poporeo es la cal, que se obtiene de con-
chas marinas recolectadas en las playas del mar Caribe de la Sierra Nevada de
Santa Marta. Para elaborar la cal se construye un horno en un sitio elegido por
el mamo, alli se colocan capas intercaladas de madera de cafia y conchas mari-
nas, las maderas se encienden hasta que se consumen totalmente, cociendo las
conchas marinas, luego, las conchas cristalizadas se hierven en agua a la que se
le agrega la planta llamada moruchu; el proceso termina con la pulverizaciéon de

las conchas y la obtencién del polvo fino de la cal.

Digamos que la mezcla de la cal, no es una cal que venden por ahi si no es se
hace de una concha de mar, la concha de mar se tuesta, uno corta un poco de
palos arma capas de eso y alli la pone a quemar un tiempo determinado uno
sopla se prende llama y lo va soplando todo el tiempo y cuando todo eso
quema, queda blanco la concha de mar y entonces uno lo lava con agua ca-
liente, y lo echa de nuevo a la olla (debe ser en olla de barro), pero dltima-
mente la gente lo hace en olla de aluminio pues no tiene problema, uno la
echa alli y la pone a fuego lento y en 10 o 15 minutos ya esta la cal formada,
entonces esa es la calque se saca de la concha de mar y lo que yo hago es
echarme un poco de hoja a la boca de hayo y el sumo que suelta el hayo jun-
to con la miel del tabaco, es lo que yo saco de aca y lo mezclo con todo ese
sumo para formar la capa.l10

La cal proporciona una variedad gustativa y ayuda a la extracciéon de los alca-
loides de la hoja de coca, también, es un componente fundamental en la costra

calcarea o “enchape” que se forma en el cuello del poporo:

La cal ayuda a extraer el zumo de la hoja, la pone un poco mas dulzona, y
viéndolo de otra manera cuando uno poporea es como si se usaran todas las
cosas del mundo, utiliza el calabazo, el palo de sokulum, y usa conchas del
mar, entonces uno utiliza el mar, y el hayo la tierra y hasta el sokulum, que
estd dirigido hacia arriba y esta uno conectado con el universo, sin cal no se
puede poporear, no se podria formar la concha.!11

A los anteriores elementos del ritual los complementa el jwamisi que es un con-

109 CORREA, op. cit.
110 TORRES, op. cit.
11T CORREA, op. cit.
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tenedor elaborado a partir del fruto de una variedad del bejuco de totumo, su
funcion es servir de recipiente para la esencia o extracto de tabaco que consume

el teti junto con la hoja de coca y la cal:

El uso del tabaco es igual, es una planta muy sagrada muy poderosa también
a nivel espiritual, para que uno tenga acceso a un conocimiento en el mo-
mento que uno quiera adquirir el conocimiento, por eso esa plantaes tan
fuerte que puede matar a una serpiente venenosa, ella es protectora de uno
mientras la usa.!12

El extracto de tabaco es obtenido a través de la coccién repetitiva de las hojas
del tabaco, llamado jwa en lengua ika; al igual que la cal, el tabaco se mezcla
directamente en la boca con la hoja de coca para crear diversas sensaciones en el

paladar.

Desde mi punto de vista el tabaco es una plata ritual en América, uno ve los
indios del amazona mezclan la coca con el tabaco, muestran toda la significa-
ciéon que tiene el tabaco, las culturas por ejemplo del mar Caribe, como los
acomodaron los africanos y toda esa veneracién que le tienen al tabaco y to-
da la ritualizacién que tienen con el tabaco entonces también es una planta
de poder de ritual que tiene su valor.113

Aqui he de referirme también al sokulum o vara que el indigena ika utiliza para
extraer la cal del poporo en el ritual del consumo de la hoja de coca, tal como lo
sefialan los informantes cada objeto usado en el ritual es construido o elaborado

minuciosamente a partir de elementos naturales especificos:

Hay una planta que all4 le llama sokulum de la que yo saco el palo, cada co-
sa tiene una interpretacién cultural y a nivel espiritual, digamos el hayo en el
momento de recibirlo a uno le cuentan la mitologia del hayo, porque el hayo
lo utilizan el hombre y no la mujer y porque el poporo simboliza la mujer y
no el hombre porque el sokulum es el hombre y no puede ser otro palo, y no
otro elemento si otra rama de otro arbol , entonces es por esa misma visiéon
cultural que tienen, donde cuentan que este arbol fue un hombre en la que
siempre estuvo digamos enamorado del poporo, era un arbol que asi se lla-
maba el sokulum.!14

112 TORRES, op. cit.
113 CORREA, op. cit.
14TORRES, op. cit.
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Acudimos a estos ejemplos para sefialar el caracter dual del poporo, por un lado
los relatos vinculan al poporo con la mujer, como simbolo de fertilidad y en sen-
tido mas amplio con la madre naturaleza y la tierra, sin embargo, el poporo se
complementa y funciona gracias al sokulum o vara “del arbol macho” con la
que se extrae la cal contenida en el poporo, asi, se constituye en un sistema am-

bivalente masculino-femenino, dualidad macho hembra y la unién cielo-tierra.

El sokulum fue un &rbol macho que siempre estuvo enamorada del poporo,
desde lo espiritual desde la creacién siempre fue una nifia, entonces ellos se
casaron por eso significa que es la uniéon del hombre y la mujer, ya como més
relacionado con el mundo material en la que se une el hombre y la mujer,
por eso no puede ser otro palo, a veces el sokulum es de color negro o es mi-
tad blanco y mitad negro, entonces ese es el sentido de usar este palo todo el
tiempo este es el palo especial para el poporo.115

En sintesis, el indigena ika utiliza en el ritual del consumo de la hoja de coca
tres objetos que funcionan como contenedores de los contenidos consumibles,
a saber: el poporo o calabazo que guarda la cal obtenida de las conchas mari-
nas, la cual es extraida y consumida por el arhuaco con la ayuda de la vara o
sokulum; el jwadmisio contenedor del extracto de tabaco que el ika mezcla en
la boca junto con la cal y la hoja de coca; finalmente, destacamos la mochila
tejida que contiene la hoja de coca o hayo.La clasificacién de los contenedores
y los respectivos contenidos usados en el ritual se presenta de la manera si-

guiente:

115 Ibid.
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POPORO SOKULUM JWAMISI MOCHILA

1

Nom- Poporo y soku- Jwéimisi Tutu
bre: lum
Contenedor de Contenedor del taba- Contenedor del
Uso: .
la cal coojwa hayo y del poporo
Cal Tabaco Coca

Nom-
bre: Cal Jwa Hayo
Uso: Consumible Consumible tabaco Coca-alcaloide

Tabla 6. Objetos contenedores y sus respectivos contenidos utilizados en el ritual del popo-
reo.

2.1.3. La mochila

La mochila contiene todos los objetos necesarios para el ritual del poporeo, el
poporo-sokulum, el ziju, el jwamisi; todos estos contenedores de los consumi-
bles que se usan en el ritual, el poporo contiene cal marina, el ziju contiene la
coca y el jwamisi contiene tabaco. Por otra parte la mochila tejida es grabada
con dibujos que representan el pensamiento de la mujer ika y reflejan la cosmo-
gonia arhuaca; el respeto por la naturaleza, los padres creadores y la creacion

de mundo, son motivos tradicionales tejidos en las mochilas. A pesar de que la
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mochila sirve de contenedor para diversos objetos, el arhuaco privilegia su rol

z U
1

como funda del poporo enunciandolo asi “donde uno vaya él [el poporo] va en
la mochila, un poporo sin mochila no es poporo. Es inimaginable en poporo que

no tenga mochila, el poporo se guarda en la intimidad de la mochila.”

Como es sabido la mochila es el objeto mas representativo de la cultura arhua-
ca, tradicionalmente la mochila es tejida por las mujeres indigenas o giiatis para
una persona en especial y con un propésito especifico; dependiendo del tipo de
tejido la mochila es usada como funda de proteccion para el poporo o para con-
tener la hoja de coca que va a consumir; al mismo tiempo, la mochila més pe-

queiia se utiliza para intercambio de hojas de coca que el indigena ofrece a mo-

do de saludo:

En esta mochila yo echo hayo ahi para saludar a la gente a cualquier persona
que utilice el hayo, para uno intercambiar un poco de hoja significa el reci-
bimiento, el carifio a otra persona que viene a visitar, es una forma de cortes-
ia en saludo, alld no se dan besos no se dan abrazos, porque es un mundo
digamos diferente al que uno ve en ciudades.!1¢

Entonces, la mochila funciona como un mediador de practicas culturales
que incluyen elaboradas formas de lenguaje proxémico y kinésico y sirven

para regular la interaccion entre individuos y su realizaciéon como ser social.

Entonces esta es una mochila en la que llevo el hayo, y es la mochila exclusi-
va para el poporo y para el hayo de saludar a la gente, hay otra mochila mas
pequefa en la cual yo hecho un hayo especial para mi pues si yo quiero le
puedo regalar a otra persona que la utiliza, pero es una mochila especial que
yo tengo solo para mi; entonces, esta es la mochila exclusiva para el poporo y
la otra que es més grande yo puedo echar todo lo que yo quiera. El poporo
no se lo puedo prestar a otra persona ese es personal, como hablan por ahi es
intransferible, es mi compafiera entonces yo debo ser celoso con ella yo no se
lo puedo prestar a nadie.!”

La elaboracion de la mochila empieza con el esquile de la oveja, la lana obtenida

se limpia, se seca y selecciona para transformarla por intermedio del huso en

116 TORRES, op. cit.
17TORRES, op. cit.
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finos hilos listos para el tejido. La mochila es elaborada por la mujer pensando
en determinado hombre, su esposo o parientes cercanos: su padre hermanos o
tios, la mujer elabora un dibujo tramado en la mochila, en palabras de las gtiatis
su pensamiento queda plasmado en el disefio de la mochila; asi el teti al portar
la mochila es acompafiado por el pensamiento de su esposa “En el pensamiento
ika el tejido representa la creacion del mundo y la multiplicacion de los seres de
la naturaleza. En la mochila se va marcando todo el pensamiento y en el tejido

se puede ver la clase de persona.18

Mochila Mochila Mochila
Nombre: Tutugawu Joburumusi Ziju
Uso: Personal Poporo Hayo
HLA
Nombre:  Zagusututu Imukunututu Makurumatutu
Uso: Multiple Comida Regalo

Tabla 7. Clasificacion y denominacién de la mochila ika.

No cabe duda, que para el ika la hoja de coca es sagrada y crea todo un juego de

significaciones que domina la cosmovision de su cultura; en el orden social ar-

118 URIBE, Graciela. Ensafiando la tradicién, programa de educacién estética comunidad Arhua-
ca. Medellin: Universidad de Antioquia, 1998, pag. 2.
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huaco, es el mamo quien utiliza la coca para adivinar, para bendecir una casa o
para hacer el pagamento limpieza espiritual, en sintesis, el mamo conjura todo
el poder de la planta y administra su uso y consumo. De esta forma, es el jefe
ritual quien otorga el permiso de consumir la hoja de coca al joven varén ika, y
lo hace como simbolo de su paso a la adultez, esta transformacién en palabras
de Van Gennep se configura como un rito de paso o «transicién» que se carac-
terizan por tres fases, a saber: separacion, limen y agregacion. Al mismo tiem-
po, con la entrega del poporo se da el permiso para el consumo de la hoja sa-
grada de coca o ritual del poporeo, en esta préctica cultural confluyen una serie
de objetos que se interrelacionan construyendo “un sistema ordenado de signi-
ficaciones y de simbolos en cuyos términos tiene lugar la integracion
cial.”19En suma, poporear consiste en la extracciéon y consumo de los alcaloides
contenidos en la hoja de coca, para lo cual el ika utiliza el poporo, la hoja de co-
ca, la mochila, la cal y el jwamisi: contenedor del extracto de tabaco; de esta
forma, en esta practica cultural acttia un sistema de seis objetos, los cuales pro-

vienen de diferentes &mbitos.

2.2, EL DESPLIEGUE SEMIONARRATIVO EN LA PREDICACION SOBRE EL CONSUMO DE
LA HOJA DE COCA

2.2.1. Anélisis de la secuencia la eleccién de los mamos

Llegado a este puntoexaminaremos el texto sobre la eleccion de los mamos, este
analisis nos servird como preambulo para abordar el estudio de la ceremonia
ritual de iniciacion en el consumo de la hoja de coca; nuestro propoésito es mos-
trar la figura central del mamo en la vida comunitaria ika, su papel determinan-
te en los actos sociales tradicionales como: casamientos, bautizos, sanacion, con-

sejo, adivinacién y administracion de permisos rituales.

En las siguientes lineas el informante ika Adriano Torres narra la forma en que

el mamo elige ya antes de nacer al nifio que se educara y convertird en mamo

9GEERTZ, Cliffort. La Interpretacion de las culturas. Barcelona: Gedisa, 2005, pag. 133.
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para el servicio de la sociedad ika; en este proceso se involucra de una u otra
forma a toda la comunidad, observemos cémo, sus integrantes deben realizar
labores de ayuda y sostenimiento para el mamo, ademas, velar por la salud y el

bienestar del futuro nifio mamo.

Digamos para ser mamo no todo el mundo esta con ese don, ese poder esa
energia espiritual para ser mamo, por ejemplo muchas veces los que van a
ser mamos lo escogen desde su nacimiento, porque se dicen que ellos vienen
ya con ese don de hacer cumplir o pagar la parte espiritual y de ser el puente
del equilibrio o de comunicacién entre lo material y lo espiritual, entonces
ahi lo escoge el mamo que adivina, consulta a nivel espiritual y ver si ese ni-
fio debe ser para mamo o no, y si no ya no hay problema hay otras formas de
cumplimiento a nivel espiritual. Ya desde que el nifio consultado por el ma-
mo dice que debe ser mamo no se le da sal, nunca se le va a dar sal, ya cuan-
do ellos empiezan a caminar por ahi a los 4 6 5 afios ya queda al cuidado del
mamo, el mamo que le va a ensefar y ya desde ese momento él empieza a
adquirir todo ese conocimiento, toda la ley ancestral se la van inculcando, y
todo el tiempo esa formacién que se le estd haciendo al nifio es oral tnica-
mente nunca va ser escrita y asi ya empieza a tener conocimiento y a respetar
muchas cosas a conocer el mundo espiritual y como comunicarse; en un
momento también hacen el papel de mamo pero digamos en una etapa don-
de el mamo ve que el nifio es escuchado espiritualmente.

Entonces nunca come sal no todo tipo de alimento en bueno para ellos, di-
gamos todos los animales que consumen sal no lo deben consumir los nifios
que estdn aprendiendo a mamo, por ejemplo el cerdo, la gallina, conejo bue-
no todos esos animales domésticos, ellos no pueden comer sal porque la sal
obstaculiza todo el conocimiento que pueden adquirir el nifio en su forma-
cién para mamo, entonces ellos nunca van a comer sal, siempre van a comer
animales salvajes, animales de monte o si comen animales acuéticos van a ser
animales de agua dulce, porque se supone que no tiene nada de sal en el
cuerpo, ellos todo el tiempo estan en el templo del mamo a la cancurea, que
es una casa hecha de paja, toda cubierta de paja y es oscura por dentro y alla
es donde el nifio va a adquirir todo el conocimiento y casi no tiene el derecho
a estar saliendo ni ser visto por mucha gente, va ser un lugar aparte donde
ellos estan, desde los 5 afios estan educando a los nifios, les estan enseiiando
para ser mamo, ya cuando el muchacho cumple 15, 18 o 20 afios ya es un
mamo porque ya esta en la capacidad de ejercer trabajo de mamo a nivel de
una comunidad, entonces para que el nifio tenga mas fuerza y méas poder es-
piritual se debe casar, es obligatorio que el nuevo mamo se case ya que se ha
formado durante tantos afios sin comer sal; puede llegar a los 18 o 20 afios
viviendo con el mamo, obviamente que los papas y los hermanos van a visi-
tarlo y le llevan comida, comida que ellos saben que deben comer y la gente
colabora mucho en el momento cuando el nifio esta aprendiendo a mamo.

En particular le llevan lefia, comida, lo acompafan, estdn con él y lo cuidan
mucho en toda esa etapa del aprendizaje que el nifio tiene, el nifio lo cuidan
mucho y la comunidad lo visita mucho no es ajena al conocimiento que esta
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adquiriendo el nifio en ese momento. Después cuando el mamo ve que ya es
un mamo que ya puede ejercer un trabajo, es obligatorio casarlo el mamo
mismo se encarga de buscarle la muchacha con quien se va a casar el nuevo
mamo, ella también hace una consulta espiritual y lo casa y el matrimonio
también demora mucho tiempo puede ser de 1 mes o mas tiempo de acuerdo
a lo que el mamo vea necesario, entonces ahi termina la etapa de aprendizaje
del nifio, ya en ese momento el nifio puede comer sal ya se le autoriza comer
sal, porque el ya no va estar aprendiendo cosas si no va a estar ejerciendo to-
do lo que aprendio en su nifiez, en su adolescencia hasta el momento en que
se case, ya de ahi se es un mamo muy reconocido en la comunidad.

Un mamo le complementa el trabajo al otro, digamos como una ayuda mu-
tua entre todos, es algo que también da pie para que un mamo tenga también
lo que tiene y un mamo nunca le va a cobrar a una persona por hacerle un
trabajo pues de acuerdo al medio en que se encuentre pues me refiero a la
Sierra, esta la voluntad de la persona que acudié al mamo si le paga o si no,
pero si la comunidad esta en la obligacion de ir donde el mamo a trabajar di-
gamos si tiene finca pues tiene el deber de ir ayudar al mamo, llevarle lefia,
llevarle hayo, porque el mamo no puedo quedarse sin hayo ahi vuelvo y cai-
go en que el hayo es muy importante para el mamo, el mamo que no tenga el
hayo no puede hacer el ritual, porque el hayo en la comunicacion entre el
mamo y los padres espirituales, la que yo decia que estdn representados en
diferentes elementos.

Se evidencia que los enunciados obtenidos permiten analizar no solo el ritual
del consumo de la hoja de coca y la iniciacién a este proceso, el empleo de los
objetos rituales como el poporo, el sokulum y la mochila; sino que permiten
comprender otro ritual como el de la iniciacién de una autoridad de la comuni-
dad. A partir del anélisis del ritual de conversién o de paso del nifio aprendiz a
mamo de su comunidad, se presenta la oportunidad de tratar el inicio al con-
sumo de la hoja de coca a partir del proceso de reconocimiento, formacién e
iniciacién del nifio en este consumo, lo que da no sélo la posibilidad de com-
prender el ritual, el uso de los objetos, sino al ritual mismo en relacién con la
autoridad de la comunidad; lo que establece que los rituales y uso de objetos
rituales en el consumo de la hoja de coca estdn fuertemente consolidados en la
cultura al punto de ser obligatorios para todo ika, incluso los jefes rituales. Bajo
este marco conceptual emprendemos el andlisis semionarrativo de la secuencia
la eleccion de los mamo. A modo de guia para el lector presentamos el mapa gene-

ral de las etapas del analisis.
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LA ELECCION DE LOS MAMOS

ESTRUCTURAS ESTRUCTURAS ESTRUCTURAS

FIGURATIVAS SEMIONARRATIVAS FUNDAMENTALES

MAMO NINO COMUNIDAD
PNB: LEGAR A LA COMUNIDAD UN NUEVO MAMO PNB=CONVERTIRSE EN GUIA ESPIRITUAL. PNB=AYUDAR AL NINO APRENDIZ.
PNU1 PNU1 PNU4 PNU1 PNU4
Ensenar al nino mamo No comer sal Escuchar espiritualmente Visitar al nifo Cuidar al nifio
mamo
| | | |
PNULY PNU13 PNU2 PNU5 I e
2 s Buscarle la muchacha Adquirir el conocimiento No salir de la cancurea L]evarle'iomlda al Ayudar con las labores
Cuidar al nifio mamo para casarlo nifo al mamo adulto
I | | | |
PNU1.2 PNULA4 PNU3 PNU6 PNU?
Ensefarle la tradicion al : Respetar el mundo espiritual Casarse AcomPanar el
nifio Casar al nuevo mamo nino
PNU2
Escoger al Nifio mamo
PNU 2.1 il PNU 2.3
S Consultar Elegir al nifio
Adivinar espiritualmente et
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2.2.1.1.  Elementos figurativos

Tomemos como punto de partida la perspectiva del discurso, para enunciar que
todo texto se presenta como un encadenamiento de magnitudes figurativas (fi-
guras) desplegadas sobre itinerarios figurativos. Las figuras se definen como
unidades de contenido reconocibles en un texto independientemente de las pa-
labras con las que se expresen, este reconocimiento proviene de nuestra enci-
clopedia comtn, de nuestro saber y de nuestra practica del lenguaje; asi, pode-
mos reconocer como elementos figurativos a los padres espirituales, el chaman,

la célera o los celos.? De acuerdo a Panier, las magnitudes figurativas

tienen una funcién descriptiva (referencial) gracias a lo cual los textos nos
proporcionan la representacién de un mundo (real o ficticio). Sin embargo, la
semiobtica se interesa en la funcién tematica de las figuras; es decir, en la ma-
nera singular en que ellas son agenciadas en un texto dado, por el modo en
que ellas son, en consecuencia, interpretadas.!

Como se indic6, es en este nivel estructural donde ubicamos los procedimientos
constitutivos de la discursivizacién: actorializacion, espacializacion y tempora-
lizacién'?>que conduce a identificar y describir componentes fundamentales de
la historia y a construir las primeras inferencias sobre los actores, espacios,
tiempos y situaciones,'?® igualmente, desde esta perspectiva segin Greimas y
Courtés, se entiende por estructuras figurativas un encadenamiento isé6topo de

figuras correlativo a un tema dado.

A continuacién exponemos la representacion grafica del recorrido interpretati-

vo que tomamos como opcion metodoldgica para nuestro andlisis. Desde este

120Cf. PANIER, Louis. Analisis semiético de un texto (ficha técnica). 2003. Traduccién libre con

fines educativos de Horacio Rosales. Universidad de Lyon
http:/ /lesla.univlyon2.fr/IMG/pdf/doc-232.pdf
bid.

122 GREIMAS, Algirdas y COURTES, Joseph. Semiética. Diccionario razonado de la teoria del
lenguaje. Madrid: Gredos, 1990, pag. 27.

13AREVALO, Luis Fernando. Preguntas que invitan a leer desde una dimensién semiética en
educacién bésica. Revista Enunciacién vol. 14, ndm. lenero-junio de 2009.
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punto de vista iniciamos el recorrido con las mencionadas estructuras figurati-
vas, subdivididas en actores, espacios y tiempos; luego continuaremos con las
estructuras narrativas y temadticas, después abordaremos las estructuras actan-

ciales y finalmente nos ocuparemos de las estructuras seménticas fundamenta-

les.
GENERO TEXTUAL / SITUACION DE ENUNCIACION
Recorrido ( Estructuras figurativas: Actores, es- Recorrido
generativo pacios y tiempos. interpretativo

Estructuras narrativas y tematicas.

< Estructuras actanciales.

Estructuras seméanticas fundamenta-
les.

TEXTO:

\

Tabla 8. Recorrido generativo e interpretativo del texto.

e Actores
Como se sefial6 anteriormente las magnitudes figurativas se clasifican en tres
dimensiones: actorial, espacial y temporal del plano figurativo. Sin embargo,
antes de abordar el andlisis propiamente actancial, que corresponde al anélisis
de la accién relatada, nos ocuparemos de las categorias figurativas fundamenta-
les: actores, espacio, tiempo. Para el andlisis figurativo de la secuenciala eleccion
de los mamos partiremos del analisis actorial, para ello nos cefiiremos a la defini-
cion propuesta por Greimas y Courtés en la que se afirma que el actores es una
unidad léxica, de tipo nominal que, inscrita en los discursos, puede recibir -en
el momento de su manifestaciéon- vertimientos de sintaxis narrativa de superfi-

cie y de semantica discursiva.l?4

Desde la perspectiva semiodtica, los lexemas referentes a un nombre propio o
comun para configurarse como actores deben cumplir con las siguientes condi-
ciones: tener un rol actancial, un rol tematico, evidenciar transformaciones, y

conservar rasgos figurativos que le permita reconocerse; es decir, el actor es

124 GREIMAS, y COURTES, op. cit., pag. 27.
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portador de un rol actancial y uno tematico.’??Podemos observar como en la
secuencia la eleccion de los mamos se evidencia varias unidades léxicas nomi-
nales que constituyen los actores del texto, se identifican nueve actores princi-
palmente antropomorfos, ubicados en diferentes niveles de jerarquia: padres
celestiales, mamo, nifios preparados para ser mamos y comunidad en general;
en el siguiente cuadro se relacionan los actores de la secuencia y los apartes del

texto en los que se hizo el rastreo.

ACTORES RASTREO ISOTOPICO

El enunciador

. Digamos para ser mamo no todo el mundo estd con ese don, ese
(Adriano Torres)

poder esa energia espiritual para ser mamo.

Por ejemplo muchas veces los que van a ser mamos lo escogen
desde su nacimiento, porque se dicen que ellos vienen ya con
ese don de hacer cumplir o pagar la parte espiritual y de ser el
Nifio mamo puente del equilibrio o de comunicacion entre lo material y lo
espiritual.

Ya cuando ellos empiezan a caminar por ahi a los 4 6 5 afios
ya queda al cuidado del mamo.

Lo escoge el mamo que adivina, consulta a nivel espiritual y
ver si ese niiio debe ser para mamo o no, y si no ya no hay pro-
blema hay otras formas de cumplimiento a nivel espiritual.

El mamo que le va a ensefiar y ya desde ese momento él em-
pieza a adquirir todo ese conocimiento, toda la ley ancestral se la
van inculcando, y todo el tiempo esa formacion que se le estd
haciendo al nifio es oral linicamente nunca va ser escrita.

Ellos todo el tiempo estin en el templo del mamo a la cancurea,
que es una casa hecha de paja, toda cubierta de paja y es oscura
por dentro y alld es donde el nifio va a adquirir todo el conoci-
miento y casi no tiene el derecho a estar saliendo ni ser visto por
mucha gente.

La gente colabora mucho en el momento cuando el nifio estd
aprendiendo a mamo.

Al nifio lo cuidan mucho y la comunidad lo visita mucho no es
ajena al conocimiento que estd adquiriendo el nifio en ese mo-

Mamo adulto

La comunidad, Ila
gente, las personas.

mento.
Los papas y los | Obviamente que los papas y los hermanos van a visitarlo y le
hermanos. llevan comida, comida que ellos saben que deben comer.

Ya desde que el nirio consultado por el mamo dice que debe ser
mamo no se le da sal, nunca se le va a dar sal.

Entonces nunca come sal no todo tipo de alimento en bueno para
ellos, digamos todos los animales que consumen sal no lo deben

La sal

125 Ibid., 28.
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ACTORES RASTREO ISOTOPICO

consumir los nifios que estin aprendiendo a mamo.

Ellos no pueden comer sal porque la sal obstaculiza todo el

conocimiento que pueden adquirir el nifio en su formacion para

mamo, entonces ellos nunca van a comer sal.

Los padres Porque el hayo permite la comunicacion entre el mamo y los

Espirituales padres espirituales.

El hayo El hayo es muy importante para el mamo, el mamo que no ten-
ga el hayo no puede hacer el ritual.

Siempre van a comer animales salvajes, animales de monte

0 si comen animales acudticos van a ser animales de agua dulce,

porque se supone que no tiene nada de sal en el cuerpo.

Tabla 9.Actores de la secuencia como se elige a los mamos.

Los animales:
salvajes o de monte

Aqui vale la pena hacer una pequefia digresion sobre la relacién natural de los
actores con los planos material y espiritual que configuran el universo ika; esta
relacién es mediada por elementos naturales tales como el poporo, el tabaco y el
hayo, ingrediente principal del ritual del poporeo que el mamo utiliza para re-
lacionarse con la naturaleza, asi, la hoja de coca se establece como un puente de
comunicacién entre los dos planos del universo arhuaco, esto se evidencia en el
texto asi: “el hayo como tal es muy sagrada para nosotros porque es interpreta-
da como el conocimiento como la palabra, sin ella no habria didlogo, es el cono-
cimiento que nos da la naturaleza para poder dialogar con la misma naturaleza,
con los seres espirituales que estdn a nuestro alrededor y alli el hayo esta repre-
sentado espiritualmente también”. Habria que decir también que aspectos del
mundo natural y el mundo espiritual son mediados de forma disférica por ele-
mentos naturales, tal es el caso de la sal, que impide la adquisiciéon de las com-
petencias por parte del aprendiz de mamo y obstaculiza “el conocimiento an-

cestral” si es consumida antes del matrimonio

Por otro lado, los mamos se mueven a voluntad por los planos del universo ika,
el mamo adulto tiene el poder de adivinar, consultar, y hablar con los padres
espirituales, facultad que no tiene ningtn otro habitante de la comunidad ika;
ademas, administra el gran poder de otorgar los permisos espirituales para con-

sumir, recolectar y usar los elementos naturales; recordemos, que es el mamo
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quien autoriza a los tetis el consumo de la hoja de coca, el tabaco y el uso del

poporo.

e Espacios

Segun lo expresado en los relatos de los informantes ika, se pueden ubicar tres
espacios principales correlativos al desarrollo de la elecciéon de los mamos: la
Sierra, en donde se ubican globalmente las acciones, es decir, en ese espacio ge-
neral se distribuyen otros lugares importantes en el desarrollo de la accién, en
la sierra se ubica el monte, del cual el arhuaco toma los alimentos para el nifio
mamo; alli, también se encuentra la finca del mamo y la cancurea, definido este

altimo espacio como el lugar en el cual se educa al nifio mamo.

Recordemos que, para Greimas y Courtés el espacio es el lugar de la manifesta-
cion del conjunto de las cualidades sensibles del mundo,'? entonces, es necesa-
rio recalcar que en la secuencia de la elecciéon de los mamos los espacios son
determinados por los actores que alli interacttian, es decir, el espacio se consti-
tuye como un espacio espiritual generado entre el aqui y el all4. A partir de estas
premisas, el enunciatario es invitado a tomar como espacio de referencia esos
dos niveles que se enuncian (espiritual y material) siendo el mamo quien esta-
blece el lazo entre ellos; por consiguiente, el espacio espiritual en el cual se en-
cuentran los “seres espirituales” se configura como un espacio euférico al cual

anhelan acceder el mamo y su aprendiz.

Los espacios referenciados en la secuencia de la eleccion de los mamos se pueden
dividir en tres principales: espacio material donde vive el mamo adulto, el nifio
mamo y la comunidad, este se configura como englobante de otros espacios,
tales como, la Sierra Nevada de Santa Marta, donde se encuentra a su vez el
monte, la finca del mamo y la cancurea; por otro lado tenemos el espacio espiri-

tual, lugar en cual se ubica el actor los padres espirituales y el nifio mamo antes de

126 Ibid., 60.
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nacer, este espacio se evidencia en el texto asi: “el nifilo mamo [...] empieza a
tener conocimiento y a respetar muchas cosas a conocer el mundo espiritual.”
finalmente, podemos suponer un tercer gran espacio determinado como “el
puente de comunicacion” entre los espacios material y espiritual, este espacio se
genera cuando el mamo adulto usa el hayo para adivinar o consultar si el nifio
va a ser mamo. En la siguiente tabla anotamos los espacios rastreados en la se-

cuencia, se establece entonces como sigue:

Espacios Rastreo isotopico

Un mamo nunca le va a cobrar a una persona por hacerle un

La Sierra trabajo pues de acuerdo al medio en que se encuentre pues me
refiero a la Sierra.

Ellos todo el tiempo estin en el templo del mamo a la cancu-
rea, que es una casa hecha de paja, toda cubierta de paja y es

Cancurea oscura por dentro y alld es donde el nifio va a adquirir todo el
conocimiento.
Pero si, la comunidad estd en la obligacion de ir donde el mamo
La finca del mamo. a trabajar digamos si tiene finca pues tiene el deber de ir ayudar

al mamo, llevarle leria, llevarle hayo.

Para pagar la parte espiritual y de ser el puente del equilibrio o
de comunicacion entre lo material y lo espiritual.

Espacio espiritual Generado entre lo material y lo espiritual (el aqui y el alld).
Empieza a tener conocimiento y a respetar muchas cosas a cono-
cer el mundo espiritual.

Animales de monte o si comen animales acudticos van a ser

El monte animales de agua dulce.
Afuera de la Estin en la cancurea (...) y casi no tiene el derecho a estar
Cancurea saliendo ni ser visto por mucha gente.

Cuando el mamo usa el hayo, es como el puente de comunica-
cion entre lo material y lo espiritual, digamos un mamo que no
tenga el hayo no puede ejercer el trabajo espiritual.

Tabla 10. Espacios de la secuencia cémo se elige a los mamos.

Puente de comunica-
cion

Desde el plano de la enunciacién enunciva se identifican dos categorias espacia-
les: una que pertenece a la realidad y que se puede ejemplificar con lugares
concretos como la Sierra Nevada de Santa Marta, el monte y la finca del mamo;
otra que alude a los espacios espirituales en donde el enunciador ubica a los

seres supremos y de donde viene ese ser espiritual que se convertira en mamo.
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Es significativa la importancia que tiene el territorio en la cosmovisién del pue-
blo ika, la Sierra Nevada de Santa Marta es el corazén del mundo y sus habitan-
tes fueron creados para cuidar la madre naturaleza y mantener el equilibrio del
universo, en el texto se enuncia que “cada cosa que existe en el planeta tiene su
representacion exacta en la sierra espiritual, o sea que hay cerro para los avio-
nes, para las leyes, para los libros, los abogados, un cerro para el poporo, para la
mochila y para el blanco”, a partir de estas apreciaciones se construye la cate-
goria sémica /englobado/vs/englobante/ que nos muestra la siguiente delimi-

tacién espacial

/englobante/ /englobado/

VS
Universo La madre naturaleza

Dentro de este contexto se considera a la Sierra Nevada de Santa Marta como
un espacio englobado dentro de otro mas abarcador que corresponde a la natu-
raleza, a la vez la sierra espiritual engloba a la casa ritual o cancurea asi:
/universo/la naturaleza/la Sierra/la cancurea/. De otro lado, esta categoria
permite comprobar el registro de desplazamiento del actor niiio mamo del espa-
cio englobante de la sierra al espacio englobado de la cancurea, en donde va a
recibir la instruccién para convertirse en jefe ritual de su comunidad, es en la
cancurea en donde el nifio adquiere las competencias necesarias para adminis-
trar el poder que los mamos le confieren a los objetos sagrados como el poporo,

el jwamisi y la mochila. De esta manera se esquematiza lo dicho

/englobante/ /englobado/ /englobado/

VS VS
Madre naturaleza la Sierra La cancurea

Con el lexema la sierra espiritual se establece en el texto uno de los pilares fun-
damentales de la cosmogonia ika, el establecimiento de dos planos de existen-

cia: el mundo o plano material y el plano espiritual; en estos dos espacios se
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mueven los actores de la secuencia y se expresa en el corpus asi: “el nifio [...]
empieza a tener conocimiento y a respetar muchas cosas a conocer y a comuni-
carse con el mundo espiritual.” Por otra parte la hoja de coca es el elemento que
posibilita la comunicacién de los actores del mundo natural con los actores del
mundo espiritual, el hayo crea un tercer espacio en el universo ika, tiende un
puente entre los dos mundos el “hayo es muy importante para el mamo, el
mamo que no tenga el hayo no puede hacer el ritual, porque el hayo es la co-
municacién entre el mamo y los padres espirituales.” En el siguiente gréfico se

esquematizan los espacios constitutivos del universo ika.

Espacio material Espacio espiritual

Cancurea

Puente de comunicacion ikl et E

Hayo, coca

- Nino mamo antes
de nacer

Tabla 11. Planos de existencia ika: el mundo material y el espiritual.

e Eltiempo

Continuaremos la exploraciéon del relato con el estudio del tiempo, recapitule-
mos brevemente sobre este aspecto fundamental que junto con los actores y los
espacios constituyen las estructuras figurativas del texto; procedemos ahora a
presentar en el siguiente cuadro el rastreo del tiempo en la secuencia de “la

eleccion de los mamos”.
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Tiempos
Rastreo isotopico

Los que van a ser mamos lo escogen desde su nacimiento.

Cuando ellos empiezan a caminar por ahi a los 4 6 5 afios ya queda al cuidado del
mamo.

el mamo que le va a enseriar y ya desde ese momento él empieza a adquirir todo ese
conocimiento, toda la ley ancestral se la van inculcando,

Desde ese momento él empieza a adquirir todo ese conocimiento, toda la ley ances-
tral se la van inculcando.

Nunca come sal no todo tipo de alimento en bueno para ellos, nunca van a comer sal,
Ellos todo el tiempo estin en el templo del mamo a la cancurea.

Desde los 5 aiios estin educando a los nifios, les estin enseiiando para ser mamo.

Ya cuando el muchacho cumple 15, 18 o 20 afios ya es un mamo porque ya estd en
la capacidad de ejercer trabajo de mamo a nivel de una comunidad.

Es obligatorio que el nuevo mamo se case ya que se ha formado durante tantos afios
sin comer sal; puede llegar a los 18 o 20 aiios viviendo con el mamo.

En toda esa etapa del aprendizaje que el nirio tiene, el nirio lo cuidan mucho y la
comunidad lo visita mucho.

El matrimonio también demora mucho tiempo puede ser de 1 mes o mds tiempo
de acuerdo a lo que el mamo vea necesario.

Entonces ahi termina la etapa de aprendizaje del niio, ya en ese momento el nirio
puede comer sal ya se le autoriza comer sal, porque el ya no va estar aprendiendo
cosas si no va a estar ejerciendo todo lo que aprendio en su nitiez.

Tabla 12. Tiempos de la secuencia "como se elige a los mamos".

Las acciones rituales de la cultura ika que se enuncian a continuacién se rela-
cionan entre si de diversas formas; primero como un encadenamiento de accio-
nes y desarrollo de competencias por parte del ika, para obtener los permisos
necesarios para utilizar los objetos rituales y consumir la hoja de coca. En la
primera fase el mamo lleva cabo el ritual de adivinacién para saber si el nifio se
convertird en chaman, con esta accién se establece la comunicacién entre los
espacios naturales de la Sierra con el espacio espiritual de los padres espiritua-

les.

En la concepcion de la cultura ika el tiempo es ciclico, segtin esto todas las ac-
ciones que vivimos ahora ya fueron vividas antes, los ika sostienen una concep-
cion del fin y del comienzo de un periodo temporal para lo cual realizan purifi-
caciones periddicas. Esta vision del tiempo es compartida por otros pueblos

indigenas tal como lo afirma Mircea Eliade en su concepto de la regeneracion
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eriddica del tiempol?’, este concepto es repetitivo en la cultura arhuaca que lo
dica del t 127, est t tit 1 It h 1

enuncia asi a través de los informantes: “mientras ese dia [fin de afio] los ma-
mos mas poderosos hacen un pagamento de final y principio de afio porque

saben que todo el mundo en ese momento esta pensando bien de las cosas.”

Retomando lo antes dicho, el nifio que no ha nacido puede comunicarle al ma-
mo su predestinacion, luego a los 4 afios empieza su periodo de educacién, en
la cual abandona la casa materna en la Sierra para vivir en la cancurea del ma-
mo, este proceso se prolonga por 15 a 20 afios al final de los cuales el joven
puede ejercer como jefe ritual de su comunidad. Durante todo el proceso educa-
tivo se mantiene la prohibiciéon de comer sal, que termina cuando el joven cum-

ple el ritual de paso y se convierte en chaman.

En estas fases se constata que la cultura ika el tiempo de hacer las cosas esta
determinado por una relacién con la naturaleza. De este modo, los arhuacos
interactiian con su entorno y mantienen una relacién armoénica, aparentemente
no contradictoria, como todo en la naturaleza. Luego de estas fases el indigena
puede usar los objetos rituales y la hoja de coca; en las culturas serranas se evi-
dencia por medio del ritual alimentario, la conexién del hombre con la natura-
leza, es en esta busqueda de convivencia armoénica en la que estriba la sabiduria
de la cultura ika. En el siguiente cuadro se presenta la relacién de acciones ri-

tuales, actores, espacios y tiempos.

127ELIADE, Mircea. El mito del eterno retorno. Arquetipos y repeticion. Barcelona: Altaya, 1994,
pag. 55.
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Acciones

rituales ADIVINAR EDUCACION
Actores Espacio Tiempo Duracién Espacio Tiempo Duracién
18a 20
MAMO Natural - - Cancurea - a
afios
NINO Espiritual Antes de - Cancurea Ed?d: 4 18~a 20
nacer afos afios
Acciones
rituales COMER SAL CASAMIENTO
Actores Espacio Tiempo Duracion Espacio Tiempo Duracion
. D é 18a2 . Edad: 1
MAMO Sierra espues 8~a 0 Sierra dad: 18 1 mes
de casado afos a 20 A.
- . D < 18 a 20 . Edad: 18
NINO Sierra espues a Sierra a 1 mes
de casado afos a20A.
Acciones
rituales POPOREAR CEREMONIA INICIACION
Actores Espacio Tiempo Duracion Espacio Tiempo Duracién
Ritual
Natural- Adoles- el Adoles- .
MaMO o . repetiti- | Cancurea ) 3 dias
espiritual cencia vo cencia
Ritual
- Natural- Adoles- i Adoles- .
NINO . - repetiti- | Cancurea . 3 dias
espiritual cencia vo cencia

Tabla 13. Acciones rituales, actores, espacios y tiempos.

Conviene, sin embargo advertir que en este analisis del tiempo en la menciona-
da secuencia, se seguira la perspectiva trazada por Arévalo Viveros'? en la cual
afirma que el tiempo expresado en el discurso se puede clasificar en “fisico”,
“crénico” y “lingtiistico”. El tiempo crénico permite explicitar escalas “estati-
vas”, “directivas” y “mensurativas”, y la lectura del tiempo lingtiistico admite
distinguir cuatro tipos de narraciones, “ulteriores”, “anteriores”, “simultaneas”
e “intercaladas”. Pero, en todos los casos, se trata de figuraciones del tiempo
con una materialidad semidtica que lo representa (en este caso, lingtistica);de
manera que en este andlisis se distinguiran y se ocupara del tiempo de la narra-

cién, mas no del de la escritura o de la lectura. Lo anterior, debido a que sélo el

128AREVALO, op. cit., pag. 85.
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primero hace parte de la estructura textual.”12?

Tiempo lingiiistico. En este apartado, podemos sefialar que relato se enuncia
en tiempo presente que da lugar a una narraciéon simultanea pues el narrador
que relata aqui y ahora se ubica en el mismo tiempo de la historia. Esto se evi-
dencia a través de las formas verbales: [...] lo escoge el mamo [...], [...] adivina,
consulta a nivel espiritual [...], [...] cuando ellos empiezan a caminar [...], [...]
termina la etapa de aprendizaje [...], [...] lo cuidan mucho. El tiempo lingtiisti-
co se enmarca dentro del presente, hecho que produce la concordancia entre el
tiempo de ubicacién del narrador y el tiempo del relato, es decir, el narrador
cuenta la historia en el momento en que se desarrolla; este tipo de narraciéon

segin Serrano Orejuela,’® se denomina simultanea.

Tiempo crénico. Podemos distinguir tres escalas en las cuales se divide el tiem-
po crénico: la escala estativa que establece los puntos cero en los que empieza
una determinada accién o proceso; la escala directiva que establece un tiempo
anterior y un tiempo posterior al mencionado punto cero; y finalmente, la escala

mensurativa que hace visible las mediciones del tiempo.

129 Tbid., 85.
130SERRANO OREJUELA, Eduardo. De sobremesa lecturas criticas. 1996, pag. 18. [En linea]
disponible en:

http:/ /books.google.com/books?id=8Hed5W3PwVgCé&pg=PA18&lpg=PA18&dq=Serrano+Or
ejuela,+1996+narraci % C3 % B3n+simult % C3 % Alnea&source=bl&ots=zpQV-
GACxk&sig=U0g3HbY8Yye_IsR8t6xrqpBIlhwé&hl=en&ei=b]J-
gTqX2Ec65tgfo9]ybBQé&sa=X&oi=book_result&ct=result&resnum=1&ved=0CBOQ6AEwWAA#v
=onepage&qé&f=false (pagina consultada el 20 de octubre de 2011).
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http://books.google.com/books?id=8Hed5W3PwVgC&pg=PA18&lpg=PA18&dq=Serrano+Orejuela,+1996+narraci%C3%B3n+simult%C3%A1nea&source=bl&ots=zpQV-GACxk&sig=U0g3HbY8Yye_IsR8t6xrqpB91hw&hl=en&ei=bJ-gTqX2Ec65tgfo9JybBQ&sa=X&oi=book_result&ct=result&resnum=1&ved=0CB0Q6AEwAA#v=onepage&q&f=false
http://books.google.com/books?id=8Hed5W3PwVgC&pg=PA18&lpg=PA18&dq=Serrano+Orejuela,+1996+narraci%C3%B3n+simult%C3%A1nea&source=bl&ots=zpQV-GACxk&sig=U0g3HbY8Yye_IsR8t6xrqpB91hw&hl=en&ei=bJ-gTqX2Ec65tgfo9JybBQ&sa=X&oi=book_result&ct=result&resnum=1&ved=0CB0Q6AEwAA#v=onepage&q&f=false

Tiempo crénico

Escala

Estativa Punto cero: Los que van a ser mamos lo escogen desde su nacimiento.

Antes: porque se dicen que ellos vienen ya con ese don de hacer cumplir o
pagar la parte espiritual y de ser el puente del equilibrio o de comunica-
cion entre lo material y lo espiritual.

Después: entonces ahi termina la etapa de aprendizaje del nifio, ya en ese
momento el nifio puede comer sal ya se le autoriza comer sal, porque el ya
no va estar aprendiendo cosas si no va a estar ejerciendo todo lo que
aprendio en su nifiez, en su adolescencia hasta el momento en que se case,
ya de ahi se es un mamo muy reconocido en la comunidad.

El proceso de aprendizaje para llegar a ser un mamo se lleva a cabo en un
intervalo que puede ir desde el nacimiento hasta aproximadamente los 18
0 20 arios, pero en realidad el hecho final que concreta con el matrimonio.

Marcadores de tiempo:

- Desde el nacimiento

- Cuando aprende a caminar (4- 5 arios)

- Desde los 5 arios (les estin enseriando a ser mamos) hasta los 18 o 20 arios

- Tiempo de preparacion para el matrimonio: 1 mes o mds

- Niriez
Adolescencia

Tabla 14. Tiempo crénico: escalas estativa, directiva y mensurativa.

Escala
Directiva

Escala
mensurativa

Queremos concluir este apartado dedicado a las estructuras figurativas del tex-
to con el siguiente cuadro que muestra las tres fases del proceso de la eleccion
de los mamos en la comunidad ika; primero, se presenta la fase en la cual el
mamo adivina si el nifio, que atn no ha nacido, se convertira en mamo; en la
segunda fase durativa, el nifio es educado para poder ejercer su labor como
mamo, quisiera sefialar una caracteristica de este proceso que ocurre dentro de
la casa ritual y que consiste en impedir que el nifio salga de la cancurea durante
aproximadamente 13 afios; finalmente, se presenta la fase terminativa, en la
cual el mamo recibe a una mujer en matrimonio, este ritual tiene una duraciéon
aproximada de un mes y permite que el joven mamo coma sal y ejercer como

mamo en propiedad.
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FASE FASE FASE
FIGURAS
INCOATIVA DURATIVA TERMINATIVA
El mamo adivina si o
.. s El nirio es educado . .
Accion el nirio va a ser un El matrimonio
por el mamo
mamo
. 1. . Dentro de la can-  Fuera de la cancu-
Espacialidad En la Sierra .
curea rea, Sierra.
. Delos5 alos 18
Tiempos Antes de nacer - Un mes.
anos
Mamo .. Realiza la ceremo-
Adivina Educa .
Actores nia
Nifio )
Es elegido Es educado Es casado

mamo

Tabla 15. Estructuras figurativas: actores, espacios, tiempos, en la secuencia de la eleccién de
los mamos.

Recapitulemos: la temporalidad en la secuencia la eleccion de los mamos se pre-
senta en el corpus asi: “antes de nacer se elige al nifio mamo”, el deictico antes
presupone el despliegue implicito de la categoria: antes vs durante vs después, de
esta forma, durante, se configura como el presente imaginario del relato y des-
pués, como la fase en la cual termina la preparaciéon para mamo. Por otra parte
el desarrollo espacial se estructura a partir del verbo “estan” que define el paso
del nifio del espacio englobante de la Sierra, al espacio englobado de la cancu-
rea; luego de concluir la etapa de formacion en la cancurea y contraer matrimo-
nio, el nifio regresa al espacio inicial denominado la sierra, pero ya transforma-
do para ejercer como mamo en propiedad. Cabe sefialar que la espacializaciéon
del discurso es relevante en la medida que no es una distribucién hecha al azar
a lo largo del texto, por el contrario, la espacializacién relaciona a los actores
discursivos, el mamo adulto y el nifio mamo, con los espacios que utilizan y las

acciones que llevan a cabo a lo largo de la secuencia.

Antes de continuar insistamos en que la construccién de estas tablas proviene
del corpus aportado por los informantes clave, en este caso, por la entrevista

hecha al sefior Adriano Torres, indigena ika nacido en la region de Donachiii en
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la Sierra Nevada de Santa Marta; el sefior Torres es estudiante de licenciatura en
espafiol en la Universidad Distrital Francisco José de Caldas de Bogotd, y como
miembro de la cultura arhuaca participa activamente de los ritos de su comuni-
dad, por esta razén obtuvo los permisos del mamo para la recoleccioén, elabora-
cion y consumo de la hoja de coca, lo cual lo convierte en una fuente primaria

confiable para esta investigacion.

2.2.1.2.  Estructuras semionarrativas

En las paginas anteriores examinamos las estructuras figurativas en el texto y
revisamos como los actores, espacios y tiempos generaban un encadenamiento
isétopo basado en la asociaciéon de las figuras propias del universo cultural ika;
lo que nos interesa ahora es mostrar las estructuras semionarrativas, en las cua-
les “se develan las categorias actanciales encuadradas en los programas y es-
quemas narrativos, y se determinan las abstracciones tematicas subyacentes a
las figuras.”131 Para empezar, en este apartado es fundamental el concepto de
actante formulado en principio por Tesniére que lo define asi: "los actantes son
los seres o las cosas que, a cualquier titulo y de cualquier manera que sea, inclu-
so a titulo de simple figurantes y de la manera maés pasiva, participan en el pro-
ceso,"132queda por aclarar, que bajo la 6ptica de la semiética narrativa los actan-
tes son las fuerzas y los roles necesarios para el cumplimiento de un proceso asf,
tenemos entre otros, a los actantes sujetos, anti-sujetos, objetos, destinadores,

anti-destinadores, anti-destinatarios.133

Por otra parte, el programa narrativo (PN) es un sintagma elemental de la sin-
taxis narrativa de superficie, constituido por un enunciado de hacer que rige un
enunciado de estado; en sintesis, el programa narrativo debe ser interpretado

como un cambio de estado efectuado por un sujeto (S1) cualquiera que afecta a

BBIAREVALO, Luis Fernando. Los discursos del rock underground nacional: identidades y con-
trapoder. Analisis semiético de la construccién de identidades discursivas y de manifestaciones
de contrapoder en letras de canciones del rock underground de Colombia. s n. pag. 30.

132 GREIMAS, y COURTES, op. cit., pag. 23.

133 Fontanille, op. cit., pag. 123.
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un sujeto (S2) cualquiera.’®*El programa narrativo general, también llamado
programa narrativo base, es esencialmente la basqueda del valor dltimo del
recorrido, el PN base se desglosa en multiples programas narrativos de uso que
estdn vinculados a la complejidad de la tarea por cumplir, es decir, se tendran
tantos PN de uso como requiera la acciéon principal o PN base que ejecuta el
sujeto, el PN de uso puede desarrollarse por el sujeto mismo, o por otros sujetos

delegados del primero.13

En la secuencia objeto de este andlisis, se presentan multiples programas narra-
tivos base, tantos como acciones desarrolle cada actor en el relato; recordemos,
siguiendo a Bertrand’¢ citado por Arévalo Viveros, que los PNse entienden
como estructuras sintacticas elementales que constituyen algoritmos de trans-
formacién de los enunciados narrativos,'3” es decir, el sujeto para llevar a cabo
el recorrido total de su tarea (PNB) debe ejecutar una serie ordenada de pasos
oprogramas narrativos de uso (PNU) que lo conducirdn a culminar la tarea que

se ha propuesto.

Retomando nuestra cuestion, en la secuencia de la eleccién de los mamos el su-
jeto mamo adulto ejecuta un PNB que consiste en legar o preparar a un nifio
para convertirlo en mamo para su comunidad; a su vez el nifio realiza un PNB
diferente, que consiste en realizar una serie de acciones que lo lleven a conver-
tirse en un futuro mamo; por su parte, la comunidad es un actor plural que sub-
sume a otros lexemas tales como: “los habitantes”, “las personas”, “la gente” de
la aldea, los “padres del nifio” y a los “hermanos” del nifio mamo, ejecuta otro

PNB que consiste en ayudar al nifio en todo lo necesario para convertirse efecti-

vamente en mamo; a continuacion, detallamos los recorridos de los actores.

Si el programa narrativo como un algoritmo o secuencia de acciones ordenadas

134 GREIMAS, y COURTES, op. cit., pag. 320.

135 Ibid., pag. 320-321.

1B36BERTRAND, Denis. Précis de Sémiotique Littéraire. Paris: Nathan, 2000.
137 AREVALO, op. cit., pag. 32.
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que ejecutan los sujetos de la narracién, en la secuencia que nos ocupa se evi-
dencian los programas narrativos de base y de uso para el sujeto “mamo adul-
to”. Sefialemos el PNB: legar a la comunidad un nuevo mamo, que se subdivide
en dos programas de uso asi: PNU1=Enseriar al nifio mamo y PNU2=Escoger al

nino mamo.

Con respecto al primer punto mostraremos como este programa se fracciona en
varios subprogramas de uso asi: PNU1.1= Cuidar al nifio mamo, evidenciado en
la secuencia con las siguiente palabras: “por ahi a los 4 6 5 afios ya queda al
cuidado del mamo”, a continuacién elPNU1.2= Ensenarle la tradicion al nifio, que
se muestra de la siguiente manera:“el mamo es el que le va a ensefiar y ya desde
ese momento él empieza a adquirir todo ese conocimiento, toda la ley ancestral
se la van inculcando”, luego el PNU1.3= Buscarle la muchacha para casarlo, pre-
sentado de este modo: “es obligatorio casar al muchacho, el mamo mismo se
encarga de buscarle la muchacha con quien se va a casar el nuevo mamo”, fi-
nalmente el PNU1.4= Casar al nuevo mamo, evidenciado de esta suerte: “[el ma-
mo adulto] hace una consulta espiritual y lo casa y el matrimonio también de-
mora mucho tiempo puede ser de 1 mes o mas tiempo”. Es pertinente aclarar,
que el acto del matrimonio en la cultura ika se establece como un ritual comple-
jo en el cual el jefe espiritual toma parte activa no solo en la ejecucion de éste,
sino en la escogencia de la pareja del joven aprendiz; conviene sin embargo ad-
vertir que el ritual del matrimonio es una prevision para el futuro, no una ac-
cion que deba cumplirse inmediatamente después de la serie de programas pre-
cedentes que tienen como objeto, entre otros, el consumo de la hoja de coca. En
el siguiente cuadro se muestra el esquema del programa narrativo ejecutado

por el mamo adulto.
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PNB: Legar a la comunidadun nuevo mamo
| |
PNU1 PNU2

Enseriar al nirio mamo Escoger al

Niriomamo

PNU1.1 PNU1.2 PNU1.3 PNU1.4
Cuidar al nifio Enseriarle la Buscarle la Casar al nuevo
mamo tradicion al muchacha para mamo
nifio casarlo

Tabla 16. Esquema del programa narrativo base para el mamo adulto: legar a la comunidad
un nuevo mamo.

Por otro lado, tenemos el programa narrativo de uso para escoger al nifio ma-
mo, que hace parte de la programacion que ejecuta el mamo adulto para legar
un nuevo mamo a la comunidad, de esta forma el PNU2=Escoger al nisio mamo,
lo rastreamos en la narracién con las siguientes palabras: “los que van a ser
mamos lo escogen desde su nacimiento, porque se dicen que ellos vienen ya con
ese don de hacer cumplir o pagar la parte espiritual y de ser el puente del equi-
librio o de comunicacién entre lo material y lo espiritual, entonces ahi lo escoge
el mamo que adivina, consulta a nivel espiritual y ver si ese nifio debe ser para
mamo o no”; ahora veamos cémo se evidencian los programas de uso asi:
PNU2.1= Adivinar, “el mamo adivina, (...) si ese nifio debe ser para ma-
mo.”PNU2.2= Consultar espiritualmente, “el mamo consulta a nivel espiritual y
ver si ese nifio debe ser para mamo o no”,PNU2.3= elegir al nirio: “entonces ahi
lo escoge [al nifio] el mamo”; bajo estas lineas presentamos el esquema del pro-

grama.
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PNU2=Escoger al nifio mamo

PNU 2.1 PNU2.2 PNU 2.3
Adivinar Consultar espiritualmente Elegir al nifio

Tabla 17. Esquema del programa narrativo base para el mamo adulto: Escoger al nifio mamo.

e Programa narrativo de base: para el nifio mamo

Ahora veamos como se desarrolla el programa narrativo para el sujeto el sujeto
nifio mamo que debe ejecutar toda una serie de acciones para llegar a ser el guia
de su comunidad. La programacién es: PNBase=Convertirse en mamo; subdivi-
dido en el siguiente planteamiento: PNUso 1=No comer sal, evidenciado asi: “Ya
desde que el nifio consultado por el mamo dice que debe ser mamo no se le da
sal, nunca se le va a dar sal”; luego, el PNU2= Adquirir el conocimiento de la ley,
estd formulado de la siguiente manera en el discurso: “ya desde ese momento él
empieza a adquirir todo ese conocimiento, toda la ley ancestral se la van incul-
cando, y todo el tiempo esa formacién que se le esta haciendo al nifio es oral
Unicamente, nunca va ser escrita”. Después el PNU3= Respetar el mundo espiri-
tual, mostrado como sigue: “y asi ya empieza a tener conocimiento y a respetar
muchas cosas a conocer el mundo espiritual y como comunicarse”, a continua-
cion el PNU4= Escuchar espiritualmente, constatado en las siguientes lineas: “en
un momento también hacen el papel de mamo pero digamos en una etapa don-
de el mamo ve que el nifio es escuchado espiritualmente”, después el PNU5=
No salir de la cancurea, propuesto asi: “ellos todo el tiempo estdn en el templo del
mamo a la cancurea, que es una casa hecha de paja, toda cubierta de paja y es
oscura por dentro y alla es donde el nifio va a adquirir todo el conocimiento y
casi no tiene el derecho a estar saliendo ni ser visto por mucha gente”, finalmen-
te el PNU6= Casarse, mostrado de esta forma: “entonces para que el nifio tenga
maés fuerza y mds poder espiritual se debe casar”; como lo sefialamos arriba, la

consumacion del matrimonio no es un acto que deba ejecutarse como condicién
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previa para el consumo de la hoja de coca, sin embargo, el matrimonio es una
condicién para que el joven acttie en propiedad como jefe ritual de su comuni-

dad. A continuacién esquematizamos el programa del nifio mamo.

PNB=Convertirse en guia espiritual.

PNU1 PNU2 PNU3 PNU4 PNU5 PNU6
No Adquirir el Respetar el Escuchar espi- No salir Casarse
comer conocimiento mundo ritualmente de la can-
sal de la ley espiritual curea

Tabla 18. Programa narrativo base para el nifio: convertirse en mamo.

e Programa narrativo base: para la comunidad

Concluyamos este apartado dedicado a los esquemas que representan la pro-
gramacion de la secuencia ritualizada la eleccion de los mamos con la sistemati-
zacion de las acciones del actor la comunidad que se resume en el PNBa-
se=Ayudar al nifio mamo que, a su vez, se escinde en los siguientes programas

narrativos de uso rastreados en el texto y entrecomillados ast:

- PNU1= Visitar al nifio mamo, “los papas y los hermanos van a visitarlo [al
nino]”.

- PNU2= Llevarle comida al nitio, “le llevan comida [al nifio], comida que
ellos saben que deben comer y la gente colabora mucho en el momento
cuando el nifio estd aprendiendo a mamo”.

- PNU3= Acompanar al nifio, “en particular le llevan [al nifio] lefia, comida,
lo acompafian”.

- PNU4= Cuidar al nirio, “lo cuidan mucho en toda esa etapa del aprendizaje
que el nifio tiene, el nifio lo cuidan mucho y la comunidad lo visita mucho
no es ajena al conocimiento que esta adquiriendo el nifio en ese momen-

7”7

to".
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- PNUb5= Ayudar con las labores al mamo adulto, “la comunidad estd en la
obligacion de ir donde el mamo a trabajar digamos si tiene finca pues tie-
ne el deber de ir ayudar al mamo”.

- PNUG6= Llevarle hayo al mamo adulto, “llevarle hayo, porque el mamo no
puedo quedarse sin hayo ahi vuelvo y caigo en que el hayo es muy impor-
tante para el mamo”; en el esquema siguiente presentamos el despliegue

del mencionado programa.

PNB=Ayudar al nifio aprendiz.

PNU1 PNU2 PNU3 PNU4 PNU5 PNU6

Visitar Llevarle Acompariar Cuidar Ayudar con Llevarle

al nirio comida al al nirio al nirio las labores al hayo al

mamo nino mamo adulto mamo adul-
to

Tabla 19. Esquema del programa narrativo base para la comunidad: ayudar al nifio aprendiz.

e [Esquemas semionarrativos

El esquema narrativo canénico es un modelo de referencia con respecto al cual,
las desviaciones, las expansiones, las localizaciones estratégicas pueden ser cal-
culadas,’38 el esquema muestra las relaciones entre los procesos principales des-
arrollados en el programa narrativo; es decir, si se presupone un contrato entre
el destinador y el destinatario, se presupone también un objeto, esto es, algo
dotado de valor en las inmediaciones de un sistema de valores compartido.
Respecto a este sistema axiolégico el destinatario es movido a realizar el reco-
rrido narrativo marcado por la manipulacién, la accién yla sancién que es la
fase final del contrato. En el siguiente gréfico se presenta el esquema narrativo
planteado por Courtés, “las flechas indican el sentido de las presuposiciones,

que aqui son todas unilaterales, mientras que la llave enfatiza la descomposi-

138 GREIMAS, y COURTES, op. cit., pag. 278
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ciéon en elementos constituyentes [accion=performance mas competencia].”13?

Manipulacion < Sancion

T— Accién 4—‘

Performance < Competencia

Tabla 20. Esquema narrativo planteado por Courtés.

De manera metodolégica, hemos circunscrito nuestro analisis al programa na-
rrativo base ejecutado por el sujeto el mamo adulto, que anteriormente sefialamos
como PNB=Enseriar al nitio mamo; designaremos a partir de ahora como sujeto 1
(51) al mamo adulto el cual ejecuta la accién, el sujeto 2 (S2) al nifio mamo y al

objeto de valor como (Ov) el conocimiento.

Se puede representar el programa narrativo de la siguiente manera: en un pri-
mer momento, el mamo, denominado sujeto 1, se encuentra conjunto al objeto
de valorOy, es decir, al conocimiento de la tradicién, de la ley espiritual, del
saber ser y saber sobre el ser mamo; en este primer momento el nifio futuro
mamo denominado sujeto 2, esta disjunto del conocimiento necesario para con-
vertirse efectivamente en mamo de su comunidad y se orienta hacia la basque-
da de su objeto de valor, este primer recorrido lo podemos esquematizar de la
siguiente forma:S; -.(51NOUSy). Antes de continuar, insistamos en las posiciones
que ocupan los sujetos en el anterior recorrido, el S1: designado el mamo adulto,
O: denominado el objeto de valor, Sa: el nifio mamo; resta sefialar que los simbo-
los/n/indica la conjuncién del sujeto con el objeto de valor, y /U/ muestra el

estado de disjuncién del sujeto con respecto al objeto de valor el conocimiento.

139COURTES, op. cit., pag.145
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Lo que interesa ahora es mostrar el estado final del programa narrativo. Para
empezar sefialaremos que el mamo o sujeto 1 guarda la misma relacién con el
objeto de valor antes y después de la transformacion, es decir, el jefe ritual actta
como mediador que favorece el aprendizaje, en este proceso de interaccién el
mamo adulto crea las condiciones necesarias para que el nifio acceda al conoci-
miento. Sin embargo, el jefe ritual que actta como donador sigue conservando
el conocimiento, ciertamente los sujetos establecen una comunicacion participa-
tiva en la cual el sujeto 1 no se disjunta del objeto de valor. Podemos decir, si-
guiendo a Courtés'4, que el mamo ofrece un don al nifio, no solo de valores
descriptivos, sino de valores modales, representados en la delegacion del poder
que va ejercer en la comunidad. La formulacién simbélica del programa narra-

tivo base=enseriar al nirio mamo queda como sigue.

PN Base=Ensenar al nifio mamo.

Ht [S1 o[[S1nOUS;] — [S1nOnS;]]
Si=Mamo adulto S,= Nifio mamo O,= Conocimiento

Tabla 21. Formulacion simboélica del PNB: enseiiar al niiio mamo.

Segtin lo enunciado en el texto, antes del nacimiento del nifio el chamén adivina
que éste se convertird en jefe ritual de su comunidad; con esta certeza, alrede-
dor de los cuatro afios el nifio se da al cuidado del mamo adulto para iniciar el
proceso de educaciéon que lo llevard a convertirse en el guardian de los conoci-
mientos y creencias de la comunidad ika; a partir de ese momento el nifio recibe
la ensefianza de la ley ancestral del pueblo arhuaco, aprende sobre la cosmo-
gonia ika, la tradicién de la hoja de coca, el poporo, el significado de los dibujos
tejidos en la mochila, las ofrendas que se hacen a los cerros sagrados; le es in-
culcado como se certifica el uso del poporo, como usar el hayo para establecer

un puente entre los mundos espiritual y material. Debe aclararse aqui que este

140 COURTES, op. cit., pag. 135.
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proceso educativo es selectivo, es decir, el mamo adulto es el mediador para un
tipo de educacién a laque solo tiene acceso el aprendiz,a este respecto el texto

sefiala

el nivel del sentido que tiene la hoja de coca es ese, es el conocimiento, es la
palabra lo que nos trasmite de este mundo material a lo espiritual y poder
comunicarnos con él, pero para poder hacer eso yo debo ser un mamo, yo
que no soy mamo no puedo interpretar un mensaje de un pajaro o un animal
que me esta avisando algo, o de un suefio o de algo que a mi me pasa. En-
tonces son los mamos que me hacen esa consulta a nivel espiritual y ellos si
estdn en la capacidad de interpretar ese mensaje que la naturaleza misma les
enseno.141

En dltimas, el nifio recibe una educacién que lo prepara para convertirse en jefe
ritual de su comunidad, para oficiar las ceremonias del bautizo y matrimonio;
para interpretar los suefios, la naturaleza y comunicarse con el mundo espiri-
tual. En este proceso continuo de aprendizaje el joven tiene la oportunidad en
ciertas ocasiones de fungir como mamo encargado, sin embargo, solo después

del matrimonio sera reconocido como chaman de su comunidad.

e Proceso narrativo

La semiética llama narratividad a la enunciacién discursiva de una accién en la
que los sujetos, segtin sus competencias (condiciones del hacer y del ser) acttian;
recordemos que la accién es un proceso de transformaciéon de estados y de pa-
siones. La semiodtica bajo el término accién, comprende a la vez performance y
competencia, como lo vimos en el esquema narrativo, estos dos términos estan
unidos por una relacién de presuposicién unilateral, es decir, toda performance
presupone necesariamente una competencia correspondientel#?; en este marco
conceptual, la performance se identifica como un primer acercamiento al acto

humano.

Bajo estas premisas, definimos la performance como una transformacién inter-

4ITORRES, op. cit.
142 COURTES, op. cit., pag. 149
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pretada como un “hacer-ser” que produce un nuevo estado de cosas;*3 por otro
lado, la competencia en palabras de Courtés se identifica con el conjunto de to-
das las condiciones necesarias para la realizacion de la prueba, es decir, “lo que
hace estar-ser”. En la secuencia que analizamos, el nifio tiene que llevar a cabo
una serie de pasos para acceder al conocimiento, estas acciones constituyen en

si un programa narrativo de btsqueda del conocimiento, su objeto de valor.

Representamos el programa narrativo de la bisqueda asi: SUO — SO, dénde
S representa al sujeto o nifio aprendiz; U la disjuncién y O el objeto de valor
para este caso el conocimiento. El programa narrativo de base PNB, consiste en la
atribucién por parte del sujeto S, del objeto de valor, O, al sujeto de estado. Es-
to puede expresarse S1 — Sz (52n0), donde el lugar de Si es ocupado por el
mamo, que se constituye como el destinador manipulador que hace-hacer al
sujeto Sz, niflo mamo. Por otro lado, el nifio no puede satisfacer el deseo de con-
sumir sal ya que ésta bloquea el conocimiento, es decir, le impide conjuntarse
con su objeto de deseo, si el nifio cede y rompe la prohibicién serd sancionado
negativamente por el mamo adulto y la comunidad. En suma, el nifio cumple el
rol de antisujeto y de esta manera un mismo actor ocupados roles actanciales

diferentes configurando asi su sincretismo actancial.

El hecho que un mismo actor ocupe dos casillas implica que es un sujeto en cri-
sis 0 en proceso de construccién identitaria evidenciada en el texto asi “ellos no
pueden comer sal porque la sal obstaculiza todo el conocimiento que pueden
adquirir el nifio en su formacién para mamo.”En este punto del andlisis presen-
tamos la sinopsis de los roles actanciales en la secuencia la eleccion de los mamos;
el siguiente esquema narrativo'# muestra las posiciones que ocupa cada actan-

te.

143 GREIMAS, y COURTES, op. cit., pag. 301.

144Esquema narrativo: modelo ideolégico de referencia en el que se puede distinguir segmentos
auténomos de la sintaxis narrativa o los recorridos del sujeto destinatario, de los destinadores
manipulador y judicador, del antisujeto y de los antidestinadores manipulador y judicador.
AREVALO, Luis Fernando. Los discursos del rock underground nacional: identidades y con-
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Destinador
Manipulador
Mamo
(hacer-
! hacer)
Objeto de
Sujeto . deseo . Antisujeto
Nino mamo ! Nino mamo
Conocimiento
(hacer-
f valer)
Destinador
Judicador
Comunidad
mamo

Tabla 22.Esquema narrativo para el actor nifio mamo en la secuencia de la eleccién de los
mamos.

En este punto es necesario recalcar que nuestro analisis central se desarrolla
sobre la fase de iniciaciéon del nifio para convertirse en futuro mamo de su co-
munidad, es decir el recorrido del ritual de paso de la infancia a la adultez con
la iniciacién en el consumo de la hoja de coca. Cabe sefialar que el programa
narrativo del nifio aprendiz se entrecruza con el programa del mamo adulto, el
cual aparece como un actante de un programa en el que el sujeto es el nifio que
busca acceder a un conocimiento que lo sancione como consumidor de coca o
como chaman; en el esquema siguiente se muestra el rastreo en el texto de las

acciones de cada actor.

trapoder. Analisis semi6tico de la construccién de identidades discursivas y de manifestaciones
de contrapoder en letras de canciones del rock underground de Colombia. s n. pag. 32.
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Mamo
adulto

Tiene el don de la adivinar y sanar.

Tiene el poder de otorgar los permiso para la recoleccion, procesamiento y con-
sumo de la hoja de coca

Tiene energia espiritual

Es escogido de nacimiento por otro jefe ritual que consulta a los padres espiritua-
les para saber si estd predestinado para ser mamo

Hace cumplir o pagar la parte espiritual. Cada integrante de la cultura ika tiene
que cumplir con su deber-espiritual, el jefe ritual impone la forma en que se pa-
Que este deber, por ejemplo con el pagamento y la oracion. El jefe ritual vigila que
los ika cumplan su deber espiritual

Puente de equilibrio o de comunicacion entre lo material y lo espiritual

Adivina

Consulta a nivel espiritual

Sabe quién debe ser mamo

Elije al nirio mamo

Enseria

conoce la ley ancestral

Forma oralmente al nuevo mamo

Conoce cuando el nirio es escuchado especialmente

Busca la esposa del nuevo mamo

Casa al nuevo mamo; el jefe ritual es el tinico que puede oficiar rituales como el
bautizo, matrimonio u ofrendas fiinebres

Tabla 23. Acciones desarrolladas por el mamo adulto en la secuencia de eleccion de los ma-

mos.

e Competencia modal

Siguiendo a Courtés, la competencia modal es de naturaleza propiamente

sintactica: es la que hace posible el paso de la virtualizacién a la realizacién del

programa narrativo y puede ser descrita como una organizacion jerdrquica de

modalidades; de manera que la modelizacion se define como la modificacion de

un predicado por otro predicado, esto nos lleva a afirmar que tanto la perfor-

mance como la competencia deben considerarse como estructuras modales que

se articulan en por lo menos cuatro modalidades asi:145

145 COURTES, op. cit., pag. 151.
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/querer/ /a/ | /noquerer/  /-q/

/deber/ /d/ /no deber/ /-d/
/poder/ /p/ /mno poder/ /-p/
/saber/ /s/ /no saber/ /-s/

Registrado esto, retomaremos nuestro andlisis rastreando la modalidad del
/deber/ para el sujeto “el nifio mamo” en la secuencia de la eleccion de los ma-
mos; sefialaremos, que el sujeto se configura como conjunto del deber en enun-
ciados tales como” debe adquirir todo el conocimiento ancestral”, “debe estar
todo el tiempo en el tempo”, “deben comer animales de monte y de agua dul-
ce”; estas fases son necesarias para que el sujeto adquiera las competencias ne-
cesarias para acceder a los objetos rituales que el aprendiz debe utilizar para sus
funciones como jefe ritual, recordemos que sin el poporo y el hayo el mamo no

puede adivinar, comunicarse con los padres espirituales o realizar los rituales

de bautizo, casamiento etc.

Fijémonos ahora en la exploracién de las modalidades del deber en corpus, la
idea es sefialar las conjunciones y disjunciones del sujeto modalizado por el
deber, “debe estar al cuidado del mamo hasta que se convierta en mamo” y
“Debe estar todo el tiempo en el tempo”, sin embargo es necesario aclara que
en el altimo inciso no puede comer sal,aunque en las figuras aparezca /puede/,
entendamos que en este caso, el nifio /no debe/, pero después del ritual, si
puede. Es decir, el /poder/ esta restringido por el /deber/, es el deber quien
hace que antes del ritual el nifio no-pueda (no puede por autorregulaciéon por
asumir responsablemente la norma social; pero después del ritual, sin ganar
mayores atribuciones (salvo las simboélicas) si puede, teniendo las mismas com-

petencias, solo que el /deber/ ya no lo restringe.
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Sndeber

Debe estar al cuidado del mamo hasta que se convierta en mamo
Debe llevar a cabo su formacion (conforme se ha estipulado)

Debe adquirir todo el conocimiento ancestral

Nifio futuro [P¢ebe estar todo el tiempo en el tempo

mamo  |Deben comer animales de monte y de agua dulce

Sudeber

No debe consumir animales que consumen sal

No debe ser visto por mucha gente

No puede comer sal
Tabla 24. Modalidades para el actor nifio mamo en la secuencia de eleccion de los mamos.

En cuanto a la modalidad del /deber-hacer/ para el nifio mamo, el sujeto es

movido por una estructura modal dedntica que aparece cuando el enunciado

modal teniendo como predicado al /deber/ determina y rige el enunciado de

/hacer/, y se registra como un /deber-no hacer/, lexicalizado como “prohibi-
Lrd V4 . . . "

cién”, evidenciado en la secuencia de esta forma “entonces nunca come sal, y

no todo tipo de alimento en bueno para ellos”, y “no tiene el derecho a estar

saliendo [de la cancurea] ni ser visto por mucha gente.”

Deber-hacer deber-no hacer
(Prescripcion) (Prohibicion)
No deber-no hacer No deber-hacer

(Permision) (Autorizacion)

Tabla 25. Modalidades deénticas.

Examinamos ahora la modalidad del /deber-estar-ser/ recordemos que “el es-
tar -ser es semi6ticamente definible en términos de juncién (conjuncién vs dis-
juncién) entre sujeto y objeto.”14¢ En el siguiente esquema se muestran las opo-

siciones categoriales del / deber-estar-ser/ lexicalizadas como necesidad, impo-

146COURTES, op. cit., pag. 155.
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sibilidad, posibilidad y contingencia. Estas categorias se presentan en la secuen-

cia la eleccion de los mamos en forma de un /no deber -no ser/ lexicalizado como

posibilidad y marcada en el corpus de la siguiente manera “entonces ahi lo es-

coge el mamo que adivina, consulta a nivel espiritual y ve si ese nifio debe ser
” .2 .,

para mamo o no”. Se presenta la proyeccion en el cuadrado semiético de las

modalidades descritas.

Deber-ser Deber-no ser
(Necesidad) (imposibilidad)

No deber -no ser No deber-ser
(Posibilidad) (Contingencia)

Tabla 26. Modalidades del deber-ser.

Lo que nos interesa ahora es mostrar la modalidad del /poder-hacer/ para el
nifio mamo; el recorrido del sujeto estd marcado por un /no poder hacer/ lexi-
calizado como “impotencia”, presentado en el texto con las siguientes lineas
“los que van a ser mamos lo escogen desde su nacimiento porque se dicen que
ellos vienen ya con ese don” y un /No poder-no hacer/, lexicalizado como
“” . L4 L4 . 2z z M = Z
obediencia” y sumision, registrado en la narracién asi “el nifio tenga mas
fuerza y mas poder espiritual se debe casar, es obligatorio que el nuevo mamo

se case”.

Poder-hacer Poder-no hacer

(Libertad) (Independencia)

No poder-no hacer No poder-hacer
(Obediencia) (Impotencia)

Tabla 27. Modalidades del poder-hacer.
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e Manipulacién

En su acepcién semiodtica (que excluye todo rasgo de orden psico-sociolégico o
moral) el término manipulacién designa la relacion factitiva (hacer-hacer) segin
la cual un enunciado de hacer rige otro enunciado de hacer.14’Estas considera-
ciones llevan a plantear la siguiente formulacién simbélica para la manipula-
cion ejercida por el sujeto S1- Mamo adulto sobre el sujeto S;= Nifio mamo, a

proposito de la secuencia de la eleccién de los mamos.

PN Base=Enseiiar al nifio mamao.

H1[S: . H2[S: -, (5:nO)]
S1= Mamo adulto S,= Nifio mamo Ss-Nirio mamo O,= Conocimiento

Tabla 28. Formulacién simbdlica de la manipulacién en el PNB: ensefiar al nifio mamo.

Se trata en efecto, de una comunicacion destinada a /hacer-saber/ en la que el
mamo adulto se configura como el destinador-manipulador que promueve al
nifilo mamo, constituido como el destinatario-manipulado, hacia una posicién
de carencia de libertad o un /no poder-no hacer/148, hasta verse obligado a
aceptar el contrato propuesto, de esta manera, el mamo adulto hace que el nifio
se conjunte con su objeto de deseo el conocimiento; del mismo modo el mamo
ejerce su hacer persuasivo apoyandose sobre la modalidad del poder en la di-
mension pragmatica, proponiendo al nifio mamo objetos positivos tales como el
poder de ejercer como mamo y ser reconocido al interior de la comunidad ika,
es decir, agrega un /querer-hacer/ para aprehender al nifio mamo en una for-
ma de vida compartida comunitariamente y que el nifio debe integrar a su vida

particular y a la cual el mismo nifio debe continuar integrandose. Lo anterior es

147]bid., 158.

148Aqui la privaciéon de la libertad consiste en la limitacién del desplazamiento, salir de la casa
ritual y el contacto con otros; esta privacion tiene una funcién ritual, es una prueba de forma-
cion para que el sujeto logre ciertas competencias, pero no es una privacion de libertad por cas-
tigo o violacién de derechos del sujeto.
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evidenciado en el texto de la siguiente forma: “ya de ahi se es un mamo muy

reconocido en la comunidad.”

Hacer-hacer Hacer-no hacer

(intervencion) (impedimento)

No hacer-no hacer No hacer-hacer
(dejar hacer) (no intervencion)

Tabla 29. Modalidades del hacer-hacer.

Snpoder

Puede comunicar lo material y lo espiritual

Puede adivinar

Puede escoger el nuevo mamo

Puede escoger la esposa del nuevo mamo

No puede quedarse sin hayo

Mamo Ssaber

Adulto o000 14 ley ancestral

Conoce cuando el nirio es escuchado especialmente

Sabe quién debe ser mamo

Sndeber

Debe hacer cumplir o pagar la parte espiritual

Debe formar oralmente al nuevo mamo

Debe hacer trabajos sin cobrar

Debe casar a nuevo marmo
Tabla 30. Modalidades para el actor mamo adulto en la secuencia de eleccion de los mamos.

e Sancion
La sancion es el altimo componente del esquema narrativo canénico, se presen-

ta de dos maneras respecto a las dos dimensiones pragmatica y cognoscitiva;

entonces, la sancién pragmatica es un juicio epistémico a cargo del destinador
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judicador,'*en la secuencia de analisis la comunidad ika emite un juicio sobre la

conformidad de las acciones desarrolladas por el sujeto 1.

La comunidad encarga al jefe ritual de la educacién del futuro mamo y se con-
figura como la primera instancia de esta sancién que se extiende, dado su testi-
monio y evaluacién, a una valoracién dada socialmente; por esta razén el
aprendiz es reconocido como chaman (que usa los objetos rituales y consume
coca) por el resto de la sociedad, pues el evaluador-mamo, en este caso, es el

que tiene esa funcién social, discursiva y pragmatica.

De igual manera la comunidad sanciona el programa narrativo del nifio y pone
en relacion las acciones del aprendiz con el sistema axiol6gico de los ika. Si efec-
tivamente, los valores son marcados como positivos la comunidad retribuira al
mamo adulto con acciones concretas, tal como lo expresan los informantes en el
corpus:“la comunidad esta en la obligaciéon de ir donde el mamo a trabajar, si
tiene finca pues tiene el deber de ir ayudar al mamo, llevarle lefa, llevarle

hayo.”

Por otro lado, la comunidad también emite un juicio epistémico del orden del
/creer/ sobre la conformidad de la performance realizada por el sujeto 1 en re-
lacién con los datos del contrato previo; del mismo modo en el momento de la
sancion es cuando la comunidad (destinador judicador)evalta el recorrido na-
rrativo del nifio mamo (destinatario)respecto al sistema axiolégico propuesto,
decide si efectivamente el aprendiz esta preparado para llevar las riendas espi-
rituales de la comunidad, si es un sujeto competente para utilizar el hayo y los
objetos rituales para adivinar, sanar y bendecir. En suma, si es un sujeto cualifi-

cado para ejercer la tarea para la cual fue destinado.

2.2.1.3.  Estructuras semdnticas fundamentales

149 COURTES, op. cit., pag. 164.
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Finalmente examinaremos otro nivel de representacion, calificado como pro-
fundo, que se considera subtendido en el discurso analizado; en este plano se
hallan articulaciones poco numerosas, més simples y mas globalizantes;'>0ad-
viértase que, desde el punto de vista del recorrido interpretativo las estructuras
complejas se constituyen a partir de estructuras mas simples. En nuestro anéli-
sis hemos partido de las estructuras figurativas, pasando por las estructuras
narrativas y las estructuras actanciales, para converger en las estructuras fun-
damentales; al llegar a este punto mostraremos la esquematizacion de las cate-

gorias semanticas proyectadas en el cuadrado semiético.

Segun los postulados tedricos de Courtés, el cuadrado semiético es una presen-
tacion visual de la articulaciéon de una categoria semdntica tal y como puede ser
obtenida del universo de un discurso dado, categoria que viene siendo como el
corazon, el nivel mas profundo,!®! tal representacion esquematiza un sistema de
valores seménticos que se debe considerar como un sistema de valores, es decir,
como un sistema axiolégico para los sujetos de la cultura especifica en la que se

enuncia el discurso.152

En el cuadrado semiodtico se representan las principales oposiciones categoriales
fundamentales en la secuencia la eleccion de los mamos, entre los cuatro términos
/espiritual/, /material/, /no espiritual/ y /no material/ se establecen seis re-
laciones: dos relaciones de disyuncién, pero también de conjuncién ya que cre-
an un eje (“espiritual” vs “material” y “no espiritual” vs “no material”; estas
dos relaciones son llamadas contraria y subcontraria). Dos relaciones de impli-
cacién (“material” implica “no espiritual”, “no material” implica “espiritual”) y
dos contradicciones, que son relaciones de exclusion reciproca (“espiritual” vs

“no espiritual” y “material” vs “no material).!>®En el cuadrado semiético que

150 COURTES, op. cit., pag. 198.

151 Ibid., 221.

152Cf. FONTANILLE, op. cit., pag. 55.

153Cf. KLINKENBERG, Jean-Marie. “Manual de semidtica general”. Bogota: Fundacién Univer-
sidad de Bogota Jorge Tadeo Lozano, 2006, pag. 165.
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nos ocupa, se cumple un camino canénico progresivo que conjunta un valor
negativo con uno positivo asi: (-) material — no material — espiritual (+); lo que
nos interesa aqui es mostrar los recorridos de los objetos y contenidos consumi-
bles utilizados en el ritual, que se asimilan al anterior recorrido, es decir, los
objetos, a través de complejos procesos de transformacion pasan de ser simples
elementos naturales como calabazos, ramas o varas a convertirse en poderosos
objetos con caracteristicas magicas que representan autoridad y poder, ademas
de poseer funciones utilitarias enmarcadas estrictamente dentro de una simbo-
logia de orden mitico y ritual. Aqui vemos el recorrido canénico del poporo: (-)

calabazo — no calabazo — poporo (+).

De igual forma la hoja de coca, las conchas marinas y el tabaco se transforman
por medio de la coccién en los consumibles del ritual del poporeo, capaces de
establecer la comunicacion con el plano espiritual del universo y los dioses ika.
El hayo que fundan los pilares de la cosmogonia arhuaca, sin él el mamo no
puede hacer su trabajo espiritual. El recorrido se evidencia asi: (-) hoja de coca
— no hoja de coca — hayo (+). El siguiente esquema permite visualizar los re-
corridos posibles al interior del sistema de valores que se explicita en la comu-

nidad ika para elegir un nuevo jefe ritual.
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s Poporo Calabazo

Hayo Hoja de coca \
Jwa Tabaco
Sokulum Vara
Conchas Cal
No sal St sal
Aislamiento Acomparniamiento
Predestinacion Libre eleccion
Don, poder, Incapacidad,
energia espiritual energia material
Espiritual Material
Mamo < ¥ mame
=+
( ) (_)
No Material No Espiritual
No calabazo No poporo
No hoja de coca No hayo
No tabaco No jwa
No vara No sokulum
Cal Conchas -/No sal/
-/Si sal/ No -Aislamiento
No-Acompariamiento No- Predestinacion
No-Libre eleccion ~/Don, poder,
~/Incapacidad, energia espiritual/
\ energia material/ Y,

Tabla 31. Cuadrado semioético de la secuencia la eleccion de los mamaos.

2.2.2. Analisis de la secuencia la ceremonia de iniciacion al consumo ritual de la
hoja de coca

Dentro de este marco, ha de considerarse el permiso ritual del consumo de la
hoja de coca en la comunidad ika como una serie de programas narrativos que
ejecuta el sujeto, para lograr que el mamo o jefe ritual le otorgue los objetos aso-
ciados al poporeo como: el poporo, el jwamisi y la mochila, pero, también los
consumibles que se utilizan en el ritual, tales como la hoja de coca, la cal marina
y el tabaco; esto quiere decir que el joven varén ika debe cumplir con un ntme-
ro especifico de recorridos o pruebas tales como: el programa narrativo deno-
minado presentarse ante el mamo en el cual los padres le piden al mamo que con-
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sidere la posibilidad de otorgarle los permisos al joven teti, lo constatamos en el
texto asi: “para la mayoria de los jovenes es el papa que se encargan de ir a
donde el mamo para que autorice que les entregue el poporo, el mamo nunca se
va a negar a entregarle al joven el poporo porque es un deber de todo joven
usar esto;”15* es asi como a partir de este momento, el joven es tenido en cuenta
para acceder a los permisos rituales; al llegar a este punto, el sujeto se somete a
“la limpieza espiritual”, que asociada a los ritos cristianos vendria a ser una

confesion de culpas o pecados, enunciado ast:

se hace una limpieza espiritual, el mamo lo va llevando dice limpie esto,
limpie eso si ha tenido encuentro sexuales con las mujeres limpielas, diga-
mos después de una ceremonia usted queda limpio puro espiritualmente,
entonces un poco de pasos: limpieza, oraciéon digamoslo concentracién, de
peticion.1%5

por otro lado, el sujeto ejecuta un programa narrativo denominado el pagamento,
narrado de esta manera: “para entregar el poporo hay que hacer un pagamento,
antes lo entregaban al momento de casarse, porque también representa la mujer
de uno, asi todas las cosas en el mundo arhuaco hasta el dibujo en la mochila,
todo significa no por el dibujo sino de quien viene, quien habla de su significa-
do;1¢” finalmente se llega a la etapa designada la ceremonia de iniciacion al consu-
mo ritual de la hoja de coca, de la cual nos encargaremos en este apartado nuestro
proposito es analizar las estructuras semionarrativas del texto, los objetos aso-
ciados al ritual, su materialidad, elaboracion y funciones de la mochila y el po-
poro en el desarrollo de la practica cultural, la dimensién actancial, pasional y el
sistema axiolégico asociado a la cultura ika.l” En la siguiente grafica presenta-
mos al lector el esquema general del andlisis de la secuencia nombrada, resal-

tamos la importancia de los objetos rituales para cada etapa.

154 TORRES, op. cit.

155 CORREA, op. cit.

156 Ibid.

157 Para acceder al corpus completo de la secuencia remitimos al lector a los anexos.
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LA CEREMONIA DE INICIACION

ESTRUCTURAS ESTRUCTURAS
FIGURATIVAS SEMIONARRATIVAS

LOS OBJETOS
Y MATERIALIDAD

Poporo
Mochila

RITUAL DE PASO
W PNU1 PNU2 PNU3
Pagamento Ceremonia de iniciacion Presentarse al mamo
PNU2.1 PNU 2.3 PNU 2.4
Aprender a tostar el INH2e A d lab: A d lab
prender a elaborar prender a elaborar
hayo — Aprender a poporear Ui - el
PNU 2.1.1 PNU 2.1.2 PNU 2.4.1 PNU 24.2
Obtener permiso Obtener permiso para Quemar las conchas Pulverizar las conchas
para recoger el hayo tostar el hayo marinas marinas

Objetos: poporo, jwamisi, sokulum, cal, tabaco, coca.
Tabla 32. Esquema general del analisis de la ceremonia de iniciacion.
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2.2.2.1.  Estructuras figurativas

e Actores

Iniciamos el andlisis de la secuencia la ceremonia de iniciacion al consumo ritual de
la hoja de coca con la revisiéon de las estructuras figurativas; partimos de la defi-
nicién de actor, enunciada lineas arriba y los listamos a continuacién. El si-
guiente cuadro estd destinado a facilitar la comprensién esquematica del con-

junto de actores, ofrece la ventaja de mostrar el rastreo de los actores en la se-

cuencia mencionada.

Actores

Rastreo en el corpus

El enunciador
(Adriano Torres)

Cuando uno entra ya a una pubertad, cuando ya uno se desarrollo

El enunciador
(Jorge Correa)

Yo lo veo asi de simple como blanco, no sé como lo verd el indio

Mamo

Para evitar eso uno debe acudir al mamo, el mamo es como el caci-
que que tiene todo el conocimiento espiritual.

El mamo nunca se va a negar a entregarle al joven el poporo porque
es un deber de todo joven usar esto

Muchacho, joven

Para la mayoria de los jovenes es el papd que se encargan de ir a
donde el mamo para que autorice que les entregue el poporo.
El papa le dice al mamo que quiere que le dé el poporo al hijo, pienso

teti, hijo. que ya tiene que ser responsable, entonces envia al muchacho donde
el mamo y hace una ceremonia de iniciacion con el poporo, donde le
enseria al joven a tostar preparar el hayo
L ) La mamad y el papd van donde el mamo van a un cancurea que es
0s papas

como el templo donde estdin los mamos siempre ubicados

La gente o co-
munidad,las per-
sonas.

Cuando va donde el mamo hay mucha gente que lo acompania, y alli
cuando uno entra estd en un estado de prueba, nunca le van a decir
haga asi 0 haga esto.

La comunidad estd en la obligacion de ir donde el mamo a trabajar
digamos si tiene finca pues tiene el deber de ir ayudar al mamo, lle-
varle leria, llevarle hayo, porque el mamo no puedo quedarse sin hayo

La naturaleza

Es el conocimiento que nos da la naturaleza para poder dialogar con
la misma naturaleza

Los seres espiri-
tuales

Con los seres espirituales que estan a nuestro alrededor

El poporo

El poporo para nosotros es sagrado, porque igual alli reposa todo el
pensamiento que uno va dando en el momento de usarlo.

El sokulum

Le enseria a arreglar el sokulum (el palito)a poporear, porque si no
sabe el mamo es el que le enseria.
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Actores Rastreo en el corpus

Uno lleva tejido (grabado) en la mochila, el pensamiento de la mu-
jer, donde uno vaya él va en la mochila, un poporo sin mochila no es
poporo, es inimaginable en poporo que no tenga mochila, el poporo
se guarda en la intimidad de la mochila

La mochila

Hayo, hojade | EIl hayo como tales muy sagrada para nosotros porque es interpreta-
coca da como el conocimiento como la palabra

Hacer la harina para el poporo, que es quemar las conchas de mar,

La cal o harina )
que al contacto con el agua se pulvericen y quede un talco

Toda la veneracién que le tienen al tabaco y toda la ritualizacion que
tienen con el tabaco entonces también es una planta de poder de ri-
tual.

Si hay gente que no le gusta el ambira (tabaco) o el jwanuotu.
Hablar del poporo del uso de la ambira (tabaco) ya es algo muy pro-
fundo quiza

Jwa o tabaco

Desde que el nifio consultado por el mamo dice que debe ser mamo no

Lasal se le da sal

Tabla 33. Rastreo de los actores en la secuencia la ceremonia de iniciacion.

e Espacios

En la secuencia de nuestro interés, todas las acciones suceden en un solo espa-
cio, la cancurea o casa ritual en este espacio, se desarrollan las acciones de ense-
fnanza-aprendizaje ejecutadas por el mamo y el joven teti es en la cancurea, en
donde el joven ika aprende a elaborar los consumibles para el ritual del popo-
reo: adquiere las competencias necesarias para tostar la hoja de coca, aprende a
elaborar la cal a partir de conchas marinas y finalmente, adquiere el conoci-

miento necesario para elaborar la jalea de tabaco llamada jwa.

Sin embargo, en el relato se configuran otros espacios importantes dentro de la
estructura del ritual, por ejemplo: la recurrencia de la Sierra,'>8como el lugar en
donde se ubican las acciones determinantes de la cosmogonia arhuaca. En el
siguiente esquema se presenta la forma como se distribuyen los espacios del
ritual, por un lado se encuentra el espacio denominado la Sierra Nevada de
Santa Marta, donde se ubican los actores la comunidad y los familiares, que mar-
camos como (-) cerca de la cancurea que es el lugar donde se desarrolla el proce-

so de educacion que llevard al nifio a convertirse en chaman; de otro lado de-

158 Sinécdoque para referirse a la Sierra Nevada de Santa Marta.
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ntro de la cancurea se sittan los demas actores que intervienen en el ritual, el
nifio aprendiz y el mamo adulto que apuntamos como (+) cerca de la cancurea,
esta cercania plantea una relacion estrecha entre los actores que, segtn el texto,
desarrollan una relacién de ensefianza-aprendizaje durante cerca de catorce
afos, aqui el espacio es utilizado para hablar de algo distinto al espacio mismo,
es decir, de la naturaleza del vinculo social estrecho que une al mamo con su
aprendiz y de la relacién social distante que el nifio establece con los demas in-
tegrantes de la comunidad, recordemos que el nifio casi no sale de la casa y no

puede recibir cualquier tipo de visitas.

CAMCUREA
(CASA RITUAL)
FAMILIARES
(- CERCA)
MAMO JOVEN TETI
II ] (+ CERCA) (+ CERCA)
COMUNIDAD
(- CERCA)

Tabla 34. Esquema espacial del ritual englobante.

e Tiempos

Segun lo relatado por los informantes, se puede rastrear en el corpus el orden
temporal, dividido en tres tiempos: un “antes”, un “durante”, y un “después”.
El elemento temporal “antes”, se muestra en las acciones previas a la ceremonia
de iniciacién ,tales como: presentarse ante el mamo, realizar la limpieza espiri-
tual y confesarse; lo anterior podemos rastrearlo en el relato de la siguiente ma-

nera:
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Uno debe cumplir cierta edad o entrar a la pubertad para tener acceso al uso
de hayo, por poner un ejemplo yo lo recibi de 13 afios, porque si lo hago an-
tes eso me significa tener problemas en la vida, entonces para evitar eso uno
debe acudir al mamo, el mamo es como el cacique que tiene todo el conoci-
miento espiritual y el poder espiritual de toda esta parte, es el que certifica u
orienta el trabajo para poder tener derecho al uso del hayo y del poporo.

Hay gente que no lleva como es debido esa parte es porque algo espiritual-
mente no anda bien, si yo me muevo de un lado para el otro si siento que me
canso, significa que yo no me he confesado bien para hacer un saneamiento
espiritual, en ese momento el joven debe ser confesado otra vez.

El “durante”, se puede observar en el discurso en las acciones que suceden de-
ntro de la cancurea en el momento en que se efecttia la ceremonia de iniciacién,
que tiene una duracién aproximada de 364 dias, es en este tiempo en el cual el
joven teti aprende a poporear, a elaborar la cal marina, el sokulum, aprende a
tostar el hayo, y a preparar el tabaco; ahora veamos la prédica de los informan-

tes respecto a este tema:

El mamo y hace una ceremonia de iniciacion con el poporo, donde le ensefia
al joven a tostar preparar el hayo, hacer la harina para el poporo, que es
quemar las conchas de mar, que al contacto con el agua se pulvericen y que-
de un talco, a ensefiarle a arreglar el sokulum (el palito), a poporear, porque
si no sabe el mamo es el que le ensefia, y es un proceso el que se hace en las
cancureas(casa ritual) en los sitios sagrados, donde le ensefian a los mucha-
chos, lo primero, para que es el poporo como se usa.

El mamo nunca se va a negar a entregarle al joven el poporo porque es un
deber de todo joven usar esto, entonces cuando va alla son 4 noches y 4 dias
sin dormir de sanacién, de rituales de saneamiento espiritual de la naturale-
za, es ese momento si a mi no me han dado permiso espiritual para arrancar
una mata de coca una mata de hayo.

El elemento temporal “después”, se rastrea en las acciones que suceden al
término de la ceremonia de iniciacién al consumo ritual de la hoja de coca, es

decir, los permisos o el “marunsama”®que otorga el jefe ritual para recolectar,

15Marunsama: en la cultura ika el marunsama es el permiso ritual otorgado por el mamo para
recolectar, tostar y consumir la hoja de coca; también es la autorizacién para usar determinados
objetos como el poporo; por lo tanto estos objetos “originales” son poseedores de la fuente
energética o la fuente del poder que se puede transmitir a otros objetos.
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tostar, y consumir el hayo, también, en los permisos dados para usar los objetos
asociados al poporeo y sus respectivos contenidos consumibles; bajo estas lineas

observamos el relato correspondiente:

El mamo se encarga de hacer esa ceremonia a nivel espiritual para que yo
pueda quitarle una hoja a esa planta, o recogerla o usarla, igual pasa con el
poporo. Desde el momento en que a mi me autorizan ya me certifican a nivel
espiritual el uso de la planta sagrada ya tengo una compafiera espiritual ya
estoy casado espiritualmente con una nifia que es el poporo, entonces cuan-
do el mamo me autoriza utilizarlo yo ya soy una persona que espiritualmen-
te ya estoy casado y eso no significa que tenga que desordenarme, hay que
guardar mucha disciplina en el momento que a uno le dan este permiso, yo
no puedo andar jugando con el poporo, ni con el hayo.

El siguiente cuadro comparativo, esta destinado a facilitar la comprensién es-
quematica del conjunto de acciones que desarrolla el joven teti en la ceremonia
de iniciacion al consumo ritual de la hoja de coca, ofrece otras ventajas: permite
visualizar las relaciones de las acciones con respecto a los tiempos y los espacios

determinados en la practica cultural, asi, por ejemplo.

TIEMPOS
Antes Durante Después
Pubertad 3 6 4 dias Adultez
ACCIONES
Pagamento Ceremonia Poporear
Aprender a poporear.
Presentarse ante el ma-  Aprender a elaborar la cal. Permiso para popore-
mo. Aprender a elaborar el soku- ar.
Limpieza espiritual. lum. Permiso para recoger
Confesion. Aprender a tostar el hayo. el hayo.
Aprender a elaborar el extracto
de tabaco.
ESPACIOS
Fuera Dentro Fuera
N l K
de la cancurea
Tabla 35. Relacién espacio temporal y acciones de la ceremonia de entrega del poporo.

Es interesante examinar la ceremonia de iniciacién segtin la linealidad tempo-
ral, de esta manera el texto se presenta como una sucesiéon de permanencias e

incidencias que se manifiestan como cambios aspectuales en la superficie dis-
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cursiva como una serie: /incoatividad/—/duratividad/—/terminatividad/, y

que corresponden a transformaciones légicas en el nivel profundo.1¢0

La fase incoativa o la presentarse al mamo, se desarrolla fuera de la casa ritual o
cancurea; las acciones desarrolladas por el joven teti en esta etapa obedecen a la
/prohibicién/, pues atin no puede usar los objetos asociados al poporeo, o con-
sumir la hoja de coca; cabe sefialar, que en el nivel axiologico esta etapa esta
asociada a la disforia, es decir el joven no puede disfrutar el placer del consumo
de la hoja de coca. En esta misma etapa, pero focalizando al actor mamo, sus
acciones estdn asociadas a la /prohibicion/ que ejerce sobre el joven teti. En
cuanto al consumo de la hoja de coca la desobediencia de este mandato trae
consigo “problemas” y “enfermedades” que como veremos en un nivel més
profundo se asimilan con las categorias/disforia/ y /muerte/.La fase durativa,
es la ceremonia de iniciacién que se desarrolla en la cancurea en donde el joven
teti aprende el uso de los objetos rituales y la elaboracién de los contenidos con-
sumibles; en cuanto a la fase terminativa, es la etapa en la que al joven ika se le
otorgan los permisos y los objetos para consumir la hoja de coca. En el nivel
profundo estos permisos estan asociados con la categoria /euforia/, especifi-
camente con el poder y el disfrute; volveremos con detalle, sobre estas categor-
ias en el nivel profundo del andlisis; procedemos ahora a esquematizar las fases

que nos ocupan.

100Cf GREIMAS, Algirdas Julien. La semiética del texto. Ejercicios practicos. Barcelona: Paidés,
1976, pag. 86.
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Temporalidad
FASE
Incoativa Durativa Terminativa
., Ceremonia de .
Presentaciéon s . Permisos
Iniciacién
Espacialidad Incoativa Durativa Terminativa
Fuera Dentro Fuera
de la cancurea de la cancurea de la cancurea
Actores Incoativa Durativa Terminativa
Recibe el permiso
Aprende el uso de p .
No puede usar los . para usar los obje-
. . los objetos y la ela-
objetos, ni consu- . tos (marunsama) y
. ) boracion de los .
. | mir sus contenidos ) consumir su
Joven teti contenido .
Contenido
Separacion Limen Agregacion
. . No disforia, no .
Disforia L Euforia
euforia
Prohibicion Permision Prescripcion
No muerte .
Muerte . Vida
Mamo no vida
Enfermedades .
’ Poder y disfrute
problemas

Tabla 36. Fases de la ceremonia de iniciacién al consumo ritual de la hoja de coca.

2.3.

LOS OBJETOS. MATERIALIDAD, ELABORACION Y FUNCIONES DE LA MOCHILA Y
EL POPORO EN EL DESARROLLO DEL RITUAL

En este apartado, nos centraremos en los objetos utilizados en el desarrollo del
ritual del consumo de la hoja de coca, la mochila tejida por las mujeres, el popo-
ro y el Jwamisi que son dos contenedores elaborados a partir del fruto del to-
tumo. Estos contenedores son creados exclusivamente para ser usados por el
hombre en el ritual del consumo de la hoja de coca, para su producciéon los ma-
teriales constitutivos son expuestos a la accion del sol y su elaboracién estd me-

diada por estrictos permisos del jefe ritual.

OBJETO ORIGEN ELABORACION USUARIO FINAL
Poporo Fruto - vegetal - tierra Secado al sol Hombre
Jwimisi Fruto-vegetal Secado al sol Hombre
Mochila Lana - Animal Secado al sol Hombre — mujer

Tabla 37. Objetos que funcionan como contenedor en el ritual del poporeo.
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El ritual del poporeo representa la cosmovisiéon de la comunidad ika, haciendo
presente elementos asociados a su universo cultural; desde esta perspectiva, el
mundo arhuaco es personificado en el ritual del poporeo por elementos repre-
sentativos de las profundidades, las alturas la tierra y el agua; en este punto se
puede destacar que, para el arhuaco, la hoja de coca es la madre de todas las
plantas y en su cultura representa a la madre tierra. En otros términos, la hoja
de coca es un elemento que por sus caracteristicas, los efectos de su consumo y
las practicas rituales en que interviene, derivadas de la visién mitica del mundo
ika, semiotiza o significa la madre tierra, origen de todas las cosa y horizonte de

convivencia armoénica del hombre.

De otra parte, el poporo y el sokulum constituyen un sistema que conecta la
tierra y el cielo; el calabazo representa la madre naturaleza, la fertilidad y la tie-
rra, mientras la vara que apunta al firmamento simboliza el cielo. La visién uni-
versal de los objetos usados en el poporeo la completa la cal de extraccion mari-
na que representa las profundidades oceénicas. Sobre este punto el texto sefiala
“cuando uno poporea es como si se usaran todas las cosas del mundo, utiliza el
calabazo, el palo de sokulum y usa conchas del mar, entonces uno utiliza el
mar, y el hayo la tierra y hasta el sokulum, que est4 dirigido hacia arriba y esté
uno conectado con el universo”, es decir, cuando se poporea se utilizan objetos
que hacen referencia a la tierra, la fertilidad, la naturaleza, lo falico, lo femenino,
las profundidades marinas y el cielo. Parece perfectamente claro que el ritual
figurativiza lo trascendental y la manera en la que el integrante de la cultura ika

interpreta y se relaciona con su entorno, la naturaleza y el mundo.

Como se ha expresado en las lineas precedentes, el ritual del consumo de la
hoja de coca retine objetos de diversa procedencia que se utilizan para contener
en su interior los componentes que el varén ika consume en el ritual del popo-
reo, estos consumibles tienen diversos tienen diversos origenes y complejos
procesos de elaboracion; en este punto se puede destacar lo relatado por Adria-

no Torres respecto a la elaboracién de la cal contenida en el poporo:
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“Esta cal que usamos no es una cal que venden por ahi, sino se hace de una
concha de mar, la concha de mar se tuesta, uno corta un poco de palos arma
capas de eso y alli la pone a quemar un tiempo determinado, uno sopla se
prende llama y lo va soplando todo el tiempo y cuando todo eso quema,
queda blanco la concha de mar y entonces uno lo lava con agua caliente, y lo
echa de nuevo a la olla que debe ser de barro.”161

Aqui he de referirme también alos otros consumibles usados en el ritual del
consumo de la hoja de coca, estos son elaborados minuciosamente a partir de la
ensefianza del mamo y utilizados solo con el permiso concedido por el mencio-
nado jefe ritual. La exploracion de los consumibles subrayando el papel pre-
ponderante de la hoja de coca en la cultura ika expresado por sus integrantes
asi: “el hayo es la mama de todas las plantas, espiritualmente hablando, ella es
la que sostiene el mundo espiritual de las plantas, por encima de ella no hay
otra, ella es la principal,19?” veamos, el hayo o la hoja de coca tiene un recorrido
ritual que empieza desde el momento mismo de la siembra, primero el mamo
elige el sitio para sembrar las plantas, luego, sefiala por medio de una roca el
lugar escogido para plantar la primera mata cuya funcién es ser la protectora de

todo el cultivo, queda por aclarar que esta planta es la poseedora del marunsa-

ma o poder ritual proveniente del mamo.

161 TORRES, op. cit.
162 CORREA, op. cit.
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PROCESO DE PREPARACION DEL HAYO - HOJA DE COCA

Recoleccion del hayo. Hayo - hoja de coca.

Proceso de tostado del hayo. Fase final del tostado.

Tabla 38. Proceso de preparacion del hayo.

Puesto que el hayo es una “planta de poder” y se requiere poseer marunsama
para recolectarlo, tostarlo o consumirlo; este permiso ritual lo otorga el mamo.
Debe aclararse que permiso para recolectar la hoja de coca se otorga indistinta-
mente a hombres y mujeres, pero el consumo se da exclusivamente a los varo-
nes que han recibido el poporo en la ceremonia ritual. Los informantes, con res-
pecto a este punto sefialan que “para coger hayo, las nifias, por ejemplo, cuando
estdn chiquitas, 8 6 9 afios, cuando ya pueden hacer oficio, entonces el mamo les
hace una ceremonia para tener permiso para poder coger el hayo, el hayo tam-
poco lo puedo coger cualquiera.’” Otro informante afirma que “elmamo es el
que certifica u orienta el trabajo para uno tener derecho al uso del hayo y del
poporo antes no lo puedo hacer, si la hago antes se tendrd muchas enfermeda-
des muchos problemas sociales, personales, bueno todos los problemas que uno
pueda imaginar, entonces es por eso que yo debe tener permiso especial para

164
eso para el uso de ella” ™.

163 CORREA, op. cit.
164 TORRES, op. cit.
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Finalmente, nos referiremos al tabaco planta alucinégena utilizada en Antillas
menores, Brasil, Colombia, Venezuela, y a lo largo de toda América; los pueblos
indigenas lo consumen de varias formas o por via gastrointestinal, respiratoria
o percutdnea, “el tabaco es mascado, es tomado como jugo o como jarabe, se
lame la pasta, se emplean supositorios y edemas, se aspira como polvo rapé, se
aspira el humo del tabaco y se aplican productos del tabaco sobre la piel y en
los 0jos.”195En la Sierra Nevada de Santa Marta de Colombia, los indigenas ar-
huacos preparan una gelatina gruesa y negra a partir de la cocciéon de hojas de
tabaco, la pasta llamada jwa en lengua ika se consume junto con la hoja de coca
tostada y la cal; al igual que los otros consumibles el tabaco es consagrado por
el mamo y su uso se extiende a todos los varones que han sido iniciados ritual-
mente, al respecto los informantes sefialan que “El uso del tabaco es igual, es
una planta muy sagrada muy poderosa también que unido (a la coca) también
toma fuerza a nivel espiritual para que uno tenga acceso al conocimiento, por
eso esa planta es tan fuerte que puede matar a una serpiente venenosa, ella es

protectora de uno mientras la usa”166.

CONSUMIBLE ORIGEN ELABORACION USO FINAL
Cal animal - marino cocido al fuego Consume humano
jwd (tabaco) hoja-vegetal Cocido al fuego Consume humano
hayo (coca) hoja - vegetal cocido al fuego Consume humano

Tabla 39. Consumibles en el ritual del poporeo.

Dentro de este marco ha de considerarse también los contenedores que englo-
ban a los contenidos y son tres los que el arhuaco utiliza en el ritual del consu-
mo de la hoja de coca: el poporo, la mochila y el Jwamisi. Mas adelante se trata
con detalle el tema de los objetos rituales; para los fines de nuestro argumento
seflalaremos por ahora, en el siguiente esquema la relacién contenedor-

contenido de los objetos mencionados y los contenidos consumibles.

165 WILBERT, Johannes. El significado cultural del uso del tabaco en sudamérica. [En linea].
Disponible en: http://desde2001.50webs.com/biblodig/bibloarchiv/wilbertl.pdf , pag. 6.
(pagina actualizada el 29 de agosto de 2011).

166 TORRES, op. cit.
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RELACION CONTENEDOR - CONTENIDO CONSUMIBLE
Contenedor Contenido consumible
Poporo ) Cal
.P — - contiene~> -
Jwémisi Jwi
Mochila Hayo

Tabla 40. Relaciones entre objetos y contenidos.

Victor Turner senala la relacion transcultural que existe entre los colores de los
objetos y su significado ritual “los colores son concebidos como si se tratara de
rios de poderoso flujo, que toman su fuente en el dios supremo y penetran todo
el mundo de los fenémenos sensibles con sus cualidades especificas.”1¢7 Si se
toma como punto de partida el planteamiento de Turner, observamos en el ri-
tual ika un marcado vinculo entre el color del objeto y su significado ritual; por
ejemplo el color blanco que segtin Turner “representa el principio de la vida,” 168
estd presente en la ropa del indigena arhuaco, la manta, el tutunsoma, la mochi-

la y la cal contenida en el poporo.

Pongamos otro ejemplo, los mitos creacionistas de la cultura ika relatan cémo la
madre naturaleza entregé la planta de coca a los arhuacos para que fuera cui-
dada como su hija; queda claro, que la hoja de coca retne las caracteristicas que

Turner atribuye a los objetos de color verde a saber: Naturaleza y vida.

COLOR SIGNIFICADO SEGUN TURNER OB]ETOS IkA
Blanco Principio de la vida, La salud, la luz, la | Cal marina, mochila, traje
mujer, poder generativo masculino. tradicional.

Negro Pasién sexual, muerte, oscuridad, im- | Sokulum, mochila.
pureza.
Verde Naturaleza, madre, vida. Coca, formacién calcirea
del poporo.

Tabla 41. Relacién de objetos ika y significado segtin las relaciones de color planteadas por
Victor Turner.16?

17TURNER, Victor. La selva de los simbolos. Madrid: Siglo XXI, 1990, pag. 75.
168]bid., pag. 66.
169Tbid., 65-75.
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En el cuadro siguiente se clasifican los objetos y contenidos consumibles utili-
zados en el ritual del consumo de la hoja de coca, denominamos contenedores
de primer orden al objeto que contiene a otros contenedores, ejemplo, la mochi-
la contiene al poporo que a su vez contiene la cal marina; estos contenedores se
elaboran a partir de fibras de origen animal que son procesadas por medio de la
accion solar. Los contenedores que llamamos de segundo orden contienen los
consumibles del poporeo, el poporo que contiene la cal y el jwamisi contiene el
tabaco o jwa. Para terminar, los contenidos que ya sefialamos se elaboran a par-

tir de elementos del mundo natural a través de procesos de coccion.

Contenedores de Mochila Mochila Mochila

primer orden Animal Animal Animal
Secado al sol Secado al sol Secado al sol

Contenedores de Poporo Jwamisi

segundo or- Vegetal Vegetal
den/contenidos Secado al sol Secado al sol

Contenidos Cal Hayo Jwa
Animal Vegetal Vegetal
Cocido Cocido Cocido

Tabla 42. Contenedores de primer y segundo orden.

En la siguiente tabla sefialamos la relaciéon de los objetos rituales y los conteni-
dos respecto a los procesos como se elaboran, es decir, la mochila es un conte-
nedor de primer orden que se elabora con un proceso de tejido de elementos
naturales; el poporo y el jwamisi son contenedores de segundo orden que se
elaboran a partir de frutos naturales que se secan y se perforan; finalmente, el
hayo, la cal y el tabaco, se elaboran por medio de procesos de tostado, pulveri-

zado y emulsionado.
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Contenedores de pri- Mochila Mochila Mochila
mer orden:
Proceso de elaboracién: Tejido Tejido Tejido
Contenedores de se- Poporo Jwéamisi
gundo or- Perforado Perforado
den/contenidos:
| ' |
Contenidos: Cal Hayo Jwa
Proceso de elaboracion: Pulverizado Tostado Emulsion

Tabla 43. Procesos de elaboracién de los contenedores de primer y segundo orden.
2.3.1. Lamochilay el ritmo del tejido

En el resto de Colombia, la mochila es el objeto mas representativo de la cultura
ika. Tradicionalmente, este objeto contenedor es tradicionalmente tejida por las
mujeres indigenas o giiatis para una persona en especial y con un propdésito
especifico; dependiendo del tipo de tejido (cerrado del nudo y espacio entre los
nudos del tejido) la mochila es usada como funda de proteccién para el poporo

o para contener la hoja de coca que se va a consumir.

Tabla 44. Dos tipos de trama en el tejido de la mochila ika.

Para describir el funcionamiento de los elementos plasticos presentes en la mo-

chila, debe considerarse la textura, definida en este caso, como una microtopo-
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grafia constituida por la repeticiéon de elementos!”? que tiene efectos multimo-
dales (tactiles y visuales). En la mochila, la textura que construye la imagen vi-
sual estd formada por las caracteristicas propias del tejido que son captadas por
la vista y por el tacto: el nudo, el ritmo o tonicidad que produce el entrecruza-
miento de los hilos cada intervalo, la repeticion. El ritmo, siguiendo a Claude
Zilbelberg,!”! vendria determinado por el efecto de combinacién de la tonicidad
y la temporalidad en que se produce la alternancia entre ténico/atono. En el
caso del tejido, se trata de los intervalos en los que alternan espacialmente (o
temporalmente, segin el recorrido del ojo o del tacto sobre la superficie o en
contacto con ella) la tension del nudo y la lasitud de los hilos que se desprenden
de un nudo y convergen en otro; este fenémeno es recurrente y lo apretado o
estrecho del intervalo entre nudos causa una mayor o menor flexibilidad del

tejido.

Al mismo tiempo, la textura esta determinada, en la sensacién visual, por pixe-
les coloreados que corresponden a la conformacién de cada una de las puntadas
del tejido; el conjunto de los pixeles visuales o de puntos de tejido correspon-
dientes al mismo efecto cromético o mancha dibujan zonas cromaticas diferen-
ciables y que pueden contener flujos de informaciéon individual, analizables
como elementos plésticos (plano de la expresion) que convergen en figuras que
pueden ser asociadas a elementos del mundo natural, como la del poporo o una
secuencia ritmica de figuras geométricas. Asi, el color utilizado para cada una
de las puntadas del tejido determina finalmente el dibujo texturizado que se
esta tejiendo, mientras que la forma de la puntada determina la funcionalidad o
el uso final de la mochila. De esta forma, las caracteristicas del pixel crean un
flujo independiente de informacion global que permite la visualizacién total de

la imagen inscrita en la mochila.

170GROUPE p. Tratado del signo visual, Madrid: Catedra, 1993.

17ZILBELBERG, Claude. “Remarques sur l'assiettesémiotique du rytme”, 2001 en: portal web
de Claude Zilbelberg [En linea] wurl: http://www.claudezilberberg.net/ downlo-
ad/downset.htm (pagina actualizada el 13 de marzo de 2011).
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Tabla 45. Efectos visuales y de textura del tejido (trama y figuras por efectos cromaticos).

Visualmente, el nudo del tejido determina la dimensioén de la macula,'”? de mo-
do que un tejido muy fino tendra méaculas pequefas y un tejido grueso células
de color mas grandes; es decir, al modificar la méacula se deforma y se transfor-
ma la imagen que de ella depende o de la cual ella hace parte constituyente. Es
preciso sefalar que dependiendo de las caracteristicas del nudo, el uso o rol
mediador de la mochila cambia con respecto del objeto que puede portar: una
puntada de células pequefas, tanto cromaticas como en el tejido, se utilizara
para tejer una mochila ziju, de tamafio pequefio, y que funciona como contene-
dor para la hoja de coca; una puntada de células grandes se emplea para tejer
una mochila joburumusi, de tamafio mediano y que funciona como contenedor
para el poporo. La materialidad del objeto (el hilo natural y los pigmentos) y el
soporte (la estructura ritmica del tejido y del efecto téctil y visual del mismo, asi
como la forma de toda la mochila) convergen en la funcién del mismo y en su

significaciéon que alude, entre otras cosas, a una técnica de produccioén (el traba-

172 GROUPE p. op., cit.,, pag. 187. Se entiende por mécula la discretizacién mas o menos avanza-
da del elemento pictérico, cuando el elemento se inscribe solamente en dos dimensiones.

143



jo manual, con unas opciones segtn la funciéon del objeto, como en el caso de la
mochila ziju o joburumusi) y una visién del mundo asociada al empleo de ma-
teriales de origen natural, tratados en un universo cultural rural, dentro de una

dimensién que corresponde a la sacralidad y al empleo ritual.

Tabla 46. Secuencia de las puntadas en el tejido recurrente en la mochila ika.1”3
2.3.2. Larepresentacion del poporo en la mochila tejida

La imagen tejida en la mochila puede remitir a otro de los elementos usados en
el ritual del consumo de la hoja de coca, como el poporo o recipiente contenedor
elaborado a partir del fruto del totumo. El poporo se confecciona perforando el
fruto por la parte superior para sustraer las semillas y luego se seca al sol; el
recipiente se usa como contenedor de la cal, obtenida de conchas de mar, que el
ika consume extrayendo por medio de una vara de madera llamada sokulum.
La imagen del poporo en la superficie del tejido de la mochila que aqui se anali-
za puede ser segmentada en cuatro cuadrantes para identificar los elementos
visuales contenidos en cada uno de ellos y que aclaran no sélo sobre la estructu-

ra de la imagen de la cosa representada, sino del poporo mismo.

173 URIBE, Gloria. Ensafiando la tradiciéon, programa de educacién estética basica primaria, co-
munidad Arhuaca, comunidad indigena Nabusimake. Medellin, Universidad de Antioquia,
1998, pag. 18.

144




Tabla 47. Segmentacion en cuatro cuadrantes de la imagen del poporo en la mochila.

Esta descripcion del objeto serd incompleta si no se aborda con los textos apor-
tados por los informantes de la investigacion cualitativa en que se enmarca este
analisis. Asi, el sefior Jorge Correa, miembro de la cultura ika y practicante del

poporeo, afirma que

El ika escribe en su poporo todo su pensamiento que se convierte en
piedra y lo va concentrando en el enchape (mezcla de cal y saliva, con
el sumo de coca con el tabaco) y eso va armando este material duro
encima del calabazo, por eso dicen los mamos que el pensamiento de
uno estd metido ahi, ese es el pensamiento de uno que esta grabado en
piedra.

La distribucion topolégica muestra la importancia de /arriba/ en el lugar que
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semidticamente representa lo ideal, donde se ubica la costra de cal; en esta sec-
cion de la imagen estd la representacion del “enchape”, que para la cultura ika
representa la escritura del pensamiento, y la vara con la que se extrae la cal, el
sokulum, posee una fuerte connotacién masculina y que se inserta en el poporo
de manera vertical. La parte inferior /abajo/ representa lo real y est4 asociado,
segln los datos aportados por los informantes, con la esposa o compariera, y en
un sentido més amplio con la fertilidad y la naturaleza, la parte del cuerpo que
porta la vida (vientre materno) y que queda soportada por la mano del hombre
que carga y emplea el poporo. Este tipo de divisién nos permite asignar “el va-
lor de lo real a la seccién inferior y el valor de lo ideal a la seccion superior,174”
al mostrarse la imagen como simétrica respecto al eje vertical la distincion iz-
quierda derecha no tiene relevancia. Las categorias asociadas y opuestas en pa-
res (/arriba/ e /ideal/vs/abajo/ y /terrenal/) parecieran tener un caracter
axiolégico cuyas variaciones estdn mds asociadas, en el caso de las culturas de
la Sierra Nevada de Santa Marta, a procesos identitarios de grupos, pues la
forma inferior del poporo determina la etnia a la cual pertenece el portador: si el
vientre del poporo es redondeado, es de procedencia ika, pero si la forma tiende

a afilarse, el poporo pertenecera a otra etnia.

L 4

Tabla 48. Comparacion de la representacion del poporo en la mochila con fotografias del
mismo.

Ademas de esta dimension figurativa, y entrando en el plano del contenido, la

174 KRESS Gunther, LEITE-GARCIA Regina, y VAN LEEUWEN Theo. Semiética discursiva. En
Van Dijk, T. (comp.), El discurso como interaccién social. Barcelona.: Gedisa, 2000, pag. 394.
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representacion del poporo tejido en la mochila ika corresponde a un mitograma.
Jean-Marie Floch, citando a André Leroi-Gourhan, define el mitograma, por
oposicién al pictograma, no solo como un cierto tipo de iméagenes, sino también
como un cierto modo de pensamiento propiamente miticol”> en tanto que el
objeto contiene un si un complejo seméntico elaborado culturalmente, al punto
que no solo es una figura de otra cosa ausente, sino de algo que tiene anclaje en
el pasado, en el presente y una proyeccion hacia el futuro. En el caso de la ima-
gen del poporo que ocupa gran parte de la zona frontal de la mochila, aparece
sugerida una aspectualizaciéon temporal que involucra tres estados: a) un pasa-
do visto como el estado inicial o previo a la acumulacién calcérea en el cuello
del poporo; b) un presente entendido en el estado actual del poporo en la ima-
gen que lo representa, con la gruesa capa de cal (lo que alude a una acumula-
ciéon de pensamientos del usuario, puesto que mientras se hacen las capas de
cal, el ika reflexiona o procede en un estado de contemplacién) y c) un futuro,
en el que la formacioén calcarea, o “enchape”, estard terminada y dejara de cre-
cer por la inactividad (fallecimiento) del usuario. Asi, el pictograma puede pre-
sentarse como la alineacién de las fases sucesivas de una accién, en la que se
evoca el desarrollo, en el tiempo, de la vida del poporo y del usuario del mismo

en el seno de una practica ritual cotidiana.

El enunciatario que emplea la mochila o mira la imagen del poporo, traduce,
por efecto cognitivo natural en la representacién, una imagen en la presentifica-
cion (en ausencia o no) del objeto del mundo natural (poporo), para ello, el
enunciador (tipicamente una enunciadora, sea la mujer o la cultura) emplea de
enunciacion la estilizacion de las formas, lo que es “una operacion retérica so-
bre la imagen e implica frecuentemente una geometrizacién de los traza-
dos.”176Asj, la tejedora ika construye la imagen del poporo limitando las lineas a
rectas y curvas, pero los contornos, mas complejos en el poporo real o represen-
tado, se reducen a angulos rectos y trazados continuos; con la exageracién de

las geometrias en la trama del tejido, y por efecto de las méculas, se logra el

175 FLOCH, op. cit., pag. 190.
176GROUPE p. op. cit., pag. 330.
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efecto de la imagen. La configuracién de esta se hace con elementos o figuras
basicas, rectangulos, circulos y trazos; como en toda produccién de esquemas,

se procede a resaltar o a suprimir algunas caracteristicas para aumentar la legi-

bilidad del objeto.

Tabla 49. Reconocimiento de la simetria del poporo trazado en la mochila.

Segun los postulados de la Gestalt,”” que ha aportado valiosos estudios y expe-
rimentos al campo de la percepcién, recogiendo datos, buscando la significancia
de los patrones visuales y descubriendo como el organismo humano ve y orga-
niza el input visual y articula el output visual,!”8 la figura hace referencia al obje-

to que estamos percibiendo y el fondo a los espacios en derredor del objeto.En

177 La palabra “Gestalt” carece de significado literal en espafiol, se traduce aproximadamente
por “forma - aspecto - configuraciéon”. La Psicologia de la Gestalt comenzaba, ante todo, como
una psicologia de la percepcién; desde la perspectiva gestaltica, la percepcion no estd determi-
nada por el estimulo, sino que es mds bien la percepcion la que configura los estimulos confi-
riéndoles una estructura y significacion. Segtin los gestalticos la organizacién perceptiva seguia
ciertas reglas.

En primer lugar, nuestra percepcién separa el campo perceptual en dos partes: una, en la que se
focaliza nuestra atencién, que es dominante y se destaca del entorno, y que llamamos "figura";
otra, mas difusa, que llamamos "fondo". En segundo lugar, no sélo percibimos en términos de
figura-fondo, sino que la figura, a su vez, tiende a estructurarse de acuerdo con unas leyes defi-
nidas. Las "leyes de la Gestalt" son factores de agrupacion de estimulos en estructuras mas sim-
ples y conocidas, para dotarlos de significacion. Estas leyes fueron reformuladas en multiples
ocasiones por sus autores, al tiempo que se multiplicaba su nimero. Baste aqui con recordar, de
forma resumida, las principales, como el factor de semejanza, el de proximidad, destino comun,
cierre o concisién. SAIZ, Milagros. et al. Historia de la psicologia. En: www.booksgoogle,com
[En linea] [Consultado 28 de agosto de 2011]. Disponible en
<http:/ /books.google.com/books?id=fZftd1tRrDMC&pg=PA260&dq=Gestalt+en+espa%C3%B
lol&hl=ené&ei=NkpaTt76JuLf0QH]jsP2TCQ&sa=X&oi=book_result&ct=result&resnum=4&ved=
0CDoQ6AEwAw#v=onepage&q=Gestalt%20en%20espa % C3 % Blol&f=false>

178DONDIS, Donis. A. La sintaxis de la imagen, introduccién al alfabeto visual, Barcelona: Gus-
tavo Gili, 1998, pag. 35.
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este tipo de andlisis, el campo perceptual puede dividirse en figura contra un
fondo; la figura del poporo ocupa una posicién central con respecto al fondo de
la cara principal de la mochila; de esta manera, crea tensiéon entre su forma y el
limite del fondo, que “tiende a rechazar toda forma que se destaca sobre el fon-
do y, por consiguiente, a centrarla”l” y, lo que es mdas importante, la simetria
respecto al eje vertical y la posiciéon central que permite que las fuerzas o ten-
siones se anulen, de modo que la forma de la imagen del poporo se configura
como fuerte (Gnico objeto representado, en posiciéon central y dominante) y es-

table (simetria).

Tabla 50. Oposicién entre figura y fondo del poporo representado en la mochila ika.

2.4. DIMENSION ACTANCIAL EN EL RITUAL DEL CONSUMO DE COCA

Para recibir el poporo, el joven ika tiene que cumplir una serie de pruebas que
la sociedad ika le exige, en un principio tiene que realizar un “pagamento” o
ritual de limpieza antes de ser presentado por sus papas al jefe ritual o mamo
que realiza la ceremonia de iniciacién, donde le ensefia al aprendiz a preparar
los elementos necesarios para poporear o consumir la hoja de coca, éstos ele-
mentos son los constitutivos de lo que hemos llamado sistema objetual para el
poporeo a saber: el poporo, el hayo o la hoja de coca tostada, la cal, la mochila,
el tabaco o embira y el sokulum o vara de madera para extraer la cal del popo-
ro. Por consiguiente, la entrega del sistema objetual para el poporeo constituye

en si un programa narrativo de la busqueda, determinado por una carencia que

179 GROUPE p. op. cit., pag. 198.
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es necesario colmar, el joven ika descubre su objeto de valor representado en el

poporo y la carencia de éste desencadena la basqueda.

La representacion del programa narrativo de la bisqueda es: S U O —- SN O,
donde S representa al sujeto o joven ika; U la disjuncién, N la conjuncién y O el
objeto de valor o poporo. En un primer momento, el joven ika se encuentra dis-
junto de su objeto de deseo y se orienta hacia la conjuncién virtualizada del po-
poro. El programa narrativo de base PNB, consiste en la atribucién por parte del
sujeto S1, del objeto de valor, O, al sujeto de estado. Esto puede expresarse S1 —
S2 (S2n O), donde el lugar de S1 es ocupado por el mamo, que se constituye co-
mo el destinador manipulador que hace-hacer al sujeto Sy, el joven teti, que a su
vez es el mismo destinatario, ocupando el mismo actor dos roles actanciales

diferentes configurando asi su sincretismo actancial.

Destinador
manipulador
Mamo
Comunidad
Padres

!

Sujeto
Joven teti

(hacer- hacer)

Objeto de
deseo
Sistema de obje-
tos para popo-
rear (hayo, po-
poro, cal).

Antisujeto
Mala confesién,

mal comportamiento

0 egoismo

1

(hacer-valer)

Destinador
judicador
Mamo
Comunidad
Padres

Tabla 51.Esquema narrativo para el joven teti en el ritual englobante.

En su rol de sujeto, el joven teti estd conjunto al objeto de valor, en este caso el
poporo; siguiendo a Greimas, podemos afirmar que “un objeto de valor es un

objeto en el que se vierte un valor cuya conjuncién con el sujeto sea capaz de
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aumentar su ser”18.La conjuncién del sujeto con el poporo “aumenta el ser” del
joven teti; el sujeto adquiere los valores vertidos en el objeto, el placer de con-
sumir hayo, su realizacién como persona o ciudadano; por otra parte, el consu-
mo de la hoja de coca es indispensable para adivinar, curar o bendecir, luego el
poporo es investido por el poder para realizar estas acciones que evidencian la
transformacién identitaria del sujeto a través del objeto de valor. Aqui el poder
es un poder o facultad recibida del mundo espiritual y de la naturaleza. Para
ello, debe cumplirse con el deber. La modalizacién del /deber/ marca la inser-
cion del sujeto ika en el sistema de creencias, en el orden, en las convergencias
comunitarias de las individualidades, lo que garantiza la proteccion tutelar de

los dioses y de la madre tierra.

Ya hemos visto en el apartado dedicado a las estructuras semionarrativas de la
secuencia la eleccion de los mamos(inciso 2.2.1.2.) el analisis de la competencia
modal del sujeto, y se ha demostrado cémo el cumplimiento del deber no es
solo un proceso de insercién y reconocimiento (sancién) social, sino un modo
de, en el marco de las creencias, acceder a las facultades que provee el mundo
espiritual y natural al hombre que, en la vida cotidiana, acepta las normas y
consume armoénicamente los bienes naturales para acceder no solo a la sana
convivencia, sino a la elevacion espiritual (moral, ética y estética) esperada por

el sistema social, amparado en el pensamiento mitico, que socializa y sanciona.

Ahora veamoscémoel acto de otorgar el permiso de consumir la hoja de coca al
joven vardn ika representa un simbolo de su paso a la adultez, a partir de ese
momento se le considera un teti perteneciente a la sociedad ika. Esta transfor-
macién se configura como un rito de paso o “transiciéon” que segiin Van Gen-

nepse caracterizapor tres fases, a saber: separacion, o limeny agregacion.

180 GREIMAS, Algirdas Julien. Del sentido II. Madrid: Gredos, 1989, pag.182.
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RITO DE PASO

Etapas SEPARACION LIMEN AGREGACION
Permisos de uso
Etapas ceremonia Ceremonia de ini- | de objetos para el
Pagamento o
englobante ciaciéon consumo de la

hoja de coca.
Sacralizacion  de | Uso del poporo,
Objetos presentes los objetos y los | sokulum, jwa, cal,
consumibles tabaco y hayo.

Tabla 52. El rito de paso y su relacién con el ritual englobante.

Al mismo tiempo, con la entrega del poporo se da el permiso para el consumo
de la hoja sagrada de coca o poporeo, en esta practica cultural confluyen una
serie de objetos que se interrelacionan construyendo “un sistema ordenado de

significaciones y de simbolos en cuyos términos tiene lugar la integracién so-

cial.” 181

Retomando, el recorrido de los actantes [destinador/destinatario]: el [mamo/el
teti] es: contrato (manipulacion) — accion — sancion, y el recorrido del [suje-
to/objeto]: [el teti/el poporo] es: accion= competencia — performance — sancion.
“Estos dos recorridos pueden entremezclarse en la cadena del discurso, pero la
diferencia radical de su estatuto el primero controla y engloba al otro, uno defi-
ne los valores que el otro manipula.”82Podemos plantear la programacion co-
mo sigue: un programa narrativo base o performance PNB: entrega del poporo,
que se subdivide en tres sub-programas narrativos de uso o competencia:
PNU1: El pagamento o limpieza espiritual;, PNUz: ceremonia de iniciacion y

PNUs: Presentarse al mamo.

Es necesario recalcar queel andlisis del programa narrativo del rito de paso bus-
ca determinar si el sujeto adquiere ciertas competencias que sancionan al sujeto
con la autonomia para el uso de los objetos y el consumo de la coca; con la
prueba superada el sujeto recibe la autorizacion para utilizar los objetos de va-

lor simbélico dentro de la cultura ika. En este punto nos ocuparemos del anali-

BIGEERTZ, op. cit., pag.133.
182 FONTANILLE, op. cit., pag.101.
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sis del PNU2: Realizar la ceremonia de iniciacion, es aqui donde el teti recibe de
manos del jefe ritual los permisos necesarios para usar los objetos rituales para
el consumo de la hoja de coca, el poporo, el jwamisi y el sokulum; también
aprende a elaborar los consumibles del ritual alimentario, la coca, la cal y el ta-

baco.

Para empezar diremos que el contrato se ejecuta entre dos sujetos que transfor-
man su competencia modal a partir de una serie organizada de acciones; enton-
ces, el contrato se interpreta como el querer por parte del sujeto Si: la sociedad
ika, que hace que el sujeto Sz: el teti ejecute las acciones necesarias para conse-
guir el poporo, el compromiso de S; el teti, es querer o deber hacer o realizar las
acciones propuestas por la sociedad; este querer estd englobado por una condi-
cion ética y del ethos!® cultural de la comunidad ika, mas aan el /deber
hacer/y el /deber ser/ estan en correspondencia con un sistema de valores de-
rivado de la visiéon mitica del mundo arhuaco. Volvamos a examinar el concep-
to de contrato fiduciario planteado por Greimas que afirma “el contrato estable-
ce el eje de la busqueda, que consiste en la manifestaciéon narrativa del deseo del
sujeto por obtener su objeto,!8%” cabe sefialar, que es en el contrato donde se de-
finen los valores, estableciendo el poporo en su dimensién simbdlica como me-

diador entre el hombre y la sociedad.

En la siguiente tabla se presentan las modalidades para el joven teti, el sujeto
espera al final de la ceremonia los permisos rituales para el uso del poporo y el
consumo del hayo, de esta manera se conjunta con el poder asociado a los obje-
tos rituales y a la coca, recordemos que los informantes definen la coca como la

planta del poder o la planta poderosa; sin embargo, antes de recibir el permiso para

183Rosales Cueva, afirma que “estas formas de hablar de la cultura de un grupo son proporcio-
nadas por los miembros del mismo, quienes expresan su opinién sobre los acontecimientos,
construyen relatos, establecen interacciones sociales en las que ponen en juego las normas de
convivencia. Dicho de otro modo, cada cultura parece poseer lo que se denomina un ethos o
una descripciéon particular y distintiva de la colectividad.” ROSALES, Horacio. El sentido
comun. en: Semio.uis [En linea] http://www.semiouis.blogspot.com/2008/05/el-sentido-
comn.html (pagina actualizada el 30 de octubre de 2011).

184 GREIMAS, Algirdas Julien. En torno al sentido. Madrid: Fragua, 1973, pag.275.
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poporear el joven teti se encuentra disjunto del poder, es decir, no puede reco-
lectar, tostar o consumir el hayo, en suma no puede poporear. Por otro lado, el
joven teti se muestra como un sujeto cognitivo conjunto a un saber sobre los
objetos rituales, sobre la cultura, los rituales y las tradiciones arhuacas. Final-
mente, el joven ika se encuentra modalizado por el deber, esto se constata a
través de toda la ceremonia, es el deber el que desencadena la busqueda del
objeto de valor “es un deber de todo joven usar esto[el poporo]” al final del re-
corrido el sujeto es sancionado positivamente con la entrega del poporo o nega-
tivamente y “debe ser confesado otra vez”. Se establecen las modalidades en-

tonces como sigue:
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SHpoder

Le dan el permiso para usar todas estas plantas que son sagradas

El momento en que a mi me autorizan ya me certifican a nivel espiritual el uso de
la planta sagrada

Entonces cuando el mamo me autoriza utilizarlo [el poporo] yo ya soy una persona
que espiritualmente ya estoy casado

Supoder

No me han dado permiso espiritual para arrancar una mata de coca

Para que yo pueda quitarle una hoja a esa planta, o recogerla o usarla, igual pasa
con el poporo

Yo no puedo andar jugando con el poporo, con el hayo
El mamo lo va llevando dice limpie esto, limpie eso
Entonces envia al muchacho donde el mamo

Snsaber

Si no estoy quieto significa que mi comportamiento no va ser bueno de ahi en ade-
lante

Si no le doy hayo a la gente que vino a acompariarme eso significa que 1o voy a ser|
muy mezquino

Si yo me muevo de un lado para el otro siento que me canso, significa que yo no me

El joven |he confesado bien
teti

El poporo es igual, el poporo para nosotros es sagrado.

También requiere de ciertos rituales ciertas ceremonias para poder usarlo

El muchacho ya es un adulto y sabe lo que estd haciendo y no es inocente ya

Susaber

Enseria al joven a tostar preparar el hayo

Enseiiarle a arreglar el sokulum (el palito)a poporear

Le ensefian a los muchachos, lo primero, para que es el poporo como se usa
Sndeber

Es un deber de todo joven usar esto

Yo debo estar compartiendo con toda la gente que me estin acompariando en ese
momento

Debe ser confesado otra vez

Uno debe cumplir cierta edad o entrar a la pubertad para tener acceso al uso de hayo
Es por eso que yo debo tener permiso especial para eso para el uso de ella (coca)
Hay que quardar mucha disciplina en el momento que a uno le dan este permiso

SNquerer
Nunca le van a decir haga asi o haga esto

Tabla 53. Modalidades para el actor joven teti en el ritual englobante.

La manipulaciéon /hacer-hacer/ presupone un actante manipulador, el mamo

que hace que el joven teti ejecute una serie de acciones para lograr la conjuncién
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con su objeto de deseo el poporo; recorrido que se esquematiza asi: Hi [S1 — H»
[S2 — (S2n O)]]. El sujeto manipulador Si: el mamo, hace que el sujeto manipu-
lado So: el teti, realice la conjuncién con su objeto de deseo O: el poporo; las dos
posiciones S son ocupadas sincréticamente por el mismo actor. De esta forma,
el mamo ejerce una influencia sobre la competencia modal del teti que a partir
de ese momento se siente dispuesto e incluso comprometido a buscar su objeto
de valor, es decir, un /deber-hacer/ que lo empuja a obtener el poporo. De otra
parte, el joven ika como sujeto manipulado, ocupa la posicién de obediencia

determinada por el /no poder no hacer/ o ausencia de libertad.

Como se indicd, la accién engloba la competencia el performance y la conse-
cuencia; por consiguiente, es en este escenario donde se transfieren los objetos
de valor y que supone una conjuncion o disjuncién que caracteriza el hacer del

"

sujeto. Recapitulemos brevemente sobre la entrevistas a los informantes: “el
mamo hace una ceremonia de iniciaciéon con el poporo, donde le ensefia al joven
a tostar o preparar el hayo, a elaborar la harina que se deposita en el poporo;
para esto se hace una fogata en la que se queman conchas de mar, luego las

conchas se hierven en agua hasta que se pulvericen y se transformen en talco,

también le ensefia a arreglar el sokulum y a poporear.”18

Entonces, se infiere de lo enunciado por los informantes que el jefe ritual es el
que administra y entrega el marunsama o fuente de poder, también es el encar-
gado de entregar los permisos rituales para el uso de los objetos, la bendicién
del mamo confiere a los objetos propiedades magicas y simbdélicas asociadas al
poder para consumir hayo, sanar, adivinar y consultar a los padres espirituales.
El mamo se muestra como un sujeto conjunto al saber sobre la elaboracion de
los objetos rituales, el poporo, el jwamisi y el sokulum; este conocimiento es
legado al joven teti en el transcurso de la ceremonia ritual en la cual le ensena,
entre otros procesos, a preparar los contenidos consumibles, a tostar la hoja de

coca, a preparar la cal marina y a elaborar el extracto de tabaco. En la siguiente

185 CORREA, op. cit.
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tabla se listan las modalidades, pues, del siguiente modo.

El mamo

Snpoder

El mamo es el que tiene el poder espiritual de toda esta parte

Para poder tener derecho al uso del hayo y del poporo

Sin su permiso no lo puedo hacer

Un mamo que no tenga el hayo no puede ejercer el trabajo espiritual

Cuando el mamo me autoriza utilizarlo yo ya soy una persona

Van donde elmamo para que autorice que les entregue el poporo

El mamo hace una ceremonia de iniciacion con el poporo

El mamo lo va llevando dice limpie esto, limpie eso

Al final le entrega a uno como el permiso para poporear

El mamo les hace una ceremonia para tener permiso para poder coger el hayo

Snsaber

El mamo es el que tiene todo el conocimiento espiritual

Es el que certifica u orienta el trabajo

El mamo se encarga de hacer esa ceremonia a nivel espiritual

Cuando el mamo siente que esa persona o ese muchacho ya es un adulto

Le enseiia al joven a tostar preparar el hayo

Enseiiarle a arreglar el sokulum

Porque si no sabe el mamo es el que le ensefia

Le enseifia a preparar la cal

Ensefian a los muchachos, lo primero, para qué es el poporo como se usa

Sndeber

El mamo nunca se va a negara entregarle al joven el poporo

Tabla 54. Modalidades actor “el mamo” en el ritual englobante.

“En la ceremonia se hace una fogata grande, uno se sienta alrededor junto con
el mamo y alli la gente estd observando cémo uno se comporta, como camina,
como utiliza el poporo en ese momento, entonces si yo no estoy en el sitio que el
mamo me dice, yo me muevo me levanto me voy para alla no estoy quieto sig-
nifica que mi comportamiento no va ser bueno de ahi en adelante.”18En este
punto sefialaremos que la competencia del sujeto equivale a lo /que hace estar-
ser/, es decir la competencia esté constituida por todo lo que le permite efectuar
el programa narrativo de performance, el conjunto de todas las condiciones ne-
cesarias para que el joven ika realice la prueba que finalmente lo llevara a reci-

bir el poporo, tales como conocerse, mostrar control de si mismo, conocer sobre

186 TORRES, op. cit.
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su cultura y la naturaleza que lo abarca. El destinatario sujeto o joven ika, que
ha realizado los compromisos adquiridos en el contrato inicial, recibe de la so-
ciedad la contrapartida prevista de acuerdo al sistema axioldgico precedente
que otorga valores euféricos al consumo de la hoja de coca; si el destinatario
sujeto es juzgado de manera positiva recibira el poporo en el que fue vertido los
valores mencionados, y se conjuntard como ciudadano en la cultura ika. EI des-
tinador judicador emitird su juicio epistémico sobre la prueba decisiva realizada

por el joven ika.

De acuerdo a lo anterior se presenta a continuacion la tabla de las modalidades
para el actor la comunidad, en ella constatamos como la conjuncion del sujeto con
el poder, el saber, el deber y el querer. La comunidad sanciona de forma positi-
va la eleccién del nifio para ocupar el cargo de jefe ritual, esto se constata en
sancion pragmatica o retribucién que la comunidad hace al mamo adulto ast:
“la comunidad esté en la obligacion de ir donde el mamo a trabajar digamos si
tiene finca pues tiene el deber de ir ayudar al mamo”. Por otro lado la comuni-
dad también sanciona al joven teti en la ceremonia de iniciacion y al momento
de recibir el poporo, esta sancién epistémica sobre la conformidad (o no con-
formidad) de la actuacién del joven, dara pie a la aceptacion del joven como
ciudadano ika en el primer caso, o por el contario en el reinicio del proceso de la
ceremonia y la confesion en el segundo caso. En el cuadro siguiente se presen-

tan las modalidades para el actor la comunidad.
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La comuni-

dad

SHpoder

La gente es muy reservada en ese sentido, la gente llega donde uno estd con el
mamo y se sienta alrededor, se hace una fogata grande y alli la gente estd obser-
vando como se comporta, como camina, como utiliza el poporo en ese momen-
to

Entonces esto se utiliza para meditar en reuniones asambleas generales dentro
de nuestra comunidad y significa impregnar alli todos los pensamientos

Entonces yo decia como eso no va a tener fuerza si todo el mundo al mismo
tiempo lo estin haciendo, todas las personas lo estin haciendo al mismo tiempo,
tiene poder porque todo lo hacen al mismo tiempo

El poporo por si mismo ya tiene su propia fuerza ya tiene su propia energia
propia de él porque mucha gente poporea todos usan el poporo

Snsaber

Si no le doy hayo a la gente que vino a acomparniarme eso significa que 1o voy a
ser muy mezquino

Ultimamente la gente lo hace en olla de aluminio pues no tiene problema, uno la
echa alli y la pone a fuego lento y en 10 o 15 minutos ya estd la cal formada

Que mads alld de lo que yo he hablado hay cosas de mds a fondo que solo lo sa-
ben las personas

La comunidad siente que esa persona o ese muchacho ya es un adulto y sabe lo
que estd haciendo

Cuando yo empecé a poporear me decian los mamos y la gente de alld, me decian
que el indio no tenia libros, libros de papel, que él no necesitaba escribir en
papel, que escribian en la piedra

Sndeber

El nirio lo cuidan mucho y la comunidad lo visita mucho no es ajena al cono-
cimiento que estd adquiriendo el nifio en ese momento

La comunidad estd en la obligacién de ir donde el mamo a trabajar digamos si
tiene finca pues tiene el deber de ir ayudar al mamo

Le llevan comida, comida que ellos saben que deben comer y la gente colabora
mucho en el momento cuando el nifio estd aprendiendo a mamo

Snquerer

Nunca le van a decir haga asi o haga esto

Le llevan comida, comida que ellos saben que deben comer y la gente colabora

mucho en el momento cuando el nifio estd aprendiendo a mamo

Tabla 55. Modalidades para el actor "la comunidad" en el ritual englobante.
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En el rastreo del corpus se pudo constatar que los informantes forman una sola
categoria con los lexemas: hayo, coca, naturaleza y plantas; el hayo es una plan-
ta poderosa que domina el mundo natural y sostiene el mundo espiritual ika.
Bajo este concepto la siguiente tabla presenta a la naturaleza, la coca y las plan-

tas como un solo actor con sus respectivas junciones.

Al respecto conviene decir quesin hayo el mamo pierde todo poder, por consi-
guiente no puede adivinar o realizar las ceremonias de la comunidad; en suma
no puede ejercer como jefe ritual. El hayo es el componente fundamental en el
ritual del poporeo, en torno a la planta del poder gira la cultura de la Sierra Ne-
vada de Santa Marta, en el texto se evidencia su importancia asi: “el hayo es la
planta que posibilita todo lo demas, es la mama, entonces en la comunidad el
hayo es lo mas importante y todo se hace con hayo, porque el hayo es el inter-

mediario espiritual, sin hayo no se puede poporear.”

Por otra parte la hoja de coca esta asociada al conocimiento, para los arhuacos el
hayo permite el didlogo, el pensamiento, la comunicacién social entre los habi-
tantes de la comunidad y de éstos con los seres espirituales. Como lo enuncian
los ika, el hayo es el puente de comunicacién entre los mundos material y espi-
ritual. A continuacién detallamos las modalidades para el actor la naturaleza y

el respectivo rastreo en el corpus.
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Snpoder

Un mamo que no tenga el hayo no puede ejercer el trabajo espiritual que debe
hacer le falta fuerza para hacer ese trabajo, entonces es la fuerza y el conoci-
miento que le da al mamo

Cuando el mamo usa el hayo, es como el puente de comunicacion entre lo mate-
rial y lo espiritual

Le dan el permiso para usar todas estas plantas que son sagradas

Cuando ya uno se desarrollo le dan el permiso para usar todas estas plantas
que son sagradas para nosotros

Cuando me autorizan, me certifican a nivel espiritual el uso de la planta sa-
grada ya tengo una compariera espiritual ya estoy casado espiritualmente

Cuando va alld son 4 noches y 4 dias sin dormir de sanacion, de rituales de
saneamiento espiritual de la naturaleza

Entonces la intimidad es del pensamiento, yla buisqueda por intermedio de pala-
bras de otra manera, y a veces el hayo es el que hace eso

Entonces el hayo es la planta que posibilita todo lo demds, es la mamd, entonces
La naturaleza 6" 1@ comunidad el hayo es lo mas importante y todo se hace con hayo, porque

Hayo-coca, el hayo es el intermediario espiritual, sin hayo no se puede poporear

plantas. El hayo tiene que ser cultivado por el mamo pidiendo permiso a la naturaleza

El hayo es la mamd de todas las plantas, espiritualmente hablando, ella es la que
sostiene el mundo espiritual de las plantas, por encima de ella no hay otra,
ella es la principal

Ahorita ha sido muy mal utilizada la hoja, porque es que para nosotros la hoja
no es mala, ninguna planta para nosotros es mala si no que a veces la mal utili-
zamos Y es alli donde nos viene a hacer daifio, porque uno mismo la convierte
en una planta maligna

Snsaber

El hayo como tales muy sagrada para nosotros porque es interpretada como el
conocimiento como la palabra, sin ella no habria didlogo, es el conocimiento
que nos da la naturaleza para poder dialogar con la misma naturaleza

Un mamo que no tenga el hayo no puede ejercer el trabajo espiritual que debe
hacer le falta fuerza para hacer ese trabajo, entonces es la fuerza y el conoci-
miento que le da al mamo

La hoja para nosotros mirada desde ese punto culturalmente es el conocimiento
es la palabra, es la union del conocimiento material con el espiritual y todo lo
que en ella estd

Tabla 56.Modalidades para el actor "la naturaleza" en el ritual englobante.
2.4.1. La pasion de la espera

Siguiendo a Greimas, la pasiéon de la espera se escinde en dos tipos: La espera

simple, que pone al sujeto en relacién con el objeto de valor y la espera fiducia-
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ria, que supone, ademads, relaciones modales con el otro sujeto.’®” En nuestro
analisis de la ceremonia de iniciacién al consumo ritual de la hoja de coca, dis-
tinguimos los dos tipos de la pasion de la espera, evidenciada asi: “La [ceremo-
nia de iniciacién] mia duré un dia, una noche y el otro dia (...) después de una
ceremonia usted queda limpio puro espiritualmente, entonces un poco de pa-
sos: limpieza, oracién, concentracion, de peticiéon y al final le entregan a uno

como el permiso para poporear.”188

En un primer momento del recorrido el joven teti atin no esta en conjuncién con
el poporo y los permiso para consumir la hoja de coca sin embargo el aprendiz
ika quiere esa conjuncion su objeto de valor, se encuentra deseoso de que el su-
jeto de hacer (el mamo) lo conjunte con el poporo y los permisos rituales para
usarlo; en esta situacion el sujeto de estado es caracterizado por la oposicion
situada en el nivel semionarrativo: /disjuncién/ vs /conjuncién/, y en el nivel
discursivo por las oposiciones: /tensiéon/ vs /relajacion/ y /espera/ vs

/satisfaccion/.

Ahora bien, en la ceremonia el joven teti debe adquirir unas determinadas
competencias para realizar la performance, al respecto conviene examinar lo
relatado por los informantes: “Se hace una ceremonia de iniciacién con el popo-
ro, en donde le ensefia al joven a tostar preparar el hayo, hacer la harina para el
poporo, que es quemar las conchas de mar, que al contacto con el agua se pul-
vericen y quede un talco, a ensefiarle a arreglar el sokulum (el palito) y a popo-
rear.”189 Paralelamente al recorrido del joven teti, determinado por la adquisi-
cion de las competencias necesarias para realizar la performance, se evidencia
“un recorrido comparable del sujeto de estado que se presenta como una suce-
sion de estados de dnimo que comportan altibajos.” 19

La pasion de la espera puede formularse como:

187 GREIMAS, Algirdas Julien. Del sentido II. Madrid: Gredos, 1989, pag. 257.
188 CORREA, op. cit.

189 Tbid.

19 GREIMAS, Algirdas Julien. Del sentido II. Madrid: Gredos, 1989, pag. 260
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Siquerer [S2 — (S1NOv)]
Donde:

Si1: Sujeto de estado: el joven teti.

S2: Sujeto de hacer: el mamo

Oy: Objeto de valor: el poporo

La modelizacion del sujeto el “joven teti” caracterizada como un /querer-ser-

conjunto/.

2.4.1.1.  Espera fiduciaria

Greimas, define la espera fiduciaria en estas palabras: “en efecto, la espera del
sujeto no es un simple deseo, se inscribe en el telon de fondo anterior que es la
confianza: el sujeto de estado (el joven teti) “piensa poder contar” con el sujeto
de hacer (el mamo) para la realizacion de sus esperanzas.”’! “Para la mayoria
de los jovenes es el papa que se encargan de ir a donde el mamo para que auto-
rice que les entregue el poporo (...) van all4 los padres del joven entonces ellos
hablan con el mamo, el mamo nunca se va a negar a entregarle al joven eso
porque es un deber de todo joven usar esto.”192 De esta suerte, registramos la
presencia de una modalidad dedntica, de un /deber-hacer/ atribuido al sujeto
de hacer” es decir, el mamo debe entregar el poporo al joven teti, la estructura
modal deéntica aparece cuando el enunciado modal, teniendo como predicado
el deber, determina y rige el enunciado de hacer. Ahora podemos proyectar en

el cuadrado semiético esta categoria asi:

1Cf. GREIMAS, Algirdas Julien. Del sentido II. Madrid: Gredos, 1989, pag. 260.
192 TORRES, op. cit.
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Deber-hacer deber-no hacer

(Prescripcion) (Prohibicién)
No deber-no hacer No deber-hacer
(Permision) (Autorizacién)

24.1.2. La construccion del simulacro

Greimas,'” define el simulacro como esos objetos imaginarios que el sujeto
proyecta fuera de si y que, no teniendo atin ningtin fundamento intersubjetivo,
determina de manera de manera eficaz, sin embargo, el comportamiento inter-
subjetivo como tal. En la ceremonia de iniciacién al consumo ritual de la hoja de
coca, el joven teti establece un contrato imaginario con el mamo, ya que el sujeto
de hacer no se encuentra involucrado en modo alguno, siendo su /deber-hacer/
producto de la imaginacion del sujeto de estado. Nos vemos aqui, ante una rela-
cion fiduciaria que se establece entre el joven teti nuestro sujeto de estado y el
simulacro que ha construido, y no ante una relacién intersubjetiva establecida

con el mamo o sujeto de hacer.

La confianza depositada por el teti en el mamo estd fundamentada por expe-
riencias iterativas, es decir, porque habitualmente como resultado de la cere-
monia de iniciacion se entrega el poporo y los permisos para consumir la hoja
de coca, sin embargo, como lo evidencian los informantes, no siempre la cere-
monia termina con la entrega de los mencionados permisos, obedeciendo a la
tradicion y cosmogonia ika del tiempo ciclico, el aprendiz puede ser rechazado,
no otorgarsele el poporo y tiene que empezar de nuevo el ciclo y cumplir nue-
vamente todas las etapas, empezando por la confesion, asi se evidencia en el
relato: “cuando hay gente que no lleva como es debido esa parte es porque algo

espiritualmente no anda bien, si yo me muevo de un lado para el otro siento

193 GREIMAS, Algirdas Julien. Del sentido II. Madrid: Gredos, 1989, pag. 261.
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que me canso, significa que yo no me he confesado bien para hacer un sanea-

miento espiritual, en ese momento el joven debe ser confesado otra vez.”1%

La relacién fiduciaria entre el joven teti y el simulacro que crea, es decir, el si-
mulacro que el mamo le va a conceder el permiso ritual para consumir la hoja
de coca, es al mismo tiempo la fe en la obligacién conjuntiva del sujeto de hacer.

Lo esquematizamos asi: Sicreer [Sodeber— (51Oy)]

2.4.2. La programacion

Llegado a este puntoproponemos la representacion del conjunto de los proce-
dimientos de construccion de la entrega del poporo en forma de un esquema de
programacion que se subdivide en la presentacion ante el mamo, pagamento y la
ceremonia de iniciacion. En la primera etapa los papas llevan al joven teti ante el
jefe ritual para que éste apruebe el inicio del proceso que culminaré con el per-
miso para consumir la hoja de coca; luego el muchacho inicia la ceremonia de
iniciacion al consumo ritual de la hoja de coca, esta fase se lleva a cabo dentro de
la cancurea o casa sagrada del mamo, es alli donde el teti adquiere las compe-
tencias para usar los objetos asociados al ritual: el poporo, el sokulum y el
jwdmisi; en la cancurea aprende del mamo la preparacion de los consumibles y
los procesos para tostar la hoja de coca, obtener la cal de las conchas marinas y
transformar la hoja de tabaco en jalea o jwa. Luego de este proceso de limpieza
espiritual, aprendizaje de técnicas y adquisicion de competencias el teti final-

mente recibe el permiso para poporear.

Estas fases de se desglosan en forma de programas narrativos, la conjuncién de
la totalidad de los programas narrativos de uso permiten la construccién global
del programa narrativo de base recibir el poporo que le da el permiso ritual del
consumo de la hoja de coca al joven teti ika; podemos esquematizar la construc-

cion del PNB en forma de un esquema de programacién; como vimos, el pro-

194 TORRES, op. cit.
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grama narrativo de base PNB1 entregar el poporo puede ser desglosado en multi-
ples PN de uso encadenados que a su vez generan otros PNU; el siguiente cua-
dro esquematiza la secuencia de programas y subprogramas que ejecuta el suje-

to en cuestion

LA PROGRAMACION
PNU1 PNU2 PNU3
Pagamento Ceremonia de iniciacion Presentarse al mamo
PNU21 PNU 2.2 PNU 2.3 PNU 24
Aprender a tostar el Aprender a Aprender a ela- Aprender a
hayo poporear borar el sokulum elaborar la cal
PNU2.1.1 PNU 2.1.2 PNU 24.1 PNU 2.4.2
Obtener per- Obtener Quemar las Pulverizar
miso para permiso para conchas marinas las conchas
recoger el tostar el hayo marinas

hayo
|

v

PN Base: Recibir el poporo
S1—>(Szﬁ0)
Tabla 57. La programacion.

Estas etapas mencionadas (programas narrativos)son previas para poder hacer
uso de cada uno de los objetos y consumibles usados en el ritual del consumo
de la hoja de coca. Es significativa la importancia que tiene el programa narrati-
vo de usola ceremonia de iniciacion, pues es en esta fase donde el teti adquiere las
competencias para elaborar los contenidos consumibles, aprende a recoger, tos-
tar y consumir el hayo, el tabaco y la cal; de igual modo al final del ritual de
paso el chamén sanciona positivamente al sujeto con la autonomia para el uso
de los objetos y el consumo de la coca. En el siguiente esquema se marcan los

objetos que aparecen en cada una de las etapas de la ceremonia de iniciacién al
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consumo ritual de la hoja de coca que finaliza con la entrega del permiso para el

uso ritual del poporo.

LA PROGRAMACION Y LOS OBJETOS RITUALES

PNU1 PNU2 PNU3
Ceremon(a de iniciacion Presentarse al mamo
| | | |
PNU2.1 PNU 2.2 PNU 2.3 PNU 24
Hayo, recipiente de Poporo, hayo, Sokulum Cal marina,
barro sokulum, tabaco, morochu
| cal (vlanta)
PNU2.1.1 PNU 2.1.2 PNU 2.4.1 PNU24.2
Hayo, proceso Hayo, reci- conchas mari- conchas
de recoleccion piente de nas, proceso de marinas,
barro coccion pulverizado

| |
v

PN Base: Recibir el poporo, jwa, cal, hayo S1—(5.10O)
Tabla 58. La programacion y objetos rituales.

2.4.3. Andlisis del programa narrativo de la elaboracién de cal

Como se sefal6 antes, el joven ika debe pasar por tres pruebas antes de recibir
el permiso para poporear, una de estas pruebas es la ceremonia de iniciacién
que se lleva a cabo en la cancurea o casas ritual, en este proceso se pueden dis-
tinguir tres fases: primero el mamo ensefia al aprendiz a recolectar, seleccionar
y preparar las hojas de coca para su consumo, luego le indica cémo elaborar la
cal a partir de conchas marinas, finalmente le ensefia a construir la vara o soku-
lum con la que se extra la cal contenida en el poporo. Por consiguiente, el reco-
rrido del programa de uso PNU2: La ceremonia de iniciacion, se subdivide en tres
sub-programas narrativos de uso PNU2.1: Tostar el hayo(coca), PNU2.2: Aprender
a poporear,PNU2.3: Arreglar el Sokulum(vara) y, PNU2.4: Aprender a elaborar la cal
(jwa).
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En este apartado, se presenta el andlisis del programa narrativo de uso para
preparar la calque permite la extracciéon del alcaloide de la hoja de coca; este
proceso de extrema complejidad, implica la recoleccion, seleccién, coccién y
pulverizado de conchas marinas para convertirlas en talco, o cal que se utiliza

para poporear.

“Para hacer la harina que se deposita en el poporo, se hace una fogata en la que
se queman conchas de mar, luego las conchas se hierven en agua hasta que se
pulvericen y se transformen en talco”; sefialaremos que en el proceso de con-
version opera la transformacion se las conchas de mar por medio del fuego que
las convierte en el talco que el ika utiliza para extraer los alcaloides de la hoja de

coca.

Natural Cultural
No Civilizacion Civilizacion
Crudo Cocido
No Cocido No Crudo
No Cultural No Natural
No Civilizacion No Civilizacion

Vemos cémo se cumple el recorrido canénico S1 — -S51 — Sz para la elaboracion
de la cal, en un primer momento notado como Ss las conchas marinas ocupan el
lugar de objeto inanimado y /crudo/, a través de la transformacién ejercida por
el sujeto de hacer “fuego” pasan a un segundo estado/no-crudo/, finalmente las
conchas son hervidas en agua, pulverizadas y convertidas en cal, en el estado

final senalado como /cocido/.Finalmente, he de referirme también al actante
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manipulador el sujeto “agua” que /hace-cocer/ las conchas marinas y al sujeto
manipulador el “fuego” que acttia sobre el agua-objeto para pulverizar las con-

chas.

2.5. EL SISTEMA AXIOLOGICO Y LOS OBJETOS DEL RITUAL

Como lo anotamos en péginas anteriores, utilizamos el cuadrado semiético co-
mo presentacion visual de la articulacion de las categoria seménticas que obtu-
vimos del discurso alrededor del ritual del consumo de la hoja de coca tal y co-
mo lo enunciaron los informantes clave de la cultura ika. Esta representacion
visual, siguiendo a Fontanille, esquematiza un sistema de valores semanticos
que se debe considerar como un sistema de valores, es decir, como un sistema
axiolégico que se actualiza para los sujetos de la cultura arhuaca en la cual se

enunci6 el discurso.

Anteriormente, en la secciéon dedicada al estudio de la imagen grabada en la
mochila tejida, consignamos a propésito de la espacialidad las categorias aso-
ciadas y opuestas en pares (/arriba/ e /ideal/vs/abajo/ y /terrenal/) y las co-
rrelaciondbamos en el nivel axiologico con la categoria /euforia/ vs
/disforia/asociadas, en el caso de las culturas de la Sierra Nevada de Santa

Marta a procesos identitarios de grupos.

Una vez planteados los valores como bueno/ malo se los puede marcar sea po-
sitiva o negativamente con la categoria timica /euforia/vs/disforia/ la axiolog-
ia consiste en preferir frente a una categoria tematica, un término del otro: esa
eleccion es funcion de la atraccién o de la repulsion que suscita inmediatamente
tal valor tematico.’ En el siguiente cuadro se muestra como la cultura ika des-
taca euféricamente lo espiritual/cocido/fuego/poder, y lo contrasta disférica-

mente con lo material/crudo/incapacidad/problemas.

195COURTES, op. cit. pag. 253.
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(" Material Vs  Espiritual 3
Crudo Vs  Cocido
Disforia (-) No fuego Vs Fuego Euforia (+)
Enfermedad Vs  Salud
Problemas Vs  No problemas
Incapacidad Vs  Poder
\_ %

Tabla 59. Axiologizacién de la categoria euforia/disforia.

Finalmente, se destaca de forma euférica todo lo relacionado con el hayo que
estd asociado a la fuente del poder espiritual, la palabra posibilitadora del dia-
logo, la fuerza y el conocimiento, al respecto se enuncia en el texto: “un mamo
que no tenga el hayo no puede ejercer el trabajo espiritual que debe hacer le
falta fuerza para hacer ese trabajo, entonces es la fuerza y el conocimiento que
le da al mamo.” De igual forma las acciones y los objetos asociados al poporeo o
consumo de coca estan marcadas euféricamente asi: “[el mamo] le da a uno el
permiso de poporear, es como si le dieran un marunsama que es un objeto de
poder, que puede usar para usted, es propiedad suya, es personal”. En el si-

guiente esquema presentamos la categoria timica /euforia/ /disforia/.

Euforia Disforia

No Disforia No Euforia

En este cuadrado semiodtico se constata, por un lado los valores asociados al ri-
tual del poporeo o consumo ritual de la hoja de coca y como estos definen los
rasgos identitarios del indigena ika de la Sierra Nevada de Santa Marta, en opo-
siciéon al hombre moderno occidental denominado por los informantes como el
blanco o bunachi. El hayo esté ligado a los permisos rituales que otorga el mamo,
sin el permiso y los rituales necesarios, el consumo de la hoja de coca traera en-

fermedades, problemas sociales y en un nivel més profundo la muerte, los in-
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formantes lo enuncian asi: “el mamo es el que certifica u orienta el trabajo para
poder tener derecho al uso del hayo y del poporo, sin su permiso no lo puedo
hacer, si la hago antes se tendra muchas enfermedades muchos problemas so-
ciales, personales, bueno todos los problemas que uno pueda imaginar, enton-
ces es por eso que yo debo tener permiso especial para eso para el uso de ella
(coca)”. La hoja de coca también esta asociada al conocimiento, es asi que “el
hayo es muy sagrada para nosotros porque es interpretada como el conoci-
miento como la palabra, sin ella no habria didlogo, es el conocimiento que nos
da la naturaleza”, presentamos los recorridos en el siguiente cuadrado semioti-

CO.

Vida Muerte
Salud Enfermedades h
Conocimiento Ignorancia
El ika < > El blanco
No Muerte No Vida

;iu];ay OS;;;ZZQ mlp;; No enfermedades No salud ) ZI;?S/ ;ZL;‘;Z 'Z)SS )bgsf'
nosotros porque es \ No ignorancia No conocimiento se quieren meter en
interpretada como el este mundo de usar
conocimiento como el hayo y el poporo
la palabra, sin ella no sin tener el previo
habria didlogo, es el conocimiento que
conocimiento que 1os a uno le inculcan
da la naturaleza antes de recibirlo

Es preciso insistir en que los objetos contenedores y los contenidos consumibles
cumplen el recorrido canénico desplegado en el cuadrado semiético asi:el po-
poro ubicado en un primer momento en estado natural o crudo es un simple
calabazo sin ninguna atribucién magica o poderosa, luego, pasa a un segundo
estado sefialado como no-cocido, no-poderoso, finalmente, el calabazo se trans-
forma en el poporo depositario del poder y el conocimiento: crudo (-) —no crudo
—cocido(+). Esta transformacion final obedece en el plano de la materialidad a

los procesos realizados sobre el calabazo, especificamente a la acciéon solar.
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El recorrido del hayo est4 asociado a la categoria del poder, de manera puntual
el texto lo enuncia asi: “un mamo que no tenga el hayo no puede ejercer el tra-
bajo espiritual que debe hacer le falta fuerza para hacer ese trabajo, entonces es
la fuerza y el conocimiento que le da al mamo” incapacidad (-) —no poder —
poder(+), en primer momento se muestra la incapacidad que tiene el mamo para
llevar a cabo un trabajo, es decir, adivinar y sanar. Entonces, la hoja de coca es
fundamental para la organizacion social ika, es el puente que permite la comu-
nicacién entre el los planos material y espiritual que componen el universo ar-
huaco, expresado asi en el corpus: “cuando el mamo usa el hayo, es como el
puente de comunicacion entre lo material y lo espiritual” con esto reafirmamos

la idea expresada por el recorrido: materia (-) —no material — espiritual (+).

Finalmente, estas axiologias remiten a los valores ultimos de la cultura ika re-
presentados de diversa forma en el ritual del consumo de la hoja de coca, unas
veces en los objetos valorados euféricamente como sagrados y depositarios de
poderes mégicos; otras subsumidos en los contenidos que una vez cocidos, ad-
quieren valores y propiedades que remiten al mundo espiritual y poderoso de
los padres espirituales; el texto lo muestra asi: “el poporo para nosotros es sa-
grado, porque igual alli reposa todo el pensamiento que uno va dando en el
momento de usarlo y también requiere de ciertos rituales ciertas ceremonias
para poder usarlo.” Los recorridos efectuados pueden ser resumidos por el

cuadro siguiente:
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cuando el mamo usa el hayo, es como el puente de
comunicacion entre lo material y lo espiritual
Universo ika
I

Espiritual Material
( Sagrado Profano \
Cocido Crudo
Poder Incapacidad
Hayo Hoja de coca
Poporo Calabazo
Cultura
cultura < > occidental
ika (+) 0
No material No espiritual
No Profano No Sagrado
No crudo No cocido
\ No incapacidad No poder j
No hoja de coca No hayo
No calabazo No poporo

Para terminar, presentamos una sintesis de los niveles isot6picos hallados en el
ritual del consumo de la hoja de coca; el recorrido del ritual puede esquemati-
zarse en principio, como un componente narrativo que parte de la “acciéon” re-
flejada en la ceremonia de iniciacién a la “sanciéon” que vendria a ser la entrega
de permisos para el consumo de la coca; en el nivel figurativo encontramos las
categorias /arriba/ /abajo/ /crudo/ /cocido/ y /cultura/ /naturaleza/, evi-
denciadas en el nivel teméatico como /espiritual/ /material/ y /bien //mal/,
finalmente, en el nivel axiolégico se muestra la categoria timica
/euforia/ /disforia/ avalada por el corpus construido con la informacién apor-

tada por los informantes pertenecientes a la cultura ika.
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COMPONENTE 27 ”
Accién — | Sancién
NARRATIVO
“ . “la persona que haya utilizado el hayo
el mamo y hace una ceremonia de p que faya ur ey
L y el poporo sin el debido permiso es
iniciacion con el poporo, donde le ense- ; P
L ” sancionada, y la sancion se paga en
fia al joven a tostar preparar el hayo B
ayuno
NIVEL : :
Arriba — | Abajo
FIGURATIVO
“no para todos es el mismo poporo
“el sokulum, que estd dirigido hacia | digamos de la misma forma del poporo,
arriba y estdi uno conectado con el | dicen que para el arahuaco tiene una
universo” forma un tamario (en la base) y para
los demds tiene otra”
Cocido — | Crudo
“hacer la harina para el poporo, que es
quemar las conchas de mar, que al | “el hayo yo mismo la tuesto yo hago
contacto con el agua se pulvericen y | todo (no se consume crudo).”
quede un talco”
Cultura — | Naturaleza
“La hoja para nosotros mirada desde
ese punto culturalmente es el conoci- | “el hayo tiene que ser cultivado por el
miento es la palabra, es la union del | mamo pidiendo permiso a la naturale-
conocimiento material con el espiri- | za”
tual”
NIVEL 3 g :
o Espiritual — | Material
TEMATICO
" “es algo gue no vuedo explicar técni-
es una etapa donde el mamo ve que el 894 puedo exp
e . . " camente, como un objeto que es mate-
nifio es escuchado espiritualmente . ”
rial, que es personal
Bien — | Mal
" . .. “Ahorita ha sido muy mal utilizada la
ella me decia no es el 1inico momento .
. . hoja, porque es que para nosotros la
en el que uno piensa en los demds en . .
. . hoja no es mala, ninguna planta para
que sea lo mejor y que les vaya bien y .
. . . nosotros es mala si no que a veces la
todos al mismo tiempo estin pensando . .
es0” mal utilizamos y es alli donde nos
viene a hacer dafio”
NIVEL
. Euforia — | Disforia
AXIOLOGICO
p . “yo estoy retando a los padres espiri-
ese hayo tiene mucho poder, mucha Y Y P P
. L tualmente y eso me lo van a cobrar y
energia espiritual ;
muy caro
Enfermedad — | Salud
p . . . “para poder tener derecho al uso del
entonces si yo la siembro sin tener . )
) g gy hayo y del poporo, sin su permiso no lo
una orientacion espiritual eso me va a . .
. puedo hacer, si la hago antes se tendrd
acarrear problemas a mi y eso se rela-
. ., muchas enfermedades muchos proble-
ciona con muchas enfermedades Lo
mas sociales
Vida — | Muerte
“una persona muere a los 70, 80 o 90 | “La muerte para nosotros es pasar a un
arios pues se creer que ya ha pagado | mundo espiritual a cumplir todo lo que
todo y eso tiene otra historia de como es | no pude cumplir materialmente, yo
la vida en su mundo de la muerte” tengo que ir a pagar ya en otro mundo
espiritual de la muerte”

Tabla 60: Niveles isotopicos del ritual del consumo de la hoja de coca.
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3. CONCLUSIONES. LOS OBJETOS, MATERIALIDAD Y SEMIOTIZACION
COMO PRACTICA CULTURAL

En esta investigacion se analiz6, desde la perspectiva semiotica, la practica cul-
tural del consumo ritual de la hoja de coca en la comunidad ika de la Sierra Ne-
vada de Santa Marta en Colombia; la préctica cultural del consumo de la hoja
de coca se establece como un rescate de los comportamientos y las creencias
cotidianas de la cultura ika, puesto que se trata de una forma de enmarcar la
identidad y la memoria histérica del pueblo arhuaco, que se vale del ritual co-
mo evento repetitivo para conservar su memoria, su tradicion, su forma de en-

carar el mundo y de validar su forma de vida.

Con este tipo de estudios semiéticos se muestra que las practicas culturales, en
este caso el ritual del consumo de la hoja de coca en la cultura ika, es una prédi-
ca del entorno y de la realidad de la cultura indigena a la cual pertenece y que
con cada rito se actualiza y se restablece. En la practica cultural mencionada los
objetos representan una parte importante del ritual alimenticio del consumo de
la hoja de coca, tal como se concibe y se practica en la comunidad ika de la Sie-
rra Nevada de Santa Marta, a pesar del paso del tiempo y los multiples cambios
culturales que suceden a su alrededor el disefio y construccion de estos objetos
permanece més o menos constante a través del tiempo. De esta suerte, la super-
vivencia del rito y de los objetos utilizados para el consumo de la coca, nos da a
entender la fuerza y la resistencia de los ritos asociados a la hoja de coca, no
solo en la cultura arhuaca, sino en muchas de las culturas indigenas colombia-

nas.

De igual forma, la presencia de la coca en todos los rituales y eventos importan-
tes de la comunidad ika, evidencia la supervivencia de los valores del rito del
consumo de la hoja de coca en el sistema cultural y axiolégico de los ika, ejem-
plo de esto es el poporo, el sokulum y el jwédmisi, objetos de culto y poder que

se usan y elaboran en el presente, con los mismos materiales y de la misma
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forma que se hacia a la llegada del hombre occidental.

Dentro de este contexto los objetos reflejan los valores y normas profundamente
arraigados en la cultura ika, se trata de valores articulados en las estructuras
profundas de la cultura arhuaca en donde los cambios son lentos y arduos.
Ejemplo, objetos como la mochila, el poporo, y sus contenidos consumibles co-
mo la cal y la coca siguen elaborandose a partir elementos naturales, pero mas
alla de eso la estructura profunda persiste en aspectos como el respeto por la
naturaleza y en la conexion del mundo natural con el mundo espiritual a través

de estos objetos sacros.

Ahora bien, a través de los diferentes esquemas del recorrido generativo de sen-
tido, se puede constatar que en el ritual del consumo de la hoja de coca se ins-
taura un patrén axiologico que refiere a la valoracién positiva de la naturaleza,
de la tierra, y de lo espiritual que encarna los valores méximos de los ika. En
esta cultura se actualiza a la hoja de coca como mediadora entre los mundos
natural/espiritual, sagrado/profano; en el centro de esta relacién surge la figu-
ra del mamo que maneja y administra el poder espiritual para legarlo a los obje-
tos en forma de permisos de uso, recoleccién, preparacion y consumo de los
elementos o contenidos consumibles. En este punto se puede destacar la centra-
lidad del poporo, su connotacién sagrada como portador del poder espiritual o
marunsama, mediador del pensamiento y la palabra; habria que decir también
que el ritual del poporeo es una recreacion de la estructura y organizacion del

universo ika.

Retomando la categoria sagrados/profanos la Sierra Nevada de Santa Marta se
configura como un espacio sagrado con respecto al resto del mundo que se fi-
gura como un espacio profano; esta demarcacion aisla el espacio sagrado del es-
pacio profano, y remite a una region sagrada en este caso la Sierra Nevada de
Santa Marta, separada y protegida de lo que le rodea. En este espacio interact-

tan los integrantes de la comunidad ika y los otros grupos étnicos que habitan-
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la Sierra, contrapuesto a la regién profana, o no sagrada que es accesible para
todos los que no pertenecen a la comunidad arhuaca, es decir, los blancos, bu-
nachis o hermanitos menores. El espacio sagrado tiene una intensidad que lo

diferencia de la regién profana que se caracteriza por le extensidad.

Intensidad
sensible Sagrado: Sierra Nevada
()
Mira
Profano: eEl
) mundo
(-) Captacion (+)  Extensidad
inteligible

Tabla 61. Esquema tensivo sagrado/profano.

Sin embargo, dentro de la Sierra no todos los espacios son iguales, nos referi-
mos a los sitios de pagamento, los cerros principales y las cancureas, entre otros
lugares en los que se ejecutan rituales memorables o se consagran ofrendas a los
padres espirituales. Como es sabidola cancurea es un lugar sagrado en cual solo
interactian el mamo y el aprendiz que pasa de un espacio profano al espacio
sagrado en donde recibe los permisos para el poporeo, en una transicién en

donde lo profano se mezcla con lo sagrado.

La presencia de lo sagrado se acenttia con la presencia del jefe ritual en la can-
curea, con lo cual la intensidad de lo sagrado sube al mas alto nivel, es alli don-
de el joven teti va a recibir los objetos sagrados para consumir la hoja de coca.
Es en el interior de la cancurea en donde el mamo ensefia al teti a preparar, tos-

tar la hoja de coca, a preparar la cal marina, y en suma a poporear, momento
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culminante en el ambito de lo sagrado. El esquema de los espacios sagrados

adopta, entonces, la forma siguiente:

Intensidad
sensible Sagrado: la cancurea
(+)
Mira
Profano: fuera
-) de la cancurea
(-) Captacion (+)  Extensidad
inteligible

A partir de lo enunciado por los informantes, nos proponemos construir una
tipologia de usuarios del poporo o personas que consumen la hoja de coca. En
las siguientes lineas se enuncia la experiencia de cada uno de los actores en el

ritual cotidiano del poporeo:

Consumidor inane: ubicado en la zona de menor intensidad sensible y menor
intensidad inteligible, este consumidor atin no puede definir el efecto o la expe-

riencia que induce la coca.

Le ensefia a poporear, porque si no sabe el mamo es el que le ensefia, y es un
proceso el que se hace en las cancureas (casa ritual) en los sitios sagrados,
donde le ensefian a los muchachos, lo primero, para qué es el poporo como
se usa, sin embargo en ese primer contacto asi me paso a mi, no senti nada,
pensé que era un objeto cualquiera, como una cuchara, como los zapatos, un
pantalén

Consumidor profundo: ubicado en un nivel de valoracién de alta intensidad
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afectiva y baja inteligibilidad perceptiva, este usuario se emplea el hayo como

mediador en su comunicacioén espiritual.

sin embargo a medida que uno lo empieza a usar le empieza a encontrar un
sentido, le halla cierto sentido que antes no le veia, y ese sentido es dificil de
expresar en palabras, porque es una cuestiéon intima y personal que es muy
dificil expresar en palabras, la mejor manera de expresarlo seria que usted
poporeara, asi usted dice ah asi era esto asi, como hoy en dia pasa que si uno
habla con un teti, podemos hablar del poporo y los dos entendemos de lo
que estamos hablando

Consumidor sosegado: dominado por una valoracién mayor en el plano inteli-
gible y menor en el plano de la intensidad sensible, este el usuario emplea el

poporo y la hoja de coca para relajarse y tranquilizarse.

entonces el poporo también lo uso de esa manera, digamos si tengo un in-
conveniente en el trabajo y no sé como solucionarlo, pues sencillamente me
siento a poporear y pienso que serd lo mejor o como lo hago o de qué mane-
ra, me pongo a poporear a pensar a pensar, y pareciera que el poporo me da
la tranquilidad para tomar una decisién, es como si el poporo fuera la mujer
de uno y le dijera a uno no haga asi que asi le va bien asi no le vaya bien.

Consumidor disciplinado: este tipo de usuario esta determinado por una corre-
laciéon de intensidad afectiva y de inteligibilidad, para €l los objetos rituales y el
consumo de la hoja de coca implican una gran responsabilidad y compromiso

con su cultura y tradiciones.

entonces cuando el mamo me autoriza utilizarlo yo ya soy una persona que
espiritualmente ya estoy casado y eso no significa que tenga que desorde-
narme, hay que guardar mucha disciplina en el momento que a uno le dan
este permiso, yo no puedo andar jugando con el poporo, con el hayo, cada
elemento tiene su interpretaciéon individual y su historia su mitologia, el mito
del poporo, el mito del hayo, entonces alli uno debe guardar mucha disci-
plina al iniciar el uso de esos elementos.

Con estas premisas podemos plantear cuatro tipos de consumidores de hayo.
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Intensidad

sensible
Poporeadores
(+)
Consumidor profundo Consumidor Disciplinado
-Porque es una cuestion -Hay que guardar mucha disci-
intima y personal plina
Mira
Consumidor inane Consumidor sosegado
-En un principio no -Me pongo a poporear a
senti nada pensar y a pensar
(-) Captacién (+) Extensidad

inteligible

Somos conscientesde que este trabajo abre nuevas lineas de investigacion, es
tarea para futuros andlisis abordar desde la perspectiva semiotica, cuestiones
que estetrabajo solo los toca tangencialmente, por ejemplo, el color, la textura,
los materiales usados en el vestido tradicional y la mochila arhuaca, elementos
que estan imbricados en los mitos creacionistas, la cosmogonia del pueblo ika y
a su universo sociocultural atn por estudiar; por otro lado, cada uno de los ob-
jetos usados en el poporeo refiere a un proceso de elaboraciéon asociado a usos
rituales, de los cuales en este estudio, por cuestiones metodolégicas, abordé

solo algunos aspectos de la construcciéon y elaboracion de estos objetos.

Otros aspectos que pueden suponer nuevos retos u objetivos para futuras inves-
tigaciones radica en analizar como los objetos rituales han migrado de la esfera
cultural arhuaca para convertirse en productos artesanales y més all4, en obje-
tos valorados ya no por su uso ritual sino por simbolizar y representar de algu-
na manera la cultura colombiana. Finalmente, otros estudios no semiéticos, pe-
ro, enmarcados en las ciencias humanas tendrdn campo fértil en la mitologia

arhuaca, en la relaciéon de estos mitos con la construccion de objetos, la valora-

180



cion del mundo natural y de la Sierra Nevada de Santa Marta en donde se de-

sarrolla la cultura ika.

Esperamos entonces que los resultados y hallazgos obtenidos en esta investiga-
cion ofrezcan aportes valiosos sobre la importancia del estudio semittico de
précticas culturales colombianas y en la aprehensién de los modelos culturales
colombianos, y mas alla se vea la importancia de valorar y proteger la identidad

e independencia de los pueblos indigenas colombianos.
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ANEXOS

ANEXO1

Entrevista a Adriano Torres.

Mi nombre es Adriano Torres de la Sierra Nevada de Santa Marta mas exacta-
mente de Donachiii de la zona oriental de la Sierra, actualmente estudio en Bo-
gotd; cada vez que hay vacaciones me voy para alld, horita estoy de regreso,
estudio literatura en lengua castellana tercer semestre.

¢Donde queda Donachiii en que parte de la Sierra?

Donachiii queda en la parte de la Sierra que pertenece al cesar el lado oriental
de la Sierra Nevada de Santa Marta, aproximadamente a 1600 metros de altura.
(Porque se poporea o que se piensa cuando se poporea?

Bueno hablar de todo el sentido cultural y el sentido de fondo que tiene el hayo,
que los hermanos menores le llaman la coca y hablar del poporo del uso de la
embira (tabaco) ya es algo muy profundo quiza yo no estaria en todo ese dere-
cho o en esa facultad de hacerlo porque no me he preparado a nivel espiritual,
en toda esa interpretaciéon que se le da al uso de estos elementos sagrados para
nosotros.

Cuando uno entra ya a una pubertad, cuando ya uno se desarroll, le dan el
permiso para usar todas estas plantas que son sagradas para nosotros, el hayo
como tal es muy sagrada para nosotros porque es interpretada como el cono-
cimiento como la palabra, sin ella no habria didlogo, es el conocimiento que nos
da la naturaleza para poder dialogar con la misma naturaleza, con los seres es-
pirituales que estdn a nuestro alrededor y alli el hayo est4 representado espiri-
tualmente también.

Uno debe cumplir cierta edad o entrar a la pubertad para tener acceso al uso de
hayo, por poner un ejemplo yo lo recibi de 13 afios, porque si lo hago antes eso
me significa tener problemas en la vida, entonces para evitar eso uno debe acu-
dir al mamo, el mamo es como el cacique que tiene todo el conocimiento espiri-

tual y el poder espiritual de toda esta parte, es el que certifica u orienta el tra-
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bajo para poder tener derecho al uso del hayo y del poporo, sin su permiso no
lo puedo hacer, si la hago antes se tendra muchas enfermedades muchos pro-
blemas sociales, personales, bueno todos los problemas que uno pueda imagi-
nar, entonces es por eso que yo debo tener permiso especial para eso para el uso
de ella (coca), cuando el mamo usa el hayo, es como el puente de comunicaciéon
entre lo material y lo espiritual, digamos un mamo que no tenga el hayo no
puede ejercer el trabajo espiritual que debe hacer le falta fuerza para hacer ese
trabajo, entonces es la fuerza y el conocimiento que le da al mamo. El poporo es
igual, el poporo para nosotros es sagrado, porque igual alli reposa todo el pen-
samiento que uno va dando en el momento de usarlo y también requiere de
ciertos rituales ciertas ceremonias para poder usarlo.

En un principio se lo dan a uno como compafiera, para nosotros simboliza la
mujer, simboliza la vagina, de alli nace todo el conocimiento del poporo, desde
el momento en que a mi me autorizan ya me certifican a nivel espiritual el uso
de la planta sagrada ya tengo una compafiera espiritual ya estoy casado espiri-
tualmente con una nifia que es el poporo, entonces cuando el mamo me autori-
za utilizarlo yo ya soy una persona que espiritualmente ya estoy casado y eso
no significa que tenga que desordenarme, hay que guardar mucha disciplina en
el momento que a uno le dan este permiso, yo no puedo andar jugando con el
poporo, con el hayo, cada elemento tiene su interpretacion individual y su his-
toria su mitologia, el mito del poporo, el mito del hayo, entonces alli uno debe

guardar mucha disciplina al iniciar el uso de esos elementos.

Entonces la disciplina consiste en respetar lo que se ha dado, respetar alguno
sitios a nivel espiritual, uno ya tiene una compaiiera espiritual y no debe acos-
tarse con toda mujer que vaya encontrando, a nivel espiritual acarrea proble-
mas, ella se resiente asi no lo infunden a nosotros; ya estas casado en el momen-
to en que encuentres a una muchacha y te quieras acostar con ella o que eso pa-
se, los mamos nunca se niegan uno va y les cuenta de lo que sucedi6 y toca
hacer un trabajo espiritual una limpieza un saneamiento porque desde el mo-

mento en que yo hago algo indebido yo no me estoy ensuciando yo solo, estoy
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ensuciando todo lo que esta a mi alrededor , desde las plantas los insectos, el
agua las piedras, un montén de cosas que estdn a mi alrededor se estd man-
chando de ese pecado que he cometido y ahi es donde se vienen los problemas,
entonces yo debo estar en equilibrio con toda esta parte de la naturaleza y
cuando no lo hago se me presentan los problemas que a veces uno no espera; el
uso del tabaco es igual, es una planta muy sagrada muy poderosa también a
nivel espiritual, para que uno tenga acceso a un conocimiento en el momento
que uno quiera adquirir el conocimiento, por eso esa planta es tan fuerte que
puede matar a una serpiente venenosa, ella es protectora de uno mientras la
usa.

El poporo nunca va solo, lo acompafia la vara o sokulum que simboliza al hom-
bre, aqui estd la union del hombre y la mujer, significa que cuando yo la utilizo
simplemente estoy conectandome a la naturaleza, hablando con una compatfiera
espiritual que yo tengo, es que cuando no se le da el buen uso ya sabemos que
nos trae muchos inconvenientes en el futuro. Entonces esto se utiliza para medi-
tar en reuniones asambleas generales dentro de nuestra comunidad y significa
impregnar alli todos los pensamientos y que eso mds adelante nadie lo va a
poder leer y nadie lo va a interpretar bien todo lo que esta alli pegado, porque
esto es una capa que cada vez se va agrandando con el uso y son capas que se
forman, ahi estd impregnado todo el pensamiento y todas las actividades que
uno va realizando si yo estoy en un sitio que no es debido pues no importa ahi
estdn todos los pensamientos negativos y asi uno no quiera ahi se van pegando,
entonces es como la grabadora, en otros términos todo lo que va grabando allj,
porque uno piensa muchas cosas en el momento de utilizarlo, si tiene proble-
mas, enfermedades digamos todo lo que alli se va rebobinando.

Digamos que la mezcla de la cal, no es una cal que venden por ahi si no es se
hace de una concha de mar, la concha de mar se tuesta, uno corta un poco de
palos arma capas de eso y alli la pone a quemar un tiempo determinado uno
sopla se prende llama y lo va soplando todo el tiempo y cuando todo eso que-
ma, queda blanco la concha de mar y entonces uno lo lava con agua caliente, y

lo echa de nuevo a la olla (debe ser en olla de barro), pero tltimamente la gente

192



lo hace en olla de aluminio pues no tiene problema, uno la echa alli y la pone a
fuego lento y en 10 o 15 minutos ya esté la cal formada, entonces esa es la cal
que se saca de la concha de mar y lo que yo hago es echarme un poco de hoja a
la boca de hayo y el sumo que suelta el hayo junto con la miel del tabaco, es lo
que yo saco de acd y lo mezclo con todo ese sumo para formar la capa.

La cal le da un sabor mas fuerte y la mezcla de todo eso uno lo va pegando aca
y asi se van formando las capas, digamos eso es toda la interpretacion que se le
da a nivel ya cultural. Esto lo utilizamos los 4 comunidades indigenas de la Sie-
rra como lo son los koguis, cancuamos, arsarios y nosotros los arahuacos, ellos
son los 4 pueblos que mitoloégicamente les fue dejado el poporo para usarlo,
pero actualmente uno ve digamos los blancos, los muiscas que culturalmente
uno no sabe si a ellos les fue dejado esto, no hay problema si les fue dejado
siempre y cuando lo utilicen con su debido respeto, pero digamos ya tradicio-
nalmente solo les fue dejado a las 4 comunidades indigenas de la Sierra Neva-
da de Santa Marta, que no para todos es el mismo poporo digamos de la misma
forma del poporo, dicen que para el arahuaco tiene una forma un tamafio y
para los demas tiene otra y asi muchas cosas les fue dejado a cada pueblo y ob-
viamente a los bunachis que son los blancos le fue dejado otras. Si uno se pone a
hablar de todas esas cosas pues uno se extiende. Y el nivel del sentido cultural
que tiene la hoja de coca es ese, es el conocimiento, es la palabra lo que nos
trasmite de este mundo material a lo espiritual y poder comunicarnos con él,
pero para poder hacer eso yo debo ser un mamo, yo que no soy mamo no pue-
do interpretar un mensaje de un pajaro o un animal que me esta avisando algo,
o de un suefio o de algo que a mi me pasa. Entonces son los mamos que me
hacen esa consulta a nivel espiritual y ellos si estan en la capacidad de interpre-
tar ese mensaje que la naturaleza misma les ensefio.

¢A los 13 anos cuando le entregaron el poporo se realizé una ceremonia espe-
cial?

Para la mayoria de los jovenes es el papa que se encargan de ir a donde el ma-
mo para que autorice que les entregue el poporo, digamos la mama y el papa

van donde el mamo van a un camcurea que es como el templo o donde estan los
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mamos siempre ubicados, van all4 los padres del joven entonces ellos hablan
con el mamo, el mamo nunca se va a negar a entregarle al joven eso porque es
un deber de todo joven usar esto, entonces cuando va alld son 4 noches y 4 dias
sin dormir de sanacion, de rituales de saneamiento espiritual de la naturaleza,
es ese momento si a mi no me han dado permiso para arrancar una mata de co-
ca espiritual una mata de hayo, el mamo se encarga de hacer esa ceremonia a
nivel espiritual para que yo pueda quitarle una hoja a esa planta, o recogerla o
usarla, igual pasa con el poporo, el hayo yo mismo la tuesto yo hago todo.

Uno en el momento cuando va donde el mamo hay mucha gente que lo acom-
pafia, y alli cuando uno entra estd en un estado de prueba, nunca le van a decir
haga asi o haga esto, compoértese de tal manera que la gente lo estd mirando y
eso es una prueba que se le estd haciendo a usted, la gente es muy reservada en
ese sentido, la gente llega donde uno estd con el mamo se sienta alrededor, se
hace una fogata grande y alli la gente estd observando coémo se comporta, como
camina, como utiliza el poporo en ese momento, si reparte algo a la gente que
estd ahi, que hace, bueno un montén de cosas que a uno le estan observando
alli, entonces si yo no estoy en el sitio que el mamo me dice, yo me muevo me
levanto me voy para alla no estoy quiero significa que mi comportamiento no
va ser bueno de ahi en adelante, si yo no saludo a la gente y no le doy hayo a la
gente que vino a acompafiarme eso significa que yo voy a ser muy mezquino,
entonces para no ser asi yo debo estar compartiendo con toda la gente que me
estdn acompafiando en ese momento, digamos son pruebas escondidas que le
hacen a uno, entonces cuando hay gente que no lleva como es debido esa parte
es porque algo espiritualmente no anda bien, si yo me muevo de un lado para el
otro siento que me canso, significa que yo no me he confesado bien para hacer
un saneamiento espiritual, en ese momento el joven debe ser confesado otra
vez.

Después de la ceremonia yo voy a confesion con el mamo porque para adquirir
estos elementos sagrados yo debo estar limpio espiritualmente. Si me acosté
con una muchacha, si yo irrespete un sitio sagrado, si rodé piedra, si yo me ori-

ne en el agua, si ensucie en el agua, todas estas cosas estan prohibidas.
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Robar piedra es subirse a la montafia y sacar una piedra o la hace rodar, eso esta
prohibido eso esta mal hecho, porque es un ser que esté alli ubicado en su sitio
adecuado y el yo quitarlo de ahi y tirarlo estoy hiriendo a alguien que no me ha
hecho nada, entonces ella se va resentir.

Entonces es como siempre buscar tu paz con la naturaleza, al yo tirar la piedra
le van a cobrar a uno espiritualmente el cobro no va ser en dinero, digamos por
llevarme algo mas adelante me lo van a cobrar, algo me va a faltar, entonces
uno debe confesar todo eso, de pronto pasa lo mismo en la nifiez, si en la nifiez
yo jugué al odontélogo, al médico, tener casa, carro, todo eso lo debo confesar
porque uno espiritualmente esta actuando, igual porque hay cosas que impiden
que en un momento de la vida las cosas no vayan bien, y entonces es por eso
que se demoran muchos los trabajos (con trabajo se refiere al ritual de limpieza).
Entonces yo debo cumplir unos requisitos para llegar a obtener el poporo, el
hayo y el debido uso de ella, cuando yo no hago eso estoy irrespetando, y la
persona que haya utilizado el hayo y el poporo sin el debido permiso es sancio-
nada, y la sancion se paga en ayuno, en hacer ceremonia y méas que todo la san-
cion es sanar espiritualmente todo eso.

¢(Cada cuanto hacen el ritual de limpieza?

Si, cada vez que yo salgo de aca voy a visitar un mamo para contarle como vivo
mi vida, que hice, que no hice, porqué lo hice, como para que él se encargue de
pedir un permiso a nivel espiritual por todo lo que yo hice, pero yo debo ofren-
dar algo a nivel espiritual para ser escuchado.

No todos los materiales son iguales, si yo tengo dolor de cabeza o dolor de es-
tomago no es porque si porque me quiera doler, el dolor de cabeza es interpre-
tado siempre con los nidos de las hormigas de pronto fue que maltrate eso y a
nivel espiritual me est4 cobrando, entonces yo debo pagarle o ofrendarle algo a
esa parte para que no me siga doliendo la cabeza, entonces son como esas cosas
que uno va a cumplir a nivel espiritual, toda esa misién que uno tiene como
indigena, y no solamente como indigena si no también de todos los seres
humanos como hijo de la tierra tenemos el deber de hacerlo y la obligacién de

estar cumpliendo con esa norma espiritual que nos fue dejado, desde la ley de
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origen hablamos nosotros.

Obviamente hay un ser supremo que es el creador de todo, pero cuando ya eso
se centra, se divide en muchos dioses, ya uno no tiene un solo dios, si por ejem-
plo cuando nosotros hablamos de padres espirituales, tal vez estamos hablando
de un dios inferior a un dios tinico que se habla, pero si tiene el poder de acudir
digamos al permiso, al saneamiento que uno hace por un dafio que ha causado
materialmente, esos dioses pueden estar representado en piedra, en agua, en
arboles, en montafias, incluso en una sencilla piedra o en un pozo de agua que
uno no le ve importancia materialmente, pero que espiritualmente esta alli ve-
lando por el equilibrio de todo.

Los cerros (de la Sierra Nevada de Santa Marta) tienen un nombre y una fun-
cion especifica, pero toda esas cosas a mi no me la ensefian porque yo no estoy
aprendiendo a mamo, a mi me pueden hablar muy por encima de eso, me pue-
den decir este cerro se llama tal y es el padre de tal cosa hay que pagar ahi espi-
ritualmente para tal enfermedad, para tal problema, pero yo no puedo ejercer
ese trabajo espiritualmente y nadie me va a escuchar espiritualmente, antes
seria que yo estoy retando a los padres espiritualmente y eso me lo van a cobrar
y muy caro, yo me puedo enfermar incluso hasta morir y por eso no lo debo
hacer, y morirme ahi significa que yo me estoy entregando a los seres para po-
der pagar espiritualmente.

La muerte para nosotros es pasar a un mundo espiritual a cumplir todo lo que
no pude cumplir materialmente, yo tengo que ir a pagar ya en otro mundo espi-
ritual de la muerte si yo no alcancé a pagar la misiéon que yo traigo desde que
me traen al mundo a la tierra, debo pagar eso lo que no alcance a cumplir todo,
por eso cuando una persona muere a los 70, 80 o 90 afios pues se creer que ya ha
pagado todo y eso tiene otra historia de como es la vida en su mundo de la
muerte.

¢Coémo se elige a los mamos?

Digamos para ser mamo no todo el mundo estd con ese don, ese poder esa
energia espiritual para ser mamo, por ejemplo muchas veces los que van a ser

mamos lo escogen desde su nacimiento, porque se dicen que ellos vienen ya con
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ese don de hacer cumplir o pagar la parte espiritual y de ser el puente del equi-
librio o de comunicacién entre lo material y lo espiritual, entonces ahi lo escoge
el mamo que adivina, consulta a nivel espiritual y ve si ese nifio debe ser para
mamo o no, y si no ya no hay problema hay otras formas de cumplimiento a
nivel espiritual. Ya desde que el nifio consultado por el mamo dice que debe ser
mamo no se le da sal, nunca se le va a dar sal, ya cuando ellos empiezan a ca-
minar por ahi a los 4 0 5 afios ya queda al cuidado del mamo, el mamo que le va
a ensefar y ya desde ese momento él empieza a adquirir todo ese conocimiento,
toda la ley ancestral se la van inculcando, y todo el tiempo esa formacion que se
le esta haciendo al nifio es oral inicamente nunca va ser escrita y asi ya empie-
za a tener conocimiento y a respetar muchas cosas a conocer el mundo espiri-
tual y como comunicarse; en un momento también hacen el papel de mamo pe-
ro digamos en una etapa donde el mamo ve que el nifio es escuchado espiri-
tualmente.

Entonces nunca come sal no todo tipo de alimento en bueno para ellos, digamos
todos los animales que consumen sal no lo deben consumir los nifios que estan
aprendiendo a mamo, por ejemplo el cerdo, la gallina, conejo bueno todos esos
animales domésticos, ellos no pueden comer sal porque la sal obstaculiza todo
el conocimiento que pueden adquirir el nifio en su formacién para mamo, en-
tonces ellos nunca van a comer sal, siempre van a comer animales salvajes,
animales de monte o si comen animales acudticos van a ser animales de agua
dulce, porque se supone que no tiene nada de sal en el cuerpo, ellos todo el
tiempo estan en el templo del mamo a la cancurea, que es una casa hecha de
paja, toda cubierta de paja y es oscura por dentro y alld es donde el nifio va a
adquirir todo el conocimiento y casi no tiene el derecho a estar saliendo ni ser
visto por mucha gente, va ser un lugar aparte donde ellos estan, desde los 5
afios estan educando a los nifios, les estan ensefiando para ser mamo, ya cuando
el muchacho cumple 15, 18 o 20 afios ya es un mamo porque ya esta en la capa-
cidad de ejercer trabajo de mamo a nivel de una comunidad, entonces para que
el nifio tenga mas fuerza y mds poder espiritual se debe casar, es obligatorio

que el nuevo mamo se case ya que se ha formado durante tantos afios sin comer
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sal; puede llegar a los 18 o 20 afios viviendo con el mamo, obviamente que los
papas y los hermanos van a visitarlo y le llevan comida, comida que ellos saben
que deben comer y la gente colabora mucho en el momento cuando el nifio esta
aprendiendo a mamo.

En particular le llevan lefia, comida, lo acompatian, estan con él y lo cuidan mu-
cho en toda esa etapa del aprendizaje que el nifio tiene, el nifio lo cuidan mucho
y la comunidad lo visita mucho no es ajena al conocimiento que est4 adquirien-
do el nifio en ese momento. Después cuando el mamo ve que ya es un mamo
que ya puede ejercer un trabajo, es obligatorio casarlo el mamo mismo se encar-
ga de buscarle la muchacha con quien se va a casar el nuevo mamo, ella tam-
bién hace una consulta espiritual y lo casa y el matrimonio también demora
mucho tiempo puede ser de 1 mes o mas tiempo de acuerdo a lo que el mamo
vea necesario, entonces ahi termina la etapa de aprendizaje del nifio, ya en ese
momento el nifio puede comer sal ya se le autoriza comer sal, porque el ya no
va estar aprendiendo cosas si no va a estar ejerciendo todo lo que aprendi6 en
su nifiez, en su adolescencia hasta el momento en que se case, ya de ahi se es un
mamo muy reconocido en la comunidad.

Un mamo le complementa el trabajo al otro, digamos como una ayuda mutua
entre todos, es algo que también da pie para que un mamo tenga también lo que
tiene y un mamo nunca le va a cobrar a una persona por hacerle un trabajo pues
de acuerdo al medio en que se encuentre pues me refiero a la Sierra, esté la vo-
luntad de la persona que acudi6é al mamo si le paga o si no, pero si la comuni-
dad esta en la obligacién de ir donde el mamo a trabajar digamos si tiene finca
pues tiene el deber de ir ayudar al mamo, llevarle lefia, llevarle hayo, porque el
mamo no puedo quedarse sin hayo ahi vuelvo y caigo en que el hayo es muy
importante para el mamo, el mamo que no tenga el hayo no puede hacer el ri-
tual, porque el hayo en la comunicacién entre el mamo y los padres espirituales,
la que yo decia que estan representados en diferentes elementos.

¢Ese hayo que consumen es especial?

No puede ser un hayo normal cualquiera, osea yo le puedo regalar si quiero del

hayo que yo tengo acd a un mamo, eso siempre tiene igual valor igual impor-
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tancia dentro del conocimiento que el mamo tiene porque la planta es tnica es
la sagrada es la que tiene todo el conocimiento y es la palabra, no hay un hayo
especial, pero el hayo es de pronto tiene requisito a nivel espiritual desde su
cultivo desde que se siembra uno va la a ubicar en su sitio original, en su sitio
fijo donde ella va estar hasta que se muera.

Uno debe tener ciertas orientaciones espirituales para yo poder sembrar una
mata de hayo alli porque ese hayo tiene mucho poder, mucha energia espiritual
digamos es el conocimiento, es la palabra es todo esa planta, entonces si yo la
siembro sin tener una orientacion espiritual eso me va a acarrear problemas a
mi y eso se relaciona con muchas enfermedades, con muchos problemas fami-
liares, nunca voy a estar tranquilo. Debo pedir un permiso para sembrar una
mata de hayo en un sitio adecuado, debo tener el marunsama que llaman, tener
un lugar especifico para el hayo, que yo lo puedo sembrar, que yo lo puedo
bautizar cuando crezca y yo vaya a recoger la primera hoja, debo también llevar
un requisito desde la siembra hasta su primera cosecha ya de ahi en adelante
significa que la hoja lo reconoce a uno espiritualmente y de ahi cualquier perso-
na la puede utilizar y antes no.

El marunsama, es un elemento o un material sagrado que le dan a uno de com-
pafiia de comparfiero, por ejemplo este poporo no es el que a mi me dieron, este
poporo es uno de los dltimos que yo he agarrado porque hace 1 mes que yo lo
tengo, pero el que me entrega el mamo ese es el marunsama el que tiene mas
fuerza y el que debe y el que yo debo conservar durante toda mi vida incluso
hasta que yo me muera, porque mi familia respeta mucho eso y lo conserva,
entonces es como la mama de estos poporos, entonces esa yo debo guardarla
siempre en la casa, por eso yo siempre cargo esta porque es como el reemplazo
de la que el mamo me dio. Entonces ese es el marunsama es como la asequranza
y el permiso que le dan a uno para poder utilizarlo. Digamos que es el principal
que le da fuerza a estos pequefios si

El sokulum (la vara con la que se extrae la cal del poporo)

Hay una planta que alla le llama sokulum de la que yo saco el palo, cada cosa

tiene una interpretacién cultural y a nivel espiritual, digamos el hayo en el mo-
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mento de recibirlo a uno le cuentan la mitologia del hayo, porque el hayo lo
utilizan el hombre y no la mujer y porque el poporo simboliza la mujer y no el
hombre porque el sokulum es el hombre y no puede ser otro palo, y no otro
elemento si otra rama de otro arbol , entonces es por esa misma visiéon cultural
que tienen, donde cuentan que este arbol fue un hombre en la que siempre es-
tuvo digamos enamorado del poporo, era un arbol que asi se llamaba el soku-
lum porque todo a nivel espiritual para nosotros hablaba, antes cuando este
fuera lo que es hoy todo estaba hecho espiritualmente, 6sea y todas las cosas
que tenemos espiritualmente, todo lo que estamos viendo existi6 antes espiri-
tualmente tiempo, digamos todo la tecnologia, los carros, las nuevas casas bue-
no el hombre cree que se esta inventando todo eso pero es la representacion
material, de lo que espiritualmente ya estaba hecho desde la creacién.

El sokulom fue un arbol macho que siempre estuvo enamorada del poporo,
desde lo espiritual desde la creaciéon siempre fue una nifa, entonces ellos se ca-
saron por eso significa que es la unién del hombre y la mujer, ya como mas re-
lacionado con el mundo material en la que se une el hombre y la mujer, por eso
no puede ser otro palo, a veces el sokulum es de color negro o es mitad blanco y
mitad negro, entonces ese es el sentido de usar este palo todo el tiempo este es
el palo especial para el poporo.

Y si hablamos de la historia del poporo, uno se extiende mucho y uno no lo va a
contar con el mismo peso que lo dice el mamo, un mamo te lo va a decir con
mas logica en cambio uno que no esta aprendiendo para mamo a uno le ense-
fian lo minimo lo esencial de la interpretaciéon que tiene el poporo, del hayo y
del sokulum, entonces ahi yo creo que uno no conoce mucho de eso, que mas
alla de lo que yo he hablado hay cosas de mas a fondo que solo lo saben las
personas que estdn aprendiendo para mamo, porque ellos son los que van a
prender todo eso trabajo espiritual.

La mochila para el hayo

En esta mochila yo echo hayo ahi para saludar a la gente a cualquier persona
que utilice el hayo, para uno intercambiar un poco de hoja significa el recibi-

miento, el carifio a otra persona que viene a visitar, es una forma de cortesia en
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saludo, alla no se dan besos no se dan abrazos, porque es un mundo digamos
diferente al que uno ve en ciudades.

Entonces esta es una mochila en la que llevo el hayo, y es la mochila exclusiva
para el poporo y para el hayo de saludar a la gente, hay otra mochila mas pe-
queia en la cual yo hecho un hayo especial para mi pues si yo quiero le puedo
regalar a otra persona que la utiliza, pero es una mochila especial que yo tengo
solo para mi; entonces, esta es la mochila exclusiva para el poporo y la otra que
es més grande yo puedo echar todo lo que yo quiera. El poporo no se lo puedo
prestar a otra persona ese es personal, como hablan por ahi es intransferible, es
mi compafiera entonces yo debo ser celoso con ella yo no se lo puedo prestar a
nadie.

El blanco y el hayo

Ahorita ha sido muy mal utilizada la hoja, porque es que para nosotros la hoja
no es mala, ninguna planta para nosotros es mala si no que a veces la mal utili-
zamos y es alli donde nos viene a hacer dafio, porque uno mismo la convierte
en una planta maligna. La hoja para nosotros mirada desde ese punto cultural-
mente es el conocimiento es la palabra, es la unién del conocimiento material
con el espiritual y todo lo que en ella est4, todo lo que tiene la planta nunca nos
fue dejado para comercial para ganar plata, que es lo que se hace ahora con el
hayo, el mal uso de ella también nos trae muchos problemas a nosotros. Hubo
un momento en que el gobierno dijo deben tener 20 o 30 matas de ayu por fami-
lia en la Sierra, cuando esto no nos alcanza a nosotros porque en una familia
somos 6 6 7 hombres que la utilizamos, 20 o 30 matas no alcanza y esta planta
uno la cosecha cada 3 meses o cada 6 meses de acuerdo al clima donde uno la
haya sembrado, de pronto en la parte mas caliente es mas rapido pero cuando
es mas frio se demora mucho.

Hay muchos bunachis (blancos) que se quieren meter en este mundo de usar el
hayo el poporo sin tener el previo conocimiento que a uno le inculcan antes de
recibirlo y del respeto que uno debe tener, entonces se debe respetar el uso de la

hoja de coca.
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ANEXO 2

Entrevista a Jorge Correa.

Estaba pensando en que porque en ninguna parte hablan del poporo, por
ejemplo el documento que lei de villazén no habla del poporo, ni en ningtn
libro, ni en ninguna referencia se habla del poporo, entonces estaba buscando
una explicacion al porqué no se habla del poporo, cuando quise abordar el te-
ma, pues me paso que es la magia del poporo, el permite que algunas cosas se
den o no se den, es algo que no puedo explicar técnicamente, como un objeto
que es material, que es personal, es de uno, como puede llegar en un momento
dado a tomar sus propias decisiones, es uno de los puntos que uno no logro
entender, no es necesariamente que uno elija un momento para poporear, pero
mas bien uno sabe qué momento no son para poporear, tal vez uno no piensa
cual es el momento para poporear, si no cual no es el momento para poporear,
por ejemplo si a mi me invitan a una fiesta de traje ( esmoquin) y voy con tenis
y una camisa polo, la opcién es si es de esmoquin como van todos o no ir, si lo
que digo es que no puedo ir a una fiesta de esmoquin con tenis porque al hacer
eso introduzco un elemento contrario y desvié la atencién del tépico o tema,
porque al ir asi desvio la atencién y se van a poner a chismear del porque fui
asi.

¢Cual es el momento adecuado para usar el poporo?

Realmente no es privado si no digo cuando no se debe usar, privado ante quien
no entiende que es el poporo, por ejemplo dentro de la comunidad una forma
de comunicarse con los demdas hombres, es utilizando el poporo, saludarse con
el hayo que es saludarse entre otros, que es intercambiando hojas de hayo, el
otro con el otro y el otro con uno y poporear realmente se poporea en grupo y
se esta hablando poporeando, se empieza a hablar y desarrollar conversaciones
interesantes, porque el poporo posibilita que usted pueda tener momentos de
silencio en la charla y en el dialogo, que posibilitan momentos de reflexién, di-
ferente al mundo blanco occidental donde tenemos que estar hablando, si no

estamos parloteando se siente cierta incomodidad, en el mundo arhuaco el si-
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lencio no es incomodidad, porque cada uno utiliza el objeto para concentrar esa
falta de palabras, ese silencio se concentrarse en el poporo o en la mochila,
cuando todo mundo se queda callado cuando estan reflexionando, en una con-
versacion por ejemplo hablando del cambio del clima en una conversacién habi-
tual alla, pues alguien dice porque se han talado muchos bosques, entonces lle-
ga un momento dado en que ocurre un silencio prolongado que es comun alla,
y uno empieza a pensar a poporear, pensando en porque ;cambio el clima?
Sera porque talan muchos arboles ;Porque hay mucha industria? ;Porque esta
cambiando el planeta? usted poporea y se concentra en la conversacion, el po-
poro le da la posibilidad de centrar todo su pensamiento sobre lo que se esté
hablando, poporeando.

(El poporo es un mediador de respuestas? o mas bien es un instrumento con
el cual se permite que uno piense

Si claro, Bueno digamolo desde el punto de vista mas simple Como yo lo veo,
de la manera mas simple ; porque el poporo permite pensar?

Respuesta ejemplificada

porque usted tiene las dos manos ocupadas, en mi caso con la izquierda sos-
tengo el calabazo el poporo, y con la derecha sostengo el sokulum que el palito
con el cual voy a frotar la saliva mezclada con el hayo encima del poporo, y
tengo la boca ocupada, entonces cuando estoy poporeando no puedo bailar, ni
cocinar, jugar, no puedo escribir, no puedo hacer nada con las manos, mas bien
puedo observar o entablar una conversacion esto porque estoy ocupado, con las
manos ocupadas y eso hace que no pueda hacer otra cosa, yo lo veo asi de sim-
ple como blanco, no sé como lo veré el indio, cuando yo veo que las dos manos
mias estdn ocupadas, no puedo hacer nada cuando tengo el poporo, no puedo
hacer por ejemplo no puedo hacer lo que usted estd haciendo con las manos o
colocarse las manos en la nariz, frotarse las manos en las piernas o frotar los
dedos si, que son actitudes que a veces uno hace como parte del lenguaje corpo-
reo cundo esta hablando, jcuando uno esta poporeando esta poporeando! y las
manos no las utiliza para corporalizar el lenguaje o la comunicacién, esa parte

es muy impactante como la estoy viendo, como habla el costefio que habla ma-

203



noteando o el santandereano, porque parte de la expresion de una idea uno se
ayuda con el cuerpo para expresarla en su totalidad a veces las palabras no le
alcanzan y con el gesto corporal complementa y se hace entender.

Entonces es muy curioso por ejemplo entre los “tetis” que estdan hablando o
poporeando normalmente no se miran, o cada uno estd mirando para un lado
diferente o porque cada uno se concentra en su poporo, sin embargo todos
estan concentrados en lo que se esta hablando, asi nadie hable, todos en ese
mismo instante, estan pensando en lo que todos estin pensando, y lo otro es
que el poporo evita el ademan el gesto corporal, el gesto no se vuelve un dis-
tractor de la comunicacion, sencillamente se presta mucha atencién a las pala-
bras, porque el poporo no deja que uno se exprese de otra manera, esta concen-
trado déndole al palito encima del calabazo, y digamolo que en ese sentido de
alguna manera concentra toda su atencion su fuerza ahi, es muy curioso que
cuando yo empecé a poporear me decian los mamos y la gente de all4, me de-
cian que el indio no tenia libros, libros de papel, que él no necesitaba escribir en
papel, que escribian en la piedra (pero yo me preguntaba como asi escribir en
piedra si eso no es logico) entonces me decian que si que el indio escribia en su
poporo, todo su pensamiento lo va haciendo piedra y lo va concretando en el
enchape lo va enchapando y lo va volviendo piedra es una mezcla de cal y sali-
va, con el sumo del hayo con la envira o jwa que es lo mismo, y eso va armando
este material duro encima del calabazo, por eso dicen los mamos que el pen-
samiento de uno esta metido ahi, ese es el pensamiento de uno que esta graba-
do en piedra, no como el blanco que graba en libros y los libros se queman y se
pierde su pensamiento, el pensamiento del teti est en la piedra estd guardado y
nadie puede quemar la piedra, el pensamiento esta bien guardado.

¢(Cuando se da el poporo?

Entonces cuando se da el poporo a un hombre, cuando el mamo o la comuni-
dad siente que esa persona o ese muchacho ya es un adulto y sabe lo que esta
haciendo y no es inocente ya.

;Para entregar este poporo hay un acto especial?

para eso hay que hacer un pagamento, entonces el papa lo presenta ante el ma-
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mo, antes lo entregaban al momento de casarse, porque también representa la
mujer de uno, asi todas las cosas en el mundo arhuaco hasta el dibujo en la mo-
chila, todo significa no por el dibujo sino de quien viene, quien habla de su sig-
nificado, por ejemplo el dibujo de la mochila, si usted le pregunta a una tejedora
por el dibujo que esta alla para ella puede significar “pensamiento de hombre”,
pero si le pregunto a un mamo el tiene una historia de ese dibujo y el hablar del
dibujo de otra manera, para diferentes niveles de conocimiento ese dibujo tiene
miles de interpretaciones, no es lo mismo como piensa un joven, un mamo, una
gliati, un mestizo el dibujo esta inmerso en la cultura pero la explicaciéon de ca-
da persona es propia esta de acuerdo a su nivel de conocimiento, a su compleji-
dad en el pensamiento, generalmente uno no entiende a los mamos, porque
estan en otra dimensién y muchas de las palabras que usan son solo de uso de
ellos, porque estan hablando en otro sentido.

Entonces antes se lo entregaban a los que tenian mujer como un simbolo de
intimidad, el poporo es de uno es propio de cada hombre, uno ni lo presta ni
lo regala, como el pensamiento, no se presta ni se regala, es personal, es de uno
entonces el poporo es de y uno lo carga en su mochila, la que le da la mujer,
porque uno lleva tejido (grabado) en la mochila, el pensamiento de la mujer,
donde uno vaya él va en la mochila, un poporo sin mochila no es poporo, es
inimaginable en poporo que no tenga mochila, el poporo se guarda en la inti-
midad de la mochila.

Entonces de un tiempo para acé en el resguardo se empezaron a perder ciertas
costumbres en los afios 60 y 70 con la llegada de la misién de los capuchinos
hicieron un gran fenémeno de transculturizacion en la Sierra, donde unas dos
generaciones vivieron en el convento en Nabusimake, y alld catolizaron un
montén de gente y les cambiaron cosas y se perdieron muchas tradiciones de la
cultura y los mamos estaban perdiendo muchos jévenes que no querian ir a
hacer ceremonias de casamiento ni de bautizo y eso, entonces optaron por darle
poporo a los muchachos que empezaban a hacerse hombres adultos, entonces
hoy en dia uno ve a muchachos con poporo.

(Para dar el poporo?
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El papa le dice al mamo que quiere que le dé el poporo al hijo, pienso que ya
tiene que ser responsable, entonces envia al muchacho donde el mamo y hace
una ceremonia de iniciaciéon con el poporo, donde le ensefa al joven a tostar
preparar el hayo, hacer la harina para el poporo, que es quemar las conchas de
mar, que al contacto con el agua se pulvericen y quede un talco, a ensefiarle a
arreglar el sokulum (el palito) a poporear, porque si no sabe el mamo es el que
le ensefia, y es un proceso el que se hace en las Camcureas (casa ritual) en los
sitios sagrados, donde le ensefian a los muchachos, lo primero, para que es el
poporo como se usa, sin embargo en ese primer contacto asi me paso a mi, no
senti nada, pensé que era un objeto cualquiera, como una cuchara, como los za-
patos, un pantalén, sin embargo a medida que uno lo empieza a usar le empie-
za a encontrar un sentido, le halla cierto sentido que antes no le veia, y ese sen-
tido es dificil de expresar en palabras, porque es una cuestién intima y personal
que es muy dificil expresar en palabras, la mejor manera de expresarlo seria que
usted poporeara, asi usted dice ahhh asi era esto asi, como hoy en dia pasa que
si uno habla con un teti, podemos hablar del poporo y los dos entendemos de lo
que estamos hablando, y a veces si uno lo expresa sin que el otro lo haya hecho,
pareciera que fuera algo sin sentido, algo fatuo o sin razén hasta tonto, como
cuando uno le dice a alguien que fuma, eso no tiene sentido, aunque eso lleva
todo un ritual desde el mismo inicio cuando se prende el cigarrillo, en la por-
cion que se aprieta el cigarrillo todo esto tiene un significado que es propio del
fumador, pero entre fumadores uno entiende ese lenguaje.

Entonces algo muy parecido pasa con el poporo uno siente que es algo muy
espiritual, pero uno no sabe cémo expresar esa espiritualidad, porque sencilla-
mente se siente, pero no se puede expresar en palabras, tocaria ser poeta para
expresar.

iLe voy a decir como veo el poporo!

Independiente de que all4 lo vean asi y pienso que puede ser como la mujer,
porque para que se tiene la mujer, uno usa la mujer como ellas lo usan a uno,
entonces juno para que tiene la mujer? Pienso yo bueno uno tiene la mujer para

tener los hijos, para tener relaciones, para sentirse acompanado, pero también la
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tiene para que ella que lo comienza a conocer més a uno todos los dias, sabe
como actiia frente a determinadas cosas, entonces yo uso mi mujer para pregun-
tarle absolutamente todo, entonces el poporo también lo uso de esa manera,
digamos si tengo un inconveniente en el trabajo y no sé cémo solucionarlo, pues
sencillamente me siento a poporear y pienso que serd lo mejor o como lo hago o
de que manera, me pongo a poporear a pensar a pensar, y pareciera que el po-
poro me da la tranquilidad para tomar una decisién, es como si el poporo fuera
la mujer de uno y le dijera a uno no haga asi que asi le va bien asi no le vaya
bien.

Entonces en todos los quehaceres de una comunidad todo es una ayuda mutua
el problema de uno es el problema de todos, no es que sea expuesto publica-
mente, ademds porque las conversaciones tienen cierto grado de intimidad, y lo
que uno habla en una conversacién generalmente no la pone como ejemplo en
otra conversacién, porque eso es robar la intimidad de esa conversacién, y yo
me he dado cuenta que la intimidad de la conversacién se respeta mucho, asi la
conversacion sea personal o colectiva, y asi el poporo es de mucha intimidad lo
vuelve a uno muy intimo en las conversaciones.

Para los arahuacos a mi modo de ver, la intimidad y el pudor se refieren mas a
la forma de pensar, a las ideas, que con la fabricacién conceptual del mundo
que con algo fisico o por ejemplo cuando uno finalizan los trabajos tradicionales
importantes como los bautizos, los matrimonios, siempre se termina con rela-
ciones sexuales, y el mamo lo manda a uno al monte, vaya a tal lado a tal punto
y tengan relaciones sexuales, y todo el mundo sabe desde los nifios a los adultos
que ibamos a tener relaciones en tal punto y todos lo saben, para uno eso es in-
timo o eso fue lo que nos dijeron, pero estoy viendo la conversa conmigo mis-
mo, entonces la intimidad es del pensamiento, y la basqueda por intermedio de
palabras de otra manera, y a veces el hayo es el que hace eso ( el hayo es una
mata que comdinmente le dicen coca, pero el hayo es la planta sagrada de Amé-
rica estd desde Canada hasta las Malvinas, todos los indigenas de América con-
sumen hayo y no existe en otra parte del mundo esta planta es de América).

Para las comunidades indigenas el hayo es la mama de todas las plantas, espiri-
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tualmente hablando, ella es la que sostiene el mundo espiritual de las plantas,
por encima de ella no hay otra, ella es la principal, y a diferencia de otras plan-
tas que son alucinégenas como el yopo, el yage, la ayahuasca, el peyote, la ma-
rihuana, la mandragora, la coca no es alucinégena, es una planta de poder sutil.
Es la planta que se usa para yo pienso igual que el poporo para todas las cere-
monias que existen que se hacen, sin hayo no se puede hacer ninguna ceremo-
nia, el hayo es el que piensa en ultimas, el mamo no puede adivinar si no tiene
hayo, y el hayo tiene que ser cultivado por el mamo pidiendo permiso a la natu-
raleza, porque mucha gente lo va a usar para pensar, hasta el hayoculum, que
es el sumo que queda de mascar el hayo, eso ya quedo impregnado de uno y de
su pensamiento, que hasta eso tampoco se puede botar en la basura, hay que
botarlo en un arbol, en un lugar de uno, que no se puede botar en cualquier la-
do porque es como si se botara por ahi el pensamiento de uno, y si se desconcha
el poporo eso también hace parte del pensamiento de uno, entonces el hayo es
la planta que posibilita todo lo demas, es la mama4, entonces en la comunidad el
hayo es lo mas importante y todo se hace con hayo, porque el hayo es el inter-
mediario espiritual, sin hayo no se puede poporear (no se podria pensar).

:Se puede prescindir de lo otro para poporear?

Sin cal no se puede poporear, no se podria formar la concha

Y qué efecto tiene la cal?

Pues no mucho, la cal ayuda a extraer el zumo de la hoja, la pone un poco mas
dulzona, y viéndolo de otra manera cuando uno poporea es como si se usaran
todas las cosas del mundo, utiliza el calabazo, el palo de sokulum, y usa con-
chas del mar, entonces uno utiliza el mar, y el hayo la tierra y hasta el sokulum,
que estd dirigido hacia arriba y esta uno conectado con el universo, algunos
antropo6logos ven una cuestion félica.

Pero para el teti el ahuraco nunca lo ven asi, porque pareciera que uno estuvie-
ra frotando el palito encima de un pipi todo el tiempo, pero dentro de la cultura
no se ve asi no se ve como un pipi, mas sin embargo la gente occidental lo ve
como un pipi, como si uno se estuviera sobando el pipi todo el tiempo, como si

se estuviera masturbando que se yo.
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Entonces yo por ejemplo poporeo aqui solo y eso a veces siento que le falta algo
de la esencia del poporo, si porque el poporo en ultimas es también para comu-
nicarse con los demas, cuando uno poporea se estd comunicando con otro en-
tonces es una disculpa porque cuando usted se encuentra a una persona en el
camino, ve a un indio en el camino, pues hay un detenimiento del andar si es
alguien conocido se para le da hayo y uno habla un momentico, y si le tiene mas
confianza, detiene su caminar y se pone a poporear y a hablar de quiubo como
le ha ido, y si esta en la casa se pone a hablar poporeando con la gente, y enton-
ces como usted estd ocupado usted no siente que estd perdiendo el tiempo, por-
que ese es el lio que tenemos en esta sociedad consideramos que el hablar que el
charlar con el otro es una perdedera de tiempo, porque no representan ningtn
beneficio econémico nada, en cambio para el teti es mas importante hablar que
hacer comunicarse que trabajar, entonces pueden durar charlando facilmente
medio dia y ya, lo que importa no es trabajar y ganar si no vivir bien, conocerse
en el hablar y el comunicarse uno se conoce con los demas entiende como el
otro piensa que quiere, y es muy curioso dentro de la comunidad cuando uno
tiene algo de confianza buscan siempre saber que es uno, como es uno lo que
uno piensa en determinado caso, todo el tiempo le estdn preguntando, y el po-
poro en la mochila posibilita que usted esté haciendo algo fisico y no siente que
estd perdiendo el tiempo asi dure medio dia poporeando y hablando miércoles
pero usted no siente que esté perdiendo el tiempo.

Entonces como uno ve las cosas, si todo el mundo como el afio nuevo, yo casi
siento una aversion por las cosas esto es personal por las cosas comunitarias
todo el mundo va al estadio yo no voy al estadio, cuando todo el mundo va a
misa yo no voy a la misa, tengo como una rebeldia interna propia y de pronto
se parece a la suya también.

Yo hago lo que yo quiero cuando yo quiero y no lo que los demés me digan,
pero el afio pasado entendi una cosa y era el afio nuevo, entonces una sefiora
me decia el afio nuevo es muy interesante, entonces yo le decia que no que era
el mismo tiempo que el tiempo era continuo, ella me decia no es el tinico mo-

mento en el que uno piensa en los demas en que sea lo mejor y que les vaya
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bien y todos al mismo tiempo estdn pensando eso, mientras ese dia los mamos
maés poderosos hacen un pagamento de final y principio de afio porque saben
que todo el mundo en ese momento estd pensando bien de las cosas, entonces
yo decia como eso no va a tener fuerza si todo el mundo al mismo tiempo lo
estan haciendo, todas las personas lo estdn haciendo al mismo tiempo, tiene
poder porque todo lo hacen al mismo tiempo.

Entonces lo mismo ocurre con el poporo, el poporo por si mismo ya tiene su
propia fuerza ya tiene su propia energia propia de él porque mucha gente po-
porea todos usan el poporo, entonces él de por si como decia Carlos Castaneda
es el intento, como la casa blanca asi ya no la habite nadie ya de por si tiene una
fuerza de poder, pero la misma casa blanca ya tiene mucho poder, o sea ella
tiene una fuerza propia que se la dio todo el mundo y casi que estd implicito
que es la casa la que manda, si tiene su fuerza propia y es muy extrafio o como
Coca-Cola que ya tiene su propio impulso se mueve solo.

En un libro que se llama la transparencia del mar explica algo asi, llega y dice
que cuando las cosas se crean llega un momento dado en que ella tiene su pro-
pia fuerza y se mueve sola sin necesidad que nadie la mueva, tiene su propio
movimiento, su propia energia y se desplazan ya solas no hay nadie que las im-
pulse, entonces pienso lo mismo en el poporo el mismo esa misma inminencia
hace que uno termine entendiéndolo porque esta ahi.

¢El poporo tiene como algtn tipo de vision o como un tipo de ofrecimiento?
Claro, le da a uno el permiso de poporear, si es como se le dieran una marun-
sama que es un objeto de poder que pueden usar para que usted lo tenga pro-
piedad suya personal, la marunsama es el objeto, varios objetos se pueden lla-
mar marunsama, Si pero por ejemplo yo tengo un poporo que es mi marunsa-
ma del poporo, un poporo chiquito que me dieron la primera vez y lo guarde
ahora uso varios poporos el que importa es ese porque fue el que me dieron, es
un objeto ritual que ese si no lo uso porque es intimo por eso puedo cambiar
puedo tener este poporo o el otro, ;lo importante es el real? Si

Bueno usted me habia comentado en la ceremonia el poporo se le ofrece a un

Ccerro

210



Si, para el pueblo arahuaco los mamos cada cosa que existe en el planeta tiene
su representacion exacta en la Sierra espiritual, o sea que hay cerro para los
aviones, para las leyes, para los libros, los abogados, un cerro para el poporo,
pero para la mochila, el blanco, para el poporo de los blancos, para el poporo de
los arahuacos, hay un cerro para cada tribu que hay en el mundo, para los
blancos, negro, chinos.

O sea que el arahuaco dice que todo el mundo esta representando en la Sierra,
digo yo entenddmoslo metaféricamente pienso yo que en pensamiento, ya esta
ahi todo, entonces cuando le dan el poporo el mamo lo comunica y le dice al
cerro, que ademas para el arahuaco los lugares tienen poder y son como las per-
sonas, entonces le ofrece pero lo ofrece le pide permiso a bueno el cerro x, y o z
le presento a Jorge y le voy a dar el poporo acéjalo el cerro dice a bueno muchas
gracias bienvenido pero debe ser asi, entonces cada cosa en el mundo del
arahuaco estd en la sierra y todo se paga alla todo absolutamente todo.

(Cuanto dura la ceremonia?

La mia duro un dia, una noche y el otro dia

(Qué se hace exactamente?

Se hace una limpieza espiritual el mamo lo va llevando dice limpie esto, limpie
eso si ha tenido encuentro sexuales con las mujeres limpielas, digamos después
de una ceremonia usted queda limpio no se entero puro espiritualmente, enton-
ces un poco de pasos: limpieza, oracion digamolo concentracién, de peticion y
al final le entregan a uno como el permiso para poporear.

Y eso todo sucede dentro de la cancurea, 6sea se encierran all4 del dia y medio,
puedo digamolo que es un encierro donde uno se concentra alld lo mismo para
coger hayo, las nifias por ejemplo cuando estan chiquitas 8 o 9 afios cuando ya
pueden hacer oficio, entonces el mamo les hace una ceremonia para tener per-
miso para poder coger el hayo, el hayo tampoco lo puedo coger cualquiera.
(Hay una diferencia por ejemplo entre poporear y conseguir hayo?

Asi muchas veces, algunos no quieren poporear, definitivamente se embuchan
de hayo y ya.

;Pero y los jovenes lo pueden hacer antes de que les den el poporo?
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No esta prohibido y como el hayo es sagrado tiene que ser dado con permiso, o
sea que obligatoriamente las dos cosas van unidas.

.Y el tabaco si es algo opcional?

Si hay gente que lo le gusta el ambira o el yanuotu, entonces no consume, pero
entonces el dia que le dan el poporo le presentan el yateje. O sea si va todo uni-
do.

Desde mi punto de vista el tabaco es una plata ritual en América, uno ve los
indios del amazona mezclan la coca con el tabaco, muestran toda la significa-
cion que tiene el tabaco, las culturas por ejemplo del mar Caribe, como los aco-
modaron los africanos y toda esa veneracion que le tienen al tabaco y toda la
ritualizacion que tienen con el tabaco entonces también es una planta de poder
de ritual también tiene que tener su valor.

Es dificil explicar algo que el otro no hace es un lio, es como usted explicar
como se juega futbol a una mujer que nunca lo ha hecho.

¢Y la cal que se produce con las conchas hay una persona especial para ir a
traerla?

A no a veces van algunos indigenas se pegan la caminada pero como hoy en dia
es mas facil, pues irse en bus a Santa Marta y reclamar la concha y después de-
volverse, tradicionalmente se pegaban la caminada por toda la serrania, iban

hasta el mar y se devolvian con mulas y traian cal y las conchas.
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