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» Resumen

El siguiente trabajo tiene como objetivo realizar una reflexién antropoldgica sobre los
procesos politicos que militantes de las zonas urbanas e integrantes de diferentes comunidades del
pueblo Mapuche de las provincias de Rio Negro, Neuquén y Chubut han venido llevando a cabo en
relacion a la salud, las plantas medicinales y a la medicina mapuche. Centrandome en la
visiblizacién que en el afio 2017 adquiere la lucha frente a la prohibicién del SENASA (Servicio
Nacional de Sanidad y Calidad Agroalimentaria) de traspasar lawen por pasos fronterizos,
reconstruyo experiencias, reflexiones discursivas y practicas sociales relacionadas con la medicina
y con el mundo en que habitan los lawen (elementos medicinales de la naturaleza).

Partiendo de este disenso por el cual se moviliz6 y consolidé acuerdos, afectos y
posicionamientos a través de las memorias del lawen entre militancias con perfiles divergentes las
que, entramadas como Pueblo Mapuche, tienen efectos politicos sobre las configuraciones estatales
de inclusion y exclusién. En y por esas memorias de salud/medicina mapuche, puestas en accidn,
quienes forman parte de la organizacién de respuestas colectivas, evidencian las tensiones y
debates que disputan concepciones hegemoénicas de diferenciacién social que los subalteriza. En
esta situaciéon de lucha, los posicionamientos politicos tienden a expresarse como rupturas
epistémicas y ontoldgicas con respecto a otras formas de conocimiento sobre medicina y salud, y
por ende de distintas maneras de atender enfermedades y padecimientos, de quienes se curan en

sus vidas cotidianas con lawen.

» Introduccion

La escritura de esta ponencia tiene como principal objetivo trabajar con la
identificacidon de tensiones politicas, ontoldgicas y epistémicas entre formas diferentes de
“conocimiento” en relacion a practicas curativas y/o sanadoras utilizadas por integrantes



del pueblo mapuche - tehuelche y las normativas institucionales del Servicio Nacional de
Sanidad y Calidad Agroalimentaria de ahora en mas SENASA.

Este trabajo se inscribe en la descripcién de un incidente ocurrido en el paso
fronterizo Cardenal Samoré entre Chile y Argentina, cuando funcionarios del SENASA le
decomisaron a un longko mapuche (autoridad) el lawen (medicina mapuche) que traia para
un tratamiento de salud prolongado. Fue este evento ocurrido en Junio del afio 2017, un
caso entre muchos otros, pero que por determinadas circunstancias del contexto tuvo la
particularidad de emerger como un proyecto politico por “la defensa del lawen”. El grupo
de personas que iniciaron este proyecto se auto determinan como “militantes mapuche -
tehuelche” provenientes de muy diversos Lof de las provincias de Neuquén, Rio Negro y
Chubut.

Este proyecto politico se inicia en pos de defender las concepciones de
“atendimiento” de la salud y enfermedad frente a las normativas sanitarias de agentes
institucionales ubicados en las fronteras. No obstante, presentaré elementos de andlisis
para comprender la discusién mas alld de una restriccion de orden sanitario y de un
conflicto politico, sino como diria Briones (2014) como un dmbito de expresion de disensos
ontolégicos que emerge cuando los diversos mundos intentan mantener su existencia como
tales al interactuar y mezclarse con otros. En otras palabras, considero analizar
reflexivamente que otras discusiones --politicas, ontoldgicas y epistémicas-- fueron puestas
en tension mas alla de la legalidad e ilegalidad que surge de la restriccién del transito de
sustancias de origen no establecido.

Estructuraré este trabajo en algunas de estas tensiones, para profundizar en las
experiencias del proceso de lucha levantado por acciones politicas indigenas. En primer
lugar, dar cuenta de estas tensiones y sus efectos mas alla de lo visible, requiere explicar el
contexto historico-politico en el que se inscribe el incidente ocurrido en el paso fronterizo
Cardenal Samoré. Esto sirve para contextualizar porque estas tensiones estan relacionadas
con “disputas territoriales” que configuraron las interacciones sociales entre indigenas e
instituciones estatales fronterizas a partir de las cuales las politicas fitosanitarias del
SENASA adquieren relieves particulares. En segundo lugar, estas tensiones surgen en torno
a “disensos ontoldgicos” puestos en juego para admitir el pasaje del lawen por las fronteras
estatales como “legal” o “ilegal”. Esto requiere comprender el valor que le suministran al
lawen tanto la perspectiva mapuche - tehuelche como la de los funcionarios del SENASA
involucrados en los didlogos y negociaciones. Dentro de estas tensiones, el lawen y el rol de



pu machi! fueron puestos en valor de una manera particular para lograr impugnar las
politicas y practicas del Estado. Estos fueron los tdpicos centrales que habilitaron la juntura
como Pueblo mapuche - tehuelche a los integrantes que provenian de distintas zonas del
territorio.

En relacion a lo anterior, surge una tercera tension relacionada a los desafios frente
a la heterogeneidad en el campo de la antropologia. En este sentido, me preguntaré
también acerca de ciertos problemas de representacién que han caracterizado al campo de
la salud en antropologia en las ultimas décadas. Como dicen Hirsch y Lorenzetti (2016) la
salud indigena sigue siendo un desafio insoslayable para las agendas de investigacion y
para las politicas publicas en los espacios estatales. Este trabajo es un aporte para el campo
de salud indigena a través de involucrar légicas en pugna que habiliten miradas mas
complejas y hasta superadoras de una simple politica de “negaciéon de saberes” de las
fronteras administrativas ante los vinculos de orden politico curativos con pu machi y con
el lawen. En un mundo distinguido por la pluralidad de discursos, es necesario indagar en
la centralidad que ésta tomando el prestar atencidn a las formas en como nos referimos a
ciertos conceptos --p.e interculturalidad-- o problematicas sobre otras formas de
concepcion de mundo --salud y enfermedad en un sentido local--, o de aquellas categorias
generalmente llamadas “nativas” -- lawen-- para ir un paso madas alld y repensar
conjuntamente los marcos epistemolégicos de la antropologia. Por esto, es necesario
generar nuevas gramaticas en torno a lo universal-particular, por ejemplo, en la medicina
occidental o en el campo de la antropologia de la salud.

Comenzaré el siguiente apartado con un marco tedrico que permita profundizar en
los bordes difusos que estan presentes en las tensiones puestas en relieve en este trabajo:
lo politico, lo ontolégico y lo epistémico.

> Puntos de partida

Esta revisién bibliografica permite enmarcar la discusién sobre el valor simbélico
del lawen cuando aparece enfrentado a las normativas del SENASA que responden a otro
tipo de conocimiento instaurado hegemdnicamente. Esta ponencia es una discusién sobre
el valor de la "medicina mapuche” como fuente de salud y los “bordes ontolégicos” que
operan en determinados disensos, cuando un procedimiento sanitario impugna el lawen

1 El pu refiere en mapudungun (lengua mapuche) a las/los. En este caso, utilizaré la siguiente cita para referir al rol de pu machi: (..) Son los

principales agentes del sistema y practica de la salud mapuche. Machi puede ser un hombre o una mujer (...) (Mapu Kimiin, 2017:p. 48).



como una sustancia potencialmente peligrosa.

Por ende, en este trabajo, no involucraré el enfrentamiento especificamente a la
biomedicina desde esta otra “medicina mapuche”, debido a que en las escenas que aqui
analizo no aparecen explicitamente una discusiéon con la medicina hegemdnica. En este
sentido, no es un analisis que remita a la Antropologia Médica porque no analizaré
procesos terapéuticos o enfermedades que se traten con lawen. No obstante, lo que si
aparecen, son las tensiones que genera el universalismo sobre las formas de conocimiento
impuestas.

Es decir, el SENASA replica con sus normativas y practicas una légica similar a las
légicas de la biomedicina, en el sentido de que impone valores universales sobre la
produccién de conocimientos como verdades tnicas. A partir de esta afirmacién, retomo a
Maria Epele (2017) quien explica como la hegemonia biomédica produce tanto un
“desconocimiento” sobre los origenes sociales de la enfermedad como una adhesién
“forzada” a sus modelos explicativos y a sus modos de tratarlos. Esta logica es similar a la
que opera en los procedimientos realizados por el SENASA, basada en la hegemonia de la
episteme y el pensamiento occidental, que deslegitima sujetos colectivos, individuales y
territorios a los que se les ha saqueado, denegado y silenciado sus saberes y subjetividades
por una suerte de epistemicidio, durante largos periodos de la historia.

Con el fin de profundizar en la puesta en valor que se le ha dado al lawen como
forma de medicina para afrontar problemas de salud, retomo la etnografia de Eduardo
Archetti “El mundo simbodlico del Cuy” (1992). Si bien él analiza la posibilidad de
comercializar la carne de cuy, lo valioso es como desdobla y articula las diversas nociones y
significados de este animal en la vida de las comunidades andinas ecuatorianos que
estudio. Asi también, dice Archetti es necesario recuperar la complejidad cultural en la que
estan insertas las relaciones y vinculos con el cuy. Esto mismo podria pensarse en el caso
del lawen, para lograr aludir al rol y valor simbélico de este en determinado contexto.

Por otra parte, cabe preguntarse como la “negaciéon de saberes” suelen producir
nuevas estrategias creativas y resistencias que corren los limites de la hegemonia
epistémica, tanto en areas de la medicina como en la politica (Das y Poole, 2008). Al
entender la dimensién politica de las tensiones entre formas de conocimiento diversas,
considero lo que Fassin (2004) explica como “biopolitica de la medicina”. Poner en cuestion
la intencionalidad sobre las concepciones de salud/enfermedad que dirigen los sistemas
médicos hegemonicos permite segun el autor explicar como estas nociones se hallan
estrechamente relacionados con las desigualdades sociales y sus consecuentes privaciones.
Por ejemplo, cuando otras formas de “atendimiento” de la salud no son consideradas en la
historia politica de un Estado, se produce una negaciéon de saberes, que en efecto son
invisibilizados o banalizados (Fassin, 2004).



Por ultimo, considero a fin de este marco tedrico retomar aquellas perspectivas y
debates de los estudios postcoloniales, para preguntarse acerca de ciertos problemas de
representacion en un mundo distinguido por la pluralidad de conocimientos y discursos.
En este camino, la antropologia sociocultural comienza a irrumpir en la cuestion de la
diversidad ontolégica, y ya no se entrega solamente a la descripcion e interpretacion de las
perspectivas del otro como los trabajos clasicos, sino que se convierte en un instrumento
para re pensar las propias categorias analiticas (Blaser, 2013). No esencializar o fijar las
categorias nativas en un intento de traducir el punto de vista del Otro, implica poder dar
cuenta de las complejidades sobre las interpretaciones de los sentidos y valores locales,
para problematizar los presupuestos entre perspectivas diversas (Epele, 2017). Estamos
inmersos en un paradigma epistémico que aun le cuesta afrontar las heterogeneidades, sin
embargo, podriamos explicitar que en ciertos casos las categorias que provienen del campo
- por ejemplo, como veremos con el lawen- sirven como herramientas tedricas para en
determinado momento, explicar y analizar los procesos de los que se quiere dar cuenta.

El repensar los marcos epistemolégicos para comprender el devenir de diversas
ontologias politicas, autores como Briones (2014) o Blaser (2013) no se concentran tanto
en la critica a la ontologia moderna o al modelo ontolégico “perspectivismo”, sino en
introducir la idea de diversos mundos en los que coexisten ontologias diferentes
entendidas como “realidades otras” que se vinculan entre si constituyendo redes. En esta
linea, una concepcion de “ontologia” que permita multiples mundos, es explicada por la
nocién de “pluriversos” que comienzan a operar con mas fuerza en el plano de la “politica”
(Blaser, 2013). El planteo tedérico de estos autores, seran las lineas de estudio que permiten
entender el caso de “defensa del lawen” no s6lo como un mero conflicto ideolégico, sino
como dirfa Briones (2014) un ambito de expresion de disensos ontolégicos que emerge
cuando los diversos mundos intentan mantener su existencia como tales al interactuar y
mezclarse con otros. En este punto, el argumento de la autora, sefiala el repensar la
“diversidad cultural” no como una caracteristica de la realidad, sino como una forma de
“repensar lo social”, que visibiliza o legitima algunas diferencias antes invisibilizadas en las
agendas de la politica (Briones, 2014).

» Contexto socio histoérico sobre el lawen:

Para abordar las tensiones que surgen en relacion a las disputas de sentidos sobre
salud y la medicina mapuche - tehuelche se requiere explicar el contexto historico-politico,
como una parte de procesos de larga data en el que se inscribe la visiblizacion que en el afio
2017 adquiere la lucha frente a la prohibicion del SENASA de traspasar lawen por pasos



fronterizos. Profundizar histéricamente en estos procesos permiten sumar elementos para
una comprension integral de las nociones de salud y enfermedad a nivel local de este grupo
y las variaciones que han sufrido el papel de pu machi y los pasajes por el territorio
transcordillerano actualmente regulado por las fronteras estatales. Como sostiene Briones
(2005) las fronteras que se han impuesto sobre los pueblos originarios son para su devenir
una ocurrencia tan tardia como arbitraria, que ha dejado incluso a varios de ellos
inexplicablemente separados en distintos paises y provincias.

Las agencias y politicas del Estado para la “incorporaciéon” del indigena a un “nuevo
modelo de civilizaciéon”, comenzaron con los procesos hegemdénicamente denominados
como “Pacificacion de la Araucania” o “Campafias del Desierto”. En la primera fase militar
iniciada a fin de 1878 se ocuparon los campos que llegaban hasta el rio Negro y luego
fueron las campafias de 1881-1885 las que finalmente extendieron el control estatal sobre
la Patagonia imponiéndose simultdneamente sobre ambas vertientes de los pasos
cordilleranos de Norpatagdnica (Delrio, 2005). De alli que el movimiento en conjunto de los
ejércitos chilenos y argentinos “cortaron” la comunicacién entre quienes vivian en el
territorio - en la Araucania y las Pampas- trayendo como resultados esperados por estas
campafias militares: el sometimiento o el desplazamiento de la poblacion originaria.

A su vez, describen los trabajos sobre memorias que antiguamente las comunidades
habian vivido en las zonas cordilleranas, pero que habian sido movilizados a escapar por
las Campafias Militares (Ramos, 2008). Es decir, la Cordillera de los Andes no fue siempre
un limite fronterizo estatal, tal como lo encontramos en la actualidad. Sino que era una
region habitada tanto de un lado y del otro de la Cordillera, interconectando a familias del
pueblo mapuche-tehuelche en un espacio social comin. No se trataba de una zona de
“cruces” meramente, sino de espacios o lugares donde se desenvolvia la vida cotidiana de
estas personas. Incluso, la Cordillera fue un espacio de reagrupamientos entre aquellas
familias que se encontraban alli (Ramos, 2015). Era uso de un espacio familiar, para
realizar ceremonias, contaban con recursos para sobrevivir (Lenton, 2005).

Simultaneamente, las campafias militares del Estado ejercieron extrema violencia
contra los pueblos indigenas con el fin de incorporar a su gente en la matriz Estado-Nacién-
Territorio (Delrio, 2005; Ramos, 2008). La consolidacién del Estado-Nacién a partir del
Siglo XIX impulsé y delimit6 las “fronteras” entre lo externo y lo interno, definiendo la idea
de “suelo patrio” en caracter nacional, construyendo discursivamente la nocidon de
“sociedad argentina” como un unico pueblo homogéneo (Alonso, 1994; Delrio, 2005).

El proceso militar de colonizacion, y la conformacién del Estado - Nacién sobre los
territorios y poblaciones mapuche-tehuelche guarda un paralelo significativo con los
procesos de evangelizacion. A pesar de las resistencias indigenas a ser evangelizados, la
fundacion de “misiones” salesianas (Nicoletti, 2002) estuvieron fuertemente vinculadas a la



inculcacion de habitos religiosos. Si bien reconocian en los indigenas cierto grado de
“humanidad” se los consideraba como “salvajes” por desconocer los principios cristianos y
los recursos “racionales” de la ciencia moderna (Hirsch y Lorenzetti, 2016). La educacion
en la fe cristiana se constituyé entonces en una herramienta imprescindible para la
modificaciéon de las formas de vidas de los pueblos indigenas en la Patagonia (Nicoletti,
2002). Una de las estrategias relevantes, a partir de las categorias etnocéntricas europeas y
de las tensiones originadas en las luchas por imponer el dominio colonial, fue la
construccion discursiva de la Iglesia sobre el rol de pu machi como el “mal” y de aspecto
demoniaco (Bacigalupo, 2003). Estos argumentos justificaban el exterminio, durante la
Campafia del Desierto, a los lideres politicos y “espirituales” que organizaban a las
comunidades o realizaban practicas médicas de sanacién para curar a los indigenas.

En los siguientes apartados hago mayor énfasis en las explicaciones que los propios
interlocutores sostienen de lo que sucedid. Existen diversas concepciones dentro de las
comunidades mapuche- tehuelche acerca de la continuidad y persistencia de pu machi. Para
los miembros del grupo de trabajo en defensa del lawen, y segin algunas autoridades
mapuche con las que conversé de estos temas, explicaron que en la actualidad no existen
personas reconocidas como machi en Puelmapu? (Argentina). Sin embargo, estos
conocimientos persistieron en otros roles del pueblo mapuche- tehuelche, o en personas
que no fueron legitimadas como machi probablemente por los efectos de dichos procesos
de colonizacién y evangelizacién. Dichas reconstrucciones socio histéricas realizadas desde
el presente sirven en esta investigacién a fin de explorar preguntas tales como: ;Por qué el
lawen tiene que cruzar fronteras? ;O por qué atenderse con un/una machi implica viajes
hacia ambos lados de las fronteras estatales? En este sentido, todo marco explicativo
requiere no sélo temporalizar sino también espacializar las practicas que las estructuran y
que quedan por ellas estructuradas (Briones, 2005).

> El transporte del lawen: presencias estatales estratificadoras

Como mencioné anteriormente, en los relatos de los integrante mapuche - tehuelche
se actualiza un contexto histérico de larga duracién que se inicia con la llamada “conquista
del desierto”. Esta suele ser definida como el evento fundante de una relaciéon de violencia
estatal que, de formas diversas, se continta hasta el presente. Por ejemplo, cuando las
tensiones tienen que ver con “disputas territoriales” que configuran las interacciones
sociales entre indigenas e instituciones estatales fronterizas a partir de las cuales las

2 Puelmapu refiere al territorio de un lado de la Cordillera de los Andes. Es utilizada como una categoria de disputa territorial frente a los

territorios de los Estados-Nacionales de Chile y Argentina.



politicas fitosanitarias del SENASA adquieren relieves particulares.

Analizaremos entonces los viajes en busqueda de lawen y de atendimientos con pu
machi. Muchas veces en el afio son las familias mapuche de Puelmapu (Argentina) las que
viajan a Ngulumapu (Chile) para atenderse con otros u otras machi que viven de aquel lado
del territorio, sabiendo que esto implica grandes esfuerzos, como por ejemplo, dejar las
labores de la casa y del campo, abandonar temporalmente el cuidado de los animales y
plantas, asi como tener el dinero y el tiempo para viajar. Pero la mayor incertidumbre solia
ser el hecho de no saber si el lawen que iran a buscar podra cruzar el paso fronterizo y
aduanero entre ambos paises, porque, quienes pertenecen a este pueblo, desde hace afos
vienen siendo revisados en esos pasos, ya sea por funcionarios que trabajan en la Aduana,
en Gendarmeria, en el SENASA y/o en el SAG (Servicio Agricola y Ganadero). El ser
sistemdaticamente intervenido por los diversos funcionarios de esas instituciones u
organismos estatales ha ido generando sentimientos de angustia e impotencia, mas aun
cuando son las y los machi, kultrunes, (instrumentos ceremoniales) y el lawen quienes son
detenidos en las fronteras de ambos Estados-Nacion.

En algunas conversaciones y observaciones de viajes en los que acompafié a
personas mapuche para consultar a un machi en Chile fui evidenciando algunas practicas
como estrategias. Para evitar ser identificados como mapuche por los funcionarios
apostados en las fronteras, deben ponderar como se visten y qué ornamentos utilizan. Es
una practica de comportamiento que muchas personas pertenecientes al pueblo mapuche
realizan al momento de emprender un viaje que requiere cruzar los pasos fronterizos entre
Argentina y Chile. Por ejemplo, las mujeres se suelen quitar los pafiuelos y los aros de
plateria mapuche, aun sabiendo que estos son elementos significativos para su cultura, y
que no deben quitarselos cuando estan lejos de sus casas.

Las antropdlogas Venna Das y Débora Poole (2008) se detuvieron a pensar en la
presencia del Estado en los “puestos de control” y en la practica, desigualmente aplicada, de
pedir o revisar los documentos de identidad. Los criterios de diferenciacién presupuestos
en esos tratamientos dispares de los funcionarios del Estado producen estatalidad aun
cuando permanecen ilegibles para la mayor parte de los sujetos que transitamos esas
fronteras. Estas autoras proponen un punto de partida ideal para repensar criticamente al
Estado desde sus margenes cuando dicen: “donde una imagen diferente del bien comun se
pone en juego no son espacios donde todavia no ha entrado el estado: de hecho, deben ser
vistos como sitios en los cuales el estado es continuamente formado en los recovecos de la
vida diaria” (Das y Poole, 2008: 38). Aunque ciertas poblaciones son patologizadas a traveés
de varios tipos de practicas de poder/saber, ellas no se someten pasivamente a estas
condiciones.

Por ello, cuando la vida diaria, los viajes para atenderse con machi, el cruzar lawen



por las fronteras, se convierte en el foco de analisis, debemos ser claros en que la
experiencia de los mundos locales y del Estado no implica oposiciones binarias, porque,
aunque estén encerrados en relaciones asimétricas, estan enredados el uno con el otro (Das
y Poole, 2008). Estos mundos estan superpuestos y se pasa de uno al otro como cuando se
pasa de una frontera a la otra sin por ello perder la identidad. Una cultura relacionada al
lawen se construye también a partir de esas fronteras que se traspasan, por ende, laidea de
polarizacién entre dos mundos diferentes, el del SENASA y el de las comunidades mapuche,
requiere de cierta complementariedad. En este sentido, el texto de estas autoras es clave
para reflexionar sobre el caracter indeterminado de los margenes y quebrantar la solidez
generalmente atribuida al Estado.

Estos espacios rutinarios, permanentes y visibles -como los puestos de control—se
replican, en la vida de los mapuche, en otros muchos, mas fugaces e impredecibles, como
aquellos en los que la policia “para” a alguien en una calle céntrica y le pide los documentos
de identidad. Para las autoras, estos espacios -tanto las fronteras internacionales como las
fronteras implicitas de la urbanidad-- son los “margenes del Estado” porque, en ellos, la
presencia estatal se constituye por muchos otros cédigos y criterios normativos que los
explicitos y formales, es decir, por practicas que se encuentran simultdneamente dentro y
fuera de la ley; y porque, alli, las relaciones entre el ejercicio estatal de la violencia y las
funciones ordenadoras del Estado se desarrollan de modos y con criterios particulares.

En definitiva, los viajes por las fronteras transcordilleranas, permiten observar
algunas cuestiones sobre los criterios de legibilidad e ilegibilidad de los margenes que son
funcionales al Estado. La arbitrariedad con la que funcionan las instituciones del Estado,
opera como un margen ilegible o silencioso cuando detienen a quienes ellos consideran
“detenibes” con distintas practicas de injusticia que han profundizado las desigualdades
socio culturales. Esto es experimentado por las personas mapuche-tehuelche como un
sentimiento de peligro, aun si “nada sucede”, ya que el lawen, pu machi u otros elementos
ceremoniales pueden ser decomisados arbitrariamente por los funcionarios del Estado.

Asi, a la hora de reconocer los efectos del Estado en la vida cotidiana de quienes
pertenecen a poblaciones como los pueblos indigenas, la afectividad con la que se atraviesa
esa relaciéon es un tema de indagacién en si mismo. Los-as machi ocupan un lugar politico-
afectivo para las personas mapuche. El lawen también. Es por esto que los afectos y las
emociones corporizadas (Marifil, 2016) son parte constitutiva de la accion politica y de las
estrategias creativas que surgen cuando las personas redefinen o transforman los limites
con el Estado. Es decir, estas son parte de las complejidades que inscriben el valor del
lawen como un sistema de creencia para atender la salud, lo cuan espero profundizar en el
siguiente apartado.



> El lawen como lenguaje de contienday via de escape a las fijezas

En el dia de 13 de junio del 2017, el inal longko3® de la comunidad mapuche Caiiio
(Provincia de Chubut) fue obligado a dejar el lawen que habia ido a buscar a Ngulumapu,
elaborado por la machi que lo venia atendiendo. Ante un reclamo en la Defensoria Publica
Federal al dia siguiente, se enter6 que el lawen ya habia sido destruido por los funcionarios
del SENASA. Debido a esta situacion de injusticia y discriminacién socio cultural, el inal
longko Cainiu, acompafiado de otras personas que también reconocieron la injusticia,
ocupan la oficina del SENASA pidiendo una soluciéon a su situacion, que en el fondo
reflejaba la demanda para el libre transito del lawen por los pasos fronterizos entre Chile y
Argentina. En esta accién directa de ocupacion del SENASA se estaba demandando un
dialogo urgente con el principal responsable de este organismo: el director de la institucion
a nivel regional. Los funcionarios del SENASA habian establecido que “no los iban a
escuchar”, insinuando que el traspaso del lawen tenia que ver con cuestiones de
“espiritualidad” o de “creencia religiosa” del pueblo mapuche - tehuelche y que ellos sélo se
encargaban de cumplir la normativa Nacional en torno al control fitosanitario del pais.

El SENASA es en Argentina un organismo de autoridad competente en el control
sanitario basado en normativas y ejercicios de control con el fin de asegurar el
cumplimiento de resguardo fitosanitario del patrimonio Nacional. En su mayoria los
funcionarios de esta institucién son ingenieros agrénomos, veterinarios, técnicos
especialistas en la parte vegetal y animal. Esta institucién, se encuentra ubicada en
distintos puntos del pais, asi como en los pasos fronterizos entre Chile y Argentina. Como
veremos préoximamente en el andlisis, es llamativo como las normativas y el accionar del
Estado, en este caso el Organismo del SENASA, el cual tiene como objetivo primordial la
proteccion de la salud de la poblaciéon basdndose en el Coédigo Alimentario Argentino#,
contindan anteponiendo sus leyes a los derechos internacionales indigenas. Estos mismos
son reconocidos por el Convenio 169 de la OIT> y han sido ratificados en el afio 2000 tanto

3 Autoridad de una comunidad mapuche - tehuelche.

4 El Cédigo Alimentario Argentino es el codigo alimentario que regula en todo el territorio de Argentina a los alimentos, condimentos, bebidas o
sus materias primas y los aditivos alimentarios que se elaboren, fraccionen, conserven, transporten, expendan o expongan, asi como a toda persona, firma
comercial o establecimiento que lo haga, (informacién extraida de la pagina oficial del SENASA).

5 Un ejemplo de los acuerdos internacionales que Argentina y Chile han aceptado oficialmente es el Convenio 169 de la OIT, en el cual se lee: “Los
gobiernos deberan tomar medidas apropiadas, incluso por medio de acuerdos internacionales, para facilitar los contactos y la cooperacién entre pueblos
indigenas y tribales a través de las fronteras; incluidas las actividades en las esferas econémica, social, cultural, espiritual y del medio ambiente.”(Articulo 32,

del Convenio 169 OIT, parte VII “Contactos y Cooperacion a través de las fronteras”).



por la constitucion Nacional de Chile como por la de Argentina. Segin las normativas de
esta institucion estatal, el lawen por ser elementos de la naturaleza o preparados a base de
plantas y raices, no podria pasar las fronteras transnacionales, porque podian traer plagas
que contaminen o pongan en riesgo la salud fitosanitaria de la region nor-patagoénica. Estos
impedimentos para el transporte y traspaso de personas mapuche y su lawen, no tenia en
cuenta que no permitirles pasar implicaba el incumplimiento de derechos indigenas que
son legitimos mas alla de sus normativas fitosanitarias.

A pesar de la flexiéon al didlogo que se pretendia dar, el ingeniero agronomo del
SENASA con mayor autoridad en la region, debido a sus formas de conocimiento sobre la
trasmision de plagas, se sentia incomodado por aprobar que el lawen atravesara las
fronteras nacionales sin saber muy bien de qué se trataba esto. Fue asi que en el
funcionario preguntoé: “;lawen ustedes mencionan al medicamento?”. En consecuencia, a la
pregunta del funcionario sobre qué es un lawen, respondieron los miembros del grupo
mapuche - tehuelche en primera medida que:

“... el lawen no es un medicamento, los mapuche no fabrican lawen como una farmacéutica.
Se ve a la persona, se buscan las plantas, se prepara el lawen, se le indica cémo tomarlo y cada uno
tiene su remedio, no es un medicamento, es un “lawen”, ese es el nombre. Entonces el lamngen
tuvo que volver a viajar a Chile, y tuvo que gastar un monton de plata y tiempo para que la machi le
vuelva a preparar su lawen, y estas cosas no puede pasar mas...” (Transcripcion personal, 03 de Julio
del 2017, Lof Millalonko Ranquehue).

Sin embargo, los representantes del SENASA exigian que se detallara una lista con
los componentes especificos que contenia el lawen exponiendo: “Seria muy importante que
ustedes puedan identificar cudles son los productos que ustedes quieren ingresar”. Se
referian al lawen, como “productos envasados”, o como “medicamentos” (comprados en
una farmacia) que debian notificarse con nombre y apellido de quién los traia, de donde
provenian y que contenian.

Esta situacién con el SENASA pone de relieve aquella tensién en la que uno de los
interlocutores entiende y a la vez no entiende lo que dice el otro, es decir el desacuerdo
entre quién dice lawen y quién dice “medicamento” o “producto envasado”. Este fue uno de
los puntos de desacuerdos que me llevé a reflexionar sobre qué implicancias tiene
entender el lawen de formas tan diferentes. La pregunta del SENASA sobre qué es un lawen,
puso en foco el hecho de que el punto central en ese encuentro politico era dialogar, como
dijo uno de los militantes mapuche, “;qué entienden ustedes por lawen y qué entendemos
nosotros por lawen?”. El lawen ha ido entramando campos de ontologias y subjetividades
diversas en torno a las diferentes concepciones sobre esta nocion, que trajeron a la luz un
conflicto de profundidad histérica en torno a discusiones con diferentes matices.

Tener que explicar qué era el lawen y establecer una definicion cerrada en si misma



determinando en una lista de que estaba compuesto, gener6 para las personas mapuche -
tehuelche gran incomodidad. Por ello, en sus argumentos politicos y ontoldgicos
sostuvieron firmemente que no iban a dar explicaciones a los funcionarios del SENASA
sobre los componentes de un lawen:

“Lo que estamos hablando es muy complejo, nosotros no podemos venir aca a decir este lawen consta de
esto y esto, es conocimiento de una persona que tiene la capacidad para poder hacerlo, sino todo el mundo seria
machi, y ser machi no es que te recibis en una universidad y haces un doctorado de machi, él tiene una capacidad y
esa capacidad por ahi tendrian que tener ustedes para reflexionar sobre esto que estamos diciendo” (Encuentro
entre comunidades mapuche-tehuelche, Rio Negro, 2017).

En otro trawun que se realizé en pos de continuar buscando soluciones al traslado
del lawen por los pasos fronterizos, las comunidades que esperaban la llegada de los
funcionarios de SENASA, conversaron entre ellos qué querian transmitir y qué no sobre el
valor y significado del lawen. En conjunto con una de las militantes mapuche con las que
nos encontrdbamos registrando lo que iban relatando cada uno, intentdbamos armar un
texto que explicara este conocimiento. Sin embargo, mientras escuchabamos las narrativas
de cada uno de los miembros mapuche que estaban alli presentes, nos fuimos dando cuenta
que la complejidad del lawen no se podia explicar en esas pocas palabras y en sélo unas
horas de reunion. En el marco de la politica, estos errores de traducciéon (Douglas, 1966)
tienen efectos profundos que llevan a la reproducciéon de hechos de violencia sistematicos
que, como vimos, incluso no pueden ser reconocidos por los mismos funcionarios del
SENASA que los ejecutan. Hacer el esfuerzo de reducir una dimensién tan amplia y
significativa como es el lawen que implica recuerdos sobre las violencias y conocimientos
ancestrales, en el plano de la politica estatal genera un disenso que se relaciona con
visiones del mundo dificilmente explicables.

Fue asi, que los miembros de las comunidades decidieron en aquel encuentro de
didlogo con los funcionarios del SENASA dejar constancia de que el lawen era una
“definicién inabarcable”, y que debia ser consentida y explicada por el valor particular que
le da cada machi, quienes tendrian el verdadero conocimiento sobre el uso espiritual de
esta medicina. Sin embargo, una vez aclarado esto, en el intento de dar una respuesta
cerrada a los funcionarios del SENASA sobre qué es lawen decidieron expresar que las
mejores palabras para definirlo eran las siguientes:

“lawen no se trata sélo de elementos macerados y su caracterizacién parte de una forma de salud
diferente a la que podria realizar la biomedicina sobre salud y enfermedad, porque cumple la funcion de restaurar
un orden social y comunitario. Parte del conocimiento de la naturaleza que, desde tiempos milenarios, viene
siendo sostenido por todo un pueblo. Son los elementos e implementos que utiliza el o la machi y que considera
necesarios para tratar y restaurar la salud y el bienestar de las personas y su entorno. El lawen constituye parte
integral de un o una machi y su manipulacion y violentamiento provoca graves consecuencias en su salud fisica y

espiritual, asi como en todos los miembros de su comunidad.” (Encuentro entre comunidades mapuche-tehuelche,



Rio Negro, 2017).

En este fragmento los miembros del grupo de militantes de mapuche- tehuelche
suelen retomar aquellos hechos del pasado que los reconectan con sus ancestros y con la
pertenencia al territorio. Sus relatos acerca de como fueron los tiempos antiguos en el
territorio son los que hoy en dia ayudan a organizar los sentidos de las experiencias
presentes. Al entramarse en textos comunes, los conocimientos en torno a “coOmo curarse”
adquieren su propia historicidad: los saberes de los antepasados antes del despojo
territorial, la prohibicion de ejercer como machi -por parte de las agencias colonizadoras
estatales y religiosas--, las practicas clandestinas de curaciéon y la reemergencia de pu
machi en el territorio de Puelmapu.

La inexistencia de machi en el territorio de wallmapu® relacionada con la
reemergencia de estos roles en la actualidad, fue explicada por Quintral, una de las
integrantes de la Lof Ranquehue (ubicado en Rio Negro) que militaba en el grupo en
defensa del lawen. En diferentes oportunidades conversamos sobre los posibles motivos de
que, actualmente, no hubiese machi en el territorio de Puelmapu. Sin embargo, cuando
recuerdan los tiempos de los abuelos y abuelas, los niitram” suelen introducir el tema de pu
machi en un doble juego entre recordar su existencia y su prohibicién o clandestinidad
cuando intervino la Iglesia y el Estado. Por eso, las afirmaciones acerca de presencia de
machi en tiempos pasados son también y simultaneamente denuncias del despojo de este
conocimiento. En los relatos sobre el lawen, se explica que las personas que tenian estos
roles vivian y ejercian sus conocimientos sobre la salud y la enfermedad entre las familias
que habitaban este territorio. A través de mis observaciones, entendi, que “atenderse con el
machi” o “trabajar con el machi” son acciones que tienen una gran carga de valor en las
vidas de sus familias, pero, sobre todo, en los procesos personales y colectivos de recuerdo
y subjetivaciéon de la memoria como parte del Pueblo mapuche- tehuelche:

“..El lawen es un elemento perteneciente a la cultura ancestral del pueblo mapuche-
tehuelche y es elaborado por una alta autoridad espiritual de nuestro pueblo, el/la Machi ...se utiliza
para tratar graves y cronica afecciones de salud relacionadas con aspectos fisicos y espirituales”
(Encuentro entre comunidades mapuche-tehuelche, Rio Negro, 2017).

Siguiendo con este relato, se entendia desde la perspectiva mapuche que la
enfermedad o afeccién estd relacionada con un “desequilibrio” y “espiritu enfermo”. El
lawen, es una medicina que puede estar preparada de forma macerada como un té, pero

6 A fin de este trabajo utilizo la siguiente cita sobre el Wallmapu,“es entendido como la tierra en la que vivimos, que retine todo los espacios
materiales e inmateriales” (Mapu Kimiin, 2017: p.44).
7 Las formas en que estos topicos se fueron organizando en relatos se llaman niitram en mapuzungun, un género del arte verbal mapuche que

indica principalmente que lo dicho debe ser entendido como historia verdadera ( Ramos, 2008).



segln las personas el valor terapéutico se lo asigna el que sea compuesto siempre por un/a
machi que tiene la espiritualidad y el conocimiento ancestral para elaborarlo.

Esta explicacién y otras similares que fui escuchando muestra los sentidos
profundos que enlazan no solamente las figuras de machi y lawen, sino que implican una
serie de relaciones que conforman una malla compuesta, entre fuerzas de la naturaleza que
no se agotan en las plantas y animales, sino que involucran otras entidades mas sutiles
como las fuerzas espirituales de pu newen, pu ngen® pu longko (ancestros), y diversos
elementos de la naturaleza tales como raices, hojas, “piedra de guanaco” o agua de arroyos.
Se referian al lawen en asociacién con temas mas amplios como ancestralidad, territorio,
vinculos afectivos o naturaleza. Por ende, se volvia complejo definirlo como pretendian los
funcionarios del Estado, quienes buscaban una y otra vez la estandarizacion en formularios
y protocolos que detallaran la composicion del lawen.

En particular, las instalaciones estratégicas y afectivas que surgen en relacion con la
vida cotidiana (p.e ceremonias de curacion, juntar el lawen de un determinado lugar, la
preocupacion por defender ciertos elementos de la naturaleza) parecen curiosamente estar
fuera de la complejidad de las relaciones del mundo moderno (Grossberg, 1992) y, por
ende, fuera del alcance de las movilidades reconocidas como acciones politicas. Sin
embargo, es como practica afectiva que la movilizacién en defensa del lawen produce
permanentemente cambios estratégicos, compromisos tacticos y otras alternativas
politicas entre quienes se embanderan en ella. Entonces, comprender que el afecto tiene
efectos politicos en las vidas cotidianas de las personas mapuche- tehuelche y que la
afectividad de sus vidas cotidianas tiene efectos en la politica permite un entendimiento
critico de las experiencias actuales de lucha colectiva que pide por sus formas de entender
la salud, la enfermedad y la medicina. Una lucha en la cual los posicionamientos politicos
tienden a expresarse como rupturas epistémicas y ontologicas.

> Otros disensos: meollos epistemolégicos

Las practicas alrededor del lawen actualizan un mundo que, para ser descrito,
explicado, nombrado y defendido, necesita de conceptos y categorias especificos. Estos
ultimos no solo pueden resultar impensables para las epistemologias hegemonicas, sino
que, ademas, pueden producir lenguajes contenciosos no previstos y con “poder” para
cuestionar el orden establecido. Como vimos en los diferentes trawun (encuentros
politicos) se fueron produciendo marcos discursivos comunes, o una manera consensuada

8 Newen y Ngen se refiere a fuerzas espirituales que habitan en espacios naturales, y que protegen a las comunidades.



de hablar en “defensa del lawen” frente al organismo de control fitosanitario. En este nivel
de encuentro y negociacidon, y quizas solamente en este nivel, los mapuche- tehuelche
pudieron quebrar las jerarquias enunciativas con las que se describen los mundos.

La situacién etnografica descrita previamente ilumina diferentes aspectos. Para
empezar, podemos ver que la problematica acerca de las representaciones y las formas en
cémo nombrar o decir no son especificas ni de la antropologia ni de las Ciencias Sociales.
Mas bien, estd es una cuestion que atafie a la politica en si (Mouffe, 1999). En el caso del
lawen, se podria decir como esta palabra empieza a transitar nuevos espacios, a volverse
parte del lenguaje de contienda (Roseberry 1994) que tanto instituciones estatales como
los militantes mapuche y no mapuche manejan. Pero a la vez, se vuelve una irrupcion
politica en el sentido que mientras es una via para la negociacién de sus formas de ser
mapuche, al mismo tiempo trata de escapar a ese lenguaje contencioso para evitar una
generalizacion de todo lo que es, huyendo a las fijezas. Esta situaciéon que puede resultar
paraddjica en un primer momento, permite que se vuelvan inteligibles algunas de las
preguntas que introducia previamente, ya que pone en evidencia las situaciones a las que
nos enfrentamos asiduamente cuando debemos escribir o referir a categorias “nativas” y
no queremos reducirlas, ni que en la traduccién o al intentar ser parte del conocimiento
académico se pierda de vista todo lo que implican. En este caso nos encontramos con
categorias del mapuzungun, que nos enfrentan a este tipo de situaciones. Reconozco que la
propuesta de Claudia Briones (2014) para estas situaciones es una de las posibles
soluciones, ya que plantea que como antropéloga no mapuche, que su responsabilidad es
“violentar creativamente lo maximo posible el castellano en el sentido que propone
Eduardo Viveiros de Castro (2004) para tratar de aproximarme a los conceptos del
mapuzungun” (Briones, 2014).

Por mas que intentemos aproximarnos a la propuesta de esta autora existen
momentos en los cuales encontramos lejana la posibilidad de adecuarnos a su propuesta.
En el caso del lawen, ocurre que no quisiera fijar la definicién del término, ya que esto es
parte de la estrategia politica de un proceso de lucha, pero reconozco que, si quisiéramos
abordar esta tematica convirtiéndola en el foco de la investigacion, existe cierta presion
académica por dar cuenta qué es lawen. Entiendo que su significado y sus sentidos son
amplios y complejos porque se expanden a las ideas de como quieren vivir y ser mapuche,
que dependen muchas veces de sus trayectorias personales, pero que al mismo tiempo
conviven con la generalizacion de la palabra dentro de un lenguaje de contienda, en pos de
hacer reconocer sus derechos indigenas. Por ende, se vuelve una tarea compleja abordar
estas cuestiones evitando las fijezas de las definiciones, cuando la categoria ya forma parte
del contexto y entramado social y politico al que referimos. Sin ir mas lejos, la pregunta es
icomo hacemos para aduenarnos de ese nicho de la explicacién que la antropologia tiene,



sin violentar, ni hacer traducciones que pierdan la profundidad de los sentidos y
significados de las propias categorias, sin explicar con el 1éxico universal cuestiones que no
remiten a las metas narrativas occidentales y modernas?

Considero que una via posible para analizar y comprender algunos casos puede ser
util pensar a las categorias en términos de “por ahora”. Estamos inmersos en un paradigma
epistémico que aun le cuesta afrontar las heterogeneidades, sin embargo, podriamos
explicitar que en ciertos casos los conceptos que utilizamos son las categorias que sirven
como herramientas para en determinado momento, explicar y analizar lo que se quiere dar
cuenta. No importa si son categorias modernas o no modernas, catalogada como
occidentales o nativas, sino lo que interesa es estar dispuestos asumir el compromiso que
permita explicar mejor, ese lugar otro, y estemos dispuestos a ampliarlo en pos de
impugnar léxicos universalistas. Respetando asi la pluralidad de discursos y ontologias
diversas que hacen a la heterogeneidad.

» Reflexiones finales

Para finalizar, la medicina Occidental ha rechazado las “tradiciones indigenas” u
otras formas de medicina no occidentales de China e India, estipulando a la medicina
moderna como “ciencia” desde aquellos parametros que imponen la mirada sobre el
conocimiento (Menéndez, 1985). Esta légica, también puede encontrarse en una entidad
como el SENASA que s6lo cumple normativas sanitarias desconociendo las practicas
medicinales de los integrantes de comunidades mapuche - tehuelche mas alla de la
biomedicina hegemonica. Es decir, el desconocimiento para los agentes del SENASA surge
de no tener en cuenta la perspectiva de quienes reconocen el lawen como una “medicina
ancestral mapuche” proveniente de los elementos de la naturaleza como las plantas de uso
medicinal, o de distintos elementos del mundo espiritual. Los trabajadores de este
organismo estatal, s6lo buscan normalizar y pautar los canales por los cuales determinan
las “diferencias culturales” como un “problema social”, mas que como una oportunidad
para revisar los fallos de las convivencias vigentes (Briones, 2014).

A su vez, en su intento de poder hacer efectivos derechos internacionales que
amparan sus formas de “atendimiento” de la salud, las comunidades se enfrentan a la
subordinacidon y la discriminacion derivadas de su pertenencia cultural, lingiiistica o
politica. En conclusion, el episodio con el SENASA expuso las ldgicas de inclusion y
exclusidn en el accionar estatal y los efectos de estas en las formas de atencion de la salud y
de administrar territorialidades diversas. Asi como también los procesos de autoafirmacion



identitaria y las visiones/formas de ser en el mundo en las que esos procesos se inscriben.

En los debates entre quienes piden por la legalidad del lawen para pasar por la
frontera y entre los funcionarios del SENASA que cumplen las normativas que consideran
la restriccion del transito de sustancias de origen no establecido, se anudan dimensiones
tanto experienciales, epistemolégicas, ontoldgicas, de poder, geopoliticas y territoriales
como también corporales, de género, éticas y estéticas (Epele, 2017). Es por esto, que, es
necesario dar cuenta de las complejidades que atafien a los sentidos y valores puestos en el
lawen, como tema central. Asi como también, esto me lleva a preguntarme si vivimos en
sociedades diversas, con heterogeneidades de muy distinto tipo, ;cual es el mundo
deseable o las convivencias sociales que debemos alcanzar?

A modo de conclusiones preliminares sobre las reflexiones que se han realizado en
este trabajo, postularé aqui que debemos encontrar una mejor ancla para una antropologia
del presente, una antropologia del mundo cambiante. En este sentido, el Otro no puede ser
abarcado por una categoria residual, no existe un solo Otro, sino multitudes de Otros que lo
son por diferentes razones, a pesar de las narrativas o categorias totalizantes y universales
que se nos impusieron. Este asunto remite a la posibilidad de pensar mejores formas de
construir conocimientos y que aquellas culturas diferentes no sean homogenizadas bajo el
léxico universal, que es para todos por igual.

Por otro lado, en el comienzo de este trabajo me he preguntado por los problemas
de representacién que han caracterizado a la disciplina antropoldgica en las udltimas
décadas, desde los estudios postcoloniales. Ante la pregunta de cémo nos referimos a
ciertos conceptos, problematicas o categorias generalmente llamadas “nativas” surge la
siguiente conclusion. El ver las cosas desde el punto de vista del actor no significa que
cuanto mas fiel sea el antropo6logo a la explicaciéon que dan los informantes mas cerca de la
verdad se esté o que cuando el antropdlogo consigue esa palabra y la transcribe
literalmente concluya su tarea (Epele, 2017). El antrop6logo rescata lo dicho, lo “inscribe”,
es decir, escribe lo que se dice, lo redacta, lo “fija” transformando lo escrito en un
documento que puede ser consultado y es justamente esto lo que genera cierta
incomodidad en el conflicto de la representacién. Si recurrimos al caso especifico sobre el
lawen, como parte de un lenguaje de contienda pero que a la vez no puede ser definido
como una sola explicacién cerrada, creemos que s6lo puede ser comprendido a través de
los diferentes contextos cambiantes. El lawen adquiere cuerpo en cada discurso social,
entendido como expresiones sociales que incluyen hechos, dichos, cosas por los propios
actores en cada momento en el que se es invocado. Es importante en este punto, demostrar
en qué consiste una pieza de interpretacion antropologica sin alejarse del hecho pasajero
de que por ejemplo el lawen existe s6lo en el momento en que se dan ciertas situaciones o
categorias. Rompiendo asi con la descripcion tradicional donde el antropdlogo rescata del



tiempo y del olvido un hecho irrepetible, que existe s6lo en un momento pero que, al ser
fijado, puede relacionarse con otras descripciones y puede ser vuelto a consultar. Esto no
quiere decir que el escrito sea falso o inefectivo, sino que es algo “elaborado”, “formado”,
“compuesto” y esto debe ser tenido en cuenta en el caso del lawen, ya que al empezar a
transitar nuevos espacios y ser parte del lenguaje de contienda ain queriendo escapar de
él, es un término que busca no ser definido. Por lo cual, mas alld de las presiones
académicas, poder hablar del lawen implica respetar sus complejidades, huyendo de
establecer fijezas que encierran esta “medicina” en el corset de determinadas realizaciones,
siendo parte también de una decisidon politica a la hora de reclamar por los derechos
indigenas.
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