Il Congreso Chileno de Antropologia. Colegio de Antropélogos de Chile A. G,
Temuco, 1998.

El Género Femenino en la
Sociedad Mapuche de los
Siglos XVI y XVII: ¢Una
Subordinacion Permanente?.

Francis Goicovich Videla.

Cita:
Francis Goicovich Videla. (1998). El Género Femenino en la Sociedad
Mapuche de los Siglos XVI'y XVII: ¢éUna Subordinacién Permanente?. Il
Congreso Chileno de Antropologia. Colegio de Antropélogos de Chile A.
G, Temuco.

Direccidn estable: https://www.aacademica.org/iii.congreso.chileno.de.antropologia/143

ARK: https://n2t.net/ark:/13683/evbr/Ome

Acta Académica es un proyecto académico sin fines de lucro enmarcado en la iniciativa de acceso
abierto. Acta Académica fue creado para facilitar a investigadores de todo el mundo el compartir su
produccidén académica. Para crear un perfil gratuitamente o acceder a otros trabajos visite:
https://www.aacademica.org.



https://www.aacademica.org/iii.congreso.chileno.de.antropologia/143
https://n2t.net/ark:/13683/evbr/0me

El Género Femenino en la Sociedad
Mapuche de los Siglos XVI y XVII:
sUna Subordinacion Permanente?.

Francis Goicovich Videla®

IL.- Antecedentes y

fundamentacion del problema

Mucho se ha escrito y poco se ha dicho sobre la
participacion y trascendencia del género femenino en la
sociedad mapuche del periodo de la Conquista y
comienzos de la época Colonial. Numerosos autores
(Latcham 1924, 1928; Guevara 1908, 1913; Mostny 1954;
Silva 1983; etc.) nos han dibujado un cuadro dramatico
de la situacion de la mujer en esta cultura; asi por ejemplo,
Tomas Guevara (1908) nos dice que

“(...) los hombres tenian derecho de vida y muerte sobre
sus esposas”.

La amplia mayoria de los investigadores, al estudiar la
relacion de los géneros en esta sociedad, se han
estancado en el redundante callejon de la subordinacion
de la mujer respecto al hombre.

Creemos que permanecer en este punto muerto de
estudio es, para hoy en dia, no liegar a ninguna parte.
Nuestra propuesta es intentar demostrar que lo femenino
estaba ligado a instancias vitales dentro de la dindmica
cultural de esta etnia, poniendo especial énfasis en el
aspecto religioso: ¢por qué se ha dado tan escasa
importancia a la condicion “homosexual” del machi
mapuche, asi como a la dualidad genérica del Pillan?; lo
que es mas, ¢no resulta revelador que el papel
chamanico sea desempefiado practicamente en forma
exclusiva por mujeres a partir de fines del siglo pasado,
considerando que en el momento del contacto este rol
era actividad exclusiva del “sexo” masculino? Los
documentos tempranos parecen evidenciar un valor

**Este trabajo es resultado de la tesis de Licenciatura en Historia Rol y estatus del 4mbito femenino en la cultura mapuche de los siglos XVI |
XVII, que fue becada por el Programa Interdisciplinario de Estudios de Género (PIEG) de la Facultad de Ciencias Sociales de la Universidad

Chile.
*Licenciado en Historia. Universidad de Chile.
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crucial del ambito femenino en estos contextos. ,
Elandlisis del género, asi, puede abrirnos nuevas puertas
en el estudio antropoldgico e histérico de esta sociedad.

II.- Marco Teorico

Empleamos el concepto de “género” para designar las
relaciones sociales e ideolégicas entre sexos. Con esta
categoria de analisis rechazamos las explicaciones
bioldgicas que tradicionalmente han pretendido justificar
la asimetria entre los sexos bajo el principio de que |
mujeres tienen capacidad para parir y que los hombres
poseen una mayor fuerza muscular. En lugar de ello
“género” pasa a ser una forma de denotar las
construcciones culturales, la creacion totalmente socia
de ideas sobre los roles apropiados para mujeres y
hombres. Es una forma de referirse a los origenes
exclusivamente sociales de las identidades subjetivas de
hombres y mujeres, y a la manifestacion de esta identidad
tanto en ef terreno de las labores diarias como en el de
las construcciones simbélicas referentes a elfa. El géner
es, segln esta definicion, una categoria social e
ideolégica -vale decir, “cultural’- sobre un cuerpo
sexuado.
Bajo esta perspectiva, “género” ofrece un modo de
diferenciar la practica sexual de los roles sociales
asignados a mujeres y hombres -conceptos de
construccion igualmente cultural-. Si bien reconocemos
la conexién entre sexo y “roles sexuales”, consideramos
que ambos principios no asumen una relacion sencilla:
directa: el uso de la categoria “género” pone de relieve
un sistema completo de relaciones que pueden incluir
sexo™, pero que no esta directamente determinado por
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éste. A partir de este punto de vista, compartimos Ila
idea de Amelang y Nash en torno a que las identidades
subjetivas no son procesos estrictos de diferenciacion y
distincion que requieren la eliminacion de ambigiiedades
-y de elementos opuestos con el fin de asegurar y crear
- la ilusion de coherencia y comprensién comdn; no
creemos, al igual que estas investigadoras, que

“(...) la idea de masculinidad descanse en la necesaria
represion de los aspectos femeninos  -del potencial
del sujeto para la bisexualidad-, introduciendo el conflicto
en la oposicién de lo masculino y femenino”

{(Amelang y Nash, 1990: 39).

Las ideas conscientes de masculino y femenino no son
fijas, ya que varian segun el uso del contexto. Por tanto,
desechamos la idea del permanente conflicto y la
asimetria para abrir las puertas a la consideracion de
aquellos roles y situaciones que estan revestidas de una
connotacion particular: en las practicas chamanicas la
necesidad del sujeto de una apariencia de totalidad
obligaba -para el caso mapuche- a una relacion de
equilibrio de ambas construcciones en un mismo ser. Ello
se comprueba en el homosexualismo del machi,
compatible con la dualidad genérica del ser supremo
mapuche, el Pillan.

III. Dualismo y Género
entre los Mapuches de los siglos
XVIyXVvII

Las sociedades pre-estatales se caracterizan, entre otras
cosas, por la tacita oposicidn que establecen entre su
territorio habitado y el espacio desconocido e
indeterminado que les circunda: el primero, el espacio
propio, es el “Mundo” (con mayor precision, “nuestro
Mundo”), el Cosmos; el resto, en cambio, aquello que
estd mas alld del alcance de los ojos y la sangre, se
configura como un mundo extrafio, cadtico, poblado de
demonios y seres foraneos (Eliade, 1988: 32). Esta
ruptura en el espacio se sustenta en la contraposicién
que se instaura entre un territorio habitado y organizado
-por tanto, “cosmizado”’-, y el ambito inexplorado que se
extiende allende sus fronteras: de un lado el “yo” se
realiza en un Cosmos que ha sido interiorizado, mientras
mas alla se asienta un Caos exirafio, pero no ajeno a su
desenvolvimiento en el mundo. El universo, asi, es el
resultado de la union -y desunion- de una polaridad que
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funda el orden, la dindmica, la jerarquia y la armonia de
sus elementos constitutivos.

Un territorio desconocido y sin ocupar (lo que quiere decir
con frecuencia, “sin ocupar por los nuestros”), continda
participando de la modalidad fluida y larvaria del “Caos”.
Si no hay una sacralidad que le anteceda y que sea
reconocida por los miembros de la comunidad, si no se
le “funda” con los formalismos de un rito sacralizador, no
existe la posibilidad de la renovacién arménica de un
nuevos “Cosmos”.

En la sociedad mapuche del periodo de contacto, el
Cosmos habitado se erguia como tal por haber sido
consagrado, previamente, por obra de la alianza entre
las sagradas fuerzas que regian el orden del universo y
los antepasados remotos que dieron origen a cada uno
de los linajes. El mapuche pensaba y vivia su identidad
religiosamente, de un modo trascendente, procurando
mantener una armonica relacion entre dos mundos
“aparentemente” distintos y opuestos: el teldrico y el
celeste. Tal vez Latcham haya sido quien con mejor
suerte se aproximo a la cosmovision indigena al sostener
que ‘la vida social de los araucanos del siglo XVI es-
solamente una proyeccion de su vida religiosa’, lo que
equivale a decir que hombre y naturaleza, descendientes
y ancestros, pasado y presente se confundian en la
concepcion que el aborigen tenia de su entorno. Todo lo
“creado” participaba de una doble esencia que
determinaba su identidad. No en vano Tomas Guevara
(1913: 258) decia acertadamente que

“(...) en el cuadro de las creencias de los indios [existe]
un verdadero dinamismo o sistema segutn el cual la
materia es el producto de dos fuerzas contrarias’.

Las estructuras dualistas son un comun denominador
en muchas configuraciones primitivas. Ellas emergen
profusamente tanto en la vida cotidiana como en la
ceremonial; tanto en la orientacién cognitiva como en la
afectiva; tanto en la percepcion del espacio como del
tiempo; tanto en el tiempo religioso como en el profano
(Grebe, 1974: 47-48). En fin, esta forma de percibir -y
proyectar- el sistema universal (el Cosmos y el Caos),
es un factor inalienable de los simbolos dominantes de
la amplia mayoria de las culturas.

En general concordamos con Maria Ester Grebe (Ibid:
47) en su idea de que el dualismo es un

“(...) sistema interpretativo infegral del universo [que]
postula la existencia de dos principios heterogéneos,
disimiles e irreductibles {...)".

()La categoria “sexo” alude al ambito biolégico, desprovisto de un revestimiento cultural que considere valoraciones, roles, estatus, etc.
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Sinembargo, pensamos que esta nomenclatura no puede
ser definida bajo una modalidad rigida e inflexible, pues
como estudiosos de la cultura sabemos muy bien que
este elemento extrasomatico de adaptacion humana se
suele manifestar en un abanico practicamente infinito de
posibilidades que escapan al campo de accion de los
términos fijos e inamovibles de analisis. Reforzamos
nuestra apreciacion al considerar que desde un cierto
tiempo el dualismo y otros problemas relacionados con
él se han enfocado desde una perspectiva que abarca
las ya mencionadas nociones de polaridad, antagonismo
¥, lo que es novedoso, de complementariedad (Eliade,
1971: 87).

En base a esto nuestra propuesta consiste, siempre
situados en la perspectiva del género, en que dicho
sistema interpretativo, al dar origen al orden polar del
universo, no alberga necesariamente una nocion de “no
conciliacion” entre los opuestos involucrados. Creemos
que es imprescindible rechazar la calidad fija y
permanente de la oposicion binaria para comprender en
su real trasfondo el modo en que acttia el género en las
relaciones sociales humanas. En la medida que no
concebimos que las identidades subjetivas sean
procesos estrictos de diferenciacion y distincion, por
cuanto las ideas conscientes de lo masculino y lo
femenino, en tanto construcciones culturales, estan
condicionadas por el uso del contexto, sostenemos que
el ambito de lo masculino no descansa en la necesaria
represion de los aspectos que definen al ambito
femenino, del mismo modo que este ambito tampoco se
expresa con la misma dindmica negativa frente a su “polo
inverso”.

Diversos autores han sefialado la presencia destacada
de las concepciones duales en la cultura mapuche. Entre
ellos, destacamos a Cooper (1946: 746), quien verifica

la presencia del cuatro como niimero sagrado; a Titiev
(1951: 114) y Faron (1964: 5), quienes coinciden en
relacionar al dualismo con la pareja de oposicion bien-
mal; a Faron, quien destaca su entronque con el
simbolismo de las actividades rituales (1961: 829) y en
la estructura social (1962: 1.152-1.153 y 1964: 181-193);
y finalmente a Grebe et al. (1972: 49-70), quien identifica
al dualismo como elemento integrador y unificadordela
visién cdsmica mapuche, estando éste presente en la
concepcion del espacio, la percepcion del tiempo, las -
connotaciones simbdlicas del color y la mitologia
(Foerster, 1993). Todos sustentan, desde diversos puntos
de vista, la presencia explicita o implicita del dualismo
en el seno de la cultura mapuche. ‘
En Ia cosmovision mapuche el orden del universo
consideraba a lo sagrado como una sintesis entre lo
condicionado -el mundo cotidiano y temporal- y lo
incondicionado -el mundo mitico y atemporal-. Para el
indigena todo fenémeno, cosa u objeto estaba contenido
dentro de una totalidad definida por fuerzas polares
complementarias. Con ello, la concepcion del espacio
se sustentaba en una biparticion estratificada del cosmos
que descansaba sobre la dimensionalidad fundante entre. -
izquierday derecha; esta oposicion trazaba la orientacion
del resto de las concepciones dualistas, como eran lo
sagrado/profano, bien/mal, superior/inferior, etc. Los
trabajos de campo de Louis Faron en areas cercanas a
la ciudad de Temuco en la década de 1950, constataron
una serie de oposiciones complementarias cuyo
simbolismo estaba asociado a la moralidad religiosa (ib
57). Sus cuadros, si bien consignaron la vision de u
cultura muy posterior al periodo histérico que nos
interesa, y que ha sufrido las inevitables alteracion
surgidas del contacto con el mundo occidental, no dej
por ello de ser valiosos para nuestra investigacion.
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1ZQUIERDA DERECHA IZQUIERDA
DERECHA
malo bueno oeste este
muerte vida norte sur
noche dia invierno verano
enfermedad salud frio caliente
wekufe espiritus ancestrales luna sol
brujo (kalku) machi hambre saciado
mujer / nifios hombre winka
mapuche
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La divisidn del espacio y la estructuracion de todos los
ambitos del quehacer estaban matizados por un sistema
jerarquizado de valores que determinaba el diario vivir
del nativo: mientras el orden de la derecha contenia las
categorias superiores, su paralelo. englobaba aquellas
que eran concebidas como inferiores (Faron, 1964: 186).
Pero debemos hacer notar que a pesar de que resulta
tentador atribuir a esta particion espacial un caracter
inflexible -identificar inexorablemente a lo izquierdo con
el mal, la muerte, la inferioridad, etc., y a lo derecho con
- el bien, la vida, la superioridad, etc.-, ello se desmiente
. altomar conciencia que estas categorias, al ser aplicadas
a la “materialidad del mundo”, carecen de la pretendida
rigidez pues estan relativizadas por la posicién que el
sujeto ocupe en su interaccion con el universo?. La
pluma de Diego de Rosales consignd estos ilustrativos
pasajes

“Y sile late el brazo izquierdo a un indio, quando van a fa
guerra o a ofra qualquiera parte, se vuelve, porque lo
tiene por anuncio de mala sefal (...) Lo mismo es de las
zorras: que si passan por junto al exercito o por medio
de él (que en esta tierra ay muchas pequefiuelas que
andan gritando por la campafia) lo tienen por mal agliero
si passan por la mano izquierda, y si por la derecha, es
buena sefial y anuncio de victoria”

(1674: (T 1) 165).

La flexibilidad del sistema se demuestra facilmente con
so6lo considerar la dinamica de los seres en el marco
universal, con lo cual hacemos hincapié en la movilidad
y transicionalidad de la situacion de los individuos en los
contextos preestablecidos: asi lo que para algunos podia
ser sefial de un mal augurio, para otros podia ser signo
de fortuna. Las categorias fundantes, por tanto, estaban
condicionadas por la posicién del indigena respecto a
ellas.

Otro modo de estudiar este “dualismo contextual” -como
le hemos llamado-, es a través de las creencias mapuche,
especificamente en torno a la contraposicion entre
pillanes y wekufes. Los pillanes, el conjunto de
antepasados que habitaban el mundo celeste, eran los
mediadores entre los hombres y el ancestro eponimo,
quien en alianza con el ser totémico habia dado origen
al (los) linaje(s): el Pillan “supremo” era el espiritu del
antepasado fundador de la familia, clan y tribu (Latcham,
1924: 590), por lo que cada uno de estos grupos de
parentesco rendia culto a su propio Pillan fundador. Asi,

materiales e inmateriales, los elementos sagrados y profanos, etc.
®)Esta condicion no es tan evidente, como veremos.
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el término designaba tanto al espiritu de los antepasados
como al genio tutelar de la raza. Rosales nos dice
“Solo invocan al Pillan, y ni saben si es el demonio ni
quien es; mas, como se les aparece a los hechizeros y
les habla, les da a entender que es alguno de sus
parientes o caciques difuntos, y como a tal le hablan {...)"
(1674: (T 1) 162).

Los antepasados estaban siempre vigilantes, alertas a
proteger y ayudar a sus parientes vivos. La
responsabilidad de los vivos hacia sus antepasados se
sustentaba en que para que los Ultimos gozaran de
tranquilidad y “beatitud” eterna, los primeros debian
respetar y mantener sus tradiciones (admapu). El culto
alos ancestros era la fuerza integradora mds importante
que operaba en la sociedad mapuche. El poder de los
antepasados no provenia s6lo de su funcién mediadora
y paradigmatica, pues también ellos “representaban la
historia total de su cultura, constituyendo de este modo
las fuentes de conocimiento para todo el conocimiento y
accion humanos” (Dillehay, 1890: 76).

Los wekufe, en cambio, eran los entes malignos® que
manifestaban su poder a través de fuerzas que podian
resultar “beneficiosas” o “darinas” segln haya sido la
conducta de quien tenia contacto con ellas. Todos los
males que sucedian a “determinados” hombres o
animales eran causados por estas formas, lo que
demuestra que no habia un rol fijo en los seres malignos
ni tampoco mostraban una diferenciacién de identidad
claramente delimitada: ellos actuaban tanto benéfica
como malignamente, lo que podria considerarse como
una ambigliedad conductual y ontolégica (Kuramochi y
Huisca, 1992: 53).

¢ Como comprender esta ambivalencia? Las piezas
dispersas cobran sentido al comprobar que los wekufes
eran, también, pillanes. Los diversos linajes procuraban
defender su integridad y el territorio de sus ancestros.
La identidad de cada agrupacion parental estaba
condicionada por el culto y la preservacion de sus propios
ancestros, quienes velaban por el bienestar de sus
descendientes. Los conflictos intergrupales no sélo
determinaban el enfrentamiento de los hombres, también
exigian la asistencia y ayuda de los espiritus de los
antepasados: mundo celeste y universo teldrico, lo
sagrado vy lo profano eran una sola fuerza en el diario
existir del mapuche. En consecuencia, y personalizando
esta situacion, vemos que en tiempos de lid “mis pillanes”

v

@A\ hablar de “universo” lo hacemos considerando la vision indigena, la que lo concebia como una suerte de complementacion entre las fuerzas
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-mi parentela celestial- eran los wekufes de los individuos
0 grupos rivales, del mismo modo que “sus” pillanes se
convertian en seres malignos para mi y mis parientes® .
Asi, los términos pillan y wekufe también pueden ser
entendidos como adjetivos o atributos de los elementos,
vale decir, como categorias de valor en evidente relacion
con las nociones del bien y el mal, de lo beneficioso y
pernicioso, dependiendo del lazo que guardaban tales
elementos con los individuos y/o grupos involucrados.
En suma, ambos términos evidenciarian la realidad
ambivalente de lo numinoso, el fragil equilibrio de las
fuerzas polares del cosmos.

Ahora bien, desde esta perspectiva cabe preguntarnos
qué lugar ocupaba el género en las concepciones
dualistas de la cosmovisién mapuche. Valiéndonos de
la etnografia comparada, es interesante comprobar que
el ideal occidental es la Gnica formulacion de la deidad
que no tiene relacion con la mujer en ningtin aspecto del
mito teoldgico. Asi por ejemplo, en la antigua Babilonia,
Anu estaba emparejado con su consorte Inanna, en tanto
la religion griega asignaba a Zeus una esposa y muchas
consortes y hermanas. Estas parejas celestiales eran y
son un lugar comin en las cosmogonias no occidentales.
Sélo el dios judeocristiano carece de madre, hermana o
consorte, rompiendo el molde historico de la
complementacion de los géneros (Mc Kenna, 1993: 88).
Las creencias mapuche, arraigadas en el culto a los
antepasados y especialmente en el ancestro epdnimo,
el Pillan, no escapaban a esta clésica dualidad, pero
estaban investidas de un revestimiento bastante
particular: el doble género del primer ascendiente o
“hermafroditismo”.

Este dualismo, que se hacia extensivo a toda su
constitucién, lo convertia en la potencia rectora del
conjunto de fuerzas que gobernaban el orden del
universo. La polaridad del mundo hallaba su dltimo
fundamento en este ser primigenio, el que en alianza
con el tétem habia fundado el cosmos arménico del
mundo. Sobre su naturaleza, el padre Félix José de
Augusta lo define en su “Diccionario Araucano-Espariol”

#Hablandonos de la Guerra de Arauco, Miguel de Olivares (1762: 51) nos dice sobre este punto que:
“(...) los indios de Chile aseguran con miserable credulidad, que las almas de los espafioles separadas de los cuerpos, son pillanes enemigos que
les quitan las fuerzas y brios en las batallas, y las animas de los indios son pillanes amigos que les dan esfuerzo y prudencia para conseguir las

victorias”.

El abate Juan Ignacio Molina, en su “Compendio de la Historia Geogréfica, Natural y Civil del Reino de Chile” (1787: 246), nos dice que:
“Hay pillanes buenos y pillanes malos como los llaman, los buenos son las almas de los araucanos y los malos de sus enemigos los esparioles’.

©)aigunos autores (Casamiquela, 1964; Dowling, 1971, etc.) cuestionan la identidad del Pillan con Ngenechén; sin embargo otros investigadores
(Kurteff, 1979; Silva, 1990, etc.) defienden hasta la actualidad la transformacién que habria experimentado el primer antepasado de los linajes
mapuche del periodo de contacto hasta nuestros dias. Sea como fuere, dado que nuestra propuesta se sustenta en el analisis de fuentes
circunscritas a los siglos XVI y XVII, la supuesta no identidad de ambos seres ancestrales es indiferente a la hipdtesis de esta investigacion.
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(1916: 181) como
“Un medio-dios de cuyo favor depende la productividad
de los campos y de los seres animales y que da a conocer
su cblera en todos los fendmenos igneos que tienen
relacion real o imaginaria con los volcanes”.
En ofra seccion de su obra, sobre el vocativo epuage
(dos caras), atributo del Pillan, sefiala ,
“Epiteto que en algunas partes los indios infieles
anteponen a sus denominaciones de Dios al invocatrlo,
sea porque le suponen de dos sexos, o sea aludiendo:
con esta expresion al cielo benigno y sereno y al cielo
desfavorable, o a la severidad y la benignidad que el Ser.
Supremo puede demostrar a los hombres. Mas, hay que
notar que la idea se aplica tanto a Dios como al
mayObrwekufii (demonio mayor)”
(Ibid: 41).

Notese en el fragmento que la cualidad dual (epuage)
es igualmente aplicable al Pillan y al “wekufe mayor’, lo-
que constituiria una solida prueba de la identidad de
ambos.
Luego del contacto hispano, el proceso aculturizador
determiné que este ser ancestral adquiriera atributos.
propios de la divinidad cristiana, lo que se comprueba
en los calificativos de Ngenmapu (duefio del mundo) o
Ngenechén® (duefio de los hombres). Sin embargo, e
sincretismo no impidié que mantuviera su esencia dual,
entre ellas, su bisexualismo (Mostny, 1954: 81). Elpadre
Augusta, hablandonos de Ngenechén (1934: 208), nos
dice que:
“Lo llaman padre porque creen que han sido engendrados
por él, lo suponen parecido al hombre, pero de una
naturaleza més sutil, tal vez espiritual, y tienen de s
naturaleza idea tan confusa que no saben, si es hombre
0 mujer, mas bien lo creen de ambos sexos, por lo cual
lo dicen Rey Padre, Reina anciana o madre a la vez,
ya dicen: ‘Tu nos has engendrado’ tratandole de se
masculino, ya ‘Tu nos has parido’, tratandole de mujer.
(Rey-Chau-Rey kushe-Rey Fiicha-Rey Chau, Rey Kushe
eimi ta piifidimuin). Su ancianidad, si no etemnidad se
refleja en la denominacion Rey fiicha, Rey Kushe, .
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- anciano Rey, Reina anciana”.

Todas las sociedades, casi sin excepcién, recurren al
poder -a veces secreto- de “mediadores” para establecer
~ un eficaz contacto con las divinidades. Estos pueden
manifestarse de diversas maneras, ya sea como
sacerdotes, hechicerds, magos, chamanes, etc.®,
dependiendo del grado de desarrollo cultural que haya
alcanzado la sociedad en cuestién. En la sociedad
mapuche del periodo de conquista esta importante
funcion estaba en manos del (la) machi, el chaman que
habia sido consagrado(a) por los espiritus ancestrales a
la lucha contra las fuerzas del mal. Por sus dotes
especiales era definido(a) como un(a) médico(a)-
curandero(a), intermediario(a) entre la gente y el mundo
de los espiritus” (Gutiérrez, 1993: 106).

Ahora bien, ¢ cual era ese especial principio que permitia
al (la) machi comunicarse con el Pillan y que le (la)
facultaba para manejar en su favor y en el de los hombres
las escondidas fuerzas de la naturaleza? Sostenemos
que la respuesta reside en su “constitucién”, la que tenia
la particular virtud de asemejarse a la doble esencia del
Pillan, de aproximarse -y de este modo de lograr una
identidad- dentro de las posibilidades teluricas, a la
naturaleza dual del primer ancestro. Resulta interesante
observar que esta afinidad se haya dado en el ambito
del género, confirmado en el caracter “homosexual™®
que los cronistas y viajeros le atribuyeron en las paginas
de sus obras®. Asi por ejemplo, Francisco Nifiez de
Pineda y Bascufian (1673: 158-159), al describir un(a)
machi en pleno ritual terapéutico, nos dice que:

“(...) parecia un Lucifer en sus facciones, falle y traje,
porque andaba sin calzones, que este era de los que
fengo en otra ocasion advertido que llaman hueyes, que
en nuestro vulgar son nefandos, y de los que entre ellos

se tienen por viles, por acomodarse al oficio de mujeres
(-..); traia en lugar de calzones un puno, que es una
mantichuela que traen por delante de la cintura para
abajo, al modo de las indias, y unas camisetas largas
encima {(...)".

En otro capitulo de su obra nos dice:

“(...) que el que usa el oficio de varon no es baldonado
por él, como el que se sujeta al de la mujer, y a estos los
llaman hueies, que en nuestro vulgar lenguaje quiere
decir nefandos y mas propiamente putos, que es la
verdadera explicacion del nombre hueies. Y estos tales
no traen calzones, sino es una mantichuela por delante
que llaman punus, acomodandose a ser machis o
curanderos porque tienen pacto con el demonio”

(Ibid: 107).

Lamentablemente, los testimonios de los cronistas no
nos informan si el homosexualismo predisponia el rol de
machi, o si esta condicion se adquiria una vez convertido
en chaman. Inferencias documentales parecen apuntar
hacia esta segunda posibilidad.

Los (las) machis novicios(as) eran sometidos(as) a un
largo proceso de aprendizaje (machiluwun) durante el
cual aprendian la historia de su raza y de sus
antepasados, la magia escondida de los vegetales y sus
diversas propiedades, el arte del canto y la invocacion.
El (la) machiy los kalku (brujos) eran los polos que tenian
la facultad de comunicarse con las fuerzas sobrenaturales
y de favorecer o perjudicar la vida de los hombres. El
bien se hallaba simbolizado y representado por el (la)
machi, quien poseia el arte de hacer frente a los kalku,
de combatir las fuerzas del mal. Ambas condiciones (la
de ser benefactor y de ser mal hechor) se hallaban, asi
como ocurria con los pillanes y wekufes, determinada
por la posicién que “ego” y su agrupacién ocupaba en

®)5obre las caracteristicas que los diferencian, Mircea Eliade nos dice: “Swanton ha propuesto la division siguiente: los sacerdotes trabajan para
toda la tribu o toda la nacion, o en fodo caso para una sociedad cualquiera, mientras que la autoridad de los chamanes depende tinicamente de
su habilidad personal. Pero Park observa justamente que, en muchas culfuras (porejemplo, las de la Costa del Noroeste), los chamanes desemperian
determinadas funciones sacerdotales. Wissler opta por la distincion tradicional entre el conocimiento y la préctica de los rituales que definen el
sacerdocio, y la experiencia directa de las fuerzas sobrenaturales, caracteristica del chamanismo (...) En lo que nos atarie, preferimos poner de
manifiesto la capacidad extética del chamén frente al sacerdote, y su funcion positiva en comparacion con las actividades antisociales del
hechicero, del mago negro {...) " (1993: 240).

(DBl antropélogo Arturo Leiva nos entrega una definicion més detallada del machi actual: “En sentido estricto, el término Machi alude a la persona
dotada de ‘poderes’ espirituales especiales, capaces de permitile tomar contacto con el mundo del més all y usar el trance como via de
comunicacion. Un Machi o una Machi tienen a su servicio un espiritu auxiliar, fuente de su poder y fuerzas (...) El chaman o Machi se relaciona
ademas con la preocupacion general de la sociedad Araucana respecto de las fuerzas malignas y dainas del mundo, preocupacion manifestada
en todos los asuntos, privados o individuales y publicos” (1991: 21-22).

®iMischa Titiev (1951: 117) nos dice respecto a la personalidad del machi: _
“Considerable variation exists among the personalities of those who become machis. Many years ago the office was generally held by men, and
itis practically certain that they were abnormal, at least with respect to sexual conduct. Some of them may have been true hermaphrodites, the rest
were berdaches or fransvestites, and widespread indulgence in sodomy and pederasty was common”.

®)Es en base a esta identidad dualista en torno al geénero que nos valemos de la doble articulacién para referimos a la figura del machi.
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relacién a estos individuos, quienes eran una y la misma
persona. Esta era una manifestacion mas del “dualismo
contextual’.
Mujer y hombre, feminidad y masculinidad: izquierda y
" derecha, los extremos del universo estaban, asi,
unificados en el &mbito de lo sagrado y en la personalidad
del chaman mapuche. Esta dualidad permitia al (la)
machi transitar los territorios del bien y del mal,
comunicarse con las fuerzas del cosmos y contactarse
con el Pillan: en otras palabras, de acercar a los hombres
con sus ancestros y de mantener la identidad de la
cultura. ‘
Una dimension de esta situacion la encontramos en el
rito de sanacion denominado machitdn. En él el (la) machi
y las mujeres emparentadas con el ser doliente asumian
un rol protagénico. Este se ubicaba al lado del enfermo
y ordenaba a las muijeres presentes, dispuestas alrededor
del convaleciente, entonar una ligubre cancion
acompanadas de pequefios tambores que ellas mismas
tocaban. Llama especialmente la atencion una indicacion
de Nufiez de Pineda en torno a que
“(...) los indios no cantaban porque sus voces gruesas
debian ser contrarias al encanto”
(1673: 159).
El cronista, pensamos, no fue capaz de interpretar el
verdadero sentido que se escondia tras esta intervencion
femenina dentro del ritual terapéutico. Como hemos
propuesto desde un principio, el ambito femenino se
encontraba especialmente ligado al terreno mégico-
religioso en la sociedad mapuche del siglo XVI. Lo
“magico”, la virtud de devolver la salud, la alianza con
las fuerzas ocultas del cosmos y la comunicacion con
los antepasados exigian la complementacion de los dos
polos del universo, pero el &mbito femenino cumplia un
rol especialmente destacado en este contexto: el canto
de las mujeres, los ciclos lunares, las yerbas medicinales
surgidas de la madre tierra y recolectadas por manos de
muijeres, entre ofras tantas cosas identificadas con este
género, eran factores vitales e insustituibles en el terreno
de la religiosidad indigena. El canto, eso si, no era una
practica exclusiva de las mujeres, puesto que los
hombres también recurrian a él en aquellos instantes
particularmente especiales (rituales de pasaje, cantos de
guerra y victoria, etc.). Sin embargo, no debe pasarse
por alto el profundo sigificado que guarda este breve
pasaje de la obra de Nifiez de Pineda y Bascuiian; lo
magico en identidad con lo femenino parecia sustentarse
sobre bases solidas, ello si consideramos que los
hombres cumplian un rol mas bien pasivo, pues
permanecian
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“(...) sentados en rueda, cabizbajos, pensativos y tristes,
sin hablar ninguno una palabra”

(Ibid: 159-160).

La voz de la mujer habria de crear la atmdsfera apropiada:
para establecer el contacto con las fuerzas propicias para
el anhelado fin del triunfo chamanico sobre los oscuros
seres que amenazaban la vida del ser doliente.
Con nuestra investigacion creemos haber rescatado el
estatus preeminente que el género femenino tenia dentro.
de la dindmica de la religiosidad mapuche. Lo
fundamental, creemos, es abandonar los clasicos
esquemas de analisis encasillados en la nocién de la
subordinacién constante y encontrar nuevas puertas de
entrada a través de la amplia red de significados g
supone tomar en consideracion las diversas realidade
contextuales de la cultura que se desee investigar.
Como la inquietud por alcanzar el conocimiento es un.
sentimiento que demanda un ejercicio constante del alm
y la mente del hombre, no dudamos que el tiempo.y la
futuras generaciones perfeccionaran -o refutaran- la
propuestas y resultados aqui consignados: ninguna obr:
del saber es definitoria y concluyente, y nuestra intencié
jamas lo ha sido. Sin embargo, esperamos habe
aportado un rayo de luz a la inmensa noche que envuelv
el conocimiento de esta sociedad, y muy especialment
al papel que jugé el “4mbito femenino” en los lejano
dias de la Conquista.
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