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Variacion del rol de machi dentro de
la cultura mapuche:
tipologia geogrdfica, adaptiva e inicidtica

Ana Mariella Bacigalupo

INTRODUCCION

La machi realiza sus funciones de diversas formas dentro de los patrones
culturales aceptables para los mapuches. El proposito de este trabajo es
aportar al mejor entendimiento de las variantes del rol de machi y contrarres-
tar las generalizaciones que suelen hacerse sobre este agente médico-ritual.
Me interesa sobre todo indicar variaciones de grupos de machis dentro de la
cultura mapuche y crear tipologias. Estas tipologias dardn un mejor entendi-
miento de la complejidad intracultural del chamanismo mapuche, por un
lado, y dardn el marco de referencia para estudios centrados en la persona de
la machi por otro.

La mayoria de los estudios que se han hecho sobre la machi mapuche
tratan solamente de su dimensidn estitico-tradicional, sin considerar la
influencia del proceso de cambio y conservacion cultural al cual han estado
sometidos los mapuches. Ademds. s¢ suele hacer generalizaciones sobre
machis a partir de un grupo de un drea geogrifica determinada, y agrupar
machis con distintas fuentes de poder en una misma categorfa.

El rol de machi estd culturalmente constituido como propiciador de los
espiritus ancestrales, combatientes de las enfermedades y fuerzas del mal,
conocedor esotérico de los sagrados cddigos y normas que velan por el
bienestar de la comunidad y gran conocedor de hierbas y remedios. La
importancia de los suefios chamdnicos, el rewe o altar y el tambor ritual o
kultriin, también son elementos comumnes a todas las machis. Sin embargo,
no podemos tratarlas en forma genérica siempre. A través de estudios de
terreno sobre machis he observado las grandes diferencias que existen entre
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ellas, y la importancia que tienen éstas para la relacion machi-paciente y
machi-comunidad.

En este articulo exploraré como varia el rol de machi segin su ubicacién
geografica: zona de valles centrales cercanas a centros urbanos y zonas
cordillerana y surefia lejanas de centros urbanos; su grado de adaptacién
frente a practicas medicinales y culturales chilenas: rol adaptado, rol atenua-
do y nuevos roles emergentes, su tipo de llamamiento: espiritu heredado,
perrimontum o catastrofe natural y sus connotaciones: machis del sol, de la
luna y de Dios.

Contrariamente a lo esperado, encontramos una mayor proliferacion de
machis en zonas de agricultura intensiva, mas aculturadas y cercanas a
centros urbanos, donde los jefes rituales son menos importantes y la machi
ha asumido nuevas funciones. El tratamiento de enfermedades psicosomati-
cas producidas por el desarraigo y la pobreza y atribuidas a causas sobre-na-
turales, le da una nueva vigencia a la machi. Descubrimos, ademds, que
existe una clara tipologia de machis en esta zona. basada sobre distintos
llamamientos, pero cuyas reputaciones individuales dependen de sus carac-
teristicas personales y no del tipo al cual pertenece.

ENFOQUE Y METODOLOGIA

Empleareé el enfoque experiencial para estudiar la variacion del rol de
machi. Como lo que interesa aqui es establecer una tipologia de machis, me
limitaré a estudiar cémo son percibidos en la actualidad dentro de la cultura
mapuche, cédmo se relacionan con las expectativas culturales de las zonas
donde trabajan, y qué aspectos comunes tienen las experiencias individuales
de machi que permiten clasificarlas en grupos.

El enfoque experiencial estudia cémo los individuos experimentan su
cultura, incluyendo sus sentimientos, expectativas, y como €stos son recibi-
dos por la conciencia. Se relaciona con la sociologia interpretativa y es parte
de la neo-fenomenologia. Los experiencialistas hacen una clara distincién
entre la realidad concebida como lo que estd alld afuera, la experiencia
definida como la manera en que la realidad se presenta al consciente, y las
expresiones, la manera en que la experiencia se estructura y articula. Cuando
emplean historias de vida como metodologia de trabajo, distinguen entre la
realidad, la experiencia de vida y la expresion de esta experiencia. Emplean
categorias émicas y estudian la experiencia en distintos ambitos, tal como los
fenomendlogos. Su aporte principal radica en su estudio de las relaciones
entre la cultura y el individuo sin perder por ello el contacto con la realidad
dado por el contexto cultural.

El enfoque experiencial se ha volcado al estudio centrado en la persona.
con Levine, Spiro y Obeysekere; a la representacién teatral y ritual con
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Turner, Hann y Schechner; al estudio estético, con Kaepferer, Ferndndez y
Maquet; y al literario con Solomon y Lakoft.

Elestudio experiencial del chamanismo ha tratado la experiencia psiqui-
ca individual de chamanes en relacién a su cultura (Wolf, Atkinson, Peters,
y Peters y Price-Williams). Ellos han demostrado que este enfoque es
particularmente importante en el estudio del rol chamanico, ya que este
oficio estd profundamente enraizado en sus motivaciones y experiencia
personal. Ademds, se ha preocupado de cémo se perciben actualmente los
chamanes en sus culturas, y de su experiencia individual en distintos dmbitos
sin perder por ello el contacto con el contexto cultural. Esto se ve porejemplo
en la ejecucidn ritual del chaman, en la que su interacciéon con el ptblico es
importante.

El material usado en este articulo proviene de trabajo de terreno realiza-
do en los valles centrales y cercanos a centros urbanos de la Araucania, en
1990, 1991 y 1992. Este trabajo fue llevado a cabo en comunidades cercanas
a Quepe, Truf-Truf, Freire, Villarrica, Chol-Chol y Nueva Imperial. Incluye
también datos recogidos en la regién del Alto Bio-Bio y Chaura. Usaré el
adjetivo “la” para designar a la machi de modo genérico ya que en la
actualidad mas del 80% de los machis son mujeres, y la mayoria de mis
informantes fueron también mujeres. Esto no conlleva ninguna actitud des-
pectiva para con los machis hombres. Mis informantes machis aparecen aqui
sin nombre para proteger su privacidad.

Los datos obtenidos para este trabajo provienen de conversaciones
naturales y entrevistas semi-estructuradas con distintas personas, ente las
que se encontraban jefes rituales, caciques, familiares de machis y otros.
Realicé observacidn participante en un nguillatiin de la zona pehuenche, en
dos huilliches y en ocho de los valles centrales, y fui paciente de tres machis,
una para tratar un problema de higado y otras dos para suerte y consejos.
Ademds realicé observacién participante durante curaciones y contextos
cotidianos, y entrevistas extensivas con ocho muachis de la zona central, cinco
mujeres, dos hombres y un machi homosexual. y tuve conversaciones natu-
rales con otros tres.

Las clasificaciones y tipologias de machis se obtuvieron a partir de
testimonios individuales y conocimientos adquiridos durante el trabajo de
campo, ¥ no coinciden necesariamente con lo encontrado por antropdlogos
en otras dreas.

ANTECEDENTES

Cambios post-reduccionales de la cultura mapuche

El sistema de las reservaciones ha impactado considerablemente a la cultura
mapuche, cambiando su sentido comunitario y el poder local de los lonkos,
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y acelerando el proceso de aculturacidn. Estos cambios se reflejan en el rol
de machi sobre todo en las zonas cercanas a centros urbanos.

Historicamente los mapuches no tenian centralizacion de poder. Existia
el concepto tradicional de lofche o parcialidad basado sobre el cacique, sus
mocetones y sus familias (Cona, p. 403). Con el advenimiento del sistema
reduccional en 1884, surge la lealtad a mas de una familia y todos tienen el
mismo acceso legal a la tierra (Melville, p. 110). Los jefes de linaje se
vuelven jefes de la reduccion, con poder y autoridad sobre asuntos politicos,
econdémicos y sociales. Son reconocidos por el gobierno chileno y el admapi
o ley consuetudinaria mapuche. Por otro lado surge el sufragio universal, que
involucra a los mapuches de manera uniforme en asuntos nacionales y
regionales.

Durante el transcurso del siglo xx el poder politico de los jefes locales
ha ido disminuyendo (Dillehay, 1985, p. 142), y la ley civil chilena se
impone. Los jefes ahora sélo son llamados para mantener el orden interno de
la comunidad (Melville, p. 152) y no son reconocidos formalmente por el
gobierno (s1usa), (Melli Witran Mapu). Los lonkos ahora sélo actian como
jueces en casos internos de la comunidad, cuando las autoridades no se dan
cuenta o cuando fos consideran necesarios para lograr el orden interno de la
comunidad. Hoy en dia el término cacique puede referirse a un hombre que
tiene mas de una esposa y no necesariamente a una figura de poder (Melville,
p. 40).

Desde la implantacion del sistema de reducciones, en 1884, los mapu-
ches han ido perdiendo muchos de sus recursos y tierras, y al incorporarse a
la economia de mercado la mayoria han pasado a formar parte de los estratos
econdémicos mds bajos en las zonas rurales y urbanas. Al mismo tiempo, los
mapuches han tenido mayor acceso a la educacion, y la migracién a centros
urbanos ha aumentado su grado de aculturacion. Los mapuches ahora se
identifican con el concepto de comunidad que los cohesiona culturalmente,
y se enfrentan a la civilizacién en vez de la guerra (Melville). Dillehay
incluso plantea la creacidén de una nueva etnicidad mapuche a partir del
sistema de reservaciones (Dillehay, 1990, p. 131).

1Y Variacion de la funcion de la machi por
ubicacion geogrdfica

Los cambios bdsicos en la estructura del poder mapuche producidos en la
época post-reduccional dejaron sus secuelas en las funciones sociales y
rituales de la machi. El rol de machi varia segtin la regién y tiene una relacion
directa con la presencia o ausencia de jefes rituales. la cercania de su
comunidad a centros urbanos y la intensidad del cultivo agricola. Esto se
refleja claramente en la participacién de la machi en el ritual colectivo de
peticidn o gracias, el nguillatin. Encontramos que en algunas regiones oficia
como sacerdote ritual y embajador mistico en el nguiflatin sirviendo de lazo
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principal entre la comunidad ritual y su Dios, y que en otros simplemente
participa como invitada.

Las fuentes etnohistéricas se contradicen con respecto al rol de mmachi en
el nguillatin. Algunas indican que las machis no participaban en los ngui-
llatunes a principios de siglo. sino que los nguillatufe o nguenpin (que se
heredaban patrilinealmente), actuaban como sacerdotes rituales en estas
ocasiones (Housse, p. 145; Augusta: Moesbach; Latcham, p. 677). Al con-
trario, Guevara indica que a veces participaban machis (Guevara) y Titiev
(Titiev) y Housse (Housse). que tenian un rol fundamental en el nguillatin
como sacerdotes rituales o embajadores misticos (Metraux). Estas contradic-
ciones etnohistdricas se esclarecen al comparar datos antropoldgicos sobre
este tema provenientes de distintas regiones.

Ya que la cultura mapuche tiene una organizacién tribal, en la que todos
tienen que participar en su economia de subsistencia, no pueden existir
expecialistas religiosos o politicos de tiempo completo. La machi y el
nguenpin o nguillatufe, también tienen que trabajar la tierra junto a su
conglomerado familiar, y recalizan actividades paralelas a su rol curativo o
religioso para poder subsistir.

Hay que destacar también que aunque la machi mapuche deriva su
funcién del chamdn siberiano definido como “hombre médico, psychopom-
po, mistico, sacerdote y mago” (Eliade. 1964 p. 4). son sus dimensiones
curativas, medicinal y ritual. atribuidas a causas sobrenaturales las que sc
conocen mds. Contrariamente a su dimension sacerdotal, la dimensién cura-
tiva de la machi aparece constantemente ¢n estudios recientes en dreas
distintas: Schindier, Grebe. 1973; Robles Rodriguez, 1911y 1912; Metraux;
Latcham, Kuramochi; Noviello; Joseph: Gutiérrez. Podriamos pensar, en-
tonces, que mientras la labor curativa es comtin a todas las miachis mapuches,
su labor sacerdotal se da s6lo en algunas comunidades. Esto fue comprobado
por los datos de campo que obtuve en areas distintas.

Encontramos una gran variedad del rol de niachi en el nguillatin segin
la regidn. En los valles centrales, en zonas cercanas a Temuco y la costa del
centro sur, observamos un rol fundamental de la machi cn esta ceremonia,
mientras que en la zona sureila huilliche de Chaura y Lanco, ella tiene
funciones curativas pero ninguna funcion en el nguillatiin, y en la zona
cordillerana del Alto Bio-Bio. donde nunca tuvo una funcién en el nguilla-
tin, la machi ha desaparecido completamente.

En los valles centrales. en zonas cercanas a Temuco encontramos la
existencia de una gran cantidad de machis. 1a mayoria mujeres, con funcio-
nes curativas y como ejecutantes en el nguillanin, y la ausencia de un jefe
ritual, nguillatufe o nguenpin. Esta ¢s una de las dreas mapuches mas
aculturadas.

Dice el cacique Domingo Catricura de Chihuimpilli, zona de Quepe:
“Las machis en un suefio, por ejemplo, pueden ver que estd peligrando Ia
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cosecha y pueden decir “hagamos un nguillatiin para que el Sefior se
compadezca de nosotros... entonces ella lo somete a consejo... y cuando la
apoyan los caciques o si no hay caciques, los mayores. entonces se hace,
pues. Para el nguillatiin cada machi tiene sus honorarios, sus tarifas... pero
un nguillatiin sin machi es como una misa sin cura; tiene que haber siempre
una machi que lo dirija, que haga hincarse a los hombres y las mujeres. Si
Ud. me dice que en otra parte no es asi, alld ellos, que no lo saben hacer bien,
pero asi es la manera”.

Lamachi también tiene un rol importante en el nguillanin en todala zona
de la costa del centro-sur (Foester, 1985, p. 76). En esta zona, tal como en
los valles centrales la machi jugaria un rol mediador influyente en las
relaciones internas de poder en la sociedad mapuche (Dillehay, 1985). Asisti
a dos nguillatunes cercanas a la costa, una en Malalcahuello en las cercanias
de Nueva Imperial y otra en las cercanias de Puerto Saavedra donde en efecto
la machi oficiaba en el nguillatin. Las machis aqui también realizaban
funciones curativas, y una en especial habia sido buscada para ir a curar a
lugares tan lejos como Temuco y Freire.

En la zona cordillerana pehuenche del alto Bio-Bio el rol de machi fue
un préstamo cultural tomado de los mapuches; las machis estin ahora
desaparecidas, aunque en el pasado tuvieron funciones curativas. Ahora el
cacique y otros funcionarios son los encargados de presidir el nguillatiin.

Dice el cacique Antolin, del alto Bio-Bio: “Ya las machis han desapare-
cido, ya se habitu6 a no tenerlas... En antigiiedad, segtin me conversaba mi
padre, si habia. EI alcanzé a conocer una sefiora que tocaba kultrun y que
veia a los enfermos... Hay ahora una médica yerbatera que da remedios, pero
yano hay de ese machi. No, es que aqui ya no hay de esa enfermedad de mal
que hay en Temuco... Yo tengo kultrun porque soy el jefe y porque se usan
en las ceremonias para tocarle a los choikes... la otra sefora que tocaba
también, ella no es machi, ella sabe los contenidos, sabe cémo se hace el
nguillatin, de antigiiedad... ella decia cudntos caballos, los colores y las
cosas para las ceremonias... también estd el nguenkal, que cuida la bandera...
pero el nguillanin es una tradicion religiosa donde oramos todos”.

En la zona pre-cordillerana huilliche de Chosdoi, mds alejada (al sur) de
centros urbanos, encontramos pocas rmachis, todas con poderes curativos, y
la presidencia del nguenpin v orador en el nguillatin que también tiene un
espiritu que se hereda.

Dice Rosendo Huisca de la zona: “En realidad en esta zona hay pocas
machis aparte del machi Julio, la de Panguipulli y otra de Lanco practica-
mente no hay... no hay mas machis porque no hay gente que lo pueda hacer
bien... sin embargo potenciales machis han habido... claro que el machi cura
pero no tiene ningin rol especial en el nguillatin... es uno maés... dentro del
nguillatiin tiene mds importancia el nguenpin... El machi no tiene ningun rol
social y politico importante™.
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La variacion del rol de los machis a nivel regional tiene relacion con el
rol jugado por el nguenpin y la existencia de otras alternativas de salud. En
las zonas cercanas a centros urbanos. que son mds aculturadas no existe el
nguenpin, y las machis tienen mayor participaciéon comunitaria. Ya que es
aqui donde realizan actividades anexas a su rol curativo tradicional como su
ejecucion pagada en el nguillarin, podriamos pensar que ésta es una innova-
cién relativamente moderna (post-reduccional).

Esto es consistente con la observacion de Faron de que las machis son
pagadas para compensar las lagunas en el conocimiento de los jefes rituales
(Faron, 1964, pp. 105-106), y lo que dice Latcham acerca de que la actuacién
de la machi en el nguillatiin es una innovacién relativamente moderna
(Latcham, p. 677). También se puede relacionar con lo que dice Noviello de
la machi como principal factor de cohesién (Noviello, pp. 115-116) y del rol
de la machi como legitimadora de proyectos, acontecimientos y acciones de
las comunidades mapuches frente a la reducctén del poder politico de los
lonkos en el siglo xx por la sociedad dominante (Dillehay, 1985).

Si bien la ejecucion pagada de machis en el nguillatiin en las zonas
cercanas a centros urbanos se entiende por la ausencia de jefes rituales, esto
no explica por qué tienen que ser machis las que ofician aqui, y no otros
personajes. Yo pienso que hay una cierta relacién entre la practica de la
agricultura intensiva en la zona de los valles centrales y la costa del centro
sur, y la presencia de machis mujeres como oficiantes.

Tradicionalmente el nguillatiin tenia un énfasis militaristico, y los ma-
chis eran predominantemente hombres (trasvesti) que invocaban los pillanes
para curar enfermedades, hacer adivinanzas y proteger a la comunidad
(Cooper, p.750; Nifiez de Pifieda y Bascuiidn, p. 107; Olivares, p. 54). Estos
pillanes eran espiritus ancestrales de caciques difuntos y machis difuntos y
soldados muertos en combate, todos hombres {Bacigalupo, p. 240). Con la
pacificacidn, el énfasis de los nguillatunes se volcé a la agricultara (Faron,
1968, p. 100). Se realizaban principalmente para pedir fertilidad y abundan-
cia de cosechas, y dar gracias. En esta época empezaron también a predomi-
nar las machis mujeres. Aparecieron las primeras a mediados del siglo xvii
(Cooper, p. 750; Moesbach; Augusta; Faron, 1964, p. 154). y predominaron
sobre los machis hombres en la época post-reduccional. Estas machis eran
regidas por el cuyen o la luna, el ser tutelar de la fertilidad, la generacién, y
la fecundidad (Latcham, p. 384), elementos necesarios para lograr una buena
cosecha.

Encontramos que en la zona de valles centrales y costa del centro sur hay
mayor proliferacion de machis, y que la mayoria son mujeres. Son ellas
quienes regidas por la luna, el principio femenino de generacién, ofician en
el nguillatun, pidiendo fertilidad para siembras y animales en esta zona de
agricultura intensiva. Ademads, con la implantacidn del sistema agricola, la
mujer también empieza a trabajar la tierra, por tanto su trabajo es mas
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valorado, y mejora su posicién dentro de la sociedad. En las zonas cordille-
ranas y pre-cordilleranas no existe una agricultura intensiva como en la zona
central, y la ganaderia y la recoleccién contindan siendo importantes, Aqui
el numero de machis es menor, aunque se encuentran algunos machis
hombres de excelente reputacién. y tal como lo plantea Dillehay (1990.
p. 94), las machis no ofician en el nguillatin.

2) Variacion en el grado de adaptacion de la machi

En la zona de los valles centrales encontramos la coexistencia de la medicina
tradicional mapuche con la medicina tradicional popular y la medicina
occidental. Las machis existen en forma paralela a los otros sistemas médi-
cos y responden de distintas maneras ante la necesidad de mantener su
vigencia.

La orientacién cognitiva en cualquier cultura proporciona una base para
comprender el acaecimiento de la enfermedad (Hallowell. p. 259). las defi-
niciones y teorfas culturales de la enfermedad varian. Entre los mapuches
encontramos la existencia de enfermedades locales y enfermedades huincas
y que usan de uno u otro sistema médico dependiendo de la clasificacién
particular dada a determinada enfermedad. A veces un mismo “episodio
moérbido” (Oyarce, p. 45) puede recibir distintas conceptualizaciones y ser
tratado por distintos agentes.

La machi mapuche opera en base a su relacién con elementos sobrena-
turales (espiritu familiar o pilldn, y deidad o nguenechen y wekufe o espiritu
maligno), la realizacion de actos rituales definidos culturalmente (pewuntun,
machitun, nguillatun, machiluwun, neikurrewen) y el uso de plantas y otros
elementos del medio para tratar enfermedades. Realiza una prictica médica
de tradicién histérica que supone una sistematizacion y experimentacion en
aspectos diversos como los etiolégicos, de diagndstico, y de tratamientos
técnicos y terapéuticos. La machi emplea un complejo ideacional y de
acciones que forman parte de un sistema o estructura mas compleja, y que es
sentida como identificatoria, ya que su ausencia demuestra una pérdida de
identidad (Vidal). Ademads, la machi es portadora de la totalidad de las
pricticas, creencias y conocimientos tradicionales relacionados directa e
indirectamente con la cosmovisién mapuche (Grebe, 1972, p. 47, p. 71), y es
una figura de autoridad con un nivel socioeconémico mds alto que el
promedio mapuche.

La cultura mapuche tiene un pensamiento esencialmente religioso-mi-
gico donde la creencia tiene la fuerza de las cosas vividas y la fuerza de la
tradicion es mds importante que las cosas razonadas. El pensamiento mapu-
che corresponde a la bisqueda de las causas de los fenémenos, sus respuestas
son mds amplias que las de la ciencia. Incluye un estudio y observacion de
los hechos en la realidad y permiten una accién y solucién concreta a un
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problema, y en el caso de una enfermedad. un tratamiento adecuado. Estd
orientado a la bisqueda de conductas de solucién y tienen una connotacion
moral, ya que la persona capaz de usar la magia y los espiritus contra otro es
alguien con caracteristicas negativas. El modelo del brujo como figura moral
opuesta actiia como una fuerza estabilizadora en la sociedad, pues ayuda a
controlar la angustia individual y contribuye a regular las relaciones sociales
ante ciertos conflictos. El pensamiento religioso-mdgico mapuche por lo
tanto es un intento racional de encontrar causas, le da importancia a la
experiencia, consigue un nivel de abstraccién y tiene una orientacion funda-
mentalmente practica (Barrfa).

La medicina tradicional mapuche estd intimamente ligada a un cuerpo
de creencias, mitos y re-actualizaciones rituales que proporcionan pautas
normativas para la interpretacion de sus formas y contenidos (Eliade, 19606.
vol. xv, p. 1135). El mapuche piensa que las enfermedades se producen por
causas naturales o sobrenaturales, y que hay enfermedades por incumpli-
miento de normas y entermedades no mapuches o /urincas. Para los mapu-
ches la génesis de la enfermedad es personalistica, atribuida a terccros
(Qyarce, 1988, pp. 41,42). Los sintomas de laenfermedad se clasifican segin
su intensidad, duracién y localizacion, y su tratamiento puede ser empirico,
ritual, o profilictico para evitar Ia accion de un agente sobrenatural o
prevenir una enfermedad natural (Grebe, 1975, p. 2., p. 5). Grebe sostienc
que los componentes magico-religiosos y empirico-naturales tienden a fun-
dirse y complementarse reciprocamente por creerse que su uso simultineo
refuerza su actividad (Grebe, 1970, p. 13). Encontramos que las enfermeda-
des atribuidas a causas sobrenaturales, como “‘cl mal tirado”, sélo pueden ser
curadas por la medicina mapuche. La medicina popular v la occidental a
veces son preferidas para curar enfermedades naturales, por ser mas econé-
micas o eficientes.

La medicina tradicional popular es aquelia que surge de un proceso de
aculturacién en que las creencias y practicas aborigenes pre-hispanicas y las
europeas son re-interpretadas y funcionan como un todo integral (Oyarce).
Junto a la medicina se produce el sincretismo religioso ¢ influyen una serie
de creencias cristianas y catdlicas: el uso de medallas. cruces y estampas en
calidad de “contras” y con fines terapéuticos. También es frecuente el uso de
tarmacos (Grebe, 1970, p. 16). Grebe plantea que la influencia de la medici-
na popular sobre la medicina indigena depende del grado relativo de tradi-
cionalismo y el aislamiento geogrifico de los grupos indigenas (Grebe, 1975,
p- 1). Nosotros encontramos efectivamente que el uso de la medicina popular
y occidental es mas fuerte en las zonas cercanas a centros urbanos.

La coexistencia de los sistemas médicos tradicionales mapuches y popu-
lares con la medicina occidental no implica un abandono de las creencias
tradicionales mapuches (Vergara). Los agentes médicos de la medicina
popular como yerbateras y meicas pueden reemplazar a las machis en el trato
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de enfermedades producidas por efectos del frio, calor, aire, alimentacion y
algunas causas magicas. Pero las enfermedades atribuidas a posesion de
espiritu maligno, pérdida del propio espiritu y otras causas sobrenaturales
(generalmente enfermedades agudas, graves o crénicas (Grebe, 1975, p. 5)
incluyendo enfermedades mentales), s6lo pueden ser tratadas por machis, y
en este caso son insustituibles.

La influencia del sistema capitalista y la nocién de modernidad también
han afectado a los tipos de enfermedad tratados mas cominmente por las
machis, especialmente en la zona estudiada de los valles centrales. El rol de
machi en el siglo xx es bastante distinto al del siglo xvi. El cambio abrupto
de una orientacién netamente religiosa-metafisica mapuche a la influencia
de la orientacién mas capitalista de la sociedad dominante ha producido
confusion e incertidumbre. La migracién masiva de mapuches hacia centros
urbanos ha contribuido al sentimiento de desarraigo. Es frecuente que el
mapuche que intenta incorporarse al sistema urbano chileno experimente
desadaptacion y segregacion, separacion familiar y fracaso laboral (ante sus
expectativas). Estos problemas son producto de la confrontaciéon cultural y
el cambio en la estructura socioeconémica. Algunos autores incluso llegan a
asociar ciertas alteraciones mentales con migracion y movilidad social (Mu-
nizaga et al.; Cid-Araneda et al.).

En la actualidad, la competencia y la tensién siempre existentes en la
sociedad mapuche se han intensificado con el problema de divisién de tierras
disminuidas, y Ia desigualdad en la distribucidn de recursos. El concepto de
enfermedad va intimamente ligado a la mala suerte, la incertidumbre y la
pobreza, y el exceso de riqueza también se relaciona con el mal (Grebe,
1970, p. 14). Como resultado, la demanda por los servicios de machis en el
rubro de curaciones espirituales, psicosomdticas y mentales ha aumentado
considerablemente.

Dice al respecto una machi de Chol-Chol: “Ahora el mal es la enferme-
dad mds commin que hay, es lo que mds curo yo a la gente, es por la envidia
que hay ahora entre la gente, de otras cosas casi ya no curo yo”.

El rol tradicional médico y religioso del machi actual ha tomado formas
diversas frente a sistemas alternativos de salud y es afectado de distintas
formas por el proceso de aculturaciéon y mantencién cultural. Como plantea
Pedersen, el grado de competencia, cooperacion e integracion entre sistemas
médicos y culturales alternativos, depende de la distribucién asimétrica entre
el sistema dominante y el dominado.

El rol del chamédn como representante de una identidad étnica tiene un
lugar seguro en la sociedad tradicional, hasta que es amenazado por las
presiones del cambio cultural. A partir de entonces, las actividades alterna-
tivas de medicina compiten con los chamanes afectando su habilidad para
llevar a cabo esta actividad de manera efectiva (Langdon, p. 46). Ante esta
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situacién Landy (Landy) plantea tres posibles respuestas del chaman: el rol
curativo adaptado, el atenuado, y la existencia de nuevos roles emergentes.

En el caso mapuche, coexisten las tres respuestas como producto del
proceso de mantencién y cambio cultural que se esta viviendo. Esta situacion
crea distintas expectativas en torno al rol de machi y una fuerte individuali-
dad en las respuestas de estos especialistas religiosos.

El chaman que toma el rol adaptado hace una nueva sintesis de sus roles,
atributos y expectativas que los pacientes tienen de él. Deja a la medicina
moderna las enfermedades que son facilmente curables con una moderna
tecnologia, y se dedica a las enfermedades psicosomdticas y mentales que se
atribuyen a causas sobrenaturales. Estas son las enfermedades que crean
mayor incertidumbre para los mapuches, o que tienen un resultado de
curacién menos visible en la medicina cientifica, como plantean Barria y
Ramos (Barria y Ramos, p. 174).

Esto incluye la cura de enfermedades como el wekufutun producida por
la accion directa o indirecta de los wekufe, el kalkutun producida por la
accion de kalkus o brujos, y aquellas producidas por la accion de dioses del
pante6n mitico quienes suelen castigar a los humanos por actos indebidos,
sanciones por incumplimiento de obligaciones rituales y anunciamiento de
la vocacion chamdnica (Grebe, 1970). Ademas tratan ciertas enfermedades
psicolégicas mapuches como el “exceso de pensamiento”, “no hallarse” y
“susto” ademas de “mal” que sélo pueden ser tratados por la machi. Los
mapuches con enfermedades mentales, que han sido tratados por psiquiatras
en la ciudad han sido diagnosticados mas comiinmente como esquizofrenia,
depresién aguda, y psicosis oniroide donde el paciente tiene vivencias
romantico-fantasiosas (Biederman et al.. Cid-Araneda et al.; Barria).

La machi tiene mds éxito curando estas enfermedades en la cultura
mapuche, ya que conoce el mundo de los espiritus. tiene una amplia gama de
poderes, y el paciente es pasivo frente a la enfermedad desconocida. A veces
se especializa en algunas actividades o actia solamente como suertera o
yerbatera. La supervivencia de las machis en las zonas cercanas a centros
urbanos estd en su capacidad para adaptarse a las necesidades de sus pacien-
tes, que incluyen mapuches. chilenos, y ocasionalmente, extranjeros.

En mi trabajo de campo encontré que las machis que tenfan importancia
regional se quedaban en las zonas cercanas a centros urbanos o viajaban a
las ciudades en ciertos dias para atender a la clientela en su “consulta”, a la
usanza del sistema médico occidental. Observé machis que atendian de esta
forma en Temuco, Freire, Villarrica y Pitrufquén.

En la consulta de un machi, en Villarrica observé como mapuches y
no-mapuches esperaban ver al machi, que traia consigo un bolso lleno de
hierbas para los clientes. En algunos casos actuaba como yerbatero sin usar
elementos rituales o magicos: en otros, diagnosticaba la enfermedad a través
de la orina, que también usaba para adivinar la personalidad del individuo.
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algo propio de machis y algunas meicas. En una oportunidad fue una sefiora
sin muestra de orina, y al preguntarle al machi sobre este hecho, me dijo:
“Bueno, no, es que a veces la gente viene a pedir consejos no mas, necesitan
alguien que les hable bien y les ayude, eso también es mi trabajo™. En esta
oportunidad actud de sicélogo o consejero. Ademds, este machi realizaba los
otros tratamientos terapéuticos mixtos, rituales y empiricos, exclusivos de
machi como el ulutun, rito de curacion de enfermedad leve v el daruun, rito
de enfermedad de curacién aguda.

Conoci ademas a dos machis que eran enfermeros y que combinaban sus
conocimientos de la medicina occidental con la mapuche tradicional. Dice
uno de ellos: “los remedios occidentales también estin hechos de cosas
naturales... que uno tome remedios occidentales cuando uno no esti de
machi no le puede hacer mal... porque la doble personalidad del machi es
también como la doble actividad de los remedios, algunos de farmacia y
otros de machi”. A veces encontramos que las mismas machis usan de la
medicina occidental cuando ésta es mis eficiente, como el caso de una machi
de Rucahue que se opero de apendicitis.

El hecho de que algunas practicas antiguas ya no se realicen demuestra
la reformulacién de las practicas consideradas esenciales para ser machi.
Encontramos, por ejemplo, que ya no se usa la incision en la lengua de las
machis recién iniciadas que se observaba todavia a principios de siglo
(Robles Rodriguez. 1942, p. 67). Comenta sobre esto una recién iniciada de
Truf-Truf: “eso no, no sé si los antiguos lo hacian... ahora no... uno puede ser
buen machi asi no mds... si uno se sufre tanto igual... a mi no me gustaria que
me lo hicieran”. También encontramos que muchas machis han dejado de
diagnosticar por la ropa (el “pewutun”), que requiere entrar en trance, a
cambio del diagnéstico por la orina, que es mds rapido y eficiente. El uso del
suefio chamdnico en las curaciones es muy comun. pero la adivinanza a
través de la autopsia de animales previamente contaminados con emanacio-
nes del enfermo es cada vez menos frecuente. La autopsia del caddver de un
mapuche para determinar la causa exacta de su muerte también esta desapa-
reciendo.

Las machis se han tenido que ir adaptando a las demandas de sus
pacientes. Dice una machi de Malalcahuello: “antes tocaba mucho kultrun,
me levantaba a las cuatro de la mafiana para tocar... ahora parece que es la
mala voluntad de las personas que vienen a verme que no quieren que les
toque kultrun... también dicen que soy bruja porque toco tanto el kultrun™; y
agrega: “la gente ahora le gusta distintas cosas, yo sé hacer todas las cosas.
yo veo la suerte, veo en cartas, en hocico de chancho, yo llamo la suerte, de
amores de juntar, apartar todo eso lo piden.”

Los roles de curacién atenuados ocurren cuando los chamanes contindan
con sus roles tradicionales ignorando las nuevas necesidades de la clientela
y las fuerzas competitivas. En estos casos la clientela acude muchas veces al
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doctor o a la posta porque es mds barato. A veces es dificil convencer a la
juventud de tomar el rol del chaman tradicional (Landy: 1974:114). Muchas
veces estos roles tienden a perder credibilidad frente a los jévenes que no se
sienten identificados con ellos. En este caso el status del chaman en Ia
comunidad disminuye y es identificado con roles marginales como la bruje-
ria por el grupo de no creyentes.

Dice el hijo de una machi muy antigua de Pichi-Quepe: “Ella es de la
mads tradicional de las machis.. no habla el castellano, no se entiende con el
huinca, y sélo ve la enfermedad asf cuando esta con el espiritu no en el orin
como las otras machis... bueno ahora ella ve poca gente... la gente viene
cuando es una enfermedad grave no mas que se tiene... porque ella sabe hacer
de ese tratamiento del machirun y es caro y se agota mucho ella... asi no mds
en hierbas no trata a la gente... la gallada para esas cosas va adonde otras
machis que si ven en eso... ella es muy viejita... trabaja todavia como de
antigiiedad”.

Comenta Rosendo Huisca de Chosdoi: “si la posta estd cerca la gente va
a ir adonde la posta... la existencia de las postas ha dejado un poco de lado
las especialidades del campo... machi, matrona, la que arregla huesos... es
que la juventud se cree mas inteligente, no creen nada de la cosa mapuche y
van siempre a la posta”. De esto comenta una joven machi de Rucahue: “la
machi es algo que la juventud no lo entiende, lo miran con desprecio porque
piensan que algo tiene que ver con brujerfa... bueno, en realidad yo tampoco
creia en las machis hasta que me tocé ser yo para creer en verdad”.

Losroles curativos emergentes son los roles paralelos a los de machi que
aparecen para satisfacer las necesidades actuales de las personas e incluyen
muchas veces aspectos y funciones de varios de los roles precedentes. Estos
nuevos roles emergentes tienen cardcter popular y no necesariamente estan
vinculados a una identidad étnica.

Winkelman plantea la existencia del chaman/curandero, del curandero y
del medium frente al proceso de aculturacién. Aqui ya habria mayor espe-
cializacidn de actividades, un menor status social, expectativas distintas de
los pacientes, y una mayor formalidad en la adquisicidn del status profesio-
nal. El problema con la tipologia de Winkelman es que hay algunos practi-
cantes religiosos como la machi mapuche que tienen algunos atributos de
una categoria y otros de otra (ver Winkelman).

En el caso mapuche, algunos cronistas documentaron la existencia de
especialistas como agoreros. adivinos, magos y herbolarios y sacerdotes
ademas de machis (Oia, Ercilla, Luis de Valdivia, Febres) ya en esa época.
Es dificil discernir aqui si ellos realmente supieron distinguir entre una
profesién y otra, o si simplemente estaban refiriéndose a algunas de las
tunciones de machi, como plantea Metraux (Metraux). Este problema de
delimitacién de profesiones se extiende al siglo xx, al no haber consenso
sobre como las machis adquieren funciones diversas. Algunos plantean que
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las machis incrementaron sus funciones al absorber las de otros especialistas
(Housse, p. 87; Latcham, p. 435), mientras que otros piensan que es la machi
la que se especializa. Mds recientemente, Vidal (Vidal, pp. 3-4) plantea que
existieron roles tradicionales mapuches paralelos a la machi como las adivi-
nas, las que diagnostican y las que realizan terapéuticas especificas, pero que
estan en proceso de desaparicion y s6lo se encuentran en ciertas comunida-
des aisladas.

Hoy en dia encontramos la existencia de yerbateras, médicas, suerteros
y parteras (de la medicina popular) ademds de machis (Vergara, p. 34;
Foester, 1985, p. 109), aunque sigue siendo dificil establecer las fronteras
entre una y otra profesion (Oyarce, p. 44). La dificultad de establecer claras
lineas divisorias entre un rol y otro indica la flexibilidad y la superposicién
de los mismos. El origen de estos roles es poco claro, pueden provenir tanto
de las distintas especializaciones de la machi como de otros especialistas
paralelos, o ser totalmente nuevos.

Encontramos que las médicas (las portadoras integrales de la mayorfa de
los recursos y especialidades de la medicina popular), trabajan también con
espiritus heredados como las machis, pero no asisten al nguillatin (Foester,
1989, p. 111). Las yerbateras (que practican la medicina herbolaria) tienen
un servicio mas impersonal que la machi. Oyarce cuenta el caso de una meica
yerbatera evangélica que diagnostica en trance, hace canciones-oraciones en
mapuche y usa la Biblia ritualmente en vez del kultrun, como la haria la
machi (Qyarce, p. 44).

Comenta una machi de Nueva Imperial: “mi abuela era yerbatera, sabia
remedios, como médica, no tenia kultrin si... la médica tiene menos poder
que la machi”. Una machi de Millali indica “las médicas dan remedios...
también atienden al Auinca... pero pocas saben de hacer de ese machitun’.

Las “suerteadoras” existen hoy como especialistas. Ellas no hacen cura-
ciones sino que indican la persona que hizo el mal, el tipo de mal y adivinan
cosas. Como encontramos suerteras en las zonas urbanas desvinculadas a lo
mapuche y también machis-suerteras (machi “Pewun’” o adivina), es dificil
saber si su origen es antiguo o popular como indica Vergara (Vergara, 1992,
p. 34).

Cuanta la sefiora Rosa de la zona de Rucahue: “fut a una suerteadora que
habia en Pitrufquén que era muy buena... me dijo que mi hija estaba mal pero
estaba viva... me dijo que llevara una foto porque con eso la Ilamaba... me
dijo si la nifia se da vuelta va a volver, sino, no, y le cost6 pero se dio vuelta...
segiin ella la misma patrona la tenfa secuestrada”.

El rol de partera o matrona que ve los problemas que tienen que ver con
el nacimiento de un nifio parecen haber sido atributos de la machi anterior-
mente. Dice una machi jovencita de Truf-Truf: “yo heredé el espiritu de mi
abuela machi y ella también atendia partos, eso es lo que me han contado”.

Dice una machi de Millali: ““yo también atiendo partos de esa la Sra. Amelia,
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yo le hice nacer los tres chiquillos y la dltima que costo... si, la machi tiene
que saber hacer de todo mamita... claro que ahora hay unas que hacen de eso
no mas... matrona que se llama’”.

En la cultura mapuche los roles tradicionales adaptados y los emergentes
son mds comunes que los atenuados. Esto indica que la cultura mapuche esta
buscando mantener una forma de identidad frente a los procesos de cambio.
La machi actual trata cada vez mds las necesidades sicolégicas y de incerti-
dumbre de su propia cultura en crisis, que se manifiestan como enfermeda-
des sobrenaturales como el mal. En este aspecto ella no compite con los
agentes de la medicina tradicional (roles emergentes) ya que ellos carecen de
la dimensién religiosa-sobrenatural complementada con un adecuado trata-
miento en hierbas especificas para esta enfermedad. El vuelco de algunos
huincas a las machis en situaciones de enfermedades incurables o crisis,
reitera la idea de que ellas suplen necesidades que no se encuentran en otros
roles, y que en vez de desaparecer, se van abriendo nuevos campos de accion.

3) Tipos de llamamiento v connotacion de las machis

Los estudios clasicos sobre machis mapuches plantean que la obtencién de
poderes chamanicos es siempre a través de suefios, visiones y enfermedades
especiales o kisu-kwtran (Grebe, 1975, p. 32), que todas las machis tienen
estas tres experiencias y no se pueden heredar los poderes (Faron, 1964,
p- 140). Ademas plantean que todas las machis necesariamente tienen que
pasar por un periodo de entrenamiento y aprendizaje con un machi consig-
nado que dura un aiio o mas (Metraux; Faron, 1964).

Contrario a lo anterior, mis estudios demostraron que no todas las
machis tuvieron un entrenamiento formal. Ademads las machis obtienen su
poder de forma distinta y se maneja una tipologia de machis donde las que
se hacen de una forma son celosas o criticas de las de otro tipo. Aunque los
suefios, las visiones y las enfermedades siguen siendo experiencias comunes,
encontramos machis con enfermedades y suefios pero sin visiones, otras que
solamente tienen suefios, y otras con los tres elementos.

Encontré tres tipos reconocidos de llamamiento de machi: las de espiritu
heredado, machis de perrimontum o vision, y las que se hicieron espontinea-
mente después de una catastrofe natural. Ademads encontré otra clasificacion,
independiente de la primera que se relaciona con la connotacién positiva y
negativa de las machis y es mds subjetiva. Estas son las llamadas machis del
sol y machis de la luna.

Existen antecedentes para los tres tipos de [lamamiento en el chamanis-
mo asiatico. En el centro y noreste de Asia encontramos distintas formas para
reclutar chamanas: la transmisién hereditaria de la profesion y la vocacién
espontinea. Ademds se encuentran casos donde el individuo se hace chamin
por voluntad propia o por la voluntad del clan (Eliade. 1964. p. 13) pero con
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menos prestigio. En Siberia también encontramos la vocacion espontdnea o
el chamanismo hereditario (por linea femenina), pero como comenta Karja-
lainen al final, ambos tipos son siempre un don de los dioses (Karjalainen en
Eliade, 1964, p. 15).

Veamos ahora los tipos de llamamiento de machis mapuche con estos
antecedentes en mente.

Las machis con espiritu heredado heredan su espiritu de un antepasado
machi del lado materno de la familia, muchas veces de la abuela materna ya
muerta. Faron (1964, p. 140) nota esta tendencia de obtener el saber chama-
nico del lado materno de la familia pero insiste en que no se heredan poderes
chamanicos de la madre o de los parientes femeninos. Mi experiencia fue que
las machis mujeres, u homosexuales y por lo tanto con espiritu femenino, si
heredan su espiritu del lado materno de la familia, pero que este espiritu tiene
que ser el de una mujer machi ya muerta, y por lo tanto es raro heredarlo de
la madre. Este sistema de “herencia” femenina es paralelo e independiente
del sistema de descendencia patrilineal donde madre e hija serian de linajes
distintos. Asi, como plantea Faron (Faron, 1964, p. 155) las machis mapu-
ches no manejarian los espiritus patrilineales ancestrales a su propio linaje,
y que las machis también se casarian fuera del sistema de casamiento
matrilateral por primos cruzados.

La herencia en el caso de machis hombres es mds dificil de explicar y
existen en menor cantidad. Un machi hombre de la zona de Villarrica me
conté que habia recibido su poder de su abuelo que era machi, y que su
espiritu era femenino.

Las machis con espiritu heredado también son elegidas por su dios. Ya
que las familias mapuches son tan numerosas, el poder de machi podria
recaer en cualquier mujer de varias generaciones posteriores a la antigua
machi. En este sentido, la que hereda este poder es también una “elegida”.
Estas machis heredadas suelen recibir su poder de jévenes, sufren de graves
enfermedades y todas pasan por un largo periodo de aprendizaje con una
machi consagrada antes de ser iniciada en su profesion.

Dice una machi con espiritu heredado de Rucahue: “yo naci con esa
enfermedad de machi... antes de que naciera el espiritu ya estaba conmigo...
comparti el espiritu de mi abuela hasta que ella murié... allf lo heredé... dicen
que se parece a mi por el trabajo, en la manera de ser, de hablar... cuando
ando recorriendo las mismas partes donde fue ella me dicen que acaso soy la
misma machi... tenemos el mismo espiritu... que es fuerte, celoso y me
manda... antes yo era mds desordenada, mds juvenil, ahora no... la voz de mi
espirita es asf triste, bien llorosa que es la voz del espiritu... a veces cuando
yo no hago las cosas que el espiritu me pide como levantarme a las cuatro de
la mafiana a tocar kultrun entonces ese dia ando mal... y cuando yo me muero
mi espiritu va a volver a caer en otra persona y no lo va a dejar tranquilo hasta
que no sea machi.... entonces esta machi nunca se va a acabar’.
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Estas machis son castigadas con duras enfermedades hasta hacerse
machis y en caso de no hacerlo mueren o llevan una vida miserable. Dice una
machi con espiritu heredado de Rucahue: “mi enfermedad de machi fue
terrible, sentia frio, temblor de estémago, sin ganas de comer ni que me
hablaran, y con nada me sanaba aun tomando remedios de campo... me salia
espuma de la boca, parece que me desmayaba, me salfan ronchas, no sabfa
lo que hacia”. Cuenta de alguien que no quiso tomar el espiritu heredado:
“Habia una sefiora que no quiso recibir el espiritu que ella heredé y murid
como hace dos meses atrds, pero se pudrid viva la pobre... es que queria ser
persona normal”.

Observé que las machis con espiritu heredado, o que se hicieron machis
de jovencitas eran mds valoradas que las que se hicieron machis después.
Cuenta un jovencito mapuche de Mahuidache: “la machi de acd esa no, se
hizo machi de vieja ya esa... no tiene nada espiritu”. Dice una machi joven
de Rucahue: “las machis con espiritu asi elegido por herencia, no hay
problema la gente lo cree, claro que mi maestro que también tiene ese espiritu
y tiene mds experiencia a €l le creen mds que a mi”.

Las acusaciones de brujeria parecen también heredarse. Dice una machi
de Millali: “no es que mi abuela estaba de bruja ella... entonces por eso era
que me dicen a mi que soy bruja... por mi abuela... me decian a mi y a mi me
enoja pero mi abuela de por verdad de que era bruja”.

Observé que dos de los machis con espiritu heredado tenian un rewe con
la cara mirando hacia el este y los escalones hacia la puerta de la casa y que
otros dos simplemente tenian un rewe sin cara. Un machi de Sanja que
cambib su rewe al poco tiempo de tenerlo para ponerle la cara mirando al
este y no hacia el oeste me explicé la razén de esto: “el rewe con la cara
mirando hacia el oeste como ésta no me deja trabajar bien, a lo mejor sirve
para las machis de perrimontum pero a mi no me sirve... se equivoco la machi
que me lo puso... tienen que mirar hacia adonde sale el sol, no adonde entra,
no puedo orar al rewe, tengo que orar al este junto con la cara del rewe”.

Machis llamadas durante catastrofes naturales. Encontramos anteceden-
tes de este tipo de machi entre los Buryat de Siberia donde existen en forma
paralela a las machis heredadas. Estos son chamanes elegidos por “acciden-
te” al ser alcanzados por un rayo o al serles entregadas piedras del cielo
(Eliade, 1964, p. 19). Estas piedras pueden compararse al lican-cura mapu-
che que cae del cielo y son “usadas por las machis para atraer los poderes
benéficos para lograr la curacién de los enfermos” (Kuramochi, p. 67).

Conoci a tres machis de catdstrofe natural o accidente. Dos se “hicieron”
en el terremoto del 60, una de Millali y el otro de Huichahue, y otra que se
hizo machi durante un diluvio que hubo muchos afos atrds en Quepe. Dos
de ellas manifestaron no haber tenido las tipicas enfermedades de machi de
las machis heredadas. Estas machis tampoco pasan por un periodo de
aprendizaje y entrenamiento, y generalmente son de mediana edad cuando
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se hacen machis. Dos de estos machis tenian rewe con escalera con cara
mirando al oeste (hacia la casa) y otra un rewe liso con la cara mirando hacia
la entrada de la casa, al oeste.

Cuenta una machi de Millali: “cuando pasé afio 60 yo puse de este
chamal, mas de treinta afios que ando con vestido yo antes... yo me sofié esa
vez que tomaba mi kultrun... pero a mi no me dijeron nada de eso de la
escalerita del rewe yo no lo subo... esa vez la machi Avelina me vino a
ayudar, tratamiento me hizo la viejita... todos vinieron a ayudarme para el
baile de machi, todos los dias llovia, todos los dias tocaba kultrun... se calmé
el terremoto... después sentia que el Dios me daba de esa caballo, toro, pero
no era nada perrimontum, era mi fuerza... estaba como borracha... yo me hice
alli no mas con el terremoto... yo no enfermaba, por eso era que yo admiraba
que las otras machis se enferman y van a buscar a otras machis para que las
sanen”. Esta machi niega tener un perrimontum, sin embargo se identifica
con el caballo y el toro, personajes tipicos de esta vision. Carrasco explica
este fendmeno por la negacién de algunas machis a pensar en el acto de tener
una visién como tal (Carrasco).

Comenta sobre las machis de catastrofe natural una machi de espiritu
heredado de Rucahue: ... la verdad es que no entiendo cémo la gente se
puede hacer machi asi tan facil como los que hicieron para el afio 60, sin
enfermedad, sin ir a estudiar a la casa de un maestro, no sé cémo sera”.

Sobre esto cuenta el cacique de Chihuimpilli: *“hace muchos afios atras
hubo un diluvio cuenta mi mama y de repente esta machi le salié la inspira-
cién y sali6 de la casa y fue en el dia y se fue a un laurel y se centraron los
relampagos, los truenos en ese arbol, y como que se espiritud y empezé a dar
6rdenes que tenfamos que comprar género blanco y hacer un nguillatin... asi
no mas se hizo machi”.

Machis de perrimontum llamadas a través de una visién. Aunque no
todos los perrimontum o visiones son para ser machi, éstas son las mas
conocidas en la comunidad. St un perrimontum es considerado como *“de
machi” por una machi consagrada, entonces la nedfita toma este rol sin la
obligacién de someterse a un proceso de entrenamiento. Generalmente
tienen enfermedades. Grebe (1975, p. 32) encuentra una enfermedad especi-
fica que se desarrolla después del perrimontum o visién llamado perrimon-
tum-kutran que es diferente e independiente de la enfermedad de machi que
se da a través de todo el periodo de iniciacion llamado kisu-kutran.

Las tres machis de perrimontum que conoci tenian sus rewes con
escalones y la cara al mismo lado, hacia el oeste. Dado que la interpretacion
de sies perrimontum de machi o no, es un tanto subjetiva, es mas dificil para
ellas obtener credibilidad, y a veces su rol es visto como un tanto ambiguo.

Dice una machi de perrimontum de Malalcahuello: “No es nada suefio,
es verdad lo que uno ve, ve cosas, yo tuve perrimontum en la niebla, en el
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agua... viun toro en el agua y tenia tremendos cachos en la cabeza como usan
los choikes y unas patas chiquititas y después vi a una culebra encima del
canelo, como cintas tenia en la cabeza... una machi vino para acd pero me
dijo que me iba a recibir sola no mds, que me habia bajado el espiritu tarde,
a los 21 afios, pero que iba a ser machi grande y poderosa”.

Los poderes de las machis de perrimontum también se pueden heredar.
Asi lo explica una machi de Rucahue: “los de perrimontum también se
heredan, si mi abuela hubiera hecho machi de perrimontum yo también
hubiera quedado de esos, los machis de perrimontun son mas y también la
gente los tiene mas distanciados porque no se sabe si son buenos o malos...
pero la herencia es diferente porque las que tienen perrimontum se pueden
sacar todo eso de machi con un machitun y quedar bien, pero las de herencia
de espiritu como yo, no”. Una machi de perrimontum corrobora la idea de
herencia de su espiritu: “Dijo mi mamd que cuando yo naci habia truenos,
truenos grandes... lo que pasa es que mi bis-abuela era machi asi de perri-
montum, dice que a ella siempre lo perseguia asi como que veia a un lagarto...
de alli que ese espiritu me tomé a mi”.

Algunas de las machis de perrimontum sufren enfermedades graves y
otra no. Sobre esto comenta una machi de perrimontum de Malalcahuello:
“Cuando chica me lo pasaba enferma, con nada se me quitaba la enfermedad,
sufri tanto, demoré afios para que se dieran cuenta de que es lo que era... hay
otras machis de perrimontium que ni sufren para hacerse machis... yo le doy
un combo si las veo porque asi se lo merecen ellas™.

Las ideas ambiguas que se tiene de las machis de perrimontum parecen
derivar de la dificultad que tiene la gente para distinguir entre los perrimon-
tum de machi y los perrimontum de personas corrientes considerados como
visiones negativas.

Generalmente los perrimontuwm son encuentros con espiritus del agua.
La ambivalencia que se tiene acerca de los perrimontum en general se debe
a que dependiendo del tipo de perrimontun encontrado. pueden traer buena
0 mala fortuna.

A comienzos del siglo xvii, el padre Luis de Valdivia encuentra el
perrimontum asociado a algo milagroso por un lado, y a un mal agiiero de la
tierra por otro (Valdivia). Grebe clasifica el perrimontiin como un wekufe o
espiritu maligno de la tierra, un animal extrafio que aparece en alucinaciones
y como lo que causa las enfermedades pre y post-inicidticas de la machi
(Grebe, 1970, p. 7). También encuentra una asociacién hecha por personas
mapuches entre perrimontum negativos y ciertas enfermedades congénitas
(Grebe, 1972, p. 70).

Sobre las visiones corrientes, dice una machi de perrimontum: “esa
sefiora que vino tuvo un perrimontum malo, vio cosas malas, culebras en el
monte, eso es espiritu en contra que tiene la gente... no todos los perrimon-



38 ANA MARIELLA BACIGALUPO

tum son buenos... esa sefiora no es machi tiene puro perrimontum malo, hay
que hacerle tratamiento en hierbas, oracion... el machi de perrimontum es la
verdadera machi, asi tienen que ser... pero de perrimontum bueno como el
mio, si no pueden ser brujas”.

Las machis de otros tipos tienden a agrupar a todas las machis de
perrimontum en una sola categoria con caracteristicas negativas. Dice una
machi de Millali: “esas de perrimontum ven cualquier cosa: rayo, culebra,
piwichen... cuando lo ven después hacen cualquier maldad la gente, se
quema el cuerpo”. Dice al respecto un machi de Mahuidache: “el machi de
perrimontum no se da el tiempo de aprender para qué sirve cada remedio,
tiene un paquetén de remedios y a todos les da lo mismo... no es que ellos no
aprenden todo con otra machi tampoco”.

Machis de la luna, del sol y de Dios. Existe otra clasificacion de machis
que no se reduce al tipo de llamamiento y es mas subjetiva: machis hechas
por Dios, machis de la luna y machis del sol. Grebe encuentra una relacién
entre la luna y la vida y el sol y la muerte. La luna tendria una connotacién
positiva y el sol serfa ambivalente ya que hace madurar las siembras pero
también se inclina hacia el mal (Grebe, 1972, p. 70).

Las machis hechas por Dios y los de la luna tienen connotacion positiva.
La machi mujer es llamada nguencuyen o duefia de la luna que rige el
principio de fertilidad. Encontramos que las deidades menores mapuches
estan ligadas a llamamientos, poderes y espiritus de machi de este tipo. Los
dioses de la fertilidad meli kiyen invocados por machis son representados por
la luna. Es por esto que las machis se inician y hacen cambio de rewe con la
luna llena. Wunelfe, 1a estrella de la mafiana, les entrega el poder a las machis
a través de suefios, es a esta estrella a quien las machis oran al amanecer con
su tambor ritual. Es a través de suefios que las machis se comunican con las
deidades para obtener remedios. Finalmente meli wanlen son las deidades de
las estrellas que traen la luz y le dan los espiritus a las machis (Grebe, 1972,
p. 85). Es por esto que muchas machis de 1a luna pintan en su kultrun figuras
de estrellas y lunas en los colores blanco y azul que son asociados al wenu
mapu cielo donde viven los dioses y espiritus benignos.

Las machis del sol son ambiguas. Ninguna machi se autodenominé del
sol, pero si hubo casos donde clasificaron a algunas de sus colegas como
tales. El sol a veces se encuentra vinculado a espiritus malignos como es el
caso de Metraux (Metraux, p. 206) que afirma que anchimallen es la esposa
o amiga del sol. Mis estudios de terreno me demostraron que aunque parece
haber algin parecido entre las machis del sol y las kalku o brujas, ya que
ambas son denominadas negativamente por otras personas y no autodenomi-
nadas, no son iguales. Mientras la clasificacion de algin individuo como
kalku es importante a nivel comunitario y requiere cierto consenso, la
clasificacién como machi del sol parece derivar solamente de sus colegas y
es mds subjetiva y variable. Ademas, ser clasificada como machi del sol es
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mejor que ser kalku. Las machis del sol pueden ser ambiguas, pero son
machis al fin; las kalkut se relacionan directamente con el mal, y se les niega
ese elemento de ambigiiedad.

Debido a la gran rivalidad que existe entre machis es muy comun que se
acusen mutuamente de ser machis malas o con connotaciones negativas. Las
evaluaciones positivas entre mechis se dan solamente en el conglomerado de
machi-profesor y sus alumnos o en el caso de una machi que haya sanado a
un pariente.

Sobre las machis del sol y de la luna dice un machi de Mahuidache: “Las
machis de la luna son personas pacificas, tranquilas, que les gusta la ver-
dad.... dependen de la luna... los del Sefor no toman en cuenta los astros... se
dan exclusivamente con el Sefor.... y los del sol son buenos a veces,
risuefios, yo lo confundo un poco... no me gusta su actitud... son muy
violentos... son medios traidores... porque quieren mandarse la parte... como
que quieren alejarse de Dios. Esa machi... ella es del sol porque le gustan las
travesuras, le gusta también la plata, entonces burlarse de otros, de repente
es mafiosa’.

Referente a lo mismo dice una machi de Millali: “del sol ese era de
antigiiedad, ese se come a la gente se muere la gente... con el sol pelea la
luna... la luna ese es el que defiende a la gente, ese es poderoso... alli me
ayuda a mi... Por la luna era que tenimos todo el voz, voz del espiritu por
Dios. Por la luna es que se habla la gente, la luna era que es vida. Machi del
sol es malo, hablan cualquier cosa, hablan mal por eso es que no me ayuda
el sol. El nuestro Sefior es la luna... yo fuera machi del sol entonces podria
mandarlo yo, al tiro podria morir aqui entonces Ud... no de la luna esa era

t3l

yo”.

Cada tipo de llamamiento de machi conlleva una preparacién distinta,
pero no podemos afirmar categéricamente que un tipo es mejor o mas
confiable que otro. La clasificacion de una machi como buena o mala
profesional, y con un espiritu positivo o negativo, depende de sus caracteris-
ticas individuales y el grado de confianza que la comunidad tiene en ella.
Como afirma una machi de Millali: *no son iguales todas las machis tampo-
co, algunas hablan por verdad, algunas no, eso lo sabe la gente”.

CONCLUSIONES

Podemos concluir que las machis no son un grupo uniforme aunque tienen
ciertas caracteristicas generales que las agrupan bajo este término. Las
diversas formas que toma el rol de machi tienen relacién con su ubicacién
geografica, la practica de la agricultura intensiva y el culto a la fertilidad, la
cercania a centros urbanos y la existencia de jefes rituales. También influye
su grado de adaptabilidad a los procesos de aculturacién. y su tipo de
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llamamiento y reputacion en la comunidad. Ademds de esto, hay mucha
variedad individual entre machis que tiene relacién con sus vivencias y
caracteristicas personales, tema que sera tratado en otra oportunidad.

Las machis son mas prolificas en las zonas cercanas a centros urbanos
que en las zonas mds aisladas. Es aqui donde se adaptan, satisfaciendo tanto
las necesidades de mapuches como los de huincas, y recuperando la vigencia
y credibilidad entre las nuevas generaciones.

La machi tiene mayor participacion comunitaria en lugares donde los
jefes rituales son menos importantes o tienen lagunas en su conocimiento
ritual. Es en esta area donde se practica la agricultura intensiva y el nguilla-
tin esta orientado hacia la fertilidad oficiado por machis mujeres. La co-
nexion entre los poderes generativos de la luna y la machi mujer son
esenciales para que el nguillatiin surta efecto dando una cosecha abundante.

La capacidad adaptiva de la machi y la existencia de roles emergentes
de la medicina popular superan en gran medida la poca fe de la juventud en
el rol tradicional curativo de machi. Ademas, la machi adaptada sigue
tratando sobrenaturalmente las necesidades sicoldgicas y de incertidumbre
del pueblo mapuche que se manifiestan como mal y envidia que ha ido
incrementando notablemente en las zonas cercanas a centros urbanos. El
tratamiento simple de hierbas o la adivinacién sin intervencién sobrenatural
propias de la medicina popular, no alivian al paciente de la angustia produ-
cida por estos males y, por lo tanto, los roles emergentes no compiten
tampoco con los de machi. Cuando surgen enfermedades incurables por la
medicina occidental o angustias extremas el mismo huinca busca el alivio de
la machi. Esto demuestra que la machi suple necesidades que no se encuen-
tran en otros roles y que. en vez de desaparecer, se estin abriendo nuevos
campos de accion.

Hemos establecido una relacién entre el rol medicinal de la machi y la
de otros agentes de la medicina popular y occidental. Seria interesante
estudiar la relacion entre el rol religioso de la machi y los de otros agentes
religiosos: catdlicos, evangélicos, bahai, aceptados en la comunidad mapu-
che; y como los factores medicinales y religiosos se relacionan, meica
evangélica, machi catdlico, etc.

Distinguimos entre tres tipos de machis. pero no podemos afirmar
categéricamente que un tipo €s mejor que otro, como tampoco lo establece
la comunidad. Hay cierta preferencia por machis que se hicieron de jovenci-
tas, las que han sufrido mucho, y por machis con afios de experiencia en la
profesion, pero esto es bastante flexible. Ademas, los mapuches prefieren
machis de comunidades ajenas para asegurar que el diagndstico y tratamien-
to sea por medios sobrenaturales y no por conocer a la persona de cerca.

Lo mds tmportante en la evaluacion comunitaria de las machis son sus
caracteristicas individuales. Urge aqui un estudio mas profundo de la rela-
cién entre las vivencias personales de la machi como situacion familiar,



VARIACION DEL ROL DE MACHI DENTRO DE LA CULTURA MAPUCHE: 41

relaciones personales, tipos de enfermedad y ansiedades psiquicas, y la
manera especifica en que encarna su rol profesional.
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