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Las ideas que se expondrin aqui —algunos de los principios ideoldgicos y pro-
cesos de cognicion de la cosmovision mapuche— son el fruto de las reflexiones com-
partidas durante largas charlas con los integrantes de la comunidad de Ancatruz' y
de otras que —s. bien se realizaron en el “‘aparente’ aislamiento del gabinete— gozaron
de la presencia fdcita pero sostenida de nuestros amigos mapuche.

La posibilidad de compartir con ellos los meses de marzo-abril de 1980, enero-
abril de 1980, enero-febrero de 1981, enero-marzo de 1982 y abril-mayo de 1983
nos fue brindada por el convenio entre la Facultad de Filosofia y Letras (UBA) e
Hidronor S.A., el cual tiene por fin efectuar un salvataje arqueolé6gico y estudios
antropolégicos en el drea en que dicha Empresa construye complejos hidroeléctricos.
En tal sentido, expresarnos nuestra gratitud tanto con el Instituto de Ciencias Antro-
polégicas de nuestra Facultad y sus autoridades —las que nos ofrecieron esta invalo-
rable oportunidad cuando ain éramos estudiantes— como con Hidronor SA. y su
personal por su apoyo imprescindible y, de modo muy especial con los mapuche
‘de Ancatruz de cuyo saber s6lo una pequefia parte se reflejard en las pdginas siguientes.

I. MARCO TEORICO-METODOLOGICO

Consideramos que cualquier “‘dominio™ cultural estudiado como sistema cerrado
resulta parcialmente comprensible. S6lo su contextualizacion respecto a los otros

* La sabiduria de la gente.
*® Becarios CONICLET.
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contenidos de la cosmovision dentro de la cual se desarrolla y las estructuras pecu-
liares de ésta arroja luz sobre sus significaciones fundamentales. Asf, la conceptuali-
zacion metaférica del mundo y su légica interna constituyen —a nuestro juicio— la
via privilegiada para acceder a los"fundamentos de una cultura.

Siendo éste, entonces, nuestro objeto, aceptamos ciertas premisas tedricas y, en
lineas generales, las propuestas metodologicas de la antropologia simbolista de tradi-
cion anglo-sajona (Colbiet al, 1981). Creemos que las mismas pueden y deben ser enri-
quecidas con aportes provenientes de la corriente estructuralista, en la medida que
uno y otro aborde se centran prevalentemente —como veremos— s6lo en una de las
caras de la moneda. El enfoque elegido impone suspender —al menos transitoriamen-
te— otros posibles desde diferentes perspectivas como, por ejemplo, la historica.

a Ethos y Cosmovision

“Ethos” y “Cosmovisiéon” son instrumentos conceptuales a través de los que
estudiosos de diferentes orientaciones aislan los intrincados procesos del ‘‘pensar” y
del “‘actuar”. Dado que también nosotros los utilizaremos como herramientas, ello
nos exige precisar sus contenidos e interrelaciones.

Clifford Geertz (1973:16) define al primero como ‘. . . el tono, caricter y calidad
de vida de las personas, su estilo y modo moral y estético; es la actitud basica hacia
sT mismo y hacia su mundo que la vida refleja”’. La vision del mundo “(...) es la
imagen que ellas tienen de la manera de que son las cosas en la realidad, su concepto
de la naturaleza, de si mismo, de la sociedad”.

Con respecto a la conceptualizacion de la cosmovisién en tanto *‘imagen de algo”,
se opera una evolucion en el pensamiento del autor que lo lleva a reformular de modo
mucho mads satisfactorio la definicion. Asi, considera que la ideologia en tanto sistema
cultural *(...) consiste en una intrincada estructura de significados interrelacio-
nados —interrelacionados en términos de los mecanismos semdnticos que los formu-
lan— de la cual la organizacién en dos niveles de una metafora aislada no es mas que
una débil representacion”. (1976:35)

De este modo, se supera la conceptualizacion de una visién del mundo como enti-
dad cristalizada y aislada, cuyos contornos estdticos la harian ficilmente delimitable
y describible. Por el contrario, se la rescata en tanto red de significantes y significados
vinculados y vinculables por la dinimica relacion posibilitada merced al poder referen-
cial del signo.

Merece destacarse que tal ordenamiento estructural —subyacente a esa “‘imagen”
como racionalizaciéon aparentemente consciente del mundo— es el resultado del
funcionamiento de leyes logicas a menudo inconscientes (Lévi-Strauss, 1975). Estas
rigen los procesos cognitivos que organizan los diferentes contenidos culturales. Por «
lo tanto, creemos imprescindible acceder tanto a las formas simboélicas que por ser
“(...) obras imaginativas construidas en base a materiales sociales” son inseparables
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de su contexto especffico (Geertz, 1973:74) como a la estructura que —indepen-
dientemente de todo sujeto, objeto y contexto— las determinan (Lévi-Strauss, 1979a:
113).

Esta propuesta se basa en la diferenciacién insinuada por Lévi-Strauss (1976:
601-2 y 613) y explicitada por Lacan (1983) de los tres planos en los cuales discurre el
pensamiento humano —real, simbdlico e imaginario?— y en la conviccién de que sdlo
la integracion de los dos ultimos posibilita la reconstruccion de una cosmovisién defi-
nida, a la vez, como estructura y significado.

Esta distincién de los planos imaginario y simbdlico produce, necesariamente, cier-
tas consecuencias tedricas y metodolégicas. El “imaginario cultural”, por las peculia-
ridades de su proceso de conformacion, afecta tanto a la cosmovision como al ethos.

Con respecto a la primera, la representacion que los individuos tienen y transmiten
de su cultura estd condicionada por la posicion estructural que cada uno de ellos ocupa
la cual parcializa y dificulta la aprehension de la estructura global. Esto hace que —me-
todol6gicamente— se deba diferenciar la “realidad” cultural de la representacion trans-
mitida, que se tome a la Gltima como un medio de acceso a la primera y no como fin

-en si misma confundiéndosela con ella.

Con respecto al ethos, la ambivalencia afectiva inherente a la captacion imaginaria
(Lacan 1983:267) debe ser vista como consecuencia y no causa de las operaciones del
intelecto (Lévi-Strauss 1976:602 y sigs.). Lejos de menospreciar la funcion oréctica
de los simbolos (Turner 1980:60), creemos que debe utilizdrsela metodologicamente
para arribar al plano simbélico que la determina. Asi, por ejemplo, la angustia enten-
dida como resultante de una frustracién de la funciéon simbolica (Lévi-Strauss 1976:
615) puede ser tomada como el punto de partida para reconstruir a ésta sin dejar
de reconocer a aquélla como su consecuencia. A su vez, aceptadas estas premisas,
se las debe llevar hasta sus Gltimas instancias para no s6lo ver en una actividad cul-
tural como puede ser el rito ““(...) el empleo de emociones para fines cognitivos”
(Geertz 1973:75) o cémo ‘las energias brutas del conflicto se domestican al servi-
cio del orden social” (Turner 1980:43) sino también las imposiciones estructurales
que producen emociones y conflictos.

b. El simbolo como herramienta metodologica

Concebido como “(...) cualquier acto u objeto fisico, social o cultural, que es
vehiculo de una concepcion.” (Geertz 1976:29-30) el simbolo no sélo es una realidad
cultural en si mismo sino que, también, se convierte en la herramienta metodologica

esencial para explicitarla.
En tal sentido, para desenmarafiarlo consideramos especialmente util comenzar por

ver como —en cada uno en particular— se plasman las propiedades que les asignara Turner,
es decir, las de condensacion, unificacién y polarizacion (1980:30-32).°
Del mismo modo, la distincién entre simbolos instrumentales —aquéllos que se
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constituyen esencialmente en medios para consecucioén de un fin— y simbolos domi-
nantes —los que siendo fines en si mismos son representativos de los valores axioma-
ticos de la cultura (op. cit :35)— hace que utilicemos fundamentalmente los dltimos
en lo que intenta ser una reconstruccién econémica de la cosmovisién, dado que no
s6lo son los mas sintéticos sino también los mds permanentes.

Subsiste atin el interrogante de cémo el investigador detecta los simbolos antes de
y para poder conceptualizar sus propiedades y precisar su caricter instrumental o
dominante. La respuesta también nos es dada por Turner quien —al diferenciar tres
campos de sentido en los smbolos— distingue paralelamente lo que entendemos como
tres vias de aproximacién a la cultura. Nos referimos a los niveles de “lo dicho” y
“lo actuado” por los sujetos y “lo reconstruido” por el investigador que se corres-
ponden respectivamente con los sentidos exegético, operacional y posicional de los
simbolos (op. cit :56).

Tal diferenciacion no debe entenderse como ‘‘etapas’ en la investigacién sino como
fuentes simultineas de informacién y explicacién que se iluminan y cotejan mu-
tuainente.

Las especificaciones tedricas anteriormente formuladas nos llevan a enriquecer las
posibilidades de la competencia antropolégica que Turner adjudica al sentido posicio-
nal. En efecto, la “‘reconstruccién” por parte del investigador no sélo debe limitarse
a definir cudl es el significado preponderante de un simbolo dado en cada contexto
especifico asi como “(...) su relacion con otros simbolos en una totalidad, una
gestalt, cuyos elementos adquieren su significacion del sistema como un todo” (ibrd.).
También incumbe al antropdlogo hallar las constantes estructurales de los procesos
cognitivos —impuestas por el plano simb6lico— que, independientemente de los signi-
ficados especfficos, constituyen su principio ordenador. Tal labor presupone partir del
plano imaginario —al cual se llega a través de los sentidos exegético y operacional—
para alcanzar al simb6lico —merced a un sentido posicional de incumbencias mucho
mds vastas— desde el cual la dimension imaginaria se torna m4s comprensible.

Creemos necesario remarcar que las estructuras cognitivas en tanto plasmacién del
plano simbélico no deben ser “creacién” sino “re<reacién” del investigador, quien
accede a ellas a través de un trabajo intelectual, que consiste en develar la 16gica subya-
cente a lo dicho y lo actuado con respecto a una determinada categorfa definida cul-
turalmente para luego verificar su recurrencia y adecuacién con respecto a lo dicho
y lo actuado para otros dominios de la cultura. La deteccién de conformaciones cate-
goriales andlogas no s6lo sefiala la conveniencia de la estructura sino que permite, a la
vez, concebirla mds acabadamente —en tanto red de relaciones formales— indepen-
dientemente de sus contenidos. Asf, en nuestro caso en particular, una misma estruc-
tura da cuenta de la organizacién de dominios tan disimiles como lo son el ailo, el dra,
el espacio ritual, los colores, las teofanfas positivas, o los roles sexuales*. Sin em-
bargo, ciertas categorfas culturales tales como otros ordenamientos espaciales, las-
teofanfas negativas o los /ngjém/ sefiores o duefios no se adecuan a tal estructuracion.

Ello nos sugiri6 dos hip6tesis:
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— La impropiedad de la estructura en cuestijon.
— La coexistencia de mds de una estructuracion cognitiva.

La congruencia de lo dicho y lo actuado en y entre ciertos dominios con respecto
a la cuatriparticion asi como su recurrencia, nos llevaron a descartar la primera hi-
potesis.

Tomando como punto de partida la inexistencia de zonas desarticuladas en una
cosmovision —pues aun las instituciones de ‘‘tipo cero™ constituyen una forma de
ordenar lo aparentemente caético— adoptamos la segunda hip6tesis. La misma —entre
los mapuche— se ve confirmada por la presencia del dualismo como estructuracion
alternativa. Dado que algunas categorias no responden a ninguna de las estructuras
mencionadas, deben existir otras formas de ordenamiento aunque atin no las hayamos
descubierto. Ademds, consideramos que la seleccion de dominios a los que una u otra
estructura se aplica es ya, en si misma, un dato significativo.

Antes de “encarnar” en una cosmovisién particular —la mapuche— los presupues-
tos tedricos-metodolégicos hasta aqui expuestos, quisiéramos comunicar algunas
peculiaridades de nuestras experiencias en el campo.

Desde nuestros primeros contactos, uno de los rasgos mas notorios fue la gentileza
con que fuimos recibidos. Otro, el de una aparente falta de vigencia de la cultura
tradicional la cual s6lo parecra sobrevivir en reconocerse como “‘paisanos’’ (mapuche)
y en realizar una rogativa anual (/Fta Ngillipan/). El afianzamiento de afectos y con-
fianzas mutuos -logrado a través de sucesivos trabajos y afirmado mediante una
esporddica comunicacién epistolar— no s6lo permitié que afloraran los contenidos
cosmovisionales vigentes sino que se vio reforzado, a la vez, por la posibilidad de
manifestar las dudas y recelos que nuestra presencia provocaba.

Reciprocamente, se amoldaron los tiempos y modos culturales de comunicacion.
Aprendimos a respetar silencios y aprendieron que era necesario explicarnos cosas
que permanecen técitas entre los mapuche.

Durante este aprendizaje —que ain continia— a menudo lo dicho —excesivamente
conciso para nuestra captacién— parecfa inconexo y ain contradictorio. Paradéjica-
mente, una sorprendente fuerza expresiva acompafiaba otros relatos. Con frecuencia
lo actuado —atin alterado por nuestra presencia® — brindaba informaciones mds suge-
rentes que lo verbalizado. Muchas veces registramos comportamientos que, a pesar
de no ser entendidos en su momento, constituyeron un punto desde donde remonta-
mos hacia el entendimiento de otras actitudes y ciertos conceptos. Asf, en algunos
casos, la observacion directa que posibilita la convivencia fue més fructiffera que las
entrevistas dirigidas. En otras circunstancias, la charla espontdnea sobre distintos domi-
nios culturales nos permitié con posterioridad hacer mds consistentes nuestros temas
especfficos de investigacion que obstinada e inconscientemente circunscribfamos.
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I1. LA COSMOVISION Y SUS ESTRUCTURAS

El orden expositivo de los temas a tratar nos plantea una disyuntiva de resolucién
dificultosa. la cual queremos comentar pues en si enriquece ¢ ilustra los problemas teé-
rico-metodologicos senalados.

Por una parte, una exposicion acorde al recorrido metodolégico —consistente en
la presentacién de contenidos variados a fin de alcanzar su organizacion estructural—
presenta la ventaja de reproducir, en apariencia, un camino de pensamiento que el
lector remontaria junto con nosotros. Sin embargo, nos sentimos imposibilitados de
reflejar fielmente las complejidades de tal proceso “‘sindptico” y tememos que ciertas
aseveraciones y comportamientos mapuche no pudieran trascender un aislamiento
que los despojaria de significacion; en otras palabras, que la descripcion detallada de
cada arbol impidiera entender su ubicacion en el ecosistema bosque.

Por la otra, partir de las estructuras impone una distancia comunicativa transitoria,
la producida por el desconocimiento de como se llega a ellas. No obstante, si es el
camino elegido se debe a que una visién de conjunto previa permite que se incorporen
simultaneamente los datos y su significado, pues asi’ se parangona el proceso por el
cual su ubicacion estructural los afecta.

De todos modos, lo que esta disyuntiva refleja es que los caminos intelectivos no
son unidireccionales sino dialécticos. Por ello, a modo de ejemplo, mostraremos co6mo
entender hechos aparentemente contradictorios referidos a la diferenciacién sexual.
En este caso en particular, ain conociendo las propiedades de la cuatriparticion,
fue a partir de los datos que llegamos nuevamente a ella y, desde ese momento, sus
peculiaridades volvieron inteligibles algunas informacjones ain inconexas hasta en-
tonces.

a Un dualismo obvio

Presente en numerosas culturas, el dualismo constituy6 y constituye una preocu-
pacion antropoldgica. Considerado desde una manifestacién de primitividad por su
aparente simpleza hasta un mecanismo universal de pensamiento, diferentes autores
intentaron definir su valor cognitivo. _

F4cilmente reconocible entre los mapuche, dos de los araucanistas cuyos intentos
por reconstruir tal cosmovisién arrojan los resultados —a nuestro juicio— mds inte-
resantes, lo consideran el eje a partir del cual el universo cultural se estructura.

Ambos coinciden en privilegiar una de las oposiciones culturalmente dadas por su
capacidad de constituirse en el punto de referencia de las restantes. Sin embargo, difie-
ren respecto a las polaridades que operarian como condensadoras del ordenamiento
dualista mapuche. Asf, Faron (1962) considera que la lateralidad derecha-izquierda
reviste tal propiedad, mientras que, para Grebe (1971), ese atributo se centra en el
enfrentamiento Bien-Mal.
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Una y otra postura estan sujetas a dos objeciones segin nuestra perspectiva. En
primer lugar —como brevemente consigniramos—, coexisten m4s de una estructura
cognitiva. En tal sentido, el dualismo como ordenamiento intelectivo no aéota el
universo simbé6lico.

En segundo término, la postulacion de una oposicion fundamental, rectora y subor-
dinante de las restantes —cuyos efectos conducen a simplificar en exceso la recons-
truccion cosmovisional—, es consecuencia del error conceptual cometido al definir
el pensamiento dualista en base a contenidos y no a las propiedades formales de su
estructura, las cuales subyacen a todos ellos.

Ademds, tales posturas asumen una concepcién de las asociaciones simbélicas
como entidades unidireccionalmente engarzadas en una cadena lineal y no como red
en la cual la capacidad combinatoria de los elementos que la componen no sélo se
caracteriza por la relaciones de inclusién sino también de superposicion, contigiiidad
y complementacién’.

Asi, las oposiciones apuntadas como otras vigentes son diferentes concreciones
basadas en un mismo principio ordenador consistente en reconocer dos entidades
polares en relacion dindmica de oposicion y complementacion, en el cual las pe-
culiaridades de los polos establecen su caricter diametral o concéntrico.®

Nos proponemos, entonces, enunciar las caracteristicas generales de algunas de las
polaridades mis relevantes que afectan —como se ejemplificaré en el acdpite siguiente—
no solo la clasificacion de ciertas categorfas culturales sino también el actuar cotidiano
y ritual, asi como indicar su mutua traductibilidad a través de su integracién en una
red simbolica.

Como manifestaciones del dualismo diametral, tomaremos las oposiciones bueno-
malo, par-impar y derecha-izquierda; del concéntrico, la de centro-periferia en dife-
rentes perspectivas espaciales. .

Los conceptos de /kimé/ bueno y /wezd/ malo no sélo constituyen pilares éticos
en torno a los cuales se definen las condiciones humana y teofénica sino también atri-
butos que se utilizan para ordenar ciertos eventos de modo tal que se conviertan en
orientadores para la vida.

Asi, se distinguen con claridad dos esferas teofdnicas contrastantes —como vere-
mos— en su figura, composicién, motivaciones y actitudes, localizadas en espacios
y tiempos también diferentes. Estos contrastes apuntan a denotar su oposicion radical;
manifiestamente benéficas unas y maléficas las otras, condensan el enfrentamiento
entre el Bien y el Mal, la Vida y 1a Muerte.

Inevitablemente afectado por esta lucha, el hombre se debate entre dos modalidades
éticas seguin las teofanras hacia las cuales se orienta. Por un lado, la de /lifché/ persona
limpia, protegida por las entidades benéficas y preocupada por no apartarse de ellas;
por el otro, la de /pozché/ persona sucia —en permanente contacto con las entidades
malignas— quien hace de la prictica del dafio su modo de vida.

Ambas condiciones no sélo son los polos posibles de la individuacién; también
determinan el tenor de las relaciones interpersonales, a menudo caracterizadas por
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la desconfianza que produce convivir con aquéllos cuyo parentesco o vecindad no los
exime de la sospecha de ser /kalkii/ brujo (Briones de Lanata y Olivera 1983).

En un universo social de este tipo, el valor predictivo de los suefios y las “‘sefias”®
contribuye a orientar y adecuar el comportamiento de acuerdo al cardcter /kirpé/
o /wezd/ a ellos asignado mediante un complejo sistema de decodificacién simbé6lica.

No debe resultar sorprendente qQue un mismo individuo o evento sean calificados
con cardcter contrapuesto por diferentes informantes. Se hace necesario comprender
que los conceptos de /kimé/ y /wezd/ revisten, a la vez, valor absoluto y relativo.
En el primer caso, se los define en tanto principios éticos independientes de toda
contingencia y, en tal sentido, son compartidos por toda la comunidad. En el dltimo,
su contextualizacién en una estructura de comunicacién hace que la calificacién
hecha por un individuo que opera como punto de referencia —quién invariablemente
asume la condicion de /lifché/ y adjudica la de /pozché/ a un otro— se oponga a la de
éste desde cuya perspectiva las condiciones se invierten.

Asi, la figura I ilustra como un hecho dado —en este caso un suefio— es interpretado
con  /kimé pewmd/ buen suefio para si por A (quien se considera /lifché/ y /pozché/
a B) y como /wezd pewmd/ mal suefio para A por B (quien se considera /lifché/ y
/pozché/ a A)."°

/pozché/

/lifché/

Suefio qué
afecta la vida de A4

[kimé/ [wezd/

Figural

Al igual que en la polaridad /kimé/ - /wezi/, los polos de la oposicién [trir/ par -
/wéll/ impar intervienen tanto en la clasificaciébn de condiciones -de ciertos entes
como en el modo de ejecucion de actividades rituales y extrarrituales. Por otra parte,
en vez de comportarse como categorias alternativas en una clasificacién, son indica-
dores simbélicos que —expresados por miiltiples vfas en eventos disimiles— permiten
efectuarla. .

Ast, la paridad en la composicién de las entidades teofdnicas benéficas —cada ura
de ellas concebida como una familia cuatripartita— contrasta significativamente con
el cardcter solitario e impar de las entidades demoniacas (ver infra 11la.). Contribuyen.
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a precisar los alcances de esta polaridad las connotaciones que sefiala Augusta(1916)
para ambos vocablos. Mientras /trir/ califica a un ente como “sin defecto, perfecto
cabal”’; /wéll/ expresa lo “imperfecto, defectuoso, incompleto, mutilado™.

El especial cuidado puesto en realizar acciones pares y evitar las impares estd,
sin duda, en estrecha relacion con lo antedicho. De este modo, una misma preocu-
pacion subyace en hechos tan diversos como tomar un remedio en cuatro sorbos,
asperjar ritualmente cuatro veces con dos tipos de chichas de cuatro ingredientes
(Briones de Lanata 1983), ejecutar un nimero par tanto de /ilkantin/ cantos para
divertimento como de /ngillipu/ rezo y /pirin/ baile ritual o agrupar los tantos del juego
del truco en conjuntos de cuatro.

También, la propiedad par o impar de acontecimientos presentes en suefios y sefias
es una de las sopesadas por el decifrador para decidir el cardcter de los mismos y clasi-
ficarlos. Asi, por ejemplo, cuando ciertas aves sobrevuelan un nimero impar de veces
el hogar, tal indicador es uno de los que define la negatividad del agiiero.

La tercera pareja seleccionada como expresién del dualismo diametral, /mé4n/
derecha - /welé/ izquierda, influye poderosamente en las dos dltimas dimensiones
apuntadas en la oposicion anterior.

Los desplazamientos espaciales considerados adecuados por la cultura en diferentes
contextos siguen un sentido inverso al de las agujas del reloj dado que, inevitable-
mente, deben comenzar por la derecha. Tanto los giros efectuados por danzantes,
jinetes y oficiantes del /ngillipu/ como la ronda de saludos al llegar a una casa y la
que efectiia el cebador de mate entre sus convidados respetan esta norma. A su vez,
otras actjvidades deben realizarse con la mano derecha —la aspersi6n, la entrega y
recepcion del mate, el saludo— o respetar la sucesién derecha-izquierda —beso en
ambas mejillas—.

La determinacién del cardcter positivo o negativo de numerosos suefios y sefias
también se fundamenta en esta polaridad. En tal sentido, lo que proviene de /man/
se asocia —segun el contexto— con la vida, la salud, la buena suerte. Por el contrario,
cuando prima /welé/ los hechos revisten valores opuestos. Por ello, si se suefia con un
indjviduo al que se lo ve caer de su caballo por el lado izquierdo, se acentia signifi-
cativamente el signo nefasto del presagio a punto tal de simbolizar la muerte del
jinete.

Como se habrd podido observar, las tres oposiciones mencionadas poseen un polo
francamente positivo y otro negativo. Mas alld de esta caracterizacion general, la
conjugacion e intercambiabilidad en un mismo discurso de los términos /kimé/ -
/trér/ - /man/ —por un lado— y /wezé/ - /wéll/ - /welé/ —por el otro— no s6lo sefialan su
mutua traductibilidad; también sacan a la luz la trama de una red simb6lica entretejida a
partir de connotaciones compartidas por los polos a los que se asigna un mismo carac-
ter asi como connotaciones especificas de cada uno de ellos, tal como se ejemplifica
en el cuadro I.

k]
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connotacjones especificas connotaciones compartjdas

. . /lifkd/ agua limpia Vida
[kime/ /llawén/ remedio Salud
Q
> ] Suerte
p=) tr P 1
Z i/ erfecto Abundancia
A /mdn/ Sinceridad Orden
. /pozko/ agua sucia Muerte
/
2 Jwezad/ /f¥i apwé/ veneno Enfermedad
Il .
&b i1 Desgracia
2 [wéll/ Imperfecto Escasez
[welé/ Falsedad Caos
Cuadro 1

Diferentes ordenamientos espaciales contraponen dos dmbitos cuyos contornos
se acotan con referencia a un tercer elemento que —si bien escapa a la polaridad—
resulta imprescindible para su definicion. Ellos ilustran el dualismo concéntrico.

Sin importar la ubicacién geogrifica o la parcialidad de la cual una comunidad
mapuche provenga, sus integrantes denominan a sus vecinos —siempre y cuando los
consideren indigenas— con gentilicios basados en la orientacién cardinal, en la cual
la propia agrupacion se erige en centro de referencia. Asf, su hdbitat queda virtualmente
rodeado por aquéllos. Mas alli de esto, los /winka/ extrafios circundan a los /che/
gente quienes se polarizan en *“‘propios” y “projimos” (Figura II).

/pikiinche/
gente
del norte

/pwélche/

gente mapuche gente
del oeste propios” del este
“Projimos”’

o, “Ex trarios”’
/williche/

gente

Figura I1



A su vez, el espacio habitado por la comunidad —uno de los elementos que esta-
blece la identidad del propio grupo— no es uniforme. En ciertas circunstancias, ante el
accionar de algunos /wekufi/ entidades demonfacas, el espacio doméstico se convierte
en un ambito garantizado, en el cual las actividades de los entes que lo amenazan y cir-
cundan son mds ficilmente conjurables. En tal sentido —sobre todo en ciertos momen-
tos del dia—, es un refugio para quienes abandonan el escenario donde se realizan
muchas de las actividades cotidianas, transitoriamente hostil y peligroso (Figura III).

“Dro .
a° 7

FEspacio
domeéstico

Figura III

Fn contextas.ritnales _la. demarcacidn_del (neillinwé/ Ingar_de raeatiya.onnue das __.
zonas con atributos y actividades especificas. La interna, consagrada por y para las
pricticas rituales, estd exclusivamente reservada a los mapuche. La externa es el lugar

permitido para eventuales espectadores no participantes en el ritual, generalmente,
/winka/ (Figura IV).

Ingillipwe/
espacio

ritual
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En los dos ultimos casos sefialados, las redefiniciones polares se verifican en el
espacio de la comunidad y estdn tdcitamente acotadas por la zona de “préjimos” y
“extrafios”.

b Una estructura vacia

La cuatriparticién es una estructura conformada por cuatro elementos entre: los
cuales se establecen las siguientes relaciones. Una diferenciacion cualitativa produce
una biparticién de los elementos en parejas. Dentro de éstas, se opera una distincién
cuantitativa con respecto al atributo comun para sus constituyentes. Asf, habrd dos
“climax” y dos que —en tanto atenuaciones de las anteriores— asumen una posici6n
intermedia.

Paralelamente, se entabla una jerarquizacién entre los cuatro elementos que discu-
rre de un climax a otro, extremos cuya distancia se supera merced al recorrido gradual
implicado por los otros dos componentes (Figura V).!!
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Figura V

A menudo, la oposicién de las parejas de elementos se basa en una diferencia de
signo (positivo-negativo). Este factor asf como la simetria de la estructura han llevado
a confundir la cuatriparticién con un dualismo que la desvirtiia y empobrece. Ademi4s,
tal equfvoco torna incomprensible por qué en muchas oportunidades ciertos hechos
~ya equivalentes, ya complementarjos— se vinculan y ubican no en ambos clfmax
sino en las instancias que, en el discurrir jerdrquico, introducen cada oposicién; es
decir, un clfmax (‘“‘lo mds A’") y una posici6n intermedia (‘‘lo no tan B”).

Las propiedades formales apuntadas nos llevan a considerar a la cuatriparticion

54

4



como una estructura cognitiva diferente del dualismo en la medida que no es conse-
cuencia necesaria de éste, sino otra peculiaridad de la dimensi6n simb6lica mapuche.
Al optar por ella y no por otras formas, por ejemplo, tridgdicas —como las que Lévi-
Strauss (1968: Cap. VIII) considera intimamente vinculadas a las clasificaciones duales—
se remarcan conceptos tales como los de jerarquia, complementacién, suplementa-

cién y simetria.

¢ Hombre y Mujer. Mds alla del dualismo “‘esperable”’, la cuatriparticion

Si bien la caracterizacién cultural de las condiciones sexuales es uno de esos temas
que rondan —como fantasmas— de modo permanente el corpus de problemiticas a
considerar por el investigador, nuestro intento explicativo de la misma se cristalizd
a partir del afdn de someter a prueba una asuncién teérica de Turner y otra propia'?.
La funcionalidad del rito para este autor radica en dramatizar conflictos sociales cuya
existencia e inteleccion definen la relacién grupal (1980:43). Por ello, buscamos detec-
tar diferentes circunstancias en el /Ftd Ngillipin/ rogativa grande que revelaran tales
conflictos.

Consideramos que las risas —registradas observacionalmente y confirmadas como
recurrentes en las entrevistas— con las que se rubrica el episodio que describiremos,
constituyen el indicio de un conflicto que se resuelve favorablemente. Tanto su reite-
racion institucionalizada como las pocas posibilidades de compartirlas inmediatamente
nos llevaron a centrarnos en este episodio que, luego de su andlisis, resulta adecuado
para poner al descubierto el tenor de las relaciones intersexuales en un sentido
amplio.

Al iniciarse cada /pwél pirin/ baile del este, los integrantes de la cuadrilla ingresan
al campamento —donde momentineamente las mujeres descansan— para invitarlas a
alentarlos durante su baile mediante la ejecucion de /tajil/ canto sagrado interpretado
exclusivamente por mujeres'>. Recorren danzando las diferentes enramadas con gestos
y movimientos en torno a ellas que expresan sus propdsitos. Algunas responden arro-
jindoles —sugestivamente— agua. Todo este episodio provoca invariablemente estruen-
dosas risas en los intervinientes de ambos sexos. Finalmente, las ejecutoras se enca-
minan hacia donde se desarrollaré el baile propiamente dicho.

En un principio, por no entender los motivos de las risas —incluso contrastantes con
la solemnidad general del ritual— preguntamos insistentemente sus causas. Ciertas res-
puestas se limitaban a indicar que era un hecho gracioso. Otras argumentaban que se
ponfa de manifiesto la pereza y flojedad de las mujeres que optaban por descansar en
vez de cumplir con su deber ritual.

A pesar de estas contestaciones —o tal vez por ellas— la risa en este contexto persis-
tia como un hecho significativo pero aiin oscuro. Decidimos, entonces, plantear el
problema desde otra perspectiva. Entendiendo la risa como la consecuencia de un salto
de la funcion simbélica que conecta campos semdnticos distantes de un modo brusco
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_obviando las asociaciones que los vinculan gradualmente— (Lévi Strauss 1976:594,
615). percibimos la analogia entre las actitudes observadas y las referidas por nuestros
informantes con respecto al coito. .

La pauta indica que el varén debe asumir una actitud francamente activa, que se
manifiesta tanto en estar siempre dispuesto para el acto sexual —independientemente
de la existencia de vinculos afectivos— como en la posicién y acciones adoptadas
durante el mismo. Como contrapartida, se estipula la pasividad femenina denotada
por su mayor capacidad de abstinencia, sus frecuentes negativas ante las “‘insistentes”
invitaciones masculinas y la postura de cubito dorsal que habitualmente adoptan.
Las conductas sexuales consideradas anormales refuerzan los caracteres pautados.
Ellas son la impotencia en el var6n y el deseo sexual incontrolado en la mujer'*.

Resultan claros, entonces, los motjvos de la risa. Las insistentes invitaciones de los
bailarines a las cantoras en el rito, asi como el desinterés manifiesto por ellas en par-
ticipar en esta situacién en particular —es decir, el caricter emprendedor de los pri-
meros y la indiferencia de la ultimas— reproducen las instancias cotidianas del acto
sexual. Torna mads graciosa aun la situacién el hecho que las cuadrillas de danzantes
estdn integradas por varones adultos, ancianos y nifios los cuales —sobre todo los
punteros que son ancjanos— se dirigen preferentemente a las mejores cantoras, o sea,
a las mds viejas. Esta “invitacién” entre individuos de grupos de edades sexualmente
inactivos o cuya vinculacién sexual es incompatible por las diferencias -etarias intensi-
fica lo ridiculo y, por ende, reidero de las acciones descriptas.

Hasta aqui, la afirmacion de Turner resulta adecuada. Sin embargo, no explica
la raiz de un conflicto que —como anticipiramos— consideramos consecuencia y no
causa de la conceptuacion y perpetuacién de un orden social —en nuestro caso, a través
de la definicién de lo masculino y lo femenino—.

Quizés en este punto sea donde se logre ver con mas claridad nuestra propuesta de
integrar los enfoques estructuralistas y simbolistas. Ademds de explicar como se resuel-
ven cognitivamente ciertos conflictos, compete al antropélogo buscar las imposiciones
de la dimension simbo6lica que los generan.

En primera instancia, por tener detectados principios ordenadores dualistas y por
el cariacter “obviamente” diddico de los sexos nos result6 tentador diagnosticar la sub-
yacencia de una estructuracién dual en la definicién de los mismos, la cual connotarfa
especificamente otra oposicion, la de activo-pasivo.

De inmediato, una vieja constatacion —inexplicable hasta ese momento— nos llev6
a rechazar tal hipGtesis. Nos referimos a la aparente paradoja de la sociedad mapuche
en la cual una orientacién marcadamente patrifocal —en cuanto a la preeminencia,
actividad y autoridad del varén y el consecuente sometimiento manifiesto de la mu-
jer— estd en contradiccion con la destacada reputacion del sexo femenino en general
para desempeflar roles eminentemente activos como lo son los de /michi/ shamén
de actividades prevalentemente benéficas para la comunidad y /kalki/ brujo. Esta
comprobacién derrumba inmediatamente la exclusiva postulacién de la ecuacién
hombre:activo: :mujer: pasiva y exige una revision de contextos.

56



La patrifocalidad mencionada se desprende con claridad de numerosas normas
culturales. La patrilinealidad y patrilocalidad, la autoridad politica detentada por los
varones que son los que se desempefian como /lonk6/ jefe comunal e /ina lonkd/
ayudante del jefe, su prestigio social denotado en la realizacion exclusiva de
/kojawtiin/ parlamentos, su funcién directriz en el nucleo familiar evidenciada, por
ejemplo, tanto por las actividades y decisiones econdmicas como por el maximo
respeto debido a su persona son algunos de los indicadores que —al igual que su sexua-
lidad— dan cuenta del status idealmente preeminente del varén con respecto a la mujer.

En cambio, hay situaciones de gran relevancia cultural en las cuales la relacién
antedicha se invierte. La posesidon y ejecucidon de los cantos sagrados —imprescindi-
bles para la practica ritual— son exclusivamente femeninas. En roles —definidamente
activos— que ambos sexos pueden desempeiiar, la superioridad de las mujeres /mdachi/
y /kalki/ en comparacion con los hombres de igual condicion las convierte en con-
creciones superlativas de los /lifché/ persona limpia y los /pozché/ persona sucia,
es decir, de lo /kimé/ bueno y lo /wezd/ malo.

Esta supuesta incongruencia se desvanece al considerar la ontologfa mapuche.
Como veremos a continuacion, la estructuracion cuatripartijta que subyace a la cons-
titucion de los seres humanos contempla las relaciones de complementacioén y suple-
mentacién que existen entre lo masculino y lo femenino.

El /mongenché/ viviente es, bisicamente. una amalgama de /trawid/ componente
corpéreo y /pilli/ componente anfmico'® . El sexo de uno y otro se invierte en cada
individuo. Asi, una persona cuyo /trawd/ es un indicador prevalente para considerarla
var6n posee, sin embargo, un /pillf/ femenino; del mismo modo, los seres humanos
definidos como mujeres segin las especificidades de su /trawd/ tienen un /pillf/ mas-
culino.

La primera pregunta que hay que responder para evaluar con posterioridad las
consecuencias de esta plasmacién del imaginario mapuche debe centrarse en la logica
que anima esta concepcion del ser humano.

En primera instancia, lo que resulta mds claro es que para el mapuche la existencia
de dos sexos es una realidad irreductible en la definicién del ser humano, en la medida
que los componentes de éste no pueden definirse independientemente de su virilidad
o femineidad’®.

Asf, en la “humanidad” se opera una distinciéon cualitativa en-dos términos,
/wentrG/ hombre y /zomé/ mujer, cuyos atributos manifiestos se complementan,
actividad y pasividad respectivamente. Sin embargo, una diferenciacion cuantitativa
en cada término expresa la suplementariedad intrasexo. Es decir, “lo no tan activo”
del var6n y “lo no tan pasivo’’ de la mujer (Figura VI).
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Figura V1

 Existe, acaso, una manera mejor de expresar “lo no tan hombre’” del hombre que
concebirlo constituido manifiestamente como tal (/trawd/) —y, en tal sentido, activo—
pero aceptar sus potencialidades pasivas adjudiciandole “algo” femenino (/pill#/) dado
que lo femenino es culturalmente simbolo de pasividad?

;Reconocer un componente viril en la mujer (/pilli/) definidamente pasiva
(/trawa/), no es un modo de prever sus potencialidades activas?

Ademds, si se repara en qué esfera se patentiza la pasividad del hombre y la acti-
vidad de la mujer —es decir, en aquélla que presupone una vinculacién mds estrecha
y directa con lo sagrado— se hace mas comprensible que el /pilli/ invierta el sexo
manifiesto puesto que es el componente mas proximo a las teofanias.

Incluso, creemos que, desde esta perspectiva, debe enfrentarse la tan mencionada, .-
homosexualidad de los /michi/ (Benigar 1981:241; Casamiquela 1964:247-248;
Latchman 1924:630-631; Metraux 1973:159).'7

Cabe destacarse que, estructuralmente, la ubicacion ideal de roles —*ideal’’ puesto
que se considera su concrecién 6ptima por mds que se acepten eventualmente mujeres
/lonké/ o parlamenteras y varones /mdchi/ o /kalkii/— recae en dos instancias sobré
las que habiamos llamado la atencién (ver supra II b.). Nos referimos al climax “lo
mis A” y a la posicién intermedia “lo no tan B” que —en este caso en particular—

A
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expresan Jo mas activo de las condiciones hombre y mujer —/trawd/ masculino, /pils/
masculino, respectivamente—.

Es importante no perder de vista que los mapuche no confunden nunca la condi-
cién sexual de un individuo a pesar de la inversi6én de sexos de /trawa/ y /pilli/.
Para ser mas claros, con respecto a la definicién sexual, el /pilli/ expresa trans-
literalmente potencialidades y el /trawd/ las concreciones efectivas del ser hu-
mano. También debe tenerse en cuenta que, si bien todos los roles mencionados son
“culturales”, los mapuche diferencian cualitativamente aquéllos cuyo desempefio
afecta el dominio especificamente cultural, es decir, humano y los que —por su capa-
cidad mediadora entre lo humano y lo divino— constituyen condiciones *‘fronterizas”
con respecto a la humanidad ‘‘normal”’. Concretamente, roles especificamente “huma-
nos’’ como, por ejemplo, los de cacique y parlamentero se asocian con el componente
mas manifiesto y especificamente “humano’ y activo del individuo (/trawd/ mascu-
lino) y por ello son privilegio del varoén; mientras que los roles “mds que humanos”
como los de /machi/ y /kalki/ estén Optimamente vinculados con el componente mas
préximo a lo divino y activo del ser (/pilli/ masculino) y, por lo tanto, son las mujeres
sus mejores representantes (Figura VI).!*

Volvamos, entonces, a nuestro punto de partida. La reconstruccién realizada revela
otra dimensidn del conflicto tratado, del cual s6lo analizamos sintéticamente sus deter-
minantes culturales. Coexiste con la pasividad femenina y la actividad masculina dra-
matizadas en la “invitacion”, la certeza compartida de la imperiosa necesidad ritual
de participacion activa de las mujeres mediante la ejecucién de los cantos propicia-
torios de los que son depositarias y que, a lo largo de diferentes instancias, consti-
tuyen la garantia para lograr una comunicacion eficaz con las teofanias.

I1I. LA COSMOVISION Y SUS CONTENIDOS
a. Esferas teofdnicas

Como ya anticipiramos, existen dos esferas teofdnicas claramente definidas tanto
por su figura y composicién como por las actitudes de sus integrantes para con los
hombres y su localizacién témporo-espacial'? .

La condensacion de contenidos en este campo semantico y el caracter heterogéneo
de ambas esferas complica —aun cuando no alcanza a desvirtuar— la estructura dia-
metral subyacente.

Cada una de las entidades que conforman la esfera de teofanias benéficas es conce-
bida como una familia integrada por una /kushé/ anciana, un /fichd/ anciano, una
/wilchd zomé/ muchacha y un /weché wéntru/ muchacho a los que se invoca en este
orden. Las relaciones existentes entre sus componentes evidencian el ordenamiento
estructural cuatripartito.

Como podrd observarse, intervienen como pardmetros en la definicién de sus ele-
mentos la edad y el sexo. Se considera que el primero de ellos es el que establece
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la distinciébn mas relevante (senectud-juventud) entre los componentes. Ello se debe
a la mejor predisposicién y mayor sensibilidad de los integrantes ancianos para con
las necesidades humanas, Esta primacia de la senectud —correlacionada con el pres-
tigio social de los ancianos— hace que, con frecuencia, se apele metonimicamente
a la teofanfa mencionando a los dos viejos.

Si bien la diferenciacién femenino-masculino es en si misma cualitativa, cons-
tituye en este contexto una diferenciacion secundaria, homologable a la existente
entre un climax y su posiciéon intermedia. La preeminencia de lo femenino, basada
en la capacidad protectora —considerada innata en las mujeres—, queda denotada
por la ubicacién que ocupan en el orden de invocacion; es decir, inaugurando la
pareja anciana y la pareja joven®.

En la medida que toda la estructura comparte un mismo signo, el de lo positivo,
el discurrir jerarquico no enlaza dos climax cualitativamente diferentes —vinculables
a través de las posiciones intermedias que atentan su oposicion radical—. Es decir,
no se discurre de lo 6ptimo a lo pésimo sino de lo 6ptimo (/kushé/) a lo menos
optimo (/weché wéntru/) pero igualmente benefactor (Figura VII).

Q% /kushé/ /

[fichd/

o
&
7 Q&‘\ [wilchd zomé/
2, i
49%
2

Figura VII

Las distintas frecuencias con que son experienciables cada uno de los compo-
nentes de la familia son un indicador —en este caso particular— de la peculiar rele- *
vancia que revisten los contenidos ubicados en las instancias que inauguran cada
término de la cuatriparticion (*“lo mis A” y “lo no tan B”, es decir, /kushé/ y
/wilchd zom6/).
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Siendo el suefio la circunstancia preferente en la que se entabla un contacto visual
con las teofanfas positivas —invariablemente antropomorfizadas—, en una gran parte
de los casos es la /kushé/ quien metonimicamente manifiesta su presencia; luego,
con menor asiduidad, aparece la /wilchd zom¢/ y, por lo general, cuando se presenta
el /fichd/ estdi en compafifa de la anciana. En casi ninguno de los suefios registrados
el /weché wéntru/ representa al conjunto (Olivera, 1983a).

Segin nuestros informantes, las entidades benéficas no estdn sujetas a un ordena-
miento jerdrquico equiparable al apuntado por Grebe (1972:65-66), salvo el que
organiza internamente a las entidades que presiden los puntos cardinales y el estar
toda la esfera subordinada a una teofania rectora aludida perifrasticamente como
/Fta Chio/ gran padre o /Ngenechén/ duefio de la gente. De atributos urinicos y crea-
dores, el caracter de Ser Supremo que actualmente reviste pareciera haber sido enfa-
tizado por la prédica cristiana'. Sin embargo, no se ha alterado su esencia pues se
la sigue concibiendo como una familia cuatripartita®.

En contraposicion, el otro polo de este dualismo teofdnico, la esfera maligna
integrada por los /wekufi/ es la de los entes impares, cuyo caricter solitario rechaza
una conformacién fundada en las diferenciaciones sexuales, etarias y sociales pecu-
liares de la otra esfera. Su teratomorfismo e hibridez refuerzan la cualidad caética de
este dominio.

Si bien existe un rudimentario ordenamiento de estos entes a partir del grado de
potencialidad dafiina que poseen, no conforman un pantedn jerarquizado e, incluso,

nineuna._dg_ellos es no_factor de_aglutinagido.con respectn a las. estantes. El.concenta...

| i

de “Diablo” —a quien también se designa /wekufi/— no se ha impuesto totalmente
como figura independiente que subyuga a las otras entidades de su mismo signo.
Suele utilizirselo como calificativo de las mismas, aun cuando a veces pueda ser pre-

sentado como el que las preside?*.

En cuanto al tenor de la comunicaciéon de la humanidad con ambas esferas, las con-
diciones de /lifché/ persona limpia y /pozché/ persona sucia juegan un papel rele-
vante. Existen mutuas posibilidades de comunicacion entre los /lifché/ y las teofanias
benéficas. Como menciondramos, se puede establecer un contacto directo durante el
suefio; sin embargo, lo habitual es que tal comunicacion se entable indirectamente a
través del ritual®* A su vez, las sefias y las catastrofes —expresion ésta del disgusto
teofanico— son algunos de los resortes que constituyen el circuito inverso de la
comunicacion; es decir, de estas teofanias a los humanos. En cambio, el trato de aqué-
llas con los /pozché/ persona sucia es unidireccional debido a la negacion que éstos
hacen de su supremacia, actitud a la que las entidades responden infringiendo sufri-

. P . -z 7 2
mientos fisicos en vida y segregacion después de la muerte®’.

La distancia que cualquier /lifché/ debe imponer con lo /wekufi#/ conduce a que,
sistematicamente, se los evite mediante conductas negativas (interdicciones), lo que
debe interpretarse como um barrera a la comunicacion. Por el contrario, la vocacién
dafiina de tales seres es estimulo permanente para un contacto unidireccional que
puede ser directo o mediado por el /kalki/. En un caso, es porque algunas de estas
entidades como, por ejemplo, el /ngiri fili/ ser acuitico hibrido mitad zorro mitad
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culebra, actian independientemente®. En el otro, pesadillas, enfermedades, muerte,
son también algunas de las repercusiones padecidas por los /lifché/ cuando la esfera
maligna —instrumentada por los /kalki/— se dirije hacia ellos.

.Una relacién bidireccional vinculada al dmbito /wekufi/ y al brujo cuyo accionar
requiere siempre la intervencion de alguno de los representantes de aquél. El paradigma
de tal vinculacion es la relacion simbiética entre un /kalk(/ y uno de los /wekufi/ mds
temidos, el /witranilwe/ lit. = muerto que crece. Este —representado durante sus
incursiones nocturnas como un jinete resplandeciente y como la falange de la mano
de un muerto durante su inactividad diuma— no se adecua, exactamente, nia la cate-
goria de un “protector” ni a la de un “‘auxiliar” del brujo. Siendo manipuleado por el
Gltimo en provecho propio como un brazo ejecutor del dafio, le exije, a la vez, la prdc-
tica constante de maleficios a causa de su incontrolada necesidad de sangre humana.
Asi, si bien se lo considera “hijo” del /kalk/, puede imponérsele y exigirle que satis-
faga con la vida de sus familiares e incluso la propia su insaciable voracidad.

De lo antedicho, se desprende que la malignidad de lo /wekufi/ ni siquiera se atenia
con aquellos seres con los cuales sostiene un nexo mas positivo. Otros rasgos que merecen
destacarse de sus actividades son la arbitrariedad de sus motivaciones y la circuns-
cripcion del dafio al nivel de un individuo o, a lo sumo, de su familia.

En cambio, la benevolencia de las entidades de la otra esfera puede alcanzar a un
individuo determinado y también irradiarse no s6lo a la comunidad en su conjunto
sino, incluso, a la etnia y al mundo. Aun cuando su magnanimidad no impide que
produzcan catistrofes regionales (sequias, nevazones) o universales (diluvio, inversiéon
de planos césmicos) la causalidad que gura su accionar eclipsa esta faceta negativa.

Las precisiones espaciales y temporales de uno y otro también reafirman su {ntima
oposicion y complementariedad. Dado que algunos ordenamientos de las categorias
de espacio y tiempo se analizaran en los acdpites subsiguientes, s6lo mencionaremos
aqui las localizaciones mas especificas de ambas esferas.

En el eje c6smico vertical se postula una asociacion estrecha y global entre cada
esfera y un 4mbito determinado. Asi, la positiva se vincula con el /weni/ dmbito
celeste y la negativa con el /rengi/ profundidad cténica infrapuesta a la superficie
terrestre. Ello no impide que sus integrantes residan o se manifiesten en espacios
circunscriptos, no necesariamente emplazados en esa ubicacién general. En tal
caso —dado que la cualidad de los pobladores pareciera irradiarse a su residencia—,
tales espacios especificos introducen una discontinuidad en el entorno en que se
encuentran. )

La heterogeneidad del /mapu/ superficie terrestre es la concrecién mds evidente
de esta situacion, pues en él conviven los seres humanos junto con entes benévolos
y malignos. Asf, si bien tanto el espacio doméstico como el tramo de la costa donde
aparece eventualmente un /trelké wakd/?? o el /pillai mawiza/*® constituyen partes
del /mdpu/, son cualitativamente irreductibles. Desde esta perspectiva, se torna com-+
prensible la coexistencia de diferentes ordenamientos del eje cosmico horizontal*
en donde, como asociacién simbélica general, se relaciona a las entidades positivas
con [pwél/ este y a las negativas con /nguli/ oeste.
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En la dimension temporal, /anti/ claridad y /pin/ oscuridad son los lapsos del
dia en los que una y otra esfera se manifiestan con prevalencia aunque no con exclu-
sividad. Dentro de ellos, la presencia de las teofanias benéficas se hace mas evi-
dente en /epewun/ creptsculo matutino mientras que el accionar de las maléficas
logra su maxima eficacia durante /rangifi pin/ medianoche.

Por iltimo, debemos referirnos a los /ngjém/ duefios, entidades teofdnicas cuya
sistematizacion es una de las empresas que mis nos desorient6. Tales eran la ambi-
giedad e imprecision con la que se los definia que no sélo existian contradicciones
entre los testimonios de diferentes informantes sino que la coherencia demostrada
en otros dominios por los mejores de ellos se desdibujé6 completamente al abordar
esta temaética.

Consecuentemente, no era univoca su composicion individual ni podiamos perci
bir la légica que los definiria como dominio y atin m4ds dificil nos resultaba estable-
cer sus nexos con e} dualismo teofanico ya tratado. Con respecto a esto Gltimo, hasta
llegamos a plantearnos si no debfan abordarse como tercer elemento capaz de echar
por tierra la estructura diddica que ordena a las dos esferas teofanicas. Sin embargo,
esta hipdtesis nos parecid descartable por la indudable adecuacion con la que tales
esferas se integran en una red simb6lica amplia.

Por ello, lo que estimamos mds apropiado, al menos provisoriamente —de acuerdo
a las especificaciones que se detallan mas adelante—, es considerar a los /ngjém/ como
una institucién de tipo cero en la cual se integran significados que en su conjunto
pueden resultar contradictorios .

/Ngjém k6/ duefio del agua puede manifestarse como /perimontin/ aparicién con
la figura de un sapo, oveja, carnero, vaca, toro, caballo o cabrio en lugares donde
abunda el agua. Durante el suefio, se lo visualiza como uno, algunos o todos los inte-
grantes de una familia cuatripartita. En caso que su aparicion sea interpretada como
indicadora de mala suerte o persecusion, se lo conjura de la misma manera que a un
/wekufi/3!. Dado que se le atribuye ser administrador de agua, se le hace /ngillipu/
rogativa como a las teofanias benéficas. Localizado —segin diferentes testimonios—
en napas subterrineas, afloramientos superficiales o en el /rangifi wend/ d#mbito
celeste, algunos lo consideran subordinado a /Fta Chio/ gran padre mientras que otros,
entidad independiente del dominio de aquél.

/Ngiém Kitral/ duefio del fuego —acerca del quien no tenemos relatos de capta-
cion visual u onirica aunque se prevé que pueda aparecerse en suefios— se define como
un ente ambiguamente poderoso tanto por su capacidad de destruccién como por
constituir un bien insustituible para la alimentacién. Aun cuando se nos dijo que no
es antropomorfo, también se nos informé que se lo invoca cuatripartitamente. A pesar
de esto ultimo, se sefiald su independencia con respecto a las dos esferas teofdnicas.

/Ngjém kullifi/ duedio de los animales, /Ngjém mapt/ duefio de la tierra y /Ngiém
mawizi/ duefio de la montafia son tratados ya como diferentes apelaciones para un

mismo ente ya como entidades independientes. ) )
Asi, el primero y el segundo de ellos pueden aparecerse en /perimontin/ y en sue-

fios bajo la forma de animales de un cerro; en un caso, cabra y oveja y, en el otro,
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como /nawél/ tigre. En cambio, /Ngjém mawizd/ puede verse con aspecto humano
o animal.

A veces, se los vincula con /Fta Chao/ y se los concibe como una familia de cuatro
miembros; pero en otras, como entes indivisibles e independientes de aquél.

Tampoco hay acuerdo acerca de si se debe o no hacerles rogativa y algunos de los
que se la hacen suelen identificarlos con la teofania /Pillifi mawiza/ volcdn Lanin.

En cuanto a las actitudes, los tres estan intimamente vinculados con la disponi-
bilidad de animales. Darlos o enfermarlos son las expresiones de su actuar impre-
decible. El mismo queda claramente denotado en que /Ngjém mawizi/ —en los casos
en que se confunde con /ngiém mapi/— tanto es aquél que reveld cualidades adivina-
torias y conocimientos de herboristeria a una /pewun zomé/ adivina como el respon-
sable de la conversion de ciertos individuos en /pof6/ loco o en /ulé pifién/ defec-
tuoso.

El ambito espacial al que se asocian suele ser —segun la mayoria de los informan-
tes— los cerros en general y el /pillii mawiza/ en particular. Sin embargo, hay quienes
—segin los contextos— sefialan su localizacion en el /rangifi weni/ o en el /rengs/
profundidad ctonica infrapuesta a la superficie de la tierra.

Por ultimo, ninguno de los /ngjém/ tiene una limitacién temporal definida para
su actuar.

Como se habra podido observar, tanto por su antropomorfismo y/o zoomorfismo,
su composicion cuatripartita o su unicidad, su invocacioén en ritos propiciatorios o
en conjuros, su actuar benévolo o maligno, su actividad diurna o nocturna o su locali-
zacién en ambitos de signo enfrentado, la especificidad de los duefios no estd en
su semejanza con una u otra esfera teofanica sino en la capacidad de compartir ras-
gos con ambas a la vez y por ello, no limitarse a ninguna de aquéllas.

b. Ordenamientos espaciales

Una presentaciéon acabada del cosmos mapuche excede los propodsitos y limites
de este trabajo y, ademas, presupone un caudal informativo que atiin no poseemos
en una amplitud y calidad deseables para captar, sobre todo, la o las estructuras sub-
yacentes en la integracion de los planos en un eje vertical. Por tal motivo, nos cen-
traremos en el andlisis del /mdpu/, dmbito terrestre cuya permanente ingerencia
en la vida mapuche nos brind6 informacion fecunda para acceder a los diferentes
principios que lo califican.

En este dominio, uno de los rasgos mas notorios es la coexistencia y superposi-
cién de la cuatriparticion y los dualismos diametral y concéntrico expresados con
distintos contenidos y aplicables a diversos niveles y desde diferentes perspectivas.

Como ya menciondramos (ver supra 1l a.) el dualismo concéntrico organiza dife:
rentes instancias del espacio socioldgico cuya delimitacion toma siempre como punto
de referencia el centro. Asf, los polos privilegiados, segiin los casos, son el dmbito
domeéstico, el espacio ritual y la agrupacién a los que se oponen en los dos primeros
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casos las tierras circundantes de la comunidad y, en el Gltimo, la zona de los pro-
jimos. La zona de los préjimos y extrafios y la zona de extrafios constituyen el tercer
elemento que acota a las polaridades; aquélla a las dos primeras y ésta a la tercera.

La clasificacion de la zona de los projimos —que toma como referencia a los puntos
cardinales— esta, por ello, necesariamente integrada por cuatro elementos (/pikinche/
gente del norte, /williche/ gente del sur, /pwélche/ gente del este y /nguliiche/ gente
del oeste). Sin embargo, esto no presupone, de ninguna manera, que su estructura-
cion responda a los principios de la cuatriparticion. Dado que para comprender la
superposicion de ordenamientos es necesario plantear las concreciones de éstos,
permitasenos exponer en primer término los correlatos espaciales de la cuatripar-
ticién para luego retomar el problema.

El caricter fundante de las teofanias positivas suele expresarse metaforicamente
a través de su presencia y dominio sobre las ‘‘cuatro partes del mundo™, es decir,
el /mapu/ en su conjunto y en un sentido amplio. De tal modo, cada una de estas
zonas estd presidida por una familia cuatripartita que comparte su nombre con el
punto cardinal al que se asocia y le transmite sus cualidades. De acuerdo a las espe-
cificidades de cada una de ellas, se establece una relacion jerarquica que discurre
siempre dentro de un mismo signo pues el cardcter positivo de estas teofanias prima
—por definiciébn— en la esfera a la que pertenecen.

La jerarquia en cuestion queda denotada en el orden de invocacidon expresamente
manifiesto y prevalente de las mismas que reconoce dos instancias sumamente posi-
tivas para los hombres —/pwél/ este en grado maximo y /willi/ sur en grado atenuado
que se invocan en ese orden— y dos instancias no tan positivas que se apelan acto
seguido con el orden /pikin/ norte y /nguli/ oeste por ser ésta Gltima la menos
benefactora de las cuatro direcciones (Figura VIII). Como se podra observar, las pro-
piedades de la cuatriparticion estan expresas en estas relaciones®? .
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Volviendo al problema que qued6 en suspenso, la referencia espacial que se toma
como punto de partida para dar cuenta de la zona de los prgjimos es totalmente inde-
pendiente de la conceptuacion del /mipu/ como totalidad integrada y diferenciada a
partir de las teofanias que presiden sus cuatro regiones. En tal sentido, la jerarqui
zacion basada en las cualidades de aquéllas no se traslada a los habitantes incidental-
mente vinculados con tales puntos. En este caso, no se desprende de la localizacién
relativa de los grupos la valoracion de los mismos. Por el contrario, su ordenamiento,
participe de una estructura dual concéntrica, conduce a que se los englobe en un
mismo polo —los “‘projimos’”’— con un cardcter general uniforme a pesar de su indivi-
duacién espacial.

Por otra parte, existen tres oposiciones relevantes en la organizaciéon del espacio.
Una de ellas —este-oeste— opera con prescindencia de la perspectiva del individuo.
Las otras dos —derecha-izquierda; adelante-atrds— se definen a partir de éste y
repercuten en el esquema corporal mapuche.

La cuatriparticion del espacio —en estrecha asociacion con la esfera de teofanias
benéficas— es paralela e independiente del reconocimiento de que en el /mipu/ se yux-
taponen fuerzas malignas y benignas cuyo enfrentamiento tiene un correlato espacial
que hace que se defina al este como fuente de la vida, buena suerte y prosperidad y
al oeste como epicentro de muerte y desgracia. Sin duda, uno de los pivotes de esta
red simbélica son las asociaciones:

[pWEé/ o - teofanias positivas

‘\oclan'dad/

/nguli/s __y teofanias negativas

S —~——, oscuridad

Estas conducen a que los ritos propiciatorios deban tomar como punto de refe-
rencia principal al este. En cambio, por ejemplo, el rito de curaciéon de /konin/,
enfermedad infantil provocada por el ingreso durante la gestacion de un /la pilli/
espiritu de un muerto en el feto, se orienta hacia el oeste pues la vinculacion de
éste con la muerte hace que ése sea el punto al que debe expulsarse el elemento in-
truso.>

Del mismo modo, mientras en los ritos funebres y enterratorios la cabeza del
muerto debe estar dirigida al oeste, durante el suefio se evita esta posicién y se adopta
como ubicacion Optima la contraria, es decir, con la cabeza hacia el este. ¥

En la decodificacion de las sefias y suefios, este y oeste constituyen indicadores
de la positividad o negatividad respectivamente con que se resolverdn los aconteci
mientos que aquéllos preanuncian,

Significativamente, la mayoria de las /nika/ casas tienen sus entradas orientadas
hacia el este; ciertos complejos habitacionales —a menudo dispuestos en forma de L—
combinan esta disposicion —generalmente asignada al eje mayor— con una hacia
el sur que es la que prima para el eje menor.
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Algunas de las manifestaciones mis importantes de la polaridad derecha-izquierda
ya fueron comunicadas (ver supra Il a.). Nos interesa remarcar otras que amplian
las repercusiones de esta oposicion.

La vinculacion de la derecha con la salud —por ende, con la esfera teofinica posi-
tiva— y de la izquierda con la enfermedad y el dafio —en consecuencia con la esfera
/wekufi/— se comprende con la claridad en la lateralidad puesta en accién en cura-
ciones y conjuros. Cuando hay que tomar un remedjo administrado por una /zachefé/
yuyera, la mano con la que debe sostenérselo para beberlo o con la que tiene que ser
aplicado en la zona afectada es la derecha. En cambio, cuando un conjuro verbal
procura alejar a entes malignos cuya proximidad es una amenaza —como, por ejem-
plo, un /wezi pewil/ remolino de viento nefasto—, la mano empleada para reforzar
tal discurso es la izquierda.

Las /witin/ palpitaciones —percibidas en diferentes zonas del cuerpo— son sefias
importantes. Cuando se producen en miembros pares (brazos, ojos, etc.), si late
el derecho augura un buen acontecimiento, por ejemplo, una visita agradable. Cuando
late el izquierdo, anticipa un suceso desfavorable cuya negatividad puede llegar a
extenderse hasta la muerte de un ser querido.

Los diferentes tipos de desplazamientos que exigen ser realizados en el sentido
contrario al de las agujas del reloj —como ya mencioniramos, los giros rituales, las
rondas de saludos y del mate, etc.— presuponen comenzar por la derecha, es decir,
la instancia mas positiva. Por ello, puede ocurrir que la invocacidn de las familias
teofdnicas que presiden los puntos cardinales —la cual necesariamente comienza por
la del este— respete tal ordenamiento alterando la jerarquia establecida entre ellas
por las propiedades de la cuatriparticion. Concretamente, se suceden en la apelacion
las entidades de /pwél/, /pikan/, /nguld/ y /willi/, a pesar de que no sea nunca este
orden el que se verbalice expresamente como ¢l adecuado, es decir, /pwél/, /willi/,
/pikun/ y /nguli/. Nuevamente, estamos en presencia de una superposicién de orde-
namientos que, mas que contradictoria, pareciera reflejar las exigencias del contexto
ritual, aun cuando no podamos precisar si la eleccion de una u otra se vincula siempre
a las mismas circunstancias especificas.

El adelante y el atrds poseen diversas connotaciones. Por un lado, enmarcan el reco-
nocimiento de las jerarquias y un respeto hacia las mismas. De tal modo, se inculca
a los nifios no ‘‘andar por delante” de los mayores y también, en las formaciones ritua-
les, los puestos delanteros son reservados para los mds ancianos o para oficiantes
que —por el rol que desempefian— gozan transitoriamente de un status privilegiado.

En la dimensién corporal, estin fntimamente vinculados con el pecho y la espalda.
Asi, dar la cara al este en ritos propiciatorios e, incluso, en el faenamiento de los ani-
males implica también una actitud de respeto, en este caso, hacia las teofanias dis-
pensadoras de bienes.

A su vez, la relacion del pecho con la esfera positiva esta contrapesada por la mayor
vulnerabilidad de la espalda con respecto al accionar /wekuff/. Esto hace que se con-
sidere menos peligroso dormir boca arriba que boca abajo porque, en este Gltimo
caso, se deja a merced de las amenazas nocturnas la parte mds débil del ser humano.
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En un sentido similar, se procura no dar la espalda al sol del mediodia, momento
que -como veremos - puede temer ciertas connotaciones negativas a pesar de su
positividad.

Por ultimo, el desciframiento de¢ sefias a partir de la localizacion de las palpitaciones
en las regiones anterior o posterior del individuo sefiala la conexi6n_simboélica que
existe entre el adelante, la derecha, y el este asi como entre el atris, [a izquierda y
el veste puesto que, en el primer caso, tales indicadores son expresién de lo propi-
cio v, en el segundo, de lo desfavorable. Asociaciones semejantes se establecen en la
decodificacion de las sefias en las que un /fidnku/ Buteo onithronotus muestra su
pecho (buen augurio) o su lomo (desgracia).

c. Algunas categorizaciones temporales

La drada claridad-oscuridad esta intimamente vinculada al ordenamiento de una
unidad temporal menor, el dfa. Sin embargo, tales conceptos abarcan un campo
semantico mucho mas amplio que dicho dominio. En efecto, no sélo connotan los
periodos de presencia o ausencia de luz en la jornada sino también cualidades como
la limpieza o suciedad de ciertos elementos, otras que intervienen en la caracterizacion
de los ambitos globalmente asignados a las esferas teofinicas y, también, se entrecru-
zan en la red simbolica con los contenidos prevalentes de los colores blanco y negro.
Asi, resulta obvia la asociacién de la claridad con lo positivo y la oscuridad con lo
negativo.

A su vez, la polaridad apuntada s6lo da cuenta limitada de los principios organiza-
dores del dia. Aun cuando existe una rigurosa precision lingiistica para acotar los
numerosos lapsos que lo conforman, cuatro de ellos estdn ‘‘cargados’ de una valora-
cion que excede el dominio exclusivamente temporal y que estd inmersa en una estruc-
turacion cuatripartita (Briones de Lanata y Olivera 1983).

Ambos crepusculos —/epewsn/ creptisculo matutino y /kirinif/ crepdsculo ves-
pertino-- constituyen los umbrales demarcatorios de /anti/ dia y /pin/ noche, térm#
nos de la biparticion cualitativa de la estructura que, en este nivel, son expresiones
parciales de la oposiciéon claridad-oscuridad. Sin embargo, no comparten la homo-
geneidad de los polos de ésta pues tanto /ant#/ como /pin/ retinen en si dos instancias,
es decir, una que constituye la concrecién superlativa de su signo y otra que es su
atenuacién. En el primer caso, /epewin/ es el momento 6ptimo y /rangifi dnt#/ me-
diodia un lapso positivo pero en grado menor. En el otro caso, /rangifi pin/ media-
noche es el punto de concentracion de lo pésimo mientras que en /kirinif/ tiende
a diluirse tal atributo sin llegar a desaparecer (Figura IX).
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Figura IX

Un gran namero de actitudes reflejan esta concepcion. Asi, el ser madrugador es
una norma en la que el proceso enculturativo hace especial hincapié pues se considera
que las potencialidades benéficas de tal momento repercuten en el individuo. Es
también la circunstancia privilegiada para la plegaria pues el simple hecho de estar
despierto —entiéndase, haber sorteado los posibles peligros nocturmos— anuncia
la reaparicion y proximidad de las entidades positivas que se manifiestan ahora con
todo su vigor. No en vano es el instante para invocar —tanto en rogativas individua-
les, familiares como colectivas— a la familia teofanica /wewin/ alborada.

Si bien durante /anti/ existen garantias con respecto a la inactividad de lo
/wekufi/, se piensa que —en caso de producirse— su sorpresiva irrupcion acaecerd
durante el mediodia, por lo cual se intenta, en lo posible, retornar al hogar durante
ese lapso. Desde alli es factible conjurar con mayor eficacia a los /wezd pewil/ remo-
linos de viento nefastos, vehiculos por medio de los cuales los /kalki/ diseminan
enfermedades. La mayor frecuencia de los mismos durante /rangifi inti/ remarca la
valoracién no tan positiva de éste.

Generalmente, cualquier desplazamiento fuera del dmbito doméstico durante /ptn/
procura evitarse a causa de que en este periodo los /wekufi/ “despiertan’’ de su habi-
tual inactividad diurna. Cuanto mds vulnerable se considera a los individuos, mayores
son los recaudos previstos y, es por ello que, la permanencia en el hogar de embara-
zadas y nifios se controla majs estrictamente.

El alcance general de esta prescripcion se debilita o intensifica en funcion de los
diferentes matices de peligrosidad que se suceden a lo largo del periodo. De esta
manera, mientras que en /kirinsf/ la negatividad es mds ficilmente sorteable puesto
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En un sentido similar, se procura no dar la espalda al sol del mediodia, momento.
que —como veremos— puede tener ciertas connotaciones negativas a pesar de su
positividad.

Por ultimo, el desciframiento de sefias a partir de la localizacion de las palpitaciones
en las regiones anterior o posterior del individuo sefiala la conexi6n_simboélica que
existe entre el adelante, la derecha, y el este asi como entre el atras, |a izquierda y
el oeste puesto que, en el primer caso, tales indicadores son expresién de lo propi-
cio v. en el segundo, de lo desfavorable. Asociaciones semejantes se establecen en la
decodificacion de las sefias en las que un /fidnku/ Buteo onithronotus muestra su
pecho (buen augurio) o su lomo (desgracia).

¢. Algunas categorizaciones temporales

La diada claridad-oscuridad esta intimamente vinculada al ordenamiento de una
unidad temporal menor, el dia. Sin embargo, tales conceptos abarcan un campo
semantico mucho mas amplio que dicho dominio. En efecto, no sélo connotan los
periodos de presencia o ausencia de luz en la jornada sino también cualidades como
la limpieza o suciedad de ciertos elementos, otras que intervienen en la caracterizacion
de los dmbitos globalmente asignados a las esferas teofdnicas y, también, se entrecru-
zan en la red simbolica con los contenidos prevalentes de los colores blanco y negro.
Asi, resulta obvia la asociacién de la claridad con lo positivo y la oscuridad con lo
negativo.

A su vez, la polaridad apuntada sélo da cuenta limitada de los principios organiza-
dores del dia. Aun cuando existe una rigurosa precision linglistica para acotar los
numerosos lapsos que lo conforman, cuatro de ellos estdn ‘‘cargados’ de una valora-
cion que excede el dominio exclusivamente temporal y que estd inmersa en una estruc-
turacién cuatripartita (Briones de Lanata y Olivera 1983).

Ambos crepusculos —/epewsn/ crepsculo matutino y /kirinsf/ crepdsculo ves-
pertino— constituyen los umbrales demarcatorjos de /ant#/ dia y /pin/ noche, térm#
nos de la biparticion cualitativa de la estructura que, en este nivel, son expresiones
parciales de la oposicion claridad-oscuridad. Sin embargo, no comparten la homo-
geneidad de los polos de ésta pues tanto /ant#/ como /pun/ retinen en si dos instancias,
es decir, una que constituye la concrecién superlativa de su signo y otra que es su
atenuacion. En el primer caso, /epewin/ es el momento 6ptimo y /rangifi dnti/ me-
diodia un lapso positivo pero en grado menor. En el otro caso, /rangifi pin/ media-
noche es el punto de concentracion de lo pésimo mientras que en /kirinif/ tiende
a diluirse tal atributo sin llegar a desaparecer (Figura IX).
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Figura IX

Un gran numero de actitudes reflejan esta concepcion. Asi, el ser madrugador es
una norma en la que el proceso enculturativo hace especial hincapié pues se considera
que las potencialidades benéficas de tal momento repercuten en el individuo. Es
también la circunstancia privilegiada para la plegaria pues el simple hecho de estar
despierto —entiéndase, haber sorteado los posibles peligros nocturnos— anuncia
la reaparicién y proximidad de las entidades positivas que se manifiestan ahora con
todo su vigor. No en vano es el instante para invocar —tanto en rogativas individua-
les, famjliares como colectivas— a la familia teofanica /wewién/ alborada.

Si bien durante /anti/ existen garantias con respecto a la inactividad de lo
/wekufi/, se piensa que —en caso de producirse— su sorpresiva irrupcion acaecera
durante el mediodia, por lo cual se intenta, en lo posible, retornar al hogar durante
ese lapso. Desde alli es factible conjurar con mayor eficacia a los /weza pewil/ remo-
linos de viento nefastos, vehiculos por medio de los cuales los /kalkd/ diseminan
enfermedades. La mayor frecuencia de los mismos durante /rangifi inti/ remarca la
valoracion no tan positiva de éste.

Generalmente, cualquier desplazamiento fuera del ambito doméstico durante /pan/
procura evitarse a causa de que en este periodo los /wekufi/ “despiertan’ de su habi-
tual inactividad diurna. Cuanto mds vulnerable se considera a los individuos, mayores
son los recaudos previstos y, es por ello que, la permanencia en el hogar de embara-
zadas y nifios se controla mas estrictamente.

El alcance general de esta prescripcion se debilita o intensifica en funcion de los
diferentes matices de peligrosidad que se suceden a lo largo del periodo. De esta
manera, mientras que en /kirinsf/ la negatividad es mds ficilmente sorteable puesto
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que el accionar de los entes malignos es aln incipiente, la de /rangifi pin/ se torna

incontrolable. La atenuaci6n asignada al momento crepuscular y la necesidad de con-

* trarrésial” ras anmanezas quese avec arait et quéyKirafh; “sedria vua vedsron propicm
y pautada para la plegaria.

Nuevamente, en las instancias que mauguran ambas parejas de la estructura cuatri-
partita —en este caso, ademds, las expresiones mds favorables de ellas pues la bipar-
ticién inicial se establece a partir de un cambio de signo— se focalizan acontecimientos
equivalentes. En suma, la localizacién de rituales en los crepusculos responde a una
imposicion estructural.

El ordenamiento del ciclo anual ha sido tratado en un trabajo anterior (Briones de
Lanata y Olivera 1983) por lo cual s6lo retomaremos aqui algunos aspectos que
remarcan la ductibilidad de la estructura cuatripartita.

En principio, es notable la equivalencia entre la organizacion del dia y la del afio.
Los dos semestres —/wé chipanti/ afio nuevo y /if chipanti/ afio concluido— son
homologables a los conceptos de /anti/ y /pun/ respectivamente y, al igual que éstos,
se subdividen de acuerdo al grado en que se manifiesta su signo (Figura X). La con-
centracion de los rituales colectivos y familiares en /elld chipinti/ primavera y
/trafkém/ otofio responde a la misma imposicion estructural que hace que, durante
el dia, las plegarias se ubiquen en /epewsn/ y /kirinif/. Asi como es /epewin/ el unico
ide los cuatro momentos del dia cuya significativa valoracion se encarna en una teo-
fania cuatripartita (/wewsn/) que debe ser invocada en tal momento, /elld chipdnti/
es la Unica estacion que tiene igual tratamjento pues la deidad a la que se asocia y con
la cual comparte su denominacioén es apelada cuando la primavera y, por ende, el afio
se inician.

Figura X
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Sin embargo, la valoracion de los semestres no resulta de la vinculacion de cada
uno de ellos con una de las esferas teofinicas. El caricter negativo del semestre inver-
nal no se relaciona con un predominio de lo /wekufi/ como sucede con la noche
sino con esa faceta no tan benévola de las entidades positivas que suelen agudizar los
rigores esperables de este periodo como modo de punir las incorrecciones humanas.
En este sentido, es interesante observar que asi como las acciones de la esfera bené-
fica tienen un alcance global pues pueden afectar a la humanidad en su conjunto,
del mismo modo, su presencia y predisposicion a lo largo del afio e incluso en la suce-
sién de éstos son las que marcan y deciden los avatares del discurrir temporal extenso.
En cambio, las consecuencias de los dafios infringidos por o a través de los /wekuf#/
son puntuales, se focalizan sobre determinados individuos o familias y no afectan
nunca el caricter de los ciclos anuales.

Creemos que esta ultima consideracion acerca de la proyeccion de las teofanias
sobre el dia y el afio es uno de los factores que pesan para que las acciones rituales
principales se ubiquen en posiciones estructurales diferentes en uno y otro nivel.
En aquél se concentran en el climax de lo positivo, /epewsin/, mientras que en éste
lo hacen en la posicidn intermedia que marca la transicién a lo mds desfavorable,
/trafkém/3. En otras palabras, en el primer caso se invoca a las deidades en aquel
momento que les es exclusivo y en el cual su proximidad es mas patente; en el otro,
se las interpela cuando los rigores que se aproximan —que, ademds, pueden agudi-
zarse por su enojo— tornan imprescindible su propiciacion.

Finalmente, —adn cuando no estamos en condiciones de definir las concepciones
mapuche acerca del devenir historico— quisiéramos comentar lo que nos parecen
sus lineamientos mas generales.

El sentido fuertemente propiciatorio de los ritos (Briones de Lanata y Olivera
1983), la asociacion exclusiva de los mensajes captados en las experiencias oniricas
con el porvenir y los constantes presagios que las sefias transmiten indican una acti-
tud de apertura hacia el futuro. Si tenemos en cuenta que ritos, suefios y sefias son
considerados —junto con el idioma— los legados culturales mas definitorios de la
identidad étnica actual, esta orientacion hacia “lo que vendrd” pareciera ser algo
mds que una adecuacién motivada por su circunstancia histérica presente.

Debe, ademds, correlacionarse con esto que, asi como perduran vividamente en
'1a° memornd' 10s acohtecninetnos que JMomnaron' 1a’ aorinnadion’ ) wilhirk “erepenvnu

mitico es practicamente inexistente. El escaso énfasis en las consideraciones acerca
de un pasado remoto —que estimamos asociado con la imprecisa concrecion en la
comunidad de un culto a los antepasados al que araucanistas como Faron (1961a
y 1961b) y Robertson (1979) adjudican particular relevancia®— contrasta con el
acento colocado en lo venidero,

Aun cuando es licito suponer que tal “‘desapego’ al pasado sea el resultado de la
presién aculturativa, creemos importante resaltar que, ante la misma, se podria haber
optado por un fenémeno inverso tal como ha ocurrido entre otros pueblos. Dicho
de otro modo, aunque la orientacién al futuro haya sido estimulada por los conflictos
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que el cambio cultural suscita —topico sobre el que no nos expediremos—, debia
preexistir, aiin en ese caso, una predisposicion cultural basica hacia la misma.

Por otra parte, persiste todavia la creencia en una catastrofe acaecida en un pasado
lejano que se patentiza en un relato acerca del diluvio, casi el Unico discurso que frag-
mentaria y dificultosamente nos fue transmitido como mito®’. La misma suele vincu-
larse con otra futura desencadenada por /Ftdi Chdo/ a quien también se considera
responsable de la primera. De todos modos, el cataclismo que vendrd —ya por inver-
sion de planos, ya por fuego, ya por agua— no constituye un evento que reitere las
circunstancias y consecuencias del primero sino otro distinto de alcances no muy
precisos. La idea eliadiana del ‘‘eterno retorno’ demuestra claramente su ineficacia
en este caso pues ambos eventos no se confunden en su temporalidad por mds que
metaf6ricamente se los equipare.

Todos estos Ultimos comentarios acerca de una valoracién temporal en su dimen-
sion mds amplia responden a una inquietud que no estamos en condiciones de afron-
tar pero en cuyo andlisis creemos que deben intervenir las concepciones expuestas.
Nos referimos a las manifestaciones milenaristas de los mapuche.

d. Simbologia de los colores

En nuestros trabajos de campo identificamos ocho vocablos para sistematizar
el espectro cromatico®®. La gama de tonalidades que cada uno de ellos connota —la
cual en muchos casos s6lo se superpone parcialmente a nuestra propia clasificacion
de colores, que es la que guia la traduccién— se define como un color primario en
la medida que es a partir de la combinacién de los términos que las designan que
se clasifican matices considerados no puros®®.

Asi, se distinguen /choz/ amarillo, /kalifi/ azul oscuro, /kari/ verde, /keli/ colo-
rado, /kofi6ll/ morado-violeta, /kiri/ negro, /palaw/ marrén claro y /plin/. blanco.
Aun cuando no se descarta que, incidentalmente, puedan revestir un cardcter simbo-
lico, creemos que /kofidll/ y /paliw/ no poseen uno culturalmente pautado tanto
por la neutralidad valorativa con la que se los trata como por su no utilizacién como
constantes de decodificacién simbolica. El /kari/, estrechamente relacionado con
la idea de fructificacion, no trasciende en los contextos oniricos y ritual el nivel
de un simbolo instrumental. En cambio, /chéz/, /kallfi/, /keld/, /kiri/ y [plan/ se
comportan como simbolos dominantes, tal como se observa en el cuadro I1.%
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[kallfs/

CONDENSACION

UNIFICACION

POLARIZACION

p. sensorial

p. ideolégico

ambito celeste-teofanias
positivas-/pillimén/* -vida-
orden-gbundancia-lluvia

Perfeccion

Boveda
celeste

Bonanza

[plan/

dia-claridad-buen tiempo-
luvia-fertilidad-/lifkd/-
limpieza-curacion-
longevidad-buena suerte
(nieve-mal tiempo-
mortaja-muerte)

Salud

Claridad

Prosperidad

/choz/

sol-buen tiempo-renova-
cion-fertilidad-buena suerte

(sequia-esterilidad)

Disponibilidad
de bienes

Sol

Productividad

[kir#/

noche-oscuridad-{kalku/-
/pozké/-veneno-suciedad-
enfermedad-desgracia-
muerte-luto-esterilidad.

S

(lluvia)

Dafio

Osq:uridad

Traicion

[kela/

sangre succionada por
brujeria-/kelt challd/**-
[wekuf¥/-enfrentamiento
social-sangre derramada-
guerra-catdstrofe-
enfermedad-muerte-fuego-
, nung-caos.

Destruccion

Sangre

Desgracia

Cuadro 11

Para precisar el potencial simbélico de los colores es necesario efectuar algunos
comentarios.
/Choz/ y /plan/ son considerados equivalentes tanto por la superposicion de algu-
nos de sus significata como por la valoracion que comparten. Esta equivalencia per-
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mitio que el amarillo suplantara al blanco en las banderas y pintura ritual del /Fti
Ngillipin/ de 1a comunidad®.

Los contenidos que en el cuadro se indican entre paréntesis para los colores /plan/,
/choz/ y [kir#/ sefialan, a simple vista, una disyuncion con respecto a los que se con-
sideran prevalentes. Esta aparente contradiccion se diluye si se develan las relaciones
légicas que afectan al conjunto.

Cuando solicitamos a diferentes integrantes de la comunidad que nos brindaran
su evaluacion personal de los colores, se coincidié en que /kallfi/, /plan/ y /choz/
son tonalidades positivas (/kimé/) sobre todo la primera mais que las Gltimas, /keld/
y /kiri/ fueron caracterizadas como negativas (/wezd/), en mayor medida aquélla
que ésta. Esta clasificacion fue corroborada en diversas circunstancias operacional
y posicionalmente.

Una vez mids, el ordenamiento de un todo se realiza en base a un cambio de signo
que enfrenta dos parejas internamente diferenciadas por el grado de sus componen-
tes. De esta manera, el caricter neto de /kallf¥/ y /keli/ en tanto climax (lo 6ptimo
y lo pésimo respectivamente) contrasta con la ‘“‘ambigiiedad” de /plan/-/choz/ y
/kiri/ que son sus posiciones intermediarias (lo no tan positivo y lo no tan negativo)
(Figura X]).

Figura X1

Sin embargo, es la cualidad de atenuacion y no la de ambivalencia la que sustenta
las dos Gltimas instancias acerca de las que no se duda sobre su signo general. Enten-
demos que la negativizacion de /plin/ y /chéz/ en contextos negativos y la positivi-
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zacion de /kiré/ en situaciones de esa misma calidad son posibles merced a su con-
dicion atenuada o, en todo caso, expresiones de ella.

Marzo, 1984

NOTAS

1 La Agrupacion, ubicada en el angulo sudoriental de la Provincia de Neuquén, Departamento
de Collén Curd, tiene una superficie aproximada de 200 km? y, segin datos propios, una pobla-
cion —en 1980— de 356 individuos distribuidos en cuatro parajes. Estos, de sudeste a noroeste,
son los de Yuncon, Zaina Yegua, Piedra Pintada y Saiiicé. Existen algo mas de setenta unidades
residenciales, las cuales son las células primarias de actividades econdmicas, relaciones sociales e
incluso, practicas rituales.

2 El plano real es ¢l continuum en el cual todo lo existente estid inmerso; es una entidad
sin la mas minima fisura, ni aun aquélla que sefialaria la oposicion exterioridad-interioridad. La
percepcion de esa realidad bruta nunca es ‘‘literal” sino que estd mediatizada por un conjunto
de convenciones estructuradas, es decir, sujeta a una ley que constituye la dimension simbdlica.
El plano simboélico es universal —porque todo lo que es humano se ordena en funcidn de él—
y contingente —porque siempre podria ser de otra manera—. Asi, las operaciones de la sensibi-
lidad nunca son exclusivamente intuitivas, la funcion simbélica automditicamente traduce lo cap-
tado en un texto en el cual tanto las cualidades de aprehensidn seleccionadas como la represen-
tacion resultante —elementos que constituyen el plano imaginario— hacen que se conforme una
realidad diferente a la del plano real.

3 La condensacidn rescata el atributo polisémico del simbolo, aquél por el cual una misma
entidad puede dar cuenta de distintos objetos, conceptos y/o comportamientos. La unificacién
consiste en que una determinada cualidad del simbolo opera como hilo conductor que —pof’
diferentes mecanismos asociativos— permite vincular significata disimiles por subyacer a todos
ellos.

La polarizacién de sentido hace que los significata —de acuerdo a lo que representan— se des-
plieguen en torno a dos polos; uno sensorial, cuando alude a procesos naturales y bioldgicos;
otro ideolégico, cuando designa valores axiomiticos de la cultura.

4 Copiosamente registrada en la bibliografia y nuestra informaciéon de campo, la cuatripar-

ticién de las entidades teofinicas benéficas, un dato significativo a simple vista, parecia circuns-
organizacion del espacio ritual aun cuando no lograra despojarla de contenidos especificos para
detectar sus principios organizadores.
Al realizar la reconstruccion del ciclo anual (Briones de Lanata y Olivera, 1983) notamos que
la misma subyacia en él. Este hecho y las sugerencias brindadas por los trabajos de Grebe, nos
llevaron a buscar su aplicabilidad en diferentes dominios. A partir de tal confrontacion —exitosa
en muchos casos— pudimos establecer sus relaciones formales intrinsecas, es decir, las conven-
ciones que la definen como una estructura cognitiva.

$ Lévi-Strauss define como ‘‘instituciones de tipo cero” a aquéllas que ‘‘(...) actdan un
poco como simbolos algebraicos, para determinar un valor indeterminado de significacion, vacio
en si mismo de sentido y susceptible, por tanto, de que se le aplique cualquier sentido, cuya
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Gnica funcién seria cubrir la distancia entre la significacion y lo significado o, mis exactamente,
sefialar el hecho de que en una circunstancia u ocasion, o en una manifestacion determinada,
se ha establecido una relacion de inadecuacion entre la significacidon y lo significado, en perjui-
cio de relaciones complementarias anteriores”. (1979b:37)

6 La lectura de Devereux (1977) —desafortunadamente posterior a nuestros trabajos de campo
en Ancatruz— nos ayuda a rescatar las incidencias constructivas de la inevitable distorsion —que
presuponiamos perjudicial— debida a nuestra presencia. La reflexion acerca de los fendmenos
de transferencia y contratransferencia en el decurso de la investigacion es un elemento que brinda
tanto informacidn —a veces no obtenible por otra via— como mecanismos de control para evaluar
las deformaciones producidas por el observador.

7 Estos conceptos son homologables a los empleados por Nida (1975:68-110) para definir
las distintas relaciones posibles entre palabras que pertenecen a un mismo dominio semantico.

8 Tal como sefiala Lévi-Strauss (1968:138) el dualismo diametral es un sistema en apariencia
cerrado en el cual los polos se definen sin sobrepasar los limites que instauran; en tal sentido,
es estatico y simétrico. El dualismo concéntrico, es un sistema que no se basta 8.si mismo, pues,
por llevar en si un triadismo implicito, siempre debe hacer referencia a un tercer elemento; se
caracteriza, asi, por su dinamismo y asimetria.

9 Las sefias o seiiales son mensajes transmitidos por hechos acaecidos —ya eventuales, ya
en circunstancias pautadas, ya recurrentes, ya excepcionalés— que simbdlicamente anticipan
la positividad o negatividad de acontecimientos futuros.

10 A modo de ejemplo, véanse las interpretaciones divergentes dadas por una sofiante y su
cufiada al suefio de la primera (Olivera 1983 b Brujeria y desamparo social).

11 No es nuestro proposito analizar transculturalmente las transformaciones de esta estruc-
tura. Sin embargo, no se puede pasar por alto, por ejemplo, su evidente isomorfismo con el orde-
namiento cuatripartito incaico'el cual también se verifica en diversos dominios culturales. (Gow,
1978.)

12 En rigor de verdad, el deseo de comprobar la adecuacién del enfoque tedrico-metodolo-
gico propuesto fue la manera —tal vez inconsciente— de imponernos enfrentar datos cuyo aborde
se postergaba por las ansiedades que nos producian. Entre ellas, deben destacarse no sélo el pudor
de los mapuche para conversar sobre temas sexuales sino también el nuestro propio y, ademis,
el tratarse de una resolucion cultural de un problema universal muy distante a la nuestra. La
posibilidad de enfrentar ansiedades —omnipresentes en la tarea antropoldgica, a menudo condi-
cionantes de sus resultados y, sin embargo, muy poco tenidas en cuenta— es una deuda que
tenemos con el grupo de terapia profesional que integramos y con Devereux.

13 Para mayores detalles de este contexto y del /tajil/, véase Briones de Lanata 1983,

14 1a forma de nacimiento de los nifios es un indicador de su sexualidad futura. La mayo-
ria de los varones nacen boca abajo, en tanto que las nifias boca arriba. El varon que nace boca
arriba sera un adulto impotente; la nifia nacida boca abajo sera una mujer lujuriosa. Obsérvese la
analogia entre las posiciones de los neonatos considerados normales y la posicion pautada para
el coito.

15 Excede nuestras posibilidades hacer aqui un tratamiento exhaustivo de los componentes
del ser humano y de sus funciones y modificaciones —segin las condiciones— a lo largo de la
vida y luego de la muerte. Nos limitaremos por ello a enunciar las peculiaridades bdsicas im-
prescindibles para comprender la informacién expuesta. El /trawd/ es un componente material
perecedero solo parcialmente comparable a nuestra idea de cuerpo en la medida que excluye
el esqueleto y ciertas visceras. Estd animado por el /pilli/ —componente inmortal equiparado
a nuestros conceptos de alma y espiritu— el cual tiene la facultad de abandonarlo definitiva o tran-
sitoriamente. El primer caso connota la muerte del individuo. El segundo, tanto situaciones exta”
ticas como el suefio. Durante estas circunstancias de ‘‘desprendimiento” es cuando el ser humano
merced al /pilli/ entabla un contacto mis directo con el mundo suprasensible y extrahumano.

16 “‘Ciertamente, no se puede ser humano antes que varon o mujer porque es imposible ser
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humano sin ser vardn o mujer; la virilidad y la femineidad son constituyentes intrinsecos tanto
del concepto como de la realidad de los seres humanos™ (Devereux 1977:228).

17 Proponemos como hipdtesis de trabajo —aun sin poder analizar aqui las connotaciones
del shamanismo mapuche— que la feminizacion de los varones /machi/ y la no tan evidente mas-
culinizacion de las mujeres /méachi/ podria deberse a una exteriorizacion en el /trawa/ de las cuali-
dades de sus /pilli/ —componente que desarrollan y emplean mds activamente que los demds
individuos—.

18 Un indicador importante de la diferenciacidon reconocida entre lo que definimos como
condicién ‘‘especificamente humana™ —seres normales— y ‘‘mas que humana’ —seres fronte-
rizos— es que mientras los primeros poseen una ‘‘autoridad’ (poder social) delegada y transfe-
rible; los dGltimos tienen poder (social y extrahumano) propio, ya innato ya revelado. Aun asi,
ambas condiciones forman parte en esencia de lo humano.

19 Dado que una descripcion de cada una de las entidades teofinicas que detallara minima-
mente su figura y funcion’se hace insalvablemente engorrosa para la economia y los planteamien-
tos generales efectuados en este trabajo, decidimos individualizar sblo algunas de ellas, mds pre-
cisamente, aquéllas que son ejemplos utiles para la comprension del texto.

20 Fue la prédica de Carmen Antigual de Moyano /pewin zomd/ adivina de Caichihue (Depar-
tamento de Catin Lil, Provincia de Neuquén), la que en épocas recientes sugirié modificar el orden
tradicional de invocacidn que —tal como se conserva en otras comunidades— da preeminencia
en cada pareja etaria al integrante masculino.

La aceptacion de este cambio no resulta sorprendente si tenemos en cuenta las caracteristicas de
diferenciacion sexual consideradas en el acapite anterior.

21 Dado el enfoque de este trabajo, permitasenos obviar el analisis critico de los planteos de
diferentes araucanistas con respecto a la evolucion historica del concepto de Ser Supremo entre los
mapuche (Casamiquela 1964:184; Guevara 1908:298-9; Latchman 1924:598-9; Waag 1975:153;
Zapater Equioiz 1959:5-6; entre otros).

22 En el ritual, /Ftd Chdo/ es invocado preferentemente como /rangiii weni kushé/ anciana
del medio del cielo, /rangifi weni fichi/ anciano del medio del cielo, /rangifi wend wilcha zomé/
muchacha del medio del cielo y /rangifi weni weché wéntru/ muchacho del medio del cielo.

23 Sin duda, la presion evangelizadora que estimuld esta situacidén es uno de los factores que
incidira en la resolucion de la misma.

24 QOtra modalidad de contacto directo es la que se produce durante el éxtasis de la /machi/.
A pesar de no haber ninguna /maichi/ en Ancatruz; y que, consecuentemente, ciertas caracteris
ticas de la institucion se han desdibujado.a punto de superponerse levemente con las del kalku-
tazgo, perdura la creencia en una proclividad del /pilli/ de tales shamanes a desprenderse —ya
durante la vigilia (éxtasis) ya durante el suefio— para entablar contactos asiduos con las teofanias.

25 Al morir, el /pilki/ de los /lifché/ va a residir al &mbito celeste donde moran las teofanias
benéficas y los antepasados. En cambio, el del /pozché/ se confina al /kitral mapi/ tierra de fuego.
Aunque pareciera haber un sincretismo evidente, urge hacer una concienzuda exégesis antes de
diagnosticarlo.

2% Este ser que reside en el cauce de los rios puede a su antojo manear el cabillo del vadeador
incidental y hacerlos perecer ahogados.

77 Entidad /wekufi/ representada como un cuero /keli/ colorado de vacuno que emerge de
rios y lagos para envolver y devorar a sus victimas.

28 Denominacion del volcin Lanin —uno de los lugares de residencia de los antepasados—
al que se considera una teofania cuatripartita la cual, entre otras cosas, tiene control parcial sobre
la nieve y el frio.

2 Nos referimos a los distintos niveles en que se proyecta un dualismo concéntrico (ver I a.)
y a expresiones espaciales del dualismo diametral y la cuatiparticién (ver 111 b.).

30 12 perspicaz afirmacion de Devereux (1977:260" de que las culturas son menos inequi-
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vocas de lo que parecen nos abrié una nueva perspectiva para encarar este problema. A pesar
de la nigida sistematizacion de muchos de sus campos —particularmente notoria en los valores
éticos absolutos— la cultura mapuche resolveria dar cabida —en vez de negar o reducir— a lo
ambivalente. Desde este punto de vista debe abordarse a los /ngjém/.

31 La dimension nefasta de /ngjém ko/ se pone de relieve en la creencia de que el hijo de una
embarazada que se encuentre con €l nacerd fulé pifién/ defectuoso; incluso, tal desgracia puede
transmitirse a la descendencia de un hombre que lo haya visto. También los nifios son especial-
mente vulnerables a estas apariciones a consecuencia de las cuales se vuelven /pofé/ loco.

32 Debemos rectificar la erronea evaluacion que en una presentacion anterior (Briones de
Lanata y Olivera 1983) hiciéramos del ordenamiento cuatripartito del espacio. Entonces, soste-
niamos que las teofanias de /pwél/ y /willi/ se vinculaban con la vida y las de /pikun/ y /nguld/
con la muerte. El error partid de confundir esta estructuracion espacial con otra que —como
se verdi— opone diddicamente a este y oeste en correlacion con la apresurada definicién de la
cuatriparticion como enriquecimiento de una estructura dual. Ello nos condujo a la falacia de
asociar determinadas teofanias positivas con atributos de las entidades /wekufi/ que les son incom-
patibles.

33 El /konin/ no es consecuencia del accionar de la esfera /wekufi/ pues, no necesariamente,
las actividades de los espiritus de los muertos se vinculan con ella. En tal sentido, la univoca
asociacion del oeste con las entidades malignas es impropia. En rigor de verdad, este punto se
asocia con la muerte esté o no vinculada con aquéllas; de todos modos, su signo general es ne-
gativo. .

34 También se acepta como buena posicion para dormir ubicar la cabecera de la cama hacia
el sur. Este es uno de los casos en los cuales sur y norte aparecen como deplegamientos de este y
oeste respectivamente. Sin embargo, estas asociaciones no responden a la estructuracion cuatri-
partita que sefialaramos pues los contenidos puestos en juego obedecen estrictamente a una opo-
sicion diadica. De todos modos, no se deja de advertir en este caso una cierta superposicion de las
estructuras.

35 Nos referimos a que toda accion ritual —sea breve (individual o familiar) o prolongada
(colectiva)— debe iniciarse y concentrarse en /epewsn/ y a que ¢l ritual de mayor alcance y exten-
si6n temporal, el /Fta Ngillipun/, se ejecuta en visperas de /trafkém/.

36 Si bien desde nuestros primeros trabajos de campo estabamos bibliograficamente alertados
acerca de la posible existencia de un culto a los antepasados, casi no hallamos rastros de tal ins-
titucion. Esta discrepancia podria explicarse como resultado de las contingencias historicas que
coadyuvaron a la diferenciacion entre mapuche chilenos y argentinos, proceso que —dada la indole
de este trabajo— no analizaremos pero de cuya importancia no se duda. En el caso particular
de Robertson (1979), el desacuerdo nos preocupa especialmente pues la autora trabajo en nuestra
misma comunidad con una distancia temporal de un lustro.

Hemos observado, si, un recuerdo constante y una firme actitud de respeto hacia los parientes
muertos de las dos primeras generaciones ascendentes, los cuales, incluso, pueden eventualmente
aparecerse en suefios para guiar la vida de sus scres queridos. También perdura en la memoria
la gesta de algunos grandes caciques pero ninguno de ellos es considerado ni una deidad ni un
espiritu tutelar. A su vez, se nos corrigio insistentemente cuando preguntabamos si estos /kujfi-
keché/ antiguos eran algunos de los destinatarios de los rituales no finebres. Sin duda, existe una
cierta gravitacion de estos ancestros en la vida del grupo, pero las informaciones originales de las
que disponemos nos impiden considerarlas un rasgo definitorio de la cultura en nuestra comunidad.

37 Versiones completas de este mito cosmogonico pueden consultarse en Lehmann Nitsche
(1918), Casamiquela (1982) y Fernandez (1982).

38 Para ello, trabajamos con el *‘Atlas de los Colores™ de Harold Kiippers (1979).

39 Tal es el caso, por ejemplo, del anaranjado que se define como /keld chozwé/, es decir,
tono ¢ntre colorado (/keld/) y amarillo (/choz/).

40 La importancia de estos colores, a excepeion del amarillo, también es sefialada por Guevera

78



(1913:314). Grebe (1972:58-63) resalta las caracteristicas positivas del blanco y del azul —con
el que estrechamente se relacionan el celeste y el violeta— y las negativas del negro y del rojo.
Sin embargo, nuestra informacion difiere de la de ella con respecto a la gradacion interna de posi-
tividad y negatividad, la equiparacion del amarillo y del blanco y la significacién simbodlica del
violeta. Con respecto a esto Ultimo, nos llama la atencion que el vocablo mapuche que le adju-
dica sea /kallfi/.

41 /Pillimén/ es la denominacion de moscardones azules (sin identificacidn) que representan a
los antepasados. A causa de ello esta interdicta su destruccion.

42 /Keld challa/ olla colorada es el receptaculo ubicado en el /rengi/, profundidad cténica
inmediatamente infrapuesta a la tierra habitada donde se reunen los brujos. En ella los /kalkid/
contienen diversas enfermedades. Martes y viernes se_destapa la olla y estos males, en forma de
remolino, recorren el /mapu/ dafiando a la gente.

43 Este hecho permite comprender, incluso, por qué los nifos de la agrupacion suelen dibu-
jar la bandera argentina reemplazando ¢l blanco de la franja central por amarillo sin que ellos
—aunque si algunos educadores— la confundan con el emblema de un equipo de futbol.

79



BIBLIOGRAFIA CITADA

Augusta, F., 1916 Diccionario araucano-espafiol y espafiol-araucano. 2 vols. Imprenta
Universitaria, Santiago de Chile.

Benigar, J., 1981 Creencias araucanas. En Alvarez G. El tronco de oro, Folklore
de Neuqueén. Siringa. Buenos Aires.

Briones de Lanata, D., 1983 El Ftd Ngillipun de la comunidad de Ancatruz. Tesis de
Licenciatura F.F. y L. UB.A. m.i.

Briones de Lanata, C. y M. Olivera, 1983 Correlaciones econdmicas, sociales y ritua-
les en el ciclo anual de la comunidad mapuche de Ancatruz (Pcia. de Neuquén).
En Primer Congreso Argentino de Antropologia Social. U.N.A M. Misiones, en prensa.

Casamiquela, R.: 1964 Estudio de Nillatin y la Religion araucana. En Cuadernos del
Sur. Institutc de Humanidades. UN.S., Bahia Blanca.

—— 1982 The Deluge Myth in Patagonia. En Latin American Indian Literature: V1,
N° 2:91-101.

Colby, B.; Fernindez, J. y D. Kronenfeld, 1981 Toward a convergence of Cognitive
and Symbolic Anthropology. En American Ethnology, 8, N° 3:442-450.

Devereux, G., 1977. De la ansiedad al método en las ciencias del comportamiento.
Siglo XXI, México.

Faron, L., 1961a On ancestor propitiation among the Mapuche of Central Chile.
En American Anthropologist, 63:824-829.

—— 1961b Mapuche Social Structure. Institutional reintegration in a patrilineal
society of Central Chile. Univ. of Illinois Press. Urbana.

— 1962 Symbolic values and the integration of society among the Mapuche of
Chile. En American Anthropologist, 64:1151-1163.

Fernandez, G., 1982 The araucanian Deluge Myth. En Latin American Indian Litera-
tures, V1:102-113.

Geertz, C., 1973 Visién del Mundo y andlisis de simbolos sagrados. Pontificia Univ.
Catolica del Perd. Lima. "

—— 1976a. La ideologia como sistema cultural. En Veron, E. comp. El proceso ideo-
logico. Ed. Tiempo Contemporaneo. Buenos Aires.

RO



Gow, D., 1978 Verticality and Andean cosmology: Quatripartition, opposition and
mediation. En Actes du XLII Congres International des Américanistes. 4: 199-
211. Paris. '

Grebe, M., 1973 El kultrun mapuche: un microcosmos simbélico. En Revista Musi-
cal Chilena. Afio XXVII N° 123-124:3-42.

Grebe, M. er al., 1971 Mitos, creencias y concepto de enfermedad en la cultura ma-
puche. En Acta Psiquidtrica y Psicologica de América Latina, XVII, N° 3:180-193.

—— 1972 Cosmovision mapuche. En Cuadernos de la Realidad Nacional N° 14:
46-73.

Guevara, T., 1908 Psicologia del pueblo araucano. Imprenta Cervantes. Santiago de
Chile. )

—— 1913, Las ultimas familias y costumbres araucanas. Imprenta Barcelona. Santiago
de Chile.

Kiippers, H., 1979 Atlas de los colores. Blume. Barcelona.

Lacan, J., 1983 El Seminario de Jacques Lacan. Libro 2. El yo en la Teoria de Freud
y en las Técnicas Psicoanaliticas :1954-1955. Paido6s, Barcelona.

Latcham, R., 1924 La organizacién social y las creencias religiosas de los antiguos
araucanos. En Publicaciones del Museo de Etnologia y Antropologia de Chile.
111:245-868.

Lehmann Nitsche, R., 1918 Mitologia Sudamericana I. El Diluvio segiin los araucanos
de la Pampa. En Revista del Museo de La Plata. XXIV: 2:28-62.

Levi-Strauss, C. 1968. Antropologia Estructural. Eudeba. Buenos Aires.

—— 1975 El Pensamiento Salvaje. F.C.E. México.

—— 1976. Mitologicas I'V. El hombre desnudo. Siglo XXI. México.

—— 1979a. Antropologia Estructural, Mito, Sociedad, Humanidades. Siglo XXI.
México. _

—— 1979b Introduccién a la obra de Marcel Mauss. En Mauss, M. Sociologia y Antro-
pologia. Technos. Madrid.

Metraux, A., 1973 Religion y Magias indigenas de América del Sur. Aguilar. Madrid.

Nida, E., 1975 Componential Analysis of Meanings. An Introduction to semantic
structures. Mouton.

Olivera, M., 1983a Chem pewma ejmi trafjd. El horizonte onirico de los mapuche
de la Agrupacion Ancatruz. Tesis de Licenciatura. F.F.y L. U.B.A. m.i.

—— 1983b Crisis y suefio: contextos y textos oniricos. En Scripta Ethnologica, 1X
(en prensa).

Robertson, C., 1979 Pulling the ancestors: Performances, practices and praxis in
Mapuche ordering. En Ethnomusicology : XXIII N° 3:395-416.

Turner, V., 1980 La selva de los simbolos. Aspectos del ritual ndembu. Siglo XXI.
Madrid.

Waag, E., 1975 El ser supremo de los mapuche neuquinos. En Relaciones de la Socie-
dad Argentina de Antropologia. N.S. IX:147-154.

Zapater Equioiz, H., 1959 Un nuevo alcance al concepto de Ngenechén araucano.
En Notas del Centro de Estudios Antropologicos, 3:5-9.

81



