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EL USO SUBVERSIVO DE DOCUMENTOS DE ARCHIVO Y BIBLIAS POR MAPUCHE
EN CHILE Y EL SURGIMIENTO DE ARCHIVOS ALTERNATIVOS (1)

Ana Mariella Bacigalupo*

Summary: In this article I show how Mapuche from the Araucanian region in southern Chile engaged the colo-

nialist power embedded in official documents and Bibles by avoiding, subverting, and exceeding the limits of the

Chilean state archive in ritual and political ways. Mapuche sometimes have avoided census takers and mapmakers

to prevent discrimination, conscription, and other perceived threats to their autonomy. At other times they have

subverted the archive by using different names and by feeding officials false information to protect the community

and for personal benefit. And Mapuche have exceeded the official archive by creating their own records and by

appropriating the state’s legal language in order to produce documents denouncing settlers and requesting land

restitution. Some Mapuche consider these petitions analogous to acts of countersorcery. I show how Mapuche

also produce their own bibles to create shamanic literacies, store shamanic power, and promote shamanic rebirth,

which challenges outsiders’ perceptions of Mapuche shamans or machi as nonliterate and ahistorical.

Keywords: Mapuche, Documents, Countersorcery, Machi.

Introduccion

Los documentos oficiales y las biblias
tienen significados y usos contrarios para los
Mapuche y el Estado chileno, determinados
por percepciones opuestas acerca de la relacion
entre poder, oralidad y la palabra escrita. Las
narrativas del Estado chileno sobre historia,
identidad social y ciudadania estan vinculadas
con el hemisferio norte en cuanto a la docu-
mentacion, y marginan y oprimen a los pueblos
indigenas analfabetos, en especial a las machi.
Las partidas de nacimiento y los documentos
de identidad determinan la existencia legal de
los Mapuche, y los titulos de merced definen
a los propietarios legitimos de la tierra. Los
Mapuche, en cambio, asocian los textos au-
toritarios de la Iglesia y el Estado —la Biblia,
los titulos de merced, los censos, los mapas, los

documentos de identidad y las leyes chilenas—
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con el poder legal y politico de los no Mapuche,
la vigilancia estatal y la usurpacion ilegal de
tierras mapuche. Los Mapuche a menudo ven
las acciones y los documentos producidos por
el Estado como hechos de brujeria.

Los pueblos indigenas sudamericanos
sin sistemas propios de escritura alfabética
con frecuencia tienen conceptos de tiempo,
historia y capacidad de accionar que difieren de
aquellos pueblos que crean una historiografia
positivista basada en la escritura. También se
vinculan con la alfabetizacion de diversas ma-
neras (2). Algunos académicos han argumenta-
do que muchos pueblos indigenas analfabetos
contaban con sus propios sistemas precolom-
binos de inscripciones, que luego conectaron
con el sistema alfabético europeo, y asi la
produccion de documentos legales indigenas
podria garantizar legitimidad a los pueblos

indigenas a los ojos del hemisferio norte y
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reconfigurar las practicas politicas, identidades
y memorias indigenas (Rappaport y Cummins,
2012; Salomon y Nino-Murcia, 2011). Otros
sostienen que los indigenas utilizan textos
seculares como objetos rituales poderosos in-
dependientemente de la manera occidental de
leer y entender el alfabeto (Erikson, 2004; Gow,
1990; Guzman-Gallegos, 2009; Platt, 1992;
Rappaport y Cummins, 2012). Sin embargo,
se ha prestado muy poca atencion al hecho de
cémo los pueblos indigenas producen textos
sagrados y los utilizan para hacer declaraciones
politicas, narrar historias alternativas y hacer
circular el poder chamanico (3). Por otro lado,
la cuestion especifica de como se entrecruzan
los espiritus, la capacidad de accionar y las
practicas de alfabetizacion sigue en gran me-
dida inexplorada.

Francisca se interesaba en las palabras
de textos poderosos (chilka newen), tanto sa-
gradas (biblias cristianas, biblias proféticas ma-
puche y etnografias de machi) como oficiales
(titulos de merced y otros documentos legales).
Las machi y sus seguidores consideran que los
poderes de la Iglesia y del Estado que emergen
de las biblias y los documentos oficiales son
analogos a los poderes propios de una machi.
Francisca leia documentos oficiales y biblias
utilizando practicas de alfabetizacion grafi-
ca. También los usaba como objetos rituales
que almacenaban poder chamdanico. Veia las
palabras de estos documentos como formas
animadas “que bailaban por toda la pagina”,
de las cuales ella podia extraer poder. Al igual
que los sanadores songhai de Niger (Stoller,
1980:129), ella conceptualizaba las “palabras
poderosas” como energia o entidades vivas

con una existencia separada de los ambitos de

la vida humana, animal y vegetal. Al utilizar
textos poderosos como objetos rituales, las ma-
chi como Francisca evocan una alfabetizacion
chamadnica grafica y performativa, ademas de
una temporalidad chamanica que prima sobre
los supuestos epistemoldgicos seculares y ra-
cionales que subyacen a la historiografia posi-
tivista (4). La biblia que Francisca queria que
yo escribiera como su legado personal podria
leerse a través de alfabetizaciones tanto cha-
manicas como comunes. Portaria sus poderes
chamadnicos y los extenderia hacia el futuro.
También podria ser leida por Mapuche y no
Mapuche alfabetizados, cosa que les permitiria
recordarla después de su muerte.

En este articulo muestro como Francis-
cay otros Mapuche se vincularon con el poder
colonialista arraigado en documentos oficiales
y en biblias evitando, subvirtiendo y excedien-
do los limites del archivo del Estado de maneras
rituales y politicas. A veces los Mapuche han
eludido a los censistas y topografos para evi-
tar discriminaciones, la conscripcion y otras
amenazas a su autonomia. En otras ocasiones,
han subvertido el archivo utilizando nombres
diferentes y brindando informacion falsa a los
funcionarios para proteger a la comunidad y
para beneficio personal. Y los Mapuche han
excedido el archivo oficial creando sus propios
registros y apropidndose del lenguaje legal del
Estado a fin de producir documentos donde
denunciar a los colonos y pedir la restitucion de
sus tierras. Los habitantes de Millali consideran
estas peticiones similares a actos de contra-
brujeria. Por otro lado, los Mapuche producen
sus propias biblias para crear alfabetizaciones
chamadnicas, almacenar poder chamanico y

promover el renacimiento chamanico, lo que
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cuestiona las percepciones de los de afuera
sobre las machi como analfabetas y ahistoricas.

Las alfabetizaciones chamanicas ma-
puche promueven nuestra comprension del
grafismo indigena: la interseccion secular de
la oralidad, la performatividad y el texto al-
fabético. Los Mapuche transforman el poder
imbuido en documentos oficiales y biblias
y lo ostentan espiritual y politicamente para
desafiar el dominio del Estado y la Iglesia.
En este articulo, analizo como los espiritus
adquieren capacidad histérica de accionar al
animar los textos sagrados, transformandolos
en objetos que almacenan poder chamanico
permanentemente y producen historia indigena.
Sefialo como el nuevo medio de textos-objetos
chamanicos permanentes cuestiona las transfor-
maciones chaménicas post mortem —de figuras
historicas a ancestrales y luego a la inversa- y,
en el proceso, crea nuevas formas de historia

indigena chamanica.

Tiempo historico y la marginacion de las

machi

La idea de que las machi son agentes
histéricos es impensable en los modos analiti-
cos dominantes de la historiografia positivista
y del pensamiento judeocristiano (5). Michel
Foucault (2006:xxxii) mostroé que un discurso
fundamentado en la irracionalidad y el analfa-
betismo de pueblos del hemisferio sur era un
sistema de exclusion y represion desarrollado
por europeos del siglo XIX y comienzos del
XX para justificar el concepto de tiempo como
un orden moral, significativo y unificado y el

concepto de historia como lineal y basada en

textos, segln la vision del hemisferio norte
(Khalfa, 2006:ix-xx). Para los europeos, la
historiografia positivista es una representacion
escrita y factica del pasado, que a su vez esta
separada del presente y del futuro, y se com-
pone en base a principios racionales (Hirsch y
Stewart, 2005:263-264). Un “discurso racional
critico” revelard “hechos reales” y resultara en
una propuesta coherente, una interpretacion
final o una verdad innegable y evidente (Povi-
nelli, 2002: 9, 11, 32). Karl Marx y Max Weber
sostenian que las religiones judeocristianas
“civilizadas” son compatibles con la raciona-
lidad, 1a modernidad y la historia pero que las
religiones indigenas no lo son.

Este historicismo funcion6 como una
“ciencia normal” (Kuhn, 1962) y las experien-
cias de multi-temporalidad -pasado, presente
y futuro coexistiendo en el ahora (Stewart,
2012:10)- no fueron reconocidas o se consi-
deraron desviadas. Asi, el tiempo histérico
media la distancia entre el hemisferio norte
“civilizado”, es decir el estado moderno, se-
cular, cientifico y racional, y el hemisferio sur
“pre-moderno”, integrado por pueblos indi-
genas chamanicos analfabetos e irracionales
(Chakrabarty, 2000:7). Este paradigma histori-
cista y colonialista sirvi6 como estrategia para
negar lo que Johannes Fabian (1983) denomind
coetaneidad: la participacion tanto de indigenas
como colonos como protagonistas en el mismo
tiempo y espacio. Este punto de vista niega
que todos los seres humanos piensen y actiien
racional e irracionalmente (Jackson, 2007: 235-
236) y no considera seriamente a los sistemas
de conocimiento indigena.

En el siglo XVIII, sacerdotes, intelec-

tuales y politicos de Chile empezaron a adoptar
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el historicismo europeo para argumentar que
los Mapuche carecian de nociones de tiempo y
religion y que, por lo tanto, deberian ser exclui-
dos de la historia (Molina, 1787:86-87; Barros
Arana, 1888:104-105). El sacerdote jesuita
Diego Rosales (1989 [1882]:29) subestimaba
las historias ciclicas mapuche rastreadas a
través del sol y la luna, junto con las nociones
genéricas del pasado de los Mapuche, como
“carentes de una estructura de tiempos diversos
y de un registro de afios”. Los historiadores
interpretaron las practicas chamanicas y anal-
fabetas de los Mapuche como expresiones de
sinrazon y barbarismo que los llevaba a creer
en supersticiones y a adoptar “practicas per-
versas”, incluyendo la brujeria (6). El Estado
consideraba que los Mapuche y chamanes
analfabetos no eran aptos para ser ciudadanos
chilenos dado que no participaban plenamente
de la historia. Como las historias chaménicas
que incluyen narrativas orales, la posesion de
espiritus y el uso ritual de documentos amena-
zaba las instituciones de poder y autoridad del
Estado y sus historias seculares —asi como las
narrativas de parentesco patrilineal mapuche—,
los chamanes fueron retirados de los archivos
como agentes historicos, y los historiadores
chilenos los redujeron al ambito del folklore.
Los legados del colonialismo incluyen
la separacion de la espiritualidad de la politica
y la ciencia, la construccion de un pensamiento
indigena como predominantemente religioso y
la exclusion del pueblo indigena de las esferas
del poder politico y la historia. Francisca a
veces internalizaba estas percepciones colonia-
listas, viendo su incapacidad para leer y escribir
como una condicién de su inferioridad: “Si yo

supiera leer, mierda, jdonde estaria! jLas cosas

que haria! No me habrian engariado. Pero fui a
la escuela solo un afio y no hacia los deberes.
No sabia leer mi libro. Usaba mi libro para
pegarles a otros nifios y para matar bichos”
(15 de diciembre de 1991).

El hecho de ser relegados al &mbito de
la sinrazén y la espiritualidad colocé a los Ma-
puche entre la espada y la pared. Si postulaban
su propia cosmovision como una alternativa
para la cosmovision secular del hemisferio
norte, corrian el riesgo de cosificar y reforzar
la division entre sinrazon y razon que los opri-
mia. Pero al invocar su propia cosmovision,
que combina la politica con la espiritualidad,
corrian el riesgo de abandonar el sistema sim-
bolico que apuntalaba su identidad e historia
diferentes (Jackson, 2007:241-247). Ante este
dilema, las definiciones chilenas dominantes
de historia y moralidad poco a poco fueron
penetrando en las organizaciones mapuche sin
parecer como algo impuesto: un tipico ejemplo
del funcionamiento de la hegemonia ideologica
gramsciana.

Durante el siglo XIX y principios del
XX, las organizaciones mapuche buscaron legi-
timarse en discursos nacionales como oficiantes
de politicas seculares. La Uni6on Araucana
rechazo la cultura ancestral y apoyo la asimila-
cion y modernizacion, mientras que la Sociedad
Caupolican promovia la incorporacion gradual
de valores nacionales chilenos a la cultura ma-
puche (Foerster y Montecino, 1988). El prejui-
cio de género tuvo un papel destacado en este
proceso de adaptacion. Ambas organizaciones
veian a las machi como mujeres deshonestas,
analfabetas e ignorantes que desobedecian a
sus maridos, utilizaban venenos para debilitar

o matar hombres, engafiaban a personas ino-
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centes y hacian que creyeran en la brujeria (7).
Las organizaciones presentaron una peticion
al gobierno para que prohibiera las practicas
machi por “fraudulentas” e “incivilizadas” y
los rituales comunitarios por “inmorales” e
“irracionales” (8).

Como resultado de esta convergencia
de liderazgo estatal y mapuche, las practicas
machi fueron consideradas medicina ilegal en
Chile hasta el advenimiento de la democracia
en 1990. Rara vez encarcelaban a los chamanes
pero por miedo muchos de ellos negaban ser
machi.

Entretanto, el Estado chileno sostenia
que los documentos escritos eran mucho mas
veraces y confiables que las historias orales
mapuche y les negd la ciudadania plena a
todos los Mapuche analfabetos (La Nacion,
26 de diciembre de 1924; Menard y Pavez,
2005:217), si bien los documentos legales
chilenos les otorgaban algunos derechos sobre
la tierra a los pueblos indigenas. Como parte
de la incorporacion de los Mapuche al Estado,
los Mapuche alfabetizados fueron obligados a
obtener cédulas de identidad como los demas
ciudadanos chilenos. Estos documentos les
confirieron a los Mapuche el derecho a votar y
hacer negocios con chilenos y a determinar sus
identidades, su capacidad politica de accionar y
sus vidas cotidianas. Sin embargo, hasta 1972
los Mapuche analfabetos no fueron considera-
dos ciudadanos de pleno derecho, con derecho
a votar ni poseer cédulas de identidad.

Tal como son representados por las
cédulas de identidad, los Mapuche tienen co-
nexiones ambivalentes con la identidad nacio-
nal chilena. Valoran estos documentos como

objetos poderosos que simbolizan tanto su pa-

sado de alienacion de los derechos ciudadanos
como su estatus actual de ciudadanos de pleno
derecho (9). Algunos Mapuche han dicho que
las cédulas de identidad “nos han hecho per-
sonas” (Briones, 1993:81). Pero hacia finales
del siglo XX, los Mapuche habian comenzado
a incorporar los documentos oficiales como las
cédulas de identidad como si fueran objetos de
poder que ellos podrian transformar para sus
objetivos personales. En marzo de 2000, un
grupo de machi le pidi6 a Alejandra Kraus, la
ministra chilena de desarrollo y planeamiento,
que creara cédulas de identidad especiales para
legitimarlas como “machi fundamentales para
las tradiciones mapuche”, que practican la
medicina legal y no son ni brujas ni oficiantes
de medicina ilegal. Si bien el gobierno nunca
emitio esas cédulas especiales para las machi,
algunas machi alegan que sus cédulas nacio-
nales de identidad documentan su legitimidad
como chamanes mas que como brujas.

Ese uso contrahegemonico de las cédu-
las de identidad ha sido una respuesta significa-
tiva aunque limitada de los Mapuche al poder
y a los objetos patrocinados por el Estado. Las
personas que creen que son pobres y margi-
nadas porque no poseen documentos emitidos
por el Estado no vinculan esa condicion a la
explotacion producida y determinada por el
régimen de cédulas de identidad. Las machi
pueden argumentar que la mayoria chilena las
concibe como brujas porque no poseen cédu-
las de identidad chamdnica que las legitime.
Pero eso no es lo mismo que confrontar la
marginaciéon mas profunda derivada del sis-
tema biomédico chileno y la Iglesia cristiana
misogina, por ejemplo. Existe, sin embargo,

una dimension mas compleja de la resistencia
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mapuche. Los Mapuche han ideado algunos
mecanismos importantes para evitar, resistir y
subvertir el archivo colonialista y sus supuestos

historicistas.

Como evitar y subvertir el archivo

En la actualidad, los Mapuche consi-
deran que los documentos oficiales son tanto
instrumentos de colonizacidon vinculados al
poder politico y legal del Estado-nacion chi-
leno como textos poderosos que ellos pueden
desafiar, imitar y manipular espiritual y poli-
ticamente. En trabajos previos mostré cdmo
desde 1886 los colonos y el Estado chileno
han creado leyes codificadas en documentos
oficiales, como por ejemplo titulos de merced,
para facilitar el proyecto estatal de moderniza-
cion permanente y para realzar sus esfuerzos
por controlar y “civilizar” al pueblo mapuche.
Aca me centro en los diversos caminos tomados
por los Mapuche para resistirse a los discursos
colonizadores arraigados en los documentos
oficiales del Estado. Algunos eludieron a los
censistas y topdgrafos y adoptaron la invisibi-
lidad en el registro escrito como una estrategia
defensiva en contra de las discriminaciones, la
conscripcion y otras amenazas a su autonomia
(10). Pero la invisibilidad a veces resulto ser
una estrategia contraproducente en términos de
derechos sobre la tierra: Domingo Katrikura
describio como “los censistas registraban los
nombres de los presentes ese dia pero los que
huian quedaban afuera. . . Dado que no habia
puentes para cruzar el Rio Quepe, los censistas
solo recorrian la vera del rio. Los que vivian

en lugares inaccesibles no aparecieron para el

censo y no obtuvieron los titulos de merced” (4
de junio de 2007).

Otros Mapuche deliberadamente tras-
tocaron el archivo dando nombres falsos a los
censistas, agregando u omitiendo miembros de
la familia para obtener beneficios o definien-
do los escritos no mapuche como brujeria. El
uso por parte de los Mapuche de dos sistemas
diferentes de nombres resultd especialmente
frustrante para los funcionarios que creaban
censos y genealogias. El término kiiga se refiere
aun linaje que rastrea su descendencia a partir
de un animal o planta totémica o de un ancestro
primordial (11). El sistema chileno de nombres,
en cambio, se centra en familias nucleares en
lugar de en linajes, lo que disminuye el “poder
del linaje transmitido por el nombre del linaje”
(Bengoa, 1991:71). La adopcion del sistema
chileno de nombres tuvo un impacto significa-
tivo en las comunidades mapuche. Los prefijos
Calfu- (Azul), Huenchu- (Hombre) y Milla-
(Oro) en una época se referian a individuos en
particular. En la actualidad, sin embargo, los
nombres de linajes y los prefijos se usan juntos
como nombres de familia, precedidos por los
nombres de pila que a menudo son no mapuche.
Feliciano Lefian explico: “Antes todos éramos
de un unico linaje. Calfufiir, Huenchuriir, Epu-
nir, Nahuelfiir y Millafiir; éramos todos zorros
[ngiirii, abreviado como el sufijo -7iir]. Pero con
la llegada del sistema de reservas, cada cabeza
de familia debia tener su propio nombre. Se
cambiaron los nombres y se desarmaron los
linajes” (7 de julio de 2010).

Los Mapuche de Millali a veces con-
trarrestaron este impacto volviendo al sistema
mapuche mas antiguo, en el cual los hijos va-

rones son nombrados agregando un prefijo al
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nombre del linaje. Dos de los hijos de Pascual
Calfuiir fueron nombrados de esta manera:
Lincoiiir (linaje de lanza-zorro) y Nahueliir
(linaje de ledn-zorro). Sin embargo, los demas
hijos de Pascual fueron nombrados segun el
sistema chileno, que esta basado en el apellido
del padre: José Calfuiiir, Santiago Calfuiiir y
Delfina Calfuir. Dado que los hijos varones
que no tienen el apellido del padre no son re-
conocidos como herederos, muchos se cambian
el nombre para adaptarse al sistema chileno.
Lincoiiir se convirtié en Linco Calfuiiir y Na-
hueliiir, en Nahuel Calfuiiir (Feliciano Lefian,
17 de julio de 2010). Por otro lado, algunos
censistas registraron los sobrenombres de las
personas en lugar de sus nombres de pila o los
escribieron mal, lo que confundié el archivo
aun mas.

Los Mapuche de Millali hacen hincapié
en la continuidad de las personas y los linajes
eligiendo nombres de hombres prestigiosos
del linaje para los nifios varones, de modo de
fusionar sus identidades, historias y hazafias
(Bacigalupo, 2010). Cuando yo visitaba Millali
con regularidad habia tres Jos¢ Calfufiir, dos
Manuel Lefian, dos Juan Millafiir y dos Juan
Kolipi. La gente rara vez hacia una distincion
entre los hombres vivos con el mismo nombre;
de hecho, subordinaban el tiempo cronolégico
y las historias individuales a la memoria an-
cestral del linaje. Al igual que los ancestros
individuales se convierten en parte de las
deidades y espiritus genéricos, los individuos
pueden transformarse en ancestros genéricos
de un linaje; y las machi individuales pueden
convertirse en ancestros machi. Esta practica
mapuche desafia la nocioén del hemisferio norte

de un ser unificado, y mas especificamente

desafia el dominio de un registro censal oficial
que requiere que cada persona se registre inde-
pendientemente con un nombre Unico.
Algunos Mapuche deliberadamente
trastocan el archivo dando nombres falsos a los
censistas pues creen que el hecho de revelar sus
nombres verdaderos les otorgard a los de afuera
poder espiritual sobre ellos (Smith, 1855:222).
Ademas, los Mapuche de Millali registran a
los nifios adoptados como hijos bioldgicos y a
los inmigrantes de la comunidad como locales
a fin de obtener mas recursos o tierra de parte
del gobierno. En 1909, machi Rosa Kurin
declar6é que Juan Huenchumilla y Luis Santos
eran sus hijos para que pudieran conseguir algo
de tierra en la comunidad, dado que el Estado
consideraba colonos a los Mapuche que no
pudieran probar la posesion legal de sus tierras
con un titulo de merced. Cuando se realiz6 un
censo en Millali después del terremoto de 1960,
todos los hombres mapuche declararon como
propios a todos los hijos que habian criado o
que eran hijos de sus esposas aunque ellos no
los hubieran concebido. Ignacio Huenchuiiir,
por ejemplo, reconocio a los ocho hijos de Rosa
como propios aunque no habia engendrado
a ninguno de ellos. Y el padre de Francisca,
Juancito Kolipi, era hijo de wingka pero fue
criado y registrado en los documentos como
hijo legitimo de Juan Kolipi. Si los habitantes
de Millali tenian algun conflicto con miembros
de la familia en el momento de hacerse el censo,
a menudo adoptaban el apellido de un amigo o
de una familia mapuche prestigiosa (12).
Francisca dio diferentes versiones de
sunombre en distintos contextos. Al ser entre-
vistada por una revista no mapuche popular,

se llamo a si misma Francisca Kolipi Araneda
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para enfatizar su relacion con los wingka y su
habilidad para realizar medicina folklorica. En
otras oportunidades, se autodenomind Francis-
ca Kolipi Kurin para destacar su relacion con la
poderosa machi Rosa Kurin. Y con el objeto de
reclamar las tierras que habia heredado, us6 el
nombre de Francisca Kolipi Lefian, afirmando
su conexion ancestral con la tierra de la comu-
nidad y la identidad regional Wenteche.

Mucha gente de Millali se reia cuan-
do yo les mostraba los documentos oficiales
sobre su comunidad. Sefialaban errores en los
nombres de las personas y en la constitucion de
las familias, y desestimaban las disputas entre
miembros de la comunidad como chismes. Car-
men Afiwal me dijo: “Todas las peleas entre
los antiguos estan aca. . . Pero los Mapuche
también les dieron a los censistas muchos nom-
bres equivocados, y los censistas los anotaron
como correctos. En algunas familias falta gente
v en otras incluyeron personas que pertenecen
a familias diferentes. Estdan todos mezclados”
(15 de junio de 2007).

Los miembros de la comunidad conce-
bian los documentos censales no como genea-
logias reales sino como fotos instantaneas de
momentos especificos en el tiempo, que estan,
por lo tanto, abiertos a estrategias de subversion
que minimizan el control ejercido por los textos
del Estado. Sin embargo, Carmen opind que
los censistas hicieron algo util: “Los censistas
anotaron los nombres de los antiguos que
murieron hace tiempo y nosotros olvidamos.
Y ahora los maestros les piden a los nifios que
busquen los nombres de sus ancestros, de modo
que los miramos en los libritos que nos diste.”
Los habitantes de Millali pudieron utili-

zar los documentos emitidos por el Estado para

construir versiones de su “historia familiar” en
el idioma del hemisferio norte que el maestro
pudiera entender. Esto destaca las limitaciones
metodoldgicas de un enfoque puramente tex-
tual de construir la historia, que deja afuera a
las personas que relatan sus historias pero no
las escriben. En contraste con estos documen-
tos ahora subvertidos, los habitantes de Millali
hacen hincapié en su concepcion de las historias
chamadnicas como “historia verdadera”. Ahora
han fusionado los antiguos sistemas graficos
mapuche con el alfabeto europeo para crear

nuevas formas de alfabetizacion chamanica.

El grafismo indigena y la alfabetizacion

chamanica

En su articulo “Leccion de escritura”,
Claude Lévi-Strauss (1955:350, 352-355) uti-
liz6 una limitada comprension de la escritura
para argumentar que los pueblos indigenas
tienen culturas orales que son oprimidas y alie-
nadas por sistemas de inscripcion europeos. El
explorador decimonénico Edmund Reul Smith
(1855:221-222) consideraba que el alfabeto era
el tnico pardmetro de civilizacion y rotulaba
a los Mapuche de incivilizados por no poseer
uno. Esos juicios normativos, e incluso la
apreciacion con mas matices de Lévi-Strauss,
comparten un supuesto inexacto: la grave dico-
tomia entre culturas orales y escritas y la divi-
sion estrechamente relacionada de civilizado/
primitivo. Pero mucho antes de la llegada de
los conquistadores espaioles en el siglo XVI,
los pueblos indigenas utilizaban sus propios
sistemas de inscripcién y comunicacion visual

en los que, a diferencia del sistema alfabético,
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los signos representaban referentes mas que
sonidos (Salomon y Nifio-Murcia, 2011; Santos
Granero, 1998) (13). Los Mapuche creaban
disefios graficos en textiles e inscripciones
glificas en joyas de plata que siguen siendo
leidos por las generaciones de mayor edad y
por chamanes como Francisca. Estos disefos
e inscripciones son “imagenes metadiscursivas
de una cultura aparentemente duradera y con
posibilidades de ser compartida y transmitida”
(Silverstein y Urban, 1996:2). Describen histo-
rias primordiales y familiares, rituales y formas
de organizacion social y politica.

Con esta dimension de alfabetizacion
e inscripcion en las culturas indigenas, no es
sorprendente que, durante el proceso de co-
lonizacion, a los Mapuche y a muchos otros
pueblos indigenas les resultara natural conec-
tar sus propios sistemas graficos y formas de
representacion con el alfabeto europeo (Gow,
1990; Hugh-Jones, 2010; Perrin, 1986; Platt,
1992, Bacigalupo, 2014). Poco a poco, los
Mapuche fueron incorporando la escritura de
documentos legales al grafismo indigena (Sa-
lomon y Nifio-Murcia, 2011), un proceso social
de interacciones entre la oralidad, los actos ri-
tuales, las experiencias corporales y las formas
pictoricas y alfabéticas. Francisca consideraba
que las pinturas sobre su rewe eran semejantes
apalabras escritas, y veia la escritura alfabética
como disefos con fuerza que actiian pero no
hablan. Estaba interesada en la calidad grafica
de la escritura -el tamafio y la distribucion de
las palabras en una pagina- y no en las palabras
como representaciones visuales del habla (cf.
Gow, 1990:92) (14).

Sin duda, la interpretacion textual

mapuche presupone una base multimedia. El

término mapuche chillka (derivado del vocablo
quechua quilca) se refiere al material sobre el
que se realiza una inscripcion (piedra, madera,
vegetal, papel). Pero el término también pue-
den aludir a letras, inscripciones y disefios, y
a leer, descifrar, interpretar y aprender (Car-
camo-Huechante, 2011:146; Gerbhart-Sayer,
1985; Gow, 1990). El término escritura se
traduce por lo general como wirin, vocablo
referido a algo que se inscribié o dibujo y
que también denota lineas, signos, disenos y
bosquejos (Erize, 1960:206); y la escritura
produce textos, aunque no todos los textos po-
seen el mismo valor o poder. Francisca hacia
una distincion entre chillkanewen (textos con
poder) y chillka (textos muertos), que no son
ni documentos oficiales ni biblias. Francisca
decia que, si ella trataba de leer libros escola-
res, periodicos o cartas personales, su espiritu
“la achacaria con kastikutran porque aprender
leyendo ‘textos muertos’rompe la fuerza de la
machi” (10 de enero de 1992) (15).

Francisca clasificaba todas las biblias
cristianas como chillka newen, pero hacia una
distincion entre la biblia luterana, que contiene
las palabras del demonio; las biblias catolicas
y las biblias anglicanas, que contienen las pa-
labras de Dios; y la biblia etnografica que yo
iba a escribir para acumular y hacer circular su
poder chaméanico después de su muerte.

Cuando en 1996 le entregué a Francisca
una copia de mi monografia Adaptacion de los
métodos de curacion tradicionales mapuche: La
practica de la machi contemporanea en Chile,
ella fumo6 encima de mis citas de rogativas
chaménicas -“letras chicas poderosas como
en la Biblia”, las denomind-, con el objeto de

revivirlas. “Ese es el newen de Ngenechen, de
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Jesus, todo. Las letras chicas son la machi,
la palabra, el conocimiento. Yo lo fumo y mis
huesos se fortalecen. Nadie me lo puede ganar.
.. En el libro, tui pondras letras chicas. Palabra
con newen” (15 de julio de 1996).

Francisca queria que yo canalizara su
poder espiritual a través de mi escritura, de la
misma manera en que ella canalizaba los espi-
ritus. Si las machi leen un texto, le confieren
autoridad a ese texto. Si experimentan el texto
y le fuman encima, reviven el alma del texto y
subordinan los supuestos de la historiografia
positivista a los espiritus, cuyo “poder fluye a
través de los textos y cuyas palabras son fuerza
en accion” (Goldman, 2011:424-425). Los tex-
tos que contienen poder chamanico facilitan la
comunicacion entre vivos y difuntos y entre el
presente, pasado y futuro. Tal como argumen-
taba Dipesh Chakrabarty (2000:238-239), una
conciencia histdrica racional limita la relacion
vivida entre el sujeto observador y otros tiem-
pos etnograficos o histdricos, mientras que las
machi buscan mantener una relacion viva con
el pasado.

Francisca empleaba su alfabetizacion
grafica -la capacidad de comprender e inter-
pretar datos representados visualmente- para
entender el alfabeto como una tecnologia que
inscribia significados sobre un objeto fisico.
Creia que tanto ella como otros chamanes po-
dian manipular estas inscripciones con fines
espirituales. Al igual que los indigenas andinos,
Francisca se centrd en la fenomenologia del
objeto ritual que contenia la inscripcion grafica
o0, segun las palabras de Joanne Rappaport y
Tom Cummins, en “como la inscripcidon hace
presente lo ausente y, por lo tanto, precede y

autoriza cualquier tipo de decodificacion de la

palabra” (2012:192).

Ella veia mi escritura como algo que
representaba tanto sus narraciones orales como
los sucesos historicos de Millali; las palabras
eran disefios con fuerza, separados parcialmen-
te de sus significados escritos. Estos disefos
podian representar la materialidad de su cuerpo
de la misma manera en que la cualidad fisica
de los altares, reliquias y escrituras genera la
presencia de lo divino. Francisca creia que po-
dia usar su newen chamanico (poder o fuerza)
para determinar como y qué iba a escribir yo.
Al mismo tiempo, pensaba que, si yo aprendia
su conocimiento chamdnico y le permitia con-
trolar mis suefos, entonces ella podria imbuir
mi escritura con su poder chamanico. Al ha-
cerme escribir su biografia usando el alfabeto,
Francisca creia, ademas, que podria apropiarse
del poder no mapuche, del newen wingka,
contenido en la forma de la palabra escrita. Es
esta interdependencia entre la alfabetizacion
literaria, la alfabetizacion grafica y la memoria
oral y performativa indigena la que determiné
la creacion de la biblia de Francisca como un
objeto intertextual.

Por otro lado, la escritura alfabética les
permiti6 a los Mapuche representar y compartir
su cultura de un modo reconocible para los eu-
ropeos. La escritura se convirtié en una fuente
de legitimidad para los indigenas al conferirles
poder cultural y politico y permitirles utilizar
textos oficiales de manera antagonica y no in-
tencionada (Bacigalupo, 2014) (16). Mientras
que la escritura puede transformar las formas
indigenas de la memoria, los documentos le-
gales escritos también pueden vincular a los
pueblos indigenas con sus derechos, lugares

y acontecimientos de origen de un modo
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irrevocable (Rappaport, 1998). Hacia el siglo
XIX, los Mapuche escribian mayormente en
espafiol pero también en su propia lengua,
mapudungun, para subvertir los discursos
arraigados en los textos oficiales del Estado y
para crear archivos mapuche autonomos. Hubo
Mapuche alfabetizados que crearon sus propias
estampillas, cartas y periddicos para divulgar
la correspondencia politica de lideres guerre-
ros no conquistados (Pavez, 2003). Por otro
lado, produjeron historias familiares, historias
nacionales étnicas y biblias proféticas mapu-
che. En la actualidad, el 95% de los Mapuche
estan alfabetizados, lo que les ha permitido
extender la ideologia de la brujeria al &ambito
de la legalidad.

El poder de los documentos oficiales en la

contrabrujeria y en revivir el pasado

“Nuestras historias orales son iguales
a la ley de los wingka, iguales a la ley de Dios,
como la ley de la autoridad. . . Pero también
aprendemos la ley de los wingka para escribir
documentos y denunciarlos por sus abusos y
por usurpar nuestra tierra. Lo que los wingka
y los gringos nos hicieron fue brujeria. Ahora
les devolvemos su brujeria”. (Alejandro Huen-
chuiiir, 8 de junio de 2010)

En toda América Latina, la esfera
judicial se ha convertido en un ambito para
desplegar el poder chaméanico y producir con-
trabrujeria hacia los colonos. Los Mapuche se
resisten al poder de los colonos y del Estado
manipulando subrepticiamente los documentos

oficiales a través de medios rituales a fin de

que se conviertan en “franscripciones ocultas”
(Scott, 1990) que funcionan para los Mapuche.
El archivo estd en la raiz de las identidades
indigenas modernas porque a través de este
los pueblos indigenas intentan “apropiarse de
las formas de inscripcion y de discurso legal
europeo a fin de obligarlos seglin sus propios
términos” (Platt, 1992:144). En el Pert del siglo
XVIII, los chamanes aprendian la ley hispanica
para extender la ideologia de la brujeria a las
politicas nacionales y coloniales y alterar la
penetracion colonial. Los magistrados colonia-
les confirmaron los poderes de los chamanes
como reales y eficaces al juzgarlos por delitos
demonologicos mas que politicos (Salomon,
1983:424,2004:414) (17). De un modo similar,
los Mapuche aprendieron el discurso legal chi-
leno para continuar sus confrontaciones con los
terratenientes en términos legales escritos con
efectos practicos y espirituales. El Longko Do-
mingo Katrikura coment6: “Necesitamos que
nuestros nietos sepan las letras y controlen los
papeles para que podamos proteger nuestras
tierras ancestrales y sabiduria tradicional y
tomemos el poder de los wingka” (16 de junio
de 2007).

Para los Mapuche de Millali, la contra-
brujeria y la produccion de documentos legales
de denuncia son modos de accion Utiles en con-
tra de los poderosos colonos no mapuche que
han usurpado sus tierras. El 15 de octubre de
1928, Juan Millafiir, longko de Millali, produjo
un documento cargado de brujeria para denun-
ciar a Carlos Rosselot y a Carlos Schleyer (el
hijo de Juan Schleyer) por ocupar ilegalmente
la mitad de la reserva mapuche y para exigir
su devolucion a la comunidad (Tribunal de

Leyes Comunitarias Indigenas, Exped. 1305:
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32[2]). Los habitantes de Millali creian que
efectivamente Juan Millaiiir los representaba
ante el tribunal porque combinaba las nociones
mapuche de posesion historica de la tierra con
las nociones chilenas de propiedad legal a fin
de justificar su reclamo. Este argumentaba que
los Mapuche eran duefios de la tierra porque
sus ancestros habian vivido alli antes que los
colonos y porque el Estado habia reconocido
sus derechos de posesion de la tierra otorgan-
doles el titulo de merced en 1909. Los colonos,
sostenia, debian comprar la tierra precisamente
porque no eran los duefios legitimos; entonces,
violaban la ley al correr sus alambrados para
usurpar mas tierra mapuche. Al utilizar la con-
trabrujeria, la escritura y la ley en contra de los
colonos, buscaba participar igualmente de los
poderes del Estado con el objeto de arrebatarles
la tierra a Rosselot y Schleyer.

Pero los reclamos de Juan Millafiir
no fueron efectivos por la complicidad entre
los colonos, la policia, el sistema judicial y el
gobierno chileno, cosa que los habitantes de
Millali atribuyeron a pactos con el diablo. El
sobrino nieto de Millanir explicé: “No paso
nada porque, a pesar de que el documento
estaba cargado [tenia brujeria], Rosselot era
amigo del juez, del jefe de policia y del diablo,
de modo que todo se arreglo entre compadres”
(7 de enero de 2012). Para febrero de 1929 el
gobierno habia modificado la ley para dificultar
la recuperacion de tierras mapuche (18), y los
funcionarios hicieron caso omiso de los recla-
mos subsiguientes que los habitantes de Millali
presentaron en contra de Rosselot (quien ven-
di6 sus tierras al colono alemén Carlos Liier
en 1942) y de Schleyer (Archivo de la Oficina
Fiscal, 1933:10-12). Luego de més reducciones

por parte del gobierno chileno en 1947y 1952,
a los habitantes de Millali les quedaron 202
hectareas, 51 hectareas menos que las otorgadas
por el titulo de merced de 1909. El hecho de
que el sistema judicial chileno no investigara
los reclamos mapuche en contra de los colonos
poderosos o no resolviera las disputas internas
da fe de la marginacion de los Mapuche dentro
de los discursos chilenos de poder y politica.
Algunos habitantes de Millali creen que para
superar a los poderosos colonos tienen que
crear sus propias conexiones con el gobierno
y el diablo, que son mas poderosos que los
brujos locales.

Francisca, sin embargo, creia que ella
podia manipular el poder que reside en la mate-
rialidad de los documentos legales en pos de la
comunidad. Los documentos oficiales no solo
“dejan filtrar la magia del Estado a las manos
de las personas que estos dominan” (Taussig,
1987:264), sino que algunos los Mapuche creen
que ellos pueden apropiarse del poder de esos
documentos y transformar sus significados.
En 1996, Francisca intentd revivir el mapa
del titulo de merced de Millali de 1909 para
traer al presente las realidades bajo las que se
habia constituido ese mapa vy, asi, recuperar
las tierras que habian sido usurpadas. Fumo
encima del mapa mientras cantaba “Asi como
es en el cielo, asi es en la tierra de abajo”
[ Chumlei ta wenu mapu ka feli ta nang mapu]”
(2 de febrero de 1996). En 2008, la comunidad
presentd un reclamo territorial escrito ante la
CONADI, donde se denunciaba a terratenien-
tes no mapuche por usurpacion de tierras y se
solicitaba la restitucion de las 51 hectéareas que
habian perdido desde 1909. En diciembre de
2009, la CONADI devolvié las 51 hectareas,
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que ahora representan el 20 por ciento de las
tierras de Millali.

El reclamo escrito de la comunidad era
un documento legal de peticion al Estado y una
forma de contrabrujeria contra el Estado: una
estrategia para cambiar la historia que hacia uso
del poder de los textos oficiales en beneficio de
la comunidad (Bacigalupo, 2014). Francisca
creia que sus cantos y el hecho de fumar enci-
ma del documento tenian el poder de cambiar
la historia: al revivir el pasado colectivo en el
presente, ella ayudod a recuperar la tierra de la
comunidad y les ofrecid a sus miembros un fu-

turo mejor mucho tiempo después de su muerte.

Historias étnicas y familiares como archivos

mapuche alternativos

Los académicos han debatido con vehe-
mencia las formas en que las historias indigenas
chamadnicas y de otro tipo se ven afectadas por
las historias lineales del hemisferio norte acerca
de acontecimientos y de naciones. Los antro-
pologos coinciden en que existen diferencias
entre las historias indigenas y las historias sobre
pueblos indigenas, pero no concuerdan respecto
de qué cuenta como historia indigena y si ésta
deberia interactuar con historias de dominio
estatal y colonial sobre los pueblos indigenas
y como deberia hacerlo (19). Algunos estudio-
sos han explorado como los pueblos indigenas
construyen sus propias historias para dar sen-
tido a sus encuentros con procesos historicos
contradictorios y complejos y a la dindmica de
poder de las sociedades estatales y coloniales
(20). Muchos intelectuales mapuche optan por

este enfoque para escribir sus propias historias

étnicas, politicas y familiares, que siguen ge-
nealogias claras.

Desde por lo menos el siglo XVI, los
Mapuche han rastreado su historia a través de
las vidas y las hazafias de individuos destaca-
dos: longkos, chamanes, oradores, politicos,
mas que a través de las instituciones o na-
ciones que estos individuos representan (21).
Por consiguiente, las negociaciones mapuche
con individuos e instituciones, los discursos
acerca de éstos y las acciones hacia ellos estan
siempre concebidos en términos de relaciones
jerarquicas personalizadas —relaciones de
poder y subyugacion— entre individuos y
sus descendientes, tales como aquellas entre
hombres y sus mayores patrilineales o entre
chamanes y Mapuche comunes y corrientes.
Asi, las ideas mapuche acerca de las relaciones
y la colectividad también se transmiten a tra-
vés de las historias de individuos destacados,
aunque la importancia del individuo real pueda
ser secundaria respecto de las nociones gene-
ralizadas de liderazgo, condicion de chamén o
condicion de persona.

Desde principios del siglo XX, los
intelectuales mapuche han estado escribiendo
historias étnicas y familiares enraizadas en sus
propias maneras de interpretar el pasado. Se
oponen a las nociones chilenas dominantes de
que los Mapuche son ahistéricos e irracionales
al enfocarse en las historias politicas y secula-
res de hombres prominentes y sus patrilinajes,
preservandolas y mostrando como se entrecru-
zan con la historia lineal nacional (Guevara y
Maiikelef, 2002). Sin embargo, las historias de
linaje mapuche basadas en vidas acumuladas
son incompatibles con el registro genealdgico

chileno centrado en lo individual, y el énfasis
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en las historias de patrilinajes mapuche en con-
flicto ha impedido el desarrollo de una historia
étnica mas amplia. El historiador oral mapuche
Antonio Painekura explico: “Nuestra historia
es la historia de la familia y las estructuras
sociales vigentes: rewe y aillarewe. Pero si
creamos una historia de las familias y yo soy
Wenteche, entonces no me identifico con las
familias Nangche y no hay ninguna historia”
(7 de enero de 2010).

Las historias de parentesco patrilineal
y las biografias politicas de hombres son las
partes de la historia mapuche que resultan mas
atractivas a los estudiosos no mapuche intere-
sados en historias de resistencia subalterna al
poder estatal, en creatividad intelectual indi-
gena y en el poder de determinadas familias
indigenas (22). Algunos han descrito la historia
mapuche de acuerdo con los principios de la
historiografia positivista (Bengoa, 1991; Pé¢-
rez-Sales et al., 1998); otros han escrito sobre
politicos e intelectuales mapuche destacados
como individuos mas que como representantes
de historias colectivas mas amplias (23). Al-
gunos han escrito acerca de como las mujeres
y las personas con género variable crean y
reproducen conocimiento y significados en sus
encuentros con el Estado (Richards, 2004; Ba-
cigalupo, 2004, 2007) y en sus vidas cotidianas
(Montecino, 1984; Bacigalupo, 1996); otros
han escrito biografias sobre mujeres mapuche
destacadas que son feministas (Reuque e Isolde,
2002) o machi (Bacigalupo, 2007, 2013, 2014;
Montecino, 1999). A pesar de esto, existen po-
cas biografias de machi. Mas especificamente,
poco se ha escrito sobre linajes chaménicos
paralelos rastreados a través de la linea materna

donde las identidades de chamanes prominen-

tes (como Francisca) se han fusionado con las
de machi fallecidas (como Rosa Kurin) y de
chamanes primordiales a fin de crear machi
multitemporales y ubicarlas ubicuamente en
el tiempo (Bacigalupo, 2010, 2013). Si bien
existen historias locales de patrilinajes y linajes
chamanicos en dialogo con genealogias oficia-
les e historias nacionales chilenas y pan-mapu-
che, los intelectuales mapuche han tendido a
justificar sus propias practicas historicas secu-
lares concibiendo a las machi como ahistoricas
y apoliticas, aunque de hecho reconocen que
las machi son fundamentales para la tradicion
e identidad mapuche.

Los intelectuales mapuche mas impor-
tantes de la primera mitad del siglo XX -Ma-
nuel Mafikelef'y Venancio Cofiuepan- buscaron
reinsertar a los Mapuche en la historia textual
lineal chilena. Propusieron que los Mapuche
se conviertan en coautores de la construccion
de la historia chilena y que medien o fusionen
los proyectos politicos de los Mapuche y de los
miembros de la sociedad chilena mayoritaria. Y
construyeron la historia mapuche teniendo en
cuenta selectivamente el mestizaje y algunos
aspectos del Cristianismo y la cultura chilena
sin necesariamente integrar a los Mapuche en
una identidad nacional chilena homogénea
(24). Maiikelef escribié Comentarios del pue-
blo araucano (Commentary on the Mapuche
Nation; 1911), con columnas paralelas de texto
en espaiol y mapudungun, para presentar su
vision de la “conciencia doble” en la construc-
cion de la historia chilena (ver Mallon, 2009;
Menard, 2006). Tanto ¢l como otros intelec-
tuales crearon continuidades entre los héroes
épicos mapuche y personas mapuche que

vivian en su época, y definieron la diferencia
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cultural mapuche en formas aceptables para el
Estado chileno (Menard y Pavez, 2005:227).
Cofiuepan y Maiikelef iban cambiando entre
sus identidades mapuche y chilena, las combi-
naban o representaban ambas simultaneamente
(Crow, 2010:148). Recurrian a los discursos de
igualdad y derechos individuales para represen-
tar a los Mapuche como ciudadanos iguales y
como simbolos clave del nacionalismo chile-
no, mientras que al mismo tiempo pedian un
tratamiento diferenciado por su vulnerabilidad
como indigenas. Sus escritos causaron impacto
en las ¢élites mapuche y chilenas pues estos
estudiosos brindaban una nueva manera de
expresar la conciencia historica mapuche y de
relacionarse con la nacion. Pero este proyecto
de coautoria ostensible impidio el desarrollo de
una historia étnica pan-mapuche independiente.

En el siglo XXI, una nueva generacion
de intelectuales mapuche ha creado una histo-
ria étnica mapuche mas amplia, en la que se
reconcilian las experiencias urbanas y rurales
y se descolonizan los discursos historicos
(ver Nahuelpan et al., 2012; Antileo, 2012;
Carcamo-Huechante et al., 2012; Mariman et
al., 2006, Cayuqueo, 2012; Caniuqueo, 2006,
Mariman, 2012). Al igual que Hayden White
(1973), estos estudiosos mapuche han argu-
mentado que una narrativa historica contiene
el mensaje ideoldgico del autor, y cuestionan
la habilidad de los historiadores chilenos de
escribir sobre el pasado colonial tal como
ocurrid, esgrimiendo que muchos siguen bajo
la influencia de la agenda colonialista.

Estos académicos mapuche reinter-
pretan el pasado y sus documentos oficiales a
través de sus propias epistemologias y siste-

mas de conocimiento, y establecen puntos de

convergencia y antagonismo con otras forma
de conocimiento. Han creado una historia ma-
puche autonoma independiente de la historia
nacional chilena, y han cuestionado la inter-
pretacion de los chilenos respecto de su propia
historia nacional. Su historia étnica mapuche
hace hincapi¢ en las relaciones de poder colo-
nial y la expansion del Estado, la historia de
compromisos mapuche con el Estado e historias
nacionales y locales mapuche como un discur-
so ideologico de descolonizacion. Segliin José
Mariman y colegas (2006:260):“La historia
deberia narrar lo ocurrido en el pasado, hacer-
nos reflexionar sobre el presente y proyectarnos
hacia la situacion que queremos en el futuro.”

Pero a pesar de sus cualidades alter-
nativas y opuestas en cuanto a cuestionar los
supuestos convencionales sobre historia, los
intelectuales mapuche dependen no obstante
de protocolos lineales, académicos, seculares
y racionales para contrarrestar las representa-
ciones europeas de los pueblos indigenas como
irracionales y faltos de conciencia historica
(25). Han sido renuentes a explorar el rol cla-
ve que han tenido la biografia chamanica, la
herencia espiritual y el renacimiento espiritual
en volver a moldear las historias locales dentro
de un contexto étnico nacional.

Francisca y su familia eran conscientes
de esta dindmica y por eso querian que yo es-
cribiera un libro sobre la experiencia, la trans-
mision y el recuerdo del pasado a través de una
lente chamanica (26). La conciencia histérica
chamanica también puede contribuir a un pro-
yecto mapuche mas amplio de descolonizacion
historica y de recuperacion de conocimiento
histérico dado que las practicas chamanicas

ofrecen un punto de entrada productivo para
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pensar sobre los pueblos indigenas de un modo
distinto que en cuanto a su asimetria politica
respecto de la nacién-estado o como colectivi-
dades indigenas locales (27). Tal como escribid
Jonathan Hill (1999:394): “Los sistemas de
representacion indigenas aiin encarnados en la
actualidad en las practicas chamanicas y en las
evocaciones poéticas de un pasado historico y
mitico constituyen un enfoque paralelo a las
contradicciones entre nacionalismo e identi-
dades indigenas. ”.

Los Mapuche de Millali usan el lengua-
je de los espiritus para cuestionar los discursos
seculares racionales que proponen el desarrollo,
la modernizacion, la ley y la historiografia
positivista como principios de la civilizacion.
En lugar de protestar en contra de los colonos
organizandose politicamente y recuperando las
tierras ancestrales, someten los documentos
oficiales y las biblias a las demandas de los
espiritus y chamanes fallecidos y los incorporan

a las epistemologias espirituales locales.

La produccion de biblias mapuche

La creacion de documentos legales in-
digenas les garantiza legitimidad a los pueblos
indigenas a sus propios ojos y a los ojos del
Estado, y reconfigura la memoria indigena de
un modo significativo (Rappaport y Cummins,
2012; Salomon y Nifio-Murcia, 2011). La
mayoria de los textos producidos por Mapu-
che sirven para el objetivo politico de afirmar
sus reclamos colectivos a la identidad y a una
mayor legitimidad. Pero las biblias mapuche
expresan una conciencia historica alternativa

mas profunda, de modo que ni estas ni los

procesos de su produccion han resultado facil-
mente legibles para los no Mapuche.

En el Chile decimondnico, al igual
que en Africa, la Biblia -un texto sagrado no
indigena- se convirti6 en la metonimia del po-
der colonial y en un instrumento de autoridad
religiosa cristiana, pero fue usada de distintas
maneras. Mientras que la Iglesia de Zimbabue
estaba comprometida con una fe inmaterial y
a sus seguidores no se les ensefiaba a leer la
Biblia (Engelke, 2003), la Iglesia Carismatica
Pentecostal de Zambia vinculaba la materia-
lidad de la Biblia con el Espiritu Santo. La
espiritualidad se veia como un prerrequisito
para la curacion, la profecia y la alfabetizacion
de la Biblia decretada divinamente (Kirsch,
2008). Los Mapuche creian que el lenguaje
misterioso de la Biblia tenia potencia y efica-
cia, que emergia del libro pero también estaba
separada del libro en si (Menard, 2013) (28).
Se apropiaron de las biblias catolicas de los
capuchinos y de las biblias protestantes de los
anglicanos pero rechazaron las biblias luteranas
alemanas pues estas confesiones desempenaron
roles totalmente diferentes en el proceso de
colonizacion. Los luteranos alemanes no hacian
proselitismo ni trataron de relacionarse con los
Mapuche ni incorporar a los indigenas y sus
creencias, como si lo hicieron los catolicos y
anglicanos. Asi, las biblias luteranas estaban
relacionadas con la usurpacion y la explotacion
de la tierra mapuche por parte de ricos terrate-
nientes alemanes, y con el proyecto alemén de
“civilizar” a los Mapuche haciéndolos trabajar
como jornaleros. Los Mapuche atn creen que el
demonio escribid la biblia luterana e infundi6
sus poderes en el texto sagrado a fin de que

los alemanes pudieran destruir la moralidad y
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sociabilidad mapuche.

Por el contrario, los Mapuche asociaban
las biblias de los capuchinos y anglicanos con
el poder de Dios, la evangelizacion y la alfabe-
tizacion. Estas biblias inspiraron la produccion
de biblias mapuche asi como el uso chamanico
de las biblias como objetos rituales (29). Los
Mapuche de la zona de Quepe recibieron una
fuerte influencia de las lecturas biblicas por
parte de misioneros capuchinos catélicos
italianos y protestantes anglicanos estadou-
nidenses durante el siglo XIX. El objetivo de
los capuchinos era evangelizar a los Mapuche
e incorporarlos por completo al Estado chileno
y a la Iglesia Catolica. Con este fin, crearon
paralelos entre las figuras, creencias y practicas
catolicas y las de los Mapuche. Los capuchinos
ganaron seguidores expulsando demonios Yy,
en estas acciones, tanto las machi como los
sacerdotes encontraron paralelos en sus iden-
tidades y précticas rituales (Bacigalupo, 1995,
2007, 2008). Los misioneros anglicanos eran
aun mas abiertos a la cultura mapuche que los
capuchinos y permitian la continuidad de la po-
ligamia y del juego del palin entre los Mapuche.
Pero los maestros y misioneros anglicanos en
Quepe también alfabetizaron y ensefiaban la
integracion con el Estado y la biblia cristiana
ya en 1895 (Menard y Pavez, 2007).

Los Mapuche valoraban las biblias
anglicanas y capuchinas como una manera
de acceder al poder curativo de los autores,
los santos y la deidad de la Biblia, y como un
modo nuevo de expresar el poder profético y
de registrar la memoria histdrica. Muchos lide-
res mapuche educados en la mision de Quepe
utilizaron la Biblia de maneras novedosas que

confirieron sentido a sus identidades pero que

no ayudaron a integrarlos a una sociedad chile-
na homogénea (Menard y Pavez, 2007). Estos
lideres eran conscientes del poder simbdlico
de la produccion escrita y se la apropiaron para
incrementar su estatus como “civilizados”.

A principios del siglo XX, los profetas
mapuche experimentaron suefios reveladores
sobre el futuro de los Mapuche. Estos lideres se
embarcaron en maneras nuevas de compromiso
con la Iglesia a través de la produccion de sus
propias biblias mapuche en espafiol y situaron
el sistema simbdlico cristiano europeo dentro
del contexto espiritual y sociopolitico mapuche.
A través de estas biblias, los profetas crearon
paralelos con la espiritualidad mapuche, el
judaismo y el cristianismo. Los profetas alfa-
betizados manipulaban la oralidad y la alfabe-
tizacion segin multiples criterios culturales a
fin de negociar entre sus visiones del mundo y
la sociedad postcolonial chilena. Pusieron por
escrito narrativas anteriormente orales referidas
a suefios y encuentros con santos y espiritus de
un modo que combinaba el “tiempo de antes”
con el “tiempo de ahora”. Entretejieron estas
historias en biblias, incorporando el poder de
Jests y de sus apostoles a las epistemologias
chaménicas y legitimando las concepciones
chamanicas de la historia.

A diferencia de las machi, estos profetas
no se involucraban directamente con espiritus
durante estados alterados de conciencia para
realizar rituales y curar. En cambio, los profetas
mapuche trastocaron el discurso de los misione-
ros catolicos y protestantes argumentando que
Dios habla en forma directa con los chamanes
y profetas mapuche, lo que hace innecesarios a
los sacerdotes y ministros (Delrio, 2005:108—

109). El profeta Aburto Panguilef, por ejemplo,



26

ANA MARIELLA BACIGALUPO

fue “poseido por la escritura” y veia su texto
como un objeto potente. Produjo cientos de
paginas en las que describi6 sus suefios y re-
flexiones sobre la practica espiritual y politica.
Germadn, el hijo de Aburto, compar6 a su padre
con el profeta Samuel (Menard, 2013:xciv). Si
bien Panguilef era un profeta y no un chaman,
cred paralelos entre los roles de los sacerdotes
catolicos, de los chamanes y de los profetas. Se
describia a si mismo como un profeta, como “el
machi de todos los machi” y como el “rey de
la Araucania” (Menard, 2003:7-8).

Panguilef sostenia que los Mapuche
deberian mantener una identidad étnica y po-
litica separada del Estado chileno mediante la
conservacion de sus rituales, suefios y normas
sociales tradicionales. Defendia la continuidad
de la poligamia, de los datun y de los ngillatun,
al tiempo que se involucraba con intelectuales
progresistas (Foerster, 1983:115). Celebraba la
“brillante historia” de la resistencia mapuche
a la asimilacién por parte del Estado chileno,
argumentando que las tierras ancestrales mapu-
che eran un espacio para la cultura tradicional,
la practica espiritual y la memoria histérica
(Crow, 2010; Mallon, 2005:90; Menard y
Pavez, 2005:51). Incorpor6 el cristianismo a
su practica y le rogaba al Dios de todos los
santos que bendijera a los Mapuche, “el pueblo
elegido”, afirmando su relacion Unica con la
divinidad y la naturaleza (Menard, 2013). Al
mismo tiempo, recurria al profetismo judio y
al concepto cristiano de “justicia divina” mas
que a la historicidad chamanica mapuche.

Severiano Alcaman, un Mapuche edu-
cado por los capuchinos en la segunda mitad
del siglo XX que luego se convirtié en sacer-

dote y antropdlogo, escribid una biblia en la

que registrd el poder chaménico y los rituales
mapuche. Busco legitimarlos como ensefianzas
divinas semejantes a las de Jesus. Utilizé su
posicion de prestigio para justificar los poderes
chamadnicos y las creencias mapuche a los ojos
de la mayoria chilena.

Para algunos Mapuche, la lectura e
interpretacion de las biblias cristianas compite
con la capacidad de accionar de los chamanes y
con su experiencia directa con espiritus a través
de la oracion y la posesion, y las socava. El
Longko Jorge Sandoval argumentaba que “las
machi que usan textos y biblias no son espiri-
tuales. Las machi deben seguir a sus espiritus
v no tener la biblia delante de ellas [para guiar-
las]” (4 de enero de 2011). Pero algunas machi
utilizan biblias como objetos rituales subjetivos
y esos textos se convierten en instrumentos
cruciales en las practicas chamdnicas y en las
biografias machi.

Algunos chamanes masculinos de Que-
pe se identificaban como ‘“‘sacerdotes machi
mapuche” o como “machi biblicos” a fin de
obtener poder del catolicisimo y sus rituales
y para revitalizar las tradiciones chamanicas
mapuche. Los sacerdotes machi mapuche
buscaban establecer su superioridad espiritual
por encima de los clérigos y misioneros no
indigenas, en base a su comunicacion directa
con lo divino. Utilizaban su titulo de cristianos
para criticar el aspecto ambiguo del chamanis-
mo mapuche -amoralidad, brujeria y género
variable (30) - y para erigirse como hombres
célibes morales que eran legitimos tanto en
términos locales como en los de la mayoria
chilena (Bacigalupo, 2005, 2008) (31). Como
mujer, Francisca no podia alegar la identidad

de un sacerdote machi mapuche o de un machi



EL USO SUBVERSIVO DE DOCUMENTOS DE ARCHIVO Y BIBLIAS (...)

27

biblico. Y ella no realizaba rituales en la iglesia
catolica de Quepe, cosa que hacian algunas
machi femeninas. Pero se identificaba como
machi catolica y obtenia poderes de la Virgen
Maria, la Biblia y San Francisco.

Las “biblias celestiales” figuran de un
modo prominente en las narrativas de suefos
de las machi y compiten con las veneradas por
Mapuche evangélicos, quienes dicen que los
nombres de los que serdn salvos estan escritos
en letras doradas en esa biblia (32). Las machi,
en cambio, vinculan las biblias celestiales con
sus propias historias de vida. Asi, en el suefio
iniciatico de machi Marcelina, la Virgen Maria
tenia “en la mano un papel que parecia un tes-
tamento. . . y encima de su cartera una biblia
enorme con el nombre [de Marcelina] escrito
en su interior y una cruz de plata” (Bacigalu-
po, 2004:442). Machi José supo en su suefio
que mis escritos etnograficos sobre su persona
se reflejarian en su biblia celestial: “Si haces
bien tu trabajo, Mariella, quedara escrito en
el cielo... Sera como una ‘biblia’ sobre mi”
(Bacigalupo, 2007:142).

Varias machi me dijeron que, en el Dia
del Juicio Final, el tiempo acabara y los muertos
seran juzgados segln lo que se escribid sobre
ellos y sus obras en el libro de la vida, que ellas
interpretaban como biblias celestiales sobre sus
vidas. Pero machi Francisca no sofié con una
biblia celestial. Queria que yo escribiera una
biblia sobre ella que perdurara en esta tierra
luego de su muerte, y creia que, a través de esa
biblia, regresaria su espiritu chamanico.

Michael Taussig (1987) y Paul Stoller
(1995) argumentaron que las personas menos
poderosas pueden copiar a sus dominadores en

un intento por apropiarse del poder extraordi-

nario de los opresores. Pero como sefiald Fer-
nando Santos Granero (2009a:492-493), esta
estrategia creativa puede también constituir un
intento de los menos poderosos por dominar al
otro hegemonico utilizando las herramientas
culturales disponibles. Panguilef, Alcaman,
Francisca y otras machi intentaron apropiarse
de los poderes de sus dominadores a través de
versiones de biblias capuchinas y anglicanas
indigenizadas y méagicamente producidas.
Al hacer esto, interpretaban sus identidades
étnicas y personales y su autonomia politica
en un contexto nuevo. Los hombres mapuche
se identificaban como machi catolicos, sacer-
dotes machi o machi biblicos (Bacigalupo,
2005, 2008), pero no querian pasar a ser como
los wingka cristianos en forma permanente.
Empleaban conceptos y simbolos cristianos
indigenizados para “arrebatar el control del
cristianismo de manos de los blancos, al tiempo
que los remodelaban para satisfacer las necesi-
dades del pueblo indigena” (Brown, 1991:401)
y para producir sus propias biblias. Francisca se
identificaba como machi catdlica y se referia a
su biografia como una biblia porque queria con-
tribuir al género existente de biblias proféticas,
que confieren sentido a las identidades multi-
ples y mutables, tal como otros habian hecho
bajo influencia de los misioneros cristianos.
Francisca me pidié que escribiera una
biblia sobre ella porque queria que sus palabras
tuvieran el peso del texto autoritario de la Igle-
sia y el poder de una biblia profética mapuche.
La biblia de Francisca es un objeto sagrado y
poderoso que contiene su espiritu machi. No
es un fetiche mercantilizado cuyo poder esta
determinado por valores de mercado abstractos.

Ella creia que mi biografia chamanica sobre
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su persona absorberia su poder chaménico y
la validaria como profeta poderosa y machi
catolica casi de la misma forma en que la Biblia
cristiana habia absorbido los poderes de Dios,
Jests y los apdstoles y los habia validado junto
con el poder de los wingka cristianos. Ademas,
Francisca creia que su biblia acumularia y
haria circular su poder chaménico después de
su muerte.

Esta multiplicidad de biblias -las usadas
por distintas confesiones cristianas, las pro-
ducidas por los profetas mapuche, las biblias
celestiales de las machi y la biblia que escribi
sobre Francisca- tiene implicancias para la
memoria personal y colectiva mapuche, para
la conformacion de la identidad y para las per-
cepciones de lo sagrado. Los profetas escriben
biblias para registrar sus interpretaciones de la
memoria colectiva mapuche en forma de texto
y para negociar las espiritualidades tradiciona-
les y las nuevas identidades en relacion con el
Estado-nacion chileno y la Iglesia aunque en
forma separada de estos. Las machi incorpo-
ran biblias a sus practicas chamanicas y estos
textos se convierten en objetos sagrados que
acumulan y hacen circular el poder personal de
un espiritu machi. Las biblias también pueden
servir a fines colectivos y ser utilizadas para
curar (biblias anglicanas, capuchinas y mapu-
che) o para destruir al otro (biblias luteranas).
Al apropiarse de los poderes del dominador y
emplearlos para sus propios fines, las machi
cuestionan los procesos de colonizacién y
evangelizacion y crean memorias colectivas
nuevas en las que los Mapuche se convierten

en vencedores espirituales de la historia.

Biblias chamanicas, capacidad espiritual de

accionar e historia

He demostrado que, si bien muchos
pueblos indigenas utilizan textos como objetos
rituales independientemente de la manera de
leer y entender el alfabeto del hemisferio nor-
te, los Mapuche también producen o encargan
textos sagrados propios para narrar historias
indigenas y para hacer circular el poder cha-
manico. La biblia de Francisca brinda una
nueva comprension acerca del rol de la palabra
escrita en las alfabetizaciones chaménicas y de
las biografias chaménicas en la creacion de una
conciencia historica indigena y en la produc-
cion de historia. Las machi expanden conceptos
de alfabetizacion y temporalidades indigenas
vinculando las biblias con la memoria mapu-
che individual y colectiva, con experiencias
chaménicas de colonizacidn, evangelizacion
y mestizaje, y con ideas controvertidas sobre
continuidad historica, muerte y renacimiento.
Las narrativas biograficas chamanicas mapuche
no son s6lo un mecanismo a través del cual las
historias individuales se convierten en historias
primordiales colectivas y viceversa sino que
también sirven para el renacimiento chamanico.

La alfabetizacion chaménica amplia
ideas sobre como el grafismo y la escritura
operan como discursos de poder dado que los
chamanes mapuche infunden en las biblias un
nuevo modo de intertextualidad que hace hin-
capié en las narraciones orales analfabetas, en
las percepciones chamanicas de la realidad y en
las formas performativas de acumular y hacer
circular poder. La permanencia del alfabeto
preservado en los libros se ha incorporado a los

conceptos mapuche de historia y memoria, y la
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escritura brinda asi un medio nuevo a través del
cual los Mapuche pueden apropiarse del poder
de los de afuera y propagar el poder chaménico.
En esta alfabetizacion chamanica, el alfabeto
no solo canaliza las palabras y las historias de
chamanes sino que ademas contiene el poder
de los mismos espiritus chamanicos. Y al fumar
y cantar sobre ¢l puede, en efecto, producir
historia al permitir el renacimiento de los es-
piritus chamanicos en los cuerpos de machis
nuevas. El hecho de creer en este renacimiento
le brind6 a la comunidad de Francisca tanto una
continuidad estructural como la posibilidad de
transformacion; en otras palabras, una historia
local incluso en la nueva forma textualizada
de las biblias chamanicas mapuche. Y esta
historia alternativa es capaz de explicar nuevas
relaciones interétnicas y otros cambios funda-
mentales que ocurren en el contexto dinamico
de la modernidad y el colonialismo.

Los espiritus pueden convertirse en
agentes historicos eficaces si dejamos margen
para la existencia de experiencias, narrativas
y mundos que van mas all4 de las intenciones
de los autores, que exceden los limites del
archivo y que reconocen nuevas formas de
compromiso profético entre espiritus y textos
(Fausto y Heckenberger, 2007:14; Salomon,
1999). Los espiritus mapuche son nicos por
el hecho de adquirir capacidad historica de
accionar al animar textos, transformandolos en
objetos rituales y vinculandolos a los procesos
del recuerdo y la desmemoria, asi como a las
transformaciones de la condicion de persona
que ocurren luego de la muerte de un chaman.
La capacidad histérica de accionar de Francis-
ca era evidente cuando usaba su espiritu para

manipular el mapa del titulo de merced de la

comunidad, reviviendo la realidad del pasado
en la que se produjo el mapa y cambiando la
historia en beneficio de los Mapuche presentes
y futuros.

Francisca comprendi6 que las biblias
cristianas son textos sagrados, aunque en sus
manos se convertian, ademas, en objetos ri-
tuales imbuidos de poder y tenian ademas la
habilidad de transformar el mundo y el futuro.
Ellay su familia creian que su biblia acumularia
sus poderes incorporeos dentro de las citas de
sus palabras impresas en la pagina y los haria
circular a través del tiempo y el espacio. La
transformacion del poder chamanico de Fran-
cisca en un texto no disminuiria la fuerza de
sus palabras, que continuarian ejerciendo la ca-
pacidad de accionar de Francisca incluso en su
ausencia. Pero dado que la cualidad fisica de la
escritura también afecta aquello que representa,
yo tuve que ser muy precisa y cuidadosa con lo
que escribia. El ser de Francisca esté situado en
el otro mundo y en el pasado, mientras que mi
texto es de este mundo y del presente; y este
nuevo objeto potente y textualizado tiene el po-
tencial de reforzar su autoridad brindandole una
posicion transcendental desde donde dirigir la
palabra a un publico en un futuro distante (33).

Las biblias pueden transformar la forma
de la historia y lo sagrado mapuche. Los pode-
res, la historia de vida individual y los suefios
de Francisca ahora quedaron representados in-
directamente por esta biblia y estan guardados
permanentemente en un texto alfabético. Esta
biblia también desafiaba las percepciones cha-
manicas mapuche respecto de la construccion
de la historia pues cuestionaba la condicion de
persona cambiante de Francisca a través de la

politica de recordar y olvidar en las comuni-
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dades mapuche: de figuras historicas en vida
a figuras ancestrales a la hora de la muerte, y
luego nuevamente como individuos limpios
de sus cualidades antisociales en el momento
del renacimiento. Fue recién luego de que la
comunidad hubiera reescrito sus propias me-
morias de Francisca que la familia de ésta me
permitid escribir su biblia. Esta biblia permitira
que la identidad individual de Francisca resurja
en un contexto nuevo y, presumiblemente, que
ayude a su renacimiento espiritual en el cuerpo
de una nueva machi.

La alfabetizacion chamanica -y la biblia
de Francisca como un objeto ritual- sugiere un
nuevo medio que documenta y a la vez hace
posible su reindividualizacion, rehistorizacion
y, quiza, su renacimiento en el futuro, para
asi perpetuar la conciencia historica y hacer
historia. La biblia chamanica y las historias
de Francisca también tuvieron un rol central
en la manera en que los habitantes de Millali
concibieron sus relaciones con los colonos y
el Estado durante el “tiempo de civilizacion”
acronologico y el “tiempo de lo silvestre y de

la guerra”.

Notas

1. Partes de este articulo fueron publi-
cados anteriormente en 2014 “The
Potency of Indigenous Bibles and
Biography: Mapuche Shamanic Lite-
racy and Historical Consciousness”
American Ethnologist 41(4): 648-663.
Este articulo sali6 en su version inicial
en inglés en mayo de 2016 como el ca-

pitulo 5 “Shamanizing Documents and

Bibles” de mi libro Thunder Shaman:
Making History with Mapuche Spirits
in Chile and Patagonia, publicado por

la Universidad de Texas Press.

Los estudiosos han investigado esta
cuestion analizando el mito y las
etnohistorias (Hill, 1988, 2009; Tur-
ner, 1988), la narrativa (Basso, 1995;
Fausto, 2002; Oakdale, 2005), el ritual
(Graham, 1995; Wright, 1998; Conklin,
1995; Taylor, 1993), el paisaje (Santos
Granero, 1998; Vidal, 2000), el paren-
tesco (Gow, 2001) y la historicidad
(Whitehead, 2003; Taylor, 2007; Fausto
y Heckenberger, 2007).

Para més ejemplos de publicaciones
indigenas de narrativas sagradas, ver
Hughes Jones (2010).

Janet MclIntosh (2009) analiza como
los adivinos giriama de Kenia crean
una alfabetizacion mistica en la que
los espiritus que los poseen “leen” y
“escriben’ el Coran en arabe, un idioma

que sus anfitriones no entienden.

Del mismo modo, Trouillot (1995:73,
82) sostiene que una insurreccion exito-
sa de esclavos conducente a la creacion
de un estado independiente en Haiti era
impensada dentro de las ontologias y
epistemologias del pensamiento occi-

dental colonial.

Ver Pietas en Gay I 1846:487; de Oliva-
res 1874:7:493-495; de la Cruz 1953:42,
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10.

11.

12.

13.

14.

47-49; Barros Arana 1888:104-105.

Ver El Araucano, 1° de septiembre de
1927; Foerster y Montecino, 1988:59-
60; Guevara y Mainkelef, 2002:121-
122), “Compra Venta de Mapuches en
Valdivia” (Diario Austral, 25 de octubre
de 1942) y “Los Araucanos” (El Mer-
curio, 11 de abril de 1930).

Ver Intendencia de Cautin, Volumen
12, nota 1331: 13-14; El Araucano, 1°
de agosto de 1926; 1°y 4 de enero de
1928; 1° de abril de 1928.

Ver Gordillo (2006) y Allard (2012)
para otros ejemplos de fetichismo in-

digena de las cédulas de identidad.

Para otros ejemplos indigenas de invi
sibilidad, ver Fogelson (1989:142).

Ver Alarcon, 2008:66; Luis de Val-
divia, 1887[1606]:52-53; Latcham,
1924:595-596; Gonzalez de N4jera,
1889[1614]:96).

Para un ejemplo de cambios politicos
del nombre, ver Menard (2013).

Dennis Tedlock (2010) muestra que
las inscripciones icOnicas mayas de
espiritus animales son un refuerzo de
inscripciones fonéticas en una version

compleja de ideas.

A diferencia de Sangama, el cha-

man piro estudiado por Peter Gow

15.

16.

17.

(1990:92), Francisca no experimentaba
un texto como si fuera una persona con
labios que pudiera hablar ni tampoco
veia al papel como poseedor de un

cuerpo.

Para modos activos e inactivos de co
municacion, ver Gill (1985:226, 233,
228).

Johannes Fabian not6 que, para media-
dos de la década de 1990, los antropdlo-
gos ya no podian mantener la ilusion de
una distincion clara entre las sociedades
alfabetizadas y analfabetas dado que los
“indigenas” utilizan la alfabetizacion
para sus propios proyectos de supervi-
vencia (1993:84).

Los indigenas a menudo ven similitu-
des entre la materialidad de los libros
y las armas de los colonos y los objetos
rituales chamanicos (Hugh Jones, 2010;
Hill, 1993:6). Las firmas en documen-
tos son consustanciales a la persona,
dado que pueden usarse como un meca-
nismo para obtener obsequios (Allard,
2012). Los chamanes con frecuencia
nombran a entidades patogénicas como
dardos o brujos con el fin de controlar-
los y destruirlos de la misma manera en
que los burocratas controlan a la gente
escribiendo sus nombres y sus nimeros
de documento (Allard, 2012; Gordillo,
2006). Ademas, se vengan de sus ene-
migos denunciandolos en documentos
(Walker 2012). Los pueblos indigenas

incluyen metaforas de alfabetizacion
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18.

19.

20.

21.

22.

23.

24.

gréfica en las tradiciones y el discurso
chamadnico, y las sesiones chamdnicas
abundan en metaforas extraidas de
experiencias indigenas del archivo co-
lonial (Salomon y Urioste, 1991; Platt,
1992: 139).

Ver Bengoa (1991: 372); Foester y
Montecino (1988:73-74, 79, 81); Ma-
llon (2001:147).

Ver Sahlins (1995); Wolf (1982:19,
385); Turner (1988:238); Gow
(2001:303).

Ver Hill (1988); Santos Granero (1998);
Wright (2013); Oakdale (2005); Whi-
tehead (2003); Taylor (2007); Graham
(1995); Fausto y Heckenberger (2007);
Rappaport y Cummins (2012); Salo-
mon y Niflo-Murcia (2011).

Por otro lado, las sociedades indigenas
del mundo a menudo minimizan el
individualismo a favor de las historias
y los valores colectivos, al tiempo que
celebran las hazanas individuales de
prestigiosos lideres y héroes culturales
indigenas (Fogelson, 1989:140).

Ver Pérez-Sales et al. (1998); Pavez
(2003); Pinto (2003); Bengoa (2004).

Ver Foerster y Montecino (1988); Pa-
vez (2003); Menard (2006); Menard y
Pavez (2005); Crow (2010).

Ver Pavez (2003); Menard (2006);

25.

26.

27.

Mallon (2009).
Para otro ejemplo, ver Rappaport
(1998).

Los estudiosos han argumentado res-
pecto de dos formas de memoria social:
la experiencia vivida o como las perso-
nas recuerdan, olvidan y reinterpretan
el pasado; y la persistencia cultural
o el recuerdo de acontecimientos y
experiencias del pasado y un pasado
transmitido y atesorado (Battaglia,
1992:14; Berliner, 2005:201). La con-
ciencia histérica mapuche incorpora a
ambos dentro de su construccion de la

memoria colectiva del grupo.

Larelacion entre la conciencia historica
chamanica mapuche y la produccion de
historia nacional chilena recuerda la
comparacion de Fasolt entre la Euca-
ristia, como el principal ritual del Cato-
licismo, y el ritual de los historiadores
contemporaneos de obtener pruebas.
Tal como sefialdo Palmie (2010), en
ambos casos -el cuerpo de Cristo y
el pasado histérico- estamos discuti-
blemente ante una “realidad” que, en
ultima instancia, no puede corroborarse
pero que debe representarse y presen-
tarse como socialmente vinculante a
través de procedimientos ritualizados.
De acuerdo con lo que sostiene Fasolt
(2004), lo sagrado -en el sentido de
Durkheim- de las pruebas, dada su
centralidad para esos rituales, surge
de las visiones liberales de libertad y

responsabilidad personal, al tiempo que
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28.

29.

30.

las estabiliza; dos componentes clave
de un credo en el corazon mismo de la

praxis historiografica moderna.

Las biblias son en parte temporales, al
ser textos materiales con palabras que
representan conceptos cristianos de
tiempo como hechos tnicos e irrepeti-
bles; y en parte eternas, pues represen-
tan la palabra de Dios y buscan sacar al
lector del tiempo y ponerlo en contacto
con lo eterno (Engelke, 2004:156, 169).

Los pueblos amazonicos ven los libros
y las grabaciones como objetos rituales.
Para los Tukano, los libros son objetos
rituales; para los Kayapo, las grabacio-
nes tienen esa cualidad. Ambos son lo
que también registran, de modo que el
medio es en si mismo parte del mensa-
je. El video documenta en un registro
principalmente visual, con el contenido
verbal en un plano secundario. El libro
es fundamentalmente un registro verbal
pero también actua como un sustituto
de representaciones visuales y orales
pasadas. Los libros y las cdmaras de
video encajan con las practicas y las
ideas de las personas que los usan, ade-
mas de estar vinculadas a un proceso
continuo de transformacion cultural
(Hugh Jones, 2010).

Los sacerdotes median entre el mundo
natural y el mundo sobrenatural en
beneficio de los humanos y poseen
autoridad moral, pero también usan

faldas y practican una sexualidad que

31.

32.

33.

se diferencia de la de los hombres de
familia comunes y corrientes (Baci-
galupo, 2008).

Los movimientos milenaristas amaz6-
nicos como Orden Cruzada (pueblos
Cocama y Tikuna de Peru y Brasil) y
Hallelujah (pueblos caribe-hablantes
de Guyana, Venezuela y Brasil) recha-
zaban aspectos de la sociedad indige-
na que consideraban negativos, tales
como la brujeria y la ebriedad (Regan,
1988:136; Brown, 1988, 1991:401).

En cambio, en el altiplano ecuatoriano
el libro de Dios contiene las fechas de
nacimiento y de defuncion de las per-
sonas (Wogan, 2003).

Ver Webb Keane (2011) sobre la rela
cion entre ausencia, el pasado y el otro

mundo.
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Resumen

En este articulo muestro como los
Mapuche en la zona de Araucania en el sur de

Chile se vincularon con el poder colonialista
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arraigado en documentos oficiales y en biblias
evitando, subvirtiendo y excediendo los limi-
tes del archivo del Estado Chileno de maneras
rituales y politicas. A veces los Mapuche han
eludido a los censistas y topografos para evi-
tar discriminaciones, la conscripcion y otras
amenazas a su autonomia. En otras ocasiones,
han subvertido el archivo utilizando nombres
diferentes y brindando informacion falsa a los
funcionarios para proteger a la comunidad y
para beneficio personal. Y los Mapuche han
excedido el archivo oficial creando sus pro-
pios registros y apropiandose del lenguaje
legal del Estado Chileno a fin de producir
documentos donde denunciar a los colonos
y pedir la restitucion de sus tierras. Algunos
Mapuche consideran estas peticiones similares
a actos de contrabrujeria. Por otro lado, los
Mapuche producen sus propias biblias para
crear alfabetizaciones chamanicas, almacenar
poder chamanico y promover el renacimiento
chamanico, lo que cuestiona las percepciones
de los de afuera sobre las machi o chamanes

Mapuche como analfabetas y ahistoricas.



