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Moral, representacion
y “feminismo mapuche”:
elementos para formular una pregunta

Antonieta Vera Gajardo
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Santiago, Chile.
Email: mverag@uahurtado.cl

Resumen: ! Este trabajo se pregunta por las posibles dificultades para la
emergencia de un “feminismo mapuche” organizado en Chile. Para ello, se sugieren
algunas afinidades entre las declaraciones publicas de algunas mujeres Mapuche
contemporaneas y las paradojas a las que las feministas afroamericanas, chicanasy
musulmanas han debido hacer frente en diferentes contextos de dominacion. La
hipotesis del texto es que la representacion del feminismo “separatista”, la
culpabilizacion al denunciar la violencia vivida al interior de sus comunidades, la
ansiedad de los nacionalismos desvirilizados, la invisibilizacion por parte de los
feminismos “blancos” y el llamado a representar la dignidad de un pueblo, son
algunas de las contradicciones que estas mujeres comparten en el proceso de cons-
truccion de una subjetividad politica feminista.

Palabras clave: mujeres Mapuche, feminismo, moral, colonialismo.

Moral, representation and "*Mapuche feminism™':
elements to formulate a question

Abstract: This work wonders about the possible difficulties for the
emergence of an organized "Mapuche feminism" in Chile. To do this, some affinities
between the public statements of some contemporary Mapuche women and the
paradoxes that Afro-American, Chicanas and Muslim feminists have faced in
different contexts of domination are suggested. The hypothesis of the text is that
the representation of "separatist” feminism, the blaming when denouncing violence
experienced within their communities, the anxiety of devirilized nationalisms, the
invisibilization on the part of "white" feminisms and the call to represent the
dignity of a people, are some of the contradictions that these women share in the
process of building a feminist political subjectivity.

Key words: Mapuche women, feminism, moral, colonialism.

Moral, representacao e “feminismo Mapuche:
elementos para formular uma pergunta

Resumo: Este artigo pergunta sobre as possiveis dificuldades para o
surgimento de um “feminismo Mapuche”, organizado no Chile. Para isso, séo
sugeridas algumas afinidades entre as declaracdes publicas de algumas mulheres
Mapuche contemporaneas e os paradoxos que as feministas afro-americanas, chicanas
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e mugulmanas tém enfrentado em diferentes contextos de dominacdo. A hipotese do
texto é que a representacdo do feminismo “separatista”, o sentimento de culpa ao
denunciar a violéncia experimentada dentro de suas comunidades, a ansiedade dos
nacionalismos desvirilizados, a invisibilidade por parte dos feminismos “brancos”
e 0 chamado para representar a dignidade de um povo, sdo algumas das contradi¢fes
que essas mulheres compartilham no processo de construcdo de uma subjetividade
politica feminista.
Palavras-chave: mulheres Mapuche, feminismo, moral, colonialismo.

* k% %

“Todas las lenguas se besan en mi
soy entonces la boca

que se abre

al resplandor (...)

Abuelo mio expulsado

-te canto y te redimo-

Ah, los machos del templo
sacudiendo el vaticinio amargo
de los siglos (...)

Malleus Maleficarum abuela mia
Cornelio Saavedra y el hijo de puta que lo

parid (...)

Hijamia

que tiembla el cetro de las sucesiones
Abuelo mio delirante en alcohol manso
te canto y te redimo”

Adriana Paredes Pinda
“Parias”

Itinerario de una pregunta

En los dltimos afios, mi trabajo se ha abocado a estudiar lo que he
Ilamado “el discurso de la superioridad moral de las mujeres”, haciendo
referencia a una serie de retéricas segun las cuales existiria un conjunto de
cualidades “especificamente femeninas” como la proximidad, la fuerza, el
cuidado de la vida, la capacidad de mediacién, la madurez, etc. que vendrian
a humanizar, renovar y limpiar la politica.

Pensando en la cuestién de los valores que sostienen las normas de
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“lamujer legitima™ en el Chile contemporaneo, mis primeros trabajos sobre
este tema se consagraron al estudio de los usos conservadores y progre-
sistas del discurso de “la superioridad moral de las mujeres” en el pais.
Entre estos ultimos, analicé el discurso de género de la primera campafia
presidencial de Michelle Bachelet y los argumentos de algunas de las femi-
nistas que sostuvieron esa campafa. Asi, me encontraba -por ejemplo- con
las palabras de Pia Barros:

“Si se pudiera hablar con la futura presidenta, enviarle unacarta (...)
Yo le pediria un pais como unacasa (...) Michelle Bachelet encarna la
persona que yo quisiera ser (...) aquella que sabe ponerse en el lugar
del otro, que es capaz de renacer de sus cenizas (...) Ella es una
heroina capaz de mirar su dolor solamente para crecer y no para
odiar” (Barros, 2006, parr.1-2, énfasis mio).

Patricia Crispi, a su vez, remarcaba:

“Michelle- antes que todo- es eso: una sonrisa que expresa la re-
conciliacién personal profunda, sonrisa que simbolizay que es el
espejo de nuestra posibilidad de reconciliacion nacional (...)
Michelle es la “bella” que en nuestro suefio domesticara a la “bes-
tia” (...) todo serd posible para “el segundo sexo” (...) Inaugurare-
mos una nueva manera de hacer politica (...) Tendremos, ademas de
la testosterona, la cuota de progesterona de la cual nuestra sociedad
tiene necesidad” (Crispi, 2006, parr.1-3, énfasis mio).

En un escenario previamente dispuesto por camparfias como las del
SERNAM en el 2003 —“Chile necesita fuerza de mujer”- (Vera, 2009),
Michelle Bachelet se presentaba en la franja de la segunda vuelta con
Sebastian Pifiera el 2006, afirmando: “Quiero dirigirme a aquellos que no
votaron por mi porque soy mujer...Cada familia es un reino, donde el padre
reina pero la madre gobierna (...) Traigo un liderazgo diferente, con la
sensibilidad de quien mira las cosas desde otro &ngulo” (citada en Vera,
2009: 123).

A partir de esos primeros trabajos, pude concluir que en un contexto
global de crisis de la representatividad politica y en un contexto local insis-
tentemente postdictatorial (en el que las irrupciones de la memoria (Wilde,
1999) y los rituales de refundacion y unidad nacional no dejaron de prolife-
rar), “la politica de la proximidad” y el discurso pragmatico de Bachelet
sobre el “liderazgo femenino diferente”, le permitieron ofrecer de manera
exitosa su “buena femineidad nacional” en tanto “maternidad publica” y
encarnacion de la reconciliacion nacional (Vera, 2009).

Fue después de buscar, a fines del siglo XIX 'y comienzos del siglo
XX, la genealogia de este discurso de “la femineidad” que la presenta como
patrimonio y recurso en la arena politica (Vera, 2012), que las palabras de
Juana Calfunao me estimularon a pensar en la evidente “blanquitud”? del
feminismo institucional en Chile. Junto con lo anterior, comencé a reflexio-
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nar en algunas afinidades entre la representacion corporal de “la mujer
mapuche” y otros cuerpos de mujeres racializadas a las cuales histérica-
mente se les ha encomendado encarnar la tradicién de sus pueblos.

El caracter del presente trabajo es preliminar y corresponde a un
ensayo reflexivo que podria ser el punto de partida para una investigacion
de mas largo aliento. Asi, he construido un corpus acotado que incluye
declaraciones publicas de dirigentas mapuche, documentos emanados de
la web, prensa, textos escritos por ensayistas o investigadoras mapuche y
fragmentos de entrevistas realizadas a mujeres mapuche en los Gltimos afios.
La metodologia del texto consistira en analizar estas voces en primera per-
sona desde los feminismos “de color” y la teoria feminista post/de/
anticolonial, con el objetivo de construir relaciones entre ellos y, simulta-
neamente, entre éstos y los testimonios de mujeres cuyas experiencias en
otras épocas y contextos de acoso racista, sugiero afines. De esta manera,
construiré algunos ejemplos de un fenémeno adn poco estudiado en nues-
tro pais: el mutuo modelamiento de racismo y sexismo en el contexto
reivindicativo mapuche contemporaneo. Finalmente y a partir de este anali-
sis, pretendo sustentar la validez de una pregunta sobre las posibilidades y
obstaculos para la emergencia de un “feminismo mapuche” en Chile.

Interpelaciones mapuche al feminismo *“blanco’ en Chile

Enel 2011, coincidiendo en el mismo lugar fisico con la ex—presiden-
ta de Chile y en ese momento directora de ONU-MUJER, Michelle Bachelet,
Calfunao junto a otros mapuche extendieron un lienzo: “jONU-MUJERES,
Bachelet Genocida Fuera!”. En el comunicado publicado en su blog, la
longko explica:

“Nosotros los pueblos y mujeres indigenas solicitamos encarecida-
mente que la ex-mandataria Bachelet, debe renunciar al cargo ante
Naciones Unidas, porgue no cuenta con la ética propia de una defen-
sora de los derechos de la mujer (...) Una mujer con las manos
manchadas con sangre, no debe dirigir el destinoy los derechos de
las mujeres del mundo” (Calfunao, 2011, parr. 4-7, énfasis mio).

Afines a estas palabras me parecieron las declaraciones de la “Red
de Mujeres Mapuche”, coordinada por Diva Millapan;

“La mujer mapuche sigue viviendo una triple discriminacion. Discri-
minacion de género, por ser indigena y por estar en situacion de
pobreza (...) Nos llama la atencidn el silencio del Servicio Nacional
de la Mujer (SERNAM) (...) Recordamos que es deber constitucio-
nal de Sernam velar por la integridad de todas las mujeres de este
territorio...” (Red de mujeres mapuche, 2013, parr. 1y 4, énfasis mio).

En un documento escrito un afio antes, Millapan reflexionaba: “En-
tiendo que los cupos para las mujeres son escasos y ellas no los van a
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compartir con las mujeres representantes de los pueblos indigenas, eso es
el fondo del problema” (Millapan, 2012, parr. 17, énfasis mio).

En la misma linea, una mujer mapuche anénima entrevistada por
Charlotte Mattus, sefiala:

“Ha sido bastante duro...con mujeres que no son indigenas que
quieren que uno se someta a los canones que ellas tienen (...) Te
miran de repente como estas pobrecitas indigenas que hay que ayu-
dar (...) No te ven como distinto y como que uno puede aportar...”
(2009:21).

La lucidez que tienen en comun las palabras de estas mujeres, emerge
desde la memoria nunca apaciguada del colonialismo. En ellas se devela la
norma racializada de la femineidad (Dorlin, 2005), a partir de la cual ciertas
mujeres en Chile seran mas “verdaderas” y otras mas “irreales”.

El feminismo “negro” ha demostrado esto Gltimo con maestria, inter-
pelando sistematicamente al sujeto de la unidad politica del feminismo:
“Nosotras, las mujeres” (Dorlin, 2005:83)3.

Haciendo hablar al pasado esclavista, las feministas “negras” de los
afios setenta en Estados Unidos, reivindicaron las palabras de mujeres como
Sojourner Truth, quien en 1851 “exhibia ante un publico abolicionista el
espectaculo de sus brazos desnudos y musculosos de antigua esclava,
para contrariar la imagen estereotipada de la fragilidad femenina” (Varikas,
2006: 126). En esa ocasion, Truth decia:

“Ese hombre de alli dice que las mujeres necesitan ayuda para subir-
se a los carruajes, para cruzar las zanjas y que ellas deben tener el
mejor sitio en todas partes. jPero a mi nadie me ayuda a subir a los
carruajes, ni a pasar sobre los charcos, ni me dejan un sitio mejor!
¢Y acaso no soy unamujer? jMiradme! jMirad mis brazos! He ara-
do, plantado y cosechado, y ningiin hombre podia superarme. ;Y
acaso no soy una mujer?” (Truth, 1851, parr. 2).

Angela Davis (2004) se encargara justamente de historizar el racismo
que desde la época abolicionista y sufragista, marcé el feminismo en Esta-
dos Unidos. Asi por ejemplo, se referira a la feminista Elizabeth Stanton,
quien en los afios 1860s remarcaba de manera vehemente la necesaria y
legitima prioridad de las mujeres y esposas “blancas” por sobre los “ne-
gros” (y en consecuencia, por sobre “las negras”) a la hora de hablar sobre
el derecho al voto. A través de esta reivindicacion perversa, sefiala Elsa
Dorlin, las “blancas” simplemente excluyen a las “negras” de la categoria
“mujeres”:

“Las esposas modelo de la clase dirigente encarnan el sujeto del

feminismo, esa mujer de reputacion dulce, moralmente irreprochable,
piadosa, sensible, pudica y maternal. Comprendemos entonces, como
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la categoria politica “mujeres” -dicho de otra manera, el sujeto politi-
co del feminismo-, implosiona —literalmente- bajo el efecto del racis-
mo de ciertas militantes feministas. Considerando que las mujeres
serian prioritarias en relacion a los Negros, se supone que todas
las mujeres son blancas y que todos los Negros son hombres”
(2005: 86)*.

Es a partir de este tipo de hechos que Adrienne Rich hablara del
“solipsismo blanco” del feminismo: aquella comprension de la dominacion
que toma la situacion de las mujeres “blancas” como “la situacion de todas
las mujeres, la modalidad universal de la dominacion de género” (citada en
Dorlin, 2005: 88). Se evidencia a través de ello, la jerarquia entre “las voces
altas” de las mujeres “blancas” que han negociado su rol subordinado en el
orden de género y “las voces bajas” de las mujeres empobrecidas y
racializadas por el mismo orden (Bidaseca, 2010; 2011).

Asi, interpelando a Bachelet, Juana Calfunao desmiente con clari-
dad rotunda el “liderazgo femenino diferente” encarnado por la primera
presidenta de Chile. Interpelando al SERNAM, la Red de Mujeres Mapuche
evoca una pregunta inquietante, enunciada hace mas de siglo y medio: “¢Y
acaso no soy una mujer?”.

Representar la raza

Una experiencia de irrealidad afin a la sefialada, fue probablemente la
que experimentaron algunas de las mujeres afroamericanas sobre las que
trabajé Kimberle Crenshaw durante los afios ochenta. Golpeadas por sus
maridos y en contradiccién ante la posibilidad de denunciar, estas mujeres
fueron acusadas de sumisas por las feministas y de separatistas por los
lideres del movimiento antiracista, que vieron en sus denuncias, una trai-
cion que reforzaria el estereotipo del “negro violento”. Frente a las feminis-
tas, los argumentos de varias de estas mujeres afroamericanas eran claros:
las mujeres “blancas” afirmaban que el mundo estaba hecho a imagen y
semejanza de los hombres...pero sus propias experiencias les decian que el
mundo no estaba hecho a la medida de los hombres “negros”. Ademas, las
“blancas” no necesitaban negociar con la culpa instalada por el llamado a la
lealtad de parte de sus comunidades. Y finalmente, ¢por qué confiar en la
policia? (Crenshaw, 2005).

Al respecto, Crenshaw sostiene:

“Los hombres de colory las mujeres blancas son raramente confron-
tados a esta dimension interseccional particular de la desposesion
que obliga al individuo a separar su energia politica entre dos pro-
yectos a veces antagonistas (...) El racismo, tal como es vivido por
las personas de color de un sexo en particular (masculino) determina
ampliamente los parametros de las estrategias antirracistas, de la
misma manera que el sexismo tal como es vivido por mujeres de una
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raza particular (blanca) se encuentra ampliamente en la base del mo-
vimiento de mujeres” (2005:61).

Efectivamente, presentadas las identidades “mujer” y “persona de
color” como posiciones excluyentes, se relega a las mujeres “de color” a
“un lugar dificilmente accesible al lenguaje” (2005:53, énfasis mio).

Un clivaje similar es relatado por Mary Louise Pratt (1993) con res-
pecto al movimiento chicano, que -inspirado en gran medida por el “Black
Powers-, se consolida como proyecto nacionalista en la frontera norte de
México (Texas, Nuevo México, Colorado, California) durante los afios se-
senta. Pratt relata que, en esos afios, era comun que Si una mujer tenia por
pareja a un “anglo”, si dejaba su comunidad de origen en la busqueda de
estudios universitarios o si se volvia feminista, fuera tratada de “Malinche”
al interior del movimiento. Es a partir de esas experiencias y en respuesta al
Plan de Aztlan, denunciado como manifiesto nacionalista androcéntrico,
que las mujeres chicanas divulgaran en 1971 un documento propio, Chicanas
Speak Out, y crearan una serie de resignificaciones politicas del estrecho
binomio Malinche-Guadalupe®.

Este lugar dificilmente inteligible al que los feminismos “blancos” y
las comunidades acosadas por el racismo parecen confrontar a las mujeres
“de color”, también es identificable en los debates contemporaneos acerca
de “la cuestion del velo” en Francia’.

Houria Boutelja, portavoz del movimiento Les Indigénes de la
République®, ha criticado en numerosas ocasiones el pretendido “univer-
salismo” del feminismo en Francia. Asi por ejemplo, Boutelja nos cuenta de
una marcha realizada el 8 de marzo del 2007, en la que ella y otras mujeres
usaron kefias palestinas y desplegaron un lienzo que rezaba: “No al femi-
nismo sin antimperialismo”. En un momento de la manifestacion, otras
feministas comenzaron a proclamar slogans de solidaridad con las mujeres
iranies. Boutelja relata:

“Por nuestra parte, decidimos expresar nuestra solidaridad no hacia
las mujeres del tercer mundo, sino hacia las mujeres occidentales.
Asi, comenzamos a gritar: jSolidaridad con las suecas! jSolidaridad
con las italianas! jSolidaridad con las alemanas! jSolidaridad con las
inglesas! jSolidaridad con las francesas! jSolidaridad con las norte-
americanas! (...)...Lo cual significaba: ; por qué solamente ustedes,
mujeres blancas, tienen el privilegio de la solidaridad? Ustedes
también son golpeadas, violadas, ustedes también sufren las violen-
cias masculinas, ustedes también son mal pagadas, despreciadas,
sus cuerpos también son instrumentalizados...Les puedo decir que
nos miraron como si fuéramos unas extraterrestres...” (Boutelja, 2010,
parr.5-6, énfasis mio).

_ En cuanto a la cuestion del velo, Boutelja critica el racismo
islamofdbico de algunos de los argumentos mas reiterativos del feminismo
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en favor de la prohibicion del velo. Ellanos explica que para muchas de las
jévenes de los suburbios de Paris, usar el velo es una forma de administrar
sus relaciones con los hombres “arabes”:

“Estamos obligadas a construir un feminismo paradojal. Lo que sig-
nifica hacer una critica radical del sexismo en nuestro medioy en la
sociedad y al mismo tiempo, rechazar los discursos racistas y
esencialistas que bestializan a los hombres arabes (...) No es como
para las francesas que no tienen méas que luchar directamente contra
sus hombres. Nosotras debemos luchar para que nuestros herma-
nosy nuestros padres sean rehabilitados (...) [Se trata] de una com-
petencia patriarcal entre hombres, pero una competencia que vaala
par con una relacion de racismo (...) Hay que pasar por su revaloriza-
cion [del velo], por su rehumanizacion (...) dar pruebas de lealtad para
ganar nuestra libertad (...) El feminismo ideal no podemos permitir-
noslo: es un lujode blancas! (...) Lasignificacion del velo es ésa: el velo
dice alos hombres blancos: “no nos tendran” (...) El velo esun mensaje
que dice al hermano: “puedes confiar en mi, yo no te traicionaré...”™
(Boutelja, Hamel & Delphy, 2006: 128-134, énfasis mio).

Manifestacion en contra la prohibicion del velo, Paris 2012.

~Frente a este argumento, una de las representantes francesas del
feminismo anticolonial, la filésofa Elsa Dorlin, responde:

“La femineidad encarnada por las jovenes feministas musulmanas
militantes es una respuesta presente a la persecucion pasada de
nuestras madres colonizadas, estigmatizadas como mujeres lasci-
vas, inmorales y sumisas. Sin embargo, es una respuesta que perma-
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nece prisionera en la dialéctica del saber y del poder colonial: “la
joven con velo” performatea una femineidad tradicional, virgen, pia-
dosay efectivamente poderosa (como todas las figuras femeninas
heroicas, virgenes combatientes 0 amazonas) (...) Hacer acto de
lealtad hacia nuestros hombres, dando garantias y rindiendo cuen-
tas de nuestras sexualidades es -guardando las proporciones- ratifi-
car el conjunto de los estereotipos coloniales; es reconocer que
como ayer, tenemos la responsabilidad de su persecucion (“traido-
ras”), que somos el punto débil del combate antiracista” (2009:60,
énfasis mio).

Sin posibilidad de instalar de manera mimética estos debates en el
contexto local, me pregunto si a partir de este clivaje entre el racismo del
feminismo y el sexismo del combate antirracista, cabria sugerir una cierta
afinidad entre estas historias “dificilmente accesibles al lenguaje”. Si la
respuesta es afirmativa: ;qué silencios, contradicciones o malestares po-
drian evidenciar la necesidad de un “feminismo mapuche” en Chile?

La pregunta por un “feminismo mapuche”

Como un primer elemento para la discusién, creo importante
problematizar el como las imégenes del cuerpo femenino mapuche desnudo
hacen emerger, por contraste, al cuerpo femenino “tradicional”. Asi es posi-
ble evidenciarlo, por ejemplo, a partir del comentario de Pérez & Retamal
(2001) sobre la aparicion de la vedette mapuche “Solange Star”, cuya foto
fue publicada por el diario La Cuarta en 1992. Los autores entienden esta
imagen como interpeladora de “la visién clasica sobre la cultura como un
todo coherente, que perdura inalterable e insensible a las transformaciones
externas” (2001: 82).

“Solange Star”, vedette
Mapuche. La Cuarta, 21
de Febrero de 1992

(Pérez & Retamal, 2001).
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“Malen Weichafe”, 2006 (Proyecto Aillapan, danza drama mapuche)

Esta alusion por contraste al cuerpo femenino como representacion
nacional de “lo inmutable”, también me lleva a pensar en un texto de André
Menard en el cual se consigna un mail colectivo que circul6 en el afio 2006,
a proposito de un proyecto teatral llamado “Malen Weichafe” (“Mujeres
Guerreras”). Menard sefiala que en el mail se adjuntaron algunas fotos de
mujeres desnudas que aparecian con sus cuerpos pintados y enarbolando
lanzas. Escandalizado frente a este espectaculo, el autor del mail titulado
«La Sociedad Secreta Reche, al mundo Mapuche», sostenia:

“Ante este insulto hacia nuestra Cultura Mapuche, debemos sefialar
que desde que tenemos uso de razén nuestra cultura siempre a
[sic] llevado ropay la ropa crea unadistincion en lo politico, social
y espiritual, asi nos lo han ensefiado nuestros ancestros...De igual
forma nunca una Machi se ha mostrado desnuda frente a su Rewe en
una ceremonia [La cultura mapuche] no es una cultura machista, ni
feminista, cada uno sabe su labor para mantener el equilibrio del
hogar, en este universo que se llama Ruka” (citado en Menard, 2009:
16, énfasis mio).

Desde este preambulo, Menard reflexionara sobre el rol del pudor
en la representacion de “la raza mapuche”. Después de rastrear uno de
los debates atingentes al respecto® a comienzos del siglo XX, el autor
concluird:
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“Mas alla de su violento anacronismo, el escandalo de la Sociedad
Secreta Reche ante la desnudez de las Malen Weichafe, devela la continui-
dad secular de una preocupacion por la representatividad de la raza, que,
pese a sus reformulaciones en términos culturales o étnicos, parece seguir
remitiendo al juego de descubrimientos y ocultamientos que en ultima ins-
tancia remiten a las diversas posibilidades (desnudez, pudor, mancilla...)
de un cuerpoy su presencia” (Ibid: 37, énfasis mio).

Claudia Zapata (2006) ha sostenido que en la escritura de un gran
numero de intelectuales mapuche contemporaneos, “la diferencia cultural”
es uno de los ejes discursivos claves. Para José Ancan, la reivindicacién de
esta “diferencia” adquiere muchas veces la forma de un “argumento
cosmovisionista” que defendera una alteridad profunda e irremontable de
latradicion, espiritualidad y cosmogonia mapuche. Esta revalorizacion de la
tradicion localizada en un pasado incorpdreo, conllevaria un énfasis en el
abismo de la diferencia que, paradéjicamente, satisfaria de mas en masaun
publico chileno consumidor de exotismo. De esta forma, sostiene Ancan,
“la sociedad propia es visualizada en términos de victimizacion y
autoexaltacion. Desde un “nosotros” dafiado por la historia a uno que pue-
de hablar en igualdad de condiciones, a través de las diferencias culturales
insalvables, con la sociedad mayor” (2010: 118).

Menard (2012), por su parte, problematiza la reivindicacion de esta
“diferencia” a partir de la idea de una “politica del reducto”, que seria utili-
zada tanto por el Estado Chileno como por los mismos dirigentes mapuche.
La idea de “reducto” remitiria a un capital carismético y guerrero, con-
centrado de autoctonia e identidad, espiritualmente incodificable, reser-
va de pureza espiritual de la modernidad y al mismo tiempo, “reducto”
como aquello que debe ser preservado en virtud de su vulnerabilidad o
escasez.

A partir de todo lo anterior, la pregunta que quisiera plantear alude a
las expectativas de género que moldean estas representaciones morales y
espirituales de “laraza”. O dicho de manera mas concreta: ;qué representa-
cion de “la mujer mapuche legitima” es la enturbiada por los inquietantes
cuerpos de “Solange Star” o de las “Malen Weichafe”?, ;cuéles, sus efec-
tos politicos?

Pensando justamente en el caracter sexuado de estas representacio-
nes, Bacigalupo (2010) ha sostenido que en la medida en que el Estado
chileno s6lo reconoci6 a los longko como interlocutores politicos y simbo-
los adecuados de virilidad guerrera, el rol “espiritual y afeminado” de los
hombres machi fue rechazado y fue “la mujer machi” la que se transforma
en la representante y guardiana de la tradicién espiritual mapuche. Es en
esta linea que creo habria que interrogar la presentacién publica del
cuerpo femenino tradicional -vestido de largo negro, cintillo, pafiuelo,
faja, capa y plata- como legitimador y sostenedor de “la identidad
mapuche”, tanto en las escenas de lucha como en las escenas de pacto
o dialogo con el Estado chileno.
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La pregunta acerca de los mandatos morales de género, puede le-
vantar mas de una defensa por parte de hombres y mujeres mapuche. Asi lo
constataban Patricia Richards y Millaray Painemal, quienes relatan que en
el afio 2003, al finalizar un congreso titulado “Diversidad cultural: los dere-
chos de las mujeres indigenas”, un joven mapuche llamado Oswaldo realizd
una intervencion en la que preguntaba si se estaba hablando

“de la cultura Mapuche “real” o de la “actual”. Era importante hacer
la distincion —dijo- porque los Mapuche siempre han honrado a las
mujeres, como se evidencia en la reverencia por las machi(...) yen
el hecho de que en la cosmovision Mapuche, el hombre y la mujer
juntos forman un diaday actdan en equilibrio y complementariedad
(...) En su opinidn, era la corrupcion de la cultura Mapuche por
parte de los espafioles y chilenos la que habia provocado problemas
entre las mujeres y los hombres. Era desacertado y equivocado ha-
blar de género porque el género no tiene nada que ver con la cultura
Mapuche “real” (...) Ademas, él habia escuchado el rumor de que se
estaba gestando un movimiento feminista Mapuche y sentia que
esto iba en contra de todo lo que significaba la cultura Mapuche. La
organizacion de las mujeresy el hablar de género, concluyd Oswaldo,
s6lo servirian para dividir a la gente (...) Aunque algunas en el
publico pertenecian a las organizaciones de mujeres Mapuche, nin-
guna se puso de pie para refutar las declaraciones de Oswaldo...
[Excepto] Isabel, una profesora Mapuche de una universidad local,
[quien] declaré que los académicos que estudian a los Mapuche
siempre utilizan conceptos occidentales -tales como género- que no
encajan con la realidad Mapuche. “El género no existe para los
Mapuche” dijo” (Richards & Painemal, 2006:1-2, énfasis mio).

En las breves alusiones que he hecho a las luchas de las comunida-
des negra, chicana'y musulmana, es posible apreciar esta misma representa-
cién del “feminismo separatista” y debilitador de la unidad del movimiento.
Tal como podemos apreciar a través de las palabras de Isabel, esta repre-
sentacion tampoco es algo aislado entre las mujeres mapuche. En esta linea,
resulta interesante el texto “Mujer mapuche feminista” de Diva Millapan.
Alli, la autora sostiene que “las mujeres dirigentas no tenian espacio parael
feminismo, porque debian representar a un pueblo” (2013, parr.9, énfasis mio).

La idea del “feminismo separatista” también emerge en los testimo-
nios de algunas de las mujeres jovenes que Richards y Painemal pudieron
entrevistar en el 2003. Ellas rechazaban el concepto “género” porque “lo
asociaban con el feminismo al que consideran anti-hombres” (2006:12).
Otra dirigente andnima entrevistada por Painemal, sefialaba que “de haber
mujeres feministas hay, pero nosotros como mujeres mapuche que nos de-
finamos como feminista, no. El pueblo mapuche involucra a toda la familia,
no deja a nadie fuera” (citada en Painemal, 2013, parr.2, énfasis mio).

Si consideramos la apropiacién nacional del concepto “género” por
parte del SERNAM o el cinismo del discurso del “liderazgo femenino dife-
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rente”, esta desconfianza parece sustentarse. Junto con ello, los estereoti-
pos sobre el feminismo parecen evidenciar la falta de encuentro y de cons-
truccidén de solidaridades entre las voces criticas del feminismo chileno y
las mujeres mapuche.

Ahora bien, esta representacion del feminismo como amenaza podria
no ser problematica si las vivencias de sexismo al interior de las comunida-
des mapuche no existieran. Lejos de ello, un primer eje de conflicto se
evidencia en las dificultades de las mujeres mapuche para ejercer roles de
liderazgo.

Asi lo sostiene Painemal: “La aparicién, en los Gltimos afios, de orga-
nizaciones femeninas mapuche responde, primero, a una falta de espacios al
interior de organizaciones mixtas, donde son los hombres quienes tienen
lavoz en latoma de decisiones” (2008:8, énfasis mio). Lo reafirmaba Millapan:
“...estdbamos en una jornada y teniamos un dirigente importante invitado
acé en Santiago...dice el presidente “porque [sic] las lamgen nos preparan
el almuerzo mientras nosotros (los hombres) hacemos la reunién”
$6¢qué??? y yo dije “yo me quedo a la reunion... no vine a cocinar... y si
mejor cocinamos todos, los hombres también pueden hacerlo”... me mira-
ron con una cara de horror de horror” (2013, parr.10, énfasis mio). La dirigenta
Isolda Reuque, por su parte, sefiala que fue justamente esta situacion lo
que la llevé a fundar una organizacion mapuche sélo de mujeres, ya que en
las organizaciones mixtas ocupaban “puestos de segunda categoria, secre-
tarias, tesoreras (...) Alos hombres en general, los hombres mapuches, les
molesta que uno hable. Les interesa que las mujeres hagan las cosas,
medio adivinandolas...” (citada en Cuminao, 2009:116, énfasis mio).

Un segundo eje de conflicto del que es posible dar cuenta de manera
preliminar, emerge en afinidad con el caso afroamericano ya aludido. Se
trata de la cuestion de la violencia en parejas heterosexuales, de la mano de
su amenaza colonial: el reforzamiento del estereotipo del hombre mapuche
salvaje, alcoholico y machista.

Distintas mujeres mapuche han sostenido que sobre la violencia al
interior de las comunidades, es dificil hablar. Asi lo enunciaba la misma
dirigenta entrevistada por Painemal: “de que hay violencia hay, violencia de
una u otra manera, fisica o verbal, pero como que no se muestra mucho, no
se da a conocer” (2013, péarr.2). Este silencio también es constatado por
Andrea Reuca, ex-vocera de la Coordinadora de Hogares Mapuche: “Las
violencias sobre mujeres son numerosas en la comunidad, pero no es un
tema tratado” (citada en Mattus, 2009:25). Por su parte, Pilar Collipal, quien
para el 2012 llevaba 15 afios trabajando en el SERNAM, sefiala que en
general a las mapuche rurales: “el denunciar cuesta mucho...por una no
destruccidn de su familia, porque en el fondo también [la mujer] sabe que
haciendo la denuncia vas a castigar a una persona a la cual quieresy que
es parte de tu clan y eso cuesta en el mundo mapuche” (citada en Lopez,
2012). Al respecto, Painemal también llama la atencion sobre la declaracion
del SERNAM publicada por el Diario Austral de Temuco, el 11 de marzo del
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2013: entre el 2011y el 2012, diecisiete hombres mapuche fueron exculpados
de las penas asociadas al maltrato a las mujeres mapuche que eran sus
parejas, invocando “la costumbre ancestral que se encuentra presente en el
Convenio 169 de la OIT. Esto significo que los agresores s6lo pidieran
disculpas publicas y se les dejé libre de toda pena” (Painemal, 2013, parr.8)*°.

Pilar Collipal, Minerva Castafieda Melifian, Andrea Reuca, Isolda
Reuque y Margarita Calfio afirman que fue el colonialismo y “la educacién
no-Mapuche” los que reforzaron estos patrones. Asi por ejemplo, Minerva
Castafieda, quien para el 2009 era la encargada del Centro de documenta-
cién de la CONADI, sefiala que -en algunos aspectos- las mujeres mapuches
eran mas respetadas y protegidas antes: “Por ejemplo el hecho de los dere-
chos reproductivos, el tema del aborto no era un tema punitivo como es
ahoraen lasociedad chilena (...) Ellaera libre de iniciar su vida sexual, tanto
la mujer soltera como la mujer viuda” (citada en Mattus, 2009: 18).

Calfio, por su parte, sostiene que no es que en tiempos de libertad no
existiera subordinacion de las mujeres a los hombres mapuche, sino que
esta subordinacion “no implicaba desvalorizacion, ni falta de espacio pro-
pio (...) Eneste nuevo escenario la mujer como medio de intercambio perdio
valor social y su papel reproductivo ya no fue apreciado como en tiempos
de libertad” (2009:92). Actualmente, sostiene la autora, la pérdida del valor
social de las mujeres mapuche se evidencia en algunos testimonios en los
que es posible palpar “un sentimiento negativo respecto a la condicion de
mujer (...) [al] recibir menosprecio y humillacion, de hombres acomplejados
y ahogados en alcohol” (2012:288, énfasis mio).

~__ Sinembargo, Calfio y Velasco son claras al momento de evaluar las
justificaciones en relacion a esta situacion:

“...el pretexto del respeto a los “usos y costumbres”, la falsa ideali-
zaciéon del mito del “buen ecoldgico indigena”, “la
complementariedad” y otras figuras creadas igual por hombres para
explicar o justificar la subordinacion y las relaciones desiguales. Las
mujeres muchas veces ocultan su subordinacion paraevitar el debi-
litamiento de los movimientos indigenas” (Calfio & \elasco, 2005: 5,
énfasis mio).

En una linea similar, Isolde Reuque sefiala sus dudas con respecto al
argumento de lacomplementariedad:

“en términos del “deber ser” de la cultura mapuche se habla de la
complementariedad entre el hombre y la mujer, pensamiento que es
reforzado en las oraciones de los y las machi, donde esta presente la
dualidad y la complementariedad. Sin embargo, en la practica coti-
diana muchas veces sucede lo contrario y surge el machismo que
paraliza a la mujer” (citada en Cuminao, 2009:117).

Quisiera detenerme en este argumento que me parece reiterativo en
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Chile. Defendida por Oswaldo (segun el relato de Richards & Painemal),
esta idea también esta presente en las palabras de Andrea Reuca: “el enfo-
que de género es una contradiccion en la cultura mapuche, porque justa-
mente hay un equilibrio natural entre el hombre y la mujer” (citada en
Mattus, 2009:19, énfasis mio). O en el deseo de Maria Isabel Curihuentro,
para quien se trataria entonces de “volver a un equilibrio entre hombres,
mujeres y naturaleza” (citada en Mattus, 2009:23).

Una primera lectura critica de esta idea podria entenderla como idea-
lizacion del pasado y negacion defensiva del presente. Aqui, cabria poner
en duda la distincion de Oswaldo con respecto a una cultura mapuche
“real” y otra “actual”, corrompida. Siguiendo los argumentos de Ancan
(2010) y Menard (2009), es importante levantar una pregunta con respecto
a la funcion politica actual que cumple la representaciéon de ese pasado
como paraiso pristino de armonia espiritual entre hombres y mujeres. Invir-
tiendo las valoraciones (esta vez en favor del “pueblo mapuche”) de una
dicotomia histéricamente colonialista (puro/impuro), la retérica de la
complementariedad arriesga caer en una trampa ya sefialada por Fanon
(2004): por una suerte de perversion del pensamiento colonial, los efectos
subversivos de las modalidades practicas o discursivas de la emancipacion
de los colonizados, son neutralizados.

Por otra parte, y siguiendo la l6gica de la reflexion de Menard (2009)
con respecto al rol que ha cumplido el pudor en la representacién de “la raza
mapuche”, me pregunto si sera posible separar en unidades discursivas
discretas lo que los antropélogos/as, misioneros/as, educadores y politi-
cos/as han dicho sobre las/los mapuche de aquello que las/los mapuche
han dicho sobre si mismos/as. Enunciado de otra manera: ¢sera posible
pensar que no existe interaccion alguna entre la complementariedad del
cosmovisionismo y aquel que ha sido el argumento maestro de la politica de
género de la modernidad: la naturaleza diferente y complementaria de los
Sexos?

Este argumento antropoldgico y “cientifico” marcé las representa-
ciones modernas del “hombre” y “la mujer” con el signo de la
inconmensurabilidad de la diferencia (Laqueur, 1992). La Idgica seria la
siguiente: la diferencia entre “el hombre” y “la mujer” seria inmedible e
irremediable en tanto inscrita en el misterio de sus naturalezas. Por o mismo
y tal como lo afirma Varikas (2006), no seria posible cuestionar la autoridad
arbitraria que sostiene la definicion misma de la division publico-privado:
se trataria de una cuestion de “naturaleza”, no de voluntad de dominacion.
Desde esta perspectiva, lo que es nuevo en la politica de género inaugura-
da en la modernidad no es ni la exclusion ni la incapacidad politica de las
mujeres, sino que una construccion de “la diferencia” que implica una nue-
va legitimacion de la dominacion fundada en la naturaleza. La “diferencia de
los sexos” se revela asi, no como “la causa, sino como la justificacion de la
exclusion de género” (2006:104). Asi, si es posible pensar en el mutuo
modelamiento de los argumentos de “la complementariedad del
cosmovisionimo” y de “la naturaleza diferente y complementaria de los
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sexos”, cabria consignar entonces el caracter constitutivamente jerarqui-
co de lacomplementariedad.

Una segunda lectura al respecto, es la que Richards y Painemal com-
parten con Mattus, y que sefiala la reivindicacion estratégica de este argu-
mento por parte de las organizaciones de mujeres mapuche. Asi se despren-
de de las palabras de Rosa Rapiman, quien ve “la recuperacion de la nocién
de complementariedad como una manera en que la Casa de la Mujer
Mapuche puede trabajar por sus derechos” (citada en Richards y Painemal,
2006: 12). En la misma linea, las mujeres mapuche que hacen parte de
ANAMURI, han reclamado la necesidad de un lenguaje propio y de que la
organizacion “tome en serio elementos propios de la cosmovision Mapuche,
como la dualidad y lacomplementariedad” (Richards y Painemal, 2006:11).

Charlotte Mattus concluird, asi, que el llamado estratégico de las
mujeres mapuche a

“la reconstruccion de valores ancestrales basados en el equilibrio
mujer-hombre, les permite justificar su voluntad de valoracion de su
estatus de mujer en la comunidad. La reclamacion de
complementariedad es una manera [tanto] de exigir cambios frente al
hombre mapuche como de afirmar su cultura original” (2009:23).

Segun Mattus, se trataria de una estrategia doble, ya que esta reivin-
dicacion se inscribe simultaneamente en la lucha “contra el “colonialismo”
del Estado chileno, origen del sexismo y de las discriminaciones que ellas
viven actualmente. Esta estrategia les permite también solidarizarse con el
movimiento mapuche en general, y hacerse reconocer como participante a
la lucha de su pueblo” (Ibid: 23).

Relevando el potencial subversivo de esta consciencia de los ries-
gos colonialistas del uso acritico de la palabra “género” (vocablo que no ha
sido creado ni ha respondido necesariamente a las necesidades de las mu-
jeres mapuche), el eje problematico de esta estrategia discursiva radicaria -
a mi parecer- en la necesaria “rendicion de cuentas” que implica la
“complementariedad” como posicién enunciativa. Efectivamente, la reivin-
dicacion del pasado incontaminado y la focalizacién de la responsabilidad
de todo el sexismo en el Estado y el patriarcado chileno, parecen responder
mas a la necesidad de tranquilizar a un “patriarcado desvirilizado” que a la
lealtad de las mujeres mapuches con sus propias experiencias.

Junto con ello, el resabio heteronormado del discurso
cosmovisionista de “la complementariedad” corre el riesgo de reforzar un
modelo normativo de “mujer mapuche legitima” que podria marcar de sos-
pecha las existencias de otra mujeres mapuche.

Quiza por eso la cadencia del yo lirico de Ivone Cofiuecar®;

“esta / mi herida patagonica/mi dictadura estos / mis padres y ma-
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dres mi huerfania (...) yo soy de otras minorias / genéricas / sexuales
/ étnicas / geogréficas (...) me gusta la queja/ es la excusa de todo mi
abandono / mi huérfana consiste en abandonarme a mi misma/ como
lo hizo la historia / como lo hizo mi madre / como lo hizo luego mi
padre / mis amantes y las calles, nunca me senti parte de algo / nunca
seré parte de algo. Adiabética yo, me quedo” (citada en Acosta 344-
345, énfasis mio).

Si laexclusién del sexismo no es dicha en primera persona, las expe-
riencias de muchas mujeres mapuche devendran irreales, dudosas, clan-
destinas. Quiza es por eso que el vocablo “feminismo” emerge al escuchar
las palabras de Calfunao, Millapan, Calfio, Painemal...porque el sujeto del
feminismo no es algo previo, sino que el efecto de una lucha. Dicho en
palabras de Alejandra Castillo: “la politica del feminismo siempre es una
politica de la definicion. La palabra feminismo no alberga en si misma una
forma Gnica de entender la politica de mujeres. Es siempre un ejercicio polé-
mico de toma de palabra” (2011:13).

Mi impresion es que los silencios, contradicciones, malestares y
“tomas de la palabra” de las mujeres mapuche que aqui he citado, hacen
parte de una tradicién (chicana, negra, musulmana, latinoamericana), cuyo
linaje es feminista.
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Notas

*Una primera versién de este texto fue presentada como ponencia en las “Quintas
Jornadas Caribefiistas: Movimientos y escrituras anticoloniales en América Latina y el
Caribe”, realizadas en la Facultad de Filosofia y Humanidades de la Universidad de Chile
entre los dias 27 y 29 de noviembre de 2013.

2 A lo largo del texto, utilizaré las comillas para sefialar el caracter arbitrario e histéri-
camente construido, de categorias y estereotipos raciales.

3 De aqui en adelante, las traducciones de todas las citas del inglés y del francés, son
mias.

4En esta Gltima frase, Dorlin homenajea el titulo de uno de los libros clave del feminis-
mo “negro” escrito por Gloria Hull, Patricia Bell Scott y Barbara Smith en 1982: All
the Women are White, all the Blacks are Men, but some of us are Brave.

5 La expresion “Black Power” fue acufiada en términos politicos por Stokely Carmichael,
un dirigente del Student Nonviolent Coordinating Committee (SNCC). Su discurso
sobre “el poder negro” fue pronunciado en la Universidad de California en 1966 y lleg6
a ser el slogan del movimiento negro durante los afios 1960s-1970s (Barischpolski,
2010).

& Al respecto, ver especialmente la poesia chicana sobre Malinche (Carmen Tafolla,
Adaljiza Sosa Riddel, Helen Silvas, Naomi Quifionez, etc.) y el trabajo grafico de
artistas como Alex Donis, Alma Lépez, Guadalupe Rodriguez, Ester Hernandez, Yolanda
Lo6pez, etc.

"En Francia, la ley del 15 de Marzo de 2004 en Francia prohibié los “signos que
manifiesten ostensiblemente la pertenencia a una religion” (Ver: http://
www.legifrance.gouv.fr/affichTexte.do?cidTexte=JORFTEXT000000417977
&dateTexte=&categorieLien=id [consultado el 25/11/2013]). Por su parte, la ley del
11 de octubre del 2010 (que entré en vigor en abril del 2011) prohibe explicitamente
“la ocultacién del rostro en el espacio publico”. En términos concretos, se prohibe el
uso del velo integral (nigab y burka) en cualquier espacio publico, no sélo en institucio-
nes administrativas, sino que también en la calle (Ver: http://www.legifrance.gouv.fr/
affichTexte.do;jsessionid=37278AD8F24C3E3EFDBB843BE88513B8.tpdjol3v_
1?cidTexte=JORFTEXT000022911670&dateTexte=20130724 [consultado el 25/11/
2013]).

8% L es Indigénes de la République » es un movimiento que nace en el afio 2005, a partir
del documento “Appel des Indigenes de la République” que convocé a diferentes orga-
nizaciones y lideres de izquierda, sindicalistas, asociaciones y asambleas partidarias del
“anticolonialismo post-colonial” que ademas se consideraran criticas del “antirracismo
paternalista”. El MIR se transforma en partido a partir del “Congres constitutif du
PIR — Congres Malcolm X", realizado en febrero del 2010. (Ver: http://indigenes-
republique.fr/le-p-i-r/que-voulons-nous/ [consultado el 25/11/2013]).

®Menard rastreara el debate entablado entre el profesor normalista Tomas Guevara y

el misionero anglicano Charles Sadleir, a propdsito de ésta y otras cuestiones. Esta
polémica evidenciara el caracter generizado de las representaciones de “la raza mapuche”
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en disputa: Guevara fundamentara la necesidad de la chilenizacién y del mestizaje al
constatar algunas de las caracteristicas de la “psicologia del pueblo araucano”, como su
tendencia al alcoholismo y la impudicia de sus mujeres. Sadleir contestara que seria
injusto juzgar a toda una raza a partir de su “bajo pueblo”. Asi, el pastor anglicano
apelara a una representacion encarnada por una aristocracia mapuche vestida de terno
y corbata: “viril, moral y pura” (Menard, 2009:26).

10 Al respecto, es importante sefialar que el partido mapuche Wallmapuwen publicé una
declaracion de rechazo a este “uso de mala fe del convenio 169”, denunciando también
“la intencionalidad politica de mal utilizar un instrumento juridico tan relevante para
el pueblo mapuche” (Mapuexpress.net, 2013).

1 Joven poeta disidente sexual. Actualmente, Cofiuecar escribe su novela CoyhaiQueeR
(\Ver: http://iconuecar.blogspot.com/ [consultado el 5 de octubre de 2013])
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