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l. PRESENTACION

El trabajo a continuacién es la construccion de la historia de vida de una
lawentuchefe! urbana, Rosa Martinez, y su lectura desde un enfoque de género
en su vinculo con la salud.

Nos ha interesado el género en particular pues, a pesar de que el tema del
mapuche urbano ya ha comenzado a investigarse, en especial desde los y las
intelectuales de la misma cultura (Jufken Mapu, 2002; Cuminao y Moreno, 1998;
Curivil, 1994), el sujeto femenino mapuche urbano ha sido escasamente
problematizado®. Asi, aunque en la ciudad reside un nimero considerablemente
mayor de mujeres que de hombres mapuche, la mayor parte de las publicaciones
no incluyen enfoque de género, dirigiendose generalmente a temas de desarrollo,
incluso en el ambito de la historia social (Bengoa, 1985; Aravena, 1998, 2000 a,
2000 b).

No obstante, uno de los fendmenos que mas ha llamado la atencién desde
el contexto urbano es la construccion de la identidad de nuevos sujetos mapuche y
su relacion con otros procesos tales como las luchas territoriales y la actualizacion
y adecuacion de practicas tradicionales al contexto urbano. Procesos que
sostenemos deben ser estudiados a la luz de las relaciones de género, pues
éstas, en tanto ideologias que establecen pautas y normas de comportamiento,
limitan las relaciones de poder entre los propios mapuche, y también entre ellos y
la sociedad mayor. Asi, el estudio de las transformaciones en la construccion del
género puede dar cuenta de cambios y procesos que se abren en un nivel social.

Ahora bien, uno de los espacios de poder que tradicionalmente ha tenido un
estrecho vinculo con el género, ha sido la salud. Desde antafio la medicina ha
estado en relacién con las mujeres sanadoras, ellas han sido las portadoras y
transmisoras de sus conocimientos. Antes de la aparicion de los médicos

profesionales, eran ellas quienes estaban a cargo del cuidado de los enfermos, y

! Lawentuchefe es definido por Rosa como “mujer sanadora”.

% Los principales aportes han venido de Ana Mariella Bacigalupo: 1999, 2002a, 2002b, 2003, 2004a
y 2004b, quien se ha centrado en tematicas de salud y género; y de Sonia Montecino: 1984, 1995 y
1999.



también eran ellas las que oficiaban de parteras y comadronas, basando sus
saberes en la empiria y en los conocimientos heredados. La salud era por tanto un
saber femenino del que fueron despojadas por medio de la Inquisicibn que
desprestigié a las sanadoras en tanto brujas y charlatanas, persiguiéndolas para
llevarlas a la hoguera, y de la profesionalizacion de la medicina en un momento en
que las aulas universitarias estaban cerradas para las mujeres (Turner, 1987,
Ehrenreich y English, 1988). Sin embargo, el vinculo entre salud y mujeres ha
pervivido, tanto en la alta presencia femenina en las carreras universitarias del
area de la salud, como en las medicinas indigenas y complementarias.

Pero, ¢por qué relacionamos el vinculo entre género y salud con el poder?
Porque la salud actia necesariamente sobre la vida y la muerte. En efecto, la
salud es definida por la Organizacion Mundial de la Salud, como el estado
completo de bienestar fisico, mental y social, y en armonia con el medio ambiente,
y no solamente la ausencia de afecciones o enfermedades (Wikipedia). Asi, desde
ella se define lo que es estar sano y lo que es estar enfermo y de la definicion de
lo sano y lo enfermo se desprenden una serie de medidas de prevencion y
curacion que limitan los comportamientos aceptados socialmente (Good, 2003;
Haro, 2000, Menéndez, 1994).

Estas caracteristicas llevan a la salud a un espacio politico, donde puede
leerse como un territorio de poder, dominio y control de la sociedad, que se
encarna en las denominadas ciencias de la salud, en especial en la medicina,
entendiéndola como “la ciencia dedicada al estudio de la vida, la salud, las
enfermedades y la muerte del ser humano, que implica el arte de ejercer tal
conocimiento técnico para el mantenimiento y recuperaciéon de la salud,
aplicAndolo al diagnoéstico, tratamiento y prevencién de las enfermedades”
(Wikipedia). De esta manera, "quien controla la medicina tiene el poder potencial
de decidir quién ha de vivir y quién debe morir, quién sera fértil y quién estéril,

A

quién esta “loca” y quién esta cuerda” (Ehrenreich y English, 1988:8). Asi, la figura
de la sanadora reune, en si misma, lo femenino y el poder. Asociacibn muy
interesante si consideramos que por lo general, el primero de sus términos ha sido

mas bien identificado con la subordinacion.



El género y la salud son elementos culturales y politicos sobre los que
debemos reflexionar, los que en este caso, hemos abordado desde una sanadora
mapuche urbana. Nos interesamos especialmente en la relacién entre el ejercicio
de la salud y la construccion del género —en tanto relaciones de poder- en Rosa,
pues los espacios de participacion y decision con los que ella cuenta hoy, guardan
vinculos con su ejercicio en los d&mbitos de la salud. En efecto, la Papai® es
actualmente una figura indigena femenina validada y reconocida por sus pares —
como fundadora y dirigenta politica y espiritual de su propia organizacion
mapuche, Dhegfi Winkul- y también por el gobierno, como contraparte de las
politicas de salud intercultural del Ministerio de Salud (MINSAL). Pero ademas,
estos espacios se abren en un contexto particular, lo urbano, que en este caso
puede leerse como el paso —en el proceso de migracion- de una etapa de
movimiento, a una de asentamiento en la ciudad. Ello pues, Rosa arrib6 a los 15
afnos a la urbe, donde dio a luz a sus hijas, las crid y educo, donde tiene nietos y
nietas cuyo contacto con el campo es casi inexistente.

En este sentido, y volviendo a los procesos de asentamiento de los
mapuche en la urbe, nos parece relevante y pertinente preguntamos por las
construcciones de género que se dan en este nuevo contexto. En especial por la
situacion de las mujeres y su vinculo con la salud. Interés desde el cual

formulamos los siguientes objetivos.

Objetivo general:

Indagar en los transitos de las posiciones de género en Rosa Martinez,

lawentuchefe mapuche urbana, a través de sus vinculos con la salud.

® Rosa es también llamada “papai” o abuela en mapudungun, por sus familiares y cercanos. Ella
me pidié que la nombrara de esta manera, por lo que en adelante se usa indistintamente Rosa y
Papai.



Objetivos especificos:

e Caracterizar la historia de vida de Rosa Martinez Catril.

e Develar los transitos en las posiciones de género en la historia de vida de
Rosa Martinez Catril.

e Indagar en la injerencia de la salud y la urbanidad en los transitos del eje

identitario de género en la historia de vida de Rosa Martinez Catril.

En orden de desarrollar estos objetivos, el texto se estructura de la
siguiente manera. En el apartado Il presentamos los antecedentes, donde se
consideran los procesos de asentamiento del mapuche en lo urbano y sus
consecuencias para la salud, a modo de contexto en el que se inscribe Rosa
Martinez. Luego, en el apartado lll, abordamos dos entradas tedricas que nos
entregan elementos importantes para comprender al sujeto de estudio, el género y
la salud. Ambas entradas son presentadas a través de la discusion sobre el
paradigma cientifico androcéntrico, al que ambas discuten desde su relaciéon con
el poder, estableciendo criticas al positivismo que son retomadas en el apartado IV
— 0 marco metodoldgico-, donde epistemologia, metodologia y método responden
a la necesidad de utilizar vias que se alejen de la vision cientificista de busqueda
de objetividad. Asi, contaremos con los fundamentos necesarios para lograr
construir e interpretar una historia de vida que visibilice a la mujer indigena urbana
como sujeto de conocimiento.

Desde alli ingresaremos al apartado de andlisis, donde nos abocaremos a
responder a los objetivos especificos a través de tres acépites: Encuentros con la
Papai, Genealogia: historia familiar y pafio de salud y El género, lo urbano y la

salud.



Il ANTECEDENTES

En la region latinoamericana a partir de la década de los noventa, se
comienza a hablar de la revitalizacién de los movimientos indigenas. Fendmeno
que se origina por la emergencia de dos factores principales: por un lado
convergen cuestion y demandas étnicas, las que se refieren a la presencia de
nuevos actores indigenas y organizaciones y movimientos étnicos, por lo general
urbanos, que se articulan en torno a “peticiones de orden econdmico y material
con la exigencia de respeto a la diversidad cultural y de gestion de la propia
especificidad étnica” (Varas, 2005:4). Y por otro, aparecen los procesos de
globalizacibn que a la vez de acelerar y facilitar la comunicacion, traen
consecuencias importantes para el ordenamiento politico, social y econémico de
las naciones, donde su autoridad, control y autonomia se pone constantemente en
cuestion, tanto por el creciente poder de las multinacionales, como por las distintas
identidades étnicas, culturales y religiosas. En efecto, la tendiente
homogeneizacién cultural que nos impone la globalizacién, trae aparejada, a modo
de resistencia, la reivindicacion de los derechos etnoidentitarios de los grupos
culturalmente diferenciados.

Ahora bien, este marco general claramente tiene manifestaciones y
consecuencias particulares para cada pueblo indigena y también para cada caso
particular, por lo que a continuacion, desde este panorama mas amplio,
presentaremos dos procesos que nos ayudaran a construir el contexto en el cual
aparece la Papai: el asentamiento mapuche en la urbe y la salud e

interculturalidad, ambos desde una mirada que releva el caso femenino.



II.1. Asentamiento mapuche en la urbe

En el caso del pueblo mapuche, la migracion rural-urbano comienza en los
afos treinta y cuarenta del siglo XX, debido a la division e insuficiencia de las
tierras en las comunidades, junto a las malas condiciones de trabajo asalariado en
el campo y la ambicion de las formas de vida urbanas (Bello, 2002; Varas, 2005).

Sin embargo, no todos migran por igual, son las mujeres las que mas se
desplazan. Desde la bibliografia, este fendmeno se explica porque las mujeres,
ademas de vivir las situaciones ya expuestas, deben enfrentar dificultades en el
acceso a la tierra. Ello pues a pesar de la Ley de division de Tierras de 1979 que
las autoriz6 a acceder a ella, el patrilinaje* imperante dificulté que esto se
materializara, debiendo su patrimonio ser siempre mediado por un varén, sea
padre, hermano o esposo. Pero ademas, se sostiene que las mujeres mapuche
estaban acostumbradas a desplazarse de un lugar a otro, ya que en su cultura
operaba la patrilocalidad que dicta que las mujeres deben vivir con su padre hasta
casarse, momento en que parten a vivir con la familia de su esposo, por lo que el
temor al desarraigo no operaria tan fuerte en ellas como en los varones
(Montecino, 1984). Y a la vez, la ciudad se constituyo en el imaginario como el
lugar donde se podria progresar econémicamente y tener acceso a bienes de
consumo y servicios inexistentes en el &mbito rural (Galaz, 2000).

No obstante, una vez en la urbe, debieron enfrentarse a una sociedad que
se negaba a reconocerlos, pues antes de la Ley 19.253 dictada en 1993, aquellos
mapuche que abandonaban sus territorios perdian automatica y legalmente su
identidad étnica, siendo imposible que existieran indigenas urbanos. Incluso, la
Ley mencionada, aunque se encuentra fundamentada en el principio de diversidad
cultural y étnica chilena —que les asiste a desarrollarse segun sus propios criterios,
cultura y costumbre, vivan en areas rurales o urbanas- continda invisibilizando un

importante grupo de indigenas urbanos, pues deja fuera a sus descendientes que

* Patrinealidad define sociedades donde la derivacién de herencia (financial u otra), es originada
por la linea del padre.



por generaciones han carecido de tierras indigenas y aquellos que no practican
habitualmente manifestaciones de su cultura.

Esta exclusion es reforzada hasta el dia de hoy por los dos organismos mas
relevantes en materias indigenas, CONADI y el Programa Origenes, ya que
mientras el primero tiene una diferencia abismante entre los presupuestos
entregados a zonas rurales y urbanas, el segundo —siendo el aporte directo mas
importante de la historia a los pueblos originarios- excluye expresamente al sujeto
urbano. Incluso la Comision de Verdad Histérica y Nuevo Trato tuvo la intenciéon
de no reconocer al mapuche urbano, situacién redimida mediante una toma
pacifica que finalizé en la constitucion de una mesa de trabajo sobre el tema. A lo
gue se suma que solo en el presente afo, el gobierno aprobé el convenio 169 de
la OIT®, mientras que en Bolivia, Per, Ecuador, México y Paraguay se ha
avanzado en reformas que tienden a reconocer un estado multicultural compuesto
de distintos pueblos indigenas, culturalmente particulares y con derechos
especificos (Valenzuela, 2002).

Toda esta situacion produjo, sobre todo en las primeras décadas de
migracion, tal discriminaciéon hacia la cultura mapuche, que muchos de los y las
migrantes optaron por esconder su propia cultura, cambiando los apellidos de sus
hijos y perdiendo la transmision de la lengua mapudungun. Fendmenos que han
llevado a algunos intelectuales a plantear que la identidad étnica mapuche no
puede sobrevivir en la ciudad. Por un lado, Mariman (1990) sostiene que la urbe
no ofrece un espacio para el desarrollo de la cultura mapuche. Por otro, Valdés
(2000) plantea que la identidad mapuche se fundamenta en una memoria
histérica, que al trasladarse a la ciudad pierde sus caracteristicas propias, dando

paso a una nueva identidad que ya no es mapuche.

® OIT: Organizacién Internacional del Trabajo. EI Convenio N° 169, es la Gnica normativa
internacional vigente que reconoce y cautela los derechos indigenas. Entre sus contenidos mas
importantes se destacan el reconocimiento de que los derechos indigenas no son sélo individuales,
sino que, ante todo, colectivos. Que las sociedades indigenas y tribales pueden caracterizarse
como pueblos y que la conciencia de su identidad es un criterio fundamental para su identificacién.
Ademas, reconoce el concepto de territorios y el derecho a la consulta y la participacién en todas
aqguellas iniciativas legislativas y administrativas que los afecten



Sin embargo, para otros autores, si existen posibilidades de desarrollar la
cultura mapuche en la urbe, pues en ella hay elementos nuevos de los que la
identidad tradicional puede apropiarse (Kilakeo 1992, Rebolledo, 1995). No por
nada actualmente el panorama indigena urbano en la capital representa el 30,37%
de la poblacién nacional mapuche, la segunda mayoria luego de la regiéon de la
Araucania. De hecho, la mayor parte de las mujeres indigenas reside en la ciudad
(MIDEPLAN, 2005; INE, s/a), respecto a lo cual la encuesta CASEN 2003, nos
sefiala que en la ciudad podrian tener mayor autonomia que en el campo, pues
mientras en lo rural un 19,9% de los hogares cuenta con jefatura femenina, en lo
urbano alcanzan un 23,5%, de los cuales un 76,7% cuenta con vivienda pagada o
pagandose. Asi, a diferencia de su situacién en lo rural, las mujeres urbanas
tienen acceso efectivo a la propiedad de la tierra, y desde ahi a transferencias
monetarias estatales, las que representan un 5,2% de su ingreso, versus el 2,8%
de los varones (MIDEPLAN, 2005).

Desde esta perspectiva, hay quienes sostienen que la tradicion de
asociatividad que caracteriza al pueblo mapuche desde principios del siglo XX, es
vector fundamental en la posibilidad de este pueblo de constituirse como tal en el
espacio urbano, pues el migrante cuenta con espacios de intermediacion que
operan como atenuantes del paso entre un contexto y otro (Aravena, 1995, 2001;
Cuminao y Moreno, 1998; Maldonado, 2006; Peysser, 2002; Galaz, 2002). A modo
de ejemplo, aunque solo a partir de la Ley Indigena de 1993 se reconoce el
derecho a agruparse de los indigenas®, desde 1900 y hasta 1931 surgen y cobran
relevancia tres organizaciones mapuche: la Unidon Araucana, la Sociedad
Mapuche de Proteccion Mutua y la Sociedad Caupolican Defensora de la
Araucania; que con algunas transformaciones y modificaciones menores operan
hasta 1961. En la década del sesenta y hasta 1973, otras organizaciones

empiezan a desempeiiar un papel relevante y al finalizar la dictadura militar hay

® Ley que permite las “asociaciones indigenas” en funcién de algln interés u objetivo comun (de
caracter cultural, artistico, deportivo, profesional, etc.) y en un nimero no menor de 25 personas.
Estas, que bien pueden ser de indigenas rurales, urbanos o migrantes, son concebidas como
agrupaciones funcionales de incorporacion voluntaria, y son regidas, posterior al otorgamiento de
la personalidad juridica, por las normas que la ley com(n establece para las organizaciones
comunitarias funcionales (Maldonado, 2006).



siete organizaciones que participan en la recuperacion de la democracia, mientras
gue en la actualidad las organizaciones mapuche en Santiago han tenido un
importante incremento, en especial en las comunas con mayor concentracion
indigena, pues se trata de un espacio que permite pertenecer a un grupo y ser
reconocido, asi como poder compartir experiencias pasadas y futuras.

Por ello, Munizaga (1961) llamo6 a las organizaciones mapuche urbanas
“formas transicionales”, es decir espacios de encuentro en los que se intercambia
informacién y se establecen relaciones de amistad y de pareja, lugares de
aprendizaje de usos y costumbres propias de la ciudad. Proceso en el cual las
mujeres juegan un rol preponderante, ya que segun Montecino (1997), ademas de
mantener una serie de tradiciones al interior de las familias que forman, las
mujeres actian como catalizadoras de familiares migrantes recientes,
ayudandolos a colocarse en puestos de trabajo, congregando a la familia y
reproduciendo algunas de las funciones de su comunidad de origen.

Estas organizaciones en general se articulan en torno al rescate y
reconstruccion cultural mapuche, generando un proceso identitario bastante fuerte,
donde cobra relevancia la figura de la sanadora, ya que es alrededor de ella que
los mapuche urbanos se rednen para recrear y reinventar sus practicas rituales y
religiosas, conservando la memoria del mito y del saber acumulado por
generaciones. En este sentido, numerosos autores rescatan la emergencia de
ceremonias como el nguillatin y la celebracion del wetripantu en tanto expresiones
del surgimiento de un indigena urbano (Curivil, 1994, Cuminao y Moreno, 1998;
Kilakeo, 2002).

Ahora bien, este vinculo entre identidad indigena urbana y la figura de la
sanadora y sus practicas, se traduce en un reconocimiento y valorizacién desde
los mapuche hacia su propia tradicién de salud, con lo cual la salud mapuche pasa
a ocupar un sitio entre las demandas étnicas que mas arriba mencionamos como
parte de la revitalizacion indigena. Asi, la salud mapuche adquiere un impulso no

sélo hacia lo indigenas, sino también hacia el resto de la sociedad.



11.2. Reconocimiento de la salud

El reconocimiento de la salud indigena es un fendbmeno mundial que se
origina fundamentalmente, a partir de las demandas étnicas, propias de la
revitalizacion del movimiento indigena, y de los procesos propios de la
globalizacién que ya enunciamos mas arriba (MINSAL, 2006; Obach y Carrefio,
2007, OMS, 2002). Reconocimiento que es programado y definido desde la
autoridad en estos temas, la Organizacion Mundial de la Salud (OMS).

Desde los afos sesenta, la OMS comienza a entregar lineamientos a sus
paises miembros, enfocados a la integracion de las medicinas indigenas y
complementarias. Pero lamentablemente su interés no responde totalmente a una
mirada positiva hacia otros tipos de salud, sino mas bien a una vision utilitaria y
controladora enfocada a asegurar la cobertura sanitaria geogréfica, cumpliendo
con la meta “Salud para Todos” (Menéndez, 1994). Desde esta perspectiva es que
la importancia de la medicina tradicional y de su integracion en los sistemas
oficiales fue reconocida por primera vez en 1978 en la Asamblea General de la
OMS en Alma Alta. “Los acuerdos de Alma Alta sentaron los principios de un
sistema de salud publica sostenible, disefiado para extender globalmente la
cobertura sanitaria a partir de recursos simples pero eficaces, culturalmente
aceptables y adaptados tanto a las necesidades de salud de la comunidad como a
las precarias condiciones econdémicas de los llamados paises en vias de
desarrollo” (Obach y Carrefio, 2007: 13).

En esta misma linea, en el documento de “Estrategias de la OMS para la
medicina tradicional 2002-2005" (OMS, 2002), se definen cuatro lineamientos
principales para cumplir con este fin. De ellos el primero, el politico, efectivamente
brega por la integracion de las medicinas tradicionales a los sistemas de salud
nacionales de cada pais, pero siempre y cuando cumplan con lo siguientes tres
requisitos: seguridad, eficacia y calidad que se traducen en la aplicacion de
normas y estandares, a todos los sanadores por igual, asi como a todos los
medicamentos que usen, en especial a los elaborados en base a hierbas; el

incremento de su disponibilidad y asequibilidad enfatizando el acceso de las
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poblaciones pobres; y su uso racional, es decir s6lo cuando la biomedicina no
sea capaz de entregar respuestas (OMS, 2002).

En Chile, pais miembro de la OMS, luego de la vuelta a la democracia,
surge con fuerza la necesidad de compensar a los pueblos indigenas por la
llamada deuda histérica. Compensacion que se auna con las demandas propias
de dichos pueblos, encarnandose en medidas orientadas hacia la educacion y la
salud. Asi, a partir del afio 1996, se crea el Programa Especial de Salud y Pueblos
indigenas cuyo propoésito fue organizar y proveer servicios de salud integrales y
culturalmente apropiados, asi como formular, financiar e implementar estrategias y
actividades que aportaran a la disminucion de las brechas sanitarias en materia de
acceso, calidad y efectividad para los pueblos indigenas. Desde aqui se comienza
a hablar de interculturalidad en salud, entendiendo la misma como la posibilidad
de que todos los tipos de medicina cuenten con la posibilidad de ser practicados
en igualdad de condiciones, por las personas que lo han hecho tradicionalmente,
con recursos y espacios para el intercambio de conocimientos, saberes, dones y
practicas que aseguren su desarrollo, revitalizacion y reproduccion (Cunningham,
2002).

Esta iniciativa da paso en el afio 2000 a la Unidad Especial de Salud y
Pueblos Indigenas, como area especifica de desarrollo del Ministerio de Salud,
cuyo propésito general es crear orientaciones técnicas y politicas en salud
intercultural a nivel nacional (MINSAL, 2006).

Luego, en el afio 2001, se creé el Programa de Desarrollo Integral de
Comunidades Indigenas o Programa Origenes cuyo fin es lograr generar las
condiciones para el surgimiento de nuevas practicas y relaciones en la sociedad,
que eleven las condiciones de vida de los pueblos originarios y generen un pais
mas integrado. En su componente salud, busca mejorar la situacion de los pueblos
rurales atacamefio, aymara y mapuche mediante la implementacion de modelos
de salud intercultural co-gestionados con los servicios de salud y los
conocimientos y practicas de los sistemas médicos indigenas.

Tedricamente el MINSAL ha definido que la interculturalidad en salud puede

darse sélo por medio de voluntad, reconocimiento y aprendizaje mutuo,
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interaccion, reciprocidad, horizontalidad y cooperacion. Por ello, en sus
lineamientos la politica de salud y pueblos indigenas propone un cambio en la
actitud de los equipos técnicos, asi como la incorporacion de estrategias para
mejorar la accesibilidad, calidad y resolucién de los problemas de salud de la
poblacion indigena. Se trata de garantizar la participacion de los pueblos
originarios en los planes, ejecucion y evaluacion de las actividades (MINSAL,
2006).

No obstante, cabe preguntarse si estas politicas representan un real
acercamiento al reconocimiento y valoracién de lo “otro”, o si se trata de un medio
para saldar la deuda histérica con el pueblo mapuche sin dejar de controlar su
insercion a lo urbano y a la sociedad chilena. Sin embargo, sea cual sea la
respuesta, es innegable que la apertura del sistema oficial de salud a la medicina
indigena ha entregado un nuevo espacio de poder y negociacion para el pueblo

mapuche y en especial para los y las sanadoras de esta cultura.
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Il MARCO TEORICO

Una vez establecido el panorama general de lo urbano y la salud como
contexto general, presentamos a continuacién dos entradas tedricas que aportan
elementos para la comprension de los fenbmenos que nos interesan en dicho
escenario, la relacion entre el género y la salud. El primero se presenta a partir de
su vertiente simbdlica, pues ésta profundiza en el concepto desde las relaciones
de poder, entendiendo el género como una forma de ideologia. Nos abocaremos a
los marcos de analisis construidos por pensadoras feministas, a partir de los
cuales se construye el concepto de empoderamiento de género.

En un segundo momento, indagaremos en torno a la salud y el poder. Para
lo cual nos referiremos a la antropologia médica y la antropologia médica critica,
pues desde sus desarrollos y estudios surgen las reflexiones sobre la medicina, o
mas bien, la biomedicina y el poder, para decantar en los postulados de Foucault
sobre la biopolitica. Una vez planteados estos lineamientos nos internaremos en el
sistema médico mapuche, desde aquellas caracteristicas mas relacionadas con

sus agentes médicos.

[1l.1. Sobre el concepto de género.

e De la construccién simbdlica del género

Para comenzar, es fundamental comprender que al hablar de género,
necesariamente nos referimos también a la identidad, que comprendemos como
un proceso dinamico, en constante mutacion y relacion con lo histérico, lo social,
lo politico y lo econémico, siendo un fendmeno relacional y evolutivo que opera
segun la diferenciacion de lo otro. En este sentido, la identidad de género tampoco
es un dato estable, sino que es una construccion histérica que se va reajustando
de acuerdo a cada momento del ciclo vital del sujeto. Tiene un caracter dinamico y
contextual, y podemos entenderla como “el sentimiento de pertenencia a la

categoria femenina o masculina, que no deriva mecanicamente de la anatomia
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sexual o de las funciones reproductivas, sino que de los significados que cada
grupo humano elabora sobre estas definiciones” (CIEG, 2007:171).

Desde esta vertiente del género, planteamos que las diferencias sexuales
son la base desde la cual se estructuran categorias simbdlicas que definen lo que
corresponde a lo masculino y lo femenino en cada contexto particular. Lo que a su
vez define précticas, ideas y discursos que dan forma a las estructuras de
prestigio y poder de cada sociedad, es decir, a una ideologia particular (Montecino
y Rebolledo, 1996; Ortner, 1979; Fuller, 2000).

El género por tanto, se entiende como “el conjunto de practicas, creencias,
representaciones y prescripciones sociales que surgen entre los integrantes de un
grupo humano en funcién de una simbolizacién de la diferencia anatémica entre
hombres y mujeres” (Lamas, 2000: 97), por lo que lo masculino y lo femenino
deben concebirse como construcciones culturales, desde las cuales los sujetos
perciben todo lo demas; lo social, lo politico, lo religioso y lo cotidiano, entre otros.
El género es entonces, un agente socializador que al prescribir una cierta
ideologia que incluye conductas y comportamientos, modos de relacionarse, lo
prohibido y lo aceptado, se transforma en uno de los principios estructurantes de
la sociedad.

En este sentido, entendemos el concepto como una construccion relacional,
pues se define siempre en correspondencia con el/la otro/a, e intenta dar cuenta
del tipo de relacién que se establece. De esta manera, su mutabilidad depende -
por una parte- de la estabilidad o transformacién del otro/a con que se relaciona;
pero también de su propia variabilidad, por lo que nunca debemos considerar el
género como un rasgo Unico, capaz de construir por si sélo la identidad de un
sujeto; al contrario, necesariamente debe configurarse en complementariedad con
otras caracteristicas, como por ejemplo, la edad, la clase social, ocupacién y
etnicidad. En su caracter dindmico entonces, es fundamental tomar en cuenta el
entorno social, econémico y politico.

Considerando estas caracteristicas, podemos definir el género como
relaciones socioculturales dominadas por una ideologia particular, la que segun

algunos autores (Olavaria,2003; Viveros, 2002; Fuller, 2000), en nuestro caso
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proviene de “la familia nuclear patriarcal, donde el varén, como autoridad paterna y
guia, proveia y dominaba sin contrapeso la vida cotidiana, distinguia entre lo
publico y lo privado —el trabajo, la politica y la calle para los hombres y la crianza,
acompafiamiento de los hijos y cuidado del hogar para las mujeres-, y establecia
la divisidn sexual del trabajo —los hombres en la produccién y las mujeres en la
reproduccion” (Olavarria, 2003a:92).

De esta manera, los mandatos de la familia patriarcal construyen las
identidades masculinas y femeninas por medio de un mecanismo simbdlico
binario, que les asigna espacios y lugares no solo distintos, sino también
jerarquizados. Asi, a cada uno de los términos —en este caso varon y mujer- se les
da una serie de caracteres opuestos entre si, de manera tal que encontramos lo
masculino junto con lo publico, el empleo y lo activo —entre otros- y lo femenino en
unién con lo privado, lo doméstico y lo pasivo. Y al mismo tiempo, a esta division
se le asigna una valoracion jerarquica, quedando el poder, la autoridad y el estatus
del lado de lo masculino y la invisibilidad del de lo femenino. Asi,
comportamientos, sentimientos, actividades y labores, al ser simbélicamente
asignadas a uno u otro término, adquieren también su estatus y jerarquia.

De esta manera, se impone una mirada androcéntrica que otorgd y otorga
el poder a lo masculino. La misma que opera con un mecanismo binario que
construye la division sexual del trabajo separando artificialmente lo publico de lo
privado, y situando a las mujeres en la posicion de desventaja. Situacion
ampliamente analizada por las pensadoras feministas, las que plantean

mecanismos que pueden permitir a los géneros subordinados revertir su posicion.

e Del podery el género

Las relaciones entre el género y el poder han sido analizadas desde
distintas perspectivas. Sin embargo, considerando que este estudio gira en torno
al andlisis del género en una situacibn muy concreta, nos basamos en una
corriente de pensadoras cuyas reflexiones surgen del andlisis de mdultiples

situaciones particulares de distintas mujeres. Nos referimos a las pensadoras del
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desarrollo, como Naila Kabeer, Caroline Moser y Kate Young, entre otras, que
durante el siglo XX, se interesaron por los modos en que se podia impulsar un
cambio en la subordinacién de las mujeres (Schuler, 1997).

Para construir su marco de analisis, se basan en la literatura del poder
como relacién social, fundamentalmente en los planteamientos de Gramsci y
Foucault. Del primero, toman la importancia de los mecanismos de participacion
en las instituciones y la sociedad en la busqueda de un sistema igualitario, y del
segundo, que el poder opera en todos los niveles de la sociedad, desde los
intermedios e intimos, hasta los mas altos escalones del Estado (Schuler, 1997).
Desde donde entienden el poder como una relacién social entre grupos que
determina el control —es decir el acceso y uso- sobre los recursos materiales
(fisicos, financieros, de tierra, de agua, del cuerpo o del trabajo), intelectuales
(conductas, informacion e ideas) e ideoldgicos (creencias, valores o actitudes),
(Batlilawa, 1997; Schuler, 1997).

Continuando con su andlisis, se definen distintos tipos de poder, entre los
gue encontramos el poder sobre y el poder desde el interior. El poder sobre se
refiere a las decisiones que se toman en relacion al control de los bienes y
recursos, se ejerce cuando un sujeto impone su voluntad sobre la de otros/as sin
mediar una negociacion, en lo que se incluyen también las decisiones
“silenciosas”, es decir sobre la definicion de los ambitos que son susceptibles de
disquisicion. Por su parte, el poder desde dentro, también llamado poder del
interior, es aquél que surge en base a la toma de conciencia de los modos por los
cuales se produce la subordinacién de un género. Se trata de un poder que se
construye y cuyo objetivo es revertir, desde la propia experiencia, una posicion
subordinada (Kabeer, 2006; Deere y Ledn, 2000; Schuler, 1997; Kabeer, 1997,
Rowlands, 1997).

Sin embargo, es necesario comprender que una situaciéon de dominacion es
mantenida tanto por subordinados como por dominadores, por lo general a travées
de “caminos puramente simbdlicos de la comunicacién y del conocimiento o, mas
exactamente, del desconocimiento, del reconocimiento o, en ultimo término, del

sentimiento” (Bourdieu, 1998:12). Esto es lo que Bourdieu ha llamado la “violencia
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simbdlica”, mecanismo que actla en ideologias y simbolos subyacentes que por lo
mismo se vuelven invisibles y hacen necesaria no sélo la conciencia de la
opresion para superarla, sino también el conocimiento de los mecanismos que la
reproducen en el tiempo. Los dominados aplican a las relaciones de dominacién
unas categorias construidas desde el punto de vista de los dominadores,
haciéndolas aparecer de ese modo como naturales, lo que puede llevar a una
especie de autodepreciacion, o sea de autodenigracion sisteméticas,
generalmente visible en su adhesion a una imagen desvalorizada de si mismo/a.

Desde estas concepciones, surge el marco de analisis del empoderamiento.
El concepto se origina en Estados Unidos en los afios sesenta, en los movimientos
afroamericanos de derechos civiles como un llamado a los afrodescendientes a
reconocer su herencia ancestral y construir sus metas, organizando sus propias
comunidades. Luego, en los afios setenta, es aplicado en los movimientos de
mujeres, cuando a partir de la falta de voluntad de las autoridades de generar
soluciones a sus demandas y problemas, las mujeres se deciden a desarrollar el
poder por si mismas. En este contexto, el empoderamiento se define como un
proceso para transformar, mantener o reforzar la naturaleza y distribucién del
poder en un contexto particular, lo que significa incrementar la capacidad de
configurar la propia vida y el entorno.

En el caso del empoderamiento de género, se define como “un desafio a la
ideologia patriarcal con miras a transformar las estructuras que refuerzan la
discriminacion de género y la desigualdad social” (Ledn; 1997:20). Para lo cual se
requieren tres capacidades basicas: psicolégicas para generar autoestima y
autoconfianza, cognitivas para adquirir un nuevo conocimiento capaz de crear un
entendimiento diferente de las ideologias de género patriarcales, y sociales y
politicas para analizar criticamente el medio y contexto politico -social, logrando
la capacidad de organizar y movilizar cambios sociales (Aldana, 2001; Schuler,
1997; Stromsquist, 1997; Rowlands, 1997). Sin embargo, hay que tener cuidado
con confundir empoderamiento y participacion, pues el primero incluye al segundo,

Y No viceversa.
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Lamentablemente, a lo largo de los afios, la masificacion del concepto del
empoderamiento ha contribuido a su simplificaciéon, haciendo entender que se
trata de un proceso meramente individual, dejando de lado que los cambios en la
distribucion del poder deben involucrar necesariamente el impulso de un
movimiento social. A la vez, ha sido reducido a una perspectiva de las mujeres, en
lugar de género, pues si bien es cierto que generalmente el empoderamiento se
aplica al estudio de las mujeres, no es menos real que apunta a los intereses
estratégicos de género’, por lo que su logro no afecta exclusivamente a la
subordinacién femenina, sino que la de todo género que se aleje del hegemoénico.

Desde estas consideraciones, tomamos dos modelos de indicadores de
empoderamiento. Uno es el que Margaret Schuler (1997) extrae de su estudio en
Bangladesh caracterizado por: sentido de seguridad y vision de un futuro, aspecto
que se relaciona con la capacidad de tener el control de la propia vida, en el
sentido de ser capaz de tomar decisiones y establecer una planeacion a futuro;
capacidad de ganarse la vida, es decir contar con un trabajo remunerado y tener el
control del ingreso que éste produzca, junto al acceso a programas de apoyo
(programas de créditos, fondos libres). Mayor poder de tomar decisiones en el
hogar; capacidad de actuar eficazmente en la esfera publica y participacion en
grupos no familiares y uso de grupos de solidaridad como recursos de informacién
y apoyo; y movilidad y visibilidad en la comunidad.

En cuanto al segundo modelo, es manejado ampliamente en la literatura del
desarrollo, pero esta vez lo hemos tomado de un estudio preparado para UNICEF
en 1997. Se trata de los llamados cinco niveles para la adquisicion de poder
definidos por el bienestar, acceso, concientizacion, participacion y control, niveles
gue permanentemente se refuerzan unos a otros. El bienestar se refiere al
bienestar material en materias tales como la nutricion, mientras que el acceso es
el acceso a recursos como la tierra, el trabajo, el crédito y los servicios. Estos dos

primeros niveles no aseguran por si solos el empoderamiento, sino que solo

’ Los intereses estratégicos, junto a las necesidades préacticas, fueron definidas por Molyneaux
(2001). Mientras las segundas se refieren a necesidades materiales que no necesariamente
significan cambios en las relaciones de género y la distribucién del poder, los primeros apuntan a la
equidad lo que significa cambios en los comportamientos de los sujetos y también en las
condiciones estructurales de la sociedad.
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entregan las bases necesarias para que este proceso comience a darse. Luego, la
clave para el cambio del status quo, es alcanzar el nivel de la concientizacion
donde se debe comprender que las desigualdades entre los géneros no son
realidades naturales sino que construcciones sociales que pueden ser cambiadas.
Solo de esta manera, pueden cumplirse los dos niveles superiores que indican
automaticamente empoderamiento: la participacion en tanto participacion en las
tomas de decisiones y el control. Este Ultimo debe entenderse como las relaciones
de poder que se dan en distintas instancias, asi por ejemplo, dentro de un hogar
en que no esta presente, el varon tendra el control sobre el trabajo y el ingreso de
la mujer, dando lugar a relaciones de poder desiguales. El control significa que
tanto las mujeres como los hombres tienen el poder de influir en su destino y en el
de su sociedad.

Especificamente en nuestro tema de investigacion, analizaremos como se
manifiestan estos indicadores en la biografia de Rosa Martinez. Los que ademas,
podremos en relacion con los ambitos de la salud en los cuales la Papai se
desenvuelve. Ahora, tal como mencionamos anteriormente, esta asociacion no es
arbitraria, sino que responde al estrecho vinculo que hay entre salud y poder.

Vinculo del que intentaremos dar cuenta a continuacion.

[1l.2. Salud y poder

“La medicina es una ciencia social, y la politica no es
mas que medicina a gran escala’ (Virchow en De
Miguel y Kenny, 1980:13).

Como ya enunciamos anteriormente la salud actla sobre la vida y la
muerte, sobre las definiciones de lo sano y lo enfermo, y por tanto también sobre
medidas de prevencién y curacion que limitan los comportamientos aceptados
socialmente (Good, 2003; Haro, 2000, Menéndez, 1994). Planteamientos en los
que profundizaremos en este apartado, para lo cual es necesario referirnos a la
subdisciplina que se ha hecho cargo de este tipo de estudio, la antropologia de la
salud o antropologia meédica que estudia los modos en que las personas, en

distintas culturas, explican las causas, procesos y modos de curacion de la salud-
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enfermedad.

No es hasta los afios sesenta que se enuncia por primera vez el término de
“Antropologia Médica”, reuniendo aspectos aplicados y teoricos. Sus raices
pueden rastrearse en distintas fuentes, entre las que destacan los intereses
etnogréficos tradicionales en medicina primitiva, que incluyen magia y brujeria,
propios de los afios veinte; luego en la década del treinta se desarrollan los temas
de cultura y personalidad; desde los afios cuarenta surge con fuerza la Escuela de
Chicago que se centra en el analisis de los problemas psiquiatricos en la
comunidad; misma época en que comienzan a aparecer estudios internacionales
de salud publica apoyados por instituciones como la OMS® y la PAHO!. Todos
ellos basados en un fuerte énfasis ecoldgico y epidemioldgico. Y finalmente, surge
en la historia de la medicina un interés por lo social (De Miguel y Kenny, 1980).

En este sentido, desde sus inicios la antropologia médica se ha
caracterizado por contener una variedad de paradigmas teéricos que entienden los
sistemas meédicos como “conjuntos organizados de creencias y acciones, de
conocimientos cientificos y habilidades de los miembros de un grupo perteneciente
a una determinada cultura, relativas a la salud, la enfermedad y sus problemas
asociados” (Obach y Carrefio, 2007:7). Entre dichos paradigmas teoricos
encontramos por ejemplo, el etnomédico, el ecoldgico, el aplicado y el critico, que
se definen por un énfasis mas culturalista o0 mas histérico- critico, siendo éste
altimo el que nos interesa relevar para la presente investigacion.

La antropologia meédica critica (AMC) se caracteriza por interesarse
particularmente en las relaciones de poder que se dan en los ambitos de la salud,
por ejemplo en como las fuerzas econémicas y politicas se presentan en los
estados de salud locales y en las instituciones médicas (Good, 2003). Por ello,
para esta corriente ha sido fundamental la categorizacion de los sistemas médicos
en hegemodnico/subalternos, pues le permite estudiarlos justamente desde sus
relaciones de poder. En este sentido, actualmente el sistema médico hegemaonico

serfa el biomédico desarrollado en Occidente® (Comelles y Martinez 1993), y los

®Se le llama sistema hegeménico, biomédico, cientifico y alépata.
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alternativos subordinados todos los otros sistemas médicos, desde las medicinas
indigenas, hasta las terapias complementarias (Menéndez 1994). Desde estos
planteamientos la AMC ha criticado enfaticamente la biomedicina, en especial por
las relaciones de dominacion que ha establecido con los otros sistemas médicos,
COmMO con sus usuarios/as a quienes ha situado como sujetos pasivos e ignorantes
de los malestares que les afectan.

Ahora bien, nos interesa rescatar, tanto de los estudios culturalistas como
de los criticos, los resultados de sus investigaciones sobre el sistema biomédico,
pues son ellos los que dan cuentan de las relaciones entre salud y poder que nos
interesan.

En primer lugar, es necesario comprender que aunque por lo general la
practica biomédica ha considerado que su sistema se basa en un conocimiento
objetivo, toda ciencia médica es una formacion ideologica que no se funda en una
realidad empirica, sino que en cierta creencia de lo que es “moral” 0 “sano” y
“anormal”. Creencias que se fundan en la seleccion -entre toda la gama potencial
del comportamiento humano- de determinadas formas de personalidad que se
idealizan y consagran con el sello de la moralidad y lo desviado (Good, 2003).

En esta linea, algunos autores se han interesado en la biomedicina y su
reproduccion de las relaciones de poder dominantes. Entre ellos, Nichter y Lock,
quienes sostienen que cuando un modelo médico adquiere el estatus de
hegemonico, se convierte automéaticamente en un medio de control social donde
las politicas de salud son reflejo del aparato estatal que se encuentra por detras
(Nichter y Lock, 2002). Asi por ejemplo, los sintomas de desnutricion o de
enfermedad que resultan de la pobreza, son a menudo medicalizados, tratados
como cuerpos individuales, en lugar de entenderlos como una cuestién social y
politica colectiva. De esta manera, se neutralizan problemas politicos al
transformarlos en preocupaciones médicas, hallandose en relacion con los
intereses de la clase hegemonica. “Las redes semanticas son profundas
asociaciones culturales (como la que existe entre la obesidad y el autocontrol)
que, a los miembros de una sociedad, les parecen simplemente que forman parte

de la naturaleza o que son una variante endégena del mundo social y que, por lo

21



tanto, estan insertas en estructuras hegemonicas” (Good, 2003:113). En este
mismo sentido, encontramos los andlisis de Foucault de la medicina y la
psiquiatria como instituciones disciplinarias basicas en la sociedad moderna
(Foucault, 1966).

Sostenemos que estas reflexiones pueden ser generalizadas a todo sistema
médico entendiendo que en el concepto de salud, y también de medicina, subyace
una nocidn de normalidad que se emplea como patron discriminatorio para
diferenciarse de aquellos que no son como el poder quiere que sean, como por
ejemplo los locos, los histéricos o aquellos que tienen retrasos mentales, para
quienes ademas existen espacios segregados del resto de la poblacién. Todo
sistema médico no es so6lo una construccion cultural, sino también un sistema
ideoldgico. Escenario frente al cual no es sorprendente que el terreno de la salud
sea un territorio en disputa, al fin y al cabo las definiciones que de él emanan,
influyen directamente en el tipo de ordenamiento de la sociedad en que vivimos.

Disputa que caracteriza actualmente, los procesos de encuentro, quiebres y
rupturas entre el sistema biomédico y los indigenas, pues se trata de
negociaciones marcadas por el poder. En este sentido, veremos brevemente las
principales caracteristicas de la biomedicina, asi como sus desarrollos en relacion

al poder: la biopolitica.

e Delabiomedicinay la biopolitica

En concordancia con nuestro foco de estudio, la biomedicina nos interesa
particularmente en su caracter de sistema médico hegemonico. Estatus que
consiguié al imponer su concepciéon de la salud-enfermedad y del cuerpo, sobre
otras concepciones presentes en la sociedad, como por ejemplo la ya mencionada
expropiacion de los saberes femeninos (Michelet, 1989)

En el siglo XVII, la medicina alépata modela sus concepciones sobre los
sujetos al hacer suyos los planteamientos de Descartes sobre la division del
individuo en dos partes separadas: el cuerpo en tanto organismo imperfecto que

obedece a leyes mecénicas, y el alma como elemento divino fuera del alcance de
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la ciencia (Le Breton, 2006). La concepcion del proceso de salud-enfermedad se
restringe a sus condiciones bioquimicas, siendo explicado exclusivamente en
funcion del cuerpo fisico. Modelo heredero de la tradicién cientifica y positivista
gue omite la integralidad del individuo, otorgando cada vez menos importancia a
los factores ambientales, psicosociales y de comportamiento de la enfermedad,
siendo un sistema a-historico, a-social y mercantilista (Obach y Carrefio, 2006;
Citarella, 2000).

Ahora, su institucion hegemonica no se da hasta finales del siglo XIX,
principalmente a través de un proceso de profesionalizacion de la medicina
moderna. Este proceso fue asegurado por el Estado, mientras que la biomedicina,
a través de mecanismos que ya hemos mencionado, aseguré su ayuda en el
establecimiento de las condiciones de dominacion (Turner, 1992).

Una vez establecida la biomedicina como sistema médico hegemonico, ha
continuado contribuyendo al establecimiento de poderes politicos. Asi, en la
misma linea de lo que hemos venido planteando, nos encontramos con los
planteamientos sobre la biopolitica de Foucault. Por politica podemos entender la
administracion, por lo general legitima, del poder civil con fines de gobernabilidad,
eso si sin olvidar que “toda politica es una lucha por poder” (Arendt en Kotow,
2005:112).

La “biopolitica [es] el modo en que, desde el siglo XVII, la practica
gubernamental ha intentado racionalizar aquellos fenémenos planteados por
un conjunto de seres vivos constituidos en poblacién: problemas relativos a la
salud, la higiene, la natalidad, la longevidad, las razas y otros. Somos
conscientes del papel cada vez mas importante que desempefiaron estos
problemas a partir del siglo XIX y también de que, desde entonces hasta hoy,
se han convertido en asuntos verdaderamente cruciales, tanto desde el punto
de vista politico como econémico” (Foucault, 1997:119).

Ahora bien, una de las bases de estos postulados es que la politica es
siempre politica del cuerpo, siendo la lucha fundamental la corporalidad y no la
ideologia. Para comprender las politicas del cuerpo, Foucault designa el pasaje de
una sociedad soberana a una sociedad disciplinaria como el desplazamiento de
una forma de poder que decide y ritualiza la muerte, a una nueva forma de poder

gue calcula la vida en términos técnicos de poblacion, salud e interés nacional.
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Mas acéa de ese gran poder de la soberania que consistia en poder hacer morir,
aparece, con la tecnologia del biopoder, un poder continuo, cientifico: el de hacer
vivir. En este sentido, el disciplinamiento del cuerpo individual responde a la
busqueda del control de la poblacion, no por el individuo mismo, sino por lo
poblacional, lo asociado a la estadistica social, lo que regula (Foucault, 1997;
Kotow, 2005; Chaves, 2004; Preciado S/A) “El «cuerpo» social dej6 de ser una
simple metéafora juridico-politica (como la que se formula en el Leviathan) para
convertirse en una realidad biolégica y en un terreno de intervencién médica. El
médico debia de ser pues el técnico de ese cuerpo social, y la medicina una
higiene publica” (Chaves, 2004).

Los planteamientos de Foucault son interesantes en la medida que nos
muestran hasta donde puede llegar la articulacion entre biomedicina y poder.
Llega a plantear que la medicina al6pata se transforma en la razon perfecta para
el Estado en la exclusion de los anormales, pues gracias a ella logra destituir a
estos individuos de su calidad de sujetos, construyéndolos solamente desde
alguna de sus caracteristicas bioldgicas, la que es calificada de anormal o
desviada, como por ejemplo ser VIH positivo. Ahora bien, claramente sus estudios
se refieren a la biomedicina, pues éste es el sistema médico hegemonico presente
en Occidente, pero vale la pena preguntarse si se trata de caracteristicas propias
de la medicina alépata o si en general los sistemas de poder son espacios
privilegiados de poder. En nuestro caso, nos inclinamos por esta ultima opcién. La
que es especialmente relevante para nuestro foco de estudio donde indagaremos
en las relaciones entre el género y la salud como espacio de poder, y no en
descripciones generales sobre el sistema médico mapuche. En este sentido,
hemos decidido finalizar este apartado con algunos rasgos de dicho sistema
médico, aquellos que pueden indicarnos las relaciones entre sus agentes médicos

y el poder.
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e Del sistema médico mapuche

Para comenzar, debemos precisar que nos referimos aqui a los agentes
médicos indistintamente como sanadoras y curanderas, evitando sus
denominaciones como machi y lawentuchefe pues mientras en algunos autores se
habla s6lo de machis (Bacigalupo, 2002, 1999, 1993), en otros se precisa que hay
numerosos agentes medicos, con distintas especializaciones (Citarella, 2000).
Ademads, tanto en la literatura como en los testimonios no existen diferencias
claras entre machi y lawentuchefe. Y también precisar que hablamos en términos
femeninos, pues si bien los cronistas concuerdan en que antes del siglo XIX el rol
era ejercido exclusivamente por varones, luego de esa fecha comienza a
aumentar progresivamente la cantidad de mujeres, hasta que en el siglo XX se
vuelve dificil encontrar sanadores varones (Citarella, 2000). Segun Bacigalupo
(1993), este cambio coincide con el reemplazo de la guerra abierta y constante por
la dedicacion a la agricultura, con su consecuente cambio en el carécter de las
rogativas, que pasan de lo masculino a lo femenino, permitiendo la
complementariedad del rol curativo de las sanadoras con el liderazgo espiritual. En
este sentido, se entiende que la medicina mapuche “esta intimamente ligada a un
cuerpo de creencias, mitos y re- actualizaciones rituales que proporcionan pautas
normativas para la interpretacion de sus formas y contenidos” (Bacigalupo, 1993:
23).

Por ello, es necesario tener en cuenta que la medicina mapuche vincula
estrechamente los contenidos médicos con el ambito social, religioso y la
cosmovision de grupo, por lo que las dos nociones que la bibliografia sefiala como
fundamentales en su cultura —la reciprocidad y la dualidad- se encuentran también
presentes en la organizacion y vision de su sistema médico. La reciprocidad nace
de la relacion de los hombres con lo sobrenatural y se traduce por un lado, en una
serie de obligaciones rituales y religiosas, y por otro, en un elemento normativo de
la vida social y economica del grupo, asegurando asi la mantencién del orden
establecido por la cultura tanto en lo que respecta a lo humano como en lo relativo

a lo sagrado y sobrenatural. A su vez, la dualidad estructura la realidad en
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términos de polos opuestos y complementarios, cuya existencia se asegura por la
coexistencia entre el “bien” y el “mal”.

Contenidos que podemos ligar a su sistema médico, por el vinculo entre la
concepciéon dual de los procesos de salud/enfermedad y el ideal de reciprocidad,
destacando la creencia en que, cuando el orden establecido por las divinidades
entra en crisis, el mal aparece y con éste la enfermedad. Asi, los males se
explican por determinada violacion del “admapu”, es decir, la transgresion de los
principios que regulan la reciprocidad con el objeto de mantener los equilibrios
duales. Esta cosmovision deja entrever que no es posible separar nitidamente la
esfera del cuerpo de lo que se encuentra externo a éste, sino por el contrario, el
organismo constituye una entidad abierta y en constante relacién tanto con el
universo sagrado/religioso como con el ordenamiento socioeconémico y ecolégico
que predomina en las relaciones entre los hombres. En consecuencia, los factores
biolégicos se presentan como consecuencias de hechos morales, sociales y
religiosos, por lo que la sanacion de las enfermedades en lugar de concentrarse
en los sintomas, se focaliza en sus causas originarias (Citarella, 2000).

Por su parte, en las sanadoras, la dualidad se expresa en dos opuestos
fundamentales, lo femenino/masculino y el bien y el mal. Mientras el Gltimo se ve
en el peligro permanente de que una sanadora se transforme en bruja, en kalku, el
primero entrega el paso de lo natural a lo sobrenatural (Bacigalupo, 1993).

En cuanto a quién ejerce la sanacion, segun la literatura no se trata de un
rol que se asume por voluntad, sino por herencia matrilateral del espiritu de salud,
de la fuerza, del nehuén, que se revela en suefios, visiones o enfermedades,
reclamando a la sofiadora como curandera. Asi, hay distintos tipos de llamados
gue segun su naturaleza definen diferentes agentes médicos, identificandose
sanadoras que reciben su poder de jovenes, otras que son llamadas durante
catastrofes naturales, y también las de perrimontum o suefios, que se caracterizan
por sufrir enfermedades en la infancia y no necesitar entrenamiento con otras
sanadoras pues son oficiadas en suefios (Montecino, S/A; Citarella, 2000,
Bacigalupo, 1993). Todas ellas tienen por mision el resguardo de la salud

individual y colectiva y al estar la enfermedad estrechamente ligada a las
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transgresiones, la prevencion del mal se relaciona con el resguardo, transmision y
reactualizacion de la cultura, por lo que son las sanadoras las encargadas de
mantener un continuo tanto en el orden fisico como cultural de la comunidad.

Ahora, volviendo a los cambios adaptativos de las sanadoras, que
mencionamos mas arriba en el paso de la guerra abierta a la agricultura,
Bacigalupo (1993) también sefiala que las curanderas han expandido su campo de
accion a lo politico. Segun esta autora, luego del fin de la guerra abierta el lugar de
la dirigencia politica habria quedado vacante y serian las curanderas, al tener ya
un poder espiritual, las mas “aptas” para asumir este rol, reuniendo en si mismas
ambos poderes.

En el caso de la Papai, ella se define como lawentuchefe, asegurando que
al contrario de las machis, ella si tiene la facultad de comunicarse con lo espiritual,
sobre todo porque a ella nadie le ensefd, sino que fue el nehuén quien se

comunico directamente con ella a través de los suefos.
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IV. MARCO METODOLOGICO

Una vez planteados tanto el contexto general en que aparece la Papai,
como los lineamientos tedricos desde los que abordaremos el andlisis de su vida,
a continuacion presentaremos la vision metodolégica desde la cual se construyo
esta investigacion.

En concordancia con nuestros fines, partimos este apartado desde una de
las primeras criticas al cientificismo en la metodologia de la investigacion, la
mirada feminista. El feminismo notd prontamente que la total preponderancia del
saber patriarcal se fundaba en la invisibilidad analitica de la mujer, aquella que no
excluia a la figura femenina de los estudios en cuanto sujeto pasivo, pero si como
individuos activos con sus propios modelos de conocimiento, imponiendo un
prejuicio etno y androceéntrico y excluyendo a las mujeres de los tres niveles de la
metodologia de la investigacion: la epistemologia en tanto teoria del conocimiento,
pues la ciencia occidental ha sido producida casi totalmente por varones y ha
evolucionado bajo la influencia del ideal masculino; la metodologia como teoria
sobre los procedimientos que debe seguir la investigacion, pues en ella predomina
un saber androcéntrico que toma al hombre como medida de lo humano, lo que
vuelve dificil su aplicacion en el estudio de las mujeres; y los métodos en tanto
técnica de recoleccion de informacion (Gordillo, 2004; Harding, 1998). Por ello, a
continuacién pretendemos establecer una pequefia discusion epistemologica
desde donde presentaremos luego, nuestra perspectiva de la metodologia y las
técnicas de recoleccion de la informacion.

El feminismo, basa sus criticas al positivismo en la discusion de sus tres
caracteristicas fundamentales, la objetividad -por ser una forma de ciencia que
busca desentrafiar y formular de manera precisa las leyes que rigen la vida social
y natural -, la neutralidad - por tratarse de un racionalismo que concibe un sujeto
investigador y un objeto cognoscible totalmente separados-, y la universalidad, por
presentarse como productor de conocimientos cien por ciento verdaderos y validos
para todos y todas (Harding, 1998). Criticas a partir de las cuales las feministas se

proponen tres tareas principales: “acabar con lo que se ha llamado mas
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recientemente “ceguera de género” en la investigacion social; producir
conocimientos que den cuenta de las condiciones de vida especificas de las
mujeres; y producir una teoria o los conocimientos necesarios para liquidar la
desigualdad y subordinacion de las mujeres” (De Barbieri. 1998:106).

Como respuesta, dentro de las nuevas epistemologias feministas, llama la
atencion el Feminist Standpoint (FS) o punto de vista feminista, que nace entre
mujeres cientistas sociales relacionadas con las epistemologias de Marx, Engels y
Lukas, cuyas principales pensadoras son Sandra Harding, Patricia Hill Collins y
Sandra Ruddick. El FS, para evadir las pretensiones de objetividad, neutralidad y
universalidad, plantea dos vias principales: producir nuevos recursos empiricos y
tedricos partiendo desde la experiencia de las mujeres y construir conocimientos
situados.

Ahora, frente a la primera via, concordamos con que partir de problemas
que nacen desde una mirada femenina se justifica en tanto amplian la vision
parcial de los hechos que han sido enfocados exclusivamente desde la
perspectiva masculina. Sin embargo, no adscribimos a la posicion del FS que
plantea que “el sistema de referencia que parte de la experiencia de las mujeres
es privilegiado, porque proporciona un punto de vista que permite el logro de un
conocimiento mas profundo del mundo natural y social” (Magallén, 1999: 66).

En este sentido, nos parece mas interesante la segunda via. Construir
conocimientos situados significa visibilizar al/a la investigador/a y el contexto en el
cual se inscribe su estudio, de manera tal que “la investigadora o el investigador
se nos presentan no como la voz invisible y anonima de la autoridad, sino como la
de un individuo real, histérico, con deseos e intereses particulares y especificos”
(Harding, 1998: 25). De esta manera, la epistemologia feminista hace propias las
caracteristicas del concepto de género, definiéndose como contextual, relacional,
dinamica, subjetiva y comprometida (Gordillo, 2004). Caracteristicas desde las
cuales las corrientes feministas abren el debate sobre la ética de la investigacion
en cuanto a la posicion del investigador/investigado y la discusion sobre la
objetividad y subjetividad en el proceso de estudio, concluyendo que la Unica

objetividad a la que se puede pretender es la mayor visibilizacion de la propia
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subjetividad. Asi, se vuelven fundamentales tanto la necesidad de situar al
investigador/a, como la de considerar al investigado/a como sujeto de estudio y no
como un objeto pasivo (Harding, 1998). Y finalmente, en orden de escapar de la
universalidad, se debe tener siempre en cuenta que “la situacién de un grupo se
construye desde constructos de multiplicidad que tienen en cuenta otras variables
y que residen en las estructuras sociales” (Magallon. 1999: 74), donde se cruzan
etnia, edad y clase social, entre otras, dejando claro que el conocimiento esta
sujeto a cada contexto particular. De esta manera, la presente investigacion se
enmarca en una epistemologia que reconoce el valor de la intersubjetividad, pues
valora la participacion del investigado en tanto sujeto activo que negocia
permanentemente con quien dirige la investigacion. De este modo, se rescata la
riqueza de la interaccion humana reconociéndola en su caracter dinamico y
contextual, intentando profundizar en su conocimiento en lugar de otorgarle valor
universal.

En este sentido, la epistemologia feminista introduce un nuevo punto de
vista que intenta escapar del androcentrismo al interpretar los fendmenos desde
una perspectiva de género. Por ello es fundamental comprender que aunque se
utilicen los mismos métodos de investigacion en que se basan las corrientes
androcéntricas, la diferencia esta en el modo de interpretarlos y construirlos
(Gordillo, 2004; Harding, 1998).

IV.1. Metodologia

En coherencia con los principios recién expuestos, para situar esta
investigacion y en coherencia con ello presentar la metodologia, es necesario
mencionar que el encuentro y acercamiento con Rosa comenz6 cuando durante el
afio 2006, un grupo de investigacibn —en el cual participé como alumna en
practica- perteneciente al Centro Interdisciplinario de Estudios de Género (CIEG)®,

realiz6 un estudio para FOSIS™ en “Significaciones, actitudes y practicas de

° CIEG, Departamento de Antropologia, Facultad de Ciencias Sociales, Universidad de Chile.
9 F0SIS: Fondo de Solidaridad e Inversién Social, Ministerio de Planificacion.
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familias mapuche en relacién a la crianza y cuidado infantil de los nifios y nifias
desde la gestacion hasta los cinco afios”. Dentro de la seleccién de informantes
clave en el tema de crianza mapuche, se entrevistd a personas que pudieran
compartir su conocimiento tanto a nivel tedrico como préctico en los temas de
gestacion, nacimiento, cuidado infantil y su vision acerca de las relaciones de
negociacion, resistencia y aceptacion entre los sistemas oficiales de salud y
educacion, y los tradicionales mapuche. Entre estos informantes estuvo Rosa
Martinez, lawentuchefe considerada en su comunidad un referente en los temas
de crianza infantil. En el curso de las entrevistas y a medida que contaba su vida,
Rosa, mujer mapuche migrante, sanadora de setenta afios, se interesé en el
trabajo de antropdlogos y antropdlogas hasta solicitar que alguien de esta
disciplina escuchara y construyera su historia de vida.

Emprender este camino fue un doble desafio. Por un lado, Rosa estaba
decidida y exigia que fuera un antropologo profesional con afios de trabajo en la
disciplina, quien se encargara de su historia de vida. Expresamente se oponia a
gue fuera una estudiante y mas adn, una que estuviera realizando su tesis. Debido
a tales expectativas el camino de acercamiento y convencimiento para que yo
hiciera su historia de vida fue largo. Debieron pasar varias visitas, conversaciones
y miradas para que finalmente me aceptara. Y por otro, en lugar de iniciar la tesis
desde un problema de investigacion, comencé desde la seleccidén de la muestra.

El acuerdo con la Papai fue que del material generado se crearian dos
productos: por un lado, su historia de vida, donde ella seria la autora y yo la
editora, un relato completamente en sus palabras; y por otro, mi tesis. En este
sentido, la historia de vida de la Papai, entendida como el texto construido a partir
de la edicion de las grabaciones, no esta incluida en la tesis mas que como
método, pues ese texto pertenece a Rosa Martinez. Sin embargo, me gustaria
poder considerar también una historia de vida el relato que se presenta mas
adelante, eso si, no una “escrita” por su protagonista, sino una que luego de haber
sido co- construida es reinterpretada y analizada por la investigadora, pues “el
papel del investigador no concluye con la elaboraciéon del texto autobiogréfico, sino

que tiene que agregar un trabajo preciso de reflexion, critica y contextualizacion
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del texto oral, en el marco sociohistérico correspondiente, con la finalidad de
comprender el “sentido propio” y particular de la experiencia personal relatada por
el sujeto en cuestion” (Aceves, 1999:48).

Asi, el motor de este estudio se inicia con una historia de vida pero contintda
con la necesidad que juntas fuimos percibiendo de entregar una vision sobre la
experiencia de las mujeres mapuche que residen en la capital hace ya toda una
vida, que han construido sus propios linajes, sus lenguajes y costumbres en el
contexto urbano, pero que tienen otra historia anterior, aquella del campo y del
sur. Esta figura arquetipica de la migrante del sur a Santiago que significa la
Papai, necesitdbamos llenarla de contenido encontrando hilos conductores que
lograran unir los capitulos de su vida. Para ella, la cotidianeidad del ser mujer es
aquello que le ha permitido enfrentar sucesivos cambios. En este sentido, la tesis
que leen es un estudio exploratorio y descriptivo que pretende indagar en los
significados del género para mujeres mapuches en el contexto urbano, de sus
transmutaciones y permanencias. Alejandose de la migracion como eje central,
intenta adentrarse en la sujeto mapuche urbana posicionandola como sujeto de
conocimiento.

De esta manera, no es mi pretensién —en ningun caso- hablar por Rosa
Martinez Catril, sino que a través del trabajo que juntas realizamos, lograr aportar
con una visidn sobre procesos de rearticulacién del género en la ciudad. Esta
relectura se hace desde una vision totalmente occidental por lo que se aplican
conceptos como el de género, la asignacion de estatus a lo femenino y lo
masculino, entre otros. No obstante, en el curso del trabajo de campo pude
comprobar que por lo menos este tipo de distinciones si se encuentran presentes
en la Papai.

La orientaciéon metodolégica general fue la cualitativa pues privilegia el
conocimiento intersubjetivo y profundo entre las sujetas involucradas en la
investigacion. Su eje central es conocer e interpretar la subjetividad de las
personas, intentando comprender el punto de vista de los actores de acuerdo con
sus propios sistemas de representaciones simbolicas. Asi, permite y exige

acercarse al sentido que los propios individuos otorgan a sus vivencias, para lo
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cual se utiliza una perspectiva inductiva que necesita alimentarse de las variadas
interpretaciones que los sujetos hacen de su entorno y de sus propias practicas.
Lo cual exige a su vez, que los conceptos usados sean flexibles, de modo de
poder modificarlos y adaptarlos a medida que se van produciendo nuevos
hallazgos. Un punto fundamental en la aplicacion de esta metodologia es que hay
un proceso constante de interpretacion y re-interpretacion que no sélo enriquece el
texto construido, sino también la relacion social que se encuentra en su base,
pues la investigacion debe ser construida en conjunto entre investigador/a e

investigado/a (Rodriguez, Gil, Garcia, 1999; Canales, 2006).

IV.2. Métodos

Para este fin, utilizamos el método biografico y el etnografico. El primero
ha tenido un importante resurgimiento desde los afios setenta y ochenta, debido al
subregistro y las dificultades de acceder a la realidad femenina a través de la
historia, pues, por medio de historias y relatos de vida es posible explorar
dimensiones no reveladas por los registros oficiales. Aquellas que persisten
ocultas bajo las formas rutinarias de actividades que se hacen para deshacerse,
ya que “en sus relatos, los sujetos de las historias de vida muestran las
contradicciones a las que se les somete en su exclusion: revelan sus practicas de
resistencia, de acomodacion y transformacion silenciosa” (Bengoa, 1999: 30).
Dicha produccion, acompafada de una relevante elaboracion tedrica y discusion
metodoldgica, ha llevado a que el método biografico se erija en tanto “estrategia
de produccion de conocimiento para enfrentar, aprehender y comprender procesos
y realidades sociales a partir de la reconstruccion narrativa de los aconteceres
vitales de los sujetos, en tanto estrechamente enlazados a las condiciones
objetivas del escenario histérico y cultural dentro de los cuales se producen” (Lay,
2006:54).

De esta manera, el método biogréfico, en concordancia con el Feminist
Standpoint, hunde sus cimientos en postulados que apuntan a un nuevo tipo de

conocimiento que se aleja del método positivista y el cientificismo. Pretende
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construir los procesos sociales desde los aconteceres vitales de los sujetos, lo
cual significa reconocer la alta complejidad de la realidad que la metodologia
deberia ser capaz de integrar para dar cuenta de ellos.

Al igual que el FS se trata de abandonar pretensiones objetivistas
proponiendo un camino en el cual se integren las subjetividades de los
involucrados/as para lograr una mayor objetividad. No se trata ya de intentos de
verificacion para validar el conocimiento, sino que de la explicitacion de las
interpretaciones realizadas gracias a una metodologia que debe exponerse
claramente. S6lo podemos aspirar a la re-construccion de las sendas recorridas, y
ello es justamente lo que mas puede acercarnos a la mentada objetividad.

Por otro lado, en cuanto a la validez del método, es necesario recordar que
“las memorias personales han sido consideradas como una fuente creible por los
historiadores, porque se fundamentan en el testimonio: yo lo vi, yo lo conoci, yo
estuve ahi. Son crénicas directas de testigos presenciales” (Correa, 1999:16).
Ademaés, el método biografico concibe a los sujetos en una doble dimension: como
productos de la historia en tanto resultado de ciertas condiciones estructurales, y
también como productores de historias en tanto sujetos creativos capaces de
resignificar y cambiar constantemente dichas estructuras. Se reconoce entonces,
valor de conocimiento a la subjetividad de cada individuo rescatando su
singularidad y vivencia individual (Bertaux, 1999).

Dentro del método biografico, nos situamos en las historias de vida, las
que se encuentran entre las llamadas fuentes orales o vivas de la memoria,
aquellas que se diferencian -aunque pueden complementarse- con fuentes
documentales, como son las memorias, cartas, diarios, cronicas y autobiografias.
Historias de vida que se distinguen de sus parientes, los relatos de vida, pues
mientras las primeras buscan abarcar un testimonio global, los segundos
profundizan en temas y temporalidades especificas (Aceves, 1999; Bertaux, 1999;
Balan, 1974).

En nuestro pais, principalmente a partir de los afios ochenta, las historias
de vida comienzan a ganar popularidad entre los cientistas sociales,

especialmente entre los/as antropdlogos/as, versando principalmente sobre las
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identidades y las alteridades, fundamentalmente de las mujeres, campesinos e
indigenas (Montecino, 2006). Desde donde se reconoce el valor de su caracter
testimonial que -a través de la rememoracion en la que se transita constantemente
entre el pasado y el presente - permite conocer los procesos de largo alcance y
cambio social, entregando una interpretacion de la propia vida bajo los tintes de
procesos sociales mayores, uniendo asi, en la narraciébn, macro y micro historia.
En este sentido, es necesario tener presente que la accion de recordar no trata
simplemente de relatar hechos que ya sucedieron, pues “las vivencias no tienen
significado en si mismas, el significado no radica en la accidn, sino que es siempre
una atribucion de sentido que alguien hace; el significado esta presente en la
vivencia que recuerdo y en como es recordada” (Pifia, 1999:78).

Ahora bien, creemos que el método biografico no pude ser ajeno al método
etnogréfico, pues éste, en su particular mirada, nos ofrece tiempo para observar,
registrar e interpretar, alejandose, nuevamente, de las pretensiones de objetividad.
El método etnografico, caracterizado por el trabajo de campo, se constituye como
un proceso en donde se entrecruzan una serie de acciones, comportamientos,
acontecimientos, percepciones y motivaciones de los actores sociales a investigar
y también del investigador, es la instancia maxima de acercamiento y comprension
de la problemética a investigar ya que se funda en el acercamiento empirico con la
realidad a investigar. A través suyo “se aprende el modo de vida de una unidad
social concreta, (...) se persigue la descripcion o reconstruccion analitica de
caracter interpretativo de la cultura, formas de vida y estructura social del grupo
investigado” (Rodriguez, Gil y Garcia, 1999). De esta manera, el método
etnografico complementa lo biogréafico al entregarle el telon de fondo donde luego

se bordara la historia o relato de vida (Canales, 2006).

IV.3. Muestra de estudio:

Al fundarse esta investigacion en una historia de vida, la muestra de estudio

esta dada principalmente por Rosa Martinez Catril, protagonista del relato. Sin

embargo, en orden de construir una narracion mas amplia y de cotejar las visiones

35



de la Papai con la de los/as otros/as implicados/as, se realizaron entrevistas en
profundidad a aquellas familiares que viven con ella. Asi, se entrevisté también a
las dos mujeres adultas familiares directas de Rosa, que residen junto a ella y que
son sus acompafnantes y organizadoras en todas sus actividades, es decir Laura —
hija de Rosa-, y a su hija, Jimena. Ambas son mujeres jovenes, casadas con
hombres winkas, que han construido ampliaciones al hogar original de la Papali,

para que las tres familias vivan juntas.

IV.4. Estrategia de recoleccion de informacion

En primer lugar es necesario mencionar que la recoleccién de informacion
se realizé durante un afio, entre diciembre del afio 2006 y diciembre del afio 2007,
cumpliendo con uno de los requisitos del método etnografico que sefiala que es
necesario permanecer un tiempo suficiente en el escenario estudiado, tiempo cuya
prolongacién puede variar ampliamente pero que se define por un criterio de

saturacion.

e Técnicas de recolecciéon de informacioén

En concordancia con la metodologia, los métodos y los objetivos definidos
para esta investigacion, usamos dos técnicas principales: la observacion y las
entrevistas, las cuales fueron relevadas, luego de cada visita a la Papai, en forma
de registros etnograficos que incluyeron notas de campo y grabaciones.

Usamos la observacion participante porque permite conocer los aspectos
mas intimos y cotidianos de los/as sujetos observados en el propio contexto socio
cultural donde suceden. Por lo cual debemos tener presente, que si bien en el
pasado la observacién se construyé como una técnica “objetiva” capaz de dar
cuenta de los distintos fendmenos sin que la presencia del observador/a incidiera
en la situacion, hoy, se trata mas bien de una técnica experiencial y sensitiva,
pues se asume que al provocar el acercamiento directo entre los/as implicados/as

en el estudio, se involucran necesariamente las complejidades de sus biografias
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(Canales, 2006). Asi, postulamos que no existe una observacion “desde fuera o
desde dentro”, al contrario, toda observacion permite al investigador/a, desde sus
propios codigos culturales, oscilar continuamente entre el adentro y el afuera de
los sucesos (Canales, 2006).

La aplicacién de esta técnica permitié captar durante un tiempo prolongado,
sistematicamente y sin descontextualizar, las costumbres, practicas, relaciones y
manifestaciones que los actores sociales relevantes en eésta investigacion
develaron dentro de su escenario de desenvolvimiento. De esta manera, se logro
ingresar al escenario en el que se desenvuelve Rosa, logrando acceder a su
hogar, a su familia, a sus clientes, a su organizacion, es decir a su entorno mas
cotidiano.

La observacion participante se realizé durante todo el periodo de trabajo de
campo, especificamente al interior del hogar de Rosa Martinez, en la comuna de
Huechuraba. Sin embargo, en orden de optimizar el uso de la técnica, se
definieron algunas visitas especialmente dedicadas a la aplicacion de la misma,
para asi lograr enfocarse por completo en ella. Es decir, se definieron algunas
visitas a la Papai para aplicar exclusivamente la observacion participante, logrando
escapar de la “situacion de entrevista”. Los criterios usados para establecer las
visitas de observacién fueron los siguientes:

e Cronoldgico: al inicio, en el transcurso y al final del trabajo de campo.
e Tematico: en situaciones cotidianas, en actividades dentro de la ruca de

Rosa y cuando hubieran invitados/as.

Con lo cual finalmente se realizaron tres observaciones del cotidiano del
hogar, dos de actividades dentro de la ruca y dos cuando habian invitados/as.
Estos relatos no han sido explicitamente incorporados en los apartados
posteriores, pero si se encuentran presentes pues gracias a ellos es que logramos
construir, como se mencionaba mas arriba, el telon de fondo de la historia de vida.

En cuanto a las entrevistas en profundidad, fueron utilizados porque
sitan a los/as implicados/as en comunicacién verbal directa, cara a cara, de
manera tal que construyen un espacio de negociacion donde las biografias se

encuentran y conocen. Solo asi, quien entrevista logra guiar el relato del
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entrevistado/a co-construyendo la oralidad, guiandose por los objetivos especificos
del estudio. Pero ademas, esta situacion directa tiene la ventaja de que no sélo
arroja datos verbales, sino que también rescata variadas formas de comunicacién
no verbal, enriqgueciendo enormemente el encuentro (Canales, 2006). Ahora bien,
dentro de las entrevistas en profundidad se opt6 por trabajar con entrevistas semi
estructuradas pues estas operan con una pauta guia que incluye los ejes
tematicos importantes de abordar durante la entrevista, o que no restringe la
posibilidad de que otros temas surjan en el encuentro. Gracias a ellas se pudo
ahondar en los distintos hitos de la vida de Rosa, logrando articular su historia de
vida.

A la vez, se definieron dos tipos de entrevista en profundidad semi
estructurada, las cronolégicas que versaron sobre etapas temporales y las
teméticas que profundizaron en ciertos aspectos definidos como relevantes. En
una primera etapa, realizamos entrevistas cronoldgicas, gracias a las cuales
construimos una vision global de la vida de la Papai. Luego, construimos un texto
con la edicién de las entrevistas transcritas, él que fue entregado a la Papai con la
solicitud de que lo revisara y nos diera comentarios. Asi, identificamos aquellos
temas que mas nos interesaban, permitiéndonos definir —junto al avance del
marco tedrico- los aspectos en los que debian profundizar las entrevistas
tematicas, las que se focalizaron en aquellos temas pertinentes tanto para la tesis
como para Rosa: salud, género y el espacio urbano.

Luego, entrevistamos a Laura y Jimena, profundizando en los mismos
ambitos y relacionandolos con su vision y relacion con Rosa.

De esta manera, entre diciembre del 2006 y diciembre del 2007 se
realizaron 18 entrevistas de una hora y media de duraciéon en promedio, de las
cuales 14 fueron con Rosa. Aqui es necesario puntualizar que si bien la idea
original era reunirnos una vez por semana, en la practica fue una frecuencia
imposible, por un lado porque la Papai es una mujer que viaja constantemente, ya
sea al sur a ver sus tierras y recoger remedio, ya sea nacional e

internacionalmente por invitaciones a congresos, seminarios y encuentros, y por
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otro, porque a mi tampoco me faltaron los inconvenientes, por lo que finalmente

decidimos juntarnos lo mas frecuentemente posible.

e Cuadros resumen de aplicacion de técnicas

ENTREVISTAS
Entrevistas en Entrevistas en Total
profundidad cronolégicas | profundidad teméticas
Rosa 4 10 14
Laura 0 2 2
Jimena 0 2 2
Total 4 14 18

OBSERVACION PARTICIPANTE

Observaciones | Total
Hogar 3 3
Ruca 2 2
Invitados/as | 2 2
Total 7 25

IV.5. Estrategia de analisis de la informacién

Los datos recogidos son insuficientes por si mismos para entregar
respuestas a los problemas investigados, por lo que el/la investigador/a se ve
frente al desafio de interpretarlos, volviendo fundamental el proceso de analisis,
entendido como “un conjunto de manipulaciones, transformaciones, operaciones,
reflexiones y comprobaciones que realizamos sobre los datos con el fin de extraer
significado relevante en relacion a un problema de investigacion” (Rodriguez, Gil y
Garcia, 1996: 200).

Para esta investigacion, hemos optado por el esquema general propuesto
por Miles y Huberman (1994) en Rodriguez, Gil y Garcia (1996), que debe ser

entendido como la reducciéon de los datos con el fin de hacer la informacion
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abarcable y manejable, asi como para prepararla para su posterior interpretaciéon y
presentacion.

Para reducir los datos procedimos a categorizar las entrevistas transcritas y
los relatos de las observaciones, que en orden de responder a los objetivos de la
investigacion, fueron definidos teniendo en cuenta criterios tedricos emanados del
marco teorico. Asi, decidimos utilizar los indicadores de empoderamiento,
emanados de Margaret Schuler:

e Planeacién de futuro.

e Capacidad de tomar decisiones.

e Capacidad de ganarse la vida: trabajo remunerado y control sobre el
ingreso.

e Toma de decisiones en el hogar.

e Capacidad de actuar eficazmente en la esfera publica

e Participacion en grupos no familiares

¢ Movilidad y visibilidad en la comunidad.

Y también los del estudio de Unicef:
e Bienestar
e Acceso.
e Concientizacion.
e Participacion.

e Control.

Los que fueron agrupados en las siguientes categorias teméaticas analiticas:
e Bienestar material.
e Planeacion de futuro.
e Acceso a los recursos.
e Trabajo remunerado.
e Control sobre el ingreso.

e Toma de decisiones en el hogar.

40



e Concientizaciéon (sobre lo dinamico de las construcciones y relaciones de
género).

e Participacion.

e Movilidad y visibilidad en la comunidad.

e Control.

Luego de codificar los datos recopilados con las categorias mencionadas,
se procedio al andlisis interpretativo de cada categoria en relacion al corpus
tedrico, para luego presentar el analisis y las conclusiones.

Finalmente, pero no menos importante, quisiéramos mencionar que el uso
de los nombres y apellidos reales de la Papai y su familia, responde a su propio
interés por figurar con su identidad en este estudio, decision que hemos

respetado.
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V. Andlisis

Una vez visibilizadas las herramientas desde las cuales se construye e
interpreta la historia de vida de Rosa Martinez, podemos adentrarnos a
continuacién, en la presentacion de su biografia y en su posterior lectura desde
una perspectiva de género. Asi, se ingresa ahora al apartado que toma por base el
trabajo de campo realizado junto a la Papai, por lo cual —en orden de visibilizar
nuestra relacion y la interpretacion que realizo- cambio el sujeto de narracién a la
primera persona.

Ingreso al andlisis desde los encuentros con la Papai para rescatar el inicio
de nuestros andares y también el caracter etnografico del estudio, donde mis ojos
comienzan a formar visiones sobre la biografia de Rosa, la que es presentada en
un segundo momento. Asi, luego abordo los transitos en el eje identitario del
género que pude vislumbrar en la vida de Rosa y la injerencia en ellos de la salud

y lo urbano.

V.1. Encuentros con la Papai.

La primera vez que vi a la Papai fue cuando Michelle Sadler y Alexandra
Obach, encargadas del proyecto FOSIS en el cual se inicié el contacto con Rosa,
me dijeron que acompafarlas en su visita era la Unica manera de que Rosa me
conociera. Partimos. En el camino me pasaron el kilo de harina que llevabamos de
aporte para la once, a ver si asi la Papai me notaba. Me jugaba en contra no solo
gue a pesar de que ella misma habia pedido la historia de vida, no queria que
fuera una tesista quien la hiciera pues mas de una vez la habian dejado botada;
sino también la corta edad que trasluce mi cara.

En esa ocasién el camino me pareci6 larguisimo y la verdad es que estaba
sumamente nerviosa imaginando desde como seria fisicamente Rosa hasta
quienes estarian con ella y como nos recibirian. Finalmente la recepcion —por lo
menos hacia mi- fue bastante fria, la verdad es que Rosa a penas me noté y yo

nunca encontré el momento preciso para entregarle el kilo de harina, por lo que
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opté por dejarlo sobre la mesa, esperando que nadie notara mis movimientos
bruscos y torpes. Hasta que nos sentamos todas en el living, y tuve la opcion de
hundirme en mi sillon y permanecer en silencio, escuchando y mirando como
Michelle y Alexandra se relacionaban con ella. Inmediatamente me llamé la
atencion la costumbre y confianza que Rosa presentaba en la situacion de
entrevista, asi como los conocimientos sobre salud que en sus palabras emergian.

Pero para que se fijara en mi, no bastoé ni con el kilo de harina, ni con las
horas que permaneci sentada a su lado. A ella simplemente no le importaba mi
presencia, desde que llegamos y durante la entrevista nunca preguntd ni quién era
yo, ni por qué me habian llevado a su casa, por lo que sélo sabia mi nombre y que
era estudiante de antropologia. Hasta que nos inform6 que estaba cansada, que
era el momento de tomar once, que pasaramos a la mesa. Momento en él que
entraron al living dos mujeres jovenes y una nifia, las que saludaron
afectuosamente a Michelle y Alexandra y las primeras que se dirigieron a mi. Se
trataba de Laura, hija menor de Rosa, su hija Jimena y Valentina, la hija de
Jimena, reuniendo cuatro generaciones de mujeres Quifielén en el comedor. Ellas
llenaron la mesa de delicias, habian empanadas, sopaipillas surefas, pan y aji, y
echaron a correr el mate llendndose de risas cuando alguien le ponia azucar. Para
mi fue inevitable, la once es la comida del dia que mas gusta y mi apetito se
vuelve incontrolable cuando se trata de ese tipo de alimentos. Hoy, creo que fue lo
que la hizo dedicarme la primera sonrisa. Le encantd, a ella y a mi, pues
finalmente no debi hacer ni decir nada mas, ni nada menos, de lo que yo misma
soy. Fue entonces, cuando Rosa se refiri6 a mi, al preguntarles a Michelle y
Alexandra si acaso me habian llevado para que fuera yo quien la ayudara con su
historia de vida. La respuesta no le gustd6 mucho y mientras contaba sus
experiencias con anteriores estudiantes, Michelle y Alexandra me recomendaban,
y yo me defendia explicandole cuanto me interesaba este trabajo, y proponiéndole
diferenciar la historia de vida de la tesis, hasta que se decidi6 a darme la
posibilidad de ganar su confianza, para que después de algun encuentro solas

pudiéramos evaluar si nos parecia o no continuar juntas.
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El primer dia que llegué sola a su casa me impresioné la calle Salvador
Allende, en la comuna de Huechuraba, llena de ancianos y ancianas viendo pasar
la tarde en la vereda, de nifios jugando fatbol, donde estaba el cerro tan, tan
cerca. Era una poblacion, que después me enteraria habia nacido de una toma, y
aunque se veian las ampliaciones en las casas, eran construcciones firmes, de
buenos materiales. Ya era primavera, casi verano, y la imagen parecia una postal
nostalgica de peliculas de la Unidad Popular. Recuerdo que solo por ese momento
me permiti una mirada, por decir lo menos, ingenua.

La casa de la Papai habia sufrido mdltiples ampliaciones, la mayoria
destinada a acoger a las nuevas familias formadas por su hija y nieta. En ellas
viven por un lado, Laura, hija de Rosa, con su esposo y sus hijos Claudio y
Sebastian, y por otro, Jimena, hija de Laura, con su esposo y su hija Valentina.
Asi, la entrada principal llega al living comedor, por donde se pasa a la cocina 'y de
ahi al patio. Este ultimo es bastante grande y en él la Papai tiene su huerto, sus
animales (algunas gallinas y patos) y lo mas importante, su ruca, construccion
sélida, fruto de la adjudicacion de fondos municipales para la salud intercultural.
Es amplia, y por lo general permanece bastante vacia, s6lo con los elementos
necesarios para diagndsticos y también para los talleres sobre cultura mapuche
gue las Quifielén hacen en su interior.

Aquella primera vez que conversamos solas, yo, ingenuamente habia
pensado en propiciar una conversacion distendida, sin grabadora, pero ella tenia
otros planes y constantemente me preguntd por qué no grababa, hasta que
finalmente saqué la grabadora y la puse sobre la mesa. Asi entendi que quien
guiaria nuestros encuentros no seria precisamente yo, y también comprendi que
ella tenia muy claro qué era lo que queria de mi y de nuestra relacion.

En este sentido, llegar a una relacion distendida no fue facil. Durante un
tiempo jugamos a evaluarnos mutuamente en un tira y afloja que poco a poco fue
cediendo. Nuestras conversaciones cada vez fueron mas fluidas, con menos
cortes y silencios ansiosos, pero nuestro mutuo conocimiento no pasé por las
entrevistas en si, sino por el rito en que se transformaron mis visitas. A las 17:30

hrs. debia salir de mi hogar para caminar hasta Mac- Iver, donde tomaba la micro
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gue recorria el camino recto llegando hasta La Pincoya. Justo a esa hora, los
escolares a lo largo de Recoleta salian en masa y el bus rapidamente se llenaba.
Luego de cruzar Vespucio me ponia de pie, esperaba a pasar el Parque del
Recuerdo y tocaba el timbre. Me bajaba y caminaba por la calle Salvador Allende,
una, dos, tres, cuatro, cinco cuadras para llegar hasta la casa de la Papai. Ahi
golpeaba el candado contra el porton hasta que alguien aparecia para abrir. Mas
de una vez tuve que esperar a Rosa que se habia atrasado en el centro o en
alguna reunién y entonces me quedaba con los nifios en el living viendo monitos
animados o haciendo tareas, y cuando estaba Laura o Jimena, conversando con
ellas, sobre sus estudios y los mios, sobre proyectos de vida y sobre Rosa.

Una vez que me encontraba con la Papai, nos sentdbamos frente a frente
en el living, con la grabadora en una mesita de centro, el micréfono apuntandola a
ella. Los nifilos eran encargados a las adultas para que no “molestaran” y nos
quedadbamos solas. Esta situacion de entrevista era nuestro momento de
confidencia. La Papai hablaba de si misma, de su historia, de lo que pensaba
sobre ella, de sus reflexiones sobre distintas dimensiones de la vida y de la
actualidad. Y yo, a veces preguntaba, por momentos insistia sobre algunos
puntos, y en otros simplemente guardaba silencio. Muchas veces también, nos
enfrascamos en discusiones y algunas hasta nos enojamos; y en otras tuvimos
que compartir nuestro espacio con clientas/es que llegaban con alguna urgencia.
Recuerdo una vez en especial que llegé una mujer muy angustiada, a penas podia
hablar a través del llanto, venia a buscar remedio para que su esposo dejara de
tomar. Luego de entregarle una botella, la Papai me explicé que se la habia dado
solo porque estaba con mucha angustia, pues para los borrachos no hay mas
remedio que la propia voluntad. Algunas veces también, Rosa me citaba a la
misma hora que algunos amigos o amigas que queria que conociera. En esas
ocasiones no habia entrevista pero era increible combinar los relatos de su propia
vida, con sus opiniones en una conversacion distendida con otras personas,
tomando el mate.

Luego de la “Entrevista”, nos moviamos al comedor donde tomabamos

once. Su hija o su nieta habian preparado las infaltables sopaipillas y a veces
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otras delicias, como calzones rotos o picarones. En ese momento nos reuniamos
cuatro generaciones: Rosa; Laura; Jimena y yo; y Valentina junto a sus tios y tias
pequefas. Yo esperaba con ansias estos momentos que podian extenderse hasta
entrada la noche. Me tocaba a mi que me interrogaran, me preguntaron por
familia, por antepasados, por suefios y parejas. Entre risas y mastiques fueron
descifrando mis deseos, mis frustraciones y mis anhelos, me aconsejaron
amuletos, rezos y la Papai encontré una preparacion especial de mate para mi,
contenia poleo.

De alguna manera, nuestro encuentro inicial marcé para siempre las
reuniones, pues la hora de la once tuvo desde entonces, una importancia crucial.
A través de nuestros gustos culinarios nos fuimos conociendo y reconociendo por
lo que las onces fueron progresivamente aumentando en tamafo y duracién.
Mientras yo me esforzaba por llevarles alternadamente ingredientes basicos de
sus preparaciones —sobre todo harina y aceite- y dulces que con el tiempo aprendi
que les gustaban —como higos secos con nueces, maqui, huevos, queso y
galletas-, ellas preparaban las masas que yo mas comia. En estos festines fue que
aprendi a conocer a Laura y a Jimena, quienes me ayudaron enormemente en mi
tarea.

A medida que pasaron los meses, fuimos creyendo la una en la otra. Rosa
me fue incluyendo en su espacio y en su familia, hasta que dos eventos precisos
me hicieron entender que ya tenia su aprobacion para hacer su historia de vida. El
primero fue cuando me pidi6 que la llamara Papai, y el segundo fue un poco
después. Hacia un mes que Laura habia dado a luz a su tercer hijo, Sebastian, y
cuando entré a la casa ella y Jimena corrian por todas partes, estaban apuradas y
tenian que cambiarse de ropa para poder salir. Laura estaba muy complicada con
el bebé pues no lo queria dejar solo en el coche, entonces me mird y sin decirme
nada me lo puso entre los brazos. Yo nunca he tenido un acercamiento muy
especial con las guaguas y encontrarme de pronto con Sebastian en brazos fue
bastante turbador, ni siquiera sabia cdmo debia sujetarlo. Me quedé ahi mismo,
parada en la mampara, observando a este ser que de pronto se beneficiaba de mi

calor, hasta que me empez6 a gustar, de pronto noté que mis hombros ya no
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estaban tensos y entonces entré y me senté en el sillén a jugar con este bebé y a
esperar la llegada de la Papai. No s6lo me sorprendio la confianza de Laura al
dejarme asi, sin mas a su hijo de un mes, sino también la de la Papai, quien al
entrar nos mird, se sonrid, nos saludd a ambos y se sent6 en el sillon del lado. Ahi
senti la cercania con la familia Quifielén.

Con el pasar del tiempo fui descubriendo que esta casa funciona como el
centro de operaciones de las Quifielén, y que las dinamicas en su interior, por lo
menos las que yo pude observar, traslucen bastante las relaciones que estan en
su base. Al pasar el porton de entrada, se ingresa a un pequefio patio delantero,
desde el cual se puede entrar directamente al living-comedor, eje central del
hogar, o bien rodear la casa llegando al patio trasero, desde donde se tiene
acceso al huerto, a las aves de corral, a la ruca y a las ampliaciones en las que
viven respectivamente Laura y su familia, y Jimena y la suya. Este detalle,
realmente no es un detalle, pues el ingreso directo al living-comedor y el rodeo,
significan estatus y jerarquia distintos. Asi, solo la familia sanguinea de Rosa y
algunos/as invitados/as puede pasar por la entrada principal, lo que significa que
tanto los esposos de las hijas, como quienes vienen a actividades de la
organizacion y a consultar a la lawentuchefe, estan obligados a dar el rodeo.
Ahora me doy cuenta que esta fue la razon de que yo no tuviera la oportunidad de
encontrarme con varones adultos, excepto cuando estaba en el patio, ya fuera
porque nos instalabamos abajo del parrén, o porque ibamos a hacer algo a la
ruca. De hecho, en la familia de la Papai los varones adultos no existen, pues el
padre de Rosa ya murié y sus hermanos viven en el sur (excepto uno pero no lo
ve casi nunca), el unico hijo varén de la Papai tiene prohibida la entrada al hogar
por su alcoholismo y violencia, y de los nietos s6lo hay uno mayor, pero nunca me
tocd conocerlo.

Pero lo que mas me llama la atencion de esta situacion, es la exclusion de
los maridos de Laura y Jimena, ya que de todos/as los que viven en Salvador
Allende, ellos son los Unicos que quedan fuera de las practicas cotidianas del

hogar. Ademas, su presencia siempre fue como la de dos fantasmas, como si no
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estuvieran, mientras que las mujeres y los/as nifios/as estaban casi todo el tiempo
en el centro de la casa, el living- comedor.

Respecto a los/as nifios/as no solo los hijos de Laura y Jimena correteaban
por ahi, sino también otros nietos de la Papai, convirtiendo algunas veces la casa
en guarderia. Pero no se trataba de que se los hubieran encargado para ir a hacer
un tramite o por alguna ocasién en especial, sus nietos/as pasaban varios dias
acompafandola, y tenian una relacion muy cercana con ella, lo que no puede
menos que hacernos pensar en la transmisién de saberes generacion por medio,
es decir de abuela a nieto/a.

Por otra parte, como ya se menciond anteriormente, Rosa es lawentuchefe
y forma parte de un kepan de sanadoras, lo que es definido por su hija mayor,
Maria, como un pafio familiar de salud, lo que significa que el don de la sanacion,
o el espiritu de la medicina, al que también llaman nehuén, se manifiesta en
distintas mujeres de la familia, siempre heredado por via matrilateral. La salud es
entonces, un elemento de suma relevancia en la casa de Salvador Allende, lo que
ha marcado ciertos ritos a través de los afios, como por ejemplo, la obligacion de
beber un vaso de agua por la mafiana para purificar el espiritu.

Ademas, en esta casa funciona una organizacion fundada por la Papai,
Dhegii Winkul, donde se congrega a muchos/as de los mapuche que residen en la
comuna de Huechuraba, en la que se ensefia la cultura y donde la Papai actia

como lawentuchefe.

V.2. Genealogia: historia familiar y pafio de salud

Habiéndonos acercado a la Papai, ahora presento una breve
caracterizacion de su vida, a la cual les invito a ingresar por medio de su
genealogia, para a partir de su guia, adentrarnos luego en su biografia. Debo
mencionar que este apartado fue construido sobre la base de la historia de vida de
la Papai, por lo que por momentos incorporé extensas citas de las entrevistas, las

gue combiné con informacion oida y observada.
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En la genealogia se han incluido solo los sujetos que Rosa recordd, nunca
insisti mucho ni en los faltantes, ni en los no nombrados pues no deja de ser
significativo lo que la memoria recuerda y lo que olvida. Si nos detenemos un
momento a observar esta figura, no deja de llamar la atencién que la mayoria de
los hombres mayores que ella son nombrados sélo por su apellido, mientras que
los mas jévenes no tienen ninguna referencia a su nombre. Es interesante la
genealogia pues en ella se dibujan las transmisiones permitiéndonos ver que la
mayoria de las mujeres cercanas a Rosa estan unidas por la salud, ya sea por
manifestar el don, ya sea por ejercer oficios relacionados. La agrupacién de
mujeres queda totalmente de manifiesto en esta imagen, asi como la invisibilidad
de los varones para la Papai.

A continuacién, se les invita a entrar en la vida de Rosa, enfatizando sus
relaciones con la salud, por ello, frente a hesitaciones en cuanto a los nombres y
generaciones, se les sugiere consultar la genealogia, la que se “inicia”, junto al
kepan, en la bisabuela de Rosa, Maria Pérez, una espafola criada cerca de
Temuco, en Tromen, de donde fue raptada por mapuche y mantenida en
cautiverio hasta que contrajo nupcias con el mapuche Catrileo, oriundo de los
alrededores de Temuco, en Metrenco, “porgue los mapuches cuidan la nifiita pa’
gue se les casen y tienen tremendas fiestas y es lindo el casamiento del mapuche.
Cinco, seis dias de fiesta. Comilona. Es muy cuidado las damas” (Papai, El).

De este inicio me surgen miles de dudas, pero lamentablemente la Papai no
alcanzo a conocer a su bisabuela y su madre y abuela ya estan muertas, por lo
que es muy dificil saber si el kepan efectivamente comienza con la espafiola
cautiva, si el nehuén se manifesté una vez en territorio indigena, antes o después
de ser raptada, si quizas en la familia Catrileo habian lawentuchefes o si
simplemente Maria traia consigo el don de la sanacién que hasta hoy se transmite
de generacién en generacion.

De la union de Maria Pérez y el mapuche Catrileo, se inicia una cadena de
Marias, siendo la primera Maria Catrileo Pérez heredera del nombre y del don,

pues “la abuelita, la mama de mi mami, era pefiefielchefe'* usaba chamal, orando

" partera.
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con la gente, ella no hablaba el espafiol” (Papai, Ell). Maria Catrileo se casd dos
veces, la primera con un hombre Nahuelhual y la segunda con mapuche Catril, y
en las narraciones de la Papai aparece por lo menos una hija, llamada Maria Catril
Nahuelhual. Al preguntarle por quien era el padre de la nifia y por qué ambos
apellidos eran los de los maridos de la madre, en lugar del materno, la Papai no
me supo responder, pero si tenia clarisimo que ese, y no otro, fue el nombre de su
madre, quien también fue pefefelchefe.

Luego, Maria Catril Nahuelhual se casé con Martin Marileo, y desde esta
generacion la genealogia se amplia incorporando hermanos y hermanas, pero
sb6lo desde el lado paterno. Estas menciones en los recuerdos de Rosa, no
pueden menos que hacerme pensar en la patrilocalidad que significaba el traspaso
de las mujeres a las familias y localidades de sus maridos, lo que claramente
separaba por lo menos geograficamente a las mujeres de sus propias familias. En
este caso, se menciona un hermano de Martin, Pedro, quien vivia en un lugar
cercano junto a sus dos esposas y a numerosos/as hijos/as.

De la union de Maria Nahuelhual y Martin Marileo, la Papai no recuerda
cuantos hijos/as nacieron, sélo sabe que ella fue la cuarta y que al parecer en total
fueron once hermanos. Eso si, “éramos como once dice mi mama pero nos
criamos diez, de diez quedamos cinco. Murieron de chicos, diferentes edades”
(Papai, EV). De todos/as ellos/as en los relatos de Rosa, incluida ella, aparecen
los/as ocho que se muestran en la genealogia, seis mujeres y dos hombres. Sin
embargo, soélo los varones continuaron el linaje Marileo, pues ninguna de las hijas
tomo el apellido del padre. La explicacion de la Papai es que los mapuche “son
machistas, que las mujeres se van a casar y se van a ir. Los hombres los
apellidos” (Papai, X), ya que al tomar la mujer el apellido de su marido, el del
padre se pierde. Asi, al momento de enfrentarse a la inscripcion en el registro civil,
las hermanas eligieron llamarse Martinez Catril, para lograr sefalar, de alguna
manera, su procedencia paterna, practica que segun los recuerdos de la Papai,
era bastante corriente en la época. Llama la atencién que entonces, el apellido
pasa a ser una célula que de alguna manera marca la propiedad de la mujer, pues

mientras sea la extension de un nombre, significa que la mujer es soltera y adn
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esta bajo el cuidado del padre; y una vez que pasa a tener apellido “real” se
entiende que ha contraido matrimonio y que pertenece al linaje de su esposo. Por
ello, Rosa y sus hermanas se hombraron Martinez Catril.

De Florentina, la hermana mayor, s6lo se sabe que a los 14 afios partié a
Vifia del Mar y nunca mas se supo de ella. Eulalia y el hermano que le sigue,
fueron los grandes amigos de la Papai, y murieron en la década del cuarenta,
producto de una peste masiva en el sur. Por su parte, Monica y Pancho migraron
después de Rosa y viven actualmente en Santiago, pero su relacion es casi nula.
Elena también murié y Flores vive en el sur.

En esta generacion el kepan se manifesté en dos mujeres, Rosa y Flores,
“pero mire que es sabio Ngunechen, sabia él que no ibamos a estar las dos en la
misma comuna porgque en una misma comuna no pueden haber dos lideres, como
ser, por lo que fuera. Yo, mi vida la hice aca, muy joven, mi hermana esta en el
sur, es lawentuchefe de alla del campo” (Papai, EV).

A su vez, y una vez en Santiago, Rosa se casé con Antonio Quifielén, con
quien tuvo tres hijas y un hijo, Maria, Aurelio, Irma y Laura. Esta es la primera
generacién nacida y criada en la capital y en ella emergen dos fendmenos que me
parecen muy interesantes, uno es el gran interés en la salud, pues si bien el don
es heredado exclusivamente por Maria (quien retoma la cadena de Marias), Irma 'y
Laura son paramédicas; y el otro es que al parecer lo urbano facilita la posibilidad
de seguir estudios formales, temas que se retomaran mas adelante.

Aurelio es el gran ausente de la familia, a diferencia de sus hermanas
nunca terminé el colegio, y segun la Papai, lo cambi6 por las fiestas, las drogas y
las mujeres. Hoy, esta separado de su segunda esposa y su entrada al hogar de
calle Salvador Allende esta prohibida, pues por lo general llega borracho y agrede
a quien encuentra en su camino.

Por su parte, Maria ha desarrollado su rol de lawentuchefe y pefiefielchefe
en la ciudad, es una mujer muy sabia y ademas de dar consulta y oficiar
ceremonias, participa de cursos en distintos ambitos, en universidades, en
municipalidades, en colegios y escuelas, entre otros. Ella vive junto a su marido y

sus tres hijos/as, Tamara (10), Julidn (8) y Tomas Leo6n (6). La hermana que le
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sigue, Irma, también vive con su esposo, ellos tienen dos hijos y tres hijas, pero su
relacion con la Papai es mucho mas distante. En esta generacion aparece la
primera sujeto con formacion profesional, se trata de la hija mayor de Irma la cual
regres6 este afio a Chile, tras haber completado la medicina general en Cuba,
nuevamente una carrera del area de la salud. En esta mujer se encarna entonces,
el uso de los beneficios internacionales a los pueblos originarios, pues ella accedio
a la beca cubana al demostrar que pertenece al pueblo mapuche. Otra de sus
hijas, Catalina, también es parte del kepan, ya que “vive buscando remedio y
nadie le dice nada. Encuentra cuando va a la escuela, llega con remedio. Nosotras
nos callamos no mas. Ella viene ya formada, usa remedios, sabe remedios”
(Papai, EVII).

Laura tuvo a Jimena, su hija mayor, cuando aun era una adolescente, por lo
que fue criada por Rosa, creando una relacion mas bien de hermanas entre ellas.
“La Jimena fue la otra hija mia, yo la crié. Mi hija trabajaba, trabajaba, como yo no
tenia marido tenia que trabajar ella. Trabajaba pa’ las casas. La mandamos pa’ la
escuela. Estudié. Todavia esta estudiando. A la Laura le dije que iba a quedar en
la casa pa’ no estar sola. De chica sali6 muy buena mi nifia, muy empefosa, muy
habilosa. Ultima hora tenia pensado yo vivir con un tercera edad, tomar mate.
Pero cuanto mejor es vivir con los hijos” (Papai, EllI).

Hoy, Laura y Jimena viven junto a la Papai, acompafiadas de sus esposos y
de sus respectivos hijos/as. Ellas tienen un amor incondicional por Rosa y de sus
hijas, Laura se quedoé a su lado para cuidarla y no apartarla de aquello que mas la
nutre, su propio linaje, es su consejera, su secretaria, su transcriptora, su
relacionadora publica, quien da los comunicados oficiales, quien la protege y la
cobija. Por su parte, Jimena “viene para medicina, ella suefia mucho, que va a
caer enferma, que se va a morir, la obligan a tocar el kultrn” (Papai, El), es la
sofiadora, aquella por quien se manifiesta el nehuén de la Papai, la intermediaria
por quien el nehuén le avisa diversos asuntos a Rosa, tales como “la gente que se
va a venir a atender (...) Cuando es mujer me suefio yo enferma. Yo me suefio
enferma. Hace poco le contaba que sofié que estaba en mi casa y sentia unos

dolores muy extrafios y me metia la mano dentro de la piel y me sacaba y me
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tomaba unas pelotas, como huevos chicos en la pierna y la ingle. Ah, me dijo la
Papai, va a llegar una persona con cancer. Y llegan, hace tiempo. Cuando es
hombre veo una imagen no mas. Me decia que lo ayudara y en mis suefios no
estaba la Papai. Entonces yo le decia que no estaba, que yo sélo podia limpiarle
pero no medicinarle. El decia que no importaba, lo que fuera y después de tiempo
él moria. Y pas6. Pero todavia no me han ensefiado medicina” (Jimena, El).
Jimena es madre de Valentina, la mas joven con el don, “pero ella hace
oraciones, de chiquitita en oracion, muy lindo lo hallo, asi sigue el pafio familiar.”
(Papai, EVII). Valentina tiene cinco afios y es la regalona de la casa, es
conversadora y le gusta estar enterada de todo lo que sucede a su alrededor por
lo que siempre anda preguntando para qué sirven las cosas y como se usan. Pero
ademas, es una nifla muy carifiosa e interesada en cOmo se sienten las personas

que le rodean.

e Delainfancia: los inicios en la salud

Rosa Martinez nacio y se cri6 hasta sus 12 afios en Quilaco, un lugar
cercano a Nueva Imperial. Desde pequefa se relaciond con la sanacion pues “de
nifia en la familia, toda la familia era de medicina de parte de mi madre. Bisabuela,
abuela, yo iba donde la abuela y siempre habia gente buscando remedio,
medicina, y siempre mi mama con mi abuelita conversando siempre de la
medicina, de los pacientes, el trato de los pacientes, el trato de los nifios para que
tengan una mejor salud, todas esas cosas escuché yo de chiquitita. Y vi haciendo
los remedios” (Papai, Ell).

Segun sus recuerdos, el kepan se manifestd en ella cuando le vino el
conocimiento, “como a los 3, 4 afios. Andaba sujetdndome ya, porque yo fui tullia,
comencé a caminar después de los 5 afios. Eso es tipicamente del mapuche, los
gue van a ser de medicina, tullida, enfermiza, terrible de chica. Lo estropea la mala
vibra, lo hace porqueria de chico porque no saben clamar, no saben decir dios mio
ayudame. De ahi me empecé a sofiar, yo sofiaba primero la persona que iba a

venir, yo habria sofiado anoche que iban a venir ustedes, era una cosa tremenda,
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yo le decia “mama, va a venir una sefiora, una nifiita, pero tenia un ternerito al
lado,” ese signo era porque venia con mala vibra. Asi sofiaba siempre. Tantas
veces que he sofiado, casi todos los dias me preguntaban que habia sofado.
Josefa me decian, por lo sofiadora. Ya sabian y me preguntaban en la mafana.
Esos son del espiritu lawentuchefe que tenia mi mama que se encargaba de
revelarle a la hija chica” (Papai, Ell). Este recuerdo es el mismo proceso que hoy
vive la Papai junto a Jimena, quien es también su hija a pesar de no ser hija
bioldgica, al fin y al cabo fue ella quien la cri6 y a quién Jimena llama madre. De
esta manera, se podria pensar que este fendmeno puede repetirse de generacion
en generaciéon, marcando un elemento distintivo de la lawentuchefe.

Luego de comenzar a sofiar, Rosa me contd que “ya caminaba a
guatacazos y lloraba que me dolian las rodillas. Jamas me llevaron al médico, no
sabian del médico ni nada. Si los mapuches tenian su medicina entre ellos no
mas. Me daba medicina mi mama. [Hasta que alrededor de los cinco afios], estaba
asi el dia, nublado, fui a dejar las ovejas mas alld. Me empez6 a doler mas la
rodilla con el caminar. Me puse a llorar, me senté a llorar y llovia, llovia. No sentia
frio, empezo6 a llover harto y yo llorando senta y me aparece una viejita, una
abuelita, tendria mas de 100 afios, con toda su ropa mapuche. Me dice “¢qué te
pasa nifiita?” en mapudungun eso si, no en espafiol. “Me duele la rodilla, todos los
dias me duele.” Y segui llorando. Entonces me dijo “escuchame, vas a hacer asi y
asa, tres noches va a envolver su rodilla con cataplasma”. Y nunca mas me volvio
a doler la rodilla. Me quedé pensando yo, mirando la rodilla, todo con pifien porque
me sentaba en cualquier lado y se me pegaba en las piernas y se me estaba
remojando con la lluvia, campesina po’, si una se cria como gatito. De ahi ya le
dije yo, tres noches con cataplasma. Y parece que veia como se envolvia mi
rodilla y se desaparecia. No estaba por ninguna parte. Y una viejita no puede
desaparecer asi. Asi mismo como aparecio, desaparecio. Y nunca mas me dolié la
rodilla. Esos son mandados por dios, son angeles, eso les decimos nosotros,
kona. En mis oraciones yo a ella le pido, la viejita que me ayude a orar para que
sea escuchado mi rezo antes dios. Ahi empecé a sofiar con la medicina. Empecé

a sofar puras cosas raras, cosas espirituales. Fui débil, pero sofiaba mucho con
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medicina. Yo la ayudaba. Sacar remedio en los matorrales. Palque, enredadera
gue hay que sacar” (Papai, Ell).

Llama la atencion que las personas que vienen para medicina tengan
problemas de salud, por un lado porque es bastante comun encontrarse con ello
en la bibliografia mas antigua sobre chamanes, donde la medicina era ejercida por
aquellos/as que por sus problemas fisicos no podian contribuir a la economia del
grupo, y por otro, porque me parece extrafio que siendo algo tan comun, no haya
sucedido con las generaciones a las que Rosa hereda el don, ni Maria Quifielén,
ni Jimena, ni Valentina, ni Catalina tuvieron ese tipo de problemas.

Pero continuando con la historia de Rosa, toda su infancia estuvo marcada
por la presencia de los espiritus, en sus relatos me conté que “los espiritus me
cuidaron mucho de nifia, siempre cuando yo jugaba me nombraban mi nombre, yo
siempre anduve doble, con otra nifiita al lado y ella era el espiritu de la medicina.
Cuando me sentia apenada me decia Rosa y yo la miraba, cuando jugaba era
doble, “¢jugaremos o no?”, “ah, si jugamos”. Algo extrafio encontraban en mi
porque hablaba sola. Un nifio, una nifia que habla sola no es porque esté
hablando sola, esta con un angel por ahi, lo presienten. Siempre al lado mio y
cuando dormia sofiaba que salia a buscar remedios, unas brazadas de remedio.
Toda la vida sacando remedio y me decian este remedio es para esto. Pero nunca
vi una persona que me dijera, habia una persona por atras que me decia. Yo no
veia a la persona” (Papai, II).

De esta manera, el aprendizaje de lawentuchefe de Rosa se efectud por
medio de suefios y encuentros con espiritus, pero a la vez se produjo un fuerte
vinculo con su madre, a quien acostumbraba acompafiar y de quien también
aprendié a través de la observacion y la practica. “Cuando ya caminaba, no
atendia pacientes pero le hacia los remedios a mi mama, le iba a buscar los
remedios. Andaba corriendo, tanta mi alegria de que caminaba que no caminaba,
corria. Hasta grande, era un vicio. Mi mami, con ella andaba y sacdbamos los
remedios. Ella lavaba la olla negra, echaba a cocer los remedios, después los
lavaba. Y habia colador de esos mimbres, enredadera de copihue. Esos se

hacian. Tejido artesanal. Con eso colaban todo. Y enseguida con pafio harinero.
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Quedaba bien coladito. Después lo dejaba en frasco, en cantarito. Después en
otro cantarito. Asi, yo la ayudaba a llenar la botella. Me encantaba, me gustaba.
Cuando no estaba mi mama yo por lo menos entregaba los remedos, mi mama me
decia, “estos estan colados”. Me dejaba en botellas” (Papai, Ell).

En cuanto al padre, la Papai fue hija de un hombre importante por lo que su
familia mantuvo una buena situacion econémica, él hered¢ tierras, fue mediero y
también patron de otros trabajadores que cuidaban de sus campos. “Mi papa
trabajaba. Pero por los trabajadores. Le pagaba a otros campesinos mapuches
para que vinieran a trabajar. Tenia un mozo, que dormia al lado del fogén, en la
cocina. Hacia su camita. Y hacia fuego en la mafiana, antes de salir a trabajar a
tomar mate. El le ayudaba en los bueyes, sacaba los animales y mi finao hermano
llevaba los animales al campo. Era chico pero andaba con su perrito chico (Papai,
Ell).

En la organizacion de la economia familiar, a cada cual le tocaba su tarea,
“ver los pollos, darle comida a los pollos, otro ir a ver los gansos, ir a dejar los
animales cerca, que los animales no van a ir al otro lado del monte a hacer
perjuicio. Entonces mi mama toda la vida haciendo el pan, la tortilla. Y no tenian
todos hornos, mas bien se conseguian horno, por eso mas bien hacian tortilla de
rescoldo, de un dia pal otro” (Papai, Ell). La familia debié hacerse cargo de los
alrededores y mas que del cultivo, de los animales. Rosa se encargaba de los
chanchos, “mi papa decia que en total tenian como 44 chanchos y que cuidaba yo.
No me la podia yo, se me escapaban los chanchos. Ahi terminaba yo llorando. Me
iban a buscar” (Papai, Ell), y ademas, “como toda mujer, debia aprender a hacer
los alimentos, saber cocinar, saber trabajar las hortalizas, saber el tejido, todo”
(Papai, EXII). Sin embargo, aunque todos/as los/as hijos/as debieron trabajar
constantemente para la familia, también fueron enviados a la escuela.

Rosa, junto a su hermana mayor asisti6 desde pequefia al colegio en las
Monjas de Santa Clara en el Alto de Nueva Imperial, ella relata que “cuando
andaba con los hermanos yo era muy aplica, aprendia mucho y quedé estanca. Ya
no podia conjugar matematicas. Me vino un mundo muy oscuro. Después que

andaba con los hermanos, después andaba sola” (Papai, Ell). En este relato, la
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Papai se refiere a que luego de la muerte de su hermana y hermano ya no pudo
seguir estudiando. De alguna manera, el grupo que formaron, los ayudd a sobre
pasar el maltrato y abuso del cual eran victimas por parte de las monjas, €l que se
hizo insoportable una vez que quedd sola, iniciando su rebeldia contra la
educacion occidental y sobre todo, contra las monjas, pues en una version
arquetipica de la situacién de los/as alumnos/as mapuche internos en la urbe,
Rosa se vio expuesta a situaciones de discriminacion y humillacion por parte de
las monjas a cuyo liceo asistia, en las que se unia el desprecio por lo indigena y
por los pobres.

“En las monjas yo estuve interna, habia primera, segunda y tercera pension.
¢A dénde estaba yo? En la tercera, a donde casi nos moriamos de hambre. (...)
Ahi sufri yo por alimentacién, sufri mucho en las monjas. Las monjas, lo que uno
creia tampoco son. No tienen paciencia, como nunca han tenido hijos (...) Habian
hartos mapuches, internadas, porque mapuche no tiene casa en el pueblo (...) que
nos hacian trabajar en las hortalizas, jardin, sacar porotos, ir a buscar arvejas. En
eso nos ocupaban. En la lavanderia. (...) Otro trato teniamos y otra comida que
nos hacian también” (Papai, Ell).

La Papai llegé sélo hasta 6° basico, curso que cuando se aprestaba a
repetir por tercera vez prefiri6 abandonar. En ese entonces, Rosa debid haber
contado con unos 11 afios, los que segun sus relatos fueron marcados por la
violencia entre sus padres, pues Martin no sélo fue muy mujeriego, sino también
alcohdlico. “Mi papa era mujeriego, donde estaba enamorao por ahi se iba a
quedar 2 dias, 4 dias, vendia animales y a donde andaba con plata, ahi discutian
[con su madre]” (Papai, Ell). De hecho, muchas veces a los/as hermanos/as les

toco escapar a los montes y pasar la noche en ellos.
e Dela migracion: el abandono de la medicina
Frente a la violencia y la obligacion de trabajar en el hogar, Rosa “pensaba

nunca volver a la casa porque peleaban mucho [los] papés. Creia que todos los

matrimonios eran asi” (Papai, Ell). A lo que se sumoé la discriminacién en el
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colegio, sus deseos de tener ingresos propios y los comentarios de otras nifias de
la escuela sobre la opcion de trabajar en la ciudad, entonces la Papai se decidio y
le dijo a su papéa “yo voy a trabajar. Quiero ganar plata y estar en el pueblo. Yo
veia niflitas que andaban bonitas, limpiecitas y yo queria andar asi. Con zapatitos
lustraos, delantalito con bolsillo. Me fascinaban los delantalitos con bolsillo.
Rogaba a dios yo cuando andaba cuidando los chanchos para que pudiera yo
algun dia ver de cerca” (Papai, El). Sin embargo, como su padre nunca la
autorizaria a abandonar definitivamente la educacion, y menos el hogar, la Papai
prefiri6 mentirle, lo convenci6 de que pusiera un aviso en Nueva Imperial
ofreciéndola como empleada, asegurandole que sélo trabajaria por unos meses y
gue luego volveria a la escuela.

De esta manera, comenzé a trabajar en Nueva Imperial en la casa de un
matrimonio de edad madura, compuesto de un panadero y una duefia de casa. Su
trato hacia Rosa fue bastante bueno, sin embargo no permanecio todo el tiempo
que le hubiera gustado en su hogar, pues lamentablemente se encontré con la
misma situacién que la impulsé a abandonar su propia casa, “él tenia otra dama
por ahi, por afuera del pueblo, por eso peleaban. Yo pensé pucha, no estoy en la
casa Yy las cosas pasan igual, me voy a tener que ir" (Papai, Ell). Sin deseos de
volver a su hogar, la Papai se decidié a intentar partir a la capital, pues “yo no
queria volver mas a la casa. Todos decian que pagaban mejor en Santiago, que
ganaba mejor sueldo la gente, no es por ninguna otra cosa, las chiquillas se
venian y ganaban buena plata, los sueldos. Como tres veces mas de lo que
pagaban alld” (Papai, ElI).

Rosa no dudd en aprovechar la primera oportunidad que se le presento.
Durante el verano, una sobrina del maestro panadero los visitd junto a sus hijos y
la dejo encargada de cuidarlos. El carifio entre la Papai y los nifios surgi6 rapida y
profundamente y al momento de partir tanto los nilos como su madre se
lamentaron de la inminencia de la separacién de Rosa, frente a lo cual ella se
ofrecié inmediatamente a acompafarlos a Santiago en calidad de empleada
domeéstica puertas adentro. Sin embargo, en un principio la joven madre se nego,

diciéndole “a penas teni 15 afios, pa’ rato pa’ ser mayor de edad, yo no puedo
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llevarte, teni que pedirle permiso a tu papd, a tu mama. “No -le dije yo- si me dan
permiso”. No me iban a dar. Le dije que si, me dijeron que viniera no mas. Le

m

menti” (Papai, El). Pero finalmente también convencié a los padres diciéndoles
gue estaria de regreso luego de la temporada de verano, justo a tiempo para
retomar los estudios, algo que nunca pensé cumplir.

Junto a esta mujer, sus hijos y su esposo, la familia Cuneo, la Papai vivio
por dos afios en El Monte, un lugar cercano a Santiago que por su entorno rural y
lleno de naturaleza no representd una ruptura con su anterior contexto. En sus
recuerdos, esta fue una buena época en la que finalmente logr6é estar dentro de
una familia sin violencia, caracterizada por el amor de los nifios a los que le tocé
criar y la confianza y aprendizaje de su empleadora, una maestra de ensefianza
basica. “Ellos eran italianos, pero la mama era italiana y el papa brasilero y se
habia casado el patron con la sefiora Gladis y ahi vivian. Ahi estuve. Me pagaban
un poco mucho mas que lo que pagaban alla. Primero me pagaron 20 pesos
mensual en Nueva Imperial y aca 300 6 600 pesos. Platalera pa’ mi, me
compraron zapatos, vestido con mi sueldo. Como yo no sabia comprar nada, ellos
me compraban. Ellos no peleaban. Era bonito ahi. Habia frutales, habia palta,
perales, nueces, alcachofas sembradas” (Papai, Elll).

Sin embargo, en esta época Rosa tampoco retoma su rol en la salud, al
preguntarle al respecto, ella me conté que toda la vida sofié con remedios y
medicina pero que no tuvo un motivo que la impulsara a ejercer la sanacion, a lo
que se sumo que “yo le decia a la patrona que habian remedios pa’ todo, pero
donde iba a encontrar en el pueblo. Habia que ir al campo. Tampoco nos creian
mucho antes la gente. Ahora creen porque se han dado cuenta que realmente es
buena. Cuando no habia médicos los mapuches siempre tuvieron medicina, el
parto, las tejeduras, las mantas, todo eso se hacia, era como que no hacia falta la
civilizacion. Todo tenian ellos” (Papai, EllI).

Luego de dos afios en El Monte, durante los cuales se comunicaba por
carta con su familia en el sur, su padre la empezé a presionar para que volviera, y
frente a sus respuestas esquivas, se dirigio directamente a la maestra para que la

enviara de vuelta, quien le conté a la Papai explicandole que por ser menor de
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edad, ella no podia interceder a su favor. Entonces, frente al peligro de que su
padre la encontrara y se la llevara de vuelta al sur, cambia nuevamente de
residencia. “Me cambié, me fui a trabajar a otra parte para que no me viniera a
buscar mi papa porque mi papa le escribi6 a mi patrona que me iba a venir a
buscar si yo no me iba. Mas me dio miedo, me cambié” (Papai, El).

Rosa llega a Santiago alrededor de los 15 afios, a la casa de una amiga de
la Sra. Gladis, con el compromiso de buscar donde trabajar. “La amiga de la Sra.
Gladis era una sefiora Lefreve, Maria Lefreve que era poeta. Le decian Curruca,
me dejoé trabajando con la hija de ella. Llegué ahi en Valentin Letelier,
departamento 118, en Amunategui con Valentin Letelier. En la casa de periodistas,
porque la hija de ella, casada con un periodista, don Alberto Callis Criguer” (Papai,
Elll).

Si bien en nuestras entrevistas las narraciones de la Papai fueron bastante
claras, permitiéndome retomar y profundizar en todos los temas que me causaban
dudas, el periodo entre este episodio, su llegada a la casa del sefior Callis y hasta
gue abandoné el empleo puertas adentro, se volvié bastante confuso. Nunca me
dej6 “desglosar” esta época de su vida, ni siquiera en cuanto a las casas en las
gue trabajé y quienes fueron sus empleadores, por ello, lo que sigue puede ser
menos claro que su historia anterior y posterior. Como veremos enseguida, este
tiempo estuvo marcado por la infelicidad de Rosa, fueron momentos duros de
discriminacion que se plasman en sus palabras, lo cual puede explicar su negativa
a rememorarlos.

En la casa de los periodistas, como ella misma los llama, “estaba
trabajando para todo el servicio, hacia almuerzo y cuidaba nifitos, uno de nueve
afos y la nifiita tenia como seis. Después estaba esperando guagua mi patrona,
tuvo al Andresito. Cuidé ese nifiito. Después como me pagaban poco y también
me enfermé de un rifidn me mandaron al médico, me adelgacé y me adelgacé. Y
resulta que yo como que me extrafié mucho y no tenia contacto con nadie. Yo
queria huir de la familia y hacer mi vida sola, no depender de los padres”(Papai,
EIV). Aqui se ve la contradiccion en la Papai, por un lado queria hacer su vida

sola, pero otro extrafiaba a su familia, se sentia sola y no tenia a nadie,
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sentimientos que al parecer se detonaron por vivir con una familia que no la trato
bien. En ese momento Rosa se enfermd y en su explicacion se mezcla el estar
sola, con los malos tratos, pues una vez que fue al doctor, conté que “el doctor me
dijo que si yo no pololeaba, me dijo que conociera un chiquillo que podia sacar
alguna conveniencia, que me iba a hacer bien conversar. Me dijo que tenia pena,
me dio unos remedios, unas vitaminas. Y después me puse buena pa’ comer.
[Pero también le recomendd] que deberia cambiarse de trabajo, [porque] ahora
hay lavadora eléctrica” (Papai, EIV), por llo, ella también explica su enfermedad
por la sobrecarga laboral y la escasa preocupacion de sus patrones de otorgarle
los elementos que podian facilitar su trabajo.

Siguiendo el consejo del médico, la Papai buscé otro trabajo, “me encontré
trabajo al otro lado de la calle, mismo edificio. Ahi habia un matrimonio argentino.
Yo tendria como 18, 17 afios” (Papai, EIV). Pero “me fue mal porque la sefiora ahi
era tremendamente medida en alimento. Si ellos hacian bistec al almuerzo a mi
me daban huevo con arroz o con pure, ellos comian carne. Yo no merecia carne.
Pa’ mi no era tanto porque yo en el campo comia harta carne, no era terrible no
comer carne. A la tarde no habia nada. Me dejaban una cucharada y media de
azucar en una taza y medio pan pa’ la tarde. Eso quedaba en la muela. Y bajaba
yo, estaba en el 8° piso, bajaba y habia kiosco grande, vendian dulces, pancito de
dulce. Y me compraba un pan y un huevo. Eso lo hacia como dia por medio”
(Papai, EIV). Debido a los malos tratos en esta casa, Rosa siguio enferma y fue
empeorando cada vez mas, hasta que un dia la llevaron al hospital de la
Universidad Catdlica porque “ellos tenian un hijo que estaba por recibirse de
doctor, estaba practicando en ese hospital catolico, ahi en Portugal. ElI doctor me
hospitalizd, me dijo que terrible de anémica y me dejaron hospitalizada. Me
llevaban comida y no comia nada. Me colocaron inyecciones, vitamina, cuanta
vitamina me colocaron. Porque habia dejado de comer. Me faltaba sangre y
traaaanspiraba y eso es debilidad. Era que estaba anémica. Pocos dias, estuve
como tres o cuatro dias. Habia que darme vitamina a cada rato, tenian que ver los

médicos que comiera una porcion como es debido y ahi me dieron de alta. Me

62



dieron anotado la vitamina que tenia que tomar. Después me alivié. Estaba buena
pa’ trabajar. Ya no andaba quedandome dormida” (Papai, EIV).

Pero los problemas siguieron porque “ese matrimonio jugaban al poquer,
estaban en un club poquer y estaban debiendo mucho, se fueron a Uruguay, se
arrancaron de la deuda. Dejaron entregado el departamento a un chiquillo, seria
por parte familiar, no sé. Después cuando me sali me dijeron que se habian
arrancado, me dijo una amiga que trabajaba en el décimo piso. Era de Chillan ella,
trabajaba puertas adentro con una maestra profesora. Eramos amigas, yo iba a la
casa y tomabamos tesito, conversabamos. “Oye -me dijo- tu patrona se arranco,
eran unos bandidos, quedaron debiendo”. Creo que tenian letras, cuantas letras y
no lo pagaron nunca” (Papai, EIV). Al parecer este matrimonio arranco de Chile sin
siquiera avisarle a la Papai, por lo que luego de algunos dias de estar sola, ella se
decidio a salir a ver qué pasaba, y entonces fue cuando se encontré con su amiga
de Chillan, quién le conto lo que habia sucedido.

Sin muchos contactos en la capital, la Papai decidio volver a la casa de la
sefiora Maria Lefreve, pues a pesar de los malos tratos en la casa de su hija, con
Maria cultivé una gran amistad, ella le consiguié trabajo con un sefior, del cual
Rosa ni siquiera mencioné el nombre, pues de esa experiencia si que guarda
malos recuerdos. “Me dio peste a los ocho dias de estar trabajando. Empecé con
ronchas una mafiana. Me llevé al hospital el patron, tenia auto, a la emergencia.
Tiene alfombrilla me dijeron. Yo dije que no podia ser porqgue ya me habia dado
alfombrilla. Me dijeron que a persona débil le da dos veces alfombrilla. El patron
dijo “No, yo no la puedo tener, esta puertas adentro y yo no la puedo tener, qué
voy a hacer, segun ella que no tiene familia.” Me llevd a Barros Luco pa’ que me
hospitalizaran pero nunca se ha hospitalizado a nadie por alfombrilla, solamente
fuerte resfrio que da eso, se revientan los poros y da mucha fiebre. Le dijeron que
no se podia. A toda costa queria dejarme pa’ no regresarme a la casa, tenia una
nifiita como la Valentina y decia que la iba a contagiar. “Ya estad contagia -le
dijeron- entre 13 y 18 dias de contagio.” El se moria de rabia. Si no es una
enfermedad terrible, es tan comudn la alfombrilla y tanto miedo que le dio, como si

fuera SIDA la cosa. Pura agua hay que dar a la persona y aspirina. Me dejo en la
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calle, en Santa Rosa. Me pasoé los remedios que me comproé él en la farmacia y
me dej6.“Bajese” me dijo. Yo me bajé, desorientada, con fiebre y caminé
despacito, me llevaba la cabeza de fiebre. Iba roja, toda inflama. Me acerqué de
un carabinero en la Alameda. “Sefior -le dije- estoy enferma, me dejaron en la
calle mis patrones, quisiera saber dénde hay un alojamiento que no fuera caro.”
“Mira, en estas mismas calles, camina pa’ alla por Santa Rosa pa’ adentro, mas o
menos cuadra adentro a la derecha hay alojamiento.” Llegué alla y dije que queria
alojamiento. Temprano me despertaron. Que terrible, dios mio. Llegaban las que
hacian la cama golpeando la puerta y tenia que levantarse una. Obliga a irse.
Caminé de nuevo por Santa Rosa, llegué a la Alameda y habia una fuente de soda
grande. Ahi se me oscurecio la vista al llegar a la fuente de soda y me asujeté con
fuerza de la puerta, el mundo parece que giraba y sonajera. Una de las nifias,
como las chiquillas son tan livianas fue a la puerta. “Hola, me siento enferma, no
veo nada, me puedes prestar una silla.” “¢,Qué le pasa?” Me vieron los remedios,
tenia tilo, mejoral y aliviol que era como aspirina. Yo los escuchaba lejos que se
tenian teléfono, que al frente en un restaurant, poquitito pa’ alla habia teléfono. Yo
le conversé que tenia una amiga viejita, mama de ex patrona. “Lldmala” me
dijeron. Llamé y menos mal que estaba la sefiora Maria. Le conté todo. “No te
movai” me dijo. Ella sabia toda mi historia. Me dijo que no me moviera de ahi, me
mandd a buscar. Ahi me cuido la sefiora. Tenia camilla una sefiora que colocaba
inyeccion y era practicante, me prestaron la camilla. Me dejaban aguita cocida con
tilo, todos los dias. Después me alivie. Me fui otra vez y ahi le trabajé un
tiempecito a la sefiora Maria. “Yo no te puedo pagar como td puedes ganar,
haceme la cocina no mas. En tal parte -me dijo- necesitan gente para trabajar
puertas adentro”.

Sin embargo, cansada de los abusos y de depender de otras personas,
Rosa buscé una mayor independencia. Por suerte se encontr6 con una amiga,
Sabina Curihuinta, también mapuche, oriunda de Carahue, a quien conocio
mientras trabajo en Valentin Letelier. Para poder abandonar el empleo puertas

adentro, se propusieron arrendar una pieza. “Arrendamos en Galvez, unas
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sefioras que eran holandesas, viudas, hermanas. Tenian un hijo que de repente
venia a ver la mama, una era soltera, Rosa que tenia como 60 afos, la otra 70.
Una pieza no mas que arrendaban pa’ sefiorita, no recibian a cualquier persona.
Esas dos sefioras eran buenas. Gringas pero no eran malas” (Papai, EV). De esta
manera la Papai logré abandonar el empleo doméstico y encontr6 trabajo en la
fabrica de Varsovienne, “ahi habia que envolver dulces, calugas, chocolates.
Comiamos recortes que quedaban del chocolate. Esta cuestion con mani molido
con clara de huevo, el turrén. El patrén salia a entrega por teléfono y yo iba, me
llevaba pa’ entregar los chocolates en caja, por ejemplo al hotel internacional que
habia, casi todos los meses” (Papai, EV).

Pero nuevamente el arreglo no dur6 mucho tiempo, las holandesas las
expulsaron de la pieza, segun la Papai por culpa de su compariera porque “llegaba
tarde. Yo estaba muy bien porque no salia, si salia llegaba luego, temprano, a las
9 y tanto yo estaba en la casa. Mi compafiera llegaba como a la una de la mafiana
golpeando la puerta. Falta de respeto. La cabra era pololeenta” (Papai, EV).
Termind separandose de su amiga pues ademas, al final ni siquiera le contribuy6
con dinero para pagar el arriendo. Y por otra parte, “en la fabrica Varsovienne de
repente dice el sefior, “este afio vamos a tener vacaciones largo- dijo- quiza
nosotros no volvamos a tener negocio aca. Usted Maria —me dijo- si encuentra un

pololo casate mejor, capaz que no quede mas la fabrica aqui” (Papai, EVI).

e Del asentamiento en la urbe: la repeticion de lo aprendido

En la busqueda de un nuevo lugar para arrendar, Rosa se encontrd con su
finado marido, Antonio Quifielén, quien al parecer se interes6 de inmediato en ella.
El se acercd, gestiond con las duefias el arriendo de la pieza y la cortejo,
invitandola a salir reiteradas veces. En cuanto al trabajo, luego de un tiempo de
buscar, Antonio le dijo “qué va a andar arrendando sola, yo necesito casarme, no
andar pololeando pa’ arriba y pa’ abajo, formalizar, yo no tengo tiempo pa’ andar
pololeando, yo trabajo de dia y de noche“(Papai, EVI). De este modo fue como

luego de cinco meses de pololeo se juntaron. El era mayor, segun los calculos de
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la Papai ya iba para la treintena, mientras que ella tenia alrededor de veinte.
Antonio “también era de por alla. Mas al fondo del sur. Y el papa de él se conocia
con mi papa. Era maestro panadero. Nunca me iba a faltar pan. El mapuche antes
no se casaba por civil. Si el amor era el verdadero y la palabra en el mapuche”
(Papai, EVI).

Luego de casarse con Antonio, Rosa dej6 de trabajar, pues “mi finao
esposo, antes los hombres eran machistas, no querian que las mujeres trabajaran”
(Papai, EVI), y ademas abandoné las pocas relaciones cercanas con vecinas y
amigas que habia logrado construir porque Antonio también era celoso y no queria
gue Rosa saliera de la casa, y menos que formara amistades por ahi. Asi, la Papai
comenzod a reproducir el modelo parental del que tanto habia deseado escapar, ya
que ademas su esposo “siempre tomd pero nunca se emborrachaba tanto.
Después entrd en confianza, ya teniamos los nifios nosotros y ya tomaba tres dias
por ahi, después llegaba” (Papai, Elll).

En los primeros afios de matrimonio, la Papai se dedicé por completo al
hogar y el cuidado de los/as hijos/as. “Yo vivi en la casa, esperé una hija y cuidé
los nifios, tuve los hijos juntos. Yo no me arrepiento porque cuidé bien a los hijos.
Para que se educaran y algun dia hicieran su vida mas facilmente que yo. No
trabajando de nifiera. Queria tener pocos hijos porque en el pueblo es mas dificil
criar los hijos. En el campo se tiene de todo, hay trigo pal afio, harina cruda, se
muele. Esta el verano. Esté el trigo y teni harina tost4, mas abundancia, pero en el
pueblo no po’. El papa trabaja y hay que pagar las cuentas, el arriendo y la plata
se va acabando. Mas dificil criar hijos en el pueblo que en el campo. Cuando ya
tuve los 4 hijos justo salidé que se podia hacer tratamiento a los 4 hijos. Antes de la
Laurita perdi un embarazo y antes de la Maria perdi dos embarazos porque tenia
el sistema de neurosis, yo pasaba mal y perdia embarazo. Porque peledbamos,
discutiamos, hasta me peg6. El me pegaba y yo también le pegaba si no soy na’
hija de él. Aunque fuera su hija ni mi papa me peg6 a mi. Porque andaba curao,
enojado me pegaba. Después que tuve los tres nifios perdi otro como de dos
meses. Igual, por los enojos, como él tomaba y yo lo retaba porque tomaba, hay

nifios y hay que cuidar los hijos. Van a necesitar plata pa’ estudiar, no son na’
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pajaritos que estamos criando, no son animales tampoco, son personas. En eso
siempre peleabamos” (Papai, EX).

En cuanto a la residencia, “estuvimos arrendando por Las Torres, una calle
por El Salto. Cambiamos a Los Cardenales de donde salimos con tres nifilos y con
tres nifios ya no arrendaban. Tres nifios y ya el duefio de casa no nos aguantaba,
a el sobre todo, curao. Y ahi nos fuimos de cuidadores de casa pa’ Las Condes, él
conocio un duefio de sitio, de alla del panadero. Habia una caseta. Después le
hicimos otra pieza mas. Ahi concebi la Lalita yo” (Papai, EX). En este lugar, el
alcoholismo de Antonio se volvi6 cada vez mas insoportable, no fue soélo que
llegara borracho o que simplemente no llegara, sino que dej6 de aportar dinero
para la subsistencia familiar. Por ello, la Papai se decidié a volver a generar sus

propios ingresos.

“Ahi empecé a hacer negocio. Trabajaba lavando, le lavaba a un
matrimonio de profesores que habia. La sefiora Eliana y ellos me convidaban agua
porque donde estaba no tenia agua. Me dio trabajo pal lavado y me dio agua,
ponia la manguera ahi. También trabajé en la costura. Arreglaba ropa ajustandola
y transformandola, amanecia held en la mafana. Después inverti en el negocio
porque me aburri. Resulta que una sefiora me dice “tanto que toma Su esposo.
Van a hacer como 4 manzanas, van a haber trabajadores, yo voy a dar pension,
usted deberia vender algo, vino, bebida, pa’ callao, asi puede ayudarse.” Llegé a
trabajar la gente. Lo que traje se me acabd al tiro. Tuve que ir al tiro a comprar
mas. Ahora traje una docena de pilsen, arrendé mas botellas de bebida, mas
botella de pilsen. Y ahi empecé a traer mas. Devolvia la botella y traia lleno. Lo
traia a mano con un bolso. Después ya traia por caja, por java, después en la
bolsa. Traia el saco. Al hombro. Vendia de todo, me decian la mini copeto. Vendia
hasta fuerte, hasta aguardiente con vasito. A donde Don Andrés compraba yo en
Colon con Hernando de Magallanes. Al frente estaba la panaderia Colén. Ahi
compraba. Empecé a vender de a poco. Sabado y domingo compraba. Como no
pagamos arriendo me compré el frigeder grande, ahi guardaba las cosas, las
bebidas. Mi finao esposo trabajaba en panaderia, yo en el negocio, antes de las

seis de la mafiana ya estaba en pie con mamaderas, dejando todo listo para poder
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atender. De ahi vendia hasta carbén, llenaba los tambores con agua. Cuando
hubo un poco de platita hicimos la casetita de madera. Justo al proximo afio
empezaron a ir a la escuela. Ella pudo ir en las monjas italianas que queda en
Apoquindo con Hernando de Magallanes. Y al nifio lo mandé a la escuela que
queda por Colon. Ahi fueron los primeros afios” (Papai, EXI). Sin embargo, cuando
la Papai y sus hijos/as comenzaban a acostumbrarse a su nuevo hogar, el duefio
del sitio los amenazo6 con pedirselo, amenaza que nunca alcanz6 a cumplir. Pero
Rosa ya estaba cansada de transitar por distintos lugares con los/as nifios/as a
cuestas, mas aun cuando ya asistian al liceo. Decidida a algin dia comprar su
propia casa, la Papai llevaba algun tiempo ahorrando en libreta, hasta que su
hermana, que ya habia llegado a Santiago, le avis6 que se estaba formando una
toma de terrenos por Huechuraba. De esta manera, Rosa comenzé a asistir a las
reuniones y al lugar optando a su propio terreno, lo que hizo siempre sola, pues
Antonio nunca creyo ni en ella, ni en la toma.

“Hacian reunion casi todas las tardes, como a las ocho. Terminaba la
reunion y yo dejaba velas prendidas en la carpa y me iba. Asi me inscribi. Todos
tenian carpa. Era pa’ valer, no iba a estar por estar inscrito. Demostrar que
necesitabamos sitio. Mi marido no iba pa’ la carpa, no iba porque trabajaba. “ah-
me dijo- se van a ir con pura gente ordinaria. Gente pobre, ordinaria, ladrén,
cuchillero”. “Bueno- dije yo- si uno no se mete con nadie no va a andar peleando”.
“Andate no mas, ya vay a ver lo que te va a pasar’. “Bueno, anda a dejarme no
mas- le dije- después te vay si queri”. Paso tiempo y teniamos acampando en dos
partes. En la escuela y en donde esta el jardin. Pasamos un invierno casi. Dejaron
gue los nifios se fueran a una casa porque se iban a enfermar en carpa. Después
entregaron los sitios. Planearon, hicieron el camino. Al Ultimo nos entregaron a
nosotros este lado. A todos les salia menos a nosotros, no nos salia. Después
todos los que trabajan nos dejaron a este lado porque agarramos sitio grande. No
estaban grandes los sitios. Eran de Serviu estas tierras. Hablamos que habia
mucho ratén, culebra, de todo, era pura mentira, era pa’ correr los cercos y los
corrimos. Teniamos caseta que hicimos, una chiquitita. Estdbamos con todos los

cabros chicos. De ahi a todos nos inscribieron por lista pa’ la caseta del banco.
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Nos dieron una media agua. Habia agua provisoria, una por cada tres o cuatro
cuadras. Habia que acarrear agua. Una llave en la calle. Harto trabajo. Por dios
que fue harto trabajo. Tuvimos que pagar por todo. Pero esa vez todavia no el
sitio, pagamos primero la caseta por intermedio del banco. Después teniamos que
firmar que estaba todo pagado. De ahi nos pusieron empalme en cada caseta, de
luz. Ya teniamos que pagar la luz. No habia medidor. Débil la luz que teniamos.
Ya era mejor. Después pagamos dividendo, habia que pagar todos los meses.
Cuando llegamos pedimos una escuela, pedimos todo y justo que habia una
escuela de monjas. Asi que ahi trasladé mis hijas. Y al nifio lo mandé a una
escuela pa’ acd pa’ la Pincoya. Pedimos todo aca, pedimos escuela, liceo,
pedimos policlinico, pa’ qué decir carabineros. Todo un pueblo nuevo, llegd
panaderia” (Papai, EIII).

e Laemergenciade lalawentuchefe

Como ya sefialé anteriormente, durante muchos afios en la capital Rosa no

quiso ejercer su don de sanadora. Mientras trabajo como asesora del hogar, intuyo
que su don no seria bien recibido y prefirié guardarlo para ella. Y una vez que se

caso, si su marido no la dejaba ni visitar a las vecinas, menos la autorizaria a que
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atendiera gente. “No, no queria atender gente yo, uno porque mi esposo era un
poco apatico, siempre cerrado. Era celoso, mas bien queria que estuviera en la
casa, entonces no podia” (Papai, El). Sélo habia usado su don para sanar a sus
hijos/as cuando lo necesitaron, sus hijos/as fueron siempre muy sanos/as y solo
los/as llevaba al hospital para que los/as pesaran, midieran, vacunaran y le dieran
la leche. Sin embargo, nunca dejo de sofiar. Siempre los remedios poblaron sus
noches hasta que poco antes de que su marido muriera, sofié con una direccion a
la cual debia llevarlo para que lo ayudaran con su alcoholismo. Sé6lo en ese
momento, luego de afios de casados, Rosa se atrevid a confesarle que ella habia

heredado el don de la sanacion de su madre pefiefielchefe.

“De repente cay6 enfermo mi esposo, andaba con los tobillos malos. De
repente se paraba y no podia, los tobillos le dolian mucho. Un dia estaba sola,
hacia frio, habia llorado. Y yo habia sofiado que me dijeron que él iba a salvarse,
a sanar por la enfermedad, que fuéramos a una iglesia que hay en el 327, me
dieron el namero. “No” me dijo. Yo le dije, “vamos”. Le calenté la comida todo.
“Vamos papito -le dije yo, asi le decia- aprovechamos de traer parafina. Contar mi
suefio porque yo puedo ser castigada por no seguir el suefio”. Entonces fuimos.
Como que queria ir y no queria ir, fuimos con la Irma. Venia una sefiora y traia un
poquito de aceite. “Sefiora -le dije- ¢donde hay una iglesia evangélica por aqui?”
“Aqui —dijo- aqui vivo yo”. “¢Y esta el Pastor de la iglesia?” Le dije yo. “A punto —
dijo- ligerito van a llegar, si quieren espérenlo aqui”. Era el 327. Llegaron, venian
gritando los textos. Yo le dije, “yo quiero hablar con usted” al caballero. “Si” me
dijo. Yo le dije, “mire por suefio vengo, yo no conocia que habia iglesia, en suefio
me dijeron que mi esposo iba a sanar en la iglesia evangélica”. “Esperen un ratito
—dijo- yo voy a dar el servicio, espérenme al ladito de adentro y vengo”. Hizo una
oracion y salié pa’ afuera. Yo le expliqué bien el suefio que habia tenido. Me dijo,
“ese suefo se llama revelacion. A él lo mandaron acd”. Lo invitd pa’ dentro. Vamos
a hacer oracion. Lo presentaron a los otros que habian llegado por revelacién, nos
presentaron adentro. Oraron y nosotros nos llamaron adelante, todos oraron por
nosotros porque estabamos de rodillas nosotros al lado del pulpito. Un ungimiento

pa’ mi esposo. Me dijeron, “mafiana va a traer un poco en una botellita de aceite,
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eso se unge en aceite que dios lo transforme en remedio para sobarle los
huesitos”. Asi fue. Al otro dia fuimos otra vez, habia alabanza, ese dia que fuimos
habia oracion. Con la alabanza habia que leer la palabra de dios de la biblia y
orar. Lo encontramos bonito como hacian ellos. Yo nunca habia entrado a una

iglesia evangélica” (Papai, EXI).

El don de la Papai volvié entonces, a encontrar su espacio, pues al seguir el
suefio, y llegar a la iglesia evangélica, Rosa y Antonio forjaron amistad con una
pareja joven, Martita y Gabriel, pero Martita estaba enferma, nadie sabia qué
tenia, no se levantaba de la cama, entonces, “yo quedé pensando y “sabe,
hermano Gabriel —le dije yo- vaya a la casa mas rato y conversamos, si ti quieres
yo le voy a dar remedio pa’ que se mejore.” Vino. Entonces le dije “hermano

1]

Gabiriel, ¢tu esposa realmente la quieres?”. “Si”. “¢Quieres que se alivie?” “Si".
“Ya, entonces usted le va a hacer el remedio. Te voy a dar hecho el remedio, va a
ir a la iglesia, va a ir a orar con este remedio. Lo va a llevar y le va a decir al pastor
que le haga la oracion pa’ que no piense el pastor que estd tomando brujeria
porque piensan asi, ellos piensan que con pura oracion se van a mejorar, no
puede ser asi. Somos de barro, el espiritu es de dios. Usted le va a orar este
remedio pa’ que tome su esposa”. Asi lo hizo. “Tu le vas a dar en la mafana bien
temprano, lo que tiene mal la esposa es un mal, le dieron un mal de comer. Va a
sufrir harto, va a tener vémito. Usted, igual al otro dia le va a dar. Tercera vez si le
da de nuevo, bien, vomito y diarrea. Eso hace eso”. Porque hay mapuches que
son brujas, tanto como hay sabiduria de dios hay bruja. Y la misma familia de él
que no la querian a ella. Mire que son malas, tenia hijos chicos. Se salvo, ahora es
suegra, abuelita, todo tiene, una hija casada” (Papai, EXI).

Esta fue la primera vez que la Papai le hizo tratamiento a una persona,
iniciando un proceso practico de los conocimientos que habia aprendido por suefio
y de su madre, pero este proceso fue interrumpido por Antonio, quien no le
permitié seguir ejerciendo la sanacién. Sin embargo, al poco tiempo, en 1983, su
esposo fallecid, “de curao lo atropellaron por all4 por Macul. Se cay6 de la micro
subiendo. Asi falleci6 el 83'. En junio murio él” (Papai, EXI), lo que finalmente

significd una libertad para la Papai, pues por fin pudo hacer lo que queria sin estar
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constantemente controlada y cohartada. “Después de todo fue una libertad pa’ mi
pa’ trabajar en lo social. No me dejaba salir sola, era muy celoso, inseguro. Ahora
yo trabajo en lo social, salgo y no estoy pensando que a la vuelta me van a pegar.
Esas cosas ya no existen. Ando tranquila, una va a reunion y va contenta y vuelve
contenta sin patron que la esté vigilando que por qué llega tarde” (Papai, EXI).

Al tiempo, Rosa comenzé a enfermar, sentia fuertes dolores de espalda que
cada vez la inmovilizaban mas. Al comprender que era su rebeldia contra la
medicina la que ocasionaba los malestares, aprovechd su nueva situacion de
viuda y se decidié a volver a ejercer la sanacion. “Por lo espiritual estaba enferma
porque estaba rebelde y no practicaba mi don que dios me habia dado” (Papai,
EVII). Evento que detoné un nuevo tipo de suefios que culminaron con su
ungimiento, lo que la autoriz6 a sanar a través de la oracidn, estableciendo
contacto con la dimensidén espiritual. “Entonces empecé a sofar todas partes
espiritual. Cuando comencé a dar remedio, cuando le di remedio a esta sefiora, le
saqué el mal, de ahi sofié yo, llegaron seis nifilos vestidos de tunica, y el otro
poquito mas grande de edad, todo chiquititos. Llegaron. Nadie hablaba. Yo estaba
sola, pero estaba sofiando. (...) Entraron los nifiitos. Todos con tunica blanca,
transparente como con color de agua, y el nifiito mas grande. Me rodearon en un
circulo. Yo estaba atonita. Ni alcancé a hablarles ni nada. Hicieron el circulo y
oraron en calladito. Entonces, el mas grande al frente mio me dijo asi, me dio la
fuerza, me dio el poder. Yo lo miré pa’ abajo y senti una fuerza terrible de grande,
igual que te diera corriente, me estaba remeciendo y me desperté. Ahi mismo oré,
agradeciendo a dios. Llegué a llorar orando, me emocioné mucho. (...) En suefio,
me dijeron, siempre meta sus dos manos en rio. Ahora puede orarle a los
enfermos, ahora puede. Antes no. Todas esas cosas me ensefaron” (Papai, EVII).

A través de este suefio, Rosa adquiri6 un nuevo estatus que la llevo a
asumir su condicién de lawentuchefe, pues “la médica, la lawentuchefe se forma
sola, nosotros sabemos que la machi se forma con otra machi, dicen, yo no puedo
hablar de lo que no sé, no conozco eso. Este, asi como ellos tienen trance, hablan
de trance, pero no creo mucho yo, ni una cosa de novedad, nada impactante,

nada de eso. Ellos se forman, creo yo, se forman, se ensefian. El espiritu de santo
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de dios es él que nos ensefia a nosotros para que toda la medicina para bien, que
se lo tome el paciente y le haga bien. Entonces se forma sola, mi hija se formo6
sola, nadie la ungid, nada, si, yo le oré para que el espiritu del bien la tenga sana y
la use para la comunidad porque las médicas son para la comunidad” (Papai,
EXII).

Ahora, recordando que en el sistema meédico mapuche los males son
mayormente producto de transgresiones a la cultura, Rosa debi6 dedicarse —y aln
debe hacerlo- al restablecimiento de la salud comunitaria, a la transmisién y
mantencion de la propia cultura. De esta manera, la salud y lo social aparecen
intimamente entrelazados en su biografia. Ambos &ambitos se necesitan
mutuamente y por tanto, es juntos que se desarrollaron y se potenciaron. “En lo
social empecé a trabajar en la escuela donde iba mi chiquilla la primera, de
repente llegaron unos caballeros que trabajaban en social de mapuche, Dagoberto
Cachena y una chiquilla joven que también andaba. Nos reunimos en la escuela
como tres veces y conversando y conversando dijo el caballero que tenian una
organizacion en Bulnes con Moneda y que fuéramos. Asi que fui yo a escuchar y
me gusto lo que hacian con la historia de los mapuches. Lo social, como eran los
mapuches, que siempre estuvieron organizados, hartas cosas y después estuve
de socia alla. Llevaba a los nifios. Una pensién que tenia yo que me dieron
adelantada la guardaba para cuando hacian comidas pa’ juntar fondos, yo llevaba
a toda mi gente. Mi yerno, etc. yo los llevaba que fueran, que escucharan de qué
se trataba la reunién (...) Esa reunion siguio para alla pero estan en otro lado, en
Martinez de Rosas con Brasil, ahi esta la organizacion ahora pero no esta la gente
de antiguo. Después yo me fui a la comuna de El Bosque. Esa es una
organizacion de un joven que no sabia mapuche, no tenia nada pero queria hacer
organizacion. Pidi6 personal y lo fuimos a ayudar, queria alguien que supiera
hablar, que supiera tocar qultrin. Yo le dije a la directiva que si me dejaban ir a
cooperar alla y fui. Después me quedé alla. Juntamos harta gente, mucha gente.
Se hicieron sin casa también. De repente hacian choripan pa’ hacer la plata, rifa,
un monton de cosas. Ahi yo tocaba qultrun, hacia sopaipilla, contaba la cultura,

ensefiaba mapudungun. Lo que paso fue que cuando empezaron los sin casa no
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me gusté porque empezaron a trabajar con plata la gente. Después hay puros
problemas. Me vine. Le dije a la Laurita que sofié que teniamos hartas gente en
Huechuraba. Me mostraron a mi. Nos vinimos nosotras” (Papai, EXI).

De aquel suefio naci6 la agrupacion Dhegii Winkul. Esta agrupacion,
dirigida por Rosa en tanto lawentuchefe opera hasta la actualidad en su casa,
desde hace ya siete afios. Fue inscrita en CONADI para poder tener la legalidad
necesaria para postular a diversos proyectos. De este modo obtuvieron
financiamiento para una de las obras fundantes de esta agrupacion: la
construcciéon de una ruca en el patio de la casa. Espacio de sanacién donde puede
curar tanto a las personas como a la comunidad. Por ello, las actividades de
Dhegf Winkul se hacen en la ruca.

Hoy, principalmente gracias al trabajo en la organizacion y el tratamiento y
sanacion de diversos sujetos y problemas, la Papai es reconocida como
lawentuchefe en su comunidad y su entorno. En Dhegii Winkul “hacemos
actividades para difundir la cultura, clases de cosmovisién y ensefiamos, también
hacemos orientacion a los jovenes, tanto jévenes como adultos porque nunca
tenemos todo. Al escucharnos se enriquece. YO misma voy a una reunion, de
repente encuentro algo que me faltaba, me siento feliz, si uno no participa en
nada, esta estancada. Y también hacemos clase de mapudungun y hacemos la
oracion” (Papai, EXII).

Ademds, Rosa tiene un importante rol en la ayuda a los sujetos de su
comunidad, por ello las actividades de Dhegfi Winkul incluyen la gestacion de
ideas y proyectos, de vias de ayuda a los mas ancianos que se han quedado
solos, a los jovenes que necesitan estudiar, a las madres solteras que requieren
ayuda con sus hijos, entre muchas otras. “Por eso tenemos que hacer proyectos
para trabajar nosotros. Por ejemplo para visitar comuna uno no puede mandar a
un socio no mas. Esa gente tiene que pagarle la municipalidad. Encargados de
salud intercultural que es verificar, hay que sacar apellidos, hay que verificar cual
es su situacion, en un domicilio dos, tres familias hay. (...) Hay mucho allegado,
hay que ver eso. Cuantos jévenes sin estudio estan, no terminaron 4° o terminaron

4° y ahi estan de brazos cruzados, no tienen trabajo. ¢Qué hay que hacer con
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ellos? Que sigan estudiando para que tengan trabajo porque nosotros no
queremos tener que alimentar vagos. No queremos que nuestra gente indigena
ande metida en el asalto. Nuestra cultura no es asi. (...) La plata que llega de la
municipalidad le hace el sueldo a la persona, contrato de cuatro o seis meses.
Para que la gente retna los domicilios, las situaciones, cuantas mamas jévenes
hay solas con hijos, hay que ayudar la mamé de alguna manera, dejarlos
trabajando con alguien que pueda ocuparla a ella, hacer el aseo que sea. Y se
inscriben también para la gente que necesita ayuda, ahi seleccionamos todo, todo
lo que es mama sola con varios nifios, se selecciona, se hace una lista. Si esta
enfermo y no puede salir a trabajar tiene una pequefia pensién para que no se
muera de hambre. (...) ES muy conveniente tener visitador. Una comunidad que
no tiene visitador va a estar trabajando cerrado, no puede. Imaginese yo misma no
puedo, voy a andar muerta de cansada y no voy a lograr sola para mucha gente.
Por lo menos aqui con seis visitadores tendriamos para la comuna” (Papai, X).

Asi, Rosa —junto a su familia- han buscado modos de obtener
financiamientos publicos. Uno de ellos es CONADI, otro es el componente de
salud intercultural del Ministerio de Salud (MINSAL), con el cual Dhegfi Winkul ha
desarrollado un importante esfuerzo de vinculo y afinamiento de politicas. Sin
embargo, “cada dos afios, cada afo, van cambiando, llega una persona,
totalmente ignora lo anterior, hay que estarle explicando. Pucha. Los encargados
del Ministerio, ponte, se hacen los tontos y los cambian, no avanza. Eso es malo
porque deberia haber un solo encargado, cierto tiempo y después cambiar, pero
harto tiempo, cada cuatro afos, cinco afos. Es muy dificil. Esos encargados son
por comuna. Pero la encargada, la sefiora que puso el director son politicas que
estan tercas, hacen cuenta que uno esta hablando con el teniente. Como si fuera
una la empleada de ella, a nosotros nos molesté eso. Y nos quejamos con el
director, la acusamos, hablamos con los encargados del Ministerio, pero como
ellos por politicos no pueden llegar y echarlos, pero saben como esta trabajando la
sefiora. Una esté por jubilar y la otra es joven. Les dijimos que eso esta pasando,
entonces los encargados del trabajo no ven esto por politica, debiera ser por
trabajo” (Papai, EX).
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Caminos que han llevado a la Papai también a un reconocimiento publico y
de parte de las autoridades de gobierno, permitiéndole contar con instancias como
la siguiente, “por la Michelle nosotros, como estabamos organizados, los politicos
saben quien esta organizado, como también tenemos papel juridico, ahi captan al
tiro. Ahi a mi me llamaron pa’ un desayuno pa’ hablar con ella. Fuimos y nos
sacamos fotos. Yo le dije que nosotras no vamos a ser amiga, con usted vamos a
pelear porque a Lagos nosotros lo sacamos pero todo siguio igual. Los mapuches
nos han ido a pegar, nos han tratado de marxistas, de delincuentes, en su propia
tierra les van a buscar el odio. Estan con las manos amarras y ellos son personas,
ellos tienen que pelear pero los tratan de que son malos. No es asi. ¢Por qué la
ley se vende? Nosotros nunca vamos a poder comprar las leyes porque somos
pobres. La ley es contra del pueblo, los de arriba pueden hacer lo que quieren con
tal de pagar. Tercer lugar, nosotros queremos, por la deuda histérica, queremos
estudios, universidad, no becas basicas. En la universidad queremos que sean
becados los jovenes mapuches. Unas cuantas cosas le dije, tenia una listita. Nos
sacamos fotos y después me dio mucha rabia. Ponen la foto, no dicen por qué
estan esos mapuches ahi, qué fue lo que dijeron, solamente foto, que falta de
respeto es eso” (Papai, EXI).

Pero ademas, la Papai es contraparte conocida del gobierno para las
discusiones de politicas interculturales en salud, como también para distintas
investigaciones y evaluaciones de programas publicos, como por ejemplo la
reciente sistematizacion sobre el Programa de Igualdad de Oportunidades. A lo
gue se suma un reconocimiento internacional que la ha llevado a paises como
Ecuador y Peru a encuentros de hombres y mujeres sanadoras de distintos puntos
de Latinoamérica.

De esta manera, la biografia de Rosa da cuenta del camino recorrido por
una mujer mapuche sanadora, historia que por momentos se inscribe en la figura
mayor de los mapuche migrantes, como también en aquella de las campesinas y
de las mujeres pobres en general. En este sentido, en la biografia de Rosa se
encuentran las vidas de mdltiples mujeres, como también ciertos procesos

particulares.
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V.3. El género, lo urbano y la salud.

Una vez construida la biografia de Rosa, a continuacion entrego su lectura
desde una perspectiva de género, a partir de los elementos presentados en el
marco tedrico. En este sentido, enfatizo en variables propias del concepto, como
son el posicionamiento, la relacionalidad, lo contextual y la multiplicidad, siempre
desde la perspectiva del poder, pues, al contar con el recorrido histérico de la
Papai, identifico algunos hitos en relacion al empoderamiento de género. Asi, en
orden de reforzar la interpretacion de estos fendmenos, se incluyen las categorias
de analisis construidas en base a los modelos de empoderamiento de Margaret
Schuler y de Unicef: Bienestar material, Planeacion de futuro, Acceso a los
recursos como tierra y educacion, Trabajo remunerado, Control sobre el ingreso,
Toma de decisiones en el hogar, Concientizacién sobre la posibilidad de cambio
en las construcciones y relaciones entre los géneros, Participacion en distintas
esferas donde se tomen decisiones, y Control.

Asi, partiendo de la base que las relaciones de género son construcciones
sociales dinamicas en el tiempo, y que cada sujeto puede ser vector de cambio de
las mismas, estas variables son desarrolladas como indicadores de la posicion de
género ocupada en distintos momentos y contextos, en orden de lograr establecer
si existen quiebres, o transitos en la construccién del género de Rosa Martinez,
estableciendo su relacion con lo urbano y la salud.

Por otro lado, antes de comenzar quiero hacer dos alcances metodolégicos,
el primero es que considerando que la biografia de la Papai se construyo
principalmente en base a sus citas, en los apartados siguientes se entrega el
analisis de ese corpus sin incluir muchas referencias a las entrevistas. Y el
segundo, es que en el proceso de analisis, desde el marco tedrico presentado fui
realizando nuevas asociaciones con otras lecturas y autores, los cuales, en orden
de visibilizar el proceso, decidi no incluir en el marco tedrico, sino que en los

momentos del andlisis en los cuales surgieron.
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Asi, les invito a recorrer a continuacion, los cuatro acapites siguientes, que
en orden de facilitar su comprension, siguen el mismo orden que los de la

construccion de la biografia de Rosa.

e De lainfancia: aprendizaje y rebeldia

Si bien en sus relatos, la Papai no hizo demasiado hincapié en su infancia,
considero muy importante leer en sus narraciones, aunque sea por pequefias
pistas, la socializacion de género que opero en su familia nuclear de origen. El
aprendizaje de conductas apropiadas para cada sexo, al parecer se dio
principalmente por medio de las tareas y ensefianzas dedicadas a los/las hijos/as
segun su género, y también a través de la dupla padre-madre. Modelos marcados
por la ideologia patriarcal segun la cual los varones se deben a lo publico y las
mujeres a lo privado.

Asi, si bien todos los/as hijos/as debian cooperar en el trabajo necesario
para asegurar la reproduccion de la economia familiar, e independiente de su sexo
tenian a cargo el cuidado de un tipo de animales, sélo las mujeres debian
aprender a cocinar, a hilar y tejer entre otros, pues las labores domeésticas eran
labores tipicamente femeninas. Sin embargo, su ensefianza no se brindaba a
todas las hijas de una sola vez, sino que la madre la impartia casi exclusivamente
a la hija mayor. En este sentido, parece que en la familia se confiaba en que las
hijas irian abandonando progresivamente el hogar, partiendo por las mayores y
finalizando con las menores, con lo cual la madre tenia el tiempo de tomar como
ayudante a cada una de las nifias a medida que se transformaban en la mayor de
la casa. De esta manera, una vez que las hermanas mayores de Rosa partieron,
una a Vifa del Mar y la otra fallecid, ella quedé como la mano derecha de su
madre, razén por la cual relaté hechos como que “cuando estaba muy ocupada [su
madre] como ser ahora que estaba ocupada con alguien conversando, yo hacia la
masa, estaba chiquitita, hacia la masa subia en una silla. Me dejaba todo listo mi

mama y yo hacia la masa” (Papai, EX).
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Pero Rosa tuvo el privilegio de compartir con su madre mucho antes de
estos episodios, pues no hay que olvidar que al ser “tullida”, como ella misma se
define, la madre le permitié pasar largo tiempo junto a ella. La importancia de
estos hechos radica en que la division sexual del trabajo que intento delinear en
este apartado, puede ser leida como un arma de doble filo. Por un lado, relegaba
a las mujeres a lo privado y lo domeéstico, lo cual no es necesariamente negativo,
pero que en este caso si lo fue, pues segun Rosa la autoridad y el poder estaban
asociados a lo publico. Y por otro, fue lo que permitié que la Papai se iniciara en la
medicina junto a su madre pefiefielchefe, gracias a lo que vivié todo el aprendizaje
que significo observarla y ayudarla.

Ahora, desde la lectura de la subordinacion, a la situacion de la Papai
también se sumo la variable etérea, ya que en su familia la asignacion de poder
estuvo dada tanto por el género como por la edad. De esta manera el primero en
la gradacion de poder era el padre, el varon de mayor edad. Enseguida venia la
madre pues a pesar de ser mujer era mayor que los/as hijos/as. Y entre los/as
hermanos/as las mas subordinadas era las mujeres menores. Ellas ni siquiera
podian acceder a las tareas propiamente femeninas.

El padre de la Papai no trabajaba directamente la tierra, sino que se
encargaba de administrar los medieros que lo hacian por €l. Tampoco contribuia a
cuidar los animales, sino que los vendia, y mucho menos participaba de las tareas
domeésticas. Su estatus era distinto pues era €l quien tenia contacto y relaciones
con sujetos fuera del nucleo familiar. A lo que se suma que era él quien maltrataba
a su madre y el culpable de que los/as hermanos/as debieran pasar noches
enteras en el monte, escapando de las escenas de abuso y sus riesgos. Era él la
autoridad incuestionable del hogar, era él quien podia llegar borracho a la casa, y
era él también el Unico que podia ejercer legitimamente la violencia. Asi en la
escala de jerarquias familiares, Martin Catrileo reunia por lo menos las variables
de género y de edad necesarias para asegurar su dominio, erigiéndose asi, en la
maxima figura de autoridad.

Sin embargo, donde queda mas clara la subordinaciéon femenina es en la

negacion de la pertenencia al linaje por el propio padre. Recordemos que Martin
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Catrileo sélo otorgd su apellido a los hijos varones pues de todas maneras las
mujeres lo perderian al casarse. Este hecho al parecer marcé simbdlicamente una
distancia entre Rosa y su familia pues al fin y al cabo es el apellido la célula
primaria que identifica a los miembros de un mismo linaje.

Por otra parte, a la subordinacion etarea y de género vivida en el medio
familiar, se sumo la de clase y étnica experimentada en la escuela de monjas en
Nueva Imperial, pues el colegio distinguia entre las alumnas segun la cantidad de
dinero que aportaban a las arcas de la escuela, dividiendo sus servicios de
educacion en primera, segunda y tercera pension. Tanto la Papai como la mayoria
de las nifias mapuche se encontraban en la Ultima pension, en la que al parecer, la
educacion debia ser pagaba con trabajo, siendo ellas las que cuidaban los
jardines, las huertas, lavaban sdbanas y ropas de las alumnas de la primera
pensidn; y a quienes se alimentaba de la peor manera.

De este modo, Rosa esgrimio claramente las razones para comenzar a
trabajar en la urbe, caracterizadas por el deseo de alejarse de una suma de
situaciones de subordinacion de las cuales ella, a pesar de su corta edad, decidio
no ser parte. La que mas menciond, fueron los abusos y la violencia que existié
entre sus padres. En este sentido, cabe resaltar que no era solo que el padre le
pegaba a su madre, sino también que esta Ultima permitia y le daba el derecho a
Martin de llegar al hogar borracho, sometiendo a todos/as sus hijos/as a
situaciones de riesgo. A lo que se suma el cansancio de tener que trabajar
constantemente para el hogar, y la subordinacion que vivié en la escuela de las
monjas. Asi, los modelos de subordinacidén a los cuales Rosa se vio expuesta en
su infancia, reunieron distintas variables, como el género, la edad, la etnicidad y la
posicién socioeconémica, configurando la rebeldia de la Papai, y su necesidad de
escapar de su entorno. Sin embargo, sus posibilidades de huida se limitaban a los
tres modelos de los que habia sido testigo: casarse y pasar a formar parte de otra
familia, la cual no era realmente una opcién, pues en ese entonces la Papai creia
que todos los matrimonios eran iguales, y no estaba dispuesta a someterse a las

condiciones en las cuales vivia su madre; o estudiar de interna en Nueva Imperial,
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posibilidad que ya habia experimentado con pésimos resultados; o trabajar en la
urbe.

En este sentido, llama la atencion como, desde muy pequefia, alrededor de
doce afios de edad, Rosa manifesté tal sentido de seguridad y planeacién de
futuro, que con tal de escapar de su casa, estuvo dispuesta a enfrentarse sola a
un mundo nuevo, alejandose de los cuidados y aprendizajes maternos. De hecho,
para lograr iniciar esta nueva etapa, debid mentirle a sus padres para que la
autorizaran a partir, comenzando una huida que no finaliz6 hasta que cumplié la
mayoria de edad, quedando sus padres sin ninguna autoridad sobre ella. Asi,
cada vez que la Papai huyo de un lugar, se debio6 al temor de tener que volver a la
casa familiar en el sur, detonando una de las variables de empoderamiento, la

seguridad y la planeacién del futuro.

e Dela migracion: el empleo doméstico y la huida

En cuanto al alejamiento del hogar, Rosa debi6 reforzar su partida cada vez
gue se presentd la amenaza de ser obligada a volver a su casa parental, es decir
hasta que cumplio la mayoria de edad. Asi, me permito hablar de “las” huidas de
la Papai, las que tuvieron como hilo conductor el acceso al trabajo a través del
empleo doméstico, él que se transformé en la via para transitar de un lugar a otro.
En este sentido, me interesa analizar el empleo doméstico desde dos significados
distintos, como espacio de subordinacién y también en tanto guarida.

Tal como su nombre lo indica, el empleo domeéstico es una prolongacion de
las actividades domeésticas, asignadas por nuestra sociedad a las mujeres. Asi,
como sefala Ledn (1991) “el trabajo doméstico, entendido como aquél que se
realiza en el hogar para mantener y reproducir la fuerza de trabajo (...) ha sido
asignado culturalmente a la mujer como su papel fundamental y es por esto que a
la mujer se la define socialmente como ama de casa, madre o esposa. (...) No se
considera trabajo y de ahi la subvaloracion social que lo acompafia y que ubica a
la mujer que lo ejecuta en una situacién de subordinacion en las relaciones de

poder dentro del nucleo familiar, comunal y social” (Leon, 1991:76-77).
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Siguiendo esta definicidn, cualquier mujer, por el s6lo hecho de serlo, retne
todas las caracteristicas necesarias para hacerse cargo de este tipo de labor. Pero
ademas, al ser una actividad que segun la estructura de prestigio que rige en
nuestra sociedad, se posiciona en los escalones mas bajos del estatus social, no
sélo es de las méas feminizadas, sino también de las peor pagadas, lo que detona
una serie de consecuencias. Por un lado, no hay una aplicacion y fiscalizacion
rigurosa del cumplimiento de las normas que regulan una relacion contractual de
este tipo, menos adn en los afios en que la Papai comienza a ejercer este empleo.
Lo que refuerza que no se exija ni mayoria de edad, ni calificacion, ni residencia
legal en el pais, pasando por alto la legalizacion mediante contratos, o incluso
contando con ellos, pagar menos que el sueldo minimo, argumentando que el uso
y consumo de los bienes de la casa del empleador/a deben ser cuantificados en
dinero y descontados del ingreso minimo legal.

Caracteristicas que han sido constantes en el tiempo, situando tanto en el
pasado como en el presente, a las asesoras del hogar en las posiciones mas
subordinadas de nuestra sociedad, ya que ejercen las labores de menor prestigio
social, aquellas que otras mujeres se han negado a realizar, dando lugar a una
relaciéon contractual entre mujeres, donde las empleadas se convierten en las
subordinadas de las subordinadas. Asi, la jerarquia social dictamina una
discriminacién para las “nanas” en la que se cruzan diversas variables de
subordinacioén, una es el género; otra es la edad, pues sobre todo en la época de
la Papai, las empleadas generalmente eran contratadas muy pequefas, criandose
en la casa del empleador y criando a su vez, a dos o tres generaciones de su
familia; a las que se suma la etnicidad, ya que si en el pasado se identificaba a las
“nanas” con lo mapuche, hoy es con lo peruano o lo boliviano; y finalmente
también aparece la condicién socioeconomica, configurando el ser mujer, ser
joven, ser indigena y ser pobre.

Hasta aqui, se entiende por qué la Papai se dedicé al empleo doméstico a
pesar de su lado negativo, ya que no exigia condiciones minimas con las que ella
no contaba, como la mayoria de edad y el 8° basico; pero ademas, este trabajo

presentaba otras ventajas para una mujer migrante que no contaba ni con familia,
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ni con amigos en la ciudad, pues en su version puertas adentro, aseguraba (y
continba haciéndolo) un espacio de proteccién. En este sentido, veo una clara
diferencia con lo que la literatura muestra para el caso de los varones migrantes,
pues si bien muchos de ellos llegaron en la misma situacion de soledad que la
Papai, ellos generalmente se dedicaron a la panaderia, por lo que estuvieron
obligados a independizarse radpidamente, es decir administrar dinero, buscar un
lugar donde vivir y asegurarse la propia alimentacion. Asi, la situacién segun
género fue muy distinta, siendo la femenina mas “protegida” que la masculina,
pero quizas también llevando a una situacion de subordinacién mayor.

En efecto, tomando en cuenta que como empleada doméstica la Papai
trabajé siempre puertas adentro, su sueldo se tradujo en gran parte en techo,
cama, alimento y vestimenta, por lo que Rosa no percibié dinero que ella pudiera
administrar segun su propia voluntad y criterio. De esta manera, las condiciones
laborales fueron impuestas por los patrones y tal como en una ruleta rusa, el
empleo domeéstico pasoé por la suerte, si fue buena, entonces cayo en una familia
qgue la “adoptd”, que la tratd bien, que la quiso y la cobij6é; si no, en algunas
ocasiones se tratd de lugares donde impusieron largas jornadas de trabajo con
pésimas condiciones laborales. Pero fuera cual fuera la situacion que le tocé,
como asesora puertas adentro, la posicion de Rosa no dejé nunca de ser
subordinada. No hubo ninguna decisibn que pasara por ella. Sus patrones
definieron su trabajo y su remuneracién, asi como sus tiempos libres y salidas,
dentro del hogar fue la jefa quien mando y ella quien ejecutd; y si habian nifios/as,
fueron ellos/as quienes siempre tuvieron la razén. Situaciones que se reforzaron
porque la Papai nunca permanecio suficiente tiempo trabajando con una familia
como para formar lazos afectivos mas profundos y permanentes.

Asi, a pesar de la seguridad que Rosa demostré en su transito a la ciudad,
este periodo, la adolescencia, se caracterizé por la carencia de todas las otras
variables de empoderamiento definidas por Schuler, pues la Papai no pudo ni
tomar decisiones sobre su propia vida, ni tener control sobre sus ingresos y mucho
menos participar de la esfera publica. De esta manera, las situaciones de

subordinacion que la llevaron a escapar del sur, se repitieron en este periodo,
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pues siguio siendo discriminada y subordinada por su género, su edad, su etnia y
su clase; sin embargo ya no estuvo sumergida en el espiral de violencia de su
familia, con lo cual, de todas maneras, sus primeros afios en la capital pueden
leerse como una ganancia en cuanto al empoderamiento, ya que a pesar de las
discriminaciones Rosa persevero para lograr construir una forma de vida distinta.

Esfuerzos que la llevaron a lo que llamo la mayoria de edad en la capital, la
que defino por la decision de prescindir de la guarida que puede significar el
empleo doméstico puertas adentro, debido a la toma de conciencia de la
subordinacién que también trae consigo. En la vida de la Papai, este hito se marco
cuando cansada de las discriminaciones y abandonada dentro de la casa por sus
patrones estafadores, se decidié a independizarse, buscando un lugar donde
arrendar pieza, y donde trabajar en un horario diurno, donde su remuneracion
fuera en dinero y no en viveres, casa o ropas, lo que consiguio viviendo con su
amiga Sabina Curihuinta y trabajando en la fabrica de Varsovienne. Este es, por
tanto, un momento especial en su biografia, pues alcanzada la llamada mayoria
de edad en la ciudad, se encontré en una posicion en la que fue capaz de ganarse
la vida, de controlar sus ingresos y tomar sus propias decisiones, contando, por lo
demas, con una jornada laboral diurna que le entregd tiempo libre. Sin embargo,
como ya se mostrd, este momento no se extendié por mucho tiempo, lo que no
deja de llamarme la atencion, mas aun porque la Papai no tuvo ninguna
explicacion al respecto mas que el cierre de la fabrica de chocolates.

Esta situacion me hace pensar que el trabajo no solo fue la via que le
permitid el escape, sino también el motor en torno al cual la Papai articulé su
juventud, convirtiéndose en el eje que estructurd su vida material, pero también la
emocional, pues fue el espacio de cobijo que representd en la infancia el ambito
de la salud. Lo que es una posible interpretacion de la ausencia de la sanacién
durante este periodo.

Pero volviendo al trabajo, considerandolo como eje central, sitio su
desarticulacion cuando el duefio de la fabrica le confidencié a la Papai que el
negocio estaba muy mal, que lo mas seguro era que luego de la temporada de

verano —en la cual acostumbraban cerrar- no podrian volver a abrir. Este fue un
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momento clave, en el que confluyeron varios fendmenos, por una parte Rosa se
guedo sin trabajo, pero ademas, al despedirse su patron reforz6 los estereotipos
de género tradicionales al afirmar que su mejor opcién era buscarse un marido,
alguien que la cuidara y le permitiera forjar familia. Aqui hay que considerar que
este hombre fue una figura importante para Rosa, al fin y al cabo ella fue su
empleada favorita, la que escogia para que lo acompafara a terreno a repartir los
productos Varsovienne, permitiéndole conocer otros lugares y a otras personas, y
fue a quien dio muchas oportunidades, asi, sus consejos no eran indiferentes para
Rosa. Y por otra parte, estuvo Antonio Quifielén, con quien la Papai ya se habia
emparejado, que le propuso que en lugar de andar buscando trabajo y lugar donde
vivir, se casara con él.

Asi, hasta esta etapa la biografia de Rosa podria leerse como “un camino
hacia el empoderamiento”, en él que, ademas de la planeacion de futuro, alcanzé
otros indicadores, como contar con un trabajo, tener ingreso propio y poder
controlarlo, ademas de poder tomar sus propias decisiones. De esta manera, hubo
una toma de conciencia en cuanto a la opresion de género, por lo menos en
cuanto a sus propias subordinaciones y a la violencia entre sus padres. Sin
embargo, su escape lo realizé repitiendo las mismas subordinaciones, en un tipo
de empleo donde se plasman especialmente las discriminaciones de género; y al
momento de renunciar a la libertad ganada por casarse con Antonio se produce
una repeticién del modelo de relaciones de género del cual habia puesto todos sus

esfuerzos por escapar.
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e Del asentamiento en la urbe: la repeticion de lo aprendido

“Qué va a andar arrendando sola, yo necesito casarme, no andar
pololeando pa’ arriba y pa’ abajo, formalizar, yo no tengo tiempo pa’
andar pololeando, yo trabajo de dia y de noche“(Papai, EVI).

Repito esta cita pues es muy ilustradora de un matrimonio que parece mas
una relacion contractual donde cada una de las partes saca su provecho, que una

decision fundada en el amor y en el carifio. Lo que se refuerza en la siguiente cita,

“¢.Nunca penso en juntarse con otro hombre? No. No habia para qué
porque la Lali con el esposo trabajaron pa’ la casa, arreglaron aqui”
(Papai, EVI).

Asi, si bien Rosa y Antonio no se casaron legalmente, ella tomé
inmediatamente el apellido de él, configurando su nombre y su linaje a través de
un don cedido por él, e ingresando a un contrato en el que mientras él se
encargara de proveer y mantener el hogar, ella asumiria su tarea en las labores
domésticas, acatando su autoridad. De esta manera, una vez casados los
mandatos de género emergieron rapidamente, ella no pudo ni trabajar, ni
relacionarse con vecinas/os, debiendo estar todo su tiempo recluida en la casa, al
cuidado de los/as hijos/as —que no se demoraron en llegar- y de todas las labores
domeésticas, mientras él pasaba todo el dia —y muchas veces también las noches-
fuera del hogar. Asi, por mas que Rosa intentd escapar del modelo transmitido por
sus padres, finalmente lo reprodujo cuando a muchos kilometros de su hogar, se
caso con un hombre mapuche que ejercié la misma autoridad que su padre, con la
misma legitimidad en la violencia, y con igual alcoholismo.

De hecho en la cita puede leerse que ésta era la Unica funcién del marido,
pues ¢para qué juntarse con otro hombre si lo econémico ya estaba solucionado?
De esta manera, no se ve ningun espacio ni para el carifio, ni para el amor, ni para
el cuidado, ni tampoco para la sexualidad. En efecto, en nuestras conversaciones,
la Papai hablé de respeto y de costumbre entre ella y su marido, pero nunca de
amor y menos de pasién, mas bien en tanto contrato social que significo

estabilidad y la posibilidad de formar una familia propia. El casarse puede leerse
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entonces, como una via de escape y afiatamiento para Rosa, la misma opcién que
rechaz6 a los doce afios cuando decidié partir a trabajar a la urbe, ocho afios
después la tomé. ¢Estaria cansada? ¢Seria acaso mas facil juntarse con este
hombre que continuar en un camino en €l que estaba sola?

En este sentido, no puedo dejar de lado, lo que venia enunciando hace un
momento. Si bien Rosa escapo6 del hogar parental, su desarrollo en la ciudad a
través del empleo doméstico puede leerse como un reforzamiento de los roles
tradicionales de género que estaban presentes en su casa en el sur. Asi, hay una
norma que se aprende, reproduce y refuerza a lo largo de la biografia. A Rosa se
lo transmitieron en su infancia, pero también fue lo que observé en las casas en
gue trabajé como empleada puertas adentro, y lo que vivid en carne propia por
medio de las subordinaciones y discriminaciones a las que estuvo expuesta en su
trabajo. Y quizds més potente aun, es que se trata de una norma que la sociedad
exige. Asi, a medida que la Papai fue llegando a la edad en que las mujeres deben
casarse, que para esa época comenzaba alrededor de los veinte afos, las
personas a su alrededor comenzaron a preguntarle por pareja y a incitarla al
matrimonio, entre ellos el doctor y el duefio de la fabrica de Varsovienne.

De esta manera, por todos lados se le reforz6 que su invisibilidad social
podria cambiar sélo si contaba con un marido, pues el hecho de estar casada,
para una mujer joven formaba y forma parte de la adquisicién de un cierto estatus
y del respeto que ello conlleva. Y méas aun, constituir familia, es decir tener
hijos/as. Asi, luego de haber vivido un empoderamiento, por lo menos material,
Rosa se vio sumergida nuevamente en una posicion subordinada, en la que
dependié totalmente de su marido, subordinAndose a sus remuneraciones y
también a su autoridad. Sin embargo, gracias al alcoholismo de Antonio esta
situacion tampoco duré mucho tiempo, pues cuando le pagaban, él se gastaba su
sueldo completo en fiestas que podian mantenerlo fuera del hogar por semanas
completas, con lo cual la familia quedaba sin dinero para asegurar su subsistencia.
En este sentido, se ve un cambio fundamental con la situacion vivida por los
padres de Rosa, pues en el sur, la subsistencia minima familiar podia asegurarse

por medio del trabajo de la familia en la tierra y el ganado, pero no asi en la
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ciudad, donde todos los alimentos, ademas de las vestimentas, debian ser
pagados.

De esta manera, la preocupacion por sus hijos/as detond el inicio de un
nuevo momento de seguridad, que se extiende hasta el presente, pues decidida a
entregarles mejores oportunidades que las propias, la Papai volvio a tomar el
control de la propia vida. Asi, si durante la infancia el eje fue la salud, y en la
adolescencia el trabajo, en este momento fueron los/as hijos/as. Como vimos fue
ella —sin mediar negociacion alguna con su marido- quien se decidié a volver a
tener actividades remuneradas, incursionando en la lavanderia, costureria y hasta
un quiosco al costado de su casa. A lo que se sumd la inquietud de asegurarles un
lugar permanente de vivienda, en el cual poder construir hogar. Asi, impulsada por
las necesidades de sus hijos/as, Rosa ahorré una parte de sus ingresos todos los
dias, en orden de estar en condiciones de sumarse a cualquier iniciativa que
surgiera que le diera la posibilidad de contar con un terreno y una casa propia,
gracias a lo cual pudo participar de la toma de terreno de Huechuraba, que la
convirtié en propietaria de tierra y casa. Aqui quiero recalcar que todo el esfuerzo
gue significd participar de esta toma, Rosa lo hizo sola, pues Antonio no solo no
confi6 en el proyecto, sino que ademas se dedicO a desprestigiarlo y a
desanimarla en la empresa. El se sumo, sélo cuando estuvo todo listo.

A mi parecer, esta seguidilla de decisiones, que por supuesto abarcan
varios afios, puede leerse como la construccién de una mujer capaz de dirigir su
vida y la de sus hijos/as, prescindiendo de la figura de proveedor del marido, pues
a estas alturas, al parecer el dinero aportado por Antonio era bastante escaso.
Vestida ya con el estatus de sefiora casada, madre de cuatro hijos/as, que
construyd su propio hogar y que cargd con un esposo alcohdlico, Rosa pudo
comenzar a deconstruir en si misma las normas de género que habia habitado a lo
largo de su vida. En este sentido, el andlisis del matrimonio huevamente nos lleva
al ciclo vital, en esta oportunidad a la juventud de Rosa a lo largo de la cual vivié
un importante proceso de empoderamiento. Debuté construyendo y aceptando
una unién que mientras la posicioné en el lugar subordinado de la estructura de la

familia patriarcal, deposité en €l toda la autoridad. Sin embargo, estos roles que
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son asignados como construcciones culturales del género, deben ser conservados
por quienes los ostentan, produciendo una constante tension entre
dominacion/subordinacién, en la que claramente es la primera posicion la que
tiene algo que perder, y por ende son sus conductas las que se someten a
evaluacioén, siendo la capacidad de proveer a la familia una fundamental.

Asi, en este caso, el derrumbe del sitial de Antonio comenz6 cuando dejo
de sustentar econOmicamente a su familia, dandole el espacio a Rosa de asumir
ciertas actividades remuneradas, pues gracias al caracter relacional del género,
por lo general lo que uno pierde en estatus, es ganado por el otro. De esta
manera, Rosa gand en sentido de seguridad y planeacion de futuro y al mismo
tiempo, volvié a ganarse la vida por si misma y a controlar sus ingresos. Eso si,
éste fue destinado integramente al bienestar de la familia, por lo que puede
discutirse si realmente constituy6 un factor de empoderamiento, pues el control del
ingreso es bastante relativo cuando no hay eleccion en su gasto. No obstante,
dicho gasto forma parte de la planeacion de futuro de Rosa, que en su juventud
fue definido por el bienestar y la mejoria de las condiciones de vida de sus
hijos/as, con respecto a las propias.

Sin embargo, este proceso que comenzé con la seguridad de saber que se
las podia arreglar sola, no cobré fuerza sino hasta después de la muerte de su
esposo, pues aunque Antonio habia perdido progresivamente las caracteristicas
en las que se fundaba su autoridad, para la Papai siempre fue su esposo y el
padre de sus hijos/as, propiedades suficientes para respetar su autoridad, adn
cuando ya no fuera el hombre proveedor. Asi, aunque ella comenzo a tener sus
propios ingresos, los que controlaba libremente y a imponer progresivamente sus
decisiones en cuanto al futuro de la familia, cuando Antonio estaba en el hogar,
era él el patriarca de la familia.

Por lo mismo, la muerte de Antonio representd para Rosa la ganancia de la
libertad, de hecho en ninguna de nuestras conversaciones expresd pena por su

ausencia, o dijo extrafiarlo o que le hiciera falta, pero si,
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“me dio mucha pena porque la Lali estaba acostumbrada con su papa.
Pero después de todo fue una libertad pa’ mi pa’ trabajar en lo social.
No me dejaba salir sola, era muy celoso, inseguro. Ahora yo trabajo en
lo social, salgo y no estoy pensando que a la vuelta me van a pegar.
Esas cosas ya no existen. Ando tranquila, una va a reuniéon y va
contenta y vuelve contenta sin patrén que la esté vigilando que por qué
llega tarde” (Papai, EX).

Sin embargo, siempre me llamé la atencién que aunque en la biografia de
Rosa los estereotipos de género poco a poco se fueron transformando, sus
nuevas concepciones se aplicaron a si misma de modo restringido, pues mientras
concibié y promovio relaciones de género mas equitativas entre sus hijas y sus
parejas, no creyé nunca que ella tuviera la posibilidad de tener una nueva pareja
con la cual las cosas fueran distintas. Y es que aunque la Papai logré cambiar en
si misma muchos aprendizajes de género, hay uno que mantiene hasta hoy, el
marido es el marido, por mas borracho, maltratador, malcriador o ausente que sea,
su sitio, con sus privilegios, siempre estara intacto. Y consciente de esto es que
Rosa nunca quiso emparejarse de nuevo, pues por un lado ya no necesitaba un
hombre que la proveyera, pero por otro tampoco estaba dispuesta a posicionarse
por debajo de otro varén. Es decir, en su imaginario, para los sujetos de su
generacion, no existe la posibilidad de construir relaciones de pareja mas
equitativas.

Al contrario, a sus hijas las educ6 bajo otra la ley, lo que su esposo le
facilité al segregarse por decision propia de su crianza. Asi, Rosa tuvo la libertad
de ensefarles a respetarse en tanto mujeres, de no dejar nunca que un hombre
les impusiera sus reglas y sus caprichos, y menos aun soportar que alguna pareja
las maltratara fisica o verbalmente. Hoy se rie viendo como sus hijas salen sin que

los maridos tengan idea de dénde estan.

“¢Y sus hijas?
Mis hijas, ellos ni saben donde estan, eso hubiera sido y a mi me
matan” (Papai, EIX).
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Por otro lado, Antonio murié cuando los/as hijos/as ya estaban grandes, por
lo que los/as mayores ya habian abandonado el hogar y las menores se estaban
casando o teniendo hijos/as. Asi, no so6lo no debié hacerse cargo de ellos/as, sino
gue fueron ellos/as quienes la mantuvieron. De esta manera, la Papai se vio de
pronto en una situacion totalmente distinta que no dudo6 en aprovechar. Asi, cual
recipiente el cuerpo de Rosa se fue colmando de simbolos, lo que es sumamente
relevante si recordamos que en nuestra cultura funciona una jerarquia de estatus
definida por opuestos binarios, en la que encontramos de un lado —entre otros-
mujer, joven, soltera, sin hijos, sin casa; y de otro, hombre, adulto, casado, con
hijos, con casa, desde donde cabe la posibilidad que durante su juventud la Papai
haya ganado en aquellos simbolos que la misma ideologia patriarcal acepta como
factores de mayor poder, gracias a lo cual gané un estatus, una posicion que le dio
la libertad de transgredir los estereotipos de género.

Pero este proceso tuvo lugar en un espacio determinado, en el que el
transito de un lugar a otro jugo un rol fundamental, por ello este apartado se tituld
“del asentamiento”, con lo que me refiero a un fenémeno que abarca el proceso
gue comienza con el abandono de un lugar identificado como hogar y finaliza con
el reconocimiento de otro como tal. En este sentido, se trata de un periodo de
movimiento donde el individuo habita un lugar intermedio que no le es propio. Asi,
como ya he mencionado, el transito le permiti6 a la Papai escapar de su lugar
natal alejandose de su familia nuclear, pero también de un territorio regido por
ciertas normas, leyes y simbolos que de quedarse debia respetar. En tanto
territorio, era un espacio que ya estaba lleno de contenidos, es decir apropiado
material, simbdlica y politicamente.

Asi, como hemos visto, desde que Rosa parti6 de su lugar de origen a
trabajar a Nueva Imperial, se sumergié en un espacio de movimiento donde
transito por distintos lugares fisicos de los cuales ninguno constituyé un hogar o un
territorio, extendiéndose la migracion hasta que llegé a la toma de Huechuraba.
Este fue el primer lugar donde tuvo la posibilidad de ejercer una apropiacién del
espacio, por lo que las condiciones minimas para asegurar la reproduccion

material y simbdlica no existieron durante los siete u ocho afios, que la Papai
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estuvo en transito. Pero una vez establecidos en Huechuraba, Rosa se sintié con
la seguridad suficiente para habitar este lugar, las intenciones que alguna vez tuvo
de volver a vivir al sur se esfumaron, segun sus propias palabras se acostumbré a

los lujos de la ciudad.

“Me sentia mapuche, con toda la esperanza de volver a la casa pero
cuando ya fuera mayor de edad. Yo tenga 24, 25 afios, irme pal campo,
aprender a tejer, las hortalizas, tener animales, pedir terreno a mi papa y
sembrar todo. Yo sofiaba, pero no pude, después anduve
acostumbrandome, las comodidades, porque en el campo hay que ir a
buscar agua, como una cuadra. Acarreando baldes pa’ cocinar” (Papai,
XI).

A lo que se sumo que ya tenia un pedazo de tierra que era suyo, que no le
podia ser usurpado y de donde no podian echarla, lo que signific6 que estaba en
un espacio que por lo menos para ella, en su calidad de inmigrante, estaba virgen,
es decir un terreno que ella pudo convertir en territorio asignandole sus propios
significados simbdlicos, politicos y materiales. De esta manera, la llegada a
Salvador Allende coincidié con el proceso de empoderamiento en el hogar.
Convergencia que no creo que haya sido casualidad, al contrario, creo que la
apropiacion del lugar fue un aporte para alcanzar la posicion que mencioné
anteriormente, aquella que le permitié deconstruir las construcciones del género.
En este sentido, el acceso a la tierra se convirti6 en un elemento fundamental,
sobre todo si recordamos que en el sur, debido a la platrilinealidad, para una mujer
ser propietaria de la tierra es casi imposible.

Desde las categorias del empoderamiento, Rosa comienza su juventud en
un sitio de total subordinacion pues habia perdido todas las variables del
empoderamiento ganadas hasta ese momento. Sin embargo, desde esa posicion
Rosa logra alcanzar nuevamente la planeacién de futuro, el trabajo, el ingreso
propio y su control e incluso la toma de decisiones en el hogar. Pero mas
importante aun es el acceso a la tierra, al que se suma otro factor muy importante:

el estatus.
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e Laemergenciade lalawentuchefe: el empoderamiento

El asentamiento en la urbe y la muerte de Antonio, fueron los hitos que
desde mi lectura marcaron el paso de la Papai de la juventud a lo que he llamado
la madurez, periodo del ciclo vital que se caracterizd por el empoderamiento de
género de Rosa Martinez, pues aunque este proceso habia comenzado desde
mucho antes, es en la madurez cuando la Papai transgrede los estereotipos
tradicionales de género, potenciando su proceso gracias a la emergencia de la
lawentuchefe.

Aqui debemos recordar que por no ejercer su rol, la Papai comenzé a
enfermar, sintiendo fuertes dolores de espalda, frente a lo cual, en su nueva
situacion de libertad, volvié a sanar, y a medida que sanaba sus suefios se fueron
volviendo cada vez méas potentes, hasta que en uno de ellos* fue ungida, para
continuar luego, aprendiendo en suefios, no s6lo de métodos de sanacioén, sino
también de costumbres, significados y simbolos. Asi, a Rosa le ensefaron a
mantener el bienestar tanto individual como social, con lo cual poco a poco su
poder espiritual se fue acrecentando y con él la conciencia de que las mujeres
también pueden ejercer roles politicos y publicos.

De esta manera, Rosa es mujer pero también es sanadora por lo que
interesa en este punto preguntarse por las relaciones entre los significados
asignados a cada una de estas dos categorias. De donde surgen preguntas como
si mujeres y lawentuchefes tienen los mismos derechos y deberes, si su estatus es
el mismo, y mas aun de qué manera se combina en un mismo sujeto el ser mujer y
ser sanadora. Al preguntarle sobre el tema, ella rapidamente contestd que no hay
diferencia alguna entre las labores diarias de una mujer y de una mujer sanadora,
pues la lawentuchefe es parte de la comunidad y como tal debe cumplir con las
tareas que le corresponden en tanto mujer. Sin embargo, desde sus propios
relatos, y también desde la literatura, se puede ver que las sanadoras ademas de
vestirse con los roles tradicionales de las mujeres, poseen caracteristicas propias

que las invisten de poder.

12 Transcrito en la pagina 71.
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Una de ellas es su capacidad de intermediar entre lo natural y lo
sobrenatural, inmiscuyéndose en la esfera de lo espiritual, Unico lugar donde
pueden curarse las enfermedades mas graves. La mayoria de las mujeres, y
también los hombres, dominan las propiedades de las plantas y sus métodos de
sanacion con lo que logran prevenir y curar los males mas suaves y recurrentes.
Pero s6lo aquellas sanadoras que han sido “ungidas”, que les ha sido entregado el
nehuén, el espiritu, la fuerza para tener sabiduria y vision, para poder entrar a lo
sobrenatural, tienen la capacidad de orar.

“Yo trabajo en salud y pueblos indigenas, pero lo que hay es gente que
sabe hacer agua de hierbas pero la enfermedad que se llama
kalkukutran, él que no sabe sanar eso no es médica. Esas son
enfermedades claves. Se pone a prueba. Pero no todas las
enfermedades son corporales, fisicas. Ella [la Papai] también les hace
una entrevista, a veces son enfermedades sicolégicas, vienen enfermos
del alma. Piensan que estan enfermos, tienen toda la sintomatologia pero
no estan enfermos. Ella no les va a meter remedios porque si” (Laura,
El).

Este poder funciona como un puente por el cual la mujer sanadora puede
transitar entre lo terrenal y lo espiritual, lo que en el caso de la Papai, se hace a
través de la oracion y de los suefios. No obstante, siguiendo el principio de la
dualidad, en lo espiritual habitan tanto el bien como el mal, con el consiguiente
riesgo de que la sanadora se convierta en una bruja en cualquier momento. Asi,
pueden ser respetadas y valoradas, o temidas y quizas odiadas. Pero sea cual sea

el sentimiento causado, no dejan de ser una figura relevante en su entorno.

“Un caso bien puntual que supo el Ministerio de salud, que estabamos en
la estacion Mapocho y habia méas gente, otras machi, se fue donde mi
mam@, se fue donde una machi la sefiora que a todos dice que es
brujeria porque tiene un precio aparte. Le dijo que habia una persona que
le tenia mucha envidia, le dijo cosas bien feas y la sefiora empez6 a
hacer un infarto. Y toda la familia viéndola. Fue la expo mapuche.
Pasaron donde mi mama a preguntarle si era cierto y ella le dijo que no
porque con verla ya sabe. No tiene brujeria, lo que usted tiene es un
problema al corazon y se tiene que ir a la posta. La mandé. Y la sefiora
estaba tan agradecida después. Tenia una subida de presion inmensa y
estaba haciendo un pre infarto” (Laura, EI).
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Otra caracteristica muy relevante —propia de los sistemas médicos
indigenas en general- es el caracter holistico de la vision de la salud y
enfermedad, pues de esta manera la sanacién no se limita a lo individual. Asi
cumpliendo nuevamente el principio dual, el transito hacia lo espiritual abarca
tanto lo personal —por medio de la curacion a los sujetos- como lo colectivo. La
sanadora debe velar por la transmision y conservacion de la cultura asegurando
su sustrato simbdlico, para lo cual existen ritos y ceremonias colectivas que son
oficiadas por quienes pueden conectar a la comunidad con lo espiritual, como son

el nguillatun y la celebracién del wetripantu.

“El primer wetripantu que se hizo llegd tanta gente, no sabian donde
meter tanta gente. Hicieron asao, yo estaba tocando qultrin y no alcancé
a comer carne. Habia mucha gente. Y pal 18 también, se hizo
degustacion de comida mapuche” (Papai, EXII).

Gracias a estas caracteristicas, que se reunen en la Papai, la lawentuchefe
es especialmente poderosa, pues resuelve en si misma dos importantes opuestos
binarios: lo terrenal/espiritual y lo individual/colectivo. En este sentido, al imbuirse
la Papai de su rol de lawentuchefe, adquiere un nuevo estatus y poder, desde el

cual cuestiona y construye nuevas significaciones de lo femenino y lo masculino.

“La mujer es mas completo porque el espiritu mapuche, el espiritu de la
tierra toma en cuenta la mujer. El machismo, ellos creen que son el rey
del mundo, mentira porque la tierra es femenino, es mujer, creadora, lo
tiene el agua, el trigo, la arveja, todo, tiene el lave, cuando descansa la
persona en su regazo lo envuelve. Primero que nada estda completo
porgue la tierra es femenino, tiene toda la esencia por la tierra, es tanto
como la medicina, la sabiduria. Si hay hombres con sabiduria, el
sofiador, discernimientos de la verdad, de suefios, discernimientos de
todo se puede decir, eso se lo han dado, dios le dio a los varones, pero
muy alguno. Que se llama guenpin. El resto a las mujeres, la medicina
a las mujeres. Antiguamente hubieron mujeres machi pero como habia
la ley propia, hacer lo que quiere el ser humano, matar a otro porque se
ponian de acuerdo y mataban porque creian que era bruja, las mujeres
como que se acobardaron de ser machis y los hombres después eran
ellos” (Papai, El).
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Ahora, sobre por qué la reapropiaciéon del rol como lawentuchefe trajo
aparejadas ciertas reflexiones sobre lo femenino y lo masculino, no puedo dejar de
recordar que los ambitos de la salud han estado histéricamente asociados a lo
femenino, entregandoles una forma importante de poder que las situd y las sitla
en espacios publicos de toma e implementacion de decisiones, por ende al
empoderamiento como lawentuchefe atribuyo la deconstruccion de los modelos
tradicionales de género. Con lo cual no quiero invisibilizar toda la historia anterior
de la Papai, al contrario, desde mi lectura su biografia se transforma en un
recorrido circular, en la que el motor de su infancia queda en estado latente para
manifestarse nuevamente, y con mucha mas potencia en la madurez, gracias a las
condiciones minimas que Rosa fue construyendo a lo largo de su vida.

En resumen, la Papai ingresa a su madurez habiendo alcanzado ya casi
todos los indicadores del empoderamiento, faltando sélo tres, la concientizacion,
participacion y control. Pero al parecer de los tres, y quizds de todos los
indicadores, el mas dificil de lograr es la concientizacion pues tiene que ver con la
transformacion de estructuras y creencias que nos han sido inculcadas a lo largo
de nuestras biografias. Y en el caso de Rosa, es justamente este indicador el que
es permitido por la emergencia de la lawentuchefe. Asi, al investirse de su rol, la
Papai alcanza lo que he llamado el empoderamiento individual, pues cumple con
todos los indicadores necesarios para realizar cambios en las construcciones y
relaciones de género, pero es un empoderamiento que tiene para si, pues aun no
ha llegado a la participacién, que marca el transito hacia el empoderamiento
colectivo.

Sin embargo, como ya se ha mencionado anteriormente, la lawentuchefe
tiene la necesidad de actuar en lo publico para poder asegurar la salud
comunitaria, con lo cual la Papai se ve enfrentada a la participacion. En este
sentido, la conciencia de género que Rosa ha desarrollado comienza a desbordar
a todas las dimensiones en las que se ve envuelta: la familia, Dhegfi Winkul y la

comunidad amplia.
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En su hogar, la Papai cambi6 los ordenamientos de género, pues una vez
gue Antonio murid, la figura de autoridad la tomoé ella, pero no desde la violencia,
sino que desde el modo de organizar el hogar, que a partir de ese momento se
estructurd en torno a la salud y sus actividades. Asi, lo femenino marcé la pauta
en un hogar donde la toma de decisiones fue enteramente adjudicada a la Papai.
Ella fue y es la mujer sabia, quien definié y define lo aceptable y lo reprobable,
quien mantiene la salud familiar, gracias a lo cual asistimos, a una concentracion
de papeles en su figura.

“Si, bueno yo siempre le hablé a las hijas que en el pueblo era otra
cultura. Como yo fui casada con un mapuche campesino, llevaba esa
regla que la mujer era esclava, ellas nacieron en el pueblo, van a tener
otra cultura. Van a salir con el esposo, van a salir solas. Tienen que
someterse a la cultura buena del pueblo, pero si salen solas no andan
pinchando ni el hombre tampoco, eso les ensefié también. Ustedes van a
tener otra vida. A mi me gusta la cultura en el pueblo por una parte que la
mujer es mas libre pa’ trabajar, pa’ ir a reunién, pa’ trabajar en lo social.
Para hacer clases si tiene que ensefiar algo, llega y sale, va. La vida
tienen que buscarse las chiquillas mujeres. Hoy en dia hasta la edad mia
gue estan con el esposo estan en esa esclavitud porque se formaron asi”
(Papai, EIX).

De esta manera, el territorio que creo, su casa en Salvador Allende, fue
declarado libre de machismo y de opresion femenina, marcando la diferencia con

el territorio de la comunidad en el sur del cual escapé.

“En el campo es a lo antiguo. La mujer en su casa, a sus pollos, su
marido, su tejido y su bordado. Pero hay otras que también se estan
desatando un poco. Nadie debe ser amarrada con el hombre. Eso ya
pasd. Yo alcancé a pasar por eso y doy gracias de que me quedé sola,
pude trabajar en lo social, estudiar, y cuantas cosas... hago medicina,
varén, mujer que viene yo lo atiendo. ¢Haria eso si estuviera con
hombre? No. Yo estoy mucho mejor. Me siento feliz y vivo libre” (Papai,
EXI).

Como mencioné anteriormente, el desarrollo de la identidad de
lawentuchefe abarca también la salud comunitaria, o que llevo finalmente a Rosa
a la necesidad de participar en organizaciones mapuches, pues al parecer fue la

via mas optima para transmitir sus conocimientos y ejercer su rol social. En este
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momento entonces, gracias a la participacion, la Papai da el paso a lo que he
llamado el empoderamiento colectivo, cuando a través de las organizaciones
intenta fomentar la union y contacto entre los/as jovenes mapuche urbanos/as,
transmitiéndoles las ideologias de la salud que deben ensefiarse dia a dia,
normando los comportamientos aceptados para la comunidad. La mantencién de
la salud comunitaria se extendié entonces, hasta Dhegii Winkul, donde Rosa se
esforzd, y continla haciéndolo, por educar a jovenes y adultos para que

comprendan su propia cultura.

“Ahora nuevamente estan retomando la cultura. Hablar mapudungun la
gente joven. El pensamiento de ellos eran muy sabios. Meditados, muy
tedricos los mapuches, jamas escribieron pero todo siempre traspasaron
a los amigos, los cufiados, siempre la historia de su cultura. Ensefiaron la
vida, a criar los hijos, alimentacién de los hijos, el tiempo por luna, saber
en qué tiempo estan, tantas cosas” (Papai, XIV).

Ahora, en la organizacidbn también se manifiesta la transmision de lo

femenino desde nuevos significados.

“El cuerpo fisico, no tenemos la fuerza de poder levantar un saco. (...)
Usted dice, que va a poder una mujer. En eso ganamos -le dije- nosotras
somos super inteligentes. Que usted se de cuenta que nosotras como
mapuches estamos organizadas, nos escuchan en el Ministerio, nos
escuchan los médicos, nos escuchan todos porque una trabaja, tiene
inteligencia. Llevamos cultura. Estamos educando a la gente pa’ que
sepan cual es la cultura. Si no sabiendo qué van a valorizar si no lo
entiende, tienen que entenderlo. Hay que trabajar en la escuela, hay que
trabajar en la sede, difundir la cultura. Difundir la cosmovision, nosotros
no andamos buscando fraile para hacer la oracién, no po’, si nosotros
tenemos, dios nos dejé lo mismo” (Papai, EXII).

De esta manera, la Papai se preocupa de asegurar la voz y voto de las
muijeres en la organizacion, pero no soélo por los contenidos de género que se
transmiten en Dhegf Winkul, sino también por derecho propio, ya que para ella,
las mujeres participan mucho mas que los hombres, hecho que explica por el
machismo que lleva a los varones a encerrarse y también como herencia del terror
de la dictadura que ha permeado a los hombres llevandolos a una inactividad

obligada.
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“Por ejemplo en organizaciones sociales son las mujeres mucho
mas que los hombres. No, las que participan son las mujeres, como los
hombres son machistas no vienen, pero cuando hay que venir vienen.
Hoy en dia la mapuche tiene mucho mas desplante, mas atrevida. Mas
de todo. Porgque por tiempo de Pinochet trataron de matar los hombres,
pegarlos, pero nosotras las mujeres seguimos como debe ser la vida,
estamos luchando. Asi tiene que ser, alguien tiene que tomar la rienda
pa’ que las cosas anden bien. Todos no nos podemos hacer los
cuchos. Qué sacamos con dormir y olvidarnos, ir a encerrarse a tomar.
Eso puede ser pa’ un rato, una cosa asi” (Papai, EXIV).

Claramente para la Papai los roles de mujeres y varones han cambiado en
la ciudad. Son las mujeres las que llevan la cultura, las que la ensefan y por ende
también las que mas participan en las organizaciones sociales. Con lo cual se
demuestra que son las mujeres las encargadas de transmitir y reactualizar la
cultura en la urbe. Pero no hay que olvidar que al solucionar la dupla
terrenal/individual, en este conjunto de mujeres sobresale la sanadora.

Llama la atencién en la cita la afirmacién “alguien tiene que tomar la rienda
pa’ que las cosas anden bien”, pues deja entender que quienes las llevaban, los
varones, ya no lo hacen. Segun la Papai no todos, pero si la mayoria de los
hombres mapuche urbanos, han abandonado su rol en la dirigencia politica ya sea
por el miedo heredado de la dictadura, ya sea por el alcohol. Y digo la dirigencia
porque también sefiala que cuando hay que ir, van. Este punto es especialmente
importante porque hay un espacio de poder que de alguna manera queda vacante,
un espacio de liderazgo politico que debe ser ocupado pero que no puede ser
ejercido por cualquier persona. Es decir, se trata de un momento ideal para que la
sanadora traslade su poder desde lo espiritual hacia lo politico, reuniendo en si
misma ambas dimensiones, las que segun la bibliografia se mantenian separadas
en el mundo mapuche. Somos testigos entonces, de un importante transito en la
Papai gracias al cual emerge con fuerza una figura poderosa, investida de la
autoridad y credibilidad de una lawentuchefe. Salud y territorio se entrecruzan
constantemente pues en la ruca en la cual Rosa sana y Dhegi Winkul funciona, se
produce el cruce donde lo espiritual puede manifestarse y donde la Papai absorbe

en si misma ambos poderes, lo espiritual y lo politico.
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Ahora bien, la incursién de la Papai en las arenas de lo publico no se agota
con la organizacién, a través de ella y sus requerimientos Rosa va poco a poco
adentrandose en nuevos ambitos, los cuales se relacionan estrechamente con la
necesidad de establecer didlogos entre la cultura mapuche y la oficial.

Rosa y su familia necesitan fondos que les permitan poner en practica las
ensefianzas que transmiten en las actividades de Dhegii Winkul, para lo cual
requieren en primer lugar del reconocimiento por parte del estado, en tanto figuras
autorizadas de conocimiento y de negociacion. Deben no sélo actualizar distintos
ritos como son el nguillatin y el wetripantu, sino también construir una vida
cotidiana de apoyo y cuidado a su comunidad. Asi, a los visitadores sociales que
ya fueron mencionados y al apoyo constante a las luchas territoriales en el sur, se
suman requerimientos en tres areas fundamentales: vivienda, educacion y salud.

De esta manera, la Papai se ve obligada a negociar con la cultura oficial,
planteando no soOlo sus propias necesidades y requerimientos, sino las que

considera propias del pueblo mapuche.

“La salud intercultural esta en que el Seremi y el Ministerio den permiso
en que esté este remedio y no se metan con la salud indigena, no nos
prohiban la matrona como lo hicieron. Ellos nos prohibieron. Que en el
hospital, que mas seguro. Ya no se puede trabajar de matrona, con la
medicina no queremos que hagan lo mismo, no lo podran nunca,
nosotros toda la vida hemos tenido medicina, toda la vida. Antes de que
llegaran los espafioles teniamos medicina y sigue” (Papai, EXIII).

Asi, hoy la Papai es contraparte reconocida del componente intercultural
del Servicio de Salud Metropolitano Norte. Alli, junto a Maria, Laura y Jimena,
intenta que el sistema médico indigena sea reconocido y valorado por la
biomedicina. Se trata de obtener las facilidades necesarias para lograr actualizar
sus conocimientos y costumbres. Que sus terapias y remedios puedan recetarse
sin temor a la ilegalidad, que conseguir sus ingredientes sea mas facil y que los
agentes de salud indigena sean valorados en su calidad de hombres y mujeres de
salud.

En este sentido, Dhegit Winkul y el contar con acceso a la tierra, permite a

Rosa y su familia movilizar y aprovechar los recursos que el Estado proporciona al
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pueblo mapuche, principalmente a través del componente intercultural del Servicio
de Salud Metropolitano Norte. Sin embargo, este programa, al cual la Papai se
acoge, no se rige por lineamientos claros sobre el gasto de los dineros. Al
contrario, el o la encargado/a del programa en cada componente, define por si
mismo/a cudles seran los objetivos y sus estrategias. A lo que se suma que no
existe la obligacion de entregar rendiciones de cuenta de los dineros gastados.
Asi, el buen desarrollo del programa depende casi exclusivamente del
compromiso y voluntad de cada uno/a de sus encargados/as, los que segun
palabras de la Papai, por lo menos en su sector, rotan repetidamente. Laxitud que
también lleva en este caso, a que Dhegfi Winkul se posicione como “La
Contraparte” del Servicio de Salud, imponiendo sus propios criterios a la entrega y
gasto de recursos.

Uno de estos criterios han sido los estudios para técnico- paramédico de las
tres hijas de Rosa, Maria, Irma y Laura, las que han estudiado becadas por el
Servicio de Salud Metropolitano Norte. En el caso de Maria, quien también es
lawentuchefe, los estudios respondieron a la busqueda de legitimacién de su
saber médico, y también a la necesidad de articular ambas tradiciones
terapéuticas. De esta manera, Maria encarna la llegada a la urbe y la
reactualizacion de las practicas mapuche, asi por ejemplo ella cuenta con una
pagina web a través de la cual vende y ofrece sus servicios. Las tres hermanas
son la primera generacion de mujeres nacidas en la urbe y por tanto en ellas
comienzan a manifestarse procesos de cambios en cuanto a las condiciones
propias de lo rural. Todas, y no solo el mayor o la elegida pudieron seguir estudios
superiores, pero ademas no sélo la que hered6 el nehuén puede dedicarse a la
salud, pues ahora la educacion oficial abre la posibilidad de que también las otras
lo hagan. En este sentido, el empoderamiento de la Papai logra abrir el acceso a
la educacion para las generaciones que vienen después de ella. De hecho su nieta
mayor, hija de Irma volvié hace poco de tiempo de Cuba luego de haber estudiado
medicina general gracias a una beca dada a indigenas organizados/as. Asi, la
segunda generacion nacida en la urbe ya est4 accediendo a la educacion superior

profesional.
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Todo lo cual aporta mayor credibilidad a la Papai, aumentando su visibilidad
publica, lo que se demuestra por el papel de Rosa que lejos de limitarse a la
sanacion individual, abarca la dirigencia, la participacion politica -en eventos como
huelgas de hambre, didlogos con personajes publicos y negociaciones con la
contraparte del estado para construir politicas de interculturalidad- y el
reconocimiento como mujer sanadora en otras regiones y paises donde ha sido
invitada a compartir su sabiduria. Espacios por los cuales la Papai comienza a
involucrarse en una comunidad amplia, llevando su rol politico a mayores
dimensiones.

Pero ademas, esta nueva participacion aumenta su poder y autoridad para

poder negociar con la cultura oficial. Por ejemplo,

“una vez fuimos a hacer limpieza espiritual a la municipalidad. Lo estaban
pasando muy mal, muchas chaqueteria habia, envidia, lo estaban
pasando muy mal. Pidieron ellos oracién. Fuimos po’(...) Muy bien
reconocidos, incluso pusieron foto en el diario. Sacaron un diario chico y
ahi sali6 que habiamos mapuche que estabamos trabajando la cultura y
me pusieron la foto mia, por ahi tengo la foto mia” (Papai, EIX)

A través de la salud, Rosa ha logrado llegar a otras areas de la vida social.
En la academia -ella y su hija Maria- son hoy bastante reconocidas. Asi, la Papai
ha participado en algunas investigaciones, como por ejemplo en el estudio
“Significaciones, actitudes y préacticas de familias mapuches en relacion a la
crianza y cuidado infantil de los nifios y niflas desde la gestacion hasta los cinco
afos”, a cargo de Michelle Sadler y Alexandra Obach (2006), donde junto a sus
hijas Maria y Laura fueron las asesoras mapuche. Y fueron parte también de la
sistematizacion de Soledad Pérez y Claudia Dides (2007) “Salud, sexualidad y
reproduccion. Sistematizacion de investigacion y experiencias en Pueblos
Indigenas en Chile. 1990-2004. Ademas, tanto Rosa como Maria han sido
invitadas en varias ocasiones a impartir cursos de medicina natural y cosmogonia
mapuche por varias municipalidades y otras instituciones, pero también han
participado en algunas carreras profesionales con modulos de la vision mapuche

sobre variados temas.
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En resumen entonces, he dividido la etapa de la madurez en Rosa, en dos
momentos fundamentales. El primero lo he llamado la investidura como
lawentuchefe y el segundo el ejercicio del rol de lawentuchefe, pues son las
caracteristicas que han permitido el logro del empoderamiento, primero el
individual, y luego el colectivo. El control, Gnico indicador de empoderamiento al
cual no me he referido, se presenta en este momento. Gracias al transito de lo
individual a lo colectivo, la Papai accede a nuevos espacios, en los que cuenta con
otro estatus y jerarquia. El ser mujer, indigena, pobre y migrante ya no son
variables que le juegan en contra, al contrario, pues son los factores necesarios
para que la sociedad mayor la vea como sanadora. Aqui se produce un juego
interesante donde se cruzan lo que los/as otros/as ven —y quieren ver-, con la
Papai. Por un lado, creo que ella efectivamente tiene un apego y le asigna una
funcion a sus vestimentas tradicionales, pero por otro también creo que es
conciente del efecto que causa de una manera “folclorica” en la comunidad amplia.

Volviendo al tema del control, el nuevo estatus con que cuenta la Papai le
permite ejercer este indicador en los distintos espacios que va ganando, ya no se
trata sélo de participacion, sino también de poder.

Ahora bien, todo este proceso significa que la Papai ha alcanzado un
importante rol politico, lo que sostengo no habria sido posible si ella no contara

con el dominio de la salud.
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VI. CONCLUSIONES

Recapitulando entonces, la biografia de Rosa Martinez puede ser leida
como un progresivo camino hacia el empoderamiento de género. Camino que
recorre a través de cuatro etapas fundamentales del ciclo vital: infancia,
adolescencia, juventud y madurez, cada cual con su propio “motor”.

La infancia se caracteriz6 por el aprendizaje de los roles de género, gracias
a los cuales —aunque no exclusivamente- Rosa se inici6 en los ambitos de la
salud, y donde vivié una subordinacion de género, etarea, de clase y étnica. De
esta manera, y como ya sefalé reiteradas veces, el motor de la infancia de la
Papai fue la salud.

Luego, la adolescencia fue inaugurada por la migracion en tanto huida, y
se articuld en torno al trabajo, especificamente en torno al empleo doméstico
puertas adentro. Empleo en el que quedo bajo la tutela de sus distintos patrones,
siendo una etapa de subordinacion donde no hay ambitos de empoderamiento
mas alla de la clara necesidad de huir.

El matrimonio marca el paso a la juventud, cuando después de alcanzar la
llamada mayoria de edad en la urbe, fue nuevamente remitida a la adolescencia al
contraer matrimonio y quedar bajo la tutela de su marido. Sin embargo, al igual
gue en su infancia, la situacién de subordinacién de género la impulsé a generar
un nuevo motor que la llevo a rebelarse contra ese orden, que en este caso fueron
sus hijas e hijo.

La muerte del marido inaugurdé la madurez, en la que Rosa adquirio la
libertad necesaria para desarrollar sus roles en tanto lawentuchefe y dirigenta,
llevando su empoderamiento a lo publico y subvirtiendo un ordenamiento de
género presente en nuestra sociedad. Esta etapa, al igual que la infancia y
completando un recorrido circular, se articula en torno a la salud.

Ahora bien, en este recorrido, ¢qué es lo que distingue a Rosa de otras
mujeres campesinas? Como ya se imaginaran es la salud, pero, ¢en qué sentido?
Si ahora relacionamos las etapas del ciclo vital, sus motores y los indicadores de

empoderamiento vemos lo siguiente:
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Adolescencia —» Trabajo ) Bienestar material

Juventud — Hijas/o Planeacion de futuro
Acceso a los recursos
> Trabajo Remunerado
Control sobre el ingreso
Toma de decisiones en el hogar

Madurez —» Salud Concientizacion
Participacion
Control

Observando este esquema podemos inferir que el recorrido de
empoderamiento en los periodos de la adolescencia y la juventud seguramente se
asemejan bastante a los de toda mujer, campesina 0 no, que comience a transitar
por las variables expuestas. Lo que llama la atencion es la Ultima etapa, en la que
se alcanzan los dultimos indicadores de empoderamiento, que como ya he
sefialado, son los més dificiles y definitorios.

Los transitos de las posiciones de género en Rosa Martinez son por tanto,
una progresion que va construyendo, paulatinamente, un empoderamiento de
género que florece con su apropiacién, o re-apropiacién de su identidad en tanto
lawentuchefe, subvirtiendo los significados tradicionales de lo que es ser mujer,
indigena y pobre. Asi, si en la infancia y juventud estos atributos fueron causa de
subordinacién y discriminacién, en la madurez, al imbuirse con la salud, se
transforman en los fundamentos de su poder. Rosa utiliza recursos de la sociedad
occidental para empoderarse sin renunciar a su identidad de mujer, indigena vy
pobre, resignificando estos términos al entregarles nuevos simbolos, estatus y
jerarquia.

Segun mi parecer se trata de un proceso que ademas de los factores
subjetivos de la Papai que lo permiten, se afirma en una situacion histérica
particular. Aqui es necesario recordar brevemente lo que ya fue planteado en los
antecedentes sobre la revitalizacion de los movimientos indigenas. Por un lado, el

escenario mayor de globalizacion, a través de su tendencia a la homogeneizacion,

105



favorece la emergencia de mdultiples identidades particulares, entre ellas las
indigenas. Por otro lado, en Chile, con la vuelta a la democracia el tema indigena
adquiere cada vez mas fuerza y relevancia, tanto por la presion del contexto
mayor, como por las demandas propias de los llamados pueblos originarios y por
la “compensacion de la deuda histérica”. Estas variables convergen en un interés
del gobierno en dos areas fundamentales: la educacion y la salud, las que se han
abordado fundamentalmente mediante programas de interculturalidad.

En el caso de la salud, los sucesivos gobiernos de la concertacion han
impulsado reformas y programas que abren algunos espacios y recursos a las
medicinas indigenas. Donde se presenta uno de los primeros rasgos en que la
oficialidad favorece a lo mapuche frente a otras tradiciones indigenas, pues a
pesar de que supuestamente todos los pueblos estan incluidos, como el aymara, y
también sistemas médicos complementarios, el mapuche tiene especial cabida en
el servicio publico de salud. Claramente no se trata de una casualidad, una
probable explicacién apunta a que entre los pueblos indigenas los mapuche son
mayoria. Pero también que son los que mas migran a la capital (los aymara por lo
general parten a ciudades nortinas), los que mas se organizan —en lo que influye
su tradiciéon de asociatividad-, y aquellos cuyas demandas tienen mas fuerza.

Ahora bien, continuando con la apertura que significan las reformas de
salud, es necesario tener en cuenta que para abrir la negociacion, desde la
oficialidad se exige que sus destinatarios/as tengan alguna representacion legal,
con lo cual se ha potenciado inmensamente a las organizaciones mapuche
urbanas, tanto en su incremento numérico, como de participantes.

Sin embargo, aqui se produce un fendmeno muy interesante para el
empoderamiento femenino. Si bien se supone que son las organizaciones las que
negocian con lo oficial, en el caso de las organizaciones mapuche son mas bien
los/as dirigentes/as quienes se encargan de estos temas, pasando la negociacion
de lo colectivo a lo individual. Asi, finalmente terminan siendo los/as particulares
gue cuentan con personalidad juridica, los que se relacionan directamente con la

oficialidad.
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En esta coyuntura historica es donde se produce un escenario propicio para
el ingreso de las mujeres mapuche a lo politico, pues todos estos procesos se
juntan con la alta presencia femenina en las organizaciones mapuche y su
dirigencia. Donde hay que considerar ademas, tal como mencioné anteriormente,
que debido a las caracteristicas propias de las sanadoras, son generalmente ellas
las dirigentas. Asi, son ellas las que ocupan esto espacios e insterticios que la
oficialidad comienza a abirir.

Sin embargo, también sostengo que estos fendbmenos no serian posibles si
no se desarrollaran en el contexto urbano. O mas bien, no es imposible, pero si
menos probable o quizds bastante mas lentos. Ello pues es necesario que el
territorio en que se desenvuelven estas mujeres esté libre de contenidos
predeterminados. Es decir, los espacios del sur estdn ocupados por las miles de
creencias que componen una cultura, estemos o no de acuerdo con ellas,
mientras que los espacios de la urbe, si bien estan llenos de contenido de la
cultura winka, blanca, chilena, occidental o como se le quiera llamar, se
encuentran relativamente virgenes para las migrantes.

Ahora bien, también hay que considerar que las sanadoras traen consigo
una serie de rasgos como la resolucion de ciertos opuestos binarios, ademas de
una conciencia especial hacia el trabajo colectivo, que sostengo se potencian en lo
urbano. Al parecer, en las comunidades el poder de los/as sanadores/as se regula
frecuentemente, por ejemplo a través de las acusaciones de kalku, o por la
aparicion de otras machis y lawentuchefes en la misma zona, y también porque
tradicionalmente los mapuche han contado con cabeza politica s6lo cuando estan
en guerra. Al contrario, nuestra cultura se caracteriza por buscar constantemente
cabecillas, dirigentes, caras reconocibles a quienes dirigirse, rasgo que se le exige
a los mapuche urbanos. En este sentido, creo que el encuentro de ambas
culturales en la ciudad abre la posibilidad a las sanadoras de desarrollar y explorar
sus aptitudes en la dirigencia social, de alguna manera se potencia ciertos rasgos
que permanecian en estado de latencia.

De esta manera, me ha tocado vislumbrar un fendmeno de mudltiples

variables en que se articulan migracion mapuche, urbanidad, salud, mujeres,
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organizacion, empoderamiento y Estado. En este caso, el asentamiento en la
urbe, caracterizado por la revitalizacion mayor de los movimientos indigenas y un
contexto global que favorece la apertura de algunas rendijas hacia lo mapuche,
potencia a las organizaciones mapuche urbanas, sobre todo desde las areas de la
educacion y la salud. Ahora bien, ambos aspectos se juntan en la sanadora siendo
su figura la que aparece en mayor medida en la dirigencia y por ende también, en

la negociacion con el Estado, entregando el siguiente esquema:

ESTADO

Revitalizacion Ministerio de

movimiento Salud
indigena
Mandatos Contexto
OMS urbano
SALUD > MUJER MAPUCHE

Organizacion

Ahora bien, me parece necesario hacer el alcance de que si bien este
modelo demuestra que lo urbano entrega nuevas posibilidades de participacion
politica a las mujeres sanadoras mapuche, ello no necesariamente implica que
haya empoderamiento de género. Esto es algo que podemos ver en nuestra
propia cultura donde por lo general las mujeres del mundo politico son las que
manifiestan menos conciencia de género. Por ello, es esencial el indicador de la
concientizacion, que como vimos en el caso de la Papai, es potenciado por las

concepciones de los &mbitos de la salud en el mundo mapuche.
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En este sentido, el trabajo de la mujer sanadora en la urbe puede ser leido
como la conjugacion de lo privado y lo publico, lo social y lo politico, lo femenino y
lo masculino, lo individual y lo colectivo, lo terrenal y lo espiritual. De este modo
vemos como cultura, salud y poder se encuentran estrechamente relacionados, y
como en el contexto urbano la salud vincula los otros dos términos con lo
femenino. Con lo cual se abren nuevas inquietudes y preguntas, como por
ejemplo, ¢qué sucede con la participacion politica de estas mujeres? ¢Es una
participacion efectiva? ¢ Toman decisiones? ¢ Participan de los ambitos de poder?
¢Introducen reivindicaciones étnicas?

Luego de haber realizado esta investigacion exploratoria, puedo aportar
sélo algunas luces sobre todas estas preguntas, que quizas mas que respuestas
seran nuevas interrogantes. Hay varias hipétesis al respecto.

Primero que nada surge la inquietud en cuanto a los intereses del Estado y
en este caso del Ministerio de Salud, de abrir espacios de participacion para el
pueblo mapuche. Especialmente por los rasgos propios del tipo de programa que
el MINSAL promueve, pues no puede menos que llamar la atencién que se trate
de programas donde no hay fiscalizacion de fondos, ni rendicion de cuentas, y
menos certificacion de calidad de las actividades emprendidas. A lo que se suma
gue no hay lineamientos generales aplicables a todos los Servicios de Salud. Asi,
la seriedad y compromiso de la aplicacion del Programa de salud y Pueblos
Indigenas, por lo menos en la capital, depende del interés y responsabilidad de
cada uno/a de sus encargados/as. En este sentido cabe preguntarse, ¢hay un
interés real del MINSAL, en tanto representante del Estado, de incorporar la
cultura y el pueblo mapuche a espacios de participacion y toma de decisiones?
¢No se tratarda mas bien de una manera de cooptar a un grupo de dirigentes
urbanos?

Del mismo modo, aunque generalmente las sanadoras tienen una vision y
una misién en el resguardo de la cultura, lo que indicaria que efectivamente su
“ingreso” a la cultura oficial seria aprovechado para establecer reivindicaciones

étnicas-, no se sabe si al tratarse de una negociacion individual, pueda suceder, y
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esto habria que investigarlo, que las sanadoras se limiten a sacar provecho de la
situacion en términos personales o familiares.

Sin embargo, también hay que considerar que el mencionado Programa
nace desde una perspectiva biomédica, que concibe al cuerpo separado del
espiritu, restringiéndose a una vision bioldgica de la salud; mientras que la salud
mapuche es un sistema holistico en que se integran el cuerpo, el espiritu y el
entorno tanto ecolégico como social, por lo cual las sanadoras pueden expandir
los alcances del programa del MINSAL a muchas otras areas. En este sentido, el
modelo expuesto mas arriba, podria indicar una entrada “por la puerta de atras” a
territorios de negociacion.

De esta manera, la salud podria ser leida como un puente entre ambas
culturas, que permite el transito de las sanadoras de una a otra. Un puente
tensionado por las posturas, inquietudes y fines de cada uno de sus extremos. En
este sentido, cabe también preguntarse por el futuro de las generaciones
sanadoras nacidas y criadas en la urbe y a su rol en las relaciones entre ambas
culturas. Tema donde hay que tener en cuenta que en estas generaciones no sélo
hay sanadoras mapuche sino también médicas mapuche que cuentan con una
validacidn oficial, lo cual, seguramente, aumentara su capacidad de negociacion.

Se puede ver entonces, que esta investigacion, a pesar de ser sumamente
exploratoria, 0 quizas por lo mismo, nos sirve para comenzar a involucrarnos en
fendmenos femeninos de lo mapuche en lo urbano, abriendo puertas hacia el
interés de incorporar los estudios de género a este tipo de tematicas.

Asi, considerando que esta tesis arroja algunas luces sobre vivencias y
procesos de mujeres sanadoras mapuche en la urbe, creo que seria sumamente
interesante y necesario, desarrollar futuras investigaciones que profundicen tanto
en la participacion politica de machis y lawentuchefes, como en su incidencia, sus
fines y sus manifestaciones, siempre, claro estd, incorporando una perspectiva de

género.
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