O M A CHITUN Através da anélise das concepgdes de doenca de

um determinado agrupamento humano é

UM RITUAL CURATIVQ | possivel conhecer o sistema interpretativo que
situa os individuos no mundo natural e social,
MAPUCHE 1 orienta condutas, condiciona préticas quotidianas
e fundamenta relacbes de poder, tanto no interior
desses agrupamentos, como dos individuos que
0s integram com o exterior. A investigagdo das
relagbes dos mapuche com a sociedade
maioritdria chilena, no respeitante 2 satide revela
diferentes teorias e préticas sobre o corpo,
visando preservé-lo, defendé-lo e curi-lo. Essas
diferencas sdo hierarquizadas pela sociedade
chilena, que se sobrepde a indigena e pretende

. . . assimila-la, e pela cultura mapuche que resiste e
Luis Silva Pereira contraria esses designios.

N o trabalho de campo que efectuei entre os mapuche pretendi testar as
hipéteses de as concepgdes de “corpo”, “doenga”, “satide” entre os grupos
locais serem complexas e sistematizadas, manterem relagdo com a cosmo-
visdo do grupo estudado, serem indissoci4veis das condi¢des materiais de
existéncia do grupo e coexistirem com saberes e praticas ocidentais de gerir
0 corpo e a saude.

Assim, o objectivo que privilegiei na investigacdo foi o de conhecer
a teoria e a prética dos mapuche sobre corpo e doencga. Para o atingir
necessitei de conhecer a histéria das relagdes interétnicas no Chile e da
organizacdo social mapuche, a cosmovisio dessa cultura autéctone e a
estratégia de prevencdo e de cura tragada pelos grupos locais.

Neste contexto, o meu interesse pelo sistema médico ocidental res-
tringia-se ao facto de a ele recorrerem membros dos grupos domésticos que
eu frequentava e aos quais ouvia falar sobre os referidos temas — interessava-
-me identificar a representagdo que dele tinham os mapuche e porque o
inscreviam no seu itinerdrio terapéutico.

A doenga assume particular importancia na teoria e na pratica sociais
dos grupos humanos porque ameaga a estabilidade, a ordem social, a
continuidade da vida dos seres humanos que constituem o grupo atingido
€, portanto, a reprodugéo desse mesmo grupo (Silva Pereira 1993b: 3; cf. Le
Breton 1990 e 1995, Kleinman 1992, Turner 1992, Zempleni 1985). Através da

! Este artigo resulta de um texto mais amplo, decorrente da investigagio que desenvolvi para efeitos de tese de
doutoramento, cujo trabalho de campo, de quinze meses, foi efectuado entre comunidades mapuche do Sul do Chile,
gracas ao apoio da ex-JNICT e 2 orientagéo do Prof. Doutor Radl Iturra, a quem agradego, também, as observagdes
feitas a este escrito. A referida tese, aprovada em Janeiro de 1998, teve por titulo Doenga e Ritual entre os Mapuche do
Sul do Chile e encontra-se no prelo.
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interpretacdo social mapuche da doenga pensava poder entender as repre-
sentagbes dos agrupamentos humanos observados, as relacdes que os
individuos desses agrupamentos mantinham entre si e as que mantinham
com os membros e os valores da sociedade maioritsria chilena.

Adoptei 0 método da observagio participante, com estada quotidiana
e prolongada entre os membros dos grupos estudados. Neste artigo procuro
elucidar alguns aspectos destas hipéteses, centrando a atencdo na condigdo
mapuche neste fim de século, no Chile, e na anélise de um ritual curativo
que condensa saberes e praticas que resistem & tentativa de assimilacdo por
parte da sociedade maioritéria, a qual usa varios meios para atingir esse fim,
nomeadamente um discurso médico ocidental etnocéntrico e colonizador.

O encontro entre mapuche e europeus: um choque sem equivocos

A data da chegada dos espanhéis, em 1536, com a expedigdo de Diego de
Almagro, os povos que habitavam o territério chileno tal como hoje se
encontra delimitado eram os seguintes:

—no Extremo Norte, no litoral, entre o rio Loa e o sul do rio Acon-
cagua, vivia um povo de pescadores, os changos, e dois povos de agri-
cultores, os atacamenhos, entre os rios Loa e Copiapé, e os diaguitas, ao sul
dos anteriores, entre os rios Copiap6 e Choapa; os picunche viviam no vale
longitudinal, entre os rios Choapa e Itata; os mapuche encontravam-se entre
os rios Itata (ou o rio Bio-Bio, segundo alguns autores — cf. Encina 1959) e
Toltén; os huilliche ocupavam o territério situado entre o rio Toltén e o golfo
de Reloncavi, e os cuncos habitavam na costa, entre o rio Bueno e o canal
Chacao;

— a sudeste, nos Andes, entre as latitudes de Chillan e Valdivia, viviam
os pehuenche; nos vales cordilheiranos de Valdivia, habitavam os pehuel-
che; a meseta da Patagénia e os Andes patagénicos eram ocupados pelos
tehuelche ou patagges, e, na parte central da grande ilha da Terra do Fogo,
encontravam-se 0s onas, que na sua maioria (e fazendo fé nos escritos dos
ocidentais a partir do século XVI, pois estes povos ndo possufam escrita)
eram povos némadas que se dedicavam a caga de guanacos e recoleccdo
de frutos dos bosques;

- no Sul, finalmente, habitavam varios povos pescadores, designados
genericamente como foguinos, e compostos pelos chonos, que ocuparam o
Sul até aos actuais arquipélagos dos Chonos e das Guaitecas, pelos
alacalufes, nas ilhas e canais ao sul dos chonos e até a Terra do Fogo, e pelos
yaganes ou yamanas, na parte meridional da Terra do Fogo e nas ilhas ao
sul do canal de Beagle (cf. Frias Valenzuela 1989: 64 a 67; Encina 1959, Tomo
I: 11-36). '
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Antes da chegada dos espanhéis, a presenca dos incas no Chile
assumiu, também, grande importancia na histéria dos povos que ocupavam
aquele territério. Entre 1450 e 1520, a dominacdo incaica determinou a
submissio de alguns povos - atacamenhos, diaguitas e picunche, que foram
incapazes de enfrentar a superior organizacio militar do invasor — e a
retraccdo no territério de outros — os mapuche, estabelecidos entre os rios
Itata, ao norte, e Toltén, ao sul, reordenaram-se ao sul, entre os rios Bio-Bio
e Cautin. Apesar das ligagbes mantidas com elementos que permaneceram
no territério abandonado, a opinifo prevalecente entre os historiadores é a
de que, a chegada dos espanhéis, o territério ocupado pelos mapuche ia
desde o rio Bio-Bio até ao rio Cautin (cf. Encina 1959: 21; para opinido
contrdria, cf. Frias Valenzuela 1989: 71).

A origem do povo mapuche suscitou, e suscita ainda, opinides
divergentes. Se a generalidade dos autores considera que era um povo
némada que se sedentarizou depois da chegada dos ocidentais, verificam-
-se divergéncias profundas quanto a sua procedéncia: enquanto alguns auto-
res pensam que provém do outro lado da cordilheira dos Andes (Latcham
1928; Encina 1959: 18-19), outros consideram-no como sendo origindrio do
Chile (Guevara 1928; Silva Galdames 1990). Por outro lado, ha evidéncias
materiais de que, por volta de 500 a 600 anos a.C, existia uma cultura que
se pode denominar como mapuche (Menghin 1960; Dillehay 1976).

O povo que se autodenomina mapuche, de mapu, terra, e de che, gente,
isto ¢, gente da terra, nascida e criada na terra, protegida e alimentada por
ela, foi denominado de “araucano” pelos espanhdis, termo talvez prove-
niente de uma corrupgéo de ranco, dgua de greda, designacio do lugar onde
estes fundaram o forte de Arauco. A denominacio foi consagrada pelo poeta
castelhano Alonso de Ercilla, no seu poema épico La Araucana (1968).

A chegada dos espanhéis no século XVI e o decorrente choque entre
conquistadores e autéctones constituiram a mais séria ameaca a continuidade
da cultura mapuche de todas as que ela havia sentido até entdo. No entanto,
os mapuche detiveram o avango espanhol e circunscreveram os confrontos
as margens do Bio-Bio durante dois séculos. A conquista espanhola
confrontou-se com numerosos grupos de familias dispersas. A estrutura so-
cial do povo mapuche favoreceu-o na luta contra o invasor: néo existiam
comunidades, povoagdes, sistemas institucionalizados, representantes que
mediassem entre os agredidos e os agressores (Bengoa e Valenzuela 1984: 27).
A inexisténcia de comunidade e de organizacio social institucionalizada e
centralizada permitiu aos mapuche manter uma guerra em que todos
participavam e de cujo resultado final dependia a sua sobrevivéncia como
cultura. Para além das caracteristicas da sua organizacio como povo, ja
referidas, e da sua capacidade guerreira, é notdvel a aptiddo que a cultura
mapuche parece ter tido desde sempre para incorporar elementos da cultura
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agressora. Fechou caminhos ao invasor, mas apercebeu-se das vantagens
tecnoldgicas que ele tinha, compreendeu-as, adaptou-as e usou-as na guerra
contra o seu inventor; obrigou o conquistador a guardar distancias, preser-
vou a continuidade da sua cultura, mas sempre soube que, para o conseguir,
devia estar informado sobre a cultura adversaria e conhecé-la com o maior
detalhe possivel.

A luta dos mapuche prolongou-se por quase 350 anos, primeiro contra
os espanhdis, de 1541 a 1818, e depois contra os chilenos, de 1818 a 1881.
Essa longa luta originou a formagéo de uma sociedade maior, ao norte do
Bio-Bio, com predominio dos elementos culturais hispanicos, e de uma
sociedade menor, ao sul desse rio, onde se mantiveram os tracos indigenas,
combinados com alguns elementos de origem espanhola. Com a derrota
militar indigena, os grupos minoritarios foram incorporados no Estado
chileno, criando novos problemas nos contactos entre as vérias culturas que
coexistiam no territério nacional, o qual passou a incluir as terras a sul do
Bio-Bio (Bengoa 1987).

Foi a falta de informagdo dos mapuche sobre o aperfeicoamento das
comunicagbes, da organizagdo militar e da modernizagdo do equipamento
militar chileno (que incorporava espingardas Comblain de repeti¢do, por
exemplo) que determinou a derrota frente ao exército chileno, em 1881. A
partir de 1883, o poder central repartiu as terras, adjudicou aos colonos as
mais férteis e vastas, acantonou os indigenas nas mais pobres e exiguas,
legitimou a usurpagéo com profusa e diversa legislacio, a qual, ao longo dos
anos, foi adquirindo contornos vérios, de acordo com as directivas politicas
dos que ocuparam o poder no Chile desde entdo até a actualidade. A
formacdo das reservas e, posteriormente, das comunidades, serviu os
interesses dos novos ocupantes do Sul do Chile, porque ordenou o territério
e os seus habitantes, favorecendo amplamente os vencedores, mas foi
aproveitada pelos mapuche para fazer delas focos de resisténcia que
permitiram manter uma tensa mas incontornével relacio com o chileno,
evitando, ao longo do constante processo de negociagdo, a dissolucdo da
cultura indigena (Bengoa e Valenzuela 1984: 29).

Confronto de identidades e ocupagio em terra mapuche

Em 1536, o territério mapuche estendia-se por uma 4rea de, aproximada-
mente, 31 milhSes de hectares, partilhados por um total de cerca de 2 milh&es
de habitantes, ainda que os ntimeros variem muito de autor para autor e de
huinca (“estrangeiro”, em lingua mapuche actual e corrente, mas com o
significado, também, de “ladrdo”) para mapuche (cf. Bulnes 1985). Hoje ha
apenas 290 mil hectares para um total de 960 mil mapuche (segundo o Censo
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de 1992), metade dos quais habita em Santiago e 10% em outras cidades de
outras regides do Chile, em consequéncia do fenémeno migratério que afecta
este povo em busca de novas solugBes para garantir a sua subsisténcia (cf.
Espinosa Ojeda 1979).

A perda de terra por parte dos mapuche e o decréscimo na respectiva
populagdo constituem algumas das feridas provocadas pela conquista.
A discriminagdo e a agressdo cultural sdo actualizadas todos os dias, pelo
que pude observar nos 15 meses de trabalho de campo que efectuei no Chile
em 1994 e 1995. A representagdo que a majoria da populagéo chilena actual
— aquela que ndo se assume como indigena — tem sobre os povos indigenas,
particularmente sobre o mapuche, espelha ignorancia e arrogancia, tal como
acontecera em perfodos histéricos precedentes. A imagem dos mapuche foi
sendo manipulada pela sociedade maioritéria ao longo dos séculos, de
acordo, ndo com mudangas reais verificadas entre os autéctones, mas com
fases do processo histérico daquela sociedade.

Assim, a primeira representacdo ocidental dos mapuche foi a dos
guerreiros temiveis, preponderante no periodo das intimeras batalhas entre
mapuche e espanhdis, e que acabaram por ser favoraveis, na sua maioria,
aos primeiros (cf. Stuchlik 1985: 168; Valdivia 1861; Ofia 1979; Néjera 1971;
Ovalle 1969). Depois, em periodo de emancipagdo chilena, impds-se a dos
sanguindrios fora-da-lei — segundo o ponto de vista da sociedade chilena de
entdo, a luta dos mapuche jé ndo era uma luta pela independéncia face ao
invasor europeu, mas uma inaceitdvel resisténcia ao projecto de fundacio e
consolidagdo do Estado-Nag@o chileno (Stuchlik 1985: 175; Lara s/d).
A representacdo dos indigenas preguicosos e bébedos surgiu com a “paci-
ficagdo” das terras indigenas e perdurou até hoje. Na base do novo esteres-
tipo estava, por um lado, a prioridade atribuida pela sociedade chilena a
capacidade produtiva e, por outro, a resisténcia dos mapuche aos novos
modelos econémicos da sociedade maioritéria e as dificuldades em concorrer
com os chilenos, favorecidos pela distribui¢do das terras e de outras fontes
de riqueza (Stuchlik 1985: 179). Finalmente, desde os anos 60 até hoje, com
um breve intervalo entre 1970 e 1973, periodo em que o Governo de Allende
ndo pdde levar mais longe os seus propésitos de entrega de terras aos
indigenas e de defesa dos seus direitos, criou-se o estereétipo dos ignorantes
ingénuos que necessitam de educagdo — de acordo com uma nova focagem
que revelou a importancia do “votante” indigena, sobretudo a nivel regional
(Stuchlik 1985: 186).

Cumpre esclarecer que a excepgio de Bascufidn (1863) e Ovalle (1969)
nenhum dos cronistas teve contacto directo com a realidade indigena sobre
a qual escreveu (cf. Zapater 1978). Por outro lado, reafirmo que as repre-
sentages mencionadas nédo tém relacdo com mudangas na cultura indigena:
elas orientam as préticas da sociedade maioritdria, explicitam e justificam as
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suas novas estratégias e politicas, dando espaco a intervencionismos e
paternalismos com vérios contornos.

As actuais representacées chilenas dos mapuche, na sua maioria,
tendem a combinar num mesmo discurso os dois tltimos esteredtipos acima
referidos. Essas representacGes orientam as préticas quotidianas nas regides
do pais onde os mapuche s&o mais visiveis e sdo apoiadas e reforcadas pelas
directivas politico-econémicas do poder central, o qual se assume como uma
democracia de base parlamentar, mas é condicionado por pressfes de
membros comprometidos com a ditadura militar. ‘

As reivindicagSes indigenas ndo cessaram em nenhuma das conjun-
turas da Histéria do Chile. Os mapuche tém uma atitude ambivalente
relativamente & ignoréncia dos chilenos face 4 sua cultura: por um lado, ela
gera discriminacio, injustiga, violéncia, por outro, constitui uma vantagem
o facto de o inimigo os conhecer mal. Para enfrentar uma sociedade que em
quatro séculos teve como objectivo integrar e assimilar as culturas indigenas
— isto é, fazé-las desaparecer, utilizando diversos meios —, é fundamental
conhecé-la e conhecer-se. A cultura mapuche, apesar da migracdo em massa
para as cidades, da penetragio dos valores chilenos nas mentes e nas praticas
mapuche, da introjecgdo da imagem negativa de ser-se indigena, revela vigor
e tragos distintivos que tém garantido a sua reprodugio como grupo
(Stuchlik 1974).

Também no campo da satde é notéria a relacgio de supremacia da
sociedade maioritria face & sociedade indigena (Citarella 1994). Essa relacéo
de poder é favordvel a ciéncia ocidental e é imposta nio s6 as culturas
indigenas, mas também a outras culturas e a outros saberes tradicionais que
aquela excluia, desvalorizando a diversidade (Citarella 1995). A arrogancia
e a ignordncia que habitualmente a acompanha tendem a ser mais facilmente
detectdveis na brutalidade repressiva de forgas policiais ou militares e menos
no médico, no professor ou noutros agentes da erudicdo ocidental. Treinados
como somos para reconhecer a sabedoria dos que foram iniciados no conhe-
cimento cientifico ocidental, dos especialistas do racionalismo positivista,
induzidos a considerar essa forma de entender o mundo como a mais
correcta e fidvel, desinteressamo-nos de conhecer outras ciéncias, outras
consciéncias, outras sabedorias, e pior: quando confrontados com elas, a
tendéncia generalizada é para tratd-las com indiferenca e sobranceria (Silva
Pereira 1993a).

Apesar de ser essa a atitude predominante dos técnicos da ciéncia
médica ocidental na relagdo com os pacientes mapuche, aqueles assumiam
um papel importante nas estratégias indigenas para recuperar ou preservar
a satde. Inseridos em institui¢des, dependentes de programas, projectos,
financiamentos e hierarquias, enredados em velhos esteredtipos referentes a
identidade indigena, os técnicos da ciéncia médica nio tinham, regra geral,
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um conhecimento treinado ou uma sensibilidade desperta para entender a
diversidade cultural personificada no doente que tinham diante de si, e,
assim, ndo chegavam a estabelecer uma comunicagdo minima com o seu in-
terlocutor. Apesar dos maus resultados obtidos na relacéo intercultural, a
imposigdo do sistema médico ocidental e o relativo prestigio que os seus
diagnésticos e tratamentos gozavam junto da populagdo indigena
contribufam para a relevancia que essa medicina assumia no quotidiano
mapuche.

Idénticas barreiras culturais ndo existiam entre o doente mapuche e
a machi (chefe religiosa, curadora, visionaria, xama), a lawentuchefe (a erva-
naria), a datuchefe (a parteira), ou o ngiitamchefe (o osteopata, denominado
vulgarmente, em Portugal, “endireita”, e no Chile, “componedor de huesos”),
alguns dos agentes que tinham, em 1995, um papel relevante na vida
mapuche e na luta por garantir a reproducio da sua cultura, defendendo a
satide dos seus membros.

Assim, a anilise das concepgdes de “corpo”, “doenca”, “satide”, reme-
tiam-me, inevitavelmente, para a andlise da organizacdo social mapuche e
da cosmovisdo desse povo (cf. Augé 1984, 1985 e 1986; Fainzang 1986 e 1989;
Sindzingre 1984; Sontag 1989; Iturra 1988 e 1989; Silva Pereira 1993b).

Doenca, agentes curadores e rituais curativos em terra mapuche

A estrutura social mapuche, & data da chegada dos europeus (crendo no que
me foi dito por alguns mapuche 2 e nos escritos de cronistas europeus ou
“criollos” ~ i.e., descendentes de europeus nascidos nos novos territérios do
continente americano — dos séculos XVI a XIX, alguns dos quais ja citados
neste artigo), baseava-se exclusivamente nos lacos de parentesco, nio
existindo outras institui¢des de poder centralizado. As linhagens eram de
descendéncia patrilinear, com residéncia patrilocal, e cada linhagem ou
grupo doméstico amplo constituia uma unidade sociopolitica auténoma.
O casamento preferencial era com a prima cruzada matrilateral, existia
casamento poliginico e eram comuns o sororato e o levirato. Os grupos de
parentesco orientavam as suas condutas por um conjunto de regras chamado
ad mapu. O(a) machi (regra geral sdo mulheres, mas também existem machi

2 Como j4 foi referido, a ocupaciio do territério mapuche por colonos europeus e seus descendentes iniciou-se em
1883. Em 1995, os relatos dos velhos mapuche sobre a sua cultura, nomeadamente a organizagdo social, a cosmovisio
e as condigGes de existéncia da Natureza e dos seres que a integram abarcavam, regra geral, mais de século e meio
de histéria indigena. Foi comum conhecer mapuche capazes de lembrar genealogias que abarcavam seis geracdes e
mais de 300 individuos (remontando os relatos a épocas anteriores a colonizagio), cuja elaboragdo nao se limitava a
simples enumeragdo das pessoas, antes era acompanhada por histérias sobre os individuos em causa, as quais
remetiam para as condigfes gerais de existéncia dos mapuche de antanho.
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homens que assumem caracteristicas e vestimentas conotadas com o mundo
feminino mapuche, como teremos ocasizo de notar no estudo de caso
tratado adiante) era quem devia manter o equilibrio entre a natureza, os
mapuche e a divindade. O longko era o chefe de cada grupo de parentesco,
administrava as terras da linhagem e distribufa os campos pelas novas
familias (Martinez 1990: 241-242).

Depois de um longo e complicado processo politico-institucional
(cf. Aylwin 1994: 13-17) foi promulgada como lei da Reptblica em Setembro
de 1993 a Lei n.° 19.253 (Diario Oficial de 5.10.93), cujos aspectos principais
podem ser resumidos nos seguintes pontos:

1.° - O reconhecimento dos indigenas e a valorizacio da sua existéncia
e do dever do Estado e da sociedade de respeitar, proteger e promover o seu
desenvolvimento e o das suas culturas, familias e comunidades;

2.° - O reconhecimento e a defini¢do das comunidades indigenas e o
estabelecimento de um sistema expedito para a outorga a estas de uma
personalidade juridica;

3.° = O reconhecimento e a definicdo das terras indigenas passadas,
presentes e futuras e o estabelecimento de um conjunto de normas e
mecanismos tendentes a proteger as terras indigenas e a outorgar novas a
comunidades que delas necessitem;

4.°- 0O estabelecimento de um conjunto de mecanismos com o
objectivo de possibilitar o desenvolvimento econémico, social e cultural das
comunidades indigenas e o estabelecimento das associagdes indigenas;

5.°— A criagdo da CONADI (Corporacién Nacional de Desarrollo
Indigena) como entidade encarregada de promover, coordenar e executar a
acgdo do Estado a favor do desenvolvimento integral econdémico, social e
cultural das pessoas e comunidades indigenas e do seu Conselho Nacional;

6.°~ O reconhecimento do costume como valido em juizo entre
indigenas, sempre que ndo seja incompativel com a Constituicio Politica da
Reptiblica, e o estabelecimento de um procedimento judicial especial para o
tramite dos julgamentos sobre terras em que esteja envolvido um indigena;

7.°~ O estabelecimento de um conjunto de disposi¢des particulares
relativamente aos mapuche, aos huilliche, aos aymara, atacamenhos e
restantes comunidades do Norte do pais, a etnia rapa nui ou pasquense, aos
indigenas dos canais austrais e aos indigenas urbanos ou migrantes (Aylwin
1994: 18-20).

O Governo democratico manifestou a vontade de dar solucdes aos
problemas indigenas e, contrariamente ao regime anterior, considerou a
participagido dos sectores interessados mediante a criacio de estruturas e
mecanismos diversos. Mas a solugdo do “problema indigena” continuaré a
ser abordada “por” e “desde” o Estado - a participacdo dos indigenas serd
enquadrada pelo contexto que o préprio Estado defina (VVAA 1990: 11).
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Uma legislacdo indigena, por muito avangada que seja, ndo resolverd
o problema de dominagdo e subordinagdo do povo mapuche ao Estado-
-Nagdo chileno: qualquer que seja o seu carécter, reproduz e reformula a
dependéncia relativamente a sociedade dominante, ainda que resolva um ou
outro problema ou minore alguns dos seus efeitos. Superar o problema
implica definir objectivos, estabelecer prioridades, avancar por etapas — no
Chile actual n&o se pode falar abertamente de independéncia mapuche, a
unidade do territério nacional é um tema que ndo admite discussdo, mas
defende-se, de modo crescente, a descentralizacdo do Estado e um estatuto
de autonomia regional para a regido em que se concentra a populacgédo
mapuche.

Apesar das melhorias introduzidas por esta lei, o sistema de reservas
e de comunidades (Bengoa 1984) foi enfraquecendo o poder tradicional do
longko, e a machi passou a ser a figura colectivamente reconhecida como
principal garante da conservagdo e da transmissdo dos valores mapuche.

Nos grupos domésticos componentes de vérias comunidades nas
quais trabalhei na regido da Araucania, no Sul do Vale Central do Chile,
repetia-se como era concebido o mundo, quais os seres que o habitavam,
como agiam sobre ele, o que fazer quando os seres humanos adoeciam.

Os mapuche com os quais tive oportunidade de conversar sobre o
tema concebiam o mundo como uma série de plataformas quadradas (o seu
namero variava: trés, quatro, sete — cf. Grebe, Pacheco e Segura 1972), que,
sobrepostas e de igual dimens3o, separavam trés zonas césmicas: o Céu, a
Terra e o Inferno. Em Wenu Mapu, a “terra de cima”, o espaco celeste,
encontra-se a divindade (Nguenechen) e os espiritos benéficos, entre eles os
espiritos dos antepassados. Abaixo deste espaco ests Nag Mapu, a “terra de
baixo”, lugar onde decorre o quotidiano dos mapuche, onde decorre a
existéncia dos homens, da natureza, dos animais, de todos os seres vivos,
onde se resolvem os conflitos entre 0 bem e o mal e que € a sintese desse
par de opostos. As forgas do mal (Kuramochi 1990) tém o seu dominio em
Mifiche Mapu, “debaixo da terra”, espaco dos espiritos maléficos, entre eles
0 Wekufe, terceiro e tltimo espago da concepcio vertical do cosmos, o dltimo
a ser criado, j4 que a criagdo se iniciou pelo cimo e foi descendo até terminar
na terra do mal.

Os mapuche que crém na sua religido consideram que todo o bem
procede de Nguenechen, criador da ordem e da harmonia, e que o mal
provém do Wekufe, espirito maléfico que assume varias formas, testando e
tentando os homens, levando-os a definir-se relativamente ao que defrontam
na sua vida quotidiana, numa luta constante ao longo da qual adoecem
vérias vezes e no fim da qual morrem.

Os grupos domésticos com que trabalhei avaliavam e classificavam
as doengas e definiam o itinerdrio terapéutico que o doente devia trilhar em
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conversas que constitufam parte importante daquele quotidiano de luta. Para
esses mapuche, as doencas podiam ter causas naturais ou sociais. As doen-
¢as com causas naturais inclufam duas categorias: na primeira, enqua-
dravam-se as doengas que decorriam do contacto com condicdes climéaticas
agressivas para o corpo ou do contacto com corpos doentes; na segunda,
inclufam-se as doengas que resultavam do encontro mal resolvido pelo ser
humano com espiritos que habitavam no mundo natural e que eram parte
dele. As doencas com causas sociais eram, de acordo com as concepcdes
mapuche que recolhi, as que resultavam de um mal feito por inveja, de um
a outro ou outros seres humanos, podendo o invejoso recorrer a terceiros
para causar dano ao(s) invejado(s).

A cura das doengas naturais do primeiro grupo podia conseguir-se
através do recurso a agentes da medicina ocidental e da medicina popular;
a das doengas do segundo grupo sé se alcangava através do recurso a uma
machi, o mesmo acontecendo com as doencas com causas sociais.

Neste contexto, a figura da machi e o machitun (etimologicamente:
“accdo de machi”) assumiam particular relevancia.

O machitun — a cerimdnia e os seus intervenientes

As convicgdes e o sistema de crencas mapuche sdo o centro do machitun,
sendo a machi a figura que coordena, executa e oficia o acto.

De acordo com a terminologia antropolégica (cf. Eliade 1983; Harner
1980; Halifax 1982; Lewis 1989; Vitebsky 1995), a machi é uma xama: a sua
iniciagdo e a sua prética obedecem a regras socialmente estabelecidas, a sua
pessoa é considerada como um elo entre os vivos e os espiritos, entre uma
dimens&o real captada pelos sentidos e outra(s) s6 percepcionada(s) por esta
chefe religiosa/sacerdote/feiticeira, quando em estado de transe.

O reconhecimento social da sua natureza de machi passa pelo
reconhecimento das doengas que desde crianca a acometem como sinais do
chamamento divino, do desafio que ela tem de enfrentar para demonstrar a
todos, através da cura das suas doencas, que é capaz de curar os outros e
de, assim, levar a cabo a missdo que lhe foi entregue pela divindade, ou seja,
a de proteger, tratar e tentar curar todos os seres humanos que lhe solicitem
ajuda, a0 mesmo tempo que divulga e defende a cultura mapuche.

O recurso a uma machi implica, geralmente, a convicgdo de que ela
pode resolver o problema de quem a ela recorre ou de alguém que lhe é
proximo. A atitude de quem lhe pede ajuda é de grande respeito, recolhi-
mento e receio, por reconhecer na machi uma pessoa especial, intimamente
relacionada com a divindade e com espiritos poderosos, uma pessoa com
“poder”, como geralmente a caracterizam. Na consulta, a machi fala em nome
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da divindade, ja que esta tltima a escolheu como sua representante junto de
todos 0s seres vivos existentes no mundo. Apesar de nio haver uma férmula
para o que é dito,® a machi costuma demonstrar, no encontro com o doente
ou com quem o representa, conhecimento da origem de quem a ela recorre,
do seu lugar de proveniéncia, dos seus parentes, vivos e falecidos, das
actividades quotidianas da zona e, especificamente, do grupo no qual se
integra a pessoa em questdo. A fala da machi é ouvida com atencio pelo seu
interlocutor e evolui abordando temas como a crescente falta de respeito que
os mapuche demonstram pela sua cultura, a qual é visivel na falta de
respeito devido a machi e demonstrada pelo facto de recorrerem cada vez
menos a ela para pedir conselho sobre como devem orientar a sua vida, de
modo a atrairem as gracas da divindade, em vez de agirem 2 margem das
normas mapuche, ficando, assim, sujeitos a vérias desgracas,.como a fome,
as doengas e a morte.

Finda a entrevista com a machi, aquele que recorreu aos seus servicos
serd no futuro, regra geral, um ser mais consciente da extensio e da comple-
xidade do saber da machi, bem como da necessidade de observar as normas
mapuche (entre elas, respeitar a representante da divindade), sob pena de
ficar vulneravel ao mal que acomete os homens na sua vida quotidiana.
Segundo o que pude apurar junto de vérios mapuche, a divindade nao
castiga,* é o ser humano que, ao pér-se a margem das suas obrigagbes para
com a colectividade, ndo cumprindo o que dele é esperado, se sujeita a
consequéncias trdgicas para a sua vida e a dos seus.

O encontro com a machi que tenha como finalidade especifica resolver
problemas de satide é um momento em que sdo recordados e actualizados
valores da cultura indigena e indiciadas, desde logo, as causas profundas do
mal que atinge quem néo cumpre as regras mapuche. O saber da machi nio
é puramente individual nem meramente técnico, ele é transcendente (porque
¢ reconhecido e validado pela divindade), ancestral (porque tem origem e
fundamento no momento da criaggo do mundo pela divindade mapuche) e
transmissivel (de machi a machi, de acordo com regras e processos bem
definidos e conhecidos pelas envolvidas).

O mapuche que recorre & machi procura, e geralmente encontra,
sentido para uma situagdo que causa aflicdo e é inevitavelmente remetido
para o contexto cultural ao qual pertence. Na sequéncia desse encontro tera
lugar, dependendo da situacdo especifica, um dilutun ou um machitun, rituais

3 Tal como ndo existem férmulas para as oragdes mapuche: o contetido das oragdes é esbocado de acordo com a
finalidade especifica que se pretende atingir, mas varia de acordo com os sentimentos do ser humano que as profere,
seja ele machi ou nao, da sua capacidade de improviso e da sua eloquéncia no momento de demonstrar devogao,
agradecer os beneficios concedidos e solicitar ajuda a divindade.

* Na lingua mapuche antiga nio existia palavra correspondente a “castigo”, a palavra kastiku, usada na lingua
mapuche actual, é uma “mapuchizagdo” daquele vocabulo castelhano.
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curativos com diferentes niveis de participa¢do, duragdo e relevancia.
O machitun é mais complexo, integra um ntmero maior de participantes e
reveste-se de particular solenidade, envolvendo ndo s6 o doente como os
seus parentes, amigos e vizinhos, que se retinem para pedir e combater a
favor do atingido em longas horas de preces, dangas e cantos que descreverei
seguidamente.

O machitun tem lugar, regra geral, em casa do doente e é sempre
solicitado & machi pelo préprio ou por um seu parente préximo.

E frequente que quando o doente e 0 seu grupo doméstico optam por
recorrer aos servigos da machi a doenga ja se tenha declarado ha algum tempo
e que os directamente envolvidos ja tenham recorrido aos servicos de
médicos e/ou de ervandrias. A penetragdo dos sistemas médicos de origem
ocidental, como sdo as denominadas biomedicina e medicina popular
(mantendo esta dltima uma relacdo mais intima e cooperante, ao nivel dos
seus agentes e técnicas de diagndstico e tratamento, com a medicina
mapuche do que a primeira), determina que (sobretudo nas comunidades
indigenas mais préximas de centros urbanos) a populagéo tenda a recorrer
em primeiro lugar aos agentes que as representam e s6 depois a machi, como
maxima representante do saber médico mapuche. No entanto, ainda que
pareca ser esta a regra, o recurso a diferentes formas de saber médico
implantados no chamado “terreno da interculturalidade” é, antes de mais,
determinado pelo tipo de doenga que acomete o doente, pelo grau de
ansiedade que ela gera no atingido e nos que lhe sdo préximos, pela maior
ou menor distdncia geografica a que se encontram os referidos agentes e
pelos custos materiais que acarretam a consulta e os tratamentos.

Por outro lado, o machitun conta-se entre os tratamentos mais onero-
sos, porque pode necessitar de mais do que uma sessdo, porque envolve um
significativo ntimero de pessoas, as quais se deve fornecer comida e bebida
durante as longas horas que dura o ritual, e porque os remédios receitados
e produzidos pela machi também exigem gastos relevantes para uma
populacido que vive no limite da subsisténcia.

Estas sdo algumas das razdes objectivas que concorrem para que o
ambiente vivido no machitun se revista de dramatismo.

Neste ritual curativo é exteriorizado pelos presentes, por iniciativa e
sob a direcgdo da machi, a convicgdo de que a vida dos seres humanos
é marcada pela omnipresente luta entre o bem e o mal, sendo uma das
ocasiles mais marcantes aquela em que alguém é acometido por uma
doenga. Essa convicgdo orienta grande parte das acgdes que pontuam a
cerimonia.

A chegada de uma machi a uma casa mapuche exige que os presentes,
os donos da casa em primeiro lugar, suspendendo todas as suas outras
actividades, se consagrem a recepcio da convidada, especialmente por se
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tratar de uma das figuras mais respeitadas pelos indigenas e por estar prestes
a demonstrar o seu saber (0 seu “poder”, como dizem correntemente) para
curar um doente da casa. Essa aten¢do devida a machi estende-se a todas as
visitas que participardo no ritual, especialmente aquelas que a acompanham.
Isso mesmo pude comprovar pessoalmente quando acompanhei o machi Juan
Huentemil, como seu convidado e participante no ritual que teve lugar numa
noite e numa manhd de Outubro de 1995, numa comunidade em Quepe, a
poucos quilémetros de Temuco, na IX Regido do Chile, e que constitui uma
fonte etnogréfica essencial na elaboragéo deste artigo.

“Atender a las visitas” é uma expressdo muito ouvida entre os
mapuche e exprime as obrigacdes que eles consideram dever a quem, por
algum tempo, compartilha com eles o espaco doméstico em que vivem. As
visitas deve-se atencdo, conversa amena, o melhor que haja na casa de
comida e de bebida e, quando a estada é mais prolongada, as melhores
condi¢es para dormir. Saber “atender a las visitas”, é parte de um conjunto
de condutas que definem o “bom mapuche”. Revela espirito solidario,
generoso, fraterno, reforga os lagos entre os pefii (“los hermanos de raza”, os
que sdo mapuche) e € um bom exercicio de reciprocidade.

Nos machitun, esse atendimento as visitas ocorre simultaneamente
com os preparativos do ritual. Na ceriménia em que participei, enquanto as
mulheres (familiares, amigas e vizinhas dos donos da casa) preparavam, na
cozinha contigua a sala onde decorreria o ritual, uma sélida refeicdo para
depois da ceriménia, a doente e 0 marido, donos da casa, ambos com pouco
mais de 40 anos, serviam-nos comida e bebida num canto da dita sala — ao
machi, ao dungunmachife (“aquele que sabe as palavras da machi”, seu
ajudante e tradutor, para os presentes e para o préprio, do que ele diz
quando em transe) e a mim — e varios homens, familiares e amigos dos anfi-
trides, dispunham cobertores e uma almofada no chio, a frente da porta
(virada a nascente, como todas as casas mapuche), no lugar onde se deitaria
a doente. Seguidamente, pregaram uma tdbua aos pés e outra a cabeceira da
cama improvisada, a toda a largura da mesma, e, em cada um dos dois
orificios previamente abertos em cada uma delas fixaram um ramo de foye
ou canelo (Drimys winteri), a drvore sagrada dos mapuche, tendo os quatro
ramos o mesmo porte. Encostaram duas mesas e varias cadeiras a parede
mais afastada dessa drea da divisdo, a que era virada a norte. No espaco
entre essa parede e a cama, quase encostado a parede virada a oeste,
colocaram um aquecedor a parafina, cuja utilidade no ritual esclarecerei
adiante. Depois, colocaram no soalho, a altura da cabeceira, do lado esquerdo
de quem estivesse dentro de casa e virado para a porta, uma pele de ovelha
e sobre ela um banco pequeno e baixo. Finalmente, & esquerda deste,
pousaram uma grande taca de madeira cheia de folhas de maqui (Aristotelia
chilensis), de uma drvore igualmente tida como sagrada, e de canelo - a
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combinagéo destes dois tipos de folhas a serem usadas pelo machi de acordo
com a finalidade pretendida, curar a doente, era denominada lawen ou “el
remedio” .

Ordenado o espaco e os objectos, o machi preparou-se para oficiar o
ritual e os demais seguiam atentamente os seus gestos e as suas indicacdes.
Vestiu uma “manta” (termo chileno que designa a peca de vestudrio que
conhecemos como “poncho”) diferente daquele com que chegara, atou um
lengo a cabega, entregou ao dungunmachife uma kaskawilla (vérios guizos
metélicos presos a uma tira de couro, dispostos circularmente, com uma
forma adequada ao toque com uma s6 méio), experimentou o som dos seus
dois enormes kultrung (tambores que, tocados por si, lhe permitem o contacto
com a divindade e os espiritos através do transe), pediu a uma irma do
marido da doente, a qual o ajudaria nessa tarefa, acompanhando-o no toque
e no canto ao longo de todo o ritual, que colocasse os kultrung com as peles
préximas do aquecedor de parafina, para que o som fosse o pretendido.

Dos doze presentes na sala todos pareciam saber o seu lugar e o que
era esperado de cada um (entre eles, o tinico ndo mapuche, antropélogo,
foi aprendendo em movimento — muitas vezes é assim que se aprende o que
€ e como se aplica a observagdo participante). O machi sentou-se no banco
e, quase ajoelhado e virado para oriente, em direc¢do a porta aberta que ndo
distava dele mais do que dois metros, tomou no brago esquerdo o kultrung
e na mao direita 0 pau com ponta embrulhada em 14 que usava para o
percutir; atras dele, de pé, colocou-se o dungunmachife, com uma kaskawilla
numa das maos; atrds deste, também de pé, situou-se a cunhada da doente;
dos dois lados da cama da doente, postaram-se dois kona (“guerreiros”), com
duas varas cada um, uma de coigiie (Nothofagus dombeyi) outra de chacay
(Discaria trinervis Reiche); os outros participantes tomaram lugar atrds dos
kona; a doente, de torso nu, estava deitada na cama, de cara virada para cima
e tapada até aos ombros.

O toque do kultrung e o canto do machi irromperam no siléncio da
noite, 0s corpos e a casa comegaram por ser caixas diferenciadas de
ressonancia antes de serem um s6 com o todo que os circundava. Durante
mais de duas horas, ao longo do ritual, as repeti¢des do canto do machi, do
toque do kultrung, dos gritos e da danga dos participantes, tinham qualidades
curativas socialmente reconhecidas e a sua finalidade era afastar o mal que
acometia a doente, lutando por ela e pelo seu bem-estar e recuperacéo, e
ajudar o machi no seu trabalho, apoiando-o na sua ascensio ao transe e
protegendo-o durante esse estado, tido como transcendente e perigoso. Os
poucos e curtos periodos de paragem eram utilizados para trocar o kultrung
que tocava o machi por aquele cuja pele tinha estado a ser aquecida e por
isso se encontrava mais retesada, proporcionando o som desejado pelo
oficiante da ceriménia, um som mais poderoso. A excep¢io do dono da casa,
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que andava atarefado e preocupado pelo estado de satde de um bezerro
recém-nascido, ninguém abandonou o seu lugar, nem durante o par de
minutos que durava a troca do kultrung.

A intensidade dramética do ritual foi em crescendo até ao machi entrar
em transe e manteve-se num registo alto durante os quase 60 minutos que
ele durou.

Apos 0s primeiros cantos acima referidos, o machi iniciou quatro
trajectos percorridos fora de casa, nos quais foi seguido por todos os partici-
pantes a excep¢do da doente, a qual permaneceu deitada dentro de casa,
repetindo o percurso e as atitudes de todos os envolvidos: Juan, o machi, com
uma vara na méo, fustigava as paredes interiores e exteriores da casa e o ar
nas suas imediag0Oes, gritando, incitando os espiritos maus a que abando-
nassem o local; a ajudante seguia-o tocando um kultrung e respondendo, de
forma ritmada, com gritos aos gritos do machi; atras, seguiam todos os outros
participantes, com varas nas méos, acoitando as paredes e o ar, e respon-
dendo em unissono e a plenos pulmdes aos gritos do machi, entrando no
ritmo marcado pelos gritos da ajudante, apoiando a accio de Juan de afastar
0s maus espfiritos do local do machitun.

Definitivamente regressados & casa, depois de repetirem quatro vezes
as acgOes e o trajecto propostos pelo machi, os participantes retomaram os
seus lugares em torno da doente e as acgdes que lhes competiam.

Juan retomou as rogativas a divindade, utilizando varias designacdes,
“Chao Dios” (“Pai Deus”), “Nuke Dios” (“M3e Deus”), “Nguenechen” (etimolo-
gicamente: “dono ou dominador da gente”, o termo mais comum que
designa a divindade mapuche), com uma cadéncia certa, numa sequéncia
sonora ondulatdria e repetitiva, sublinhada pelos movimentos do seu corpo.
Todas as rogativas, todos os cantos eram formulados em lingua mapuche ou
mapudungun. O dungunmachife e a outra ajudante indicavam, pelos gritos que
proferiam apds as intervencdes do machi, o tempo certo de o fazer e, assim,
todos os participantes os secundavam no apoio ao machi. Os kona, quando
gritavam em unissono com os demais, entrechocavam, simultaneamente, as
varas com os parceiros que tinham do outro lado da cama, e faziam-no sobre
esta e sobre a doente, para que o mal se afastasse dela e do lugar do ritual.

Irés interrupgdes para trocar de kultrung determinaram quatro
periodos em que o canto, a danga, as rogativas, se repetiram. Findo o quarto
periodo, Juan pousou o kultrung e passou a friccionar o corpo da doente com
as folhas. Com a doente de cara para cima, o machi tomou algumas folhas
com as duas méos e comegou pelos olhos, cara, ombros, voltando a tapar a
parte superior do corpo da doente, depois os pés, as pernas, os joelhos e as
coxas, tapando de novo a parte inferior do corpo da paciente. Em cada um
dos pontos referidos, Juan fazia uma pausa, exercia pressdo em cada um
deles e rogava a divindade que protegesse e ajudasse aquela sua filha a
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vencer a doenga, a recuperar a satde. Virada a doente de cara para baixo,
repetiram-se as rogativas e as pausas, e as pressdes foram efectuadas nos
pontos correspondentes aos da primeira fase, de acordo com a mesma
sequéncia. Na auséncia do toque de kultrung, & excepgao de alguns gritos de
apoio aos pedidos do machi, os presentes mantiveram siléncio durante este
periodo da ceriménia. _

No final desta parte do ritual curativo -~ o qual incluiu, como
elementos terapéuticos, as rogativas, o toque do kultrung, os cantos, os gritos,
a danga, o entrechocar das varas, a fricgdo com as folhas e a imposicio das
maos de Juan -, nova série de rogativas se seguiram, encerrando um pedido
claro, directo, dirigido pelo machi & divindade: que esta lhe revelasse de que
mal padecia a doente. Essa era a questdo que todos os participantes queriam
ver respondida nessa noite, que constituia a primeira parte do ritual que
terminaria no dia seguinte, de manha.

A questdo era formulada de forma repetida e improvisada como todas
as rogativas de machi. O ritmo do toque, os movimentos de Juan, aceleravam-
-se, o intervalo entre os gritos de todos os participantes encurtava-se. A um
dado momento, Juan desceu para os olhos o lengo que tinha atado & cabeca.
O gesto do(a) machi se vendar, pelo que pude observar neste e noutros
rituais, prenunciava o transe - de facto, passados poucos momentos Juan
entrou em transe e desde entdo até ao final do machitun esteve vendado, sem
amparo fisico dos presentes, dangando freneticamente e deslocando-se
através da sala e fora dela. Entretanto, articulava palavras ininteligiveis para
todos menos para o dungunmachife, o qual ia transmitindo o essencial do que
era dito sobre a natureza da doenca.

Do lado de fora da porta, e desde pouco tempo depois de terminado
o tratamento com o lawen, outro ajudante do machi dancava, com uma
“manta” e adornos de penas na cabega, descal¢o como Juan, mimando a
tentativa de entrar na casa. Em transe, o machi dirigiu-se até a porta e
enfrentou aquele que parecia ser um forte e esquivo adversario, cantando e
dan¢ando sem parar, apoiado na sua forga, no seu poder e no que lhe era
transmitido pelo apoio incessante de todos os participantes e pela divindade
que a todos protegia e que estava presente nesta luta contra o mal. Na soleira
da porta, zona onde Juan se encontrava do lado de dentro e o ajudante do
lado de fora da casa, a atitude de ambos era de desafio e de um medir de
forgas reciproco: quando um avangava o outro recuava, num movimento
ondulante, ritmado e integrado, de forma a distinguir ambos mas a
identificar a unidade do que representavam. Eniquanto o machi cantava e
gritava, os clamores no interior da casa eram quase ensurdecedores, e o
ajudante encarnava uma presen¢a muda, poderosa e inquietante. Na soleira
da porta, no limite entre o interior e o exterior, entre a luz da casa e a
escuriddo da noite, o bem e o mal travavam a sua eterna luta, com 0s
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contornos e as personagens que o ritual encenara. O confronto entre o machi
e 0 oponente durou longos minutos, continuou quando o primeiro saiu para
defrontar o adversario no seu terreno, e terminou quando o expulsou e ele
desapareceu, vencido e envolto nas sombras projectadas pela casa e na
escuriddo da noite.

Regressado ao interior da casa, o machi saiu do transe e, acompanhado
pelo som do kultrung e pelas vozes dos seus apoiantes, deu por terminada
a primeira parte do ritual, a qual demorara mais de duas horas e terminara
poucos minutos antes da meia-noite.

Enquanto alguns, como o machi e os seus ajudantes, tiravam os seus
adornos rituais e arrumavam os seus instrumentos, os da casa voltaram aos
seus afazeres de ordenamento do espago, que desta vez consistiu em remover
tudo o que fora necessario ao machitun e dispor mesas, cadeiras e tudo o mais
que era necessario para servir uma ceia a todos os presentes. Antes da
refei¢do, o dungunmachife esclareceu o machi, a doente, 0 marido e a irma
deste tltimo sobre o diagnéstico tragado por Juan, quando estava em transe.
Privilegiava, nesta conversa, o marido da doente, pois era ele “el duefio del
enfermo”, o responsével pela doente, aquele que primeiro devia zelar pela
sua sauide, dada a incapacidade momentinea em que ela se encontrava.
Segundo dizia, a doenga era natural e nio produzida por um mal que
alguém lhe tivesse feito ou outra qualquer origem, era natural e era um mal
de piuke, de coragio, que lhe causava opressdo, dores de cabeca e desmaios.
Afiangou néo ser grave e que, no dia seguinte, na segunda e tltima parte
do machitun, se saberia, através de novo transe de Juan, qual seria o remédio
adequado para o mal.

No final da ceia, o machi marcou as cinco da manhi como a hora em
que os participantes deveriam estar presentes para que o ritual continuasse,
ap6s o que todos se retiraram para dormir. O grupo doméstico residente, o
machi e os seus acompanhantes ficaram alojados na casa onde decorreu o
machitun.

Com atraso sobre a hora prevista, reiniciou-se o machitun as seis e
meia da manhd. As posi¢des relativas dos participantes repetiram-se, as
fungdes de cada um também, bem como a sequéncia dos tratamentos, dos
toques, dos cantos, dos incitamentos, do transe. A diferenca fundamental
entre a primeira e a segunda parte deste ritual curativo foi que através deste
transe o machi procurava que a divindade o informasse sobre qual o remédio
(lawen) adequado & cura da doente (e ja ndo sobre a natureza e origem da
doenga que a afligia, como acontecera na véspera). Nao houve nova danca
entre o machi e o ajudante, como a que tivera lugar na véspera, porque se
considerava que o mal tinha sido afastado, vencido - a melhoria das
condi¢des de satide da doente tinha dado um importante passo, ainda que
momentaneo, com esse afastamento.
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Depois de arrumados os objectos rituais e de reordenada a sala, o
machi, o dungunmachife, a doente, o marido e a irma deste sentaram-se a
mesa, onde ia ser servida nova refei¢do, para falar do que fora revelado nos
transes. O dungunmachife relembrou o ocorrido na véspera, como tinham sido
identificadas a origem e a natureza da doenca, e, a propésito do ocorrido
alguns momentos antes, como tinha sido revelado qual o remédio a tomar
para curar a doente, concluindo com o esclarecimento, prestado a doente e
aos parentes, de qual deveria ser o tratamento e de como deveria ser
aplicado. Todos anufram e o machi combinou preparar o remédio (era um
combinado de ervas e plantas elaborado de um modo particular que o meu
conhecimento de mapudungun e a reserva de Juan nfo permitiram elucidar)
e entrega-lo a quem da casa fosse buscé-lo nos proximos dois dias.

Todos os participantes no ritual manifestavam alivio pelas noticias
sobre as condi¢des da doente e pela anunciada recuperagdo do seu estado
de satide — especialmente a atingida e os seus préximos.

Depois das duas horas e meia que durou esta segunda parte do ritual
e de uma hora de refei¢do e convivéncia, todos se despediram, desejando as
melhoras da doente e regressando cada um aos seus afazeres.

Antes da minha partida do Chile, e por convite dos envolvidos, fui
despedir-me, poucas semanas depois, das pessoas que tinham participado
neste machitun. A doente declarou sentir-se muito melhor depois do ritual e
dos efeitos dos remédios receitados pelo machi. A disposicio da doente e dos
seus familiares era de grande optimismo e confianga no completo restabele-
cimento da atingida. Aparentemente, tudo voltara ao normal, cada um
dedicado as suas tarefas na casa e no campo, sem o dramatismo vivido dias
antes e a apreensdo visivel nos rostos dos participantes no machitun. O reco-
nhecimento manifestado pelos mais directamente atingidos pela doenca da
senhora que fora “machitucada” dirigiu-se a Nguenechen, aos espiritos dos
antepassados e a todos aqueles que, manifestando solidariedade com a
doente, tinham participado no ritual, pedindo e lutando pela sua cura.

Grupos domésticos: representagdes e praticas relativas a doenga,
ao itinerario terapéutico e a cura

As concepgdes sobre o mundo, a identificagdo da doenca e do remédio
indispensédvel a cura, os meios e as ac¢des necessdrios ao restabelecimento
da satide, eram elementos integrantes da cultura tradicional mapuche - todos
os presentes no referido machitun conheciam os elementos em causa e
reconheciam a autoridade do machi para orientar a ceriménia. A opgéo por
este ritual no caminho do restabelecimento da sadde constitui uma opgao
cultural que rejeita as propostas e as imposigdes da cultura maioritaria e
reafirma a vigéncia dos valores indigenas.
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O meio em que tem lugar o ritual é o ambiente quotidiano das pessoas
directamente envolvidas nele, cujos simbolos e conceitos sdo entendidos apds
centenas de anos de utilizagéo. Esse espago inclui as construgdes que abrigam
seres humanos, animais e objectos, mas também o ambiente natural onde
esses elementos se implicam, constituindo esse todo uma unidade. Nada é
estranho ao doente: os seres mais préximos estdo presentes, o local onde
decorre o ritual é a casa onde vive, 0s objectos e os instrumentos utilizados
sdo-lhe familiares (bem como a sua simbologia e as fungdes que desem-
penham), a lingua usada por todos é a dos seus antepassados e aquela que
fala em casa com os seus. O doente que se pretende curar através de um
machitun encontra-se no centro das atenges de todos aqueles que se retinem
para lutar pela sua satide, contra o mal que o atingju, e de tudo aquilo que
lhe é familiar e em que emotivamente se apoia. Os espiritos dos ancestrais
estdo ligados aos parentes e a terra onde viveram no passado e gostam de
ver que os valores tradicionais sdo preservados — dai que a sua ajuda ao
descendente que se encontra doente e em pleno machitun seja mais poderosa
se o ritual tiver lugar na terra de todos.

Esta territorialidade ndo existe quando o mapuche recorre ao médico.
Quem se desloca € o doente, e 0 encontro nio se da num espaco privado de
um deles mas, regra geral, num espaco semi-piblico, dominado pela légica
do médico e de outros agentes da medicina ocidental. Este espaco integra-
-se num contexto urbano e de légica dita racional (derivada de Descartes,
para quem um dos objectivos fundamentais era eliminar os sentimentos
como orientadores do comportamento) e é estranho e agressivo para o
mapuche, habituado a realidade rural, a outros sinais orientadores e a
contactos humanos mais aféveis do que aqueles que resultam da convivéncia,
ainda que breve, com os chilenos da cidade. Na consulta sé estio presentes
o doente e 0 médico, num ambiente especialmente ordenado para o efeito.
Os objectos sdo muito diferentes daqueles que rodeiam o mapuche na sua
casa e prendem-se com a profissdo do interlocutor. A lingua e a linguagem
utilizadas pelo médico ndo séo facilmente perceptiveis pelo doente e isso ndo
parece preocupar o primeiro, convicto que estd, regra geral, de que as
doengas sdo o que sdo, independentemente da cultura do atingido. O médico
encara o momento da consulta como aquele em que, a partir de um conjunto
de sintomas que lhe é apresentado, ele deve tracar, mentalmente, um perfil
clinico do individuo que recorre ao seu saber e, em seguida, identificar a
doenca que o atingiu e indicar os remédios e os tratamentos indispenséveis
a cura. Normalmente, ndo se detém em questdes explicativas e néo verifica,
com a demora e a paciéncia necessdrias, se foi entendido pelo paciente.
Pergunta e fala mais do que ouve, pouco ou nenhum contacto fisico tem com
o doente, raramente explica o porqué das recomendagdes, tal como quase
nunca explica o resultado de andlises ou dos exames receitados (e, mesmo
que preste essas explicagbes, ndo o faz de forma a ser entendido).
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O sistema interpretativo que subjaz as declaracdes de um médico, as
razdes que o conduzem a uma conclusdo, a uma resposta, permanecem um
enigma para o mapuche que a ele recorre. Entre aqueles que alguma vez
tinham recorrido a um médico e com os quais conversei sobre o tema da
satide e da doenga, muitos eram os que nio sabiam que doenga tinham tido
ou até a que € que tinham sido operados, por nao terem sido informados,
por ninguém se ter dado ao trabalho de lhes explicar o que se passava com
0 seu corpo — e isto porque grande parte dos agentes da medicina ocidental
considerava que ndo valia a pena explicar, porque eles, mapuche, nada
entendiam.

No entanto, como pude constatar, eram estes mesmos mapuche que,
enquadrados pelo seu grupo doméstico, exprimiam nogses claras e antigas
sobre o que podiam ou nao fazer com o corpo, identificavam os elementos
que ameagavam a satde, tragavam um primeiro diagnéstico do mal que os
acometia, decidiam sobre o agente ao qual deviam recorrer para se curarem
e acompanhavam o doente ao longo de todos os momentos terapéuticos
considerados indispensaveis a cura.

As dificuldades de comunicagio e o desamparo sentido pelo doente
que sai de uma consulta médica como a descrita existem ndo s6 nos contactos
entre os descendentes de europeus e os indigenas, nas sociedades latino-ame-
ricanas, mas também na Europa, por exemplo, onde as diferengas culturais
sdo de distinta natureza. Aqui estdo em confronto diferentes formas de saber
e de poder, mas nem sempre estdo implicadas ocupagdes de territério, nem
existe uma téo forte personificacdo do médico como representante da légica
e da prética do estrangeiro usurpador. Apesar das diferencas, sdo comuns
as realidades referidas a deficiente comunicag¢do entre médico e paciente, o
desinteresse do médico pelo saber do doente sobre a sua doenca (conside-
rado como escasso ou inexistente) e a instituida preponderancia do saber
cientifico sobre outras formas de saber.

No contexto da cultura mapuche, recorrer a formas tradicionais de
diagnéstico, de tratamento e de cura (seja o machitun ou o dilutun, o outro
ritual curativo tradicional, mais breve, com menos participantes e com menos
solenidade do que o primeiro) traduz-se na reafirmacio de um Corpo coms-
plexo de valores e de praticas que a integram e na consequente afirmacio
da identidade indigena perante si prépria e perante uma sociedade maiori-
taria que a pretende assimilar.

% Os mapuche distinguem huinca {cujos significado e conotagfio com a usurpacio j4 foram esclarecidos) de kamolfunche
(“gente de outro sangue”). A representagio mapuche de ambos e a relagdo que os indigenas mantém com uns e outros
sdo diferentes: os primeiros ocupam terras dos ancestrais e comandam os destinos dos seres e das coisas,
manifestando desconhecimento e desinteresse pela cultura autéctone; os segundos estdo de passagem, ndo se fixardo
na zona, sdo estranhos longinquos e com os quais a relagio pode ser esporddica, ndo imposta e simétrica. A
representagio do médico entre os mapuche, decorrente em grande medida da sua pratica junto deles, remete, regra
geral, para o sentido atribufdo & designacao de huinca.

294



O Machitun: Um Ritual Curativo Mapuche

A colonizagdo dos corpos e das mentes — apreciacdes finais

Soldados, missionérios, agrimensores, antropdlogos, médicos, foram che- -
gando e ocupando a terra mapuche. Os objectivos declarados eram diver-
sos: conquistar, converter e salvar as almas, retalhar e ordenar territério,
obter informacéo, curar e salvar os corpos. O discurso neoliberal foi introdu-
zido pela ditadura e imp&e-se no quotidiano da vida chilena actual, man-
tendo-se as condi¢des desfavoraveis a uma efectiva melhoria das condi¢des
de vida para as minorias carenciadas e discriminadas. A cultura mapuche
riposta, afirmando a sua especificidade na pratica quotidiana, assumindo-
-se como mais resistente do que a sempre referida e nunca esclarecida
“chilenidad” (Felit Cruz 1966; Godoy Urzta 1991). A sociedade chilena
ainda busca um fio condutor na imensa heterogeneidade de gentes, regimes -
politicos, modelos econémicos. A cultura mapuche luta contra o esqueci-
mento dos mais jovens e contra a desagregacio determinada pela migracdo
para as cidades e resiste as varias estratégias da sociedade maioritdria para
a fazer desaparecer, integrando os seus elementos como camponeses, padei-
ros, operdrios da construgdo civil, empregadas domésticas. A designacéo
profissional, a classificacdo dos individuos de acordo com a actividade que
desenvolvem, revela uma concepcéo economicista da sociedade e dos seres
humanos que a compbem, desvalorizando e ocultando aspectos estruturantes
da identidade desses individuos, de acordo com a légica do parentesco, do
sentimento de pertenga a uma cultura, a uma terra.

Um amigo mapuche visitou-me, em Lisboa, h4 poucos dias. Numa
das vdrias conversas que tivemos, disse-me a determinado passo: “Esque-
ce-te dessa ideia de que o Homem estd no centro da Natureza, ele pode estar
no centro de uma anélise que nos proponhamos fazer sobre ele, mas ele nio
estd no centro da Natureza - ele é parte dela”. Como quero acreditar (é uma
questdo de vontade e de convicgdo, que se alternam ou complementam em
diferentes momentos) que o estilo de vida ocidental ha-de gerar mais tédio
e mais insatisfaco até a erradicacfio das condicdes desumanas que marcam
as relagdes humanas no Ocidente, é licito crer ndo s6 que a cultura mapuche
ndo esta proxima da extingdo, como que se encontra mais perto do futuro
do que a sociedade ocidental.
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Luis Silva Pereirg | MACHITUN: A MAPUCHE HEALING RITUAL

Iliness as a concept allows for the understanding of a
human group’s interpretative system, which defines
the place of individuals in society and nature and
influences everyday practices and power relationships.
Mapuche and Chileans have different theories on
health and the body. These differing theories are
Instituto Superior de Psicologia Aplicada | hierarchically organized both by the wider Chilean
Centro de Estudos de Antropologia Social (ISCTE) | society and the Mapuche. Attempls at overpowering
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