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P R E S E N T A C I O N  

L A  PREGUNTA que recorre este texto es c6mo la identidad religiosa mapuche se relaciona 
con su identidad de pueblo. Posiblemente en Chile Sean pocos 10s grupos o sectores que 
manifiesten con tanta claridad como 10s mapuches, que su identidad, su ser (inseparable 
de las condiciones de vida: de la tierra (MAPU), 10s animales, la naturaleza), se liga, hasta 
confundirse, con lo sagrado (las divinidades, 10s antepasados). Es una certeza ritual, por 
decirlo asf, porque son 10s ritos tradicionales 10s que hasta el dia de hoy convocan y unen 
a 10s mapuches. El supuesto basic0 de la antropologia no difiere de 10s intelectuales 
mapuches en este punto (Alonqueo, Marileo, etc.) que en 10s liltimos aiios han seiialado 
que 10s simbolos religiosos sintetizan el ethos de un pueblo y su cosmovisi6n, relacio- 
nando una estCtica y una moral a una ontologia y una cosmologia (Geertz, 1987). 

La identidad religiosa va entonces m6s all6 de la identidad nominal. Es decir, un 
sujeto se puede definir como cristiano (cat6lico, evang6lico) o Bahai, per0 esto no 
significa, necesariamente, una alteracidn de su ethos cultural o de su cosmovisibn. En 10s 
ritos la sociedad hace posible la fusi6n del ethos con la cosmovisi6n, de alli que 
insistamos en la descripci6n de 10s cultos mapuches. Las modificaciones o incluso 
negaciones que se dan en este plano (pensamos en 10s mapuches pentecostales) nos han 
llevado a analizar la continuidad o ruptura que tiene esa nueva comunidad ritual con la 
que se actualiza en torno a1 NGUILLATUN, MACHITUN, etc. 

No obstante, la sociedad mapuche desde la Pac$cacidn de la Araucania, se enfrenta 
a uno de sus mayores desafios: ser capaz de permanecer y proyectarse como pueblo en 
la historia; escapar victorioso a1 estigma de su desaparici6n, de su reducci6n a la miseria 
y a la desvaloracibn. La fuerza y esperanza del pueblo mapuche, tanto en el pasado como 
en el presente, provienen justamente de sus vinculos con lo sagrado, con una tradici6n 
religiosa que articula el pasado con el presente y el futuro. La diferencia fundamental 
entre la religiosidad mapuche contemporfinea y la pre-reduccional es que en Csta liltima 
existe una tensi6n permanente en el modo de formular el problema de la identidad. En el 
pasado la identidad estaba regulada por el pensamiento mitico, donde todo quedaba 
homologado y subordinado a lo sagrado. Hoy, en cambio, dicho pensamiento no basta. 
El proceso de Pacificaci6n y de subordinaci6n al Estado -como campesinos o como 
citadinos- obliga a 10s mapuches a justificar o legitimar, por primera vez, frente a1 OTRO 

Y NO SOLO FRENTE A si MEMO sus derechos territoriales, culturales y sociales. Esto supone 
establecer una distancia y objetivar sus representaciones. Por tanto, la tradici6n puede ser 
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identificada como tal, como imagen del mundo, y ser objeto de critica y de revision. En 
esta din5mica el siracretisiizo religioso no est5 ausente, a1 contrario, parece ser central, en 
la medida en que el contact0 con la piedad popular y con 10s agentes de la evangelizaci6n 
hacen posible la incorporacidn de nuevas dimensiones en lo religioso (un cierto univer- 
sal ism~ e historicismo). Nuevos simbolos y ritos, y tambiCn reflexiones, han ampliado 
enormemente el panorama. Hoy la religidn que se vive en las reducciones no se ciiie s610 
a lo propio, sino que abarca y hace suyos Ambitos considerados en el pasado como 
pertenecientes a lo huinca. Nos interesa dar cuenta de esos procesos en este texto. 

Aclaremoc que algunos de 10s capitulos de esta obra fueron publicados en forma de 
articulos. 10s que hemos reunido porque pensamos conforman una unidad. Esperamos 
que su lectura sea una ayuda para nuevas investigaciones y para un compromiso mayor 
con el pueblo mapuche. Una segunda aclaraci6n se relaciona con el titulo de la obra. 
Cuando decimos introduccidn a la religiosidad mapuche nos referimos a una presenta- 
cidn de 10s discursos que cronistas, misioneros y antropdlogos han elaborado sobre esa 
realidad y que hemos intentado sistematizar. Por tanto, el lector no encontrar5 aqui una 
introducci6n a la experiencia inistica iizapuclze, o a vevdades de alta inagia, sino una 
invitaci6n a leer las interpretaciones que se han planteado sobre la religi6n de este pueblo. 

A g r n  d e c im i e n t o  s 

Todo libro se escribe con el impulso de variadas circunstancias originadas por muchas 
personas de gran importancia en nuestra vida cotidiana. Son 10s amigos(as) m5s queridos 
(as): Sonia Montecino, Manuel Ossa, Hans Gundermann, Jorge Vergara, Pedro Giiell, 
JosC Bengoa, Eduardo Valenzuela, Gloria Liempi, Raul Rosales, Fernando Castillo, 
Victor Toledo, Jorge Pinto, Leonard0 Le6n, Hugo Carrasco, Yosuke Kuramochi, Hel- 
muth Schindler, Tom Dillehay; pero, tambiCn, de instituciones que nos han cobijado y 
ayudado con esa materialidad que nos da el sustento: el Centro EcumCnico Diego de 
Medellin, sin el cual esta obra seria imposible y, en 10s dos liltimos aiios, la Universidad 
de Chile. Hay que mencionar tambiCn el estimulo gravitante de Fondecyt, que nos 
permitid profundizar en 10s t6picos de la identidad y del mestizaje de la sociedad 
mapuche. 

12 



INTRODUCCION A LA RELIGIOSIDAD MAPUCHE 



CAP~TULO I 
La religiosidad mapuche entre 10s siglos XVI y XIX 

INTRODUCCION 

Desde el momento mismo de la Conquista el conocimiento de la dimensi6n religiosa de 
10s mapuches fue una preocupaci6n constante de las autoridades civiles y religiosas. Este 
inter& se explica, en gran medida, porque conocer esa religiosidad permitiria elaborar 
una suerte de diagn6stico sobre las dificultades, frutos y perspectivas del proceso de 
conversidn del mundo indigena a1 cristianismo. La construcci6n de ese conocimiento no 
se regulaba por las mismas reglas con que en el presente lo hacen las ciencias humanas. 
Generalmente estaba atrapado por imageries preconcebidas, o a lo mhs se interpretaba la 
religidn mapuche en funci6n de 10s limites que se le otorgaba a la raz6n natural. Esto no 
significa que misioneros o autoridades no recogieran un cdmulo de antecedentes (creen- 
cias, mitos, etc.) sobre la religiosidad mapuche. El problema de esos materiales era el 
modo c6mo se interpretaban, y el sistema que 10s transformaba en significativos. ,5610 
muy recientemente la antropologia ha dado el paso de buscar dicho sjstema en la 
articulaci6n interna de las creencias, de 10s ritos, etc. 

Lo que nos interesa entonces en este primer capitulo es abordar 10s sistemas o 
conceptos que se usaron en el pasado para tematizar" la religiosidad mapuche. No se trata 

* Llamamos tematizar-tematizacibn a un conjunto ordenado de ideas, conceptos e irnigenes respecto a 
una materia determinada (ver Nicola Ablagnano, Diccionario de Filosofia, Fondo de Cultura Econbmica, 
MCxico, 1963). 
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entonces de hacer una etnohistoria, de reconstruir desde el presente el pasado religioso 
mapuche, sino de captar la mirada de la Iglesia sobre la religiosidad mapuche y sus 
transformaciones. 

LA RELIGIOSIDAD MAPUCHE 
EN EL SIGLO XVI 

La primera crdnica sobre 10s pueblos de Chile y su territorio fue escrita por un militar, 
Gerdnimo de Bibar (1961)’; en ella encontramos una serie de afirmaciones y de juicios 
sobre 10s mapuches que tenderan a prevalecer en el futuro. Veamos 10s mis importantes. 

A diferencia de las poblaciones andinas 
“Los indios de esta provincia (Mapocho) no tienen casa de adoracidn ni idolos” 
(1961: 133). 
Las practicas idolatricas, tan comunes en 10s pueblos mesoamericanos y andinos, no 

existirian entonces entre 10s mapuches del valle del Mapocho. Igual cosa sucedia entre 
10s de la zona de la Araucania. 

Sin embargo, ausencia de idolos no significaba carencia de culto a ciertas divinida- 
des: 

“Es su adoracidn a1 sol y a la luna” (1 96 1 : 133). 
Empero, el cronista introduce dos juicios de valor respecto a 10s mapuches: uno, 

sobre su  incapacidad creativa y otro, sobre su capacidad asirniladora por subordinacidn, 
a1 afirmar que: 

“y esto tomaron de 10s Incas cuando ellos fueron conquistados” (1961: 133). 
El culto dominante era al demnnio -que sera identificado tiempo despu6s con el 

“Tienen con el demonio su pacto y Cstos son sefialados entre ellos y aun temidos” 
(1961: 134). 
El espacio privilegiado para ese vinculo era la fiesta: alli realizan sus placeres, se 

regocijan juntindose a “ ... beber, y tienen gran cantidad de vino ayuntando para aquella 
fiesta, y taiien un tambor con un palo y en la cabeza de 61 tienen un paAo revuelto, y to- 
dos asidos de las manos cantan y bailan. LlCvanlo tan a son que suben y caen con las 
voces a son del tambor. Para estas fiestas sacan todas las mujeres y miis ricas ropas que 
tienen y cosas preciadas entre ellos, embijanse 10s rostros cada uno la color que quiere ... 
Aqui se embriagan y no le tienen en nada; antes, lo tienen por grandeza” (1961: 

Pillan- y cuya relacidn estaba marcada por un pacto: 

‘Para u n  anilisis historiogrifico de esta obra puede consultarse a MARIO ORELLANA, Lo Crhriica de 
Gerdnimo de Bihor y In Conqiiistn de CliiIe, Editorial Universitaria, Santiago, 1988. 
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Figura I 

133-134)*. Aiios m8s tarde Alonso de Ovalle, en su Histdrica Relacidn del Reyno de 
Chile, proporcionarit un bello dibujo de dicha ceremonia (Fig. 1). 

El vinculo con el demonio se efectuaba a traves de la sangre de 10s heclziceros: 
“estando en las fiestas, Cstos se levantan y, apartados un poco de la gente, hablan como 
si tuviesen al demonio ... Estando en esta habla, saca una quisca que ellos Ilaman, que es 
una manera de huso hecho de palo y, en presencia, de toda la gente, se pasa con ella la 
lengua dos o tres veces y, por el consiguiente, hace 10s mesmo a su natura, y aquella 
sangre que saca, lo escupe y lo ofrece al demonio, que esto lo tiene encestidos” (1961: 
134). 

Los enti 
el demonio: 

“ ... muri 
amigos 
cuerpo 
nuestro 

’Posiblen 

mamientos eran otro momento donde se combinaba la fiesta y la alianza con 

Cndose un seiior u otra cualquiera persona, ayiintanse todos 10s parientes y 
del muerto y tienen muy gran cantidad de su vino, y ponen el difunto en el 
de la casa. Juntos todos hacen su llanto y sus oraciones dedicadas al demonio, 
adversario, y alli lo ven”. 

nente Csta sea la prirnera d e s c r i p c i h  de lo que hoy conocernos corno nguillat6n 
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La costumbre de enterrar a1 difunto con semillas, para que “coma y siembre all5 a 
donde fuere” era causa de que “10s tiene ciegos el demonio” (1961: 135). 

El demonismo est5 tambiCn presente entre 10s mapuches de Concepci6n (1961: 156) 
y de Valdivia: “En cada lebo son muy grandes hechiceros, hablan con el demonio” 
(1961: 161). 

Pedro de Valdivia era otro convencido de que el verdadero amo de 10s mapuches era 
el demonio, de alli que la Conquista y la presencia hisphnica se justificaran en el 
entendido de que: 

“ ...p arece nuestro Dios quererse servir de su perpetuacidn para que sea su culto 
divino en ella honrado y salga el diablo de donde ha sido venerado tanto t i e m p ~ ” ~ .  
Digamos, por nuestra parte, que esta concepcidn demoniaca con que 10s espaiioles 

interpretaron la cultura mapuche no era mis que la proyecci6n y confirmacidn de la 
ideologiu medieval europea sobre la hechiceria, donde el lazo con el demonio era la nota 
dominante. Segun Silverblatt “se pensaba que era precisamente por intermedio de esta 
alianza que 10s brujos adquirian sus poderes. Para 10s tedlogos medievales, 10s actos 
malCvolos que se les atribuian -capacidad de daiiar a la gente o de destrozar las 
cosechas- no constituian sus caracteristicas principales. En 10s siglos XVI  a XVII, lo que 
Cstos condenaban en 10s hechiceros europeos era la base herCtica de sus supuestos 
poderes. La brujeria implicaba la adoraci6n del diablo. Significaba el pecado mas grave: 
la negaci6n de Dios y la adhesi6n a su rival supremo, Satan&, el principe de las tinieblas” 
(1982: 32). 

El trasplante a Amkrica de dicha ideologia dio pie para que numerosas prhcticas 
religiosas indianas fueran eliminadas a travCs de procesos conocidos como de “extirpa- 
ci6n de las idolatrias”. Para Jorge Pinto la ldgica de dichos procesos era que: “Mientras 
10s indios siguiesen aferrados a sus dioses, ninguna necesidad tenian de una nueva 
religidn 0, a1 menos, se hacia dificil que Csta penetrara en ellos, mis alin tratindose del 
cristianismo, incompatible con cualquier otra. Bajo esta perspectiva, la idolatria consti- 
tuia el miximo impediment0 para conseguir la conversi6n” (1988: 38). 

Para 10s espaiioles que 10s mapuches tuvieran un pacto permanente con el demonio 
tenia ademis otras consecuencias. La teologia medieval del sacrificio, que inspira la 
Conquista, le otorga a1 sacrificio de Cristo, por ser Dios y hombre-corder0 a la vez, un 
valor infinito (trascendente), impidiendo asi todo nuevo sacrificio. No obstante, “esta 
imposibilidad de nuevos sacrificios es precisamente una consecuencia sacrificial ... se 
trata de un mundo sin sacrificios que se ha hecho real como consecuencia de la fertilidad 
infinita de un solo sacrificio ... De esto se sacaba la consecuencia: nunca m8s debe haber 
otro sacrificio. Cada nuevo sacrificio seria una nueva crucifixidn de Cristo. Asi surge la 
imaginacidn de enemigos de Cristo y de Dios, que desprecian el sacrificio infinito de 

‘Carta al Emperador Carlos V, Concepci6n, 15 de octubre de 1550. 
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Cristo, que ensucian su sangre y que vuelven a crucificarlo, a Cristo porque no se 
someten a1 sacrificio de Cristo y no lo hacen fructifero para su propia vida”. La 
imaginacidn de una humanidad sin sacrificios se invierte y se transforma en una agresidn 
contra todos aquellos que realizan sacrificios de tipo pre-cristiano, por considerarlos que 
nuevamente crucifican a Cristo; por tanto y de forma consecuente, tienen que morir para 
que no haya tales sacrificios. En resumen, se “trataba de una lucha para no perder la 
fertilidad del sacrificio infinitamente valioso de Cristo. Para que el sacrificio de Cristo 
no perdiera valor, su valor infinito de asegurar que nunca mas hubiera sacrificios 
humanos, se pasaba a1 sacrificio humano” (Hinkelammert 199 lb: 21-24). Esta cmcifica- 
cidn de 10s crucificadores, que realizaban 10s espaiioles en Chile y en toda AmCrica, no 
es visible, son sacrificios que no se notaban. Es por eso que Pedro de Valdivia conside- 
raba normal contarle a su Emperador Carlos V: 

“Matfironse hasta mil quinientos o dos mil indios y alancearonse otros muchos y 
prendikronse algunos, de 10s cuales mandC cortar hasta doscientas las manos y 
narices, en rebeldia de que muchas veces les habia enviado mensajeros y hCcholes 
10s requerimientos que vuestra majestad manda” (carta del 15 de octubre de 1550, 
Concepcidn). 

Aiios mas tarde, a1 persistir 10s mapuches en su rebeldia, el vicario provincial de la 

“En su infidelidad es gente que no reconoce a Dios alguno, salvo al demonio, de 
quien tienen alguna noticia por sus hechiceros, y con est0 no guardan costumbre 
alguna politica ni ley natural, contra la cual cometen mil incestos y maldades, y asi 
es licito hacerles venir a lo bueno quebrandoles, como dice el Profeta, las mejillas 
con duro bocado y freno”4. 

El duro bocado es la guerra, el freno es la esclavitud. Ambos procesos se justifica- 
ban, ademfis, por el desprecio y condena, en esta teologia, del cuerpo. La vida del cuerpo 
es substituida por la vida “verdadera del alma”; cnica vida con la cual Dios tiene que ver: 

“...a1 fin todos o casi todos 10s que viven entre nosotros (como esclavos) vienen a ser 
cristianos y puestos en camino de salvacih, que es lo de mas e~timaci6n”~. 

Hay otra dimensidn que emerge de lo anterior y que es inseparable de lo religioso: 
las poblaciones indigenas fueron tipificadas viviendo alejadas del orden natural (puli- 
cia), de alli que fuera necesario introducir ese orden para que la nueva cristiandad 
naciera6. En el cas0 mapuche esto se tomaba miis necesario ya que segdn Bibar eran: 

orden de San Agustin en Chile, fray Juan de Vascones proclamaba: 

Parecer acerca de si contra 10s indios de Arauco es justa la guerra que se les hace y si pueden dar por 
esclavos”, en Coleccidn de Documentos 1ntdiro.Y porn In Historin de Chile, Fondo Hist6rico y BibliogrBfico 
J.T. Medina, Santiago, 1961, T.v: 54. En adelante la COLECCION DE DOCUMENTOS sera citada como CDIHCH. 

4.1 

5JUAN VASCONES, Peticidn en dereclzo., CDIHCH, T.V: 51 
‘AI respecto vease Cerda 1990. 

19 



“ ...g ente inddmita y sin razbn, bfirbara, falto de todo conocimiento y de toda virtud ... 
es gente sin orden y razbn” (1961: 49-50). 
Pedro Borges sintetiza asi el argumento: “la nueva religi6n que iban a abrazar exigia 

en 10s nativos, segun el concept0 de 10s misioneros, una nota de la que en general se 
encontraban privados. Les faltaba lo que en el lenguaje de la Cpoca se designaba con el 
nombre de policia. Con ello se quena significar que para ser cristianos 10s indios debian 
primer0 aprender a ser hombres y a vivir como tales” (1960: 203-204). Este evolucionis- 
mo -de 10 animal a lo espiritual- se sustentaba, por un lado, en la idea de la perfectibi- 
lidad del hombre, gracias a1 cristianismo y, por el otro, en la de que el cristianismo “exige 
y supone la luz natural de la razdn, es decir, el ser hombre” (1960: 204). Las politicas 
para lograr esto fueron, en primer lugar, la reduccidn de 10s indios a pueblos, ya que la 
dispersibn era fuente perenne de idolatrias e impedia la evangelizacidn, el control, etc. 
La segunda, que ya “organizados socialmente en pueblos, 10s nativos se rigiesen por 
leyes acomodadas a la naturaleza de 10s hombres” (1960: 2 16). Estas leyes tenian que ver 
tanto con aspectos sociales e higiknicos como con la moral. 

El nuevo orden suponia, tambiCn, la subordinacih permanente de las poblaciones 
indias a la corona espafiola como unico modo de mantener la nueva cristiandad. En 
palabras de Acosta: 

“No podria la fe tierna y reciCn plantada de tantas naciones durar y desarrollarse si 
no fuera protegida contra las injurias de 10s enemigos de Cristo por el patrocinio, la 
fe y el poder de 10s principes cristianos” (Acosta 1984: 391)’. 
Son estas exigencias las que hicieron de la evangelizacih una empresa global de 

transculturacibn. Esto explica, en el cas0 de Chile, la preocupacih de 10s obispos por la 
reduccibn de 10s mapuches a pueblos, mediante la aplicaci6n de tasas y ordenanzas (las 
dos mfis importantes: la de Santillfin y de Gamboa) que debian regular tanto el sistema 
de trabajo y de tributos en las encomiendas, como la constitucibn de 10s pueblos de 
indios, con las cuales se pretendia dar ese paso: de lo animal a lo hurnano. 

EN RESUMEN: 10s mapuches fueron percibidos en un comienzo como un pueblo que rendia 
culto -gracias a la influencia incfisica- a1 sol, a la luna o a1 Pillfin. No obstante, estaban 
ciegos por el demonio, dominados por 61 y obligados a venerarle. Carecian de toda vida 

’En Chile encontramos 10s mismos argumentos en el “Parecer acerca de si contra 10s indios de Arauco es 
justa la guerra ...” del Obispo de La Imperial Reginald0 de Lizirraga (1599) y en la ya mencionada “Peticidn 
en derecho para el rey nuestro seiior en su Real Consejo de las Indias, para que 10s rebeldes enemigos de Chile 
Sean declarados par esclavos ...” de JUAN DE VASCONES. Este liltimo nos dice: “ ... finalmente recihieron la fe 
catdlica (10s mapuches) y hay precisa obligacidn de conservar en ella a 10s ya reducidos a ella, atendiendo a 
que el hien espiritual se ha de preferir a todos 10s otros bienes, por lo cual no seria licito a1 principe cristiano 
desamparar la administracidn de las provincias, donde gloria a Dios, esti la religi6n cristiana plantada y 
multiplicada, asi entre espafioles como entre naturales”. En CDIFicH, T.v: 52. 
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politica, de alli que fuera necesario transformar su vida social, para que siendo hombres 
pudieran recibir la nueva fe. 

LA RELIGIOSIDAD MAPUCHE 
Y LOS JESUITAS 

Un segundo momento, en la aproximacibn a lo religioso mapuche estA determinado por 
un hecho histbrico: la obra misionera queda en manos de 10s jesuitas. La comprensi6n 
que tiene esta orden sobre la gracia y 10s signos visibles de la Iglesia (sacramentos), da 
pie para una mirada mAs positiva sobre el universo simbblico y ritual indigena. Este 
segundo momento tiene que ver, ademAs, con las consecuencias que se derivaron de la 
primera evangelizacidn y del alzamiento mapuche de 1598. 

Entendemos por primera evangelizacibn el proceso de sacramentalizacibn, sobre 
todo bautismal, que se realizb entre la poblacibn mapuche en el siglo XVI. Este proceso 
queda claramente atestiguado en la actividad pastoral de 10s obispos de Concepcibn, 
como tambiCn en la de 10s misioneros franciscanos, dominicos, mercedarios y jesuitas. 
Con el alzamiento de 1598,los mapuches levantados en armas pasaron a ser considerados 
ap6statas8, justamente por haber sido objeto de esa primera evangelizacibn. Este punto 
era de la mayor importancia, ya que permitia legitimar la guerra -a sangre y fuego- como 
tambiCn esclavizarlos. Hub0 un consenso, en primera instancia, entre todos 10s sectores 
de la Iglesia en esta calificacibn y en la necesidad de subyugar a 10s mapuches’. 

En este context0 entraron 10s jesuitas a la tierra de Araucania (la primera misibn es 
de 1608, en la zona de Arauco). Su posicibn frente a la evangelizacih de 10s mapuches 
ROMPE, NO OBSTANTE, CON LA LOGICA DE LA APOSTAS~A” Y CON LA NECESIDAD INMEDIATA DE su 

‘A decir verdad el calificativo de ap6statas es usado tempranamente como queda confirmado en un 
documento del afio 1569 (CDIHCH T.1: 25 1-254). Dos afios mis tarde en un documento de la Audiencia de Lima 
sobre la guerra de Chile se califica a 10s mapuches alzados de “birbaros infieles y apbstatas” (CDIHCH T.1: 
323-327). En 1572 el Virrey Toledo lo usa para referirse a 10s mapuches (CDIHCH T.1: 443-448). Lo que sucede 
es que no existia un consenso en esa fecha, el que si se logra en 1599. 

’VCase el parecer de MELCHOR CALDERON, Trntado de In importnncin y iitilidad que hay en dnr por 
esclavos n 10.7 iridios rebelados de Chile, en CDIHCH, T.v: 23-43. 

“De la misma opini6n era el militar y cronista del siglo X V I I ,  Francisco Nlifiez de Pineda y Bascufiin. 
Para 61 las ensefianzas de la Iglesia habian caido en el vacio, 10s mapuches, permanecian asi sin un “verdadero 
conocimiento de nuestro Dios y Sefior” (1863: 324). De alli que no era posible aplicarles el calificativo de 
ap6statas. Veia que la causa que habia impedido la evangelizaci6n era la guerra y la esclavitud. Otra razdn 
esgrimida por este autor apunta al desempefio de la Iglesia y de sus doctrinas. Veamos, por ejemplo, un pasaje 
de su obra donde hace hablar al cacique Quilalebo: “Estos pateros (repiti6 el buen viejo), en quienes teniamos 
puestas nuestras esperanzas de que hallariamos en ellos segura protecci6n y amparo cierto, ERAN PEORES QUE 
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REDUCCION A LA CORONA ESPANOLA. Para ellos la cristianizacion sen'a posible so10 cuando 
se pusiera fin a 10s agravios (servicio personal; esclavitud, etc.) que cometian 10s 
espafioles con 10s indigenas. 

La primera figura jesuita que se destaca es la del padre Luis de Valdivia. La polkmica 
con el franciscano Pedro de Sosa -sobre el us0 o no de la fuerza en la evangelizacion; 
sobre si son o no apostatas- sintetiza la doble mirada sobre lo mapuche y permite 
comprender las tensiones que sufrirfin 10s jesuitas en su labor misionera. Tensiones que 
estin asociadas a su peculiar forma de comprender la gracia divina, que 10s llev6 a valorar 
las tradiciones culturales y religiosas de 10s mapuches. Hay, entonces, una continuidad 
con el pasado (por ejemplo, sus anilisis son semejantes, como veremos enseguida, en lo 
referente a1 papel del demonio) y una discontinuidad radical, por quC no decirlo, en la 
propuesta evangelizadora. Esta discontinuidad es un cambio de 16gica: ya no de oposi- 
c i h ,  sino de pertenencia". 

Una aproximacibn, para acercarnos a1 modo de tematizar lo religioso mapuche, es 
el anfilisis del Confesionario del padre Luis de Valdivia, publicado en 1606'*. Valdivia, 
era un gran conocedor de la lengua y de las costumbres de 10s mapuches. Su larga 
experiencia indiana, sus difilogos con 10s caciques, son por todos conocidos, a1 igual que 
su postura sobre la guerra y el servicio personal. Todo esto es motivo suficiente para 
hacer de su obra una llave maestra, por decirlo asi, para adentrarse en la temfitica 
propuesta. Por otro lado, nos permitirfi conocer la evolucidn y 10s pecados mfis persisten- 
tes en 10s mapuches. 

Empecemos con el primer mandamiento. 
"As nombrado para reverenciarle a1 Pillfin, a1 Sol, Rios, o Cerros pidikndoles la vida" 
(1887: 5).  

LOS PROPIOS SEGLARES NUESTROS AMOS; como nuestras poblaciones y rancherias estaban de ordinario sin la 
asistencia de 10s indios tributarios, por estar trabajando en sus tareas, 10s contenidos padres doctrineros, con 
pretext0 de enseiiar a rezar a 10s muchachos y chinas, se entraban en las cams con descoco y hacian de las 
mujeres lo que quenan, por engafios y didivas, y cuando se resistian constantes, las mandaban ir a la iglesia 
para que aprendiesen a confesarse, y en las sacristia, adonde 10s pateros se revistian para decir misa, las entraban 
atemorizadas y les decian que en aquel lugar en que estaban, si no consentian con lo que el patero o el sacerdote 
les decia, que el PILLAN ALGUE (que quiere decir el demonio) las habia de castigar severamente, y que si hablaban 
palabra, o revelaban lo que al oido les decia, y lo que hacian, las habian de quemar vivas, porque en lo que en 
el acto se trataba, era cas0 de inquisici6n si se divulgaba: y de suerte, dentro de las iglesias violentaban muchas 
doncellas, forzaban casadas y reducian a su gusto las solteras, y est0 lo tenian por costumbre y como por lei 
establecida" (1863: 308). No obstante, estos juicios tan negativos se dan opiniones, por parte de Pineda, que 
evidencian que 10s mapuches aceptaban el evangelio, como lo demuestra parcialmente la misma obrn 
evangeli:odorn del cronista. 

"Este cambio es posible porque la orden jesuita piensa a la cristiandad a partir de un nuevo eje: el Papa. 
Con ello, todas las culturas pueden expresar la verdad de la fe s e g h  sus propios c6digos. 

"Varnos a utilizar la edicidn facsilnilar del Arre vocnbulnrio y confesionario de la lengun de Chile, Julio 
Platzman, Leipzig, 1887. 
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Como se puede apreciar, se trata de saber si subsiste el culto a la naturaleza, a travCs 
del sol, las aguas o la tierra (cerros). Estas divinidades serian fuente de vida, de alli su 
veneracibn. La jerarquia que se establece es Clara: primero el PillBn, despuCs las demisI3. 

A1 igual que Bibar, el culto a las divinidades mapuches se asocia con la borrachera, 
la fiesta -un acto comunitario- y el autosacrificio (sacarse sangre): 

“iAs te sacado sangre de tu cuerpo en las borracheras nombrando a1 PillBn? ihas 
hecho otra cosa destas? iquC cosas de quC manera?” (1887: 5). 
DespuCs de estas inquisiciones, se pasa a un pecndo que est5 muy presente en el 

“iCuando no llueve has creido que ay Indios hechizero que es el Seiior de las aguas 
que haze llover? iEmbiaste a buscar y ofrecerle paga para que te hiziese llover para 
coger tu comida?”. 
“iHaste curado con algun hechizero? iHas lo llamado, o hecho llamar para tus 
necesidades?”. 
En la obra de otro jesuita, el padre Diego de Rosales, encontramos referencias a1 

sefior de las aguas, a1 parecer su importancia era grande. Pero, indudablemente, la 
pregunta apunta a develar esa categoria de personajes que el Confesionario traduce como 
CALCU CHE, gente heckicern. CALCU, el mal; CHE, gente, gente del mal, del demonio. Asi, 
de nuevo, encontramos a1 demonio que actda, en la cultura mapuche, a travCs de sus 
agentes -10s hechiceros- para intervenir en 10s ciclos de la naturaleza (Iluvia), en la salud 
de las personas o en otras necesidades. 

Confesionario, la hechiceria: 

No denunciar a estos personajes era un pecado mis: 
“Sabes que alguno sea hechicero” (1887: 13). 
La delacibn era necesaria, urgente, porque el hechicero puede que: 
“ ... ensefie contra la ley de 10s cristianos, o viva mal”. 

”Esto queda moy claro en el famoso diilogo del padre Luis de Valdivia con 10s caciques de Arauco, en 
el afio 1605: “Pididme el cacique Avilu, que era el mis principal de todos, les dijese lo que a 10s otros caciques 
les avia predicado la noche antes, y era lo que yo mas deseaba; pero apenas dije, que no avia mis  que un Dios, 
que era Criador del Universo, y Sefior de 10s hombres, me atajd diciendo: A nosotros no nos esta bien tener 
otro Seiior, que a nuestro Pillin, que fue quien nos crib, y hizo hombres. Hutlgome hijos, les dije yo entonces, 
que aora contradigiis la Ley de Dios, porque asi la estimareis mas despues, que yo os convenza de su verdad; 
y si no la pudiere yo defender con razon, reprobadla entonces vosotros. Y para dejaros convencidos, decidme 
vosotros primero lo que creCis acerca de vuestro Pillin, y vereis como es mentira, y solamente verdad lo que 
yo os predico. 

Levantose aqui Avilu muy sobervio, y saliendo en rnedio de todos empez6 a gloriarse, que su Pillin se 
lleva al Cielo a sus Ulmenes, y a 10s conas, que pelean contra 10s Espaiioles, y que por su mandado las almas 
de otros se aparecen en su muerte a 10s caciques para llevarlos al paraiso de deleites, y que Pillin estima tanto 
a 10s valientes, y guerreros, que pone alli en el Cielo su sangre junto al sol, donde la ven ellos, quando hay 
arreboles” (en LOZANO, PEDRO, Historin de In Compntii’n de J e d s  en In Provincin del Pnrngunj, Imprenta de 
la viuda de Manuel FernBndez, Madrid, 1754 - 1755, T.I: 382 y ss.). 

23 



Pero, si 10s hechiceros son sujetos que median con el demonio, cualquiera podia 

“LHas ofrecido a 10s muertos algun maiz o chicha pensando que vienen a comer y 
beber?”. 
La importancia de 10s antepasados podia disminuir si sus cuerpos eran trasladados a 

las iglesias. De alli que el retorno a sus antiguos cementerios era una prictica deseada 
por 10s mapuches, per0 considerada pecaminosa por la Iglesia: 

“LHas desenterrado y hurtado de la Iglesia algdn difunto para enterrarlo junto a tu 
casa como tus antepasados lo hacian?” (1887: 6). 
Otras dos fuentes de poder (de significacidn) son inquiridas por el Confesionario. La 

primera, externa a1 sujeto y que manifiesta la persistencia de una oposicidn (izquierddde- 
recha): 

“LQuando viste a1 pajaro Loyca, o Meru, o otros que te pasan por la mano izquierda 
creiste que habia de venir algun mal?’ (1 887: 6). 
La segunda, interna a1 sujeto: sus suefios (traducido como DEUMA): 

“LHas creido en tus sueiios, o pedido a otros que te cuenten 10s suyos y creidolos?’ 
(1887: 6). 
Lo que el misionero quiere destacar con la doctrina era que la h i c a  fuente de poder 

“LHas te encomendado y llamado a Dios en tus necesidades, y peligros de alma y 
cuerpo?” (1887: 7). 
Mas, en estos puntos el Confesionario es contradictorio, a1 menos desde la perspec- 

tiva mapuche, ya que las fuentes de poder de las que se vale el mundo indigena son, en 
cierto modo, validadas (como anti-valor) por el mismo Confesionario. De alli que se 
produzca una verdadera competencia demostrativa entre el poder de 10s patirus (el 
misionero) y el poder de 10s hechiceros (que el confesionario no designa como MACHI). 

Efectivamente, hay numerosos casos en que la labor de 10s misioneros consistia en 
evidenciar que el Dios cristiano y sus simbolos eran mis  poderosos que las divinidades 
o simbolos mapuches. 

Complementemos estos puntos con la postura de dos notables misioneros jesuitas 
del siglo XVII, Alonso de Ovalle (1 969) y Diego de Rosales ( 1  877-78). Veremos a travCs 
de ellos cdmo comienza a gestarse un principio reflexivo mBs complejo, que da cuenta 
de diferencias y de distinciones de planos y niveles (por ejemplo entre MACHI y hechice- 
ros, etc.). 

hacerlo con sus antepasados, otra fuente de poder, y por tanto de culto: 

era el Dios cristiano: 

Alonso de Ovalle 

Para este misionero nacido en Chile, 10s mapuches eran un pueblo dado a la “guerra y 
que tanta estimacidn ha hecho siempre de esta profesidn, y por estar tan retirados del 
comercio de 10s otros indios de la AmCrica, parece que lo menos que se acordaron era 
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todo lo que tocaba a la especulacidn de 10s dioses ... y asi cuidaban muy poco del culto y 
religi6n que otros les dan. VCse esto muy claro, pues jamis he oido decir que se hayan 
visto entre estos indios templos, que adoren idolos, ni en las tierras que de nuevo se 
conquistan se dice jamis que se halle nada de esto; y asi tampoco he sabido nunca que 
despuCs de hechos cristianos estos indios de Chile, 10s hayan cogido en idolatrias” (1969: 
347). Este poco cuidado en lo religioso no significa, para Ovalle, que 10s mapuches Sean 
ateistas, ya que “tienen alg6n conocimiento, aunque imperfect0 y confuso, de alguna 
deidad que desputs de esta vida premia y castiga en la otra, a la cual tienen por cierto han 
de pasar y pasan despuCs de la muerte”. Ovalle llega a esta conclusidn no a travCs del 
discurso de 10s mapuches, sino que la deduce de sus costumbres: 

“Es muy claro argument0 de esto el cuidado que tienen de poner a 10s muertos en 
las sepulturas comida y bebida, y tambitn vestidos, que es como darles viitico y 
hacerles el matolaje, para el largo camino que han de hacer; de lo cual tambiCn se 
colige que suponen la inmortalidad del alma” (1969: 347). 
Ovalle cita una carta de un cautivo espafiol -Francisco Almendras, quien permane- 

“Guenupillin, que es su Dios, y que Cste tiene muchos giiecubes, que son sus 
ulmenes, sus grandes caciques, a quien manda, y tambiCn a 10s volcanes” (1969: 
348). 
El demonismo para Ovalle est5 asociado a1 us0 de arte ma’gica y hechicerh, lo que 

se daria sobre todo en algunos viejos y viejas. El respeto que gozarian seria propio del 
temor: 

"...par el mal que les pueden hacer con sus encantos y usos del veneno, de que viven 
con gran recelo; y asi, en cayendo un indio enfermo, luego piensan que le han hecho 
mal y entra en sospecha de que en tal bebida o comida le dieron las yerbas 
ponzofiosas para matarle; y 10s machis, que son 10s curanderos o mtdicos, es muy 
ordinario atribuir a esto el achaque y enfermedad del doliente, haciendo notables 
demostraciones de esto en las curas que hacen con sus yerbas, que son muy eficaces 
contra venenos” (1969: 347). 
Para el padre Ovalle 10s machis no son una clase que se deba identificar con 10s 

hechiceros (10s CALCU CHE de Luis de Valdivia), no obstante, “que algunos de estos 
machis tienen fama y opinidn de hechiceros” (1969: 347). El poder de 10s hechiceros, no 
se reduce a provocar la enfermedad y a la muerte. TambiCn consultan a1 demonio: 

“ ... reciben de 61 sus oriculos y respuestas; y asi suelen amenazar con tempestades, 
truenos, lluvias o secas, y de hecho se suelen ver algunos efectos de estas amenazas, 
y por esta causa vienen a dar 10s indios a1 demonio este modo de culto, mis  de temor 
que le tienen que de amor o reconocimiento de alguna deidad que en 61 reconocen” 
(1969: 347). 
Por ultimo, sefialemos que para Ovalle la resistencia de 10s mapuches a recibir el 

evangelio naceria mis de la “rebeldia y repugnancia de la voluntad, que del entendimien- 

cid en tierra de indios por mis  de cuarenta aiios- donde se menciona la creencia en el: 
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to, porque este fBcilmente se convenciera a dar asenso a las verdades de nuestra ley, si la 
voluntad se resolviera a tragar las dificultades de su observancia, tan opuestas a1 apetito 
sensual. Esto es lo que les hace la guerra, haber de reducirse a vivir con sola una mujer, 
dejando la poligamia que tan asentada y recebida est6 entre 10s gentiles y otras costum- 
bres como Csta, propias de su ceguera y opuestas a la verdad y pureza que profesa la 
religi6n cristiana” (1969: 355). 

Diego de Rosales 

Diego de Rosales, misionero por largo tiempo en la frontera y en el interior de la tierra, 
plantea que el demonio tiene un lugar central en la vida de 10s mapuches, “61 les habla y 
les da entender”, sin que lo conozcan o le den adoracidn. El pueblo mapuche vive, 
entonces, engaiiado por el demonio sin saberlo. Por ejemplo, “tienen algunos barruntos 
de el Diluvio, por haberles dejado el Seiior algunas seiiales para conocerle” (se refiere a1 
mito del TREN-TREN y KAI-KAI) per0 “el demonio se la mezcla con tantos errores y mentiras, 
que no saben que haya habido Diluvio en castigos de pecados, ni se persuaden a eso, sino 
a un diluvio de mentiras, que el demonio les ha enseiiado y persuadido, cuya tradici6n ha 
pasado de padres a hijo” (1877 T.1: 3-4). 

Reconoce, a1 igual que 10s autores ya citados, la ausencia de idolatrias, por “ser estos 
indios 10s mBs birbaros de las Indias, porque ni conocen a1 verdadero Dios, ni tienen otros 
dioses falsos ni idolos que adorar, y asi no saben de religibn, culto ni adoracibn, ni tienen 
sacrificios, ni ofrendas, ni invocaciones. S610 invocan a1 Pillin, y ni saben si es el 
demonio ni quien es; mas, como se les aparece a 10s hechiceros y les habla, les da a 
entender que alguno de sus parientes o caciques difuntos, y como a tal le hablan, sin 
hacerle adoracibn” ( I  877 T.1: 162). 

La afirmaci6n anterior de Rosales sobre una ausencia de ritos no implica que Cstos 
no existan en otros Bmbitos, ya que “en muchas cosas observan muchos ritos y ceremo- 
nias que usaron naciones muy capazes y politicas”. Menciona, a modo de ejemplo, el 
papel sacerdotal desempeiiado por 10s BOQUI-BUYES -“los sacerdotes de el demonio”-, el 
sacrificio de ovejas cuando capitulan las paces, y “en 10s entierros de sus difuntos” (1  877 

Si en Ovalle la hechicen’a es propia de algunos ancianos, en Rosales esta categoria 
debe ser generalizada a toda la sociedad ya que “lo que m6s que enseiian a sus hijos y a 
sus hijas es a ser hechizeros y mCdicos, que curan por arte del diablo” (1877 T.1: 168). 

En la guerra tambiCn 10s mapuches manifiestan “grandes abusiones y supersticiones 
para ganar, y asi muchas invocaciones del demonio” (1877 T.1: 169-170). No obstante, 
la resistencia y Cxitos militares de 10s indigenas son explicados por Rosales de un modo 
tal que altera la 16gica demoniaca. En primer lugar, “no se rebelan contra el Rey, que el 
Rey es justo y bueno, ni contra Dios, que la palabra de Dios no les haze mal ni agravio 

T.1: 178-179). 
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ninguno. Contra 10s que se rebelan es contra hombres que siendo cristianos y debihdoles 
dar buen ejemplo, viven sin Dios y sin ley y no cuidan de que sus indios Sean cristianos 
ni aprendan las oraciones y 10s misterios de nuestra santa fe, sino que todo su cuidado lo 
ponen en enriquezer y hacer rebentar a 10s indios en el trabajo ... que si 10s hubiera tratado 
cristianamente a 10s principios, no se hubieran alzado ... que van heredando el aborreci- 
miento a 10s espafioles de sus antepasados y acrecenthndole, porque siempre hay agravios 
y malos tratamientos” (1878 T.II: 89)14. En segundo lugar, 10s mapuches son para Rosales 
un instrumento y azote de Diospara castigar 10s espaiioles (1878 T.K 309), “como a 10s 
de su pueblo les dejaba Dios algunas gentes que no podian sujetar para cuando pecasen 
les sirviesen de azote, asi permite Dios que siempre haya entre estos indios algunas 
provincias rebeldes a quienes la potencia espaiiola no pueda sujetar para que la-sirva de 
instrumento de Dios para su castigo” (1878 T.n: 273). Esta tiltima interpretacidn de la 
guerra mapuche persistid incluso hasta el siglo XVIII, por parte de 10s j e su i t a~ ’~ .  

Como se puede ver, las primeras generaciones de jesuitas tienen un mismo esquema 
para interpretar el papel del demonio. El poder de tste se expresa en su comunicacidn 
engafiosa, en su capacidad de subvertir las sefiales del Seiior y 10s vigorosos aliados con 
que cuentan: 10s CALCU-CHE, 10s BOQUIBUYES y las MACHIS. No obstante, nos parece notable 
que 10s jesuitas no hayan considerado la guerra mapuche y sus Cxitos como fruto de una 
alianza con el demonio, lo que permite comprender su postura sobre el modo de pacificar 
a 10s mapuchesI6. Rosales no justificaba la guerra como medio para evangelizar. En este 
punto anticipa una teologia de la liberacidn que pone a la persona, en cuerpo y alma, 
como el centro antes que a la Iglesia misma: 

“...no se ha de hacer mal por conseguir algdn bien, que San Pablo tiene por gCnero 
de blasfemia sentir lo contrario, y assi, aunque se interese la salvacidn de todos 10s 
infieles y del mundo entero, no se puede hacer guerra injusta a ninguno. Por lo cual, 
si 10s infieles no se pudieran salvar sino tomando ese medio de entrarles, haciendo 
guerra, aunque sea injusta, menos inconveniente era que quedase la puerta cerrada 
a1 Evangelio, y todos ellos en su infidelidad, que quererla abrirla contra el Evangelio 
y sus leyes” (1877 T.1: 450). 

‘‘En otra obra Rosales es mis  radical “No hay indio de Cstos que niegue la fe, ni que reniegue de Dios ni 
de Jesucristo ... cuando se veian victoriosos, decian que, como Dios conocia su causa y su inocencia, aunque 
eran muchos sus pecados en otras matenas, les favorecia a ellos y castigaba a 10s espafioles” (“Manifiesto 
apolojCtico de 10s daiios de la esclavitud ...”, en AMuNATlGUl. DoMIhwx Lns encorniendns en Chile, Imprenta 
Cervantes, Santiago, 1907, pig.: 227). 

”VCaSe OLIVARES 1874: 48. 
‘‘Para fray Pedro de Sosa, de la orden de San Francisco, en cambio la “rebeldia de 10s indios ... se funda ... 

que en su natural no se conoce haber tenido otra adoracidn, mis de consultar al demonio; y como discipulos de 
tal maestro no tienen rey ni guardan m8s ley, razdn o justicia que las fuerzas” (Memorial del peligroso esrndo 
erpiritmnl y temporal del Reyzo de Chile (1 6 16), en JOSE ToRlBlo MEDINA, Biblioteca Hispano-Chilena, Fondo 
Histdrico y Bibliogrifico JosC Toribio Medina, Santiago, 1963, T.11 177). 
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Por otro lado, el hecho que 10s mapuches “en muchas cosas observan muchos ritos 
y ceremonias que usaron naciones muy capazes y politicas”, dejaba abierta la puerta para 
la introduccibn de nuevos ritos, 10s ritos cristianos. Del mismo modo, el reconocimiento 
de barruntos de verdad y de senlules pura conocerle (a1 Dios cristiano) llevaria a 10s 
jesuitas a la biisqueda de una inculturacidn del evangelio. Este ultimo punto nos parece 
de enorme relevancia y crucial para la comprensibn de la obra jesuita. Suponia que 10s 
indigenas de Chile no habian estado privados de la gracia, de alli que esos burruntos 
seiialados por Rosales, serian potenciados por la obra evangelizadora. El mejor ejemplo 
fue la consideracibn del mito del TREN-TREN y KAI-KAI como una aproximacibn pertinente 
a1 relato del GCnesis. En 10s textos de Febres, siglo XVIII, este tema logra su concrecibn. 

Es precis0 seiialar que mapuches y misioneros Vivian en un mundo maravilloso, 
extruordinnrio, donde lo sagrado (con todas sus ambivalencias) se manifestaba casi 
cotidianamente. Dios, la Virgen, 10s santos y el demonio, por parte de 10s espaiioles; el 
Pillan y 10s antepasados, por parte de 10s mapuches, eran actores de primera linea, gracias 
a su comunicabilidad y a1 poder de 10s hombres para manipularlos. Esta realidad hacia 
posible el encuentro en un diBlogo que sblo se interrumpia con la interpretacidn de 10s 
signos de lo maravilloso. 

Un SEGUNDO MOMENTO de la tematizacibn de lo religioso mapuche realizada por 10s 
jesuitas, se vincula a1 de losfrutos de la obra misionera: jse han cristianizado o no 10s 
mapuches? Para responder esta pregunta nos valdremos principalmente de la obra del 
padre Miguel de Olivares -uno de 10s misioneros mis competentes- escrita a fines de 
la dCcada de 173017. 

En primer lugar, nos dice que: “ ... ahora sblo la pluralidad de mujeres es el mayor 
impediment0 que hay para reducir a estos indios de la tierra adentro, desde el rio Biobio 
hasta el estrecho, porque el que deja sus mujeres se acomoda a todo. No tienen al presente 
repugnancia a1 nombre de cristianos, antes se precian de 61 y 10s caciques se llaman don 
Pedro, don Juan, don Francisco, etc.; y por eso ahora no esconden 10s niiios cuando 10s 
padres 10s van a ver y a hacer misibn, antes 10s traen todos; ni tienen repugnancia de 
enterrarse en la iglesia, aun en la tierra adentro. Esto es de 10s indios de guerra, que 10s 
amigos yanaconas y encomendados todos son cristianos, casados con una sola mujer y 
se confiesan todos 10s aiios, que aunque tengan sus vicios y pecados como hombres, 
saben bien arrepentirse y hacer penitencia de ellos” (op. cit.: 90). En otro trabajo hemos 
puesto en evidencia que dicha cristianizacidn fue posible por una evangelizacibn que 
privilegid la dimensibn ritual-simbblica de 10s mapuches (Foerster 199 la). 

En segundo lugar, esta cristianizacibn del mapuche se ve limitada a1 no estar 
reducidos a la ley de Dios: “MBs sujetarse estos indios a 10s misioneros o a sus consejos 

”La obra del padre Miguel de Olivares que usamos es la Hisrorin de 10 CompnAin de Jelesu’s en Chile 
1593-1736, en Coleccidn de Historiadores de Chile, T.VII, 1874. Existen dudas sobre el autor de este texto. 
Seghn el padre Gabriel Guarda, habria sido escrita por el misionero jesuita Juan Bernard0 Bel. 
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para vivir segun la ley de Dios, o politicamente o con algdn vis0 de cristiandad, eso nunca 
lo consiguieron 10s misioneros jesuitas, ni cltrigos ni otras religiones. Estos indios, desde 
que se alzaron para destruir ]as ciudades (fines del siglo XVI), han vivido a su ADMAPU; 
est0 es, AD costumbre, MAPU tierra, segun la costumbre de su tierra o usanza” (op. cit.: 
492). La ya mencionada poligamia era prueba de ello. Tambitn dude a las fiestas o 
CAHUINES; el sanarse con sus MACHIS; las consultas a1 DUGUTHUE para saber quitn les hizo 
dafio; y, como “no se sabe que estos indios adoren o reconozcan alguna deidad, ni que a 
alguna ofrezcan o hagan sacrificios”, s610 temen “a lo que llaman huecubu que no saben 
tampoco qut cosa sea: mfis piensan o creen que este huecubu les causa la muerte, les 
acarrea 10s males; que les hace ahogar en 10s rios, y si ellos se ahorcan, es porque 10s 
brujos les introducen este huecubu” (op. cit.: 493). 

Esta idea de no reduccidn a la vida politica, como paso necesario de conversidn, 
dominarfi la visidn de 10s jesuitas en las dltimas dCcadas. En 1708 el Procurador General 
de la Provincia, Antonio Covarrubias, era claro en este diagndstico: 

“...lo que es mfis pernicioso no vivir en policia ni vida sociable, sino separados en 
quebradas, montafias y barrancas, y hallarse tan duefios del campo y opulentos en 
armas””. 
Y si bien el demonio tiene en esto su parte, su papel se ha desplazado, ya que 10s 
“...diablos son 10s jefes (espafioles) que 10s maltratan y obligan a servir sin paga; 
diablos 10s soldados con sus escfindalos y robos; diablos 10s espafioles estancieros 
que entran con arrias continuas de vino, y emborrachan y desnudan a 10s indios 
comprfindoles con este cebo del vino sus hijos, hijas y criadas contra apretadas 
ctdulas de S.M.; y estuviera mejor a 10s misioneros pelear con todos 10s diablos del 
infierno que con estos de la tierra” (Covarrubias 1861: 280). 
En tercer lugar, no se puede dejar de mencionar la posible influencia conceptual que 

se derivaba tanto de la introduccidn de palabras europeas, como de la traduccidn a 
palabras indigenas - e n  10s catecismos, confesionarios o sermones en la lengua mapu- 
che--, a conceptos cristianos. De la lectura de 10s textos del padre Luis de Valdivia queda 
de manifiesto la primera alternativa. La segunda estuvo igualmente presente. En el 
COMPENDIO DE LA HISTORIA CIVIL DEL REYNO DE CHILE (Madrid, 1795) del padre Juan Ignacio 
Molina, se menciona por primera vez un pantedn que debe haber sido el fruto de una seria 
reflexidn y propuesta pastoral por parte de la orden jesuita: 

“Ellos reconocen un Ente supremo, autor de todas las cosas, a el cual dan el nombre 
de PILLAN: esta voz deriva de PULLI o PILLI (la alma) y denota el espiritu por excelen- 
cia. Lo llaman tambitn GUENU-PILLAN, el espiritu del Cielo; BUTAGEN, el gran Ser; 
THALCAVE, el Tonante; VILVEMVOE, el Creador de todo; VILPEPILVOE, el Omnipotente; 
MOLLGELU, el Eterno; AVNOLU, el infinito, etc. 

“En Claudio Gay. DOCUMENTOS, 1861, T.1: 280 
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El gobiemo universal del PILLAN es modelado sobre la policia araucana. El es el gran 
TOQUI del mundo invisible, y como tal tiene sus APO-ULMENES, y sus ULMENES, a 10s 
cuales entrega la administracibn de las cosas inferiores ... 
A la primera clase de estos dioses subalternos pertenece el EPUNAMUN, que es el Marte 
de ellos, o sea el Dios de la guerra; el MEULEN, Dios benCfico, y amante del gCnero 
humano; y el GUECUBU, ente malign0 y autor de todos 10s males, el cual no parece 
diverso de el ALGUE” (op. cit.: 84-85). 
Carvallo y Goyeneche seiiala con justeza el carhcter arbitrario o novedoso de este 

“BUTANGEN, VILVEMBE, VILPEPILVO, MOGIGELU, AUNOLU, gran ser, creador de todo, 
omnipotente, eterno, infinito, que se hallan en su idioma, son combinaciones inven- 
tadas por 10s misioneros para hacerles comprender 10s atributos divinos, y hacerles 
entrar por 10s principios de nuestra religi6n” (1879, Segunda Parte: 137). 

sistema: 

EN RESUMEN: en un primer momento, 10s jesuitas consideran a 10s mapuch 
y del “conocimiento del verdadero Dios”, les sobran 10s errores (Rosales). 
se ligan a la invocacidn de 10s antepasados (PILLAN) o de elementos de la n 
luna) y a1 predominio de 10s hechiceros (CALCU-CHE) y de las MACHIS. La 
demonio 10s tiene engaiiados -sin saberlo-, 10s confunde y 10s dom 
empero era limitado’’ y, posteriormente, sera relativizado por su enci 
espaiiol o soldado. No obstante, por considerar 10s jesuitas que 10s mapi 
privados de la gracia, valorizan una parte de sus tradiciones o ADMAPL 

costumbres ancestrales) y gracias a1 proceso de evangelizacih, realiz 
esfuerzo y recursos -humanos y materiales-, se Iogra que acepten ser b 
ello se hace visible la Iglesia). Su cristianizacibn, sin embargo, no era total, 
la poligamia, 10s CAHUINES y MACHITUNES y no viven en reduccibn. 

“Ya hemos dicho que ese limite se expresa en su no intervencidn en la guerra, pero I 

provocar daiio y muerte en las personas. En el Sinodo de 1626 se aiiade la prohibici6n del j 
porque “hacen muchas idolatrias, invocando el demonio la noche antes y hablando con 61 y I 

para que les haga ganar, usando de muchas ceremonias diabdlicas con la bola con que han de 
y reverenciando al demonio con reverencia sola debida a Dios” (OVIEDO 1964). Por otrc 
MACHIS y sus ritos fueran invenciones del demonio (Sinodo de 1626) o ceremorzias dinbdlicn 
y de 1763). no hubo, al parecer, campafias de represidn generalizada contra ellas. Esto permit 
gozaran, tanto en la zona central como en la Araucania, de suficiente prestigio como para I 

ellos, sobre todo cuando fallaba la medicina europea (DOUGNAC 1981: 93-107). 
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LA RELIGIOSIDAD 
MAPUCHE Y LOS FRANCISCANOS 
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r momento en la tematizacidn de la religiosidad mapuche surge con la problema- 
de 10s padres franciscanos del Colegio de Propaganda Fide de ChillAn2’. En este 
se vive una Cpoca donde 10s aires de la Ilustracidn Catdlica se dejan sentir 

ente en las orientaciones y en la comprensidn de la fe y de la religidn (sobre todo 
unciones: civilizadoras, moralizadoras y educadoras). 
principio la visidn de 10s franciscanos era muy negativa: 10s mapuches Vivian, a 
; la evangelizacidn efectuada por 10s jesuitas -caracterizada como sacramenta- 
bautismal--, en las mis  densas tinieblas de la gentilidad (Ascasubi 1861 : 3 14): 

-een que hay un diablo no mAs, a1 cual dan el nombre de PillBn, teniCndolo por un 
or muy poderoso y cruel y autor de 10s rayos, de 10s volcanes y temblores. Se 
suaden que les cria y conserva sus sementeras y ganados y asi cuando experi- 
ntan alguna calamidad en ellos o en las personas acuden a 61 por medio de 10s 
vinos, genhuenes, genpirus u otros formando juntas de rogativa y sacrificando 
males, chicha y otras cosas. Le llaman arrojando a1 cielo hum0 de un cigarro o 
upiendo hacia arriba la sangre chupada de el corazdn de el carnero sacrificado 
mando a1 mismo tiempo que baje en remolino negro o azul para su remedio 
gurando algunos que se le aparece en varias figuras y les dice el motivo de su 
Go y el modo de aplacarle”*’. 
a manifestacidn de su gentilidad era el papel que desempefiaban 10s MACHIS, que 
ian un “pacto explicit0 con el demonio”, con el Pillin: 
cuando tienen o padecen alguna epidemia la atribuyen a enojo del Pillin, y por 
3 consultan a sus adivinos o machis que llaman, que son unos hombres que visten 
la misma conformidad que las indias, 10s cuales con signos, visajes, brincos y 
.os, les dicen lo que quiere el Pillin... Asimismo estos son 10s mtdicos que curan 
nismo tono sus enfermedades” (Sors 1921, N.43: 184). 
s franciscanos no encuentran diferencias entre 10s mapuches bautizados por 10s 
y aquellos que no lo estin: 
unos y otros tienen una misma ignorancia de las verdades catdlicas y reglas de 
ralidad, adoptan unos mismos ritos, supersticiones y errores, y conducen una vida 
almente brutal y libertina” (Ascasubi 1861: 326). 

)mo se sabe desde 1756 se dedicaron a 10s pehuenches y posteriormente asumirin las misiones de 10s 
11 ser Cstos expulsados de Chile. 
I Fundncidn, situacidn y ejercicios de el Colegio Misionero de Chilldn, Archivo Nacional, Fondo 
Vol. 23, Pieza 2, sin firma, 1789. 
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Hay entonces, por parte de 10s franciscanos, un reconocimiento de la perdurabilidad 
o resistencia cultural mapuche: “A las costumbres heredadas de sus antiguos llaman 
ADMAPUS, y sin embargo de la extravagancia de muchas guardan una adhesidn a ellas 
invencible”22. En palabras de otro fraile: “son tan tenaces en observarlos (10s ADMAPUS), 

que aunque vieran muchos milagros en contrario no les hicieran impresibn alguna” (Sors 
1921, N.43: 190). 

El ADMAPU, como dir5 en 1784 el Obispo de Concepcibn, Francisco JosC de MarBn, 
“no se funda sobre otro cddigo que el tradicional, que viene difundido de unos en otros, 
siendo para su politica mucho m5s eficaz e imperiosa la costumbre de sus mayores, que 
10s mismos principios de la luz natural y que las legitimas consecuencias de la r a ~ o n ” ~ ~ .  
Alejados, por tanto, 10s mapuches de la luz natural y de la razdn, su ADMAPU no tiene m8s 
fundamento que la pulsion del cuerpo: 

“...no he visto otra nacidn que use menos de la noble parte racional que tiene: todos 
sus ritos y costumbres son bestiales ... en todo se gobiernan por 10s sentidos del 
cuerpo” (Sors 1921, N.43: 179). 
De acuerdo con este diagnbstico, 10s padres franciscanos rechazaron 10s mCtodos 

misioneros jesuitas por considerarlos inapropiados por su ineficacia para dar a conocer 
las “verdades catblicas y las reglas de la m ~ r a l i d a d ’ ~ ~ .  

Los mapuches eran ademas insolentes y descarados, en la medida que “hasta en 10s 
ranchos mas inmediatos a la casa misional ... se ponen hacer sus MACHITUNES solemnes y 
viven casados a la usanza hasta 10s mismos bautizados” (Ascasubi 1861 : 364). TambiCn 
manifestaban “indiferencia y frialdad, o por mejor decir el desprecio con que miran 
todo lo que pertenece a la santa religidn que profesaron con el bautismo” (Ascasubi 
1861: 364). 

El tema del bautismo es relevante, porque evidencia la evaluacidn que 10s francis- 
canos hacian del trabajo misionero anterior, y de cbmo 10s mapuches habian distorsiona- 

”En Fco~dcrcicin, sit~mcidn y ejercicios de el Colegio Misionero de Chilldn, Archivo Nacional, Fondo 
Antiguo, Vol. 23, Pieza 2, sin firma, 1789. 

“Relacidn de las misiones de Chile y sus Fronteras...”, 28 de agosto de 1784. Archivo Nacional, FJ. Vol. 
96, parte 4. 

El mCtodo misionero de 109 franciscanos tenia como eje central la conversidn de las personas. Se trataba 
de producir sujetos cuyas verdades y comportamientos fueran iguales o idinticos a 10s de la cultura espaiiola. 
No se trataha de que emergiera una nueva cultura gracias a 10s signos visibles de Iglesia (rito y sacramento). 
El sujeto privilegiado de este proceso fueron 10s nifios (por su irzocencin), 10s que gracias a la educacih recibida 
en las escuelas garantizaban su fidelidad futura a la Iglesia, a Cristo. Se daba asi origen a una minorin, a una 
elite, que deberia apoyar y potenciar el trabajo misionero. La evangelizacicjn de 10s adultos no se descartaba, 
aunque lo que mis se acentuaba era que abandonaran sus ADMAPU, o la corrupcidn de s u s  co.srurnbres. Para 
hacer posible estos procesos la presencia del misionero y sus simbolos (la capilla, las alhajas, la escuela, etc.) 
era capital. En torno a la misi6n debia erigirse una nueva comunidad: la de 10s verdoderos cristinnos (opuesta 
a aquella construida por 10s jesuitas: bn‘rbnros bnutizados). 

1 3  
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do el significado del sacramento del bautizo. En un informe de Espiiieira a las autoridades 
del Reino, agosto de 1767, se indicaba que: 

“Si piden con instancia misioneros, no es con el fin de sujetarse sinceramente a su 
catecismo y doctrina, sino de no inhabilitarse a1 inter& temporal, comercio y 
amistad de 10s espaiioles y obtener de 10s ministros de Gobierno las licencias y pases 
de sus conchavos, y tener en 10s misioneros autorizados intercesores de Cstas y 
semejantes temporalidades. Por no impedirle a tales pretensiones y agasajos que les 
suministra la incauta piedad de 10s baptizantes, y a h  ellos descortesmente erigen 
como deuda o como paga la alianza temporal con 10s padrinos y el credit0 con 10s 
mismos misioneros y reales ministros, mbviles ordinariamente 6nicos de sus afectos, 
admiten, y a6n aclaman a 10s misioneros y les presentan a sus pirvulos hijos a1 
bautismo, como una simple ceremonia en que a su entender nada arriesgan, antes se 
utilizan e instan para que se 10s bapticen y tal rebapticen, sin otro respeto ni atencidn 
a las obligaciones contraidas por aquel sacramento de sujecibn y obediencia a la ley 
Divina y EclesiBstica que la dan y dieron poco mAs o menos sus mayores” (Manus- 
crito Medina, Vol. 194, pBg.: 65.). 
Sors incluso seiialaba una mayor distorsibn en la significacih del rito bautismal por 

“ ... es necesario para la debida inteligencia, saber que 10s indios, como birbaros y sin 
instruccibn, hacian tan poco caso de estas correrias (las efectuadas por 10s padres 
jesuitas), que segfin me han asegurado personas fidedignas, testigos de vista y oidas, 
tuvieron el atrevimiento de decir a 10s padres jesuitas, en varias ocasiones, que para 
quC emprendian tanto trabajo en bautizar a tantos chiquillos, que bastaria les 
bautizasen sus miembros viriles, con lo cual saldrian todos sus hijos bautizados y 
con esto excusaban cansarse en ir a sus tierras todos 10s afios a bautizarles sus 
chiquillos. iQuiCn ha oido jamas semejante insolencia? LQuiCn ha visto tan sacrilego 
pensar?” (1921, N.43: 194). 
El sistema misionero propuesto por 10s franciscanos evitaria dichas distorsiones, el 

sacramento a1 fin tendria su correlato de verdadera significacibn. 
Por liltimo, si 10s mapuches muestran una resistencia cultural, un desprecio o 

indiferencia hacia la nueva religibn, hay que aiiadir ahora una carencia capital: “el no 
reconocimiento de Dios y de su a ~ t o r i d a d ” ~ ~ ,  lo que explica su dificultad para asumir el 
cristianismo, y de donde: 

parte de 10s mapuches: 

25Para el Obispo de Concepcidn, Francisco JosC de Marin, 10s mapuches eran un pueblo paradojal, ya 
que: “Jamis se hail visto pueblos, ni gentes por mSs birbara que sean, que entre sus delirios, sus errores, y sus 
ceguedades, no reconozcan alglin culto y no hayan tenido o tengan particular objeto de su culto, alin en el mi, 
ridiculo insecto. Solo 10s indios descubiertos, y conocidos de esta frontera, y parcialidades internas del sur, han 
estado y estin en tan extraila barbarie ... De este doloroso principio, y el de su dispersibn, ninguna civilidad, ni 
subordinacidn formal, proceden inmediatamente 10s ningunos adelantamientos de la religi6n y del Estado, no 
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“...se sigue no hacer el menor aprecio de su salvacidn, ni a h  la conocen, porque 
despuCs de muertos ni esperan bien ni temen mal alguno. Esta es la raiz fundamental 
de todo su daiio y de que no se reduzcan a nuestra Santa Fe y obediencia de nuestro 
Soberano” (Sors N.46, 1922: 357). 
Con ello se establece una doble accidn de hacer TABULA RASA por parte de 10s 

misioneros franciscanos. Por un lado, nada hay en la cultura del indigena que sirva como 
semillas del Verbo y, por otro lado, que lo realizado en el pasado reciente por 10s jesuitas 
(la aceptacidn del bautismo) carece de todo valor, ya que sus logros se reducen a un solo 
resultado: barharos bautizados26. 

Con el correr de 10s afios, 10s franciscanos del Colegio de Chillgn atenuaron sus 
juicios y comenzaron a valorar la experiencia jesuita. El mejor exponente de este cambio 
de actitud fue el misionero fray Melchor Martinez (1964). Sus opiniones las conocemos 
gracias a su participacidn en el debate - e n  la primera dtcada del siglo XIX- sobre si era 
o no licito el bautismo a 10s pBrvulos mapuches cuando sus padres 10s ofrecian libres y 
espontdneamente. Lo que estaba en cuestidn era si se debia volver a utilizar 10s mttodos 
de 10s padres jesuitas en la evangelizacih. 

El problema de bautizar a 10s p5rvulos radicaba en que 10s bautizados -alejados de 
la tutela del padre misionero- quedaban “en peligro pr6ximo de apostasia, y de ser 
imbuidos y criados en 10s errores de su padre”, de errores contra la f e  (1964: 240). Para 
Melchor Martinez no hay tal riesgo, porque: 

“ ... 10s indios gentiles, padres de 10s bautizados, no conocen religidn, secta, doctrina 
y errores en pro ni en contra de la cristiana, con que seducir a sus hijos, antes bien, 
sucede lo contrario y lo digo convencido de mil experiencias que 10s hijos cristianos 
instruyen y mueven a sus padres y a otros gentiles a1 conocimiento de Dios, a 
despreciar varios abusos que tienen, a respetar y hacer observar algunas mhximas 
morales; y, por dtimo, estamos llenos de ejemplares, en que muchos gentiles han 
abrazado nuestra religidn persuadidos por sus mismos paisanos; sin que yo tenga 
noticia de que cristiano alguno haya sido seducido por 10s gentiles” (1964: 240). 

siendo posible hacerles formar una justa idea de la superioridad y dominacidn de la deidad, ni de la excelencia 
de 10s que en la tierra hacen sus veces” (Rekcirin de lus misiones de Chile JJ sus Fronterus ..., 28 de agosto de 
1784. Archivo Nacional FJ. Vol. 96, parte 4). 

El Informe de Ascasubi de 1789 resume asi el estado y frutos de las misiones franciscanas del Colegio 
de Chillin: ”de las quince misiones que est6n a cargo de este nuestro colegio en las dos jurisdicciones de Chile 
y de la plaza de Valdivia, comprenden ciento veinte y tres parcialidades, cuyo nlimero de almas de todas edades 
y ambos sexos, segun la prudente calculacidn ... asciende a 9.960, de las cuales 8.070 se componen de gentiles 
y de b6rbaros bautizados por 10s jesuitas, que alin no se han reducido a vida cristiana, sino que viven envueltos 
en las funestas tinieblas de la infidelidad ... Los 1.890 restantes son cristianos con sujeccion a la iglesia, 
instruidos suficientemente en la doctrina de la f i  y de la moral: 10s adultos y 10s plrvulos con obligaci6n a 
concurrir a la misidn para instruirse ... Cumplen con el precept0 eclesiistico de la confesidn anual865 personas, 
y con el de la cornunion 756’ (1846: 388-389). 
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En otro lugar Melchor Martinez insiste en este punto seiialando que no son herejes, 
ni libertinos (1964: 265); si gentiles “barbaros, incivilizados, ignorantes y todavia nebfi- 
tos o novicios en el cristianismo” (1964: 241). 

Este estado de cosas se debe +n parte tambiCn- a la obra evangelizadora pasada: 
“...no es tan absoluto y general el abandon0 como se pondera, pues yo he hallado y 
tratado en la tierra a muchos indios cristianos de aquellos tiempos, que conservan el 
conocimiento de Dios, y las maximas principales del catolicismo, desprecian 10s abusos 
de sus compatriotas, permanecen casados con la finica mujer que recibieron segdn el rito 
de la Santa Iglesia, desean y claman por la restitucibn de sus queridos padres misioneros, 
dispuestos a confesarse y arrepentirse de sus desbrdenes; como en efecto he confesado y 
auxiliado a muchos de Cstos en la hora y peligro de muerte: todo esto se entiende fuera 
del territorio de misiones fijas. En las dos provincias de la costa y de 10s llanos, teatro 
frecuente de 10s Padres Jesuitas en sus correrfas, desean todos 10s indios que 10s Padres 
Franciscanos restablezcan las misiones transehtes” (1964: 241). 

Mas a h  “se puede decir absolutamente que en la actualidad conocen a1 verdadero 
Dios, a Jesucristo, a la Santa Cruz y las principales obligaciones del cristianismo; efecto 
y fruto todo esto de 10s inmensos trabajos de 10s antiguos y actuales misioneros ...p ero 
hallamos la grande y comtin dificultad de reducir a practica 10s preceptos, a que en fuerza 
de nuestra creencia estamos obligados” (1964: 244)27. 

Esta imagen tan positiva del mapuche la extiende incluso a 10s no cristianos: “Los 
mismos gentiles, que por varios respetos humanos no quieren abrazar la religi6n catblica, 
ayudan mucho a 10s que no son cristianos, para que Sean buenos y curnplan con sus 
obligaciones” (1964: 266). Melchor Martinez da un ejemplo de cbmo un cacique - q u e  
vivia con doce mujeres y llamado por 61 LA CAMPANA- convocaba a toda su gente a la 
Iglesia, per0 CI se quedaba afuera, y era “cosa increible y exageracibn, lo mucho que 
favorece la causa de Dios” (1964: 267). 

’7Son interesantes las observaciones de Melchor Martinez sobre el por qui  10s mapuches piden el 
bautismo: “Aqui viene advertir que estos indios para que le bauticemos sus hijos nos ofrecen didivas, corderos, 
gallinas y amistad particular para en adelante; advertencia con que se ocurre a una objecidn de cierto informante 
mal informado, que dice ofrecen sus hijos al bautismo por intereses temporales. 

Ni quieren tampoco que Sean bautizados para que queden libres de algunas enfermedades, sino para que 
se salven y suban al cielo de que estin bien informados; o cuando alcanzan a explicarse tan bien suelen decir 
que para que Sean buenos, y porque sus mayores asi lo acostumbraban que es la razdn que a ellos les mueve 
mucho” (pig.: 250). 

En otras palabras, el bautismo se ha transformado en ADMAPU. 
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LA RELIGIOSIDAD MAPUCHE BAJO LA REPUBLICA: 
FRANCISCANOS Y CAPUCHINOS 

Para las autoridades republicanas la evangelizacidn continud siendo un asunto de Estado. 
La funcidn civilizadora de la religi6n cristiana, uno de 10s temas centrales de la Ilustra- 
cidn Catblica, motivd a las autoridades el promover y financiar las misiones en la Arau- 
cania, con el fin de integrar a1 Estado las aun independientes agrupaciones mapuches*’. 

El 11 de enero de 1832 se decret6 el restablecimiento del Colegio de ChillBn. Dos 
aiios antes, por medio de una ley, se le habian devuelto 10s bienes a dicho Colegio. La 
restauracidn de la obra misionera, que a mediados de 1832 contaba con doce padres, 
tom6 cuerpo bajo el mandato del Presidente Bulnes. Este se dirigi6 a la Propaganda Fide 
en Roma pidiendo la ayuda de una orden extranjera para auxiliar a 10s Padres de ChillBn. 
Su solicitud fue atendida prontamente (Noggler 1989: 96). En agosto de 1837 llegaron 
veinticuatro FRANCISCANOS ITALIANOS, a cargo de Alfonso Vernet (sacerdote espafiol), 10s 
que se integraron a1 Colegio de ChillAn, siendo repartidos entre el Colegio, las misiones 
de Valdivia y el archipielago de ChiloC, regidn esta liltima donde ocuparon el Colegio de 
Castro. 

Una nueva solicitud del gobierno de Chile a la Congregaci6n de Propaganda Fide en 
Roma -a travks de su ministro en Roma, Ramdn Luis Iramizabal- hizo posible la 
1legada.dc 10s primeros doce CAPUCHINOS ITALIANOS (octubre de 1848). Se les hizo entrega 
de las diez estaciones misionales situadas a1 sur del rio Cautin hasta el rfo MaipuC 
(Noggler 1980: 98). Con ello se ponia fin a una unidad en el trabajo misionero entre 10s 
mapuches: por un lado, 10s franciscanos del Colegio de Chillin a cargo de las misiones 
a1 norte del Cautin y 10s capuchinos italianos a1 sur del mistno rio. 

Los franciscanos del Colegio de ChillBn repiten 10s juicios negativos respecto de la 

En agosto de 1839, Mariano Egafia, Ministro de Culto, present6 en el Congreso Nacional un plan, cuyos 
contenidos centrales se enuncian despuCs de una afirmacion geopolitica tajante: 

“Existc enclavada en nuestro territorio una nacidn birbara y belicosa ..., que no ha podido ser sojuzgada 
en cerca de trescientos afios ... Para incorporarla al sen0 de la Patria ... debemos recurrir a medios mis  justos, 
m6s generoros (que las fuerzas de las armas) ..., promoviendo su conversi6n y civilization ... (hay que) 
proporcionarles las ventajas de la religi6n cristiana y de la civilizaci6n ... para gloria de Dios y exaltaci6n de su 
Santo Nombre” (SCL, xxw, 401). 

Un aRo mis tarde en la 25“ Sesi6n Ordinaria de la Cirnara de Diputados, Pedro Palazuelo, diputado por 
Itata y Doctor en teologia, detinid un plan mas concreto: la vuelta de 10s jesuitas para que tomaran en sus manos 
la evangelizacibn de 10s mapuches, teniendo como centro Tucapel, y desde all: se encaminaran a las Breas de 
Arauco y Valdivia. 

Tanto para EgaAa como para Palazuelo 10s temas de la unidad territorial y de la seguridad nacional eran 
centrales. Preocupaciones semejantes las encontramas en instituciones como la Facultad de Teologia de la 
Universidad de Chile, la Sociedad de Agricultura y en el Gobierno (Salinas 1980, cap. 5.5). 
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religiosidad mapuche que habian caracterizado a 10s padres franciscanos en 10s inicios 
de su actividad misionera entre 10s indigenas. 

Para Palavicino, con doce aiios de trabajo apostdlico entre 10s mapuches, “la religidn 
de Jesucristo, objeto primario de las misiones, es esencialmente civilizadora; que apode- 
rindose del corazdn del hombre, establece en 61 la verdadera moral, le infunde sentimien- 
tos de humanidad, le ensefia a ser justo y honrado, en una palabra, le instruye en 10s 
deberes que tiene para con Dios autor de su existencia, para consigo mismo, y para 10s 
demis hombres sus semejantes, que esa senda de la verdadera civilizacidn misma” 
( I  860: 40). Como se puede apreciar, se identifica conversidn con civilizacidn: “la 
conversidn y civilizacidn de la Araucania, lo ... consider0 lo mismo” (1 860: 73-74). 

Ahora bien, el mapuche no tendria: 
“ ... creencias o errores positivos contrarios a nuestra religidn santa, no es iddlatra, no 
hay en 61 como en 10s pueblos del Ceylan por culto religioso esa mistura informe de 
tradiciones, y ritos estravagantes ... el araucano no alcanza a tanto es verdad, pues no 
tiene religidn ninguna, no tiene culto, no tiene ministros que pudieran desempefiar- 
10s; per0 no es menos cierto que es iddlatra de sus costumbres opuestas a1 cristianis- 
mo, a lo que es obstinadamente adherido, siendo tal vez igualmente dificil hacer 
olvidar sus dioses a aquellos pueblos iddlatras, que el araucano las costumbres de 
sus antepasados y 10s usos de la tierra con que se han amamantado, y que tanto 
favorecen sus pasiones; y quizis sea m8s dificil en Cstos por la torpe indiferencia con 
que rehusan no s610 toda discusidn religiosa per0 ni pensar en ello” (1 860: 50-5 1). 
Respecto al desarrollo de la evangelizacidn Palavicino es igualmente drastico: 

“Siglos han pasado, centenares de misioneros han acometido sucesivamente la heroica 
empresa de convertir a1 araucano, y el araucano siempre es araucano, es decir siempre es 
infiel, siempre apegado a sus costumbres, siempre birbaro en ella” (1860: 55). 

iCuiles son estas costumbres? Nuevamente la mentada poligamia, las consultus a 
sus ndivinos n quienes prestan imn ciegn fe ,  las borracheras por In que nndn resewnn, 
10s malones, y sus quillatiines (1860: 97-98). 

En el CONFESIONARIO DE FRAY ANTONIO HERNANDEZ (el manuscrito es de 1843) se 
encuentra desplegada esta mirada: el Pillin es identificado con el demonio y a Cste se le 
rinde culto: “iHas ido t6 tambih, cuando le han hecho junta al Pillin o diablo, en otra 
parcialidad?’ “ icon la sangre del corazdn has ofrecido sacrificio a esa cosa, llamada 
Pillin, o a1 diablo?”); las MACHIS y sus ritos son duramente condenados. No obstante, las 
preguntas sobre estas dimensiones son pocas (no mis  de una p8gina) comparindolas con 
aquellas referidas a la conducta moral y sexual de 10s mapuches (m6s de cinco). 

FFMM CAPPUCINI NEL CHILI (1890) se resume brevemente el estado religioso de 10s 
mapuches a1 momento de su llegada a Chile: 

“Cuando a principios de 1849 llegamos a las encantadoras selvas de la Araucania, 
encontramos a 10s araucanos infieles muy ignorantes ... y apegados a sus supersticio- 

PaSemOS ahora a 10s capuchinos italianos. En la MEMORlE INEDITE DELLE MISSION1 DEI 
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nes. Ante todo no tenian una idea Clara de Dios, que llaman HUGHMAPU y PILLIAN. Per0 
sobre todo tenian miedo a G U E C U B ~ ~ ,  es decir el espiritu maligno, que ellos creen autor 
de todas las ~alamidades”~~.  
En la gramitica araucana del padre Octaviano de Nizza se menciona por primera vez 

la voz NGENECHEN, se le tipifica como “el gran Dios de todo el mundo, el cual se halla en 
el sol. Desde ahi ve todas las cosas, lo gobierna todo y da la vida o la muerte. No le dan 
culto alguno, le guardan s610 mucho respeto, gloriindose de conocerlo”. Junto a NGENE- 

CHEN, 10s mapuches reconocen’an a otros dos dioses el PILLAN y el HUECUFU. El primero 
“es solamente el dios de ellos, de su nacidn y de su tierra, no haciendo ningiin cas0 de 
todos 10s otros que viven en otros lugares. Le consideran tambiCn como dios bueno, le 
respetan mucho y procuran no disgustarle, porque enojindose hace temblar el mundo, 
tronar 10s volcanes, haciendo que arrojen un hum0 muy negro y tupido, y que salgan 
grandes Ilamaradas, las que segun ellos son producidas por 10s indios que el PILLAN 

sentenci6 en aquel lugar, y tambiCn por 10s brujos que alli son detenidos por mandato de 
10s adivinos”. El segundo dios invisible es el HUECUFU: “es el dios malo de ellos, y por eso 
a 61 hicamente le ofrecen todos 10s sacrificios, la mayor parte sangrientos y birbaros. A 
61 le hacen rogativas, que duran tres dias y tres noches consecutivas a toda pampa, est6 
bueno o malo el tiempo. Le dedican sus fiestas, sus bailes, sus cantos, su musica para 
agasajarle, tenkrselo por amigo, creyendo que en consideracih de todo lo que hacen en 
su honor, no les dari daiio, no les mandari la peste, no les hari secar sus siembras, no 10s 
hari enfermar y por fin no les hari m~rir”~’. 

El demonismo de 10s capuchinos no fue tan radical como podria deducirse de la cita 
anterior, por la sencilla raz6n de que el concept0 central para tematizar la religiosidad 
mapuche era el de superstici6n3’. Una y otra vez se le utilizaba para dar cuenta de 10s 
ADMAPU de 10s mapuches. Naturalmente esto era un cambio importante, no obstante 
implicaba nuevamente el gesto de desvalorar o de restarle importancia a las tradiciones 
religiosas de 10s indigenas. En efecto, para 10s capuchinos las supersticiones son mani- 
festaciones equivocadas que deben ser superadas por la nueva fe, para lo cual “no es 
suficiente la explicaci6n de la verdad”, si en cambio “una prolongada educaci6n” 
(Memorie 1890: 9). 

Se perciben en la labor apost6lica de 10s capuchinos italianos puntos de encuentro 
con lo realizado por 10s jesuitas. Participan en algunos de sus ritos, no temen competir 
con las machis en la sanaci6n de 10s enfermos, se involucran en las redes sociales de la 
reciprocidad y tambiCn se presentan frente a 10s mapuches como una orden religiosa cuyo 
centro no es la autoridad local (el Gobierno de Chile), sin0 el Papa. 

Estarnos usando una traducci6n efectuada por el padre Ambrosio Ferroni (1984), la que se encuentra 2‘) 

rnanuscrita en la Biblioteca del Museo de Temuco. La cita corresponde a la pig. 7. 
’“En Augusta 1934: 228 
”VCase la Memorie inedite pigs.: 7, IO, I5 26, 59, 62, 90 y 97. 
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No podemos dejar de mencionar el hecho de que todos 10s juicios que se hacian con 
respecto a 10s mapuches que a6n se mantenian independientes, no eran 10s mismos frente 
a 10s huilliches (adscritos a las misiones de Valdivia y Osorno) a quienes se 10s 
consideraha cristianizados y c iv i l i~ados~~.  

EN RESUMEN, nos encontramos, en el hmbito franciscano, con una tematizacidn donde la 
religiosidad mapuche casi desaparece u ocupa un lugar secundario. Su infidelidad es 
abrumadora por el apego a su ADMAPU, de alli que la reduccidn a la vida politica (ahora 
entendida como civilizacidn) aparezca como central. Para 10s capuchinos, en cambio, el 
concept0 central era el de superstici6n, la idea de reduccidn deja de tener importancia 
valorhndose en cambio la educacidn. 

Con la llegada de 10s capuchinos bhvaros, a fines del siglo XIX, se da inicio a una nueva 
etapa. La tematizacidn de la religiosidad mapuche irrumpe de forma positiva, aunque de 
manera contradictoria. 

Noggler (1980) sefiala algunos niveles de acoinoducidn de 10s capuchinos a la 
realidad de la Araucania, en 10s cuales la dimensidn religiosa es central: 

1. Acomodaci6n en la lengua: se refiere bhsicamente a1 conocimiento de 10s prime- 
ros misioneros del MAPUDUNGUN. 

2. Acomodacidn en obras literarias: apunta a la traduccidn de un pequeiio catecis- 
mo, un devocionario, un libro con oraciones para la Comunidn y un apCndice a1 Ritual 
Romano. TambiCn menciona la revista quincenal El Araucano. 

3. El reconocimiento de la religidn autdctona como Antiguo Testamento: eminentes 
misioneros “enseiiaban a1 pueblo mapuche que el Padre celestial de 10s cristianos era 
idCntico con el NGENECHEN”, que el relato biblico del diluvio correspondia a1 TREN-TREN 

mapuche y, el sacrificio del NGUILLATUN a 10s sacrificios de Israel en el Antiguo Testa- 
mento. Por otro lado, “un ensayo que se hizo en el aiio 1928 en San JosC, si bien fue un 
acto aislado, marca seguramente el punto culminante en la acomodacidn. Por inspiraci6n 
del P. Sebastihn Englert ... se celebrd en San JosC de la Mariquina ... una Misa-Nguillntu’n” 
al cual asisti6 el obispo Guido Beck (1980: 55). 

”En la “Relacion de las Misiones de Chile, hecha por el muy reverend0 padre Angel Vigilio de Lonigo” 
(en el Aniinrio de /a Histor-in de In rglesia en Chile, Vol. 2, 1984 pigs.: 199-240), escrita en 1862, se precisa: 
“ColoquC un religioso en cada una de las Estaciones misionales que distan treinta, cuarenta y hasta sesenta 
inillas una de otra. Me elegi un padre por compafiero y fijC mi residencia en San JosC de la Mariquina por estar 
situada en 10s confines de Araucania y cuyos habitantes, a cliferencin de Ins den7b.s rnisiones, estin alin sumidos 
en las tinieblas del paganismo, conservando altiva su independencia” (pig.: 209). Afios mis  tarde el presbitero 
JOSt  MANUEL ORRECO en su Memoria sohre In civiliincidn de lo.! Amucnnos (Imprenta de la Sociedad, 
Santiago, 1854), consideraba que las misiones en la provincia de Valdivia “Re hallan entre jente ya civilizada 
y cristiana” (pag.: 2). 
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4. Lucha por 10s derechos vitales del indigena: “Una acomodaci6n menos llamativa 
y a la que est5 obligado todo el que quiera anunciar el mensaje salvifico a gentes de otra 
lengua y cultura, consiste en hacer suya las preocupaciones y necesidades del pueblo por 
evangelizar”, en este context0 se mencionan las numerosas intervenciones en favor de 
justicia, por sus dereclzos vitales, etc. 

Hemos dicho que la valoracidn de la religidn nutcictona por 10s capuchinos bgvaros 
es contradictoria, porque nos parece que estos niveles de acornodncidiz no han sido 
persistentes, sobre todo en su punto tercero. S610 podemos recordar la tenaz lucha que 
dio la orden capuchina contra el lider indigena Manuel Aburto Panguilef, en la dCcada 
de 1920-1930, por promover la religiosidad m a p ~ c h e ” ~  y tambiCn las exigencias a las 
autoridades de gobierno para que no permitieran “el ejercicio de las antiguas costumbres 
indigenas, como el MACHITUN, REHUETUN, NGUILLATUN y otros que se suelen celebrar con 
grandes e x c e ~ o s ” ~ ~ .  

Como es sabido la labor misionera a1 norte del Cautin continu6 en manos de 10s 
franciscanos (Colegios de Chillfin y de Castro). iQuC sucedio en esa Area, la m5s reacia 
y contraria a la obra apostdica? Gracias a la revista anual el MISIONERO FRANCISCANO (en 
adelante MF) podemos aproximarnos a una respuesta. Veremos en el Capitulo I V  la 
reaccidn de 10s mapuches frente a la Pacificacih de la Araucania (1 860- 1 88 1 ); lo que 
nos interesa aqui es la manera c6mo 10s franciscanos observan ese cambio y la actitud 
que ellos tendrin. 

Una situaci6n que ellos constatan como positiva para sus fines era reparar en 
“ ... un espectkulo verdaderamente consolador ver a nuestros amados indios mansos 
y d6ciles para oir nuestra palabra de misionero, ser instruidos en 10s misterios de la 
Religi6n cristiana y recibir 10s sacramentos que son la fuente de eterna salud” (MF, 
AAo 11: 374). 
En la relaci6n que dio de su visita a las misiones el Comisario General Benedicto 

“Quisiera ser un ilustrado escritor, o como se dice por aqui, escritor de primera 
fuerza, para poder referiros con todos sus tintes o colores las conversiones o didogos 
que sostuve con 10s hijos de Caupolich y de Lautaro, legendarios guerreros de la 
Araucania, salvajes hasta la ferocidad, hoy convertidos en mansos corderos” 
(AAo IV: 193). 
Los mapuches Vivian la Pacificaci6n como un trauma, sobre todo aquellos que se 

resistieron con las armas, trauma que 10s llev6, a1 menos en un primer momento a una 
valoraci6n muy negativa de su presente. El cacique Ignacio Marivilu, en un diglogo con 
el Prefect0 Bbrquez, le muestra un 

Diaz, publicada en extenso por el MISIONERO FRANCISCANO, dice: 

”VCase Foerster, Rolf y Montecino, Sonia 1988, Cap. I ,  especialmente pigs. 42 y ss. 
Declaraci6n pdblica de la Uni6n Araucana de su Congreso de Quecheregua. En el Dicrrio Austral de ZI 

Ternuco, 6 de abril de 1926. 
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“ ... antiquisimo documento ... en que el jefe de las fuerzas de Valdivia suplica a1 
bisabuelo de mi interlocutor, llamado tambiCn Ignacio Marivilu, no hostilice a 10s 
espafioles que pasan por su territorio, le pide su amistad y lo recomienda a1 Rey de 
Espafia. ESTO ~ R A M O S  ANTES. PADRE. ME DUO AHORA NO VALEMOS NADA” (MF, Afio VII: 
186- 187, el subrayado es nuestro). 
Esta docilidad o maasedumbr-e -la sintomatologia del trauma- tambiCn encontra- 

ba eco en algunos caciques. Ellos se encargaban, a instancia del padre misionero, de 
convocar y llevar a sus KONAS y familias para que tste pudiera desempefiar su funci6n 
apost6lica. Asi, por ejemplo, en octubre de 1892, 10s caciques Antonio Painemal y 
Doming0 Cofiuephn recibieron la orden de ir al pueblo de Cholchol con toda su gente 
para celebrar el IV Centenario, con el fin de “darles a conocer el gran beneficio que Dios 
les ha hecho con el descubrimiento de AmCrica, el cual al mismo tiempo les proporciona 
el poder gozar de las inapreciables venta-jas de la civilizaci6n” (MF, Afio I: 239-240). 

En el nuevo context0 que generaba la Pacificacih, el misionero ya no era un sujeto 
que contemplaba de un modo pasivo las costumbres de 10s mapuches. Ahora tenia el 
poder de impugnar de forma violenta, si venia al caso, el ADMAPU. Si a esto se aiiaden las 
consecuencias traumhticas de la Pacificaci6n, podemos entender por quC el Prefect0 
Felipe Bdrquez no dud6 un instante en arremeter contra un MACHITUN que se le hacia a un 
enfermo en la comunidad del cacique Luis Curimanque: 

“No pude permanecer indiferente ante este especthculo salvaje y la indole supersti- 
ciosa de la ram araucana. Sin decir agua va, agarrC 10s CULTHUNES que tenian las 
indias y 10s arrojC en un foso que circundaba el recinto de la RUCA. PreguntC a 10s 
que estaban alli, si el enfermo era cristiano o no. Todos afirmaron que no lo era. 
Inmediatamente le administrk 10s sacramentos del bautismo y confirmacibn, supli- 
q u i  en seguida a un chileno espafiol que estaba presente se hiciera cargo del 
enfermo, hasta que obtuviera la salud” (MF, Afio VII: 302). 
Si en el pasado un misionero hubiera hecho tal cosa, es muy posible que la 

comunidad indigena reaccionara violentamente. En cambio, vemos ahora una actitud 
distinta por parte de 10s mapuches. 

iC6mo respondian 10s franciscanos cuando 10s mapuches les informaban lo que 
estaban viviendo con la Pacificaci6n? Veamos un caso. En la visita del Comisario 
General de Misiones a Temuco (febrero de 1895), se presentaron frente a 61 doce 
caciques y ochenta mocetones: 

“A todos recibi6 nuestro Prelado con amabilidad y caridad, dhndoles familiar 
conversacih. Ellos a su vez le referian el triste estado en que se encontraban; las 
injusticias que con ellos se han cometido quithndoles sus tierras y dhndoles por 
gracia una miseria de terrenos. El M. Rvdo. les contestaba a todo esto que se 
conformaran con la santa voluntad del Sefior; exhorthndolos a que se hicieran 
cristianos 10s que no lo eran y a perseverar en la prhctica de las buenas obras segun 
las ensefianzas de la Iglesia” (MF, Afio IV: 151-153). 
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Este mensaje de conformismo y de resignaci6n para encarar el drama de la expolia- 
ci6n, contrasta con la denuncia que hacen 10s Prefectos en sus Memorias Anuales a las 
autoridades del Estado. Esta contradiccibn se puede explicar si se considera que el 
misionero se sentia como un padre del indigena transformfindolos en nifios, de alli que 
se asumiera como su padre frente a las autoridades. El argument0 central en la defensa 
del indigena era que sus tierras les fueron dadas por Dios: 

“Con raz6n lloran 10s pobres indios que se ven hostilizados por 10s HUINCAS, que les 
han quitado 10s terrenos que Dios les dio y que sus padres defendieron con las 
aceradas puntas de seculares lanzas” (MF, Aiio III: 862). 
El recurso a la autoridad era complementario con la biisqueda de soluciones parcia- 

les a 10s problemas. 
La resistencia mapuche a la evangelizacidn (imejor dicho, a sus implicancias?) se 

dejaba sentir, de una manera explicita, en la abierta negativa de 10s caciques a abandonar 
sus mujeres, que eran la base de su poder y de sus vinculos con 10s vivos y con 10s 
muertos. Los testimonios sobre este tema son numerosos. Demos un ejemplo que, 
adem&, servirfi para entender algunos de 10s motivos que explican tales resistencias: 

“El cacique Marileo (de Lumaco) es uno de aquellos indigenas aferrados a sus 
antiguas costumbres. Hombre de un talento natural que comprende perfectamente 
las ventajas de la Religidn, conoce que la poligamia es la ruina de su raza y la 
degradaci6n abominable de 10s pueblos; per0 no tuvo fuerza de voluntad para 
aceptar el matrimonio cristiano. Hombre que est& a las puertas de la eternidad; pues 
cuenta mis  de ochenta aiios, aunque no 10s representa; y todavia tenia en su casa 
nueve mujeres”. 
En un momento el misionero casi logr6 convencer al cacique que abandonara a ocho 

“DespuCs del medio dia se levant6 una furiosa tormenta en la casa de Marileo. 
Cuando las otras mujeres conocieron que iban a ser repudiadas, se convirtieron en 
fieras furiosas. Era de ver a ocho indigenas lanzar tales improperios contra Marileo 
y sobre todo contra mi. Creci6 tanto el alboroto que, sobreponihdome a toda 
consideracidn que se debe tener a las mujeres, Ias reprendi severamente y obliguC a 
Marileo que se hiciera respetar como cacique y como hombre de honor. Un solo grito 
dio, per0 con tal fuerza y furor que todas ellas corrieron a encerrarse a la RUCA y 
desde alli 3610 oimos el murmullo de aquellas mujeres enfurecidas contra el sa- 
cerdote que les llevaba la salud del alma y el bienestar de ellas mismas” 
(MF, Aiio v: 520-521). 
La persistencia de la poligamia entre 10s mapuches llev6 a1 Prefect0 de las Misiones 

del Colegio de Castro a pedir (Memoria Anual de 1897) a las autoridades del Gobierno 
y del Congreso Nacional que se dictara una ley prohibikndola, bujo severas penus. 
Justificaba dicha medida por 10s “males que la poligamia ha causado y causa entre 10s 
araucanos ... Desoyen la voz de 10s misioneros; corrompen la niiiez; se aumenta la 

de sus mujeres y se casara con la mis joven que era, ademis, cristiana, empero 
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pobreza; no pueden legitimar sus hijos; no pueden bautizarse ni casarse cat6lica ni 
civilmente; impiden con este horroroso crimen que la ensefianza catdlica que da vida y 
felicidad a1 hombre y a la sociedad, pueda producir aquellos saludables efectos, por 10s 
cuales el hombre se vence a si mismo, morijera sus costumbres y su alma adquiere vida 
sobrenatural y eterna” (MF, Aiio VI: 974). 

La poligamia era, segiin reconocieron 10s padres franciscanos, un mal m8s propio de 
caciques que de K O N A S ~ ~ ,  que a1 no ser erradicado impedia a1 misionero bautizar a las 
cabezas de la sociedad i n d i g e ~ ~ a ~ ~ .  No obstante, todas las relaciones de visitas que 
encontramos en el MISIONERO FRANCISCANO son claras en referir que 10s caciques no 
impedian que sus hijos y tambitn sus subalternos fueran bautizados. 

Per0 si bien el bautismo era aceptado de un modo general en todas las zonas que 
recorrian 10s franciscanos, en algunas 8reas se le rechazaba por considerbsele causante 
de una vida corta, de pobreza y de m8s de una calamidad: 

“Existe entre 10s indigenas una superstici6n diab6lica que ocasiona graves prejuicios 
a la propaganda de la fe catblica. Dicen ‘que 10s bautizados viven poco, que luego 
se mueren, que se empobrecen, que la casa de 10s cristianos est6 llena de calamida- 
des’ ” (MF, Aiio V: 517). 
En otros casos se eludia el bautismo por las consecuencias que suponia en el m6s 

all& Un anciano cacique de la zona de Lautaro dio un bello testimonio a 10s misioneros: 
“Le interrogamos si era bautizado y nos contest6 con toda intrepidez que no lo era. 
Le hicimos ver el objeto de nuestra visita que era bautizar a todos 10s indios de 
aquellas reducciones y que con este fin, 10s visitjbamos en sus propias cams 
instruykndolos en cosas buenas para que pudieran ver a Dios, muriendo cristianos. 
Una india que escuchaba esta conferencia, le dijo un tanto impresionada: Yo 
tambiCn he oido decir que 10s que mueren con bautismo se van a un lugar muy bo- 
nito en donde hay mucha luz y que en aquel lugar no se trabaja para alimentarse; por 
el contrario, 10s que mueren sin bautismo se van a un lugar muy oscuro. Todo esto 
lo dijo en lengua indigena. Entonces el viejo indio incorpor8ndose y como fuera de 
si, dijo: Todos 10s caciques de mi tiempo, todas mis mujeres, todos mis hijos 
y mocetones que han muerto sin bautismo estar8n en ese lugar que Uds. llaman 
oscuro; yo tambih  quiero irme a ese lugar para estar junto con mis mujeres, 
hijos y mocetones; con bautismo estaria lejos de ellos, no quiero bautizarme” 
(MF, Aiio III: 732). 
El atributo de belleza que encontramos en este testimonio radica, entre otras cosas, 

en el grado de solidaridad y de amor de un cacique a sus antepasados, a sus mujeres e 

Es muy raro encontrar un cacique con una sola mujer” (MF, Aiio V I I :  187). 35‘‘ 

36 No todos 10s caciques se negaban a abandonar la poligarnia, hubo algunos que si lo hicieron: “Pedro 
Cayumanque (de Ranquilco) fue el prirnero en cumplir con su palabra. Hizo m6s: despidi6 a las dos mujeres 
que tenia y se cas6 con otra joven araucana que ya era cristiana” (MF, Afio VII:  214). 
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hijos; valores que son, ademis, cristianos. Para 10s misioneros que lo escucharon fue 
“terrible ... ver a un hombre obstinado en su ignorancia, sin querer salir de ella”. En el 
afin de tratar de convencerlo fue “ponerle a la vista las terribles penas con que Dios 
castigaba a 10s que desprecian la voz del Seiior”; no obstante, todo fue  incitil. 

La capacidad aculturativa de la obra misionera, sus intentos por transformar las 
costumbres mapuches, el deseo de generar una nueva identidad, se vieron, en parte, 
limitados por el desarrollo y peculiaridad con que se fue configurando la presencia 
franciscana en la regidn de la Araucania. Podemos resumir nuestra hipdtesis del siguiente 
modo: 10s franciscanos abandonaron su objetivo central en la Araucania, la conversidn 
de 10s mapuches, para dedicarse de forma cada vez m b  creciente a la atencidn de 10s 
hispano-criollos, a 10s chilenos. Posiblemente esto se debid a que las misiones fueron 
erigidas en su casi totalidad en 10s fortines, 10s que al poco tiempo se transformaron en 
pueblos o en pequeiias ciudades. La atencidn de pobladores y de colonos chilenos 
acapard la atencidn de 10s misioneros, como lo seiiald el misionero de Cholchol en 
diciembre de 1897: 

“No obstante nuestras ocupaciones diarias, todavia nos queda tiempo para ir a buscar 
a nuestros mapuches” (MF, Aiio VII: 15). 
Ese todovia nos quedu fieinyo alude a un tiempo marginal. El abandon0 de la funcidn 

misionera con respecto a1 mundo indigena queda claramente manifiesto en la visita del 
Comisario General a1 pueblo de Nacimiento en 1895. Los notables del pueblo, reunidos 
en torno a una mesa, le preguntaron a1 Comisario: 

“iEs verdad R.P. que se piensa suprimir esta Mis ih?  Nadie ha pensado en eso, Sr., 
le contestk; no somos tan tontos para que, asi no mis, abandonemos el trabajo de 
mis de medio siglo ... Una palabra m5s y disculpe. Aunque V.P. nos ha dicho que no 
se ha pensado ni se piensa en suprimir esta Misidn, yo, aunque poco inteligente en 
estos asuntos, preveo que puede pensarse mhs tarde, porque en 10s limites de esta 
Misidn ya no hay indios que civilizar, por cuanto 10s pocos que hay ya son todos 
civilizados y cristianos. Por tanto para prevenir todo acontecimiento desagradable, 
deseamos y pedimos a V.P. que esta misidn se convierta en Convento; asi solamente 
estaremos tranquilos. Cuatro afios hace, le contestk, que resolvimos con el Discre- 
torio del Colegio de Chillin convertir esta misidn en Convento” (MF, Afio IV: 

El cambio en el foco de atencidn hacia las zonas urbanas no habn’a representado un 
problema si 10s mapuches se hubieran transformado en pobladores; el asunto era que cada 
vez se alejaban mis  de 10s pueblos por la politica de radicacidn reduccional. Y, por otro 
lado, 10s intentos de que visitaran de forma periddica 10s establecimientos misionales no 
daban ningtin resultado”. Los llamados de atencidn del Prefecto Felipe Bdrquez, en su 

195-196). 

En una Circular del Prefecto Buenaventura Ortega, con fecha 8 de diciembre de 1892, ce aconsejn a 10s 17 
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Memoria Anual de 1897, son pertinentes, a1 menos en lo que respecta a1 problema 
educacional: 

“ ... esa gran cantidad de ciudadanos chilenos quedan, por las enormes distancias en 
que viven, privados de instruccidn, pudikndose afirmar que ni un cinco por ciento 
de la poblacidn indigena sabe leer y escribir. 
La pobre raza arahcana, con la radicacidn oficial que se le ha hecho, ha quedado 
fuera de 10s centros de poblacidn en donde hay escuelas fiscales o municipales” 
(MF, Aiio VII: 176). 
Los antecedentes de las escuelas misionales son elocuentes, reflejan con claridad el 

cambio de orientacidn de 10s padres misioneros: s610 el 10% de 10s alumnos eran 
mapuches. 

No obstante, 10s franciscanos no justificaban este estado de cosas. Reclamaban a las 
autoridades la escasez de recursos que les impedia lograr sus fines misioneros. La 
importancia de estos reclamos radicaba, ademis, en que 10s padres constataban que por 
la grave situacidn que estaban viviendo 10s mapuches, la labor evange‘lica era insuficien- 
te. La denuncia del Prefect0 Felipe Bdrquez +n su Memoria Anual de 1897 dirigida a 
las autoridades de Gobierno- bien puede ser considerada como profktica: 

“El araucano, tal como est& hoy dia, es un paria en el suelo que lo vi0 nacer. 
Nada favorable se ha hecho en bien de ellos; viven aislados y pobres; les han quitado 
sus terrenos, estrechhdolos tanto que dentro de muy poco tiempo tendran que 
mendigar el pan cotidiano, o emigrar del pais que con tanto heroism0 defendieron 
durante tres siglos. Los araucanos, declarados por la ley menores de edad, encuen- 
tran toda clase de obstaculos para poner a salvo sus diminutos intereses. No hay dia 
en que no veamos numerosas partidas de indigenas en las Oficinas Fiscales, pidiendo 
amparo y proteccidn para poder vivir en el terreno que Dios y la naturaleza les habian 
donado. 
Siendo 10s araucanos 10s primeros pobladores de estas regiones, sus derechos eran 
inviolables. Ellos, antes que 10s colonos extranjeros y 10s rematantes de terrenos 
fiscales, deberian ser preferidos por el Estado. Mas, lo que no se ha hecho hasta ahora 

misioneros que: “En todas las Casas misionales, dependientes de esta Prefectura, convocadas oportunamente 
por el Superior de cada Misibn, o por el que hiciere sus veces, se reunirin por turno las reducciones de indigenas 
pertenecientes alas respectivas Misiones, en 10s siguientes dias o festividades del afio: primero de enero, Pascua 
de Resurrecci6n, fiesta de N. P. San Francisco, de Todos 10s Santos, de Purisima y del Patrono, o Titular de 
cada Misibn, en cuyo dia la reuni6n seri lo mis  general posible, es decir, de todas las reducciones. En estas 
reuniones, 10s Misioneros atenderjn a 10s indigenas, principiando por el duefio de casa o administrador, se les 
hari rezar, algunas explicaciones sencillas de la materia que se juzgare mis  conveniente o necesaria, se les hari 
asistir a la Santa Misa y otras sagradas funciones que tuviesen lugar; se bautizari y, si es posible, se confesari 
10s nifios que traigan y despuCs de hacerles una frugal comida se les despediri con caridad y paternal carifio el 
mismo dia de su venida para que no sufran perjuicio, hasta acostumbrarlos poco a poco al cumplimiento de sus 
deberes religiosos” (en MF, Afio 11: 398-399). 
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en este sentido, podria el Supremo Gobierno retribuirles en adelante con otros bienes 
que harto necesitan ... 
La sola predicacidn evangClica en el araucano no es suficiente para convertirlo en 
hombre btil a la sociedad; hay necesidad de agregar otros medios que la religidn y 
la ciencia aconsejan” (Memoria Anual de 1897, en MF, AAo VI: 971). 
Lo que aconsejaba el Prefect0 a las autoridades, a travCs de su Memoria Anual, era 

la necesidad urgente de escuelas de instrucci6n primaria en las mismas reducciones 
indigenas, las que deberian ser “vigiladas periddicamente por 10s Misioneros respectivos 
o por 10s Visitadores Fiscales” y, para cuyo financiamiento, “deberia tenerse presente que 
con la expropiacidn de 10s terrenos que fueron de 10s indigenas se ha enriquecido el 
Erario nacional ... Si estas construcciones demandaran crecidos gastos a1 Estado, en la 
forma que dejo expuesta, o que V.S. no lo creyera realizable ni oportuno, hay todavia 
otro medio m5s fBcil y econdmico. Es el siguiente: podrian establecerse grandes interna- 
dos en nuestras Casas Misionales asignando el Supremo Gobierno una subvencidn 
conveniente para proporcionarles aliment0 y vestido durante el aAo escolar. Otro tanto 
harian con las nifias indigenas las Hermanas Terciarias, cuyo amor y decisidn para educar 
a la mujer araucana es tan conocida” (MF, AAo VI: 973). 

Por otro lado, 10s franciscanos tan criticos en el pasado del mCtodo de correrfas 
apostdlicas (recuCrdese 10s conflictos con 10s jesuitas) hacen de 61 ahora el mCtodo 
fundamental o unico, como consecuencia inevitable del establecimiento de las misiones 
en 10s pueblos. AdemBs, las correrias o visitas anuales no estaban destinadas exclusiva- 
mente a 10s mapuches, sino a todos aquellos que no Vivian en 10s pueblos (el misionero 
permanecia por lo general unos pocos dias en cada l~gar)~’.  

De este modo, 10s franciscanos comienzan a preocuparse de la situacidn miserable 
a la que han sido arrojadas las comunidades indigenas (por la Repbblica), y por el hecho 
que la labor misionera -inseparable para 10s franciscanos de la funcidn civilizadora- 
era incapaz de revertir tal estado de cosas. Pero, 10s franciscanos no perciben que esa 
incapacidad se afincaba, en parte, en el giro que ellos mismos habian dado a1 privilegiar 
cada vez m8s el trabajo apostdlico y educativo con 10s hispano-chilenos, con 10s HUINCAS. 

Si nos hemos explayado m5s all5 de lo debido sobre la obra franciscana (que posee 
puntos en combn con la capuchina) ello tiene un propdsito claro: la persistencia de la 
actual religiosidad mapuche se debe no s610 alas transformaciones internas que sufrid a1 
adaptarse a las nuevas condiciones que le impuso el sistema reduccional, sino tambiCn a 

Demos un solo ejemplo, de 10s muchos que se encuentran en el Misionero Franciscano: “Concluida la 
misidn (en el pueblo de Lumaco) nos preparamos alas correrias entre las reducciones indigenas. Visitamos las 
reducciones que se dilatan entre Lumaco y Pur& y alas inmediaciones de una y otra ciudad. En esta ocupaci6n, 
fin primordial de nuestro instituto, estuvimos ocupados seis dias ... el resultado de nuestros trabajos es el 
siguiente: 103 bautismos de indigenas y 21 matrimonios, el Superior bautiz6 310 niiios espaiioles” (MF, Afio III: 
989-990). 

3R 

46 



que 10s intentos de la Iglesia Catdlica por modificar o eliminar parte de ella, fueron 
debilitgndose, por decirlo asi, a traves del tiempo, llegkndose, en algunas zonas, a un 
franco abandono. 

CONCLUSION FINAL. Desde una mirada contemporhea no nos puede sorprender cdmo la 
Iglesia Catdlica y sus intelectuales vieron y tematizaron lo religioso mapuche. Nos 
sorprende, en cambio, la falta de comprensidn del desarrollo de la Iglesia entre 10s 
mapuches, sobre todo del period0 jesuita que, como se sefiald, produjo una revolucidn 
en el Bmbito ritual, a1 introducir el bautismo. Es un hecho que a h  hoy las iglesias 
-incluyendo ahora a las protestantes- no valoran positivamente el modo tradicionul 
de cdmo 10s mapuches articulan su relacidn con lo sagrado, ndcleo desde donde respon- 
den a las preguntas sobre el sentido y la identidad. Sin embargo, la reduccidn de parte de 
sus creencias y prBcticas sagradas a lo demoniac0 o a simples supersticiones, no impidid 
el encuentro religioso. Veremos en 10s siguientes Capitulos las consecuencias de ese 
proceso en el presente. 

La imagen de la religiosidad mapuche, que propagd la Iglesia, configurd posible- 
mente una representacidn de ella que ha sido muy dificil de superar. Nuestra hipdtesis 
podria resumirse a 10s siguientes tCrminos: si bien 10s mapuches, por pertenecer a1 
universo de 10s indios, fueron calificados de infieles, muy pronto se percibid una serie de 
diferencias que hacia necesario distinguirlos de otros pueblos indios de AmCrica. La 
diferencia m8s radical fue la ausencia de idolatrias, incluso, para algunos, de todo culto 
y de toda forma de religiosidad. Esto nos puede explicar que, a diferencia de las Breas 
andinas y mesoamericanas, no existiera, a1 menos en el siglo XVI, en Chile un intento de 
sincretismo con las tradiciones i n d i a ~ ~ ~ .  Per0 tambiCn que la dimensidn ritual, tan cara a 
la manifestacidn y articulacidn de lo sagrado, pasara inadvertida, tanto para la Iglesia y 
a sus intelectuales como tambiCn para muchos estudiosos del pueblo mapuche. 

Recordemos las recomendaciones de JosC de Acosta “no conviene de ninguna manera destruir 10s 

templos que tienen de sus idolos, sino solo 10s idolos que hay en esos templos. Cuando esas gentes vean que 
no destruimos unos templos que son tan suyos, depondr6n de su corazon el error y conocerdn y adorar6n a1 
verdadero Dios, acudiendo con toda naturalidad a 10s sitios que estdn acostumbrados” (1984: 589). Como es 
obvio dichas recomendaciones no tenian sentido si no existian templos ni idolos. 

39 

47 



CAP~TULO 11 
La etnohistoria religiosa mapuche 

La reconstruccidn de lo que fue la religiosidad mapuche en el pasado (siglos XVI a XIX), 

ha sido una tarea de esta centuria. Resefiaremos brevemente las posturas de cuatro 
investigadores. Con ello el lector podrh darse una imagen de cdmo la religiosidad 
indigena se fue modificando, y tambikn de cdmo emerge una problematica -la etnohis- 
toria religiosa mapuche- con nuevos conceptos, orientaciones y preguntas. 

A comienzos de siglo, dos estudiosos de 10s mapuches postularon transformaciones 
-dentro de un esquema evolutivo- de su religiosidad. Ricardo Latcham fue uno de 
ellos; el otro fue Tom& Guevara’. 

Para Latcham, en la religiosidad mapuche del siglo XVI coexisten dos cultos: el 
totemismo y el de 10s antepasados, no reconocikndose “ninguna deidad, ni buena ni mala 
y tampoco tenian nada que se asemejase a1 culto divino” (1924: 570). 

Por totemismo Latcham entiende el objeto, ser, o fendmeno del que ha derivado su 
nombre cierto grupo de individuos, unidos por consanguineidad real o ficticia. Es, a su 
vez, el nombre distintivo del grupo y, por tiltimo, la marca, sefial o divisa empleada 
colectivamente por el agregado para exteriorizar su nombre (1924: 303). La ejemplifica- 
cidn de esta institucidn entre 10s mapuches fue dada por Latcham a partir de una serie de 
datos etnogrhficos proporcionados por cronistas y viajeros, como son el sistema de 

‘Para un examen critic0 del paradigma te6rico analitico de LATCHAM y GUEVARA \>Case R. Salas, 1990. 
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apellidos heredados por la madre, la tenninologia de parentesco matrilineal*, las pinturas 
corporalec y 10s ritos relacionados con la pubertad, entre otros. Para ser fie1 a este autor 
hay que precisar que el totemismo no fue visto por 61 como una manifestacidn religiosa, 
sino m5gica, en la medida que permitia a1 grupo totkmico controlar lo que el tdtem 
tutelaba: 

“Entre 10s araucanos... se formaban sociedades esotkricas o cofradias ... las cuales se 
encargaban de procurar el bienestar de la colectividad, cada una de un modo especial 
y dentro de una esfera particular. Estas cofradias ... eran muchas veces coextensivas 
con 10s totems; per0 no todos 10s del grupo totkmico eran miembros de ellas. Sus 
adeptos eran todos iniciados y cada uno tenia sus ritos especiales. Sus ceremonias 
eran principalmente mkgicas y se suponia que cada cofradia podia influenciar el 
tdtem o ser bajo cuya tutela obraba. Asi la cofradia cuyo tdtem era HUENU o co tenia 
a su cargo la distribucidn de las lluvias y tiempo de escasez o de superabundancia, 
era hacia ellos que miraba la colectividad para que normalizara la caida de agua” 
(1924: 479). 
Concluyamos que el tdtem era un ser epdnimo o tutelar, protector de todos 10s que 

llevaban su nombre y a1 cual se podia influir por medio de ritos y ceremonias mkgicas, 
exclusivas de 10s grupos totkmicos. 

El culto a 10s antepasados es para Latcham la verdadern religidnpara 10s araucanos 
y no el culto al tdtem ( 1  924: 460). La diferencia est5 en que el segundo “se dirige a1 ser 
epdnimo del grupo, el aliado del antepasado, que fund6 la familia, de quien se ha 
derivado el apellido y quien constituye el tdtem”, mientras que el primer0 se dirige “a 10s 
pillanes o espiritus de 10s antepasados, quienes segdn las creencias de 10s indigenas ... 
gobiernan las fuerzas naturales que podian favorecer o perjudicarlos” (1924: 460-46 1). 
Sin embargo, 10s dos cultos eran dificiles de separar y distinguir, “generalmente se 
mezclaban de una manera muy intima y se practicaban en el mismo lugar y a1 mismo 
tiempo” ( 1924: 461). Esta situacidn se derivaba posiblemente de que el tdtem, segdn este 
autor, era un protector y un aliado del antepasado fundador (1924: 305). 

El Pill5n entonces era el espiritu del antepasado, el fundador de la tribu. No era un 
ser dnico, sino mdltiple y cuya personalidad variaba segtin el grupo y el tdtem. Era 
protector y auxiliador. No tenia 10s atributos de una divinidad, ni fue deificado, aunque 
a veces se le mitificaba (1924: 305). Latcham considera, asi, que a1 Pilljn no se le 
adoraba; empero, se le hacian rogativas, basadas “sobre la reciprocidad o un supuesto 

‘Investigaciones recientes sobre el sistema de nombres propios y de la terminologia de parentesco nos 
presentan un  panorama diferente a1 seiialado por Latcham sobre la organizacidn social de 10s mapuches en 10s 
siglos X V I - X I X  (Faron 1956, Foerster 1980, Silva 1984). El punto inis critic0 es la interpretacidn del dato de que 
10s nombres-apellidos de 10s hijos no coincidian o eran diferentes a 10s del padre. Silva se lo explica por la 
existencia de un sistema de doble filiacidn; Foerster por la identificacidn parental, del CUI, entre las genera- 
ciones alternadas (LAKE) (vCase para esto riltimo el Cap. 1 1 1 ,  2.2.). 
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derecho a su proteccidn y ayuda porque eran sus descendientes y luego porque compen- 
saban de antemano 10s favores que esperaban recibir con sus ofrendas y sacrificios”. 

Latcham distinguid en el culto de 10s espiritus dos fases distintas, “una destinada a 
apaciguar las h imas  de 10s muertos recientes, a quienes debian contentar para impedir 
que volviesen o que les hiciesen algiin daiio, la que podemos llamar preventiva, y la otra 
el verdadero culto a 10s antepasados. Este culto se dirigia a todos 10s espiritus de 10s 
antepasados que habian descendido del fundador clan o la tribu; per0 en especial a Cste 
o mas bien a su espiritu (PULLI), quien, como padre de todos, gobernaba y dominaba a 10s 
demis” (1924: 589). 

Los araucanos reconocian, ademas de 10s espiritus de 10s antepasados, otras clases 
de espiritus casi siempre malCvolos, muchos de ellos convertidos en seres mitolbgicos; 
a Cstos no se le ofrecian cultos, ni tenian parte en sus proyecciones de la otra vida (1924: 

Este es, a grandes rasgos, el cuadro que nos presenta Latcham de las creencias de 10s 
mapuches a la llegada de 10s espaiioles. Los cambios que se produjeron en ellas fueron 
provocados tanto por factores internos (la transformacidn del matriarcado) como exter- 
nos (influencia del cristianismo). El totemismo y su culto se relacionaban con el sistema 
de filiaci6n matrilineal; a1 declinar Cste y predominar el patriarcado, el totemismo fue 
desapareciendo, y con ello tambiCn se fue borrando “la nocidn concreta de Pillan, hasta 
convertirse en una especie de antepasado nacional iinico, cuyos atributos tambiCn se 
modificaron por las nuevas ideas inculcadas por un contact0 mas direct0 y cercano con 
10s europeos” (1924: 609-610). La voz NGUENECHEN es aprehendida de 10s europeos 
“dindole todos 10s atributos de su antiguo Pillan a quien ha reemplazado” (1924: 602)3. 
Y si 10s NGUILLATUNES eran antes rogativas dirigidas a1 PillBn, hoy lo son a NGUENECHEN, 
NGUENEMAPU o Dios, siendo “seguro que bajo estas nuevas denominaciones ... sigue el 
mismo culto de 10s antepasados” (1924: 605). El antiguo culto a1 totemismo subsistiria 
hoy en dia, como vestigio del pasado. 

En resumen, para Latcham 10s cambios producidos en la religiosidad mapuche se 
orientan a un predominio cada vez mas sostenido del culto a 10s antepasados; el Pillan, 
que era su representacidn, se transform6 en un antepasado nacional. Y si el tCrmino Pillan 
actualmente no se utiliza, subsisten sus significados bajo la denominacidn NGUENECHEN 
(el cual no puede ser visto como una divinidad, ya que 10s mapuches nunca la tuvieron). 

El segundo autor de comienzos de siglo es +om0 se dijo- Tomas Guevara. En su 
obra, muy fecunda, se encuentra una teon’a acerca de la religiosidad indigena que no 
difiere sustantivamente de la de Latcham. Sus diferencias radican m6s que nada en la 
cronologia, es decir, en la ubicacidn temporal de las manifestaciones del totemismo y del 

610-61 1). 

’Casamiquela concuerda en este tema con Latcham: “Pricticamente todos 10s atributos adjudicados a1 
antiguo PILLAN adornan a1 moderno NGUEhECHEN, y viceversa” (1  964: 184). 
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culto de 10s antepasados, del significado del tCrmino Pillin, como tambiCn de las 
influencias externas. 

El totemismo para Guevara “no subsisti6 a contar del siglo XVI para adelante como 
instituci6n establecida con la uniformidad de otras razas, sino como formula, simbolo, 
de un estado totCmico muy lejano” (1925: 277). 

Las creencias religiosas de 10s mapuches en el siglo XVI eran una “confusa mezcla 
de reminiscencias totCmicas, de formalidades relativas a 10s antepasados y manifestacio- 
nes truncas y sin coherencias del culto del sol” (1925: 394). El culto solar se debi6 a 
influencias incssicas, no pasando de ser “representaciones inconexas y fragmentarias, 
por la distancia del centro de irradiaci6n” (1925: 405). Con la Conquista, el culto a 10s 
antepasados se transform6 en dominante: 

“ ... dilatation que traspasaba en mucho a 10s restos del totemismo y a la influencia 
del culto solar, tenia en la Cpoca de la Conquista la veneracion que 10s araucanos 
tributaban a 10s antepasados. Muchas creencias y prhcticas constituian un ritual 
met6dico para mantener fresca la memoria de 10s mayores e inclinar la voluntad de 
sus espiritus en favor de 10s deudos vivos ... Esta veneraci6n por 10s predecesores se 
robustecio inexorablemente durante el apogeo del patriarcado, en 10s siglos XVII y 
XVIII y ha permanecido hasta el presente” (1925: 414-417). 
Junto a las almas de 10s antepasados “la teogonia indigena colocaba en el espacio 

otros espiritus o genios potentes, con voluntad propia, que obraban tambiCn directamente 
en 10s destinos humanos ... figuraba como primera categoria y poder el que 10s araucanos 
han llamado PillBn” (1908: 291). Sus manifestaciones visibles eran el trueno, el rayo, 10s 
relgmpagos; era el duefio de las nubes, lluvia y el viento; las erupciones volchnicas 
expresaban su dnimo, siendo “reverenciado de un modo que sobrepasaba en mucho a la 
veneracih que discernia a 10s otros espiritus” (1908: 293). En su obra de 1925 Guevara 
hace derivar a1 Pillin del culto de 10s antepasados: 

“Los indios asimilaban el nombre de Pillin a1 de 10s araucanos que habitaban la 
tierra de la segunda existencia, reproduccidn de la primera. En todos 10s pueblos en 
estado de barbarie, aun en 10s que han alcanzado a la ultima etapa de su desarrollo, 
se reproduce en la jerarquia del otro mundo la del gobierno del primero. Por 
consiguiente, hasta fines del siglo XVIII, mitad del siglo XIX, ha dominado entre 10s 
indigenas la creencia de que el Cacique de una agrupaci6n a1 emigrar a la otra tierra 
y convertirse en Pillin se constituia en Jefe de 10s muertos y de su secci6n familiar” 
(1925: 433). 
Entre 10s hombres y 10s espiritus mediaba “una casta de adivinadores migicos, 

hombres y mujeres, que tenian el don de conocer las intenciones de 10s espiritus y aiin de 
influenciarlos para que produjeran la lluvia o la hicieran cesar, para que extinguieran las 
epidemias o indicaran el culpable de alglin dafio” (1908: 285). Los individuos de esta 
casta participaban en la ceremonia del PILLANTUN donde se imploraba el favor de 10s 
antepasados (el PILLANTUN se transform6 despuCs en el NGUILLATUN) (1925: 438). 
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Lo fundamental para Guevara respecto de las antiguas y modernas representaciones 
religiosas de 10s mapuches, era el dualism0 de espiritus buenos y malos presente en ellas, 
figurando en el primer grupo 10s de sus antecesores y 10s que concedian beneficios; se 
reputaban malkficos 10s que conspiraban constantemente contra la felicidad y la vida de 
10s hombres (1908: 294 y 1925: 435). 

La ultima transformacidn de la religiosidad indigena, que seiiala Guevara, se debe a 
la influencia del cristianismo: la voz Pillan se asimild a la de demonio y 10s significados 
del PillBn se 10s otorgaron a NGUENECHEN, aunque ampliandose sus atributos: 

“Pillan se ha ido borrando de la memoria del indio como individualizacidn de 
fendmenos multiples y poderosos. Esta concepcidn antigua ha sido reemplazada por 
la del demonio del catolicismo ... hay que notar que en el estado religioso contempo- 
riineo del mapuche figura una potestad superior, de naturaleza una y multiple, que 
se denomina, indistintamente NGUENEMAPUN (gobernador de la tierra) y NGUENECHEN 
(gobernador de 10s hombres) ... tiene el don de la ubicuidad, per0 reside particu- 
larmente en 10s picos de 10s Andes y en las altas cumbres del centro y de la costa. 
Por eso las machis en sus invocaciones mencionan 10s cerros elevados, que conocen 
con nombres especiales con que 10s distinguen. 
La circunstancia de fijar su mansidn donde mismo habitaba PillBn, induce a creer 
que la nueva creaci6n ha surgido de epitetos dados a la antigua, con atributos mhs 
amplios que le ha impuesto una mentalidad superior. 
Interrogados algunos indios de notoria autoridad en el conocimiento de sus tradicio- 
nes religiosas sobre la diferencia entre Pillan y NGUENECHEN, han contestado sin 
vacilar: Es el mismo. Esta asercidn atestigua que se trata de un espiritu idkntico, que 
ha cambiado de nombre en Cpocas diversas ... de manera que este nuevo nombre 
incorporado a1 cuadro de las concepciones religiosas del indigena, representa para 
unos a1 Dios del cristianismo, aunque menos abstracto, y para otros, a un espiritu de 
gran poder, unicamente de 10s mapuches” (1908: 298-299 y 1925: 436-438). 
En 10s liltimos aiios Bengoa y Bacigalupo han vuelto sobre estos temas. El primer0 

resume su visidn en un ensayo acerca de 10s desencuentros y estereotipos de la sociedad 
chilena: “En el sur de Chile - c o m o  en otras partes de AmCrica- 10s espafioles se 
encontraron ante un pueblo que no s610 no trabajaba, sino que no tenia Rey ni Dios. La 
ausencia de religidn fue el elemento probatorio principal de la barbarie y salvajismo de 
10s naturales. Y, efectivamente, 10s mapuches no poseian -ni poseen- religidn, en el 
sentido estricto del tkrmino. Su relacidn con la divinidad no pasa a travCs de un marco 
rigido de mediaciones prescritas. Asi como no habia centralismo politico, tampoco 
existia entre 10s mapuches un sistema religioso centralizado, aunque si se daba una fuerte 
relacidn con el ser superior. Los pillanes, fuerzas animistas -a1 parecer- de la natura- 
l ea ,  presidian la vida y muerte de 10s hombres; probablemente hubo una transformacih 
creciente de las creencias a consecuencias del contacto. Desde una visidn principalmente 
animista, en la que el ser superior era a1 parecer dual, se fue transitando a la concepcidn 
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de NGUENECHEN, Dios abstracto, relativamente fuera del mundo, el que se alcanza a travCs 
del rito propiciatorio del NGUILLATUN; esto es, a travCs de un acto chamhnico de transpor- 
tacidn” (1986: 129). 

Ana Maria Bacigalupo, en base a las hipdtesis de evolucidn religiosa elaboradas por 
Mircea Eliade, interpreta asi el desarrollo de las creencias indigenas: “partiendo de la 
idea de un ser supremo inicial, omnisciente, creador del mundo y del hombre, se 
evolucionaria a una etapa animista donde el primer0 no gozaria de actualidad religiosa, 
para resurgir en tiempos de catgstrofes cdsmicas” (1988: 239). El culto animista est5 
asociado a1 Pill& su primera vinculacidn a las almas de antepasados (caciques y 
guerreros) lo caracteriza como un espiritu mdltiple; posteriormente “evoluciona hacia la 
unicidad del antepasado mitico de la etnia”, convirtihdose “paulatinamente en una 
deidad”, para concluir inserthndose “dentro de NGUENECHEN, un concept0 hibrido (espa- 
Rol-mapuche) que, sin embargo, mantiene o adopta elementos ahora con sentido etno- 
cCntrico, considerados como parte de la idiosincrasia mapuche” (1988: 249). 

A1 resefiar a estos autores, s610 hemos querido mostrar la temhtica de 10s cambios 
en la religiosidad indigena antes del siglo xx. Se puede considerar que las preguntas 
levantadas por esta problemhtica adn no esthn resueltas. Notemos tambikn que las 
reflexiones de Latcham y Guevara se ubican temporalmente en un period0 de transicidn 
hist6rica: entre lo que fue el estado pre-reduccional y el reduccional. La consecuencia 
que produjo la radicacih y subordinacidn de 10s mapuches a la sociedad chilena no era 
adn visible para ellos. 



CAP~TULO 111 
Elementos introductorios 

a la religiosidad mapuche contemporhea’ 

Suefio que estoy en la luz de mi Padre 
(el Rio Lleno) 

y mis cintaros descansan en su mesa de plata 
Suefio que me abraza el canelo 

que camina en el viento 
(soplido de su aire sostengo su silbo) 

En la cascada suefio que las machis ancianas 
me ensefian sus cantos 

la sabiduria de escuchar la Tierra 
Los antepasados me llaman 

Y he sofiado estos suefios, ya lo sabes abuela 
que vives en el cielo inmenso rocoso 

LPero y este cuchillo y estas banderas 
moviindose 

y esta alegria en mis ojos? 
;Levanto mi Rewe! bailan bailan 

10s remedios de Nahuelbuta. 

ELICURA CHIHUAILAF 

INTRODUCCION 

Presentamos en este capitulo una sintesis de la religiosidad mapuche contemporgnea, 
realizada a base de resultados obtenidos por numerosos investigadores y a nuestra propia 
experiencia en terreno, en distintas zonas del territorio mapuche-huilliche. 

El supuesto desde el que partimos es el siguiente: lo humano, en toda sociedad, s610 
es posible por el establecimiento de un limite, de una frontera, es decir, de oposiciones 
constituyentes tales como naturalezdcultura, profano/sagrado, etc. En la sociedad ma- 
puche el limite se representa en la mitologia (EPEU y NUTRAM) y en las creencias (ADMAPU) 
y se vive en el rito2. Este Liltimo, cuando adquiere un sentido sacrificial (NGUILLAT~N), 
simboliza la contradiccidn entre la vida y la muerte y, a travCs de ella, la oposicidn 

‘La parte segunda relativa a 10s ritos del nguillatdn fue escrita en conjunto con Hans Gundermann. 
’Para GEERTZ 10s limites se reducen a tres planos, en que el caos “amenaza irrumpir en el hombre: en 10s 

limites de su capacidad analitica, en 10s limites de su fuerza de resistencia y en 10s limites de su visidn moral. 
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naturaleza kultura, inmanencidtrascendencia, de “modo que cada una nos remite a la 
otra y todas ellas en conjunto al problema del sentido y del valor” (MorandC 1984: 78). 
La institucionalidad de lo religioso al estar nucleada en el plano del rito, supone la 
existencia, por un lado, de una comunidad que lo realiza y, por el otro, de una tradici6n 
que constantemente se reactualiza. A manera de hip6tesis proponemos que a partir de la 
PaciJicacio’n de la Aruucunia (1860-1882) comenz6 a redefinirse la representaci6n del 
limite y de la institucionalidad religiosa mapuche. Para 10s mapuches, tanto en el pasado 
como en el presente, lo sagrado es sin6nimo de poder (de don) y lo profano sindnimo de 
carencia (de conflicto, de lucha entre el bien y el mal, de precariedad). En este escenario 
no s610 10s ritos son fundamentales, sino tambiCn aquellas instancias mks personales de 
acceso a lo sagrado: el PEUMA (sueiio) y 10s PERIMONTUN (visiones). Asi tambiCn la 
evangelizaci6n de 10s mapuches puede ser entendida como un proceso de sincretismo y 
de sintesis que revoluciona el simbolismo mapuche. 

El conjunto de afirmaciones anteriores define el campo que abordaremos en estas 
pkginas. En primer lugar, describiremos las representaciones y 10s principios de articu- 
lacidn que subyacen en las creencias, en 10s mitos, en 10s ritos, etc. En segundo lugar, 
trataremos las funciones simb6licas que establecen 10s ritos. En tercer lugar, analizare- 
mos la institucionalidad necesaria para el desenvolvimiento de lo religioso3. En cuarto 
lugar, veremos el impacto de la evangelizacidn y, por filtimo, estudiaremos la relacidn 
entre religiosidad e identidad. AI final presentamos un anexo que da cuenta de la 
conexi6n entre sueiio (PEUMA) y religiosidad mapuche. 

El desconcierto, el sufrimiento y la sensacidn de una paradoja Ctica insoluble constituyen, si son bastante 
intensos y duran lo suficiente, radicales desafios a la proposicih de que la vida es comprensible y de que 
podemos orientarnos efectivamente en ella; son desafios a 10s que de alguna manera debe tratar de afrontar toda 
religidn por ‘primitiva’ que sea y que aspire a persistir” (1987: 97). 

‘Los mapuches conternporineos utilizan la expresi6n FEYENTUN para referirse justamente a las creencias 
en “Dios, en 10.5 WEKUFE, en ANCHIMALLEN, en WITRANALWE y en el NGUILLATUN” (Harcha 1978: 168). Armando 
Marileo titula su manuscrito sobre la religiosidad de su pueblo MAPUCHE-FEYENTUN. 
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1. REPRESENTACIONES, SIMBOLISMO, PANTEON Y MITOLOGIA 

En este suelo habitan las estrellas 
En este cielo canta el agua 

de la imaginaci6n 
MBs alli de las nubes que surgen 

de estas aguas y estos suelos 
nos suefian 10s antepasados 

Su espiritu 4 i c e n -  es la luna 
El silencio su coraz6n que late. 

ELICURA CHIHUAILAF 

1.1. Las Representaciones 

El orden del universo, del mundo, aparece con claridad cuando consideramos a lo 
sagrado como una sintesis entre lo condicionado -el mundo cotidiano y temporal- y 
lo incondicionado, el mundo m’tico y atemporal. Esto es posible por el empleo de 
simbolos que estin relacionados con las clasificaciones esenciales, a cuyo mCrito se debe 
que todas las cosas se encuentren ordenadas (Cazaneuve 1972). 

En la sistematizacidn del universo clasificatorio mapuche destacan las obras de 
Louis Faron, Ester Grebe y Tom Dillehay. En 10s 6ltimos aiios contamos, ademis, con la 
reflexidn de intelectuales mapuches como Martin Alonqueo, Armando Marileo y Juan 
Nanculef. 

Faron realizd su trabajo de campo en ireas cercanas a Temuco en la dCcada de 1950. 
Constat6 una serie de oposiciones complementarias cuyo simbolismo estaba asociado a 
la moralidad religiosa. Para 61, el principio ordenador del sistema fue el de izquierda y 
dereclza; esta oposicidn daria la orientacidn a las de sagradolprofano, bienlmal, superior 
e inferior, etc. Sus cuadros son 10s siguientes (1964: 18 1 y 184): 
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Figura 2 

IZQUIERD A DERECHA IZQUIERDA DERECHA 

malo bueno oeste este 

muerte vida norte sur 

noche dia in v i e rn o verano 

enfermedad salud frio caliente 

WEKUFE espiritus ancestrales luna sol 

brujo machi agua sangre 

RENI (infierno) WENUMAPU (cielo) habla lengua ritual 

KAI-KAI TREN-TREN ocCano tierra 

pobreza abundancia abajo encima 
hn-hm o,,&,.A- --..l ,.-,.All?. 



Figura 3 

IZQUIERDA 

muj erlniiios 

KONA 

joven 

linaje subordinado 

receptor de regalos 

receptor de mujeres 

incest0 

WINKA 

reducci6n 

DERECHA 

hombre 

LONKO 

anciano 

linaje dominante 

donador de regalos 

donador de mujeres 

matrimonio 

mapuche 

congregacidn ritual 

Una simple mirada a la Fig. 3 evidencia cdmo las categorias mentales valoran y dan 
sentido a las pr5cticas sociales m5s esenciales de la sociedad mapuche, como el sistema 
de linajes (patrilineales y patrilocales), las alianzas parentales regidas por el operador 
iizatrilateral (casamiento preferencial con la hija del hermano de la madre) y el congre- 
gacioizalismo ritual (Faron 1964 y 1969). 

Maria Ester Grebe amplid de una manera notable el sistema clasificatorio a otras 
esferas de la cultura mapuche: el espacio, el tiempo, 10s colores, 10s instrumentos 
musicales, la mitologia, etc. Identific6 el dualismo como el principio ordenador de la 
visidn cdsmica mapuche. El dualismo, para esta autora, es un “sistema interpretativo 
integral del universo” que “postula la existencia de dos principios heterogkneos, disimi- 
les e irreductibles, 10s cuales estarian presentes tanto en las configuraciones culturales 
complejas como en sus elementos constituyentes o aspectos particulares de su reali- 
dad ...(y) cuya base reside en la conjuncidn de dos principios opuestos que forman parejas 
de oposiciones -tales como bien/mal, hombrdmujer, vejezljuventud, etc. Es condicidn 
necesaria para lograr el equilibrio cdsmico la yuxtaposicidn o sintesis de dichas polari- 
dades” (Greve 1974: 47)4. A diferencia de Faron considera que la “connotaci6n negativa 
del lado izquierdo y positiva del lado derecho son subproductos de una orientacidn 
espacial de la cultura mapuche hacia el este, punto cardinal dptimo hacia el cual se 
dirigen las rogativas rituales; por lo tanto, a1 enfrentarse hacia el este, el lado izquierdo 

‘No se debe confundir esta filosofia de rerniniscencia oriental, que proyecta Grebe a la cultura rnapuche. 
con el dualisrno estructural. 
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se ubica hacia el norte (punto cardinal negativo) y el lado derecho hacia el sur (punto 
cardinal positivo)” (Grebe et al. 1971: 10). Este modelo tiene sentido a1 interior de la 
topologia espacial de algunos ritos, donde las cosas son ordenadas por ese esquema; per0 
cuando se pasa a la vida cotidiana del sujeto, el paradigma de orientacidn deben’a regirse 
por oposiciones como izquierddderecha. Consciente, posiblemente, de esta dificultad, 
Grebe et al. serialan a continuacibn: “A nuestro juicio, el punto de partida de las parejas 
de oposiciones mapuche reside en el par antitCtico bien y mal” (Grebe et al. 1971: 10). 
Lamentablemente, no explican por quC es Cste el punto de partida y no otro; podna ser 
por la valoraci6n que ellos hacen de la creencia generalizada de un conflict0 permanente 
entre las fuerzas del bien y del mal (Titiev, Faron). 

A partir de nuestra experiencia de terreno, nos parece que el modelo de Faron est5 
mBs cerca de la realidad, porque homologar el universo de 10s seres y de las cosas a la 
clasificatoria del bien y del mal puede llevar a pensar -por ejemplo- que el terror que 
siente el mapuche frente a1 WEKUFE (mal) es anBlogo a1 color negro, que Grebe et al. 
clasifican en la misma categoria. Hay, ademBs, un cierto relativism0 en la oposici6n 
bien/mal: el negro -para seguir con el mismo ejemplo- es utilizado en algunos 
NGUILLATUNES para pedir lluvias cuando hay amenaza de sequia; 10s adornos de plata, 
altamente valorados, dejan de serlo en determinados contextos rituales. Los ejemplos de 
desdoblamiento son infinitos5. Incluso, las mismas divinidades pueden ser buenas o 
malus. Por otro lado, muchas de las oposiciones son pensadas como complementarias 
(hombre/mujer; didnoche) o antag6nicas (incesto/matrimonio; biedmal). Las primeras 
pertenecen propiamente a1 campo del dualismo, no asi las otras ‘. 

Nos parece que en este Bmbito queda adn mucho por investigar. Los trabajos de 
Mege (1987) sobre 10s textiles, y 10s de Gumucio (1 989) sobre las plantas y sus modos 
de comprensidn en sistemas significantes, nos dan suficientes evidencias de que las 
16gicas clasificatorias son enormemente mBs complejas que las simples oposiciones de 
bien/mal o izquierddderecha. 

Pero, independiente de cuBles Sean 10s ejes pertinentes o la armadura del sistema, lo 
que debe quedar claro es que para el mapuche todo fenbmeno, acontecimientos, cosas, 
objetos, etc., estarBn contenidos dentro de una totalidad7. Este es un punto que nadie 

’Sobre este punto viase mis  adelante el apartado 5.1. PILLAN y wEKUFE. 

‘Mege ha calificado el dualismo de Faron y de Grebe de ingerzuo por reducir la significaci6n a “una Gnica 
oposici6n entre dos tirminos a partir de un criterio simple, eligiendo ademas un ~ n i c o  context0 de significa- 
ci6n ... se supone una monosemia para cada tirmino, reduciendo toda la riqueza polisimica de cada uno a una 
sola proposicih, sin ambiguedades, sin acepciones. Supone, en definitiva, a la cultura mapuche basada en 
mecanismos semi6ticos de una simpleza absurda, donde lo derecho e izquierdo, lo bueno y lo malo, dia y noche, 
etc., darian cuenta de todos sus contenidos y sutilezas, reduciindola a unaespecie de positivism0 16gic0, chato 
y univoco” ( 1  987: 123). 

7Para LCvi-Straws el pensamiento salvaje se define por su coherencia interna y por su capacidad de 
extensi6n pricticamente ilimitada (una “devoradora ambicidn simbblica”) (1972a: 3 19). 
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discute. Un segundo consenso en la capacidad del pensamiehto clasificatorio es posible 
por el us0 de la analogia. Si esto es asi, un supuesto esencial‘del sistema clasificatorio 
mapuche tiene que ser precisado ahora, si no poco o nada entenderemos de lo que viene 
a continuacidn. El sistema ubica en un mismo plano distintos niveles de la realidad 
natural y cultural. Esta capacidad de generar analogias entre 10s fendmenos naturales y 
10s culturales es lo que caracteriza a1 pensamiento m’tico (LCvi-Strauss 1972a, Godelier 
1978, Habermas 1987). Las consecuencias de ello son enormes: la “reciproca asimilacidn 
de la naturaleza a la cultura y, a la inversa, de la cultura a la naturaleza, surge, de una 
parte, una naturaleza dotada de rasgos antropomdrficos, incluso en la red de comunica- 
cidn de 10s objetos sociales, y en este sentido humanizada, y, por otra parte, una cultura 
que, en cierto modo naturalizada y cosificada, se rezuma en la trama causal objetivade 
poderes andnimos ... Tal interpretacidn seg6n la cual todo fendmeno est5 en correspon- 
dencia con todos 10s dem5s fendmenos por la accidn de poderes miticos, no s610 
posibilita una teoria que explica y hace plausible narrativamente el mundo, sino tambiCn 
una prictica con que el mundo puede ser controlado de forma imaginaria” (Habermas 
1987: 76). En otras palabras, el sistema clasificatorio a1 estar acoplado con el sistema 
mitico y ritual, es un sistema cerrado (“La tierra de 10s mitos es redonda”, LCvi-Strauss) 
y totalizante, nada puede escapar de su sistematicidad analdgica (sus significantes 
flotantes hacen casi desaparecer lo azaroso); es analitico y sindtico, en la medida que 10s 
mitos remontan el sistema a una “historia pasada, per0 siempre viva, hacia la gCnesis 
abolida, per0 eternamente copresente de las razones de ser del orden actual del universo” 
(Godelier 1978: 380); y, por ultimo, prictico, porque 10s ritos se fundan en una accidn 
que hace posible el control y/o la transformacidn (imaginaria) del mundo’. 

La imposibilidad de separar 10s planos de la naturaleza y de la cultura tiene otras dos 
consecuencias. La primera, “que el concept0 de mundo quede investido dogmiticamente 
de determinados contenidos que escapan asi a una toma de postura racional y, con ello, 
a la critica”. La segunda, que a1 dominar las im5genes miticas del mundo “el 5mbito del 
conocimiento y de las orientaciones de accidn, no parece posible deslindar con claridad 
un 5mbito de lo subjetivo, pues ni las intenciones ni 10s motivos quedan separados de las 
acciones y de las consecuencias de Cstas, ni 10s sentimientos separados de sus manifes- 
taciones normativamente fijadas, estereotipadas” (Habermas 1987: 80-8 1). 

Ahora bien, ninguno de 10s autores mencionados nos explica la relacidn entre el 
sistema clasificatorio y la religidn. Pedro MorandC en AmCrica Latina y RenC Girard en 

‘AI ignorar las pricticas migico-religiosas la distinci6n entre accibn teleol6gica (intervencibn instrumen- 
tal orientada a u n  fin) y acci6n comunicativa (relaciones interpersonales), “la impericicr, que es causa del 
fracas0 ticnico o terapiutico de una accibn realizada para conseguir un determinado fin, cae bajo la misma 
categoria que la culpa debido al error normativo-moral que representa una interaccidn que viola las ordenacio- 
lies sociales vigentes; a su vez el fall0 moral queda entretejido con el fisico, lo rnnlo queda conceptualmente 
tan entretejido con lo dnriino, como lo Direno, con lo ~ n n o  y lopruveclzoso” (Habermas 1987: 77). 
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Europa, nos dan un principio de interpretacidn. Para ambos el eje es el sacrificio, s61o 
esta institucidn permitiria constituir el orden cultural: “Gracias a la victima, en cuanto 
que parece salir de la comunidad y la comunidad salir de ella, puede existir por primera 
vez algo asi como un dentro y un afuera, un antes y un despuis, una comunidad y un algo 
sagrado” (Girard 1982: 1 16)9. 

1.2. Cosmovisih 

A partir de catorce testimonios de MACHI Grebe, Pacheco y Segura construyeron el 
siguiente esquema del cosmos: siete plataformas cuadradas iguales que estin superpues- 
tas en el espacio. Su creacidn se realizd en forma descendente, “tomando como modelo 
la plataforma m5s alta”. Las plataformas se pueden agrupar en cinco de cielo (WENUMAPU: 
MELINON, KELANON, EPUNON, KINERON, ANKAWENU), una de tierra (MAPU) y una de infierno 
(MINCHEMAPU). Hay plataformas del bien y del mal. Las del bien son las cuatro primeras 
y “son el aposento ordenado y simktrico de 10s dioses, espiritus benCficos y antepasados”. 
Las de mal son dos: ANKAWENU y MINCHEMAPU, son zonas oscuras, extrafias y cadticas, 
donde residen “10s espiritus malificos (WEKUFES) y 10s. hombres enanos o pigmeos 
(LAFTRACHE)”. Por dtimo, “la contradiccidn derivada de la oposicidn de estas dos zonas 
cdsmicas en perpetuo conflict0 se proyecta dinimicamente en la tierra, mundo natural en 
el cual este dualism0 se sintetiza” (Grebe et al. 1972: 49). Dillehay, por su parte, aAade 
que cada uno de estos niveles “tiene su dimensidn horizontal orientada por 10s cuatro 
puntos cardinales. Cada punto cardinal representa nn grado menor de lo bueno, partiendo 
del este como punto de referencia inicial. Las superficies verticales se interceptan unas a 
otras a travis de la direccidn este-oeste. A1 ascender 10s planos, un ancestro pasa desde 
la esquina ubicada en la parte este (muy bueno) hacia la esquina de la parte oeste (muy 
malo) del prdximo nivel m5s alto hasta que se alcanza el mundo del WENUMAPU” 

(1990: 90). Una liltima observacidn de Dillehay se refiere a la ubicacidn de 10s elementos 
trdficos (pertenecientes a la nutricidn) en el WENUMAPU: 10s camivoros a1 MELINOM; 

’Para Girard “cualquier cambio, incluso ininiino, en las formas de clasificacih y de jerarquizacidn de las 
especies vivas y 10s seres hnmanos amenaza con descomponer el sistema sacrificial” (1983: 46). La desconi- 
posicidn tiene que ver con la pCrdida de las diferencias (entre violencia impura y purificadora), ya que “no son 
las diferencias sino su pCrdida lo que provoca la insana rivalidad, la lucha a muerte entre 10s hombres de una 
misma familia o de una misma sociedad” (1983: 57). 

Para LCvi-Strauss en cambio, la constituci6n de 10s sistemas clasificatorios es posible gracias “a1 paso de 
la cantidad continua a la cantidad discreta”: “un sistema discreto resulta de una destrucci6n de elementos ode  
su sustraccidn a un conjunto primitivo” (1972~: 59). Para Girard este paso es dado por las sociedades gracias 
a1 sacrificio. que destruye o sustrae a la victima de la comunidad, de all: que Girard se pregunte “iPuede la 
diferencia cultural estar fundada en el asesinato?” (1984: 200). 
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carnivoros y herbivoros a1 KELANOM; herbivoros y plantas a1 EPUNOM; y, por filtimo, las 
plantas, seres inorginicos, agua, a1 plano del KINENOM (1990: 88 y 101). 

Esta formalizacidn sobre el cosmos posiblemente corresponda a lo que Faron llamd 
el special langciaje de oficiantes rituales y de MACHIS (1 964: 98, 102). Un saber, por lo 
tanto, cuya forma de transmisidn es selectiva y restringida a un nGmero limitado de 
individuos (como NGUILLATUFE, MACHI,  DUNGUMACHIFE), per0 sin que lleguen a representar, 
por este hecho, castas o cofradias de sacerdotes y especialistas”. 

Por otro lado, no existe constatacidn etnografica, en el pasado, acerca de este 
cosmos. Incluso hoy esta representacidn vertical es rechazada por algunos investigadores 
mapuches”. Sin embargo, otros como Alonqueo confirman esta visidn: “Su espiritu de 
machi se remontara a1 sCptimo cielo, alli donde est6 su gran protector que le dio el ser y 
el poder” (1985: 51). El REWE de la machi puede tener siete peldafios, eso significa “siete 
estados de cielo o poder, es la congregacidn que tiene sumo poder y de mayor jerarqufa” 
(op. cit.: 53). Por filtimo, “ahora mi espiritu remontar6 a1 sCptimo cielo donde est6 mi 
Dios de fortaleza para unirme con El” (op. cit.: 70). Dillehay, en su trabajo ya citado, 
concluye que “mis estudios del mundo etCreo y cosmoldgico de 10s mapuches confirman 
varios rasgos observados por Ester Grebe, Pacheco y Segura, especialmente lo referente 
a la organizacidn espacial del mundo wenumapu”, afiadiendo a continuacidn que en lo 
referente a la ubicacidn jerhrquica y a la ubicacidn de status de 10s dioses mayores, de 
10s espiritus y de 10s antepasados, existen en la actualidad “pocos mapuches que se 
recuerden de este aspecto de su cultura, y en algunos casos la gente ya no tiene suficiente 
conocimiento del pasado para reconstruir el molde completo” (1990: 89). 

Volvamos a1 principio dualista teniendo en cuenta estos antecedentes y preguntkmo- 
nos sobre el alcance que tiene. Recordemos que el dualism0 para LCvi-Strauss es “un 

“’Arinando Marileo en u i i  inanuscrito aclara que la “cultura mapuche se mueve a travis de dos tipos de 
conceptualizaciones o interpretaciones: a) KLWI DUNGU KA KUIFI K I M C N :  lo autintico, original y tradicional; 
b) W E  DLSGL K A  WE KIMUN: popular, simple y/o actual”. Su reflexibn la define como “autCntica”, de alli que 
su objetivo al escribir sea “orientar a nuestros hermanos inapuches y no mapuches en el uso correct0 de estos 
conceptos” (st). 

Conviene aqui recordar un pasaje de la obra de Worsley, AL sos DE LA TROMPETA FIKAL: “EstudiC una 
tribu aborigen australiana en la que el conociiniento de las creencias y rituales de su cultura par parte de la 
inayoria de sus iniembros era abismal: tali elemental y confusa como cl de la mayoria de 10s miembros de la 
congregacibn de la Iglesia de Inglaterra. Solamente 10s especialistas del ritual y 10s lideres (y unos cuantos 
escipticos) poseian el saber esotirico o conocian su significado. V.W. Turner ha mostrado cbmo, a menudo, el 
informador clave es un hombre que en nuestra sociedad seria profesor de teologia. Con todo, como socidlogos 
no considerariamas las verbalizaciones de u n  profesor de teologia coin0 una representacidn adecuada de lo 
rr/;~+so en nuestras sociedades” ( 1980: 29-30). 

“Curaqueo ve en el us0 de las distinciones cielo, inedio cielo, tierra y bajo t i em una analogia con las 

categorias cristianas de cielo, purgatorio, tierra e infierno. Para 61 “este eje no existe entre 10s mapuches, donde 
m i s  bien la clasificacih tiene un sentido horizontal, a travCs del cual el muerto no asciende, sino que camina 
hasta llegar al KULCHENMAYEU, lugar donde llega despuis de haberse puritkado” (1989-1990: 28). 
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principio de organizacidn, susceptible de recibir aplicaciones muy diversas ... En ciertos 
casos, el principio se aplica s610 a las competencias deportivas; en otros se extiende a la 
vida politica; en otros abarca incluso la vida religiosa ceremonial. Por fin, puede 
extenderse a1 sistema de matrimonio” (LCvi-Strauss 1969: 116). El dualismo es una 
estructura binaria, quC duda cabe, pero puede recubrir una estructura ternaria: por 
ejemplo, entre 10s winnebago lo alto es representado por un polo -el cielo--, mientras 
que lo bajo exige dos: la tierra y el agua. Por otro lado, las “antitesis que sirven para 
expresar el dualismo pertenecen a dos categorias diferentes: unas son verdaderamente 
simktricas, las otras son falsamente simktricas; estas 6ltimas no son otra cosa que tn’adas 
disimuladas bajo formas de diadas, gracias a1 subterfugio ldgico que consiste en tratar 
como dos tCrminos homdlogos un conjunto formado en realidad por un polo y un eje, que 
no son objeto de la misma naturaleza” (LCvi-Strauss 1972b: 140). La misma mitologia 
mapuche se vale de este liltimo tip0 de estructura para superar oposiciones antagdnicas 
(vCase 1.4). Veremos a continuacidn cdmo 10s mapuches representan a la divinidud bajo 
un principio mucho m8s complejo que el dualismo: la cuatripartici6n’2. Tambitn com- 
probaremos, cuando abordemos 10s ritos, que no es posible sostener que en la tierra el 
duulismo se siiztetiza. 

1.2.1. Neyen-Pellu’-Am 

Construimos esta seccidn con 10s antecedentes entregados por Armando Marileo, un 
joven LONKO de Puerto Saavedra, quien en 10s iiltimos aiios se ha dedicado a estudiar y 
reflexionar, con sus mayores, sobre su cultura. Lo que nos interesa de sus aportes son las 
consideraciones sobre tres conceptos que estBn presentes en la cosmovisidn mapuche: 
NEYEN (0 NEWEN), PELLU (0 PULLU) y AM. 

El KUME N E Y E N ‘ ~  es un tkrmino que designa a1 aliment0 que da vidu a1 hombre, a 10s 
antepasados y a la naturaleza; proviene del CHAU NGENECHEN, de alli que sea soplo, 
alinzento espiritual: 

“El mapuche concibe que todos 10s animales, las plantas, 10s rios, montes y el 
hombre poseen un espiritu: aquel que les da la vida y el aliento” (Marileo, MS). 
Es esta concepcidn de la relacidn naturaleza-espiritus-antepasados-divinidades la 

“ ... 10s ancianos inculcaban a sus hijos y nietos que para efectuar cualquier trabajo, 
romper la tierra o arar, cortar un Qrbol, sacrificar un animal debian pedir permiso a1 
ELMAPUN CHAU NGENECHEN. A1 mismo tiempo agradecer por lo que 61 ha dispuesto 
para sus hijos”. En otras palabras: “No se puede ocupar lo que es del WENU MAPU CHAU 

que obliga a1 mapuche a tener un respeto casi sagrado por el nzedio umbiente: 

“Lis cstructuras duales, ternarias o cuatripartitas se valen de ese principio general del espiritu que es el 

”Augusta traduce NEWEN, bajo forma sustantiva Infireux; el nnnn; y como adjetivo: firme (1916: 147). 
binarismo. 
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sin antes haber pedido permiso y haber orado, decian. Una mama mapuche le ensefia 
a su hijo que CHAU NGENECHEN se le debe agradecer y ofrecer 10s primeros frutos del 
aiio en recompensa de lo que ha dado” (Marileo, MS). 
El WEDA NEYEN o KURUF, son las fuevzas del mal. El KUME o WEDA NEYEN “pueden 

habitar en el hombre que har6 diferenciarse muy bien a la persona”. 
Gumucio ha utilizado el concept0 de NEWEN (NEYEN) para la comprensidn de la 

cosmovisidn. Su argument0 parte de la creencia en el NGENEMAPU como principio 
ordenador (lo que innneja la tierra): “Todo gira en torno a este principio en un circuit0 
de multiples sendas donde intiman 10s polos de la inmanencia y de la trascendencia y por 
donde avanzan 10s Sefiores de la Tierra (como din’a Elias Arze), hombres y mujeres del 
MAPU. Nos podemos aproximar a este mundo, aunque por necesidad imperfectamente, 
desde diversas perspectivas. Puede ser a partir de la din6mica rotunda del NEWEN, la 
fuerza fisica y espiritual que se nutre del fruto del campo y del huerto, y de la experiencia 
concreta del entorno natural, o puede ser siguiendo la senda vehemente y a la vez sutil 
del KIMUN, el saber” (1989: 26). 

El P U L L U ’ ~  “es otro espiritu del WENUMAPU CHAU NGENECHEN, Cste habita en la tierra 
para acompafiar al hombre y protegerlo del mal”. En otro lugar Marileo identifica a1 
P ~ L L U  con la tierra o “con el suelo que se pisa o trabaja y tambiCn una fuerza o NEYEN, 

proveniente de la tierr~i”’~. TambiCn el CHAU NGENECHEN puede ser interpretado como “un 
ser no corporal: es un KUME NEYEN y KUME PULLU”. 

El AM es tambiCn un espiritu, per0 particular a cada hombre, es el yo invisible o no 
corporal. Su existencia est6 concebida desde lo alto “por el KUME NEYEN y protegida por 
el KUME PULLU”. Cuando la persona muere “su AM se desprende del cuerpo y tambiCn del 
KUME PULLU. En la otra dimensidn este AM podria continuar su existencia a travCs del KUME 

NEYEN como espiritu de 10s antepasados” (Marileo, MS). 
Para Augusta el AM es “la sombra del muerto, a veces: el alma separada del cuerpo, 

o el muerto que subsiste de una manera indefinida, m8s material que espiritualmente 
(muerto que anda penando)” (1916: 7). Latcham nos proporciona un esquema que 
relaciona AM y PELLU a travts del culto a 10s muertos. Este tendn’a dos momentos, el 
primer0 sen’a el “cuidado y preocupacidn de tener siempre contentos y satisfechos a 10s 
espiritus de 10s muertos recientes (AM); porque Cstos aun no se alejaban de la tierra, sino 
que continuaban residiendo en la vecindad del cadsver, y asistian a las fiestas y borra- 
cheras y aun a las reuniones caseras. En estas ocasiones eran generalmente visibles, 

“PELLO, el alma, seghn Augusta (1916: 174). 
15 - Nanculef, otro joven intelectual mapuche, precisa que el “PVLLU, para nosotros 10s mapuches no es 

inmaterial, como lo es el espiritu para 10s catblicos; para 10s mapuches tienen implicita relacibn con la tierra, 
es como la superficie de ella; es algo tenue pero material. Es comlin decir KELV PVLLU para decir la tierra 
colorada. 0 escuchar en un funeral al despedir un muerto decir FUELA PVLLU GETAUYMI, por decirle ahora serk  
como la tierra” (1990: 12). 
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asumiendo la forma de animales, aves o insectos para rondar a1 contorno de sus antiguas 
moradas. Para tenerlos propicios y para evitar que hiciesen daiio a 10s vivos, se les hacian 
libaciones y se les dejaban ofrendas ... Mientras quedaba presente el recuerdo del difunto, 
suponian que su AM no se alejaba. Aparecia a sus deudos en sueiios, se hacia presente en 
10s pensamientos e indicaba su presencia de varios otros modos. Cuando comenzaban a 
borrarse estos recuerdos, era porque 10s AM se alejaban a la tierra de 10s muertos o de 10s 
espiritus convertidos en PULLI, 10s que solamente de vez en cuando volvian a visitar la 
tierra y aun asi en forma invisible ... Per0 como estos PULLI o espiritus 10s creian dotados 
de poderes sobrenaturales y dominaban y tenian a sus drdenes 10s espiritus de las fuerzas 
naturales, se les tenia siempre respeto y veneracidn, y en segundo tCrmino, 10s ritos y 
ceremonias del culto eran destinados a propiciarlos y a procurar que sus poderes se 
empleasen en beneficio de sus deudos o descendientes. El fundador de la familia, del clan 
o de la tribu figuraba como jefe de 10s demBs PULLI, y era en especial a1 espiritu de Cste a 
quien iban dirigidas las plegarias y que era el verdadero objeto de culto. El era el 
verdadero pill& empleando este tkrmino en el sentido genCrico que habia llegado a tener 
a1 arribo de 10s espafioles” (1924: 737-738). 

Para Nanculef “la aceptacidn mapuche real de AM, es que configura una especie de 
aire suspendido, una especie de nebulosa que se disipa y se transforma. Es como si tuviera 
dos tiempos; una posicidn de ser y otra de no ser; encendido-apagado, etc. El AM es como 
la naturaleza particular de ser de cada individuo; asi, si Cste fuera travieso en vida, sus 
travesuras se quedaran en el recuerdo colectivo y si llegare a penar, entonces se dirB que 
es su AM, que experimenta lo que el muerto en vida fue” (1990: 12). 

1.2.2. Ngen 

Con la voz NGEN nos introducimos en otra de las caras de la cosmovisidn mapuche. Segun 
Augusta “precediendo a nombre de cosas o personas significa su duefio”, por ejemplo, 
NGENKO, puede ser traducido como el dueiio de las agzias; NGENPIN, el dueiio de la palabra. 
TambiCn “precediendo a sustantivos o adjetivos predicados significa predominancia de 
la especie o cualidad respectiva sobre el sujeto”: KUTRAN NGEN: ser achacoso (Augusta 
1916: 55) .  

Alonqueo nos proporciona nuevos antecedentes. Para 61 NGEN debe ser traducido 
como ser, y NGENEN como “ser duefio, autor, dominar, dirigir”. A1 combinarse con la voz 
CHEN (formar gente) se forma la expresidn NGENECHEN; Cste seria “un sustantivo que 
significa Ser Supremo, la voluntad todopoderosa que domina, gobierna, dirige, guia, a1 
ser inteligente o racional y a1 irracional del mundo creado”. De este modo, para Alonqueo 
NGEN “sirve como unidn entre el Creador y lo creado; es un eslabdn de la cadena de la 
creacidn”. Por ultimo, entrega un listado de palabras “que tienen una intima relacidn con 
la palabra NGENECHEN”: 
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NGENMAPU: ser dueiio o autor de la tierra 
NGENKO: ser dueiio o autor del agua 
NGENMAVIDA: ser dueiio o autor de las montaiias 
NGENWINKUL: ser dueiio o autor de 10s bosques 
NGENKULLIN: ser dueiio o autor de 10s animales 
NGENPIRRU: ser dueiio o autor de 10s gusanos 
NGENNANTU: ser dueiio o autor del sol 
NGENNUNUN: ser dueiio o autor de 10s p6jaros 
NGENLAFQUEN: ser dueiio o autor de las aguas 
NGENKERRUF: ser dueiio o autor del aire, vientos, atmbsfera (1979: 222-223). 

Grebe define el concept0 de NGEN como “espiritu dueiio y guardign de la naturaleza”. 

“A1 crear el mundo, el Dios (FTJTA-CHACHAI) y su esposa (RUKE-PAPAI) todo lo hicieron 
con sus manos. Dejaron cada cosa en su lugar y en cada cosa dejaron un NGEN. El 
NGEN era un cuidador del Dios (FUTA-CHACHAI) y su esposa (RUKE-PAPAI). Asi apare- 
cieron 10s cuidadores o dueiios de 10s cerros (NGEN-WINKUL), del agua (NGEN-KO), del 
bosque virgen (NGEN-MAVIDA), de la piedra (NGEN-KURRUF), del fuego (NGEN-KETRAL), 
de la tierra (NGEN-MAPU). Luego, frothdose las manos hicieron a1 hombre y lo 
pusieron abajo; hicieron a la mujer y la pusieron abajo” (1988b: 73). 
Se aiiade a continuacibn, “la pareja dual de dioses dirige y da brdenes a 10s NGEN, 

cuya funcibn principal es velar por la preservacibn del medio ambiente natural. Los NGEN 

son seres animados, activos, con caracteres antropomorfos, zoomorfos y fitomorfos” (op. 
cit. 1988b: 73). Se concluye que “10s diversos NGEN parecen integrar una red de interre- 
laciones que posibilita una percepcibn ordenada de la naturaleza” (op. cit. 1988b: 75). 

En resumen, la cosmovisibn mapuche se organiza bajo distintos conceptos como 10s 
NEWEN, PELLU, AM, NGEN. A travCs de ellos se nos har6 m6s f6cil abordar otros aspectos de 
su vida religiosa. 

AdemBs, lo relaciona directamente con un relato sobre el origen del cosmos: 

1.3. Pante6n 

Sobre las diversas divinidades -su numero, designacibn, atributos y jerarqufa- no 
existe consenso entre 10s estudiosos. Trataremos, por nuestra parte, de aportar algunos 
antecedentes que aclaren el panorama. 

A1 parecer senan dos 10s principios ordenadores de las divinidades: el sex0 (mascu- 
lino/femenino) y la edad (vejez/juventud) y cuya “unidad tetraldgica bhsica” estB forma- 
da por cuatro dioses que componen una familia nuclear organizada de la siguiente 
manera: 
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FEMINEIDAD 

VEJEZ 

JUVENTUD 

MASCULINIDAD 

Dios Anciano 

Dios Joven 

Diosa Anciana 

Diosa Joven 

(Grebe et. al. 1971: 4) 

Una constataci6n de este esquema se encuentra en la obra de Robles Rodn’guez16, escnta 
en la primera dCcada de este siglo, mis recientemente en Martin Alonqueo (1979) y 
Armando Marileo (sf). Estos dos ultimos insisten, a1 comparar la religiosidad mapuche 
con la religiosidad cristiana, que el principio ordenador no es el trinitario, sino el de la 
cuatriparticibn. Hay, por otro lado, numerosos ejemplos donde este inodelo se aplica: a1 
WENUMAPU (10s cuatro cielos), a la comprensidn del universo, a las agrupaciones mapu- 
ches (picunches, huilliches, pehuenches, lafqueche), en el rito del NGUILLATUN (nlimero 
de bailes, de oraciones, etc.), en el MACHITUN, etc. Es posible que la cuatripartici6n sea un 
simbolo, un patrdn de 10s que Geertz plantea que dun sentido y una “forma conceptual 
objetiva a la realidad social y psicol6gica, a1 ajustarse a ella y a1 modelarla seglin esas 
mismas estructuras culturales” (1987: 92). 

Los mapuches conservan numerosas creencias respecto a una relacidn homoldgica 
entre lo divino y lo humano. Se llega a1 extremo de postular que 10s dioses desempeiian 
en el WENUMAPU las mismas actividades que 10s humanos en el MAPU: “se Cree que en el 
espacio alto 10s dioses poseen tierras cultivables, pijaros y animales, habitan rucas y 
realizan actividades cotidianas similares a las del hombre y actividades rituales tales 
como el NGUILLATUN” (Grebe et al. op. cit.: nota 8) (es muy posible que esta liltima 
actividad sea propia de 10s antepasados). Faron, por su parte, puntualiza que 10s dioses 
tienen mujeres e hijos y “la ldgica mapuche parece atribuirle cualidades patriarcales a 10s 
dioses en orden de simplemente doblar el universo”. En el plano ritual, sin embargo, las 
mujeres e hijos de 10s dioses no son figuras importantes (1964: 5 1). 

La unidad bBsica tetraldgica estaria presente en las diversas “familias de divinidades 
de 4 6 16 deidades antropomdrficas o antroposociales, poseyendo cada una de ellas un 
determinado nivel jerirquico y funcidn dentro de la configuracidn mitica total” (Grebe 
et al. 1971: 3). Los nombres y sus respectivas funciones serian: 

16A NGENECHEN “se invoca conjuntamente por algunos a FUCHA-HUENTRO-GUENECHEN -1 Viejo Hombre 
Dios; a CUSHE-DOMO-GUENECHEN -la Vieja Mujer Dios; a HUECHE-GUENECHEN 4 1  Joven Dios; y, a ILCHA- 

DOMO-GUENECHEN -la Joven Mujer Diosa”. 
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:LASIFICACION DIOSES DIOSAS DIOSES DIOSAS 

)E DIOSES 
lioses antiguos: 4 Antiku Antiku Antiku weche Antiku iilcha 

f CANTIDAD ANCIANOS ANCIANAS JOVENES JOVENES 

fcha kuse w'entru doino 

lioses de poder Nidal wenu &dol wenu Nidol wenu Nidol wenu 
ndximo: 4 fcha kuse weche wentru iikhd don10 

liosec Meli weichdn Meli weichin Meli weichjn Meli weichin 
ruerreros: 16 fta wentru kuse weche wentiu iilcha domo 

I I  

FUNCIONES 

Dioses mi, antiguos que 
dieron origen a lor demis 
dioses y al mundo 

Dioses de m&ximo poder y 
jerarquia 

Dioses guerreros 
auxiliares de Ridol. 

I 1 I Constituyen un ejCrcito 
armado que combate el 

Dioses de 
la luna: 4 

Dioses de las 
fstrellas: 4 

Dioses jefes de 
10s eleinentos 
naturales: 
son ~ a r i o s  

Dioses jefes de 
10s puntos 
cardinales: 4 

1 mal 

KiyCn KiyCn KiyCn weche KiyCn ulcha 1 Dioses lunares que dan la 
vida y deteiminan el sex0 
y la longitud vital de 10s 
seres humanos. Son 
auxiliares del machi y 
otorgan bienestar general y 
salud. 

Dioses de las estrellas. 

fcha kuse wentiu 

Otorgan bienestar general, 
salud y suerte" 
Dioses jefes del trueno 

Waul& WanlCn WanlCn WanlCn 
fcha kuse weche wentru iilcha domo auxiliares del machi. 

Tralkin weiiu 
pu lonko 

Tromiil wenu 
pu lonko 
Ayon wenu 
pu lonko 

Azul wenu 
pu lonko 
Millarrika Millarrika Millarrika Millamka Diocec del este. Dan la 
fcha wentru kuse weche wentru iilcha domo buena suerte y la 

Dioses jefes de las nubes 

Diose? jefes de la luz 

Dioses jefes del color azul 

abunddncia 

, 4  Willi mapu Willi mapu 1 Willi mapu Dioses del sur. Dirigen el 
kuse weche wentm iilcha domo viento sur y traen lluvia o 

Dioses del 
\olc&n 4 

4 

wentru kuse wentru domo al trueno, relimpago y 

Piklin mapu Piklin mapu Piklin inapu Piklin mapu Dioses del norte. Dirigen 
fta wentru kuse weche wentru iilcha domo el viento norte y traen 

lluvia 

lluvia 

fta wentm kuse 
durante el period0 del 
nillatlin 

Pillin 
kuse wentru poca vigencia y sus 

funciones son ambiguas 

"Estas mismas funciones son desempefiadas por \t.ufie[fe kuce, diosa anciana del lucero del amanecer, la 
cual no forma parte de grupos tetraldgicos (nota de Grebe). 
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El espacio privilegiado de 10s dioses es el WENUMAPU: un mundo ordenado, simktrico 
y equilibrado. Por las funciones otorgadas a las divinidades se deduce que ellas “gobier- 
nan integralmente el mundo sobrenatural y natural, poseyendo estrechos vinculos con 10s 
seres humanos a quienes otorgan toda clase de beneficios materiales y espirituales” 
(Grebe et al. op. cit.: 6). Empero, la comunidad creyente suplica, en iiltima instancia, a 
NGENECHEN, ya que El “~610 es capaz de controlar a 10s dioses menores” (Faron op. 
cit.: 53). 

Si en el WENUMAPU reina el orden y equilibrio e imperan las fuerzas del bien, en el 
ANKAWENU (0 RANINWENU) y en el MINCHEMAPU reina lo inverso, el caos, donde predominan 
las fuerzas del mal. Es un mundo de “espiritus malignos” conocidos bajo el tkrmino 
genCrico de WEKUFES y, aunque no “forman grupos simktricos sino que aparecen como 
entidades solitarias y aisladas”, existe un “poder supremo de las fuerzas del mal (el que) 
reside en el MAPU-REI, jefe superior que reina en el ANKA-WENU y dirige a 10s espiritus 
malkficos” (Grebe et al. op. cit.: 6). El poder de 10s WEKUFES es el causante, entre otros 
males, de la enfermedad y de la muerte (vkase 1.5). 

LSe puede generalizar este pantedn a otras Breas mapuches? La investigacidn de 
Faron y de Gundermann en la regi6n mapuche central y pehuenche, respectivamente, y 
la nuestra en la zona huilliche, ponen de manifiesto un pante6n menos elaborado, sobre 
todo de las divinidades (no asi de 10s espiritus malignos). Faron menciona las siguien- 

KUSHE (dioses del viento del sur), LAFKENFUCHNLAFKENKUSHE (dioses del mar, de 10s lagos, 

(ANTU: sol), KUYENFUCHNKUYENKUSHE (KUYEN: luna). A ellas hay que agregar 10s antepa- 
sados miticos (1964: 50-65). 

En el Brea pehuenche (Alto Biobio), en la posicidn apical del pantedn, hay una pareja 
de dioses que rigen 10s destinos del cosmos, estos son el CHAU (tambikn llamado CHACHAU 

(padre), NGENECHEN (dueiio o tutor de 10s hombres), ANTU-REY-FUCHA y ANTU-REY-KUSHE 

(anciano, a rey sol). Como divinidades menores estBn 10s PEWENFUCHAIFEWENKUSHE 

(PEWEN: araucaria araucana), CHONOIWEFUCHAICHONOIWEKUSHE (divinidades que habitan en 
10s fogones), MAWIDANGENECHEN o MAWIDANEMAP~N (MAWIDA: montaiia), WUNELVEFU- 

CHA~WUNELVEKUSHE (WUNELVE: Venus), KETRIREIFUCHAIKETRIREIKUSHE. En el iiltimo peldaiio 
del pantedn se ubican 10s antepasados (Gundermann 1981). 

En la zona de 10s lagos (Villarrica, Calafqukn), el cacique de Cofiaripe, Rosamel 
Antimilla Punulef, le relata a Mayo Calvo que: “El sefior que nosotros le pedimos se 
llama MAPUNGENECHEN... se calcula que es 61 quien manda y administra la tierra. MAPu-tie- 

QUE es como la Virgen” (1980: 55). 
Kuramochi y Nass, en una investigacidn reciente en el Brea precordillerana (altura 

del lago CalafquCn), mencionan el siguiente pante6n: “Dios Padre, Dios Madre, 10s 

teS: NGENECHEN, KUPUKAFUCHNKUPUKAKUSHE (dioses de la abundancia), HUILLIFUCHA/HUILLI- 

de 10s riOS), TRALKANFUCHAITRALKANKUSHE (dioses de 10s truenos), ANTUFUCHAIANTUKUSHE 

fla, NGENECHEN-DiOS; Dios de la Tierra. El MAPUCHAO eS el Dios del Cielo y el MAPULLUN- 
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antepasados, 10s espiritus protectores de Dios y 10s NGEN de 10s montes, aguas y 
montaiias” (1988: 45). 

1.3.1. Ngenechen, un Dios creador y u’nico ? 

El conjunto de 10s autores mencionados enfrentan una problemhtica dificil de resolver. 
Se trata de la forma, significacibn e importancia de NGENECHEN (~ENECHEN, CHAO, etc.). 
Cooper se refiri6 a 61 como a la divinidad creadora de la naturaleza y del hombre. 
Guevara (1908), Latcham (1924), MCtraux (1973) y Dowling (1973) vieron en este rasgo 
una Clara influencia de la evangelizacibn. Faron, por su parte, constat6 “la posici6n apical 
de NGENECHEN en el pante6n” (1964: 50); a igual conclusi6n lleg6 Grebe. No obstante, 
estos dos filtimos autores consideran que dicha creencia es “inconsistente con gran parte 
de las creencias mapuches” (Faron op. cit. loc. cit.) o deja a la “estructura politeista ... 
inc6lume” (Grebe et al. 1971: 4). Alonqueo da una explicacidn distinta y congruente con 
apreciaciones de otros investigadores (Keller 1955): 

“...el pueblo mapuche no emplea la palabra creador, sino la palabra autor o duefio. 
Per0 10s cronistas y escritores traducen esta palabra por Dios; por esta razdn han 
dado amplitud a su imagination para decir: Dios del agua, Tierra, Sol, gusanos, etc., 
y asi decir que el pueblo mapuche tiene una multitud de dioses y, por lo tanto, es 
politeista ... para el mapuche no hay mhs que un solo Dios Soberano Creador, aunque 
nombre varias personas en Dios: FUCHA o FETA, KUSHE, WECHE WENTRU e ILCHA DOMO; 

asi como 10s cristianos creen en la Trinidad, sin ser por ello politeistas ... (nosotros 
invocamos) a Dios bajo las cuatro personas y el FILEU es el Espiritu de Poder y 
Sabiduria de Dios” (Alonqueo 1979: 223)”. 
Armando Marileo, en una obra afin inCdita, explicita que las distintas expresiones 

para nominar a1 CHAU NGENECHEN -a1 modo de Alonqueo- no se refieren a “dioses 
diferentes, sino que son cuatro formas a travCs de las cuales se representa a1 padre 
creador, dhndosele una categoria humana””. El CHAU seria “el principio de las cosas y el 

‘‘En otro lugar Alonqueo precisa mis el concepto de FILEU: “ h e  seria el espiritu de DiOS-NGENECHEN 
que une a las cuatro divinidades, haciendo de todas ellas una” (1979: 161). 

”Soublette al abordar la temitica del Dios Creador mapuche Cree necesario distingui; entre el pensamien- 
to sapiencial y el mitoldgico. En el primero se “manifiesta una tendencia esquemrltica de indole matemrltica, 
la cual se traduce en figuras geomktricas y estructuras numkricas cuaternarias”. En el segundo, “no hay 
esquemas matemiticos sino narraci6n de acontecimientos de contenido simbblico”. Ahora bien, si se quiere 
“responder a esta interrogante por otras vias, es precis0 recordar que el signo cruciforme del cultrrin, que 
representa el gran todo y las instancias de su gestacidn geomktrica ... muestra que la tradicidn sapiencial 
mapuche concibe el acontecimiento cdsmico de una formacidn o creacidn del nniverso a partir de la nada de 
las formas, aunque el proceso descrito (en una versibn mitica) se parece mi, a un crecimiento espontrlneo que 
a una creacidn por la accidn de un demiurgo ... Quizis la evangelizacidn acentud en la religidn mapuche la linea 
de pensamiento que yo he llamado propiamente mitolbgica, por lo cual adquiriria en este relato del mito de la 
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final de ellas”, recibiendo denominaciones tales como ELCHEN CHAU, ELMAPUN, NGENECHEN, 

NGENEMAPUN CHAU”. Juan fianculef tambitn rechaza la aseveraci6n de la existencia de 
varios dioses -“es estereotipar nuestra religiosidad”, para 61 el verdadero Dios es 
ELcnEiv, el que dejd la gente. No obstante, “la mayon’a del pueblo mapuche habla de 
NGENECHEN, que literalmente traducido no es Io mismo, pues significa el que administra 
la gente” (1990: 11-12). Por iiltimo, Domingo Curaqueo se opone a toda homologaci6n 
de la divinidad mapuche con “la idea de un solo Dios, como lo conciben 10s cristianos”; 
NGENECHEN no debe ser entendido como un dios iinico, ya que dicha traducci6n fue “hecha 
por 10s jesuitas para ensefiar la religi6n y explicar la existencia de un dios unico 
universal” (1989-1990: 30-31). 

Una tesis reciente sobre 10s simbolos oniricos de tres machis insiste en la centrali- 
dad de NGENECHEN. NGENECHEN o CHAO Dios es visto en 10s PEUMA de la MACHI Antonia 
como “viejo, con barba, con chalas, pelo no muy negro y sentado en la mesa”; en 10s 
PEUMA de Rita como “alto, pelo largo medio negro, barba larga, no muy viejo, con terno 
y ropa azul”; por iiltimo, en Carmen, “CHAO Dios es un hombre que no se mueve, con 
toda su cara, sin barba y no viejo. El es como un cerro y como un volcBn” (Baeza 1989: 

Para terminar este punto vamos a reproducir la oracidn rnedular del principal rito de 
la sociedad mapuche, el NGUILLATUN. A travCs de ella se nos harin evidentes las multiples 
dimensiones del Dios mapuche: creador, sostenedor, alimentador, protector, castigador, 
poderoso, etc., y de las obligaciones que se derivan de la relaci6n DO UT DES: 

“Seiior, Padre y Dios nuestro, aqui estan 10s productos de las semillas que habCis 
hecho brotar de la tierra; pues estamos rogandote con estos productos de las semillas 
y ofrecikndote, Sefior, este don que nos diste para vivir. Sefior, con tu mano 
generosa, nos habtis proporcionado abundantes semillas, las que se siembran en la 
tierra ... Te imploramos y te suplicamos que des valor y aliento a nuestro coraz6n y 
mente y fuerza y muchas gracias a nuestra inteligencia y pensamientos, para resistir 
10s males y tentaciones del diablo y de esta manera aceptar y continuar en la senda 
del bien para agradarte siempre”. 

“Oh, Padre Generoso y Creador de 10s muchos animales, que pueblan la tierra ... Ahi 
estjis, Padre Creador y Dispensador de la riqueza y fertilidad de la tierra ... con tu 
gran riqueza de plata que distribuyes entre tus hijos que te la solicitan ... Ahi est& 

3 8-44). 

creacidn un lugar tan destacado el Dios Jefe y el hecho de formar un universo visible en colaboracidn con otras 
potestades celestes” (1988: 53-54). 

La traduccidn de estos tCrminos dada por Marileo es la siguiente: ELCHEN: ELUN = crear, dejar, hacer; 
CHE = gente, hombre. ELMAPUN: ELON = crea, etc.; MAPU: tierra, suelo, naturaleza. NGUNEEN: sostenedor, 
manejar, gobernar, guiar voluntariamente. CHAU = padre. El tCrinino NCUNECHEN CHAU, entonces seria: “Padre 
protector, sostenedor, gobernador, es deck, ser superior” (sf). 

?n 
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Padre Nuestro, en tu trono del cielo, desde donde presidis el destino de tus hijos que 
colocasteis en la tierra”. 
“Sefior misericordioso que estiis en el cielo, t6 que eres nuestro Dios Creador y 
Poderoso, ampAranos, ten misericordia de nosotros; creemos que t6, Dios Creador, 
eres el duefio de todo lo que existe, y creemos firmemente que TU existes y vives 
siempre y est& cuidhdonos y vigilandonos desde lo alto con tu poderosa mano y 
divina providencia. Confiamos en ti, Sefior, clamamos tu proteccidn y misericordia, 
elevando nuestras suplicas y oraciones hacia ti, pidiendote que derrames tus bendi- 
ciones, gracias y misericordias sobre nosotros, todos 10s que estamos congregados 
aqui en este lugar de oracibn. Padre del Cielo, Padre Eterno Dios del Cielo, 
diariamente renovamos y renovaremos nuestras sCiplicas, peticiones, ruegos y ora- 
ciones que salen de nuestro pobre corazdn para alcanzar y tener fuerzas suficientes 
y valor para no ofenderte con nuestras malas acciones, y s610 te pedimos y te 
imploramos tu proteccidn y amparo y te pedimos que nos inspires buenos pensa- 
mientos rectos para cumplir fielmente nuestras obligaciones y deberes y promesas 
que hemos hecho y hacemos ante ti y ante nuestros antepasados. Asi te suplicamos, 
Sefior, que nos sigas asistiendo, guiiindonos y cuidandonos en todo instante y 
momento de nuestra vida y te rogamos que no nos mandes grandes castigos de 
Iluvias, sequias y temblores y no nos mandes enfermedades y muerte, tanto para 
nosotros como para nuestros animales, porque es temible tu ira, SeAor, y nunca 
hemos querido ni queremos ofenderte ni faltarte el respeto que mereces como Padre 
y Creador” (Alonqueo 1979: 43-48). 
A traves de esta oracidn se percibe con claridad que la imagen del Dios mapuche 

est& asociada a un esquema de reciprocidad, donde la divinidad aparece como donante 
de “toda clase de beneficios”2‘ y donde el mapuche debe hacer una serie de contrapres- 
taciones -la mAs importante est5 definida como el respeto a1 ADMAPU y cuya maxima 
expresidn es el rito del NGUILLATUN- para restablecer la reciprocidad, so pena de 
castigos: 

“Estamos de pie, roghdote con la fuente de sangre en nuestras manos: es la sangre 
de vida que te rogamos, con que te suplicamos, SeAor. Padre Dios, Eterno, recibe y 
acepta esta oferta de sangre que te hacemos, porque tU la creaste y nos la entregaste 
para vivir y movernos. Estamos terminando nuestros ruegos con que te hemos 
agradecido sinceramente y muy humildemente por todos tus favores recibidos. 
SeAor, hemos cumplido con nuestra promesa contigo y con nuestros antepasados, de 
honrarte y alabarte y servirte p6blicamente en este Campo Santo de oracidn, que nos 
dejaron nuestros antepasados para bendecir tu nombre, Sefior” (Alonqueo 1979: 54). 
Ricardo Salas ve, por su parte, en las oraciones mapuches, un doble movimiento: el 

”Ana Maria Oyarce sefiala, por ejemplo, que las pricticas abortivas no son comunes entre 10s mapuches, 
“dado el valor que poseen 10s nifios y la idea de que son un don de NGEUECHEN” (1989: 20). 
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primero, utiliza metiforas de la filiacidn (padre, hijo) para pedir alimento, buen tiempo; 
y, el segundo, se expresa en metiforas mis teluricas-cosmoldgicas (sol, Sefior del 
Universo) para “celebrar la fuerza del Ser Supremo para re-equilibrar el cosmos” 
(1991: 41). 

En resumen, se podria sostener que en torno a NGENECHEN existe una tradicidn que se 
vale, para su representacidn, del esquema de la cuatriparticidn (Robles Rodriguez, 
Alonqueo, Grebe, Marileo), el cual puede ser reducido a un principio iinico (CHAO Dios, 
por ejemplo) con distintas manifestaciones en el cosmos. 

1.3.2. Los antepasados 

El papel de 10s antepasados ha sido tratado exhaustivamente por Louis Faron. Lo 
central es la creencia de que 10s antepasados son mediadores, intercesores, entre 10s 
hombres y las divinidades mayores. Este caricter supone una cierta deificacidn o 
sacralizacidn de ellos: “El concept0 de mliltiples deidades es visto como una progresidn 
del hombre hacia la deidad, expresada, por una parte, como un ordenamiento jerirquico 
de deidades mayores, menores e inferiores y, por otra parte, en el conocimiento de que 
todos 10s mapuches pueden con el tiempo transformarse en Halcones del Sol” (Faron 
1964: 53). 

Existen antepasados m’ticos (ANTUPAINKO) y autCnticos (KUIFICHE). Los primeros son 
panmapuches, sin nexos de filiacidn con ninglin grupo particular. Los segundos, en 
cambio, se relacionan con sus parientes a travCs de lineas de descendencia directa. En 
otras palabras, “la diferencia entre estos dos tipos de antepasados radica primariamente 
en una funcidn del tiempo y en sus status, dentro de la genealogia de linajes” (Dillehay 
1990: 81). En el plano ritual esto se refleja en que en el NGUILLATUN “son 10s ancestros 
generalizados, 10s dioses regionales locales y el creador NGENECHEN, quienes comandan 
la atencion de la gente. Los antepasados autCnticos sirven a 10s grupos pequefios de gran 
homogeneidad y estin mis intimamente involucrados en las cerem+-r f ,~-h,--c  11 on 13 

continua lucha entre el chamin y el brujo” (Faron 1964: 63). 
Los antepasados recorren la tierra en compafiia de 10s dios 

vigilantes, alertas a proteger y ayudar a sus parientes vivos”. La rs 
procidad) por parte de 10s vivos hacia sus antepasados se sustenta 
liltimos gocen de “tranquilidad y beatitud eterna”, 10s primeros del. 
ner sus tradiciones (ADMAPU). Asi, cuando “ ... 10s vinculos que man 
rompen a causa de alguna infraccih a1 cddigo moral causada por 
herederos, ellos peligran de ser atrapados por 10s brujos y forzados ~ 

en la noche” (Faron 1964: 64). Faron explicita asi la intima rela 
social y moralidad religiosa, haciendo de esta ultima “la fuerza int 
tante que opera en la sociedad mapuche” (1969: 249). 

El poder de 10s antepasados no proviene s610 de su funcidn me 

,es y estin “siempre 
esponsabilidad (reci- 
L en que para que 10s 
)en respetar y mante- 
tienen se relajan o se 
la negligencia de sus 
a realizar malos actos 
cidn entre estructura 
egradora mis impor- 

diadora y paradigmi- 
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tica, sino tambikn de que ellos "representan la historia total de su cultura, constituyendo 
de este modo las fuentes de conocimiento para todo el conocimiento y accidn humanos" 
(Dillehay 1990: 76)22. 

1.3.3. Los mediadores 

En este apartado presentaremos algunos mediadores que estin presentes en la vida 
religiosa de las comunidades mapuche-huilliche: Maria Guacolda (Lumaco, Piedra 
Santa)23, Mankian (Puerto S a a ~ e d r a ) ~ ~ ,  Kallfu Malen (Lon~oche )~~ ,  Tripaiantu y Nigish- 
ma (Isla Huapi, Futrono), Abuelito Huenteao (Pucatrihue, Osorn~)*~,  etc. Ellos determi- 
nan o definen un espacio sagrado -a1 encantarse en un lugar- y son objeto de culto, 
generalmente, de forma anual o ciclica, de una o m5s comunidades. En torno a ellos gira 
un conjunto de relatos (EPEU y NUTRAM) sobre sus caracteristicas y poderes, sobresaliendo 
un tipo de discurso profktico. Por ejemplo, las profecias de Mankian sobre el terremoto 
del aRo 1960; la de Kallfu Malen y del Abuelito Huenteao sobre la pkrdida de la riqueza 
por la poca fe de 10s mapuches, etcktera. 

En el pasado ya se constataba la existencia de piedras habitadas por espiritus 
poderosos. Las mis  conocidas fueron las de Retricura, Erquitue, Curalhue y Gupalcura 
(Guevara 1908); ubicadas en las rutas mis transitadas, 10s caminantes les rendian culto, 
hacikndoles ofrendas, rogativas y pequefios sacrificios. Aun hoy dia existen estas pie- 
dras. No obstante, nos parece que en torno a 10s mediadores se est5 produciendo un 
sincretismo religioso extremadamente rico, a1 incorporarse nuevas dimensiones simbd- 
licas product0 de la evangelizacidn. El mis sorprendente es el de Piedra Santa, no s61o 
por ser un homdogo cultico de Yumbel, sino tambikn por hacer de su espiritu, Maria 
Guacolda, un correlato de la Virgen Maria, que ayuda y protege a 10s mapuches 
contemporineos en su lucha por la subsistencia social, econ6mica y cultural. 

1.3.4. Pilla'iz y wekLlfe 

Como se recordari, en el Capitulo 11 presentamos un debate que se dio en las primeras 
dkcadas de este siglo sobre las transformaciones en la religiosidad mapuche. Uno de 10s 
puntos centrales gird en torno a las expresiones PILLAN y WEKUFE. Boning (1974) y 
Schindler (1988) han vuelto sobre ellas. Algunas de sus conclusiones son de gran 
importancia para nuestro tema, en la medida que nos aproximan a la comprensidn de 

h 

--Para la problemjtica sobre seres que no son ni vivos ni rniierroC (antepasados) vCase 1.7.4. 
"Foerster 1985b. 
"Alonqueo 1985. 
"Kuramochi 1986. 
"Foerster 1985a. 
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sigiz(ficuiites que tienen la capacidad de dar cuenta -por decirlo asi- de lo numinoso 
(un tCrmino mks amplio que lo sagrado). 

Pilljn: “A base de su detallada y cuidadosa investigation Boning llega al siguiente 
resultado: 10s mapuches llaman Pilljn a lo vigoroso, a lo extraordinario, a lo poderoso, 
al inquietante fendmeno” (Schindler 1989: 185). De alli que pueda ser entonces soporte, 
de 10s antepasados, 10s que al retornar a la tierra lo hacen con dichos atributos (Curaqueo 

Con no menos rigor Schindler trata el tCrmino WEKUFE concluyendo que: “1. ... no 
despierta en todas partes entre 10s mapuches s610 asociaciones negativas. 2. Como la 
palabra PILLAN, WEKUFE se usa a menudo como adjetivo, o si se prefiere otra expresidn, 
como atributo. TambiCn se le puede describir como epiteto. AI parecer, al igual que 
PILLAN designa en su sentido fundamental una cualidad ...(y) si alguien insiste en una 
interpretac%n, WEKUFE se podria traducir como lo prodigioso, lo treinendo o lo deinonin- 
co en el sentido en que lo entendian 10s antiguos griegos o el poeta aleman Goethe” (op. 
cit.: 200). 

Asi, PILLAN y WEKUFE evidenciarian la realidad ambivalente de lo numinoso. La 
investigacidn de Kuramochi sobre el WEKUFE confirma estos resultados: “Los entes 
malignos pueden manifestar su poder a travts de fuerzas que pueden resultar bentficas 
o dariinas segun sea la conducta de quien tiene contact0 con ellas. En tal sentido, Kalfu 
Malen, la Doncella Celestial que es una niria cautiva por Dios en una montaria para 
proteccidn de 10s hombres, proporciona fuerza, apoyo, a quien tiene fe en ella. Hay 
relatos que dan testimonio de su poder bentfico, asi se dice sobre el apoyo dado a 10s de 
Temuco a travCs de un felino que les ayudd en las guerras de defensa en contra de 10s 
espafioles. En algunos lugares se la invoca en 10s ruegos ceremoniales. Per0 tambiCn 
puede ser una influencia maligna para quienes por burla o curiosidad merodean el lugar 
sagrado, y la gente puede enloquecer por tal raz6n (don Mariano Cheuquefilo, un 
informante nuestro, la Ham6 WEKUFE en una ocasibn)” (1990: 45). 

En esta misma dptica Larrain comprende a uno de 10s WEKUFE mks recurrente en la 
vida cotidiana mapuche: el HUITRANALHUE. Figurado como un hombre que monta en un 
caballo blanco y ataviado con abundantes prendas de plata, puede ser tipificado como la 
“inversidn del antepasado: no colabora en la sobrevivencia de 10s vivos, sino que se 
mantiene a costa de ellos”, per0 su “mito advierte sobre 10s peligros de esta inversi6n del 
orden” (Larrain 1988: 8 3 ,  ademjs, “refuerza el culto a 10s antepasados y la concepci6n 
del orden cdsmico basada en la supremacia de 10s muertos sobre 10s vivos, y el mundo 
sobrenatural sobre el natural” (op. cit.: 98). 

Por ultimo, y confirmando las observaciones anteriores, el poeta mapuche Leone1 
Lienlaf le explica a la periodista Malu Sierra que: “Los huincas no entienden: identifican 
el WEKUFE como algo malo. Relacionan a la MACHI con el WEKUFE: bruja. Hace cosas malas 
que no se pueden hacer. El NGUILLATUN tambiCn se relacion6 en un tiempo con el WEKUFE: 

el diablo. jEl pobre WEKUFE salid perdiendo! Y no es asi: es un equilibmdor. WE quiere 

1989-1990: 30). 
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decir nuevo. Es el nuevo equilibrador. KUFE es el que amasa. 0 KUFUN, que es echarse a 
perder. “El que corizpone echarzdo a perder” (Sierra 1992: 84-85). 

1.3.5. El pantedn huilliche 

Los estudios en el &rea huilliche (mapuches a1 sur del ToltCn) son escasos. Nuestra 
investigacidn sobre las divinidades en la zona de San Juan de la Costa (Foerster 1985) 
pus0 en evidencia un pantedn que en su 5pice ubica a CHAO Dios, le sigue CHAO TROKIN, 

CHAO ANTU, PUCATRIHUEKECHE y Mamita Luna. Este orden est5 presente en las oraciones 
de las rogativas o LEPUNES que se llevan a efecto en la comunidad de Punotro. 

Una de las divinidades que tiene mayor relevancia y que no se menciona directa- 
mente en las oraciones es el Abuelito Huenteao. Este vive encantado en las rocas de las 
playas de Pucatnhue y su simbolismo presenta varias dimensiones: amo de las aguas y 
de 10s productos del mar, tambiCn del trueno, profeta (sus mensajes de desgracias se 
relacionan con el olvido de las costumbres ancestrales), mediador entre 10s hombres y 
CHAO Dios y, por filtimo, maestro que ensefid a 10s humanos el LEPUN (NGUILLAT~N). Tanto 
en el pasado como en el presente se le pide por “buenas cosechas, otros que llueva ... las 
solteras, marido, &os, mujer, etc.” (Caiias 1911: 289). La extensidn de estas creencias 
llega hasta el lago Ranco por el norte, ChiloC por el sur y a1 este hasta la cordillera de 10s 
Andes. 

En el &rea del lago Ranco (isla Huapi) la divinidad predominante es CHAO NGENECHEN. 

Sus atributos mhs destacados son: 

1.3.5.1. CREADOR DEL MUNDO Y DEL HUILLICHE 

La creacidn del mundo, del cielo y de la tierra es obra de Dios y fue realizada en un 
momento indeterminado. Actualmente, es comlin la alusidn a1 relato del GCnesis para 
describir el inicio del mundo. Un ejemplo es el siguiente: 

“Dios dejd el PEWUNHUENTUE, que quiere decir donde se sacan la suerte. Quedan’a asi 
cuando se descubri6 la seca. Yo he encontrado biblicamente eso, en el primer 
Antiguo Testamento: dice que Dios descubrid la seca, las tinieblas y la oscuridad, 
asi estaba todo el mundo, sobre eso vino. Trabajd seis dias y el s5bado descansd, ese 
es el dia del reposo. El dia doming0 dicen que lo hicieron 10s hombres cuando llegd 
Cristo”. 
La existencia del mapuche se remonta a la creacidn misma: “El mapuche vive desde 

que es mundo, antediluvianos somos nosotros. CHAO NGENECHEN nos cred y nos dio la 
tierra en que vivimos”. 

Esta afirmacidn es la que permite, mAs que ninguna otra, la valoracidn del mapuche. 
Tiene ademAs la virtud de dar a la identidad un fundamento trascendente a1 ponerla mhs 
all5 de toda institucidn humana. 
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1.3.5.2. COMO DADOR DE LA SALVACION 

El Dios creador, el Dios Padre (CHAO NGENECHEN), preocupado por la suerte de sus hijos 
les envia dos angeles (TRIPAIANTU y NIGISHMA), que descienden desde 10s cielos (WENUMA- 
PU) a la tierra (MAPU) para encantarse en la cumbre mAs alta de la isla llamada TREN-TREN. 

Desde alli anuncia, a 10s huapinos, 10s peligros y desgracias que se ciernen sobre ellos. 
En el pasado, gracias a 10s avisos recibidos por estos Angeles, 10s mapuches lograron 
salvarse de un caos cdsmico: del diluvio: 

“Dios JehovA mandd virtudes, Angeles a esta tierra, por eso, en su tierra 10s mapuches 
sabian que iba a venir el diluvio. El Angel que lleg6 primer0 a avisar, a la raya del 
sol a tocar las cornetas, el mapuche le pus0 TRIPAIANTU, que quiere decir la salida del 
sol de la cordillera. Son dos Angeles, el otro se llama NIGISHMA”. 

El lugar de salvacidn estara junto a 10s Angeles en el TREN-TREN: “Dios dejo a1 
maguche una arca natural que es el TREN-TREN; y esa palabra quiere decir que crecid 
antiguamente, en el tiempo del diluvio”. 

Los Angeles aparecen como mediadores entre 10s hombres y la divinidad. Son 
calificados como abogados de 10s mapuches, es decir, que defienden e interceden por el 
mapuche ante Dios. 

El TREN-TREN es el espacio mas precioso y protegido de toda la isla por su numinosi- 
dad, por su hierofania, por manifestar lo sagrado. Es el lugar de 10s dioses y donde 10s 
antepasados fueron salvos, permitiendo asi la continuidad de 10s mapuches. 

Resulta entonces comprensible que el gran rito de fertilidad (NGUILLATI~N), que se 
realiza todos 10s aAos, comience con una peregrinacidn a1 TREN-TREN (se inicia con la 
puesta del sol, en su cumbre se sacrifica un corder0 y se baila hasta el amanecer para 
regresar a1 alba a1 lugar donde se hara el NGUILLATUN o LEPUN). 

No obstante, la preocupacidn y la bondad de CHAO NGENECHEN por 10s hombres 
adquiere una nueva dimensidn cuando envia a la tierra ya no angeles o profetas, sino que 
a su mismo Hijo: Cristo. Por medio de El 10s salva del pecado del mundo: 

“...que por el pecado del mundo mandd a su Hijo a la tierra, para encarnarse en una 
mujer”. Este acontecimiento sucede “despuCs del diluvio, mil cuatrocientos aiios 
pasaron, ahi vino la fecha”. 
Por Liltimo, la Virgen del Carmen, como madre, es la salvadora no s610 de 10s 

mapuches, sino de todo el pais: 
“La Virgen Maria es nuestra madre, porque nacimos de una madre. La Virgen del 
Carmen fue la salvadora de nuestro pais cuando se iba a perder en la guerra. Ella nos 
guia y nos salva de toda enfermedad”. 

1.3.5.3. ENSENA EL ADMAPU (EL SABER PERMANENTE) 

Salvado el mapuche del diluvio, Dios envia profetas a enseiiar las costumbres; la mAs 
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sagrada de ellas es la del NGUILLATUN (holocausto y rnu’sica), que es precisamente el rito 
que permite comunicarse con lo sagrado, con el Padre, con Dios: 

“DespuCs que llegaron 10s libros se vino a conocer la religibn. Per0 la religidn ya 
estaba aqui, nuestras creencias tal como las hacemos nosotros. Jehov6 Dios habia 
mandado profetas antiguamente, antes que Jesucristo ... Csos vinieron a enseiiar toda 
la mtisica que existe en la raza mapuche iCu6ndo ibamos a aprender solos eso?”. 

1.3.5.4. COMO DADOR DEL PEUMA (SABER CONTINGENTE) 

El Dios creador y Salvador es tambiCn un Dios sabio que conoce todo. Su bondad 
consiste, ahora, en transmitir su conocimiento y su sabiduria a 10s hombres a travCs del 
PEUMA (suefio): 

“Los abolengos de nosotros no sabian leer, per0 tenian anuncios en el sueiio, ahi 
sabian lo que iba a pasar, las seiias, cuhntas cosas. Esa es una ciencia natural del 
hombre. En la Biblia tambiCn se encuentra el sueiio, las cuatro revelaciones. En la 
prehistoria, 10s viejitos conversaban esas cosas a sus hijos, despuCs, por intermedio 
de ellos le conversaban a otros y asi cuhnto se iba haciendo 10s abuelos lo conversa- 
ban e iba quedando como una conversa. Los abuelos sabian, porque Dios les habia 
dejado el entendimiento. Por sueiios se guiaban, por el sueiio sabian todo, conocian 
10s astros, si iba a haber un tiempo malo, si iba a llover o si iba a haber un calor, 
cuhnta cosa”. 
En otras palabras, un vinculo permanente de Dios con 10s hombres. Dios se revela 

en el sueiio, les anticipa el futuro, para que asi puedan desempeiiarse, de un mejor modo, 
en sus vidas y en sus actividades agricolas; les seiiala 10s problemas y las dificultades. Y 
como cada sueiio encuentra en la realidad (futura) su confirmacibn, Dios se muestra 
como portador de signos de verdad2’. 

1.3.5.5. COMO DADOR DE LA VIDA 

Para el mapuche la tierra no se basta a si misma, requiere de lo sagrado, de Dios, para 
que dC sus frutos. De alli la necesidad del rito anual, que tiene como fundamento 
simbdlico una doble creencia: por un lado, que todo proviene de Dios (la fertilidad de las 
mujeres y de 10s campos, etc.); y por otro, un Dios poderoso que es capaz de detener 10s 
males que azotan a 10s campos: plagas y epidemias. 

En el NGUILLATUN, entonces, se dan “las gracias a1 Seiior y tambiCn se pide por las 
necesidades; que tengamos buenas cosechas, que nos liberemos de las epidemias, de las 
plagas; que Dios tenga misericordia y que nos produzca el trabajo, que no haya enferme- 
dades, por la salud y la vida. Como todo religioso, pedimos que pase un buen tiempo”. 

Para la relacidn entre suefio y religidn, vCase el Anexo 1. 27 
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A modo de conclusi6n, sobre el Dios mapuche y huilliche, podemos decir que 
NGENECHEN (y sus diversas expresiones) es una divinidad que permanece dentro del 
cosmos (y no fuera). El cosmos es su creacibn, per0 a1 que no se enfrenta, sino que lo 
impregna (hierofanias). No es un Dios trascendente en la medida que es identificable con 
fen6menos naturales (sol, montaiias, etc.) y humanos (sexo, edad, y actividades); no 
actlia histbricamente sino c6smicamente (vtase mis adelante), no es un Dios de exigen- 
cias Cticas (lo que si esti presente en la oracidn de Martin Alonqueo) y, a1 depender de 
sacrificios, est5 sujeto a la manipulaci6n ritual. 

1.4. Mitologia28 

El estudio de 10s mitos map~ches*~ tiene como antecedentes hist6ricos las obras de Lenz 
(1895, 19 12), Gusinde (1920) y Guevara (1908, 1925). Recientemente ha sido abordado 
por Faron (1964, 1988), Lkvi-Strauss (1970), Foerster et alter (1978-1979), H. Carrasco 
(1981, 1982, 1984, 1986, 1988, 1990), Y. Kuramochi y J. Nass (1988, 1991), A. Salas 
(1983), R. Salas (1991), Slater (1979, 1988) y Larrain (1988). 

1.4.1. Tren-Tren/Kai-Kai 

Hay un consenso en considerar a1 mito del TREN-TREN y KAI-KAI, con sus diversas variantes, 
como el de mayor relevancia, tanto por su difusi6n hist6rica” y contemporinea, como 

Recomendamos leer las distintas versiones miticas en el anexo correspondiente para una mejor 

Los relatos, discursos o liternturn mapuche han sido clasificados por Lenz. Sus categorias adn tienen 
vigencia. Reconoce, en primer lugar, “el estilo retdrico u oratorio (WEUPIN), usado en ceremonias religiosas y 
sociales, y la produccidn literaria (que carece de una denominacidn genirica); Csta la clasifica en una parte 
cantada (QULKATUN), considerada poitica, y una parte en prosa, conformada por dos subtipos de narraciones 
segun el argumento: 10s cuentos o relatos ficticios (EPEU) y las relaciones o cuentos histdricos (NUT’AMKAN), 

base de la epopeya mapuche; 10s EPEU, a su vez, 10s clasifica en cuentos de animales, mitoldgicos y de origen 
europeo” (Carrasco I 1988: 705). En la ultima dicada Hugo Carrasco distingue dos gineros en el folklore 
lirernrio mtrpuche: 10s EPEU y 10s ~ U T R A M K A N  (1981: 29-33). En un trabajo mbs reciente clasifica 10s relntos 

miricos segdn el tiempo o la grnn @oca en que ocurrid el evento primordin/ Izierofknico, lo cual hace variar “a 
10s seres presentes y a las  circunstancias en que desarrollan sus acciones” (1990: 104). Sinchez, por su parte, 
induye en 10s relatos orales de 10s mapuches pewenche dos PERIMONTUK, 10s define como NUTRAM, precisando 
sus diferencias con 10s EPEU: sus protagonistas son “personas de carne y hueso ... contienen tambiin elementos 
miticos” (1988: 300). 

La primera versi6n que conocemos es del siglo XVII  (Rosales 1877, T.1). Tenemos la impresidn que la 
obra evangelizadora de 10s jesuitas en la Araucania ayudd al menos a su mantencidn a1 ser utilizada como un 
texto con validez histdrica (Foerster 1991a). 

28 

, comprensidn de este apartado. 
Z‘J 

30 
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por su relaci6n con 10s sistemas de repre~entacidn~’ y con las pr5cticas rituales (especial- 
mente con el NGUILLATUN). 

Superando las interpretaciones psicoldgicas (Guevara) y naturalistas (Lenz), Faron 
relacion6 dos variantes actuales del mito con el de Mankian y el de Tramaleufu-Winka- 
leufu. Segun el autor: “Todas estas versiones se relacionan, de alguna manera, con 
nociones de moralidad, es decir, con ideas sobre el bien y el mal y la redencibn. Per0 el 
punto esencial ... es que se puede observar una funcidn especial del mito en la vinculaci6n 
que provee entre 10s vivos y 10s muertos” (1988: 9). 

La demostracidn de Faron es convincente en lo que respecta a la moralidad (Fa- 
ron 1964). En la vinculaci6n entre 10s vivos y 10s muertos, TREN-TREN “no es descrito 
como el Salvador de la humanidad o como el fundador de 10s mapuches contemporaneos 
(como tampoco) sirve para refundir a 10s mapuches dentro de un gran grupo de filiacidn 
com6n”. La conexidn entre 10s vivos y 10s antepasados s610 es posible por “mitos que 
rodean a varias deidades locales” (op. cit.: 11). 

Lkvi-Strauss designa a este mito como de origen de 10s aYaucanos y lo introduce 
para demostrar “...de manera indirecta la homologia formal que acabamos de reconocer 
entre la piragua y el hogar domkstico” (1970: 152). El motivo que Lkvi-Strauss destaca 
es el origen de la calvicie. En efecto, relacion5ndolo con mitos amazdnicos concluye que 
alli “...la calvicie resulta de una inmersi6n en el agua durante una traslacion por el eje 
horizontal. Segun (el mito mapuche), resulta de un acercamiento a1 sol causado por una 
elevaci6n por el eje vertical. En el primer caso, habria sido evitada si viajeros activos 
(nadan con vigor), en vez de zambullirse en el elemento liquido, hubieran navegado en 
una piragua que es una vasija de madera. En el segundo, la calvicie parece evitable para 
viajeros pasivos (la montafia le sirve de ascensor) que huyen del agua y se resguardan 
contra la proximidad del sol por medio de una vajilla (es decir vasijas) de madera. En 
efecto, 10s antiguos araucanos no desconocian la alfareria, per0 hacian de madera su 
vajilla de mesa. De ahi que 10s misioneros a 10s que debemos las primeras versiones del 
mito se regocijaran con su inconsecuencia: icdmo es que platos hechos de un material 
combustible hubieran podido proteger de un cielo abrasador? Por el contrario, esta 
particularidad tecnol6gica nos parece calzar bien con una inversidn mitica que asigna a 
vasijas culinarias, pero de madera, el mismo papel protector contra una calvicie de origen 
solar que, si nuestra hipdtesis es exacta, 10s mitos amaz6nicos asignan por pretericidn a 
la piragua mondxila contra una calvicie de origen acuhtico. Por aqui se confirmaria, pues, 
la equivalencia de la piragua y el hogar domkstico, como mediadores respectivos entre 
aqui y all5 sobre el eje horizontal 0, en el eje vertical, entre lo bajo y lo alto” (op. cit.: 
154). Lkvi-Strauss concluye que: “El estudio de 10s mitos sobre el origen de la cocina 
nos condujo a concebir una oposicidn entre el mundo podrido que resulta de la disyun- 

”Existen excelentes trabajos sobre este punto. VCase Riquelrne y Ramos (1986), Gordon (1986) y 
Mege ( 1  987). 
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ci6n del cielo y la tierra, y el mundo quemado que resulta de su conjunci6n. Para la 
mitologia araucana estos dos mundos corresponden a 10s de KAI-KAI y TREN-TREN. Y todos 
10s demks mitos que hemos discutido hasta ahora esttin penetrados por esta oposici6n 
fundamental que difractan, por decirlo asi, sobre varias bandas, cada una de las cuales 
filtran un matiz de significado” (op. cit.: 154-155). 

Foerster, Gonzjlez y Gundermann ( 1978- 1979) continuaron las sugerencias analiti- 
cas de Lkvi-Strauss, comparando distintas versiones del mito (Robles Rodriguez 1942; 
Koessler-Ik 1954: Saunikre 1975; Lehman-Nitsche 19 18; Rosales 1877-1878) esboza- 



1.4.1.1. KAI-KAI Y TREN-TREN Y LOS PROBLEMAS DE LOS MITOS DE ORICEN 

Hugo Carrasco analiza el mito del TREN-TREN y KAI-KAI en relacidn a la compleja proble- 
mjtica de cdmo 10s mapuches dan cuenta de la creacidn del universo y de 10s hombres. 
AI no ser el mito en referencia un relato explicit0 sobre la creacidn, el autor postula, a 
manera de hipdtesis, que puede “ser considerado como mito de origen en la cultura 
mapuche: 1)  con la salvedad de que manifiesta la seguiida creacidn o seguiido nacinzien- 
to del pueblo mapuche (y no la primera, cuyo texto est6 casi perdido, deformado o 
simplemente puede no haber existido, por lo cual momentjneamente hay que dejarlo en 
suspenso); y 2) por su capacidad de generar y desprender nuevos mitos relativamente 
independientes: es muy probable que a partir de dos episodios del texto originario se 
hayan desarrollado 10s que ahora conocemos como mitos de Sumpall y de Mankian” 
(1986: 27). 

Esta carencia, en la mitologia mapuche, de un mito cosmogdnico ha llamado la 
atencidn a m8s de un investigador. No obstante, existen algunos mitos mapuches que 
relatan en detalle cdmo y de quC forma se cred el mundo (Bertha Koessler-Ilg (1 954), 
Sperata de Saunihe (191 8) y Fritz-Contreras (1988) ). Ahora bien, todos 10s autores 
reconocen que estos relatos manifiestan la influencia del cristianismo, sin que ello 
signifique la pCrdida de la ldgica mitica mapuche. Nos parece que esta problemjtica es 
semejante a la del Dios Creador. En ambos casos, la sociedad mapuche fue y es 
interpelada por el eiicuentro rdigioso (evangelizacidn), obligjndola a generar una 
respuesta adecuada, es decir, en continuidad y en ruptura con su pasado. 

La relacidn entre este mito y la identidad cultural es obvia, toda vez que el mapuche 
tematiza la identidad como un don. Armando Marileo lo expone asi: “Si la cultura 
mapuche surge despuCs de la grari inuiiduciriiz dando origen a nuestro pueblo, como 
asimismo el hecho mismo produce otro elemento conocido tambiCn como el mito del 
Sumpall, es obvio entonces que el origen del NGUILLATUN est5 en el EPEU del TREN-TREN y 
KAI-KAI, siendo Csta como principio de todos 10s asnectos culturales, religiosos y sociales 
del Pueblo Mapuche que posteriormente culmina con la derrota del rival (KAI-KAI), 

originando una forma propia de acercamiento entre 10s sobrevivientes y CHAU NCUNECHEN 

y como premio de la fe y fidelidad es permitido ser el principio de una nueva cultura, el 
Pueblo Mapuche” (1  989: 47). 

1.4.1.2. KAJ-KAI Y TREN-TREN, LA CUESTION SACRIFICIAL 

Numerosas versiones de este mito hacen explicita la necesidad del sacrificio (con una 
victima humana) para que la vida, la nueva vida cdsmica, pueda constituirse. El conflicto 
entre KAI-KAI y TREN-TREN, que rnata a 10s hombres (10s transforma en animales o en rocas), 
finaliza sdlo con la muerte ritual de una victima. El origen, o la vuelta a1 orden, est5 
marcado por un sacrificio necesario que hacen 10s hombres a las divinidades. 

Una nueva lectura de este mito nos puede llevar a otras razones para comprender su 
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vigencia. Para ello es precis0 un marco distinto para analizar la relacibn entre violencia 
y lo sagrado. Girard, rechazando todo desplazamiento del sacrificio al terreno de lo 
imaginario, localiza su funcidn real como violencia de recambio: “Es la comunidad 
entera la que el sacrificio protege de su propia violencia, es la comunidad entera la que 
es desviada hacia unas victimas que le son exteriores. El sacrificio polariza sobre la 
victima unos gCrmenes de disensibn esparcidos por doquier y 10s disipa proponihdoles 
una satisfaccion parcial” (1983: 15). 

KAI-KAI y TREN-TREN seria, en esta perspectiva, una metBfora de la sociedad mapuche 
que da cuenta de su propia violencia interna, de sus conflictos y rivalidades, de 10s celos 
y envidias, que llevaban a la comunidad a su disgregacibn (mimesis de apropiacibn). El 
sacrificio de la victima reline a la comunidad, la hace converger en contra de un mismo 
adversario a1 que todos quieren sacrificar (mimesis del antagonista), con la “conviccion 
absoluta de que alli estaba la causa unica de sus males ... La vuelta a la calma parece 
confirmar la responsabilidad de esa victima”. 

Este conjunto de hipotesis, por un lado, torna mBs comprensible la relacibn de este 
mito con la estructura sacrificial del NCUILLATUN y del MACHITUN (en este dltimo es donde 
con mayor claridad se percibe la transformacibn de la mimesis de apropiacion en mimesis 
del antagonismo), y por otra parte, nos ayuda a entender esa suerte de “responsabilidad 
cbsmica” mapuche (gracias a1 sacrificio, donde intervienen 10s hombres y 10s dioses, se 
restablece el equilibrio cbsmico) que justifica la subordinacibn absoluta de todo hombre 
a la ley, a1 ADMAPU (a la m ~ e r t e ) ~ ~ .  

1.4.2. Sumpall y Maizkian 

El origen de 10s mitos del Sumpall +om0 sostiene Hugo Carrasco- se desprenderia 
del motivo de hombres transformados en peces que fecundan a las mujeres (EPEU 

TREN-TREN y KAT-KAI) y,  el de Mankian, por la transformaci6n de hombres en peiias. 
Aunque es dificil demostrar cuBl de 10s relatos fue primero, lo notable es que todos ellos 
pertenecerian a un mismo conjunto mitico. Por nuestra parte, hemos demostrado que la 
mitologia del Abuelito Huenteao, en el area huilliche, est2 igualmente dentro de ese 
campo (Foerster 1985a). 

Hugo Carrasco tambiCn ha analizado en profundidad el muy difundido mito del 
Sumpall ( 198 1, 1982). La oposicibn fundamental del conjunto de las variantes del mito 
“ ...p uede definirse como quitarldar y que en un Bmbito se especifica por bienes econb- 
micos (carencidposesibn) y figuradamente sexuales (solteridunion matrimonial), y en 
otro ambito por vida cosmolbgica (muertehida) y figuradamente axiolbgica (malhien)” 
(1982: 117). ValiCndose del analisis estructural, que parte del supuesto de que el mito 

Para una ampliaci6n de esta problemitica vCase mi, adelante el apartado 5 .  I .  32 
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funciona como un mecanismo simbdlico de sintesis o de sublimacidn de contrarios, el 
autor concluye que la “ ... oposici6n quitar/dar en sus mtiltiples manifestaciones resume 
sintetizadamente la historia del pueblo mapuche en el presente siglo. Esta es una 
dramiitica realidad que la conciencia indigena supera (a nivel simbdlico) en el relato 
mitico, en el cual al problema se le atribuyen propiedades factibles de ser controladas, lo 
que se expresa en el profundo anhelo de superarlas mediante la prictica de una costumbre 
tradicional querida y respetada: el TRAFQUIV (op. cit.: 122). 

Adalberto Salas ha contrastado el mito del Sumpall con 10s relatos sobre el TRULKE 

WEKUFE, poniendo en evidencia sus semejanzas y diferencias: “Tal como el Sumpall, el 
TRULKE WEKUFU debe buscar pareja fuera de su grupo, o sea, debe ir a la tierra a raptar a 
una mujer. Pero, en vez de proseguir normalmente el proceso matrimonial con el pago 
del precio de la novia, hay una interrupcidn y la segunda etapa no tiene lugar. No hay 
matrimonio, no se entrega la muchacha a1 TRULKE WEKUFU, sino por la fuerza se la rescata 
de su poder”. Esta constatacidn lleva a Salas a preguntarse: “LPor qut 10s terrestres 
cooperan con el Sumpall y no con el TRULKE W E K U ~ ?  LPor quC el rapto llevado a cab0 
por el Sumpall se considera orientado hacia el matrimonio, y el rapto llevado a cabo por 
el TRULKE WEKUFU se considera como una agresidn?’. La respuesta, seg6n Salas, deberia 
buscarse en la connotacidn diferenciada entre el Sumpall y el TRULKE WEKUFE. El primer0 
perteneceria, a1 igual que el hombre, a1 domini0 de la vida superior, que exige coopera- 
cidn y complementacibn; el segundo, en cambio, es un enemigo declarado de la 
humanidad, la unidn con un humano es siempre monstruosa, de alli que no pueda existir 
cvoperacidn alguna (1983: 33). 

El mito de Mankian se asemeja al del Sumpall por una serie de motivos, a tal punto 
que es tratado como una variante de 61. No obstante, nos parece que existen algunas 
diferencias muy significativas entre ellos. Una versibn de Alonqueo nos permitira dar 
cuenta de ellas (vCase anexo Relatos Miticos). El relato se inicia dando cuenta de una 
serie de indices con credibilidad histdrica (personajes, fechas y hechos reales) y de 
calificaciones del personaje (cacique principal, cat6lico). Continh con hechos de vero- 
similitud mi‘tica. Mankian es un personaje a-huincado: aliado de 10s espaiioles en la 
guerra y que abandona sus antiguas creencias para profesar la religidn catdlica; que no 
da crkdito a1 poder de lo sagrado inapuche y que se burla de 10s creyentes en dicho poder. 
Mankian sera un personaje castigado por desvalorizar lo sagrado mapuche. Se mofa de 
su capacidad de dar y lo hace ambiguamente, ya que pide una desgracia. Desvaloriza a 
lo femenino, a la madre, ya que el agua es un manantial que en la mayoria de las versiones 
se identifica con el rumor de la orina de una mujer. Su pueblo le permite que sea catdlico 
y ahuincado, per0 lo sagrado (la madre) no acepta que se le subestime y serii castigado 
por esto. Transformado en piedra, llorari sangre frente a su mujer (que simboliza la 
tradicidn y que llora sungre por imposicidn de la luna). Mankian se reconcilia con su 
pueblo a1 pedir ayuda a1 Dios de su ram, y el pueblo lo reconcilia con las divinidades y 
10s antepasados gracias a 10s ritos que le dedican. De este modo, el relato de Mankian es 
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un paradigma. Es posible que esta reconciliacidn (la que queda mas Clara en la segunda 
versidn entregada por Alonqueo, 1985) lo transforme en un Poder, en un mediador. 
Personaje encantado, sagrado, que como tal mantendri esa ambigiiedad: piedra que 
re6ne a ambos sexos, que produce temor y atraccidn, WUE atrapa mujeres y que da a 
cambio peces. 

Los mitos Sumpall y Mankian, a diferencia de otros EPEU, gozan en la actualidad de 
una capacidad de incorporar elementos inuteriales propios de la cultura huinca, por 
ejemplo Mankian puede andar en auto, en camibn, o en avibn (Carrasco 1988, Monteci- 
no 1986). 

1.4.3. Epeu de animales 

La rica tradicibn de 10s cuentos de animales ha sido estudiada +on mCtodos estructu- 
rales- por Fernando Slater. Se trata de relatos donde aparecen con mucha claridad 
diversos conflictos entre el puma (= tio paterno, MALLE) y el zorro (= sobrino, MALLE). De 
acuerdo con este autor: “Las inferioridades econdmicas y matrimoniales de Zorro y las 
apropiaciones excesivas de Tigre permiten expresar relaciones reales que han marcado a 
la sociedad mapuche. En 10s dos Bmbitos (la caza y el matrimonio) se intenta significar 
un conflicto percibido en la distincidn generacional, identificando a Cste con las relacio- 
nes que fundan la caza y el matrimonio. El proceso mediador observado en ambos grupos 
de cuentos responde a una armadura c o m k ,  per0 en cada oportunidad se recurre a 
cbdigos distintos. Si consideramos que el rasgo basico, en todos 10s casos, es la compe- 
tencia generacional, podemos concluir que 10s cuentos duplican un mismo sentido en dos 
niveles. En ambas ocasiones se tiende a negar un conflicto advertido por el grupo en su 
experiencia o, a1 menos, postergarlo al plantearlo de otra manera. Constituyen, de esta 
forma, una verdadera teoria” (1979: 142). 

Los conflictos parentales entre el tio materno (WEKU) y su sobrino (CHOKUM) estBn 
simbolizados en el mito Tratrapai. Las diversas variantes tratan de resolver la tensibn que 
sufre el intercambio generalizado (casamiento entre primos cruzados matrilaterales) en 
la sociedad mapuche (Foerster 1980). 

1.4.4. Relatos de viajes de 10s vivos a la tierra de 10s muertos o de 10s 
muertos a la tierra de 10s vivos 

Los estudiosos de la cultura mapuche no han dudado en colocar estas experiencias 
personales -visitas de vivos al mas all5 y muertos al m8s aca- en la categoria de EPEU 

(Lenz, Guevara, A. Salas, Contreras-Poblete), y hacer su analisis como un corpus 
cerrado, a la manera de 10s mitos (Slater 1988). 

A1 parecer, lo central de estos relatos es poner en evidencia que es precis0 reconocer 
la oposicidn entre la vida y la muerte -vivida por el narrador- y que no hacerlo implica 
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que la vida social se vuelva imposible: “ ... 10s relatos superan la contradiccidn planteada 
por la existencia de dos grupos de parientes (10s vivos y 10s muertos) en el momento en 
que su existencia y su oposicidn son reconocidas como necesarias para la vida social. 
Para que pueda haber sociedad se debe reconoces esta distincidn, pues la confusi6n crea 
la ambigiiedad social. De esta forma, la vida social a1 reconocer esta oposicidn, conecta 
la vida con la muerte y se establece, simult6neamente, como su mediadora. Ahora bien, 
el recorrido manifestado por 10s relatos concluye siempre en una situacidn de plenitud, 
la cual se logra con posterioridad a la inmersi6n en un estado confuso” (Slater 1988: 41). 
Los estados confusos o de no plenitud son aquellos como: no-muerte y no-vida; 10s 
plenos, son la vida y la muerte (entendida esta ultima como la vida en la tierra de arriba 
o WENUMAPU). El paso del primero a1 segundo “es provocado u orientado por mecanismos 
sociales (MACHI, parientes, accidn ritual) ... de este modo, es la sociedad la que logra 
efectuar el transit0 entre la vida y la muerte recobrando el osden alterado” (Slater 
1988: 41)”. 

Nosotros pensamos que a travks de la mitologia y con ella todo el sistema de 
representaciones adquiere un caracter de vesdad profunda, incuestionada; el mito la 
sacraliza a1 remitirla a esa realidad primordial de 10s origenes, de la creacidn y donde 
tradicidn y rito se encargan de reactualizarla permanentemente. Este problema sera 
tratado a continuacidn. 

A conclusiones parecidas llegan Contreras y Poblete: “El viaje mitico (en cualesquiera de sus modali- 
dades) se revela como proyectivo a un proceso de conjuncidn entre el mundo natural y sobrenatural y viceversa, 
apuntando a un proceso de mejoramiento a obtener para culminar en una disyuncion de  lo^ mismos, recono- 
cikndose 4ntonces-  en 10s relatos una conjuncidn temporal” (1 988: 2-3). 

33 
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2. LOSRITOS 

Cuatro, cuatro. Cuatro, cuatro 
contigo he velado Madre Tierra 

y en la maiiana el agua fresca 
es una constelacicin 

Cuatro, cuatro. Cuatro, cuatro 
jya!, ha descansado el sol. 

ELICURA CHIHUAILAF 

Introducci6n 

En el apartado anterior hemos entregado diversos antecedentes que evidencian la nece- 
sidad que tiene la sociedad mapuche de practicar una serie de ritos. Nos parece que dos 
serian 10s argumentos centrales: 

1. Los ritos realizan una representacidn dramitica de 10s limites (de las diferencias), 
es decir, actualizan 10s sistemas de creencias, de mitos y de relatos referentes a lo sagrado 
y a 10s dioses. 

2. Los ritos hacen posible la conexidn o el encuentro entre lo sagrado y lo profano 
(oposicidn que se refracta a antepasados/vivos, etc.). El supuesto que est5 detr5s de estas 
ideas es que lo sagrado es el Bmbito del poder y de la plenitud; que lo profano, en cambio, 
es el Bmbito de la carencia y de la impotencia. Esto explica que la oposicidn entre lo 
sagrado y lo profano tenga un carBcter complementario y que constituya el principio 
capital de todo el orden cdsmico. Entonces, por las caracteristicas peculiares de cada uno 
de ellos y por su no menos indispensable comunicacidn, la sociedad requiere regular sus 
mutuas relaciones. Esto se logra a travCs de 10s ritos. Por medio de 10s ritos positivos, la 
naturaleza de lo sagrado ylo de lo profano deviene en su contrario, y por medio de 10s 
ritos negativos se mantiene a ambos dentro de su ser respectivo, es decir, se 10s aisla 
(Mauss 1970, Caillois 1984). 

Los ritos mis estudiados de la sociedad mapuche son el NCUILLATUN y el MACHITUN. 

En ambos el objetivo principal es la mediacidn entre lo sobrenatural y lo humano, 
expresada ya sea en acciones simbdlicas destinadas a la obtencidn de medios de existen- 
cia -cuya dotacidn no depende nunca por completo de las capacidades humanas, sin0 
de un orden divino (NGUILLAT~N)-, 0 a la restitucidn de la salud y el equilibrio siquico y 
social subvertido por la irrupcidn de fuerzas malignas que manipulan la enfermedad y la 
muerte (MACHITUN). 

Partiremos describiendo 10s ritos funerarios (2.1). En Cstos pueden identificarse 
acciones tendientes a crear y actualizar las relaciones con 10s antepasados, lo que 10s 
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aproxima a 10s ritos propiciatorios; pero, a1 mismo tiempo, acciones que buscan mantener 
la integridad del componente espiritual del difunto, que es victima potencial de 10s seres 
del mal en su trhnsito al.wENuMAPu. Esto liltimo 10s acerca a1 MACHITUN, cuya finalidad es 
tambiCn la restauracidn de la persona daiiada por las fuerzas malignas. Acto seguido 
veremos 10s ritos de iniciacih (2.2.). Estos configuran la identidad de la persona 
mapuche a1 relacionarlos socialmente con su linaje (el nombre propio: CUI) y espiritual- 
mente con sus antepasados (identidad de personalidad). Luego, se abordarg el NGUILLA- 

TUN (2.3.), para continuar con el WETRIPANTU (2.4.), el MACHITUN (2.5.), y la descripci6n de 
nuevas expresiones rituales (2.6.). 

2.1. El rito funerario 

Si bien este rito ha sufrido numerosas transformaciones, identifichndose externamente 
con las ceremonias chilenas (Gundermann 198 1 ), conserva un elemento esencial a travCs 
del tiempo: el objetivo de hacer del muerto un verdadero muerto, un antepasado. 

Cuando acontece la muerte, el destino del a h a  (vCase 1.4.) del difunto es incierto: 
puede ser capturada por 10s brujos y transformada en un WEKUFE. El rito tiene como fin 
asegurar que el a h a  tenga un viaje sin dificultad a la tierra de arriba (Faron, Grebe) o a1 
KULCHENMAYEU’ . En la ceremonia juegan un rol destacado 10s WEUPINES, parientes del 
difunto que cumplen la funci6n de “alabar a1 muerto, establecer una relaci6n geneal6gica 
de su status respecto a su linaje y del que est& unido por matrimonio y rogar a 10s 
antepasados del linaje para que lo ayuden a escapar de las fuerzas del mal” (Faron 1969: 
248). 

A1 abandonar la condici6n humana y acceder definitivamente a la tierra de arriba, el 
antepasado habita junto a 10s dioses uniCndose a las potencias extrahumanas, per0 sigue, 
no obstante, unido a 10s hombres por diversos lazos que perduran en la mente de 10s 
vivos, rindikndosele culto (ofrendas y rogativas) en el dia de 10s muertos (Primer0 de 
Noviembre), en 10s NGUILLATUNES, etc. El antepasado se transforma asi en un mediador: 
participa tanto de la condici6n sagrada como de la condici6n humana. Simbolo sacro, es 
un arquetipo de la sublimaci6n religiosa (sintesis entre lo humano y lo extrahumano). 

Segun Curaqueo el retorno del antepasado a la tierra como espiritu ancestral 
(PILLAN), permite “dar buena suerte y protecci6n a su familia y comunidad”; no obstante, 

‘Curaqueo nos proporciona la siguiente oracibn-cintico que se le hace a un difunto: “Ya eres muerto, /ya 
ere? muerto, /camina hacia el oriente, /camina hacia el oriente, /all6 est6 el KULCHENMAYEU, /all6 est6 el 
KULCHENMAYEU, /no mires hacia atris, /no mires hacia atris, /tu mirada es fuerte, /tu mirada es fuerte, / p e d e  
ocasionar la muerte, / p e d e  ocasionar la muerte, /a tus familiares, /a tus familiares, /tenles cornpasih, /tenles 
compasibn, /carnina hacia el oriente, /carnina hacia el oriente, /camina hacia el KULCHENMAEYEU” (1989- 
1990: 29-30), 
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para “apresurar su accidn se le debe practicar el ritual de sfiplicas llamado PILLANTUN ... 
S610 asi actlia violentamente, ahuyentando a 10s espiritus perturbadores, 10s cuales 
aprovechan la presencia de gentios para introducir discordias, pendencias y otros distur- 
bios” (I  989- 1990: 30). 

Kuramochi y Nass han descrito otro rito ligado a1 culto de 10s antepasados deno- 
minado CHALILELFUNUN, que se celebra previo a1 rito del NGUILLATUN. La comunidad 
oficiante se dirige, en la madrugada, a1 cementerio a “visitar a las almas de 10s muertos: 
ALWE y rogar a NGENECHEN ... El rito ... centrad0 en el culto a 10s antepasados, refleja la 
complejidad del comportamiento ceremonial y pensamiento simbdlico mapuche. Un 
denso sistema de comunicacidn de significados y valores culturales relaciona el pasado 
de 10s antepasados con el presente y el futuro de la comunidad mapuche actual” 
(1989: 35). 

En la zona de Lumaco-Pur& existe una costumbre, no muy extendida, de enterrar a 
las personas importantes en una especie de t6mulos (CUEL). Tom Dillehay observa que 
estos lugares servirian a las MACHIS para “re-alimentar la relaci6n entre 10s ancestros y la 
poblacidn viva”; tambiCn cumplirian una funcidn de aproximacidn del cuerpo a la tierra 
de cielo (WENUMAPU) y, por dtimo, serian “usados por miembros de 10s linajes y familias 
locales como un inapa o nudo fisico de referencia para familias y linajes en el patrdn de 
la comunidad y la red de parentesco” (1986: 189). 

2.1.1. La muerte y su interpretacidn 

Para 10s mapuches, tanto en el pasado como en el presente, la muerte es pensada y vivida 
como una realidad provocada por la accidn de 10s brujos (KALKU). No hay muerte natural, 
aunque la persona sea un(a) anciano(a): 

“Murid mi hijo (marido, hermano, tia, abuela). 
iAy de mi! Chspita. 
iQuC hice yo, que me ha hecho maldad el mal Dominador de 10s hombres (WEDA 
NGENECHEN) o el mal demonio (WEDA WEKUFE) o el hechicero (KALKU CHE)! 
Si estuviera aqui este mal hechicero (WEDA KALKU) que me ha muerto a mi pariente, 
tambiCn lo mataria as?’ (Augusta 1934: 7). 
La determinacidn de quiCn fue el causante de la muerte es un tema verdaderamente 

obsesivo para 10s mapuches. Hay una cierta constante en las sospechas, la que recae 
generalmente sobre las mujeres (Faron 1969; Montecino 1984). Incluso en el pasado eran 
acusados 10s niiios. Las MACHIS u otro especialista sancionaban, a travCs de una manipu- 
laci6n del cuerpo del difunto, qui& era el responsable, siendo, en la mayoria de 10s casos, 
castigado con la muerte2. La explicaci6n que dan 10s mapuches para entender la accidn 

’En el siglo XVIII ,  las autoridades de Valdivia prohibieron la compra y venta de mapuches que se 
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de la brujeria es la eizvidia, cuya polisemia “es variada, per0 siempre converge en lo que 
despierta a otros la prosperidad, la posesidn de bienes, la cualidad de trabajador” 
(Montecino 1984: 67)3. 

2.2. Ritos de iniciaci6n (lakutdn, katankawin) 

A continuacidn detallamos un rito cuya Area de distribucidn es restringida a las reduc- 
ciones pehuenches localizadas en la cordillera de 10s Andes: Cajdn del Queuco y del 
Biobio, per0 cuyo sentido se puede rastrear en toda la zona de la Araucania. Nos 
referimos a la ceremonia de imposicidn del nombre (CUI) de 10s reciCn nacidos, llamado 
LAKUTUN y cuando se nombra a una mujer KATANKAW~N (festejo de la perforacidn de las 
orejas). 

Generalmente 10s nombres son donados por la generacidn ascendente altemada de 
10s receptores, es decir, por 10s abuelos paternos (LAKU) a 10s nietos (LAKU). Si se tiene en 
cuenta el caricter exogfimico de 10s linajes y la norma de 10s matnmonios matrilaterales, 
10s nombres de 10s hombres circularin a1 interior del linaje y el de las mujeres entre 
linajes. En la ceremonia de LAKUTUN y de KATANKAwiN se hacen ofrendas para que 10s 
dioses ayuden a1 nuevo vistago en su vida futura y se ruega, tambiCn, para que 10s 
atributos espirituales del donador Sean igualmente poseidos por el receptor. Gracias a1 
nombre com6n se establece entre ellos una identidad nominal, la que debera traducirse a 
lo largo de su vida en colaboracidn reciproca (identidad sustantiva). Incluso cuando 
muere uno de ellos, el que sobrevive adquiere el status de doliente: participa en la 
propiciacidn de la partida del muerto a1 mundo de 10s antepasados y proporciona viveres 
para 10s gastos del entierro. A su vez, el LAKU fallecido es proclive a favorecer a1 vivo a 
travks de suefios (PEUMA) donde le proporciona avisos y consejos e intercede por 61 ante 
las divinidades. 

Todo este proceso de identidades compromete naturalmente a 10s antepasados 
muertos, ya que estos viven en la tierra gracias a1 CUI. EstAn encarnados, por decirlo asi, 
en la personalidad de sus descendientes y Cstos tienen la obligacidn moral de repetir lo 
que ya hicieron por ellos. Veremos en el rito del NCUILLATUN (2.3.1 .) de Alto Biobio cdmo 
este sistema se actualiza a travCs de 10s bailes CHOIKEPURUN. 

En la regidn de la Araucania este tipo de ritos ha dejado de realizarse. No obstante, 
en Bunster, hay referencias que 10s ligan a1 rito del WETRIPANTU (vCase 2.4.); DurAn y 
Catriquir han puesto en evidencia algunas de las consecuencias alas que hoy se enfrentan 
10s mapuches por el us0 del sistema de nombres occidentales: “a) Resolver una doble 

refugiaban en la ciudad, ellos escapaban de sus tierras para evitar ser inmolados a causa de ser considerados 
brujos (Gunkel 1942). 

‘Sobre la resolucidn ritual de la muerte vCase 2.5.2. 
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identidad personal. b) Responsabilizarse de una identificaci6n extrafia a su conocimien- 
to, y c) Acelerar su desidentificaci6n Ctnica, viviendo sentimientos de culpa o de rechazo, 
segdn fuera su postura ylo personalidad” (1990: 56). 

2.3. Nguillatun 

Las primeras descripciones del NGUILLATUN son de comienzos de siglo (Coiia, Augusta, 
Robles), aunque hay referencias fragmentarias para 10s siglos pasados. Hoy dia contamos 
con un mayor numero de informacidn (incluso visuales, como videos y fotos) sobre 10s 
diversos modos en que se realizan estos ritos en el Brea de la Araucania. 

Los antecedentes hist6ricos del rito son poco precisos. Las fuentes posibles parecen 
ser dos. La primera, constituida por ritos propiciatorios para el bienestar general, reali- 
zados por linajes y agrupaciones locales de tip0 antiguo (LOFCHE), que aun perduran en 
algunas zonas, como rituales de linajes, segmentos de linajes o familias extensas patrilo- 
cales. La segunda, son las asambleas regionales y parlamentos con el objetivo de tratar 
asuntos de guerras, incursiones allende la cordillera, alianzas politicas, etc., que en el 
pasado contemplaban la propiciaci6n a 10s dioses para el Cxito de acuerdos e iniciativas 
colectivas. 

Las razones que llevan a 10s mapuches de este siglo a realizar un NGUILLATUN son 
multiples. Las hay de orden mistico y de orden institucional. Las primeras consisten en 
indicaciones de entes sobrenaturales, a travCs de PEUMA (suefios) y PERIMONTUN (visiones), 
que especifican la necesidad de realizar el rito. Se asocia comunmente a insatisfacci6n 
divina. A1 no complementarse con el ciclo ritual normal podemos definirlos como ritos 
extraordinarios. En cada regi6n se reconoce una periodicidad regular de NGUILLATUNES. 

En la zona de Cautin y mBs a1 Sur, una comunidad patrocina el rito con uno, dos y hasta 
cuatro aAos de intervalo, aunque se participa anualmente de NGUILLATUNES porque 10s 
segmentos de cada congregacih ritual corresponden con varias comunidades y reduc- 
ciones (Faron 1964: 94-95; Titiev 1951: 129; Hilger 1957: 335). El maxim0 conocido de 
cinco ritos colectivos anuales en la comunidad de Cauiiicli en el Alto Biobio (Gunder- 
mann 198 1) y el patrocinio cada cuatro aiios, parecen ser 10s extremos de un continuo 
entre 10s que se intercalan ritos cada tres, dos, una y dos veces en el afio (para m8s detalles 
vCase mBs adelante el punto 3). 

Desconocemos estadisticas sobre la realizaci6n de NGUILLATUNES en el temtorio 
mapuche-huilliche, s610 hay encuestas parciales: en el Area de Labranza, Metrenco y 
Maquehua (Temuco) de un total de 117 mujeres encuestadas, un 623% participaba en el 
N G U I L L A T I ~ ~ ;  en Alto Biobio todas las comunidades efectiian mBs de uno en el aiio; de 22 

4Antecedentes proporcionados al autor por Ana Maria Oyarce. Los resultados finales de su investigacibn 
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comunidades en Arauco, I 1  llevan a cabo la ceremonia5; en San Juan de la Costa, a1 
menos hasta 1985, sdlo la comunidad de Punotro. En la zona de Temuco-Imperial-Cara- 
hue es sabido que casi la totalidad de las comunidades han participado o realizado 
NGUILLATUNES en 10s liltimos afios. 

2.3.1. Breve descripcidn del ngui l la th  

Tienen lugar en un LEPUN, un sitio especialmente dispuesto con este fin, y en cuya 
periferia se distribuyen 10s concurrentes. En su centro y, a veces, tambiCn en el sector 
oriental del campo se ubican un altar principal (REWE) y un altar secundario (LLANGI-LLAN- 
GI). Hay bastante disparidad de una zona a otra sobre la composicidn de estos altares y la 
presencia o ausencia de altares secundarios. En las regiones cordilleranas el altar se 
compone de vegetales, como la araucaria, Ileuque, perales, manzanos, y banderas 
amarillas y azules. En la Araucania las banderas suelen ser blancas y negras; es m8s 
comlin el PURAWE o escala de las MACHI y 10s vegetales mencionados son laurel, maqui y 
canelo (vCase en Latcham 1924; Augusta 1934; Moesbach 1976; Casamiquela 1964 y 
Gundermann 1981). REWE es en definitiva un lugar depurado, como su etimologia lo 
indica, RE = “puro, genuino, exclusivo (Moesbach 1976: 224; Augusta 1966: 207), y 
WE = lugar o espacio”. La forma como se constituye es doble. Por una parte, reuniendo 
simbolos y objetos de lo sagrado y, por otra, purificando el lugar antes y durante 10s ritos 
con acciones como el AWUN. Su objetivo es crear condiciones apropiadas para la comu- 
nicacidn y comunidn con lo divino. 

Un NGUILLATUN dura un minimo de dos dias y un mkximo de cuatro. Se compone de 
una sucesidn de actos rituales, en su mayoria repetidos varias veces, que en conjunto 
entregan una imagen de marcada simetria. Esto permite decir a autores como Casami- 
quela que “toda la ceremonia consiste fundamentalmente en la alternancia, ritualmente 
ordenada, de ... piezas fundamentales” ( 1964: 25). Este desarrollo en segmentos idCnticos 
y repetidos se reproduce en todos 10s NGUILLATUN, variando acciones, su nlimero y la 
distribucidn de ellas, per0 no la relacidn entre tales segmentos. 

En el Alto Biobio, por ejemplo, 10s NGUILLATUN de Cauiiicli se inician y terminan con 
la entrudu y sulida del REWE: el primer0 consistente en galopes circulares y gritos (AWUN) 
destinados a lirnpiur el lugar, seguido de la constitucidn del altar; el segundo, la 
descomposicidn del altar para, a continuacidn, realizar AWUN. Durante 10s tres dias que 
dura el rito se llevan a efecto cuatro series de cinco bailes TREGILPURUN (cinco por la tarde 
del primer dia, cinco en la mafiana siguiente, cinco en la tarde y cinco en la mafiana del 
tercero). Los AMUPURUN, otro baile donde tienen un rol propiciatorio activo las mujeres, 

serin publicados bajo el titulo “Estudio epidemiol6gico-antropol6gico sobre mortalidad infantil en reducciones 
indigenas”, Oyarce, Ana Maria y Perez, Gabriela, UFRO, CELADE, PAESMI,  I N E  (en prensa). 

‘Theisen 1989. 
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son cuatro, ordenados en dos diurnos y dos nocturnos altemados (Gundermann 
1981: 70). 

Ier. dia 

I 

I 

I I I 
I I I 

I 2do. dia : 3er. dia 

1 2  ; 3  ; 4  
I I I 

I 
I I 
I I 
I I I 

I Sacrificio 

Cuadro de distribucidn de actos rituales 
en 10s Nguillatun de Caufiicci: 

La palabra NGUILLATUN se descompone en NGUILLATU = pedir y N = accidn de. NGUILLATUN 

es entonces la peticidn, el ruego. Estos momentos est5n asociados a1 sacrificio, que tiene 
lugar por lo comdn inmediatamente antes, durante o despuCs de la manipulacidn de 
animales y de otras diversas ofrendas. Hay una referencia explicita, en un registro 
linguistico, de aquello que se solicita en forma de contrapartida a las potencias divinas. 
Como se puede comprobar en las oraciones (Alonqueo 1979, Augusta 1934, Gunder- 
mann 198 11, se pide por el clima, por la siembra, por las cosechas, para que no haya 
enfermedades, por la abundancia de alimentos, por fortaleza y vitalidad espiritual. 

De modo general, el sacrificio es el establecimiento de una relacidn de contiguidad 
entre dos tCrminos inicialmente separados -hombres y dioses--, a travCs de una victima 
de la que se desprenden 10s hombres, destinada a las divinidades, a las cuales se ofrece 
o inmola. El tCrmino de la relaci6n se resuelve en un desequilibrio en favor de 10s 
hombres. Esta resolucih depende del polo divino. La intencionalidad de las oraciones 
canaliza la compensacidn en el ambito de la carencia o del inter& particular de 10s 
hombres (LCvi-Strauss 1972a: 324-328). 

Como constata Titiev (195 I : 130) es dificil hacer una caracterizacidn unitaria de 10s 
sacrificios en 10s NGUILLATUN por sus muchas variaciones. Un esquema resumido es el 
siguiente. Un NGENPIN, NGENDUNGU o NGUILLATUFE (directores del rito) en persona o 
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delegando atribuciones a ayudantes, dan muerte a una o mas victimas ubicadas en las 
inmediaciones del altar, por lo comlin corderos, de 10s que se extraen corazones y sangre. 
Es posible que se saque la sangre de una de las orejas de las victimas sin darle muerte 0, 

en cas0 extremo, que ellas Sean cortadas. Los NGENPIN manipulan 10s corazones durante 
las oraciones; la sangre se reparte a 10s congregados, para ser asperjada o simplemente 
vertida en un recipiente en el LLANGI-LLANGI (un altar secundario). DespuCs de la muerte 
del animal, se hacen ofrendas de bebida ritual, MUDAI o CHAVID, y una segunda serie de 
oraciones, las que, como en el primer caso, pueden duplicarse y ser ejecutadas exclusi- 
vamente por 10s NGENPIN. Es comlin tambiCn que estos momentos est& acompafiados de 
bailes. Los sacrificios pueden hacerse tanto en una sola oportunidad en el rito, como dos, 
o tantas veces como dias dure la reunibn religiosa. Las oraciones, a veces en un lenguaje 
altamente estereotipado, consisten en la indicacibn a las divinidades de lo que se ha 
acordado pedirles o de lo que siempre se les solicita. El cuerpo de ]as victimas puede ser 
integramente quemado en un fogbn, especialmente dispuesto para ello al oriente del altar. 
TambiCn la victima puede ser parcial o totalmente consumida y 10s restos quemados y 
enterrados. El hum0 del fog6n ritual, cuando lo hay, hace las veces de vehiculo hacia lo 
alto (WENUMAPU). Un papel similar cumple, en ciertas zonas, el hum0 del tabaco. La 
comunibn que implica la ingesti6n de la victima suele ir acompafiada de algunas 
prescripciones negativas. Alli donde la propiciaci6n a 10s ancestros tiene lugar en 10s 
NGUILLATUN, 10s interesados despliegan un esquema semejante, per0 mas simple de 
victimas, ofrendas y oraciones. Por filtimo, cuando MACHIS toman el lugar de sacerdotes 
u oficiantes laicos, estan alli como auxiliares. Su rol es bkicamente el de oficiante de 
plegarias en nombre de la congregaci6d. 

Los bailes que se asocian a las oraciones y el sacrificio reciben varios nombres. En 
el Alto Biobio es AMUPURUN (Daile camir?ai?do). En Argentina se habla de SHAF-SHAFPURUN, 

YGELLITUPURUN, AMUPURUN y RINGKI-RINGKITUN (SHAF-SHAF = arrastrar 10s pies; NGELLITUN = 
tener el cuerpo encogido, con las rodillas dobladas, RINGKI-RINGKITON = saltar) (Casami- 
quela 1964: 128). En la Araucania, de LONCOMEO (LONCO = cabeza). En todos 10s casos 
bailan grupos numerosos de congregados, hombres y mujeres. Su accionar esta dirigido 
por un NGENP~N, NGUILLATUFE, MACHI u otros oficiantes dependientes de 10s anteriores. La 
distribuci6n espacial y el accionar es tambiCn variable. Cuando danzas y oficios estan 
separados del sacrificio y oraciones, como en Caufiicd, se aprecia que las invocaciones 
y el sentido general del baile es comlin con el sacrificio: pedir por el bienestar general. 
Cuando estan reunidos en un solo acto corresponden a acciones complementarias de un 
mismo momento e intencibn ritual. 

Otros bailes, comunes en 10s N G U I L L A T ~ N  de la Argentina y de la cordillera y 
precordilleras chilenas, llamados TREGILPURUN o CHOIKEPURUN, no contienen ninguna 

‘RPara mis  dctalle de este illtirno punto vCase 3.2 
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referencia a lo divino, aun cuando Sean ejecutados en un rito donde la actividad m5s 
importante es evidentemente religiosa. En muchos NGUILLATUN ocupan, de hecho, la 
mayor parte del tiempo que permanece reunida la congregacidn. En el analisis que 
realizamos, se propone una interpretacidn alternativa a la de Guevara, quien sostiene que 
son: “vestigios del clan tottmico, Cpoca en que 10s individuos danzaban para identificarse 
y agradar a1 animal reverenciado” (1908: 312); y a la de Manquilef “ ... son representa- 
ciones pantomimicas de 10s movimientos y carreras de dos aves que, dadas la flexibilidad 
del cuerpo y la perspicacia para descubrir el peligro, han hecho de ellas el simbolo de las 
fiestas misticas del pueblo mapuche” (1914: 187), y a la de Casamiquela que desplaza su 
atencidn del totemismo a la magia como fuerza productiva: “la imitacidn animal ha de 
buscarse en un ideario de magia de la caza” (1964: 143). 

Un examen mks detenido evidencia distintos caminos de interpretacidn. Bailan 
grupos de hombres danzantes reclutados de linajes, a quienes cantan sus mujeres (TAYIL). 
Tales cantos remiten a 10s nombres vernaculos masculinos (CUI). Estos se transmiten 
entre hombres y mujeres del mismo grupo de linaje, pero mientras 10s unos se perpetlian 
de generacidn en generacidn, 10s de las mujeres circulan con el matrimonio. En 10s 
NGUILLATUN, entonces, se cantan nombres de un linaje. El mensaje de estos bailes refiere 
fundamentalmente a formas simbdlicas de expresidn del principio de descendencia 
patrilineal en el context0 de una congregacidn religiosa. 

Las pantomimas tienen que ver efectivamente con 10s queltehues o TREGIL (Belo- 
nopterus Cayenensis) y 10s avestruces americanos (Ptrerocnemia Pennata Pennata D’Or- 
bigny); pero el empleo con fines rituales de aspectos de su etologia no es exactamente 
totemismo -entendiendo por Cste, en sentido estricto, una met5fora entre dos sistemas 
de diferencias: por el lado de la naturaleza la diferencia de las especies y por el de la 
cultura la de 10s grupos sociales--, sino m5s bien un simbolo de las multiples relaciones 
sociales pensadas analdgicamente donde la naturaleza es el modelo de significaciones 
culturales. Los mapuches han encontrado en las dos aves nombradas caracteristicas de 
su etologia que las hacen comparables, o equivalentes, con las caracteristicas con que sus 
ojos definen a 10s grupos de parentescos patrilineales. 

2.3.2. Los nguillatun entre 10s huilliches 

Los NCUILLATUN de 10s huilliches presentan similitudes y diferencias con 10s NGUILLATUN 

de m5s a1 norte en la Araucania y de 10s pehuenches. 
La primera diferencia se refiere a1 espacio sagrado. Entre 10s mapuches de la 

Araucania (picunches) no se cierra, sino que est& abierto generalmente hacia el oriente. 
Tampoco se usan 10s arcos de salida y entrada y se desconoce el uso del interrogatorio. 
IdCntico es para ambos el sentido de crear un espacio sagrado purificado, resguardado de 
lo profano y sobre todo del WEKUFE (el mal). 

En segundo Iugar, y tocante a1 tiempo, sobresale que exista uno de car5cter continuo 

96 



en Punotro: el dia y la noche en nada se distinguen; en cambio, entre 10s picunches se 
diferencia ritualmente estos estados (simbolismo solar). 

En tercer lugar, 10s bailes: entre 10s huilliches no se danzan 10s bailes del LONCOMEO 

ni del CHOIKEPURUN. Los bailes son el W U C H A L E F K J ,  que es colectivo y no de grupos 
discretos como 10s anteriores. El W U C H A L E ~ U  se asemeja a 10s AMUPURUN de 10s pehuen- 
ches de Alto Biobio. Otra diferencia es el ndmero de bailes: tres y no cuatro como en el 
irea picunche. 

En cuarto lugar, la musica: 10s ritos entre 10s huilliches estin fuertemente sincreti- 
zados por las tradiciones campesinas chilotas, nada se conserva de 10s toques caracteris- 
ticos del CULTRUN. 

En quinto lugar, el sacrificio: entre 10s pehuenches de Alto Biobio el sacrificio de 
10s corderos es el tercer dia y es el momento culminante del rito, se le extraen 10s 
corazones y con la sangre se asperja colectivamente. Entre 10s huilliches la sangre de 10s 
animales se deja fluir en la tierra y el sacrificio no ocupa un lugar especifico en el ritual 
(esto no le niega su radical importancia como queda de manifiesto en la rogativa de Costa 
Rio Bueno y en Punotro, donde toda la rogativa se considera como sacrzjicial). 

2.3.3. Andisis del nguillathz 

El NGUILLATUN es un rito fundamentalmente positivo (aunque contiene en su interior 
muchos ritos negativos). En lo esencial consiste en una celebracidn comunitana, festiva 
y sacrificial con elfin de propiciar a las divinidades y antepasados para obtener 10s dones 
de la fertilidad, la salud, el bienestar, etcktera. 

Su caricter comunitario lo trataremos en el capitulo siguiente. El Animo y el espi- 
ritu del NGUILLATUN es festivo y se materializa en la abundancia de alimentos comparti- 
dos. Las familias 10s acumulan con meses e incluso aiios de anticipacibn, para ser 
consumidos dispendiosamente. El rito se opone a1 tiempo no ritual por la oposicibn 
escasez/abundancia y comunitario/familiar. Lo festivo no se detiene ahi ya que correla- 
tivamente estin 10s numerosos bailes diurnos y nocturnos que comprometen a 10s linajes 
(CHOIKEPUR~N) o a toda la comunidad ( A M U P U R ~ N ) .  TambiCn lo festivo se expresa en la 
mdsica, en 10s cantos, en las diferentes fases del ritual donde la comunidad exorciza a 10s 
WEKUFES, e t c~ te ra~ .  

La dimensibn sacrificial es el centro del rito en la medida que permite conectar lo 
profano (lo que carece de fundamento) con lo sagrado (la realidad mitica fundante) por 
intermedio de una victima. El sacrificio -generalmente de corderos o chivos- es 

'Es posible que en el pasado pre-reduccional el carhcter festivo del NGUILLATUN incluyera ciertas 
transgresiones a prohibiciones sexuales, licencias que borrarin 10s limites o que hickran desaparecer ]as 
diferencias. Hoy lo festivo no incluye dichas manifestaciones, al contrario, las prohibiciones son rigurosas 
evithndose todo exceso que pueda comprometer la unidad de la comunidad ritual. 
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acompafiado de oraciones con aspersi6n de sangre y de chicha (CHAVID). No obstante, en 
el rito tambiCn se usan otros medios sensibles para generar una comunicaci6n con la 
esfera sobrenatural; tal es el cas0 del hum0 del tabaco (accibn que antecede o precede a 
las oraciones), del bade y del canto (para que 10s dioses “escuchen y acojan mejor aquello 
que se dice”), de tal modo que todo el proceso consiste en “hacer llegar un mensaje a 10s 
receptores divinos a travks de una serie de signos y simbolos con el fin de generar por su 
intermedio un conjunto de condiciones necesarias a la vida mapuche” (Gundermann 
1985a: 123). 

El NGUILLATUN es un sistema de significaciones. Esto quiere decir que 10s gestos, 
acciones, objetos y, obviamente, oraciones y discursos del NGUILLATUN tienen carhcter 
significativo. Son signos y simbolos organizados sistemhticamente, por ello pueden ser 
tratados segdn un marco conceptual semioldgico-lingiiistico. Los ritos son formalmente 
lenguajes que, ademhs de expresar o traducir relaciones sociales, establecen una comu- 
nicacidn y desarrollan una praxis simb6lica: entre 10s dioses y 10s hombres en el 
sacrificio, entre 10s grupos de parentesco, en 10s bailes del CHOIKEPURUN. 

Su carhcter de sistema se manifiesta en el conjunto de convenciones colectivas 
necesarias para la comunicacidn ritual. En el cas0 del NGUILLATUN, por lo tanto, lo que 
interesa no es tal o cual ceremonia observada en un tiempo y espacio dados, sino discernir 
tras las actuaciones particulares (semejantes ritos en distintos lugares, 10s mismos ritos 
hechos por una comunidad), un conjunto sistemhtico de significaciones. Los signos 
rituales presentes en 10s NGUILLATUN reunirian a este respecto cuatro particularidades que 
10s diferencian de 10s signos linguisticos. Primero, 10s soportes materiales de que hacen 
us0 10s signos del rito son mliltiples. Se destacan 10s sonidos, 10s gestos, 10s desplaza- 
mientos, 10s objetos y sustancias. En segundo lugar, estas materias significantes, ademis 
de significar pueden tener paralelamente una utilidad de uso. Asi su primera significaci6n 
es la de poseer una funci6n utilitaria. Por ejemplo, 10s sombreros que se depositan a1 pie 
del altar antes de orar en 10s NGUILLATUN significan respeto a las divinidades con quienes 
se hablurci; per0 10s sombreros son ante todo un medio de protegerse del sol. En tercer 
lugar, en 10s signos de que hace us0 el rito, a diferencia de 10s signos linguisticos, 
frecuentemente existe una relacidn motivada entre el significado y sus soportes materia- 
les. Un ejemplo es la ofrenda de cereales (significante) en 10s NGUILLATUN. Estos no 
significan s610 granos ofrendudos y no esthn alli porque evoquen solamente 10s demhs 
granos, sino que representan bienestar y buen pasar (significado). En cuarto lugar, 
muchas de las unidades significativas del rito van mhs all5 del mismo; constituyen un 
repertorio amplio de representaciones, la visi6n del mundo y de la sociedad en la cultura 
mapuche, no es exclusiva de 10s ritos (Gundermann 1981: 3-7). 

Empero el rito del NGUILLATUN entraiia algo mhs: con 61 se reactualiza el mito y el 
vinculo con 10s dioses. La reactualizacidn del mito en el NGUILLATUN adquiere, a veces, 
un sentido explicito. Por ejemplo, en Isla Huapi (Lago Ranco), la ceremonia comienza 
con el viaje de una comitiva a la colina del TREN-TREN donde se efectda un sacrificio a las 
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divinidades (dos de las cuales se encantaron, alli segdn la expresidn local, desputs del 
diluvio). Su sentido implicit0 es mas complejo. De acuerdo a Gundermann, las dimen- 
siones cosmol6gicas y culinarias “muestran una organizacidn formalmente idCntica a1 
tip0 de oposiciones con funci6n mediadora (del) sacrificio. Asi, por ejemplo, la isomorfia 
entre las oposiciones miticas fuegolagua, TREN-TREN I KAI-KAI, respecto de las oposiciones 
blancolnegro de las victimas. Ademas permiten reunir en un gran haz de correlacidn 
oposiciones rituales del sacrificio y oposiciones miticas, y constatar que en el sen0 
mismo de las victimas y ofrendas, el intento simb6lico del equilibrio se realiza plenamen- 
te”(1981: 117). 

El mito del TREN-TREN y KAI-KAI es el argument0 simbdlico del rito del NGUILLATUN. 
AM se dice que si 10s hombres no quieren morir quemados (TREN-TREN se acerca 
peligrosamente a1 sol) o podridos (KAI-KAI, ama de la aguas, transforma a 10s hombres en 
peces), deben realizar un sacrificio. El rito reactualiza el mito como dnica posibilidad de 
alcanzar un equilibrio cdsmico: evita asi la amenaza quemante del sol (sequia) o de las 
aguas celestes (lluvias interminables) o terrestres (maremotos). Mito y rito explicitan asi 
la responsabilidad cdsmica de 10s hombres. De alli la urgencia de celebrar 10s NGUI- 

LLATUN. La mayoria de 10s mapuches son conscientes de todo esto, sobre todo cuando 
seiialan que las calamidades naturales se deben exclusivamente a la no realizacidn del 
rito. El terremoto de 1960, por ejemplo, fue vivido como un castigo por el relajamien- 
to del ADMAPU - c u y a  maxima expresidn para 10s mapuches es el NGUILLATUN- lo que 
provocd un reavivamiento ritual en todo el territorio mapuche, a tal punto que en la 
zona de la costa se actualizd el rito de un modo idtntico al mito: con un sacrificio 
humano. 

En relacidn a este tema el pensamiento religioso mapuche merece ser discutido a la 
luz de la HIPOTESIS de Girard sobre la victima propiciatoria. La persistencia del mito del 
TREN-TREN y KAI-KAI y del rito del NGUILLATUN parecen confirmar de forma directa lo ya 
seiialado en la seccidn 1.4.1.2. Lo que queda ahora por resolver o aclarar es el elemento 
de interpretacidn alucinada sobre la victima y sus perseguidores. En el marco de analisis 
de Girard esto es central: “La victima debe ser transfigurada, empeorada a causa de su 
presunta responsabilidad en 10s desdrdenes mimtticos, y mejorada a causa de la recon- 
ciliacidn aportada por su muerte, reconciliacidn que se imputara a la omnipotencia de esa 
victima, mas all6 de cierto nivel de alucinacidn de victima propiciatoria. Por eso y en 
virtud de semejante alucinacidn puede generarse la extraiia combinacidn de poder 
trascendental para la guerra y la paz, para el desorden y el orden, para el bien y el mal”. 
En otras palabras, la reconciliacidn de la comunidad, gracias a la inmolacidn de la 
victima, no debe percibirse como un fendmeno mimttico. De alli que “10s episodios de 
inmolacidn de victimas no se reproducen ni se recuerdan como realmente ocurrieron, 
sino como deben ser entendidos (mal entendidos) por la comunidad que ellos reunifica- 
ron” (1984: 15). Que la sociedad mapuche, entonces, se represente la necesidad de sus 
ritos de NGUILLATUN bajo el postulado del ADMAPU, o de la responsabilidad cdsmica, o de 

99 



un imperativo categdrico de sus divinidades, es fundamental para que el sacrificio 
engendre todos sus efectos, siendo el mAs importante el de asegurar el orden (el sistema 
de diferencias que da a 10s individuos su identidad) y la paz. 

Desde una perspectiva algo diferente podemos, a partir del rito, abordar 10s proble- 
mas de la reciprocidad y de la legitimacidn del trabajo (la oposicidn naturalezdcultura) 
para la sociedad mapuche. Segun MorandC, todo rito sacrificial consiste: 1) en la 
consagracidn de la victima, es decir, su separacidn de la esfera de lo profano y su 
posterior introduccidn en la sagrada; la transformacidn de la victima en “el representante 
de todos por la obra de una consagracidn que resulta convincente”; 2) la muerte en la 
victima sera “considerada como acto de reciprocidad y, en cuanto tal, liberacidn de la 
comunidad que paga, por medio de la victima, su rescate, el precio correspondiente a lo 
recibido y que ahora es necesario devolver; y 3 )  la realizacidn del ‘banquete sacrificial’, 
generaliza el valor realizado por la victima ... [la que] sacrificada en representacidn de 
cada uno vive despuCs de su muerte en todos 10s miembros de la comunidad sacrificial 
que son reos de la sangre derramada” (1984: 100). 

Ahora bien el “rito no tiene como por objeto formular el problema de la reciprocidad, 
sino realizarla como valor mediante la eficacia simbdlica de la representacidn. No es la 
exposicidn de una teoria, sino la produccidn de un acontecimiento con sentido para toda 
la comunidad. La fuerza de su credibilidad no radica en la solidez o consistencia de la 
mitologia que acompafia a1 rito, sino en la muerte vicaria, en la experiencia limite que 
significa su representacidn”. Asi el rito tiene una funcidn central: “a1 destruir el exceden- 
te o la riqueza acumulada legitimaba el trabajo para todo un nuevo ciclo quedando en 
suspenso, per0 no negada, la realizacidn del valor de la reciprocidad” (MorandC op. 
cit.: 101). 

De este modo, con sus cultos de NCUILLATUN la sociedad mapuche contribuye a1 
mantenimiento del orden cdsmico en la medida que, a1 destruir ritualmente las 
ofrendas y devolvkrselas asi a las divinidades, pueden reconciliar su trabajo con la 
naturaleza y con el orden divino, como tambiCn hacer efectiva la realizacidn de la 
reciprocidad. 

2.4. Wetripantu 

Aunque el NGUILLATUN es un rito que se despliega en un tiempo predominantemente 
ciclico, recursivo (cada cuatro afios en algunas zonas, cada aiio, en otras), puede 
efectuarse ocasionalmente en circunstancias especiales: desgracias naturales, suefios, 
etc. Hay, sin embargo, un dia sagrado y festivo para 10s mapuches, el que es celebrado 
todos 10s 24 de junio: nos referimos a1 WETRIPANTU. Este ha sido escasamente estudiado 
por 10s antropdlogos, incluso Faron no lo menciona. 

La expresidn WETRIPANTU es traducida por Augusta como “Afio Nuevo, el tiempo en 
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que vuelven a crecer 10s dias hasta el dia mis largo; afio nuevo politico” (1916: 254). 
Titiev nos da la siguiente descripcidn del modo cdmo se celebraba: “Cuando se acercaba 
el cambio de afio cada lonko o cacique enviaba a sus werkenes (mensajeros) a invitar a 
mucha gente. Era costumbre que se incluyera a las hijas casadas, sus maridos y parientes 
politicos asi como tambikn a otros parientes y amigos personales. Los sirvientes del jefe 
preparaban grandes cantidades de comidas y bebidas favoritas y se esperaba que 10s 
invitados trajeran mucho pan y came fresca pero nunca bebidas. Inmediatamente antes 
de la llegada de 10s visitantes, el lonko sacrificaba una oveja y oraba por paz y felicidad 

buen Dios NGENECHEN, a menudo llamado CHAU (Padre). Cada cierto tiempo 61 soplaba el 
PIMUNTUWE, un disco de piedra perforado, que 10s mapuches reverenciaban mucho y de 
vez en cuando desde un plato de madera salpicaba sangre de la oveja sacrificada. Se 
esperaba que 10s invitados se quedaran de dos a siete dias ... A pesar que estas reuniones 
incluian actividades religiosas, eran presididas por jefes seculares y no por MACHIS” 

(195 I : 94). 
No obstante, para las MACHIS es tambiCn una fecha muy especial porque ese dia 

renuevan ritualmente sus poderes (vCase 2.5.). Igualmente, en algunas ireas se asocia con 
10s ritos de imposicidn del nombre propio (Bunster 1968). 

Es muy reveladora la conjuncih entre las manifestaciones rituales mapuches y las 
campesinas, propias de la fiesta de San Juan: azotes de irboles, baiios nocturnos, sacadas 
de suerte, comidas tipicas, etc. Se puede hacer una historia de este proceso: el predominio 
ritual mapuche es sumergido -por decirlo asi- por el campesino hispano-criollo, para 
continuar en 10s Liltimos afios, gracias a1 accionar de organizaciones mapuches urbanas, 
con el florecimiento de lo mapuche en la celebracidn, rescatindose asi lo propio de 10s 
rituales del solsticio*. 

para e[, sus seguidores y sus invirados. Mienrras rezaba, miraba el cielu, dir-igidndusc a2 

2.5. Machitirn 

Existe una amplia bibliografia histdrica y contemporinea sobre este rito de sanacidn y 
de las personas, divinidades y poderes involucrados (Casamiquela 1964; Faron 1964; 
Grebe 1973, 1986; GutiCrrez 1984, 1987; Leiva 1991; Montecino 1984a; MCtraux 1973; 
San Martin 1976, 1977). 

La persistencia de este complejo sistema ritual es notable, sobre todo si se tiene en 
cuenta que desde el siglo XVII comenz6 a ser duramente reprimido por las autoridades 

‘VCase Bunster 1968: 106-109. el folleto WETRIPANTU de la Sociedad Lonko Kilapan y la Sociedad 
Pelondungun, la Revista WE PEWN, No 13, 1988 y mis recientemente el folleto WE XIPANTU publicado pQfi 
Coordinadora de Instituciones Mapuches (1991). 
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espaiiolas --civiles y religiosas--, tanto en la zona central como en la frontera y en el 
corazdn mismo de la Araucania’. TambiCn sorprende la perdurabilidad de su estructura 
interna, la que fue descrita por Pineda y Bascuiian a mediados del 1600. 

Para numerosos autores, en la sociedad mapuche el ritual chamanico desempeiiaria 
un papel mucho m8s importante en la vida religiosa que el rito del NGUILLATUN. Los 
factores que llevan a tal afirmacidn son el rol desempeiiado por su ejecutora (la MACHI) 

en la comunidad, y que en el NCUILLATUN existan elementos vinculados directa e indirec- 
tamente a su figura: REWE, fuego sagrado, KULTRUN, etc.”. Nuestra opinidn es que estamos 
frente a dos complejos rituales con orientaciones, finalidades y simbolismos diferencia- 
dos. La MACHI tiene su lugar en el MACHITUN, en el NCUILLATUN ella se desempeiia 
simplemente como conocedora de las tradiciones (ADMAPU), (para m6s detalles vCase la 
seccidn 3) .  

Una distincidn fundamental entre NCUILLATUN y MACHITUN es que el primer0 es un 
rito sacrificial de consagracidn, mientras que el segundo carece de esta dimensi6n. Sin 
embargo, la MACHI es una consugrudu por 10s dioses a la lucha contra las fuerzas del mal 
(WEKUFE). De alli la importancia que 10s mapuches le otorgan, ya que si bien el mal se 
significa en una persona concreta, no es menos cierto que afecta, por distintos motivos, 
al grupo en su totalidad”. Por otro lado, 10s kxitos de la MACHI en su lucha contra el mal 
evidencian o verifican la eficacia simbdlica de la mitologia y de 10s sistemas tradicionales 
de representacidn (Perrin 1988: 61)12. 

2.5.1. La consagracidn de la machi 

La consagracidn de la MACHI tiene dos fases. La primera es la de su iniciacidn propiamen- 
te tal, caracterizada por laposesidn del FILEU. Segun Alonqueo “el Pueblo Mapuche sabe 
conscientemente la existencia del bien y del mal en esta tierra ... para mantenerlo en el 
bien y que Sean fieles a su Dios, cred un conjunto de funciones bajo la vigilancia de su 
Espiritu de Poder y Sabiduria que se llama FILEU, quien mantiene encendida la llama del 
amor y busca el ser que desempeiiara esta gran funcidn de MACHI a travCs de 10s tiempos”. 

‘Dougnac 198 1.  
“Por ejemplo para MCtraux “el MACHI o chamin es la figura dominante de la vida religiosa de 10s indios 

araucanos” (1973: 155). Para Rosa la MACHI es “el principal factor de cohesidn social” de la comunidad (1972a 
y b). Incluso una organizacidn mapuche, CONSEJO DE TODAS LAS TIERRAS, hace de ellas las depositarias de la 
tradicidn mapuche y por tanto forma parte de su Consejo. 

““Cuando se manifiesta la enfermedad en alguien, este mal tiene el carhcter de afeccibn colectiva por 
cuanto, por decirlo de alguna manera, la enfermedad compromete a todos 10s miembros de la familia y la 
comunidad. Este sentido arborizado de la dolencia se corresponde con la etiologia, ya que, muchas veces, es 
una falta del grupo o de alguien del grupo la que ha anidado el estado mbrbido” (Kuramochi. ms.). 

”La MACHI es una hermeneufn, nada de lo que ocurra en una comunidad se le escapa, todo es interpretado, 
significado por ella, incluso hoy en dia 10s PEUMA (sueiios) (Nakashima 1990). 
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Por ello la persona debe estar “dotada de las siguientes condiciones: vocaci6n o llamado 
divino; comprobada fehacientemente la voluntad de NGENECHEN de escogerla, (la que 
deberh pasar) por las siguientes etapas: a) Preconsagracibn (UTHRUFFPERMAN); esta cere- 
monia ritual es el primer paso del llamamiento divino comprobado y sefialado como 
MACHI; b) Consagracidn: hay tres categorias en este conjunto de funciones ...q ue se 
caracteriza por el ndmero de peldafios de su insignia o signo de distincidn: KEMU-KEMU, 
de 4, 5 ,  6 y 7 peldafios. Cada peldafio significa un poder del FILEU, el Gran Espiritu del 

Abramos un parentesis para tratar dos puntos. El primer0 es referente a1 FILEU (0 

VILEO). Alonqueo precisa en otrd lugar que el FILEU es, ademhs, el Espiritu de un 
antepasado MACHI que se encarna en “ella para mantener la cadena de or0 que sirve de 
uni6n entre ella y sus antepasados que tenian ese orden” (op. cit.: 170). Esta contradic- 
ci6n o confusi6n entre “espiritu de Dios” y espiritu de un antiguo MACHI,  ha sido analizada 
lzistdricamente por MCtraux: “El ser sobrenatural, o mhs exactamente 10s seres sobrena- 
turales que se invocan, son el o 10s VILEO, MACHI del cielo. Este nombre nos es familiar. 
Un VILEO es un chamhn que se distingue en el arte de diagnosticar la causa de las 
enfermedades. Las oraciones se dirigen, pues, a 10s chamanes del cielo, que velan sobre 
sus colegas terrestres y 10s asisten en sus tratamientos. Bajo la influencia cristiana Cste o 
estos chamanes celestes han cedido el paso a un personaje rnhs augusto: El Dios Padre, 
El Creador, El Dominador; etc. Per0 este Dios, NGENECHEN, es designado por epitetos que 
hacen de El una especie de chamhn todopoderoso, jefe de la cofradia ... La diferencia 
entre VILEO y Dios es imperceptible y no tiene rnhs que un carhcter histbrico. Este anhlisis 
demuestra que bajo la accidn del cristianismo 10s espiritus tienden a ser asimilados a1 
Dios cristiano” (1973: 177). 

El segundo punto se refiere a lo que Alonqueo llama “vocacidn comprobada 
fehacientemente”. Lo que esth detrhs de esta afirmacidn es la duda, siempre presente en 
toda MACHI “...en cuanto a la identidad del ser sobrenatural que la ha designado. De lo 
contrario, jc6mo explicar la insistencia con la cual estas MACHIS proclaman en toda 
ocasidn que sus oraciones proceden de Dios que las ha escogido?’ (MCtraux op. 
cit.: 165). En otras palabras, en materia de revelaciones sobrenaturales, para 10s mapu- 
ches (basta leer el texto de CoAa 1973), toda prudencia es poca. 

Cerremos este largo parCntesis y volvamos a 10s ritos consagratorios de la MACHI. 

Cuando la MACHI ya ha alcanzado su consagracidn deberh actualizarla ciclicamente. Es 
el “aspect0 operacional de la renovacidn del REWE”, el que tiene dos manifestaciones 
rituales: 

Poder y saber de NGENECHEN-DiOS” (1979: 155-156). 

“1. La renovacidn de ramas que se hacen normalmente en el Afio Nuevo Mapuche, que 
ocasionalmente coincide con la celebracidn de San Kuann o San Juan, que se celebra el 
24 de junio; 

“2. La renovaci6n del KEMU-KEMU, el palo labrado con peldafios que se plant6 y se 
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comenzd a usar el dia de la consagracidn, como insignia del poder y se renueva cada 5, 
6 y 7 aiios cuando hay alguna circunstancia especial que aconseja hacerlo”13. 

2.5.2. El rito chamdnico 

Pasemos ahora a detallar algunos aspectos del rito chaminico de curacibn. Se podrian 
distinguir tres subsistemas: a) diagn6stico del mal; b) expulsidn del mal y c) revelacibn 
sobrenatural sobre la sanacibn. En cada uno de estos sistemas intervienen “agentes 
sobrenaturales”. 

a) Diagn6stico del mal. 

La MACHI se vale de distintos medios para conocer el mal que aqueja a una persona. 
Lo puede hacer a travCs del examen de la orina del paciente, la que se le entrega en un 
frasco de vidrio transparente. Ella “agita el liquido y observa la forma que toma el 
remolino. El color, la consistencia, incluso el olor, ayudan a la MACHI a formarse un 
cuadro clinic0 exacto del paciente en consulta” (GutiCrrez 1987: 110). 

El mal tambiCn puede ser reconocido por 10s signos misteriosos o extraordinarios 
que hayan observado el enfermo o sus parientes: “quebradura de las extremidades en un 
animal, llamaradas de fuego observadas por 10s vecino? en el techo de la ruca, una gallina 
que se mueve dibujando circulos concCntricos, la pCrdida de animales, el descubrimiento 
de huevos podridos enterrados cerca de la casa, etc.” (GutiCrrez 1987: 110). En Alto 
Biobio las personas que han sufrido de PERIMONTUN generalmente se enferman (SBnchez 
1988: 300). 

Otro medio utilizado es por contagio del mal a 10s animales. Por ejemplo, un corder0 
es colocado encima del aquejado, posteriormente se mata el animal examinhndosele sus 
entrafias (Augusta 1936: 30-31); se hace sudar un caballo; el aliento del animal y del 
enfermo se conjuntan; la MACHI auscultari el primer0 para reconocer las causas que 
aquejan al segundo (Housse 1940). 

Asimismo, el mal se reconoce por revelaciones del mas all5. Esto es posible por un 
rito llamado PEWUTUN, donde interviene la MACHI con todos sus instrumentos para 
comunicarse con las divinidades. Con una prenda del enfermo -generalmente una blusa 
o una prenda intima- realiza una serie de cantos y oraciones para terminar en un trance; 
su ayudante interpretari sus mensajes. Se le considera con el “mBs complejo e infalible 
prondstico respecto de las causas que han producido la enfermedad” (GutiCrrez 
1987: 110). 
b) Expulsidn del mal. 

Los ritos que $e desarrollan en esta fase pueden ser caracterizados de exorcismo. 

“El ritual de renovaci6n del REHUE tiene como nombre NGEIKUREWEN. Seg6n San Martin, se haria cada 
cuatro afios (1976: 203). 
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Conforman una buena parte del ritual chamhico, que dura generalmente dos dias. Para 
algunos autores comenzaria con un PILLANTUN, un rito simple y solitario, que realiza la 
MACHI con sus instrumentos (KULTRUN) en la madrugada (GutiCrrez: 1 1 I). 

Ya frente al enfermo la MACHI comienza con una pleguriu inicial, dirigida a las 
divinidades principaleg (FUCHA CHAU, KUSCHE RIJKE, WECHE WENTRU, ILCHA DOMO), al Dios 
de las cascadas de aguas purus y cristalinas y al Dim de MACHI,  Mudre de MACHI; tambikn 
se dirige a la familia y parientes del enfermo para sefialarles que “he llegado hasta aqui 
con el mayor respeto ... no me gusta atropellar” como tambiCn que su eleccidn como 
MACHI fue hecha por vosotros, Padre y Mudre (Alonqueo 1979: 163). 

Concluida esta plegaria se da inicio a la curacidn propiamente tal con una oracidn- 
cancidn llamada NGILLATHURMANKUTHRAN, la que tiene distintos momentos: oracidn de 
fricciones; oracidn de exorcismo, donde se conjura a1 diablo para que abandone el cuerpo 
de la criatura de Dios; invocacidn a Dim, para pedirle “mis refuerzos y la accidn directa 
de la mano de Dios”; “impetraci6n a Dios para que le mande el espiritu de fortaleza para 
recibir sus inspiraciones y su revelacidn de lo que motiva la enfermedad ... y le revele 10s 
remedios virtuosos”; intervencidn del DUNGUMACHIFE y de 10s “lanceros armados de 
lanzas o escopetas y sables”. En este momento juegan un rol destacado 10s parientes y 
vecinos del (la) enfermo(a). Todos estin en pie de guerru para expulsar a1 WEKUFE del 
enfermo; el DUNGUMACHIFE y la MACHI dialogan para hacer intervenir activamente a 10s 
parientes en la lucha contra el mal; la oracidn concluye con una recitacidn de conjuros, 
acompafiada de fricciones del cuerpo de la enferma con hierbas medicinales deshojadas 
(Alonqueo 1979: 165-168)14. 

c) Revelaciones sohrenaturales sobre la sanacidn. 
Terminada la fase anterior comienza el K U I M ~ N ,  o Cxtasis de la MACHI, el que tiene, 

segun Alonqueo, dos partes: 1. KONPAPELLUN, posesidn del espiritu del FILEU, en cuya 
conjuncidn a la MACHI se le hacen revelaciones saludahles; 2. WULDUNUTHUN, transmisidn 
de las revelaciones del FILEU a la familia del enfermo (comprende tambikn la desposesidn 
de la MACHI del espiritu del FILEU)”. 

I4En este sistema pueden ser colocados 10s ritos que San Martin (1976) llama ritos eliminatorios: 
I .  WURKUL-AWEN-UN (tomar remedio); 2. NGULER KUTRAN-UN (masajear el cuerpo del enfermo); 3.  FOYE WENCHE 

WEMU WEKUFU (espantar superficialmente el espiritu maligno con el foye); 4. KULTRUNG WENCHU WEMU WEKUFU 

(espantar superficialmente el espiritu maligno con el KULTRUNG). 

1 .) preparatorios “para la acci6n terapkutica del MACHI PULLU”: 

-LLAFULMACHIN: darle fuerza a la machi. 
-PENTUKUWIN: saludar. 
-RAMTUKAN CHEM KUTRANNGEN: preguntar por la enfermedad. 
-NGILLATUN PUTREMMEO: oraciones con ofrenda de cigarrillos. 
2.) eliminatorios: 
-KULTRUNGTUN K A  KIiMiN: tocar el KULTRUN y caer en trance. 

“San Martin distingue en esta parte 10s ritos: 

105 



En esta fase la MACHI hace us0 de su REWE, a1 subir en 61 explicita el viaje de su “alma” 
a la tierra de arriba, su comunicacidn con ese otro mundo: su cuerpo humano es el 
vehiculo de lo sagrado, 10s dioses se encarnan, cabalgan a1 fiel, le imprimen estremeci- 
mientos y brincos, le prestan su voz (Heusch 1973: 255). 

En 10s estudiosos subsiste una duda sobre este encuentro de la MACHI con lo 
sobrenatural. Para Alonqueo la posesi6n es Clara, lo mismo que para Kuramochi: “En el 
trance, el espiritu de lo alto, escuchando 10s ruegos, baja a la tierra de lo alto: WENUMAPU, 

y se incorpora a la mente, a1 Ser del MACHI para poder comunicarse. Desde este mo- 
mento el MACHI ya no es persona, es otro ser: alguien con un espiritu de lo alto dentro de 
61, el cual transmite, cantando, su mensaje” (ms). Para San Martin se trataria m6s bien de 
un viaje del espiritu protector de la MACHI (“MACHI PULLU”) a1 PUELMAPU (1976: 192)16. La 
argumentacih de Gutitrrez es confusa: nos habla, por un lado, de que las futuras 
aprendices de MACHI son posesionadas por espiritu de MACHI +1 que, al parecer, se 
conservaria como un espiritu protector o auxiliar (lo define como “PILLAN”)- y, por otro 
lado, la MACHI tendria el poder de “transportarse a las regiones de 10s espiritus” (1978: 
107), momento en que quedaria sin alma. Para Mttraux cuando la MACHI cae en trance es 
“poseida por un espiritu a1 que se le interroga sobre el fin de la enfermedad, y a1 que se 
le implora socorro” y tambitn es el momento en “que sube a1 cielo para recibir de 
mano de Dios o de un ser sobrenatural el o 10s remedios de 10s que se servir8” 
(1973: 194)”. 

-KULTRUNG WALLO WEMU WEKUFUN INA KUTRAN DOMO: corretear el espiritu maligno alrededor de la enferma. 
-NGULER KUTRAN-UN: masajear el cuerpo del paciente. 
~ H O M A D W E  KETRAL: tizones encendidos (1 976: 180- 184). 

“a1 practicarse el K U I M I N  la machi y al quedarse dormida, el cuerpo tirita; pues esti  sin a h a .  Esta recorre 
presurosamente las regiones en busca de las revelaciones que hari a sus oyentes. A f in  de que su PULLU regrese 
pronto, el ayudante efect6a el baile denominado LLARKAR. Estos dos bailes marchan siempre unidos en las 
cuestiones miticas y mLgicas del araucano” (1914: 174). 

”Algunas observaciones. Para Heusch el chamanismo perteneceria al dominio de la magia: “el chamin 
rivaliza con 10s dioses, 10s cornbate a veces, 10s engafia, asciende hacia ellos en un movimiento de orgullo que 
hace de 61 como el igual o el rival de 10s dioses” (1  973: 257). Nos parece que estas observaciones no serian 
pertinentes para el caso mapuche, sobre todo cuando las MACHIS insisten en su eleccibn y posterior apoyo por 
la divinidad. A1 parecer las cosas no fueron asi en el pasado. El padre Rosales, en el siglo XVII, constata 
justamente un charnanismo que tendia a rivalizar con 10s dioses. Es posible que este cambio tenga su origen en 
la evangelizacidn, cuestidn ya seiialada por MCtraux. 

Una segunda observacidn se refiere al tCrmino posesidn. Heusch ha insistido en que no se deberia usar 
este concept0 para el caso del chamanismo, en la medida que se “opone en bloque al chamanismo en esto: el 
chamanismo se nos aparece como un ascenso del hombre hacia 10s dioses, una tCcnica y una metafisica 
ascensionales; la posesidn es un descenso de 10s dioses y una encarnacibn” (1973: 260). En el caso mapuche 
se darian, a nuestro juicio, las dos situaciones. La posesibn de la M A C H I  esti  mLs cercana a una revelacidn, ya 
que el espiritu que se apodera de su cuerpo no sustituye su alma por otra (como es normal en 10s cultos de 
posesidn africanos). 

“Manquilef en su obra, COMENTARIOS DEL PUEBLO ARAUCANO, define al KUlMlN como un baile estitico: 
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Ya se trate de una u otra modalidad lo importante es que ella recibe un conocimiento, 
un poder, que le permite curar a las personas. Este conocimiento -10s remedios a 
U S X ’ ~ - -  proviene de las divinidades, ya Sean Cstas antiguos espiritus de MACHIS, de un 
espiritu protector o de NGENECHEN. 

d) iQut  fue del KALKU? 

En el pasado reciente la sociedad mapuche determinaba con precisih quitn era el 
que habia causado la enfermedad o la muerte de las personas ylo animales, o dafiado a 
10s sembrados. Generalmente esto lo hacia la MACHI. La venganza de las familias 
afectadas era mortal, desencadenhndose asi la violencia. No obstante, unajuntu, encabe- 
zada por uno o miis LONKOS, practicaban un rito donde el acusado asumia su papel de 
victima sacrificable y era inmolado por toda la comunidad’’. Con ello a la violencia se 
le ponia fin. Demhs est6 destacar la importancia de estos ritos para la sociedad mapuche 
ya que, a1 igual que el rito del NGUILLATUN permiten domesticar la violencia intema. 

“Las plantas medicinales estin categorizadas de forma casi hom6loga con la etno-taxonomia de las 
enfermedades. Grebe pudo ordenar asi 65 plantas en: REKUTRAN, W E K U F E T ~ N ,  KALKUTUN, KISUKUTRAN y 
KONTRA-LAWEN (Sf). 

I9A modo de ejemplo transcrihimos el relato del siglo pasado, hecho por un Capitin de M 
asisti6 al juicio de una mujer acusada de haber dado muerte al hijo de un cacique: “El dia que me indic6 el 
padre misionero, me dirigi a1 lugar donde se debia realizar el juicio. Se habian reunido alli mPs de quinientos 
indigenas. Unos estahan sentados en el suelo sobre sus piernas cruzadas y 10s demis echados a lo largo sobre 
la tierra. DespuCs de un rato se alz6 la voz. Era el cacique Antipin que, s e g h  las costumhres, mandaha a todos 
10s presentes formar un gran circulo en cuyo centro dehia llevarse a cabo la feroz ceremonia. Hecho el circulo, 
el cacique se dirigid a todos para decirles que la adivinacidn del adivino hahia descubierto al autor de la 
muerte ... y que la culpable se hallaba presente. Por esto creia necesario hacerlo venir delante de 61 para 
interrogarlo. Enseguida, llamando a una muchacha de 16 afios, le preguntd si era cierto que ella habid 
envenenado al hijo del cacique. Si, respondi6 ella con simplicidad. Y th, jsahias que merecias la muerte por 
este crimen? Si, lo sabia, contest6 ella con igual simplicidad, afiadiendo que su propia madre la habia inducido 
a cometer ese crimen. Se hizo venir a la madre. Esta se disculpd con astucia, conservando una admirable sangre 
fria, lo que le valid quedar absueltapor sus hirbaros jueces. Terminadas estas breves interrogaciones se hicieron 
10s preparativos para el suplicio. Se plantaron dos postes en medio del circulo, que en su extrema superior tenia 
una especie de ahertura. Encendieron cuatro fuegos cerca de esos postes. Desnudaron la victima y la ataron de 
pies y manos a un palo que acomodaron sobre la ahertura de 10s postes. AI calor del fuego bailaban y saltaban 
10s indigenas, gritando desaforadamente. Entre tanto se iha quemando la pie1 de la muchacha ... La infeliz exhal6 
su hltimo suspiro, y sin un solo gemido ... Ya estaba terminando aquella terrible tragedia, y algunos indios ya 
se iban a retirar, cuando la madre de la victima, pilida y temblorosa se present6 delante de aquel bPrharo juez 
y con palabras entrecortadas y en voz baja y trCmula le dijo al juez estas palabras: “Escucha, la culpable soy 
yo ... fui yo la que prepar6 el veneno; mi hija era inocente. Fui yo quien la induje al crimen y ella no sabia lo 
que estaha haciendo. Th me la has arrehatado, tu me la has convertido en un carb6n” ... El cacique llam6 
nuevamente a la gente ... la ejecuci6n se hizo en medio de tremendos aullidos de 10s presentes” (Escritos del 
padre Adeodato de Bolonia, Archivo General de Misiones Capuchinos, Roma, carpeta N, ff.127 y ss. Este 
mismo relato se encuentra en libro L’ARAucANiA, MEMORIE INEDITE DELLE MISSIONI DEI FF.MM. CAPPUCCINI. 

Tipografia Vaticana, Roma, 1890). 
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Como lo hemos seiialado mis de una vez, la sociedad mapuche est5 tensionada por 
la lucha entre las fuerzas del bien y del mal. La muerte de personas desencadena este 
conflict0 a gran escala, sobre todo porque la muerte no puede haber sido provocada sino 
por un mortal, por un brujo (KALKU). La busqueda del responsable tifie toda la vida 
cotidiana, todos son potencialmente sospechosos (en las crdnicas del siglo pasado se 
menciona incluso a las guaguas). Cuando la comunidad lograba un cierto consenso 
respecto a quitn fue el culpable se daba inicio a la junta ritual, en la que operaba la doble 
sustitucidn propia a todo sacrificio: “la primera, la que jamis se percibe, es la sustitucidn 
de todos 10s miembros de la comunidad por uno solo; se basa en el mecanismo de la 
victima propiciatoria. La segunda, unica exactamente ritual, se superpone a la primera; 
sustituye la victima original por una victima perteneciente a una categoria sacrificable. 
La victima propiciatoria es interior a la comunidad, per0 la victima ritual es exterior, y 
es precis0 que lo sea puesto que el mecanismo de la unanimidad no juega automitica- 
mente en favor suyo” (Girard 1983: 1 IO). 

El hecho que la muerte (la violencia) sea provocada por una persona de came y hueso 
(la que s610 a posteriori sera clasificada como KALKU, es decir, como victima sacrificable) 
impide que 10s objetos que la MACHI pretende extraer del cuerpo desempeiien el papel de 
la victima propiciatoria*”. En otras sociedades, esto es posible porque 10s objetos son 
presentados por el chamin “como la causa de todo el mal” (Girard 1983: 91). 

Per0 LquC sucede actualmente? Dichos ritos no existen, por tanto al subsistir el 
conjunto de creencias sobre el mal y sus consecuencias (mimesis de apropiacidn), la 
violencia, 10s conflictos vengativos, merodean dentro de la comunidad sin que se logre 
identificar a una victima, lo que permitiria expulsar la violencia. El recurso a 10s 
tribunales de justicia chilenos est5 vedado para este tipo de casos. Si se accediera es 
posible que la amenaza de la venganza se alejara. Hemos sugerido en otra parte que el 
crecimiento de 10s grupos pentecostales representa una solucidn a este problema (vtase 
el Cap. v). 

2.5.3. Algunas consideraciones sobre el machitun 

La ambiguedad que sufre la MACHI proviene del abandon0 que hace de su condicidn 
humana ordinaria en su viaje a1 m8s all5 o de la posesi6n que sufre. Por ello se carga de 
potencia numinosa (de lo ins6lito y de lo extraordinario) transformindose en un perso- 
naje ambivalente. A su vez, el contact0 personal con las fuerzas y espiritus del mal que 
ella combate “hace que la gente tema a determinadas MACHIS como malhechoras poten- 
ciales, como capaces y sospechosas de brujen’a” (Faron 1969: 245). Su aceptacidn en la 
comunidad no se debe tanto a su integracidn al grupo, sino a que lo protege coloc5ndose 

“ h t a  es la interpretacih que se encuentra en la ponencia de Luca Citarella “Una visi6n antropoldgica 
del problema de la salud mental: el caso mapuche”, 1991. 
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fuera de 61. De este modo la MACHI es una especie de sacriJicado por la comunidad a la 
lucha entre las fuerzas del bien y del mal, gracias a su contact0 con las fuerzas numinosas 
(Cazaneuve 1972). 

En la geometria del alma mapuche hay una dialtctica de la posesibn: con una 
dimensidn positiva (FILEU) que da origen a la MACHI, y otra negativa (WEKUFE), que da 
origen al “enfermo”. Sin embargo, en ambos casos hay enfermedad. La primera se supera 
con 10s ritos de consagracibn y de renovacidn; la segunda, por 10s ritos del MACHITUN. 

Estos 6ltimos se despliegan en el imbito del exorcism0 con vistas a la des-posesibn del 
WEKUFE del cuerpo del enfermo. Esto queda muy claro en las fases del ritual donde se 
conmina al WEKUFE a que salga del cuerpo del enfermo. Las metiforas de las oraciones 
son de guerra: 

“Dios Eterno y Soberano y Todopoderoso, dueiio del poder de las armas y lanzas y 
de 10s instrumentos bilicos con que combatir a tu enemigo. Debes tomar tu lanza de 
or0 y debes hacer us0 de ella contra el pirfido enemigo, el empedernido enemigo 
que continuamente te busca el odio y continuo combate. Por esta razbn, te pido, 
Seiior, que tomes tu lanza de or0 para correr a1 enemigo y lo expulses para siempre 
y en definitiva lances al diablo con su pestilencia” (Alonqueo 1979: 135)*’. 

En el plano del simbolismo encontramos diferencias notables entre el rito del 
NGUILLATUN y el MACHITUN. Si en el primer0 prevalece una clasificatoria transparente, 
determinada por conceptos y categorias; en la segunda, en cambio, predomina un 
simbolismo compuesto por formas y seres fluidos y cabticos y a “lo sumo tocados de una 
vaga fabulacibn cuando se 10s imagina en figura de demonios” (Cazaneuve 1972: 188). 

El discurso chaminico juega un papel central en la curacibn. Los mapuches distin- 
guen, segdn Grebe, cuatro categorfas: 

“1. El LLELLIPUN es una recitacibn ritual introductoria que se desarrolla de acuerdo 

2. El NCILLATUI~MA es una recitaci6n ritual dramatics que cumple, a menudo, una 
a esquemas logoginicos en el ritmo de inflexibn tonal de la palabra. 

”La analogia con la guerra, con la lucha, esti presente en 10s WEICHAFE o “guerreros armados de lanzas 
y otras dos personas que 10s acompafian”. Para Alonqueo toda MACHI debe usar a estos guerreros para expulsar 
el mal. Sus gritos y sonajeras “simbolizan fuerzas y alientos” para la machi (1979: 160). TambiCn, uno de 10s 
colores con que es pintado el KULTRUN de la MACHI, el rojo, “trae AUKAN” (guerra o pelea). Si bien es cierto que 
10s “dioses” del canto de las machis -MELITAYILTUFE- son divinidades menores, no lo es menos que ellos 
“aparecen en el pante6n mitico rnapuche en el mismo nivel jerhrquico de 10s dioses guerreros (MELI WEICHAFE), 

10s dioses de la rogativa (MELI NCUILLATUFE) y de 10s cuatro puntos cardinales” (Grebe 1973: 32). 
Rosa (1972a y b) y Kuramochi (sf)  han serialado ciertas analogias entre la lucha de la MACH! y las luchas 

de 10s mapuches contra el huinca. Para el segundo, las “guerras religiosas son mhs largas y enconadas, seglin 
lo muestra la historia. Y aqui est& en 10s MACHIS que siguen siendo elegidos y que siguen actuando en bien de 
la gente, la actualizaci6n constante de este enfrentarniento cubierto por un impulso hacia la identidad enfrentada 
a otra naci6n”. 
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funcidn exorcista para ahuyentar a 10s WEKUFES. Suele representar un combate entre el 
CHAMAN y el WEKUFE. 

3. El MACHI-UL es el cintico ritual por excelencia, vehiculo de comunicacidn del 
proceso terapCutico y del CHAMAN con sus dioses, espiritus auxiliares y CHAMANES 

difuntos, con el WEKUFE y el paciente. 
4. El TAYIL es un c6ntico al cual se le atribuye origen divino, transferido por 10s 

dioses a la MACHI durante el sueiio inicihtico. Es un medio de comunicacidn trascendente 
por tener el poder de bajar a 10s dioses y espiritus desde el WENUMAPU hasta la tierra; y 
asimismo, desencadenar el trance est6tico” (Grebe 1986: 49). 

Uno de 10s instrumentos de la MACHI -el principal- ha sido objeto de numerosos 
trabajos. Nos referimos al KULTRUN (el ttrmino mis usado, que puede ser traducido como 
tambor) o KAW~N-KURRA (fiesta de piedras, aludiendo con ello el choque de 10s objetos 
interiores del KULTRUN). Su simbolismo, para Grebe, estan’a definido por una “sintesis 
dialtctica del universo” (vCase 1.2), que “resume 10s componentes cdsmicos y terrestres, 
materiales e inmateriales” (1973: 27). Para Armando Marileo tambitn el KULTRUN daria 
cuenta del particular esquema de la divinidad y del cosmos de 10s mapuches: 10s cuatro 
componentes de la familia creadora --F~~cHA CHAU, KUSE RUKE, WECHE WENTRU y ULCHA 

DOMO- se “encuentran graficadas en la superfkie del KULTRUN y representado por un 
pequeiio circulo y en su alrededor por cuatro semicirculos, es decir, por el sol y cuatro 
medias lunas. El sol y la luna a1 estar ubicados en el WENUMAPU, en lo sagrado, sitio del 
bien o KUME NEWEN se considera parte de la creacidn, elemento exclusivo para beneficio 
del hombre y que en cada uno de ellos est6 presente el Padre del WENUMAPU a travCs del 
KUME NEWEN y KUME PULLU, por tal razdn a1 ANTU (sol) es considerado Padre, o mejor dicho 
alli habitan 10s cuatro componentes de la familia, a1 igual que en el KUYEN (luna) (sf)”. 

El KULTRUN, manejado por la MACHI, tiene poder curativo: “se asusta el WEKUFE con 
ellos. Se asusta dentro del enfermo. Se va corriendo el WEKUFE a otra parte. Con canto y 
KULTRUN se va el KUTRAN (enfermedad) y WEKUFE” (Grebe 1973: 31). TambiCn se le 
asignan “propiedades diagndsticas y profil6cticas. En el PEWUTUN (ritual de diagndstico), 
se aplica el toque de KULTRUN sobre alguna prenda interior blanca del enfermo colocada 
al sol. Mediante este acto, se Cree que el instrumento contribuye a captar e identificar la 
etiologia y sintomas de la enfermedad, facilitindose asi su diagndstico. Se utiliza, 
asimismo, su toque para prevenir la llegada de la enfermedad a un hogar o a un posible 
enfermo, evit6ndose que el espiritu maligno tome posesidn del enfermo” (Grebe op. 
cit.: 31). 
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2.6. Nuevas expresiones rituales 

’ En la literatura antropolbgica son minimas las referencias a la celebraci6n y participacibn 
de 10s mapuches en ritos y festividades religiosas huincas. La excepcibn es la obra de 
Ximena Bunster, cuya investigacibn fue desarrollada en siete comunidades de Quepe, 
entre 10s aiios 1961-1965. La autora describe el calendario anual de ceremonias. Se 
incluyen no s610 10s ritos de NGUILLATUN, sino tambitn fiestas como: Aiio Nuevo, San 
Juan (junio), las Cirmenes (julio), San Francisco (octubre), Todos 10s Santos (noviem- 
bre) y Pascua (diciembre) (1968, Cap. IV). En el Area huilliche predominan 10s cultos 
marianos: la Virgen de la Candelaria (febrero), de Lourdes (febrero), Dia del Transit0 
(agosto), de las Mercedes (septiembre), la Pun’sima (diciembre) (Foerster 1985a, 
Cap. IV). Entre 10s pehuenches de Alto Biobio: San SebastiAn (20 de enero y 20 de 
marzo); Cruz de Mayo (3 de mayo); San Antonio (13 de julio); las CArmenes (16 de 
julio); San Juan; San Pedro; TrAnsito; San Roque (16 de agosto); Santa Rosa; San 
Francisco; Dia de 10s Muertos (1 de noviembre) y la Pascua. 

S610 entre 10s huilliches las celebraciones a 10s Santos -10s patrones de las 
Iglesias- sobrepasa el Ambito de 10s nlicleos familiares, congregando a numerosas 
comunidades el dia de su devocibn. 

En torno a 10s cultos de San SebastiAn y de la Candelaria es donde encontramos una 
mayor presencia o participacibn mapuche. Su fama de milagreros (para la salud de las 
personas) es compartida por amplios sectores. El pago a 10s favores se realiza bajo la 
modalidad de la manda. 

El calendario religioso mapuche se ensambla con el de la religiosidad popular 
campesina, compartiendo ambos su sentido ritual, comunitario y festivo. Son estas 
dimensiones las que posibilitan el encuentro; pero, tambitn y en menor grado, la 
simbblica de la Virgen y de 10s Santos como mediadores equivalentes a 10s antepa- 
sados entre 10s mapuches. No obstante, en algunas zonas se han desarrollado cultos 
alternativos a 10s cat6licos. Por ejemplo, en el dia de San SebastiAn las comunida- 
des de 10s alrededores de Lumaco y Purtn peregrinan a Piedra Santa (Foerster 
1985b). Por otro lado, al ser ordenadas las fiestas en un ciclo, se conserva una de las 
facetas de la comprensi6n tradicional del tiempo indigena: el ciclo agricola. En este 
punto es notable la sintesis entre San Juan (24 de junio) y el WETRIPANTU, Afio Nuevo 
mapuche. 

De 10s sacramentos catblicos, el bautismo es el mas requerido (Foerster 1991a). Su 
simbblica purificadora puede ser captada por la siguiente relacibn: 10s PERIMONT~JN se 
producirian por el contact0 con un espi‘ritu malo, que perturba profundamente a la 
persona: “Antes pasaba eso -el PERIMONT~N- porque habia personas que no tenian agua 
(NGEKELAI TA CHE TA TUKUKOLELU), entonces esa alma (INAMONGEN) no subia a la Gloria, 
sino que quedaba en la tierra, en la oscuridad (DUMINRAUKI), penando para siempre” 
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(Siinchez 1988: 301). La manera de exorcizar el PERIMONTUN es a traves de la seAal de la 
c r u ~ .  Los PERIMONTUN habrian disminuido por efecto del ritual bautismal**. 

Lamentablemente, carecemos atin de investigaciones detalladas sobre la “acultura- 
cibn” religiosa en este plano, que nos permitan profundizar 10s “encuentros y desencuen- 
tros” entre la “fe” indigena y la fe popular. 

3 .  LAS INSTITUCIONES RELIGIOSAS MAPUCHES 

RAKIDUWAMMAKEN TAN1 BACl WVNEN PU CE 

PERMAKEFIN N I  GE LELIWVL NlELU XIPAPEYVM 

ANTV 

Pienso en mis antepasados muertos 
Veo sus ojos vueltos hacia el Oriente 

ELICURA CHIHUAILAF 

3.1. La comunidad ritual 

No existe rito sin una comunidad de fieles, como tampoco una comunidad religiosa sin 
su correspondiente ritual. En palabras de Mauss (1970), “no hay ningtin sistema cohe- 
rente de creencias que no se haya ligado, necesariamente, a otro sistema tambitn 
coherente de personas”. En la sociedad mapuche 10s ritos d e s c r i t o s  en 10s apartados 
anteriores- son la unica instancia capaz de convocar y estructurar a amplios agregados 
(familias, linajes, comunidades). Ninguna otra institucidn goza de este privilegio. Es esta 
realidad la que permite afirmar la vigencia de las representaciones y de las pricticas 
religiosas mapuches. 

3.1.1. La comunidad ritual en 10s ritos del NGUILLATUN y del AWN 

La relacibn entre comunidad y religiosidad ha sido analizada por Faron a travCs del 
concept0 de “congregacionalismo ritual”. Esta es una institucibn comunal que se consti- 
tuye con agregados sociales que estiin estructurados por relaciones parentales. Asi 
NGUILLATUN y AWN descansan en obligaciones “sostenidas entre 10s grupos de linaje, 
relaciones que implican la participacidn regular de unidades en una congregacidn ritual 
de muchas reducciones. Esta reuni6n tiende a coincidir con la expresibn regional del 

Gilberto Sbnchez, comunicacih personal. 22 
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sistema de matrimonios matrilaterales, es decir, de 10s grupos de donadores y receptores 
de mujeres” (Faron 1969: 243). 

Segun Faron, esta coincidencia entre 10s linajes relacionados por el operador matri- 
lateral y la congregacidn ritual se produjo s610 despuCs del establecimiento del sistema 
de reducciones. Efectivamente, este investigador ha insistido en que desde que se 
inmovilizaron en pequeiias reducciones, a finales del siglo XIX y principios del xx, 10s 
linajes aumentaron sus miembros, su estabilidad y su significacidn social. Se cristalizd 
entonces el principio de unidad corporativa de 10s linajes. Los resultados m6s significa- 
tivos de estos cambios son dos: 1” que el NGUILLATUN sera realizado por unidades mayores 
que las familias extendidas, y 2” que la veneracidn de 10s antepasados deja de ser local 
para abarcar ancestros mhs generales (1964: 104). 

El vinculo entre la estructura de la sociedad mapuche y 10s ritos publicos, segun 
Faron, confirma la hipdtesis de Durkheim de que ritos y creencias “revitalizan a la 
comunidad y contribuyen a la integracidn social” (1964: 107). 

Para verificar este argument0 el autor citado realizd un analisis detallado de 10s 
agregados comprometidos en 10s ritos del NCUILLATUN y AWN. Para la comprensidn de la 
estructura de la comunidad ritual elabord un diagrama (modelo ideal) (Fig. 5). En 61 esthn 
indicadas reducciones de A hasta H2. El achurado horizontal de A, B y C sirve para 
mostrar que ellas forman la unidad responsable de la conduccidn de NGUILLATUN. Una de 
las tres reducciones actuar6 como responsable ultima del rito; al aiio siguiente le tocar6 
a la otra y asi sucesivamente hasta completar el ciclo (A-B-C-A). La unidad b6sica de la 
congregacidn ritual est6 asi constituida por tres reducciones. Ahora bien, esta agrupacidn 
tripartita no es cerrada, a1 contrario, reducciones vecinas (las D, las E y las F) enteradas 
de la realizacidn de un NGUILLATUN podrhn participar: “hay poca o ninguna coincidencia 
de actividades ceremoniales, estando libre, por tanto, cada reduccidn para asistir a la 
celebracidn de otras. A travCs de todo el territorio mapuche existen series de tales ciclos 
ceremoniales. Entre un grupo congregacional y otro ocurre coincidencia ceremonial, 
pero, a causa de la identificacidn congregacional, esto no es de importancia para la 
participacidn regular de alguna unica congregacidn ritual” (1964: 1 12). 

La relacidn entre A, B y C es de obligatoriedad, mientras que las del conjunto A-B-C 
con 10s conjuntos D, E y F es sdlo deseable. La presencia de unidades G y H sdlo sirve 
para mostrar que la frontera de la congregacidn ritual es de una fidelidad mixta. En 
palabras de Faron “las G y las H pueden elegir asistir a un NGUILLATUN realizado en la 
reduccidn C... y si pertenecen a diferentes esferas rituales (no bosquejadas en el diagra- 
ma) su asistencia a una celebracidn, sea en el ciclo A-B-C o en el F-Fl-F2 es puramente 
opcional. Ellas tenderian a asistir a un NGUILLATUN realizado por las F mhs a menudo que 
aquellas de la unidad A-B-C’ (op. cit.: 113). 

El sector mayor de 10s achurados de cada reduccidn representa al linaje determinante 
y, el menor a 10s linajes subordinados. Las flechas de la figura indican 10s lazos 
matrimoniales pautados por el sistema matrilateral (casamiento preferencial con la hija 
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del hermano de la madre, es decir, con la categoria de las NUKE). Ahora bien, esta 
situaci6n tiende a cerrarse a1 interior de las congregaciones: “la mayor parte de 10s 
matrimonios contraidos una generaci6n atriis y durante 10s ultimos diez afios caen dentro 
de la congregaci6n ritual” (Faron 1964: 1 19). Uno de 10s factores explicativos para este 
nexo seria el sistema de moralidad religiosa. 

La bisecci6n de 10s achurados esti hecha tambitn para recordar que el linaje 
dominante lo es tanto por el mayor n6mero de sus miembros como por sus derechos 
territoriales. En el NCUILLATUN esto se expresa en que el linaje dominante aporta “10s 
principales funcionarios rituales” (entre ellos el NGUILLATUFE) 10s que tomarin las deci- 

Faron 1964 : 110 

siones mis importantes acerca de la realizacibn, como tambitn se preocuparin de gran 
parte de 10s detalles de la organizacibn y de hacer las mayores contribuciones de 
alimentos y animales para el sacrificio (Faron 1964: 121). 
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El papel mhs destacado en el NGUILLATUN lo desempefia el NGUILLATUFE, a tal punto 
que Faron lo calificd de sacerdote ritual. E1 dirige la ceremonia y, aunque no tiene 
poderes especiales propios, su figura “simboliza la conexidn entre 10s vivos y 10s 
dioses-antepasados”. Cada reduccidn tiene su propio jefe-sacerdote. Su liderazgo ritual 
esth garantizado por su saber y habilidad ritual, como tambiCn por tener en sus manos el 
poder politico (es el heredero directo del fundador del linaje dominante de la reduccidn). 
Cuando se lleva a efecto un NGUILLATUN, que compromete a varias reducciones (en el 
diagrama A-B-C), el NGUILLATUFE sera aquel de la reduccidn anfitriona, 10s otros colabo- 
rarhn con 61 y representarhn a sus respectivos grupos “ante sus ancestros y dioses 
regionales” (Faron 1964: 124 y ss.). 

La identidad de papeles entre el cacique (LONKO) y el NGUILLATUFE tiene una gran 
importancia para la sociedad mapuche. Seglin Faron, el Cacique identificado como 
sacerdote tiene una poderosa influencia en el mantenimiento de la integridad comunal, 
en la continuidad y cohesidn de la congregacidn ritual y en la estructura global de la 
moralidad mapuche. De alli que sostenga que la totalidad de las relaciones forjadas en la 
ceremonia del NGUILLATUN sea, m8s que cualquier otra estructura de la sociedad mapuche, 
la que configura y distingue a 10s mapuches como una identidad cultural y social frente 
a la sociedad y cultura chilena (op. cit.: 126-127). 

La investigacidn de Faron fue hecha en la dkcada de 1950. Hoy dia algunas de sus 
conclusiones deben ser revisadas, por la sencilla razdn de que se han producido transfor- 
maciones en la sociedad mapuche que han alterado, en parte, la comunidad ritual. 
Veremos en el punto 3.2. una de las mhs relevantes. 

En la dCcada de 1970 Thomas Melville y Milan Stuchlik cuestionaron el principio 
estructurador de 10s linajes en la comunidad ritual. Para ellos las relaciones sociales 
mapuches quedan mejor definidas por estructuras egocentricas (Stuchlik) o por el 
predominio de relaciones dia‘dicas (Melville)’. En 1980 Dillehay volvid a retomar las 
hipdtesis de Faron a1 plantear que en la administracidn del NGUILLATUN es “llevada a cab0 
por tres linajes de anfitriones cada afio con la responsabilidad de celebrar el suceso que 
se alternan de una unidad a otra” (1990: 96). 

3.1.2. LA comunidad ritual del machitdn 

Se podrian distinguir dos niveles de comunidad que se traslapan en la realidad. El 
primero se refiere al hecho de que todo rito de MACHITUN requiere de la participacidn de 
10s parientes y vecinos del enfermo. Estos pueden desempefiar diferentes papeles: 

‘As{ se expresa Melville: “El NGUILLATUN ... se presenta no tanto como un rito de solidaridad congre- 
gacional, sino mis  bien como un rito cuya funcidn es reconfirmar las relaciones diidicas de amistad personal, 
las que pueden o no estar basadas en nexos de parentesco con 10s miembros de otras congregaciones” 
(1976: 127). 
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WEICHAFE, AFAFAFE, LANGKAN, etc. Grebe no duda en calificar de comunidad ritual la 
integraci6n que se produce entre la MACHI, el enfermo y sus parientes (1986: 48). La 
importancia de esta comunidad es capital para la eficacia terapkutica; ella se constituye 
como una opinidn colectiva, que junto a la creencia de la MACHI en sus tCcnicas y del 
enfermo en el poder de Csta, “forman a cada instante una especie de campo de gravitacidn 
en cuyo sen0 se definen y sit6an las relaciones entre el brujo y aquellos que 61 hechiza” 
(LCvi-Strauss 1972b: 152). 

El segundo nivel, es que cada MACH1 tiene su propia comunidad, en la que goza de 
prestigio, de confianza, de seguridad. S610 en el sen0 de esa comunidad su eficacia y, por 
tanto, sus Cxitos, son posibles; fuera de esa comunidad ella puede ser tipificada de KALKU 

MACHI, por tanto temida y odiada por 10s males que se le achacan. 
La relevancia de la MACHI para “su” grupo pasa, como lo ha seiialado LCvi-Strauss, 

por la readaptacidn de la comunidad, por medio del enfermo, a problemas predefinidos. 
Esto se logra por la colaboraci6n, “entre la tradici6n colectiva y la invencidn individual”, 
en la elaboracidn y modificacidn de una estructura, es decir, de “un sistema de oposicio- 
nes y correlaciones que integra todos 10s elementos de una situacidn total donde hechi- 
cero, enfermo y publico, representaciones y procedimientos, hallan cada uno su lugar” 
(1972b: 165). 

3.2. NguillatufeMachi 

En numerosas descripciones de NGUILLATUN la MACHI aparece reemplazando a1 NGUILLA- 

TUFE como oficiante principal del rito. Este hecho ha llevado a numerosos autores a 
considerarla como indispensable e insustituible en la realizacidn del NGUILLATUN. Mas 
aun, la han considerado como la figura mas destacada de toda la religiosidad mapuche. 
Es el cas0 por ejemplo de MCtraux: “el MACHI o chaman es la figura dominante de 10s 
indios araucanos” (1973: 155). La misma opini6n comparten Casamiquela y Grebe. 

No obstante, el papel desempeiiado por la MACHI en el NGUILLATUN ha estado en 
cuestidn desde comienzos de siglo. Latcham consideraba a lag MACHIS como simples 
espectadoras de este rito (1924: 677). Moesbach tenia el mismo juicio: “no ejerce 
funciones sacerdotales mas que en un sentido muy restringido, el sacerdote es el NGENPIN. 

El NGENPIN (literalmente dueiio de la palabra, su portavoz) es el oficiante y sacerdote que 
dirige la ceremonia religiosa, independientemente del MACHI o jefe local”. En la des- 
cripcidn de NGUILLATUNES de Augusta y de Robles Rodriguez, tampoco aparece la MACHI 

y lo mismo sucede con las observaciones mas recientes, como las realizadas por Inks 
Hilger y Gundermann. Sin embargo, Titiev es de una opinidn totalmente contraria: 
afirma categdricamente que las MACHIS tienen un papel central en 10s NGUILLATUNES 

(1951: 130). 
Faron resolvid este problema de un modo relativamente simple: “...mi parecer es que 
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cualquier prominencia que haya logrado la MACHI en la ceremonia del NGUILLATUN, esti 
en proporcidn a la pCrdida del conocimiento ritual y a la declinacidn en el numero de 
NGUILLATUFES competentes a travCs de todo el tenitorio mapuche. Ellas han adquirido 
importancia en 10s ritos de fertilidad por una carencia. Ellas son introducidas en esta 
importante ceremonia para compensar 10s vacios en el conocimiento ritual” (Faron 1964: 
105). Ahora bien, cuando la MACHI ocupa el lugar del NGUILLATUFE, el NGUILLATUN cambia 
su sentido: “si se le pide a una MACHI que oficie y lleve a cab0 lo mis importante del 
procedimiento ritual, la ceremonia tomari un giro mas chamanistico que sacerdotal” 
(Faron 1964: 105). 

El reemplazo del NGUILLATUFE por la MACHI seria un signo de desintegraci6n sociaf. 
A1 desaparecer las categorias sociales de cacique y NGUILLATUFE, la comunidad se 
debilitaria y se fraccionaria en unidades menores (familias): “en ausencia de integraci6n 
politica y ritual (una implica la otra) la reduccidn no forma mis una unidad verdadera- 
mente corporada”. Este proceso seria ademis correlativo a la divisidn de la tierra y a la 
transformacidn de la brujeria en un rol eminentemente disfuncional. 

En el momento que Faron hizo estas observaciones, este proceso era, por decirlo as[, 
marginal. No obstante, el proceso de sustitucidn del NGUILLATUFE por la MACHI, se hizo 
general en las dCcadas siguientes. Empero, segun la investigacidn de Dillehay, esto no 
provocd el quiebre de la identidad ideoldgica mapuche, la que “se mantiene intacta y 
sirve como la cuerda principal que mantiene enlazadas las multiples comunidades” 
(1985: 154). Esto es posible, porque se ha elaborado una “nueva tradicidn ritual” desde 
la cual la MACHI ocupa una posicidn “axial ... como mediador que legitima proyectos, 
acontecimientos y acciones de las comunidades mapuches, de las autoridades politicas 
‘reales’, de 10s jefes o LONKOS, ante el cuerpo de autoridad ultimo - e l  ADMAPU o ley 
consuetudinaria. Es s610 el MACHI quien controla el conocimiento esotkrico de 10s 
sagrados cddigos y normas de la sociedad mapuche y de cdmo se legitima la autoridad 
de 10s jefes. A partir de esta posici6n el MACHI mantiene un rol muy influyente, aunque a 
menudo oculto, en 10s asuntos politicos de la sociedad entera. Este rol se ha acentuado 
particularmente desde 10s inicios del siglo xx, cuando el impacto del sistema de reduc- 
ciones redujo el poder politico de 10s LONKOS” (op. cit.: 142). 

Es cierto que la MACHI controla “el conocimiento esotkrico de 10s sagrados cddigos 
y normas de la sociedad mapuche”. Per0 cualquier antropdlogo, con una cierta experien- 
cia de terreno en las comunidades, sabe muy bien que las MACHIS, por un lado, sdlo 
dominan una PARTE de ese conocimiento y, por otro, que son controladas por la comuni- 
dad, ya que pesa sobre ellas toda una ambigiiedad, que es product0 de su contact0 y 
manipulacidn de lo numinoso, y por eso pueden ser vistas como KALKU. Un ejemplo 
notable de control comunitario sobre las MACHIS lo da Martin Alonqueo al referirse a 10s 
modos cdmo las comunidades de la costa enfrentaron el terremoto de 1960 (1985: 

Por otro lado, el anilisis de Dillehay no considera uno de 10s problemas capitales de 

I 

96-100). 
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la religiosidad mapuche --que Faron fue el primero en explicitar sistemhticamente-, 
esto es, la propiciacidn en el NGUILLATUN de 10s ancestros de la comunidad. Los antepa- 
sados son mediadores, Halcones del Sol, que caminan junto a 10s dioses y que velan por 
el destino de 10s vivos, de alli que se les propicie para que intercedan ante NGENECHEN por 
10s asuntos mundanos y cdsmicos. En este esquema, la introduccidn de la MACHI es una 
anomalia (Faron 1963: 156) por dos razones: en primer lugar, porque la MACHI al provenir 
de una comunidad lejana desconoce a 10s ancestros que la comunidad propicia y, la 
segunda, porque la comunidad corre el riesgo de que ella pueda utilizar sus peligrosas 
ttcnicas para manipular a 10s ancestros del grupo (Faron op. cit.: 156). 

La anomalia dejaria de ser tal si la comunidad ritual obviara la mediacidn de 10s 
antepasados para circunscribirse s610 a NGENECHEN. Hay varios antecedentes empiricos 
que evidencian esta transformacidn en la religiosidad mapuche. Uno de ellos es la 
comprensidn y relacidn con el ADMAPU. El respeto a1 ADMAPU como modelo arquetipico 
es vivido actualmente como un vinculo directo con NGENECHEN. Un informe sobre la 
religiosidad mapuche, para el Area de Chol-Chol asi lo confirma: " ... las costumbres 
tradicionales son portadoras del recuerdo de Dios. Hay costumbres en distintos planos, 
per0 Ias importantes son las costumbres religiosas, por lo tanto, el olvido de las costum- 
bres religiosas carga el mayor peso de ofensa a Dios" (TEOLOGIA Y VIDA, Vol. XVIII, Nos 2 
y 3 ,  1977). Y, cuando 10s mediadores existen +omo en la zona huilliche- son enviados 
por Dios desde el cielo, a diferencia, entonces, de 10s antepasados que son enviados por 
la comunidad ritual, desde la tierra a 10s cielos. 



4. RELIGIOSIDAD MAPUCHE Y EVANGELIZACI~N 

Y a veces no hay nada, les digo. Nada 
Los dias sin asidero pasan 

Mis hermanos me dicen 
Oye el canto de las aguas 

(Ven, inchimonos a beber en sus orillas) 

De la esperanza has de beber. 

ELICURA CHIHUAILAF 

4.1. Un balance negativo 

LCuhl ha sido el impact0 del cristianismo en la vida religiosa de 10s mapuches en este 
siglo? La lectura de 10s capitulos anteriores, que resumen gran parte de la investigacidn 
antropoldgica sobre el tema, deja entrever que la evangelizacidn no habria afectado 
sustancialmente ni las representaciones, ni 10s ritos, ni la comunidad ritual. Posiblemente 
la excepcidn sea el hrea huilliche. Alli se puede pensar que el cristianismo ha dejado su 
huella, sobre todo en una de las maneras de representar a NGENECHEN: como Creador, per0 
incluso este rasgo, para algunos antropdogos, podria ser pre-hisphnico. 

El balance que realizd Faron en la dkcada del 1950 sobre la accidn misionera en el 
Area mapuche propiamente tal, es negativo: “...la diseminacidn de creencias y prhcticas 
cristianas han caido en terreno estCril” (1964: 200) Y aiiade a continuacidn que todos 10s 
etndlogos mapuches estan’an de acuerdo con esta afirmacidn. Casi treinta aiios despuCs 
esta opinidn parece mantenerse. Efectivamente, un estudio realizado por el Instituto 
Indigena de Temuco en el hrea de Chol-Chol, publicado en la revista de Teologia de la 
Universidad Catdlica (TEOLOG~A Y VIDA, Vol. XVIII, No’ 2 y 3, 1977) concluye, en una de 
sus partes, seiialando que “generalmente no se tiene conocimiento de nuestro Sefior 
Jesucristo. Algunos saben que es un sefior que fue muerto y se fue a1 cielo. Cuando existe 
este conocimiento, no tiene mucho vigor por considerarse un hecho de la historia pasada 
que no tiene incidencia en la vida actual. A veces hay conocimiento de la Virgen Maria, 
per0 que a menudo viene asociada a RUKE Dios, la madre de Dios, sin relacidn con su 
maternidad de Jeslis”. Francisco BClec, sacerdote y director por algunos afios del Instituto 
Indigena, con una larga experiencia pastoral en las comunidades, llega a las mismas 
conclusiones; incluso seiiala que hay otras dimensiones del cristianismo que no han 
logrado prender entre 10s mapuches, como la moral (referida, por ejemplo, a1 rob0 y a1 
pecado) (1984: 207). 
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4.2. Las transformaciones 

Sin embargo, en otro articulo, este mismo autor describid un fen6meno no captado, a esa 
fecha, por 10s antropdogos y que a nuestro modo de ver podria revelar la existencia de 
cambios profundos en la religiosidad mapuche. El pdrrafo en cuesti6n es el siguiente: 

“...se ha producido o un rechazo profundo (del cristianismo) o una yuxtaposici6n 
bastante bastarda de elementos de ambas religiones, o un complejo de reniego de la 
cultura religiosa propia para tentar de adoptar, bastante mal por lo demds, una 
religidn no siempre bien comprendida” (1977: 308). 

Veamos cada una de estas alternativas a partir de nuestra experiencia e investigacidn 
en terreno. La primera, la del rechazo profundo. No conocemos ninguna comunidad 
donde se haya producido este fen6meno. Los mapuches han aceptado no s610 a sacerdo- 
tes y pastores sino tambiCn a sus iglesias y participan en ellas, aunque no como 10 

desearian &os2. Mds a h ,  y ello nos lleva a la segunda alternativa, la de “yuxtaposi- 
cibn ... bastarda”. Hay que reconocer que a lo largo de todo el territorio mapuche se ha 
producido un sincretismo religioso, product0 de la evangelizacidn realizada tanto por la 
Iglesia (y desde fines del siglo pasado por las iglesias protestantes), como por el contact0 
con la piedad popular campesina. Asi, no es extrafia la presencia de numerosos mapuches 
en las grandes peregrinaciones y fiestas religiosas campesinas: como las realizadas para 
San Sebastidn, la Candelaria, etc. (vCase, Cap. III, 2.6.); ni tampoco la presencia de toda 
una serie de simbolos cristianos en 10s ritos del NCUILLATUN y MACHITUN. No cabe duda 
que la conciencia religiosa mapuche ha captado en esos simbolos religiosos nuevos, lo 
numinoso (el misterio) y 10s ha reinterpretado desde su tradicih (lo que no es raro porque 
la cualidad de todo simbolo es justamente su capacidad polisCmica, gracias a su relaci6n 
indirecta e intuitiva con lo significado). 

Vamos a describir una experiencia que sintetiza ambas situaciones y que ejemplifica 
el sincretismo: “Un hombre mayor de la reducci6n de Caufiiku de Alto Biobio, casado 
con una chilenu y padre de la familia, era conocido por su proverbial fe religiosa. 
Combinaba la prdctica religiosa tradicional con 10s ritos y creencias cristianas. Es asi 
como no perdia ocasi6n de asistir a misas, novenas, procesiones, cultos, ensefianzas 

’Los antecedentes proporcionados a1 autor por Ana Maria Oyarce son claros a1 respecto: de las 117 
mujeres encuestadas en ireas cercanas a la ciudad de Temuco (todas ellas madres, con edades entre 15 y 49 
afios), 61 se declararon catblicas (52,1%); 28 evangClicas (23,9%); 3 mapuche (2,6%); 19 que no tenian religidn 
(16,2%); 3 otra religi6n (2,6%); y, 3 (2,6%) que no ignorahan su religi6n. Oyarce comentando estos datos 
puntualiza que “lo primer0 que llama la atencibn, es el alto numero de mujeres que declaran no tener religibn. 
Yo revis6 todas esas entrevistas y IleguC a la conclusi6n que son las mds mapuche, por asi decirlo, ya que TODAS 

creen en KALKU, WEKUFE, participan en el NGUILLATUN, hahlan mapuche y castellano. Esto es sumamente 
interesante, ya que significa que la pregunta  que' religidn fiene? la palabra religidn es interpretada como algo 
de 10s huincas” (carta de marzo de 1992). 
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doctrinarias, etc. En una oportunidad coment6 su disconformidad con 10s sacerdotes y 
religiosas que, en 10s dltimos tiempos, visitaban la zona. Estos llegaban con ideas 
extrafias, politicas segdn 61. Relatd luego un suefio tenido dias antes, en el que se le 
indicaba se alejara de las prhcticas y creencias cat6licas y retomara con exclusividad 10s 
conceptos y ritos religiosos mapuches. A partir de ese aiio efectu6 un pequefio rito 
propiciatorio junto a su familia en el patio de su casa. Ademhs, se eximi6 de misas y 
adoctrinamiento. Pasado un par de afios tuvo una experiencia capital que le condujo a la 
muerte. En momentos en que sacaba el MENKUE (ceremonia para la preparaci6n de la 
bebida ritual, CHAVID) de la casa, a la salida del sol, para hacer el rito, desde el sur apareci6 
una enorme masa luminosa que lo enceguecio e hizo perder el sentido de la orientaci6n. 
Esto no fue visto por nadie m6s de la casa, pues era de madmgada. Transcurrido un rat0 
se lo encontr6 orando en direccidn a1 poniente (direcci6n ritualmente negativa, asociada 
a la muerte). Pasados algunos dias de este turbador suceso, la persona en cuestidn 
falleci6. La interpretacih de este hecho por las personas de la comunidad fue que una 
entidad llamada CHERUVE habria captado su alma, lo que le ocasion6 su muerte fisica. Los 
conocedores de 61 asocian este resultado con las ambiguedades y dudas religiosas del 
afectado, las cuales, en alguna medida, movilizaron la desgraciada intervencidn del 
CHERUVE” (Gundermann 198 1 : 23-24). 

Ahora bien, que el resultado del sincretismo sea una yuxtaposici6n bastarda nos 
parece un problema originado m6s bien por la presencia de ciertos supuestos iluministas 
en la argumentacidn del autor. Lo concreto es que hoy existe un sincretismo religioso que 
se produce a nivel del simbolo y del rito, y no a nivel del logos o en la coherencia de las 
creencias (el logos no puede abarcar a1 simbolo y si lo hace lo transforma en signo). 

En este punto no dejan de ser interesantes las equivalencias que 10s mapuches 
establecen entre sus creencias y prhcticas religiosas con las del cristianismo. Demos 
algunos ejemplos: 

Dios = NGENECHEN 

Virgen Maria = NGENECHEN KUSHE 

Santos y El Papa = Antepasados 
diluvio = TREN-TREN 

diablo = WEKUFE 

misa = NGUILLATUN 

bautismo = LAKUTUN 

Nos parece que estas equivalencias les han servido a 10s mapuches para demostrar 
-a si mismos y a 10s otros (huincas)- que las diferencias existentes entre la expresi6n 
religiosa huinca y mapuche son s61o formales y no de contenido. 

Existe, sin embargo, una tercera alternativa, la de un “complejo de reniego de la 
cultura religiosa propia, para tentar de adoptar, bastante mal por lo demhs, una religi6n 
no siempre bien comprendida”. Tenemos la impresi6n de que Btlec se refiere a1 
pentecostalismo mapuche, que “reniega” de la comunidad ritual y rechaza, simulthnea- 
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mente, una serie de creencias tradicionales para fundar un nuevo culto. Este proceso no 
fue observado por 10s etndlogos anteriores a 1960 porque era un fendmeno relativamente 
reciente. El pentecostalismo mapuche tiene, sin embargo, una “continuidad” con la 
comunidad tradicional en el plano del rito, en la comprensidn de la divinidad y en la 
legitimacidn del trabajo. Nosotros hemos insistido que para comprender esa continuidad- 
ruptura, debemos superar 10s marcos te6ricos esencialistac y nominalistas (vCase el 
Capitulo v sobre el pentecostalismo en este libro). Lo que est6 en curso, a nuestro modo 
de ver, es un nuevo proceso de adaptacidn religiosa y de acomodo comunitario, que es 
una respuesta no secularizada a la crisis comunitaria, producida por la divisidn de las 
reducciones, la pauperizacidn econ6mica, el debilitamiento de las estructuras internas de 
poder, la precariedad de las organizaciones locales y regionales y, para seguir en la linea 
de Faron, el predominio de ]as M A c H i s  sobre 10s NGUJLLATUFES. La investigaci6n sobre esta 
nueva etapa estB reciCn comenzando, de alli que s610 hayamos bosquejado a1 final de este 
capitulo la tarea que nos queda por delante. 

Por otro lado, percibimos que el pentecostalismo mapuche es un excelente test para 
evaluar la evangelizacidn, en la medida en que s610 es posible si previamente ha existido 
un contact0 y encuentro con la religiosidad popular (la que es impensable sin su 
encuentro y sintesis con la experiencia religiosa indigenaj, puesto que, en nuestra 
opinibn, el pentecostalismo se desenvuelve, de un modo radical, en el campo de la fe 
popular. Por bltimo, la presencia del pentecostalismo evidencia un hecho fundamental: 
entre 10s mapuches, como en la religiosidad popular, lo que convoca, en bltima instancia, 
son 10s ritos. S610 en este plano el mapuche funda y expresa su identidad y su diferencia 
con 10s huincas (la persistencia del NcuILLATuNj y no en el plano de las creencias. Las 
discrepancias en este nivel les tienen sin cuidado. No es el cas0 de 10s mapuches urbanos 
que militan en organizaciones indigenas que reivindican determinadas creencias ances- 
trales como Bmbito de la identidad, posiblemente porque para ellos la religiosidad es algo 
mas pensado que vivido. 

Los analisis de Ricardo Salas sobre el universo religioso mapuche confirman que el 
cristianismo en la Araucania “ya no es algo superpuesto, sino que es algo propio, que ha 
sido incorporado por un movimiento interno a la propia cultura ... que la innovacidn 
semantics presente en el simboljsmo y en el lenguaje ritual permite asegurar que el 
universo religioso mapuche tiene una vitalidad que va mas alla de la des-estructuraci6n 
social y cultural que se experimenta en algunas zonas de la Araucania ... logra re-inter- 
pretar simbdlica y metafbricamente su experiencia religiosa existencial e histdrica” 
(1991: 19). 

Lo que sucede hoy en las comunidades mapuches puede ser tipificado entonces de 
sincretismo -“una conjugacidn de dinamicas socio-religiosas distintas y desiguales, en 
que sectores subordinados generan sus universos simbdlicos” (Irarrazabal 1991 : 4j-, el 
cual manifiesta una energia y un n ~ c l e o  potencial para afianzar la identidad. 
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5. RELIGIOSIDAD MAPUCHE E IDENTIDAD 

Era una flor inmensa I suspendida en su aroma 
Era una rosa blanca / sostenida en su brillo 
Era una voz lejana / ahogindose en el eco 

SEBASTIAN QUEUPUL 

5.1. Identidad y trascendencia 

El mapuche piensa y vive su identidad religiosamente, de un modo trascendente, en la 
medida que el ADMAPU es concebido y representado como un don de CHAO NGENECHEN. El 
ADMAPU es el conjunto de simbolos y de pricticas tradicionales (que son reinterpretadas 
constantemente), como tambiCn de creencias que sefialan que el mapuche y la tierra 
(MAPU) fueron creados por el CHAO. Con 10s ritos se re-crea y se re-vive el ADMAPU y asi 
tambitn la reciprocidad con NGENECHEN, por 10s nuevos dones otorgados (la vida, la salud, 
la fertilidad, etc.). El mapuche, entonces, se concibe como una criatura precaria que 
requiere de lo sagrado, en la medida que s610 ahi est2 el fundamento de lo real. 

En segundo lugar, la relacidn identidad-religiosidad se refiere a que las representa- 
ciones o simbolos sagrados “tienen la funcidn de sintetizar el ethos de un pueblo -el 
tono, el caricter y la calidad de su vida, su estilo moral y estktico- y su cosmovision, el 
cuadro que ese pueblo se forja de cdmo son las cosas en la realidad, sus ideas mis 
abarcativas acerca del orden” (Geertz 1987: 89). 

Por ciltimo, 10s simbolos sagrados se articulan no en el logos sino en el rito. Con esto 
queremos decir que la identidad no es un proyecto o un horizonte de valores que impulse 
la actividad humana a la busqueda de nuevas formas de realizar 10s valores, sino que ella 
-la identidad como ADMAPU- se realiza de forma inmediata en el culto ritual (MorandC 
1977: 176). 

Ahora bien, el proceso de Pucijkucicin de la Aruucuniu +on la consecuente 
incorporacidn subordinada de 10s mapuches a la sociedad chilena- transform6 a este 
pueblo, generando con ello un nuevo tipo de precariedad (la falta de tierras, la ptrdida 
del poder de 10s LONKOS, etc.), como tambiCn un nuevo referente sulv@co: el Estado 
(encarnado en una figura truscendente: el Presidente de la Reptiblica). A Cste se le reviste 
con algunos de 10s atributos de la divinidad, en la medida que se le concibe como una 
fuente de dones (de tierra, de mediacidn en 10s conflictos intra e interktnicos, etc.). 
Correlativamente a este proceso surgi6, desde 1910 en adelante, una serie de organiza- 
ciones mapuches de presidn que van a exigir a1 Estado que cumpla esa funcidn (Foers- 
ter-Montecino 1988). 
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Sin embargo, el mapuche es muy claro en seiialar que existen diferencias cualitativas 
entre ambos referentes salvificos. CHAO NGENECHEN es el simbolo y la fuente +om0 ya 
dijimos- de la vida; el Estado, en cambio, es fuente s610 de determinadas donaciones. 
MBs atin, y de forma contradictoria, en todo mapuche hay siempre latente, alin hoy, una 
conciencia y un deseo de que el huinca desaparezca ya que lo responsabiliza de todos sus 
actuales males3. Y es esta conciencia la que alimenta toda una utopia milenuristu, 
volcada en la esperanza de que el pasado sin 10s huincas retorne (vkase Cap. IV). El 
pasado es entonces engrandecido, embellecido y mitificado; se transforma asi en un 
referente posible para la renovaci6n futura del mundo mapuche. Esta esperanza no ha 
sido abandonada, sobre todo cuando se verifica y realiza parcialmente, en el acto mismo 
de la esperanza y en el gran rito del NGUILLATUN (0 en su transformaci6n Pentecostal) que 
re-crea el antiguo y legendario orden (de alli que cada NGUILLATUN est6 marcado por la 
abundancia y la reciprocidad plena entre 10s hombres y entre ellos y CHAO NGENECHEN). 

La relacidn de esta utopia con el rito del NGUILLATUN se encuentra en el siguiente 
relato recogido por Augusta: 

“Hubo un tiempo en que 10s mapuches no eran gente. Desde que hay huincas han 
aparecido todas las enfermedades, habianse quedado pobre 10s mapuches, no tenian 
ya sus animales, ni su plata. Habian quedado solamente algunos mapuches pobres, 
fueron empleados en el trabajo, todos eran reducidos a mozo. Todos 10s dias 
trabajaban, les daban no mBs que parca comida. Les ahuecaban un palo, en este les 
daban la comida, (pero) poca no mhs. En el dia comian una vez solamente. Iban a 
comer, y volvian a su trabajo. No se daba al pobre con quC cubrirse. Todos 10s dias 
trabajaban; salian de su trabajo (y) lloraban recordando su pobreza. Un dia cierto 
indigena fue empleado en la cortadura de Brboles, su patr6n se pus0 al lado de 61: no 
cort6 el Brbol pronto, entonces fue pegado. Se pus0 triste, (pero) siempre ruega a 
Dios en su miseria. Entonces un dia se lleg6 a 61 un extranjero anciano y pobre con 
vestido andrajoso que le habl6 de esta manera: ‘LPor quC est& tan afligido?’, le dijo, 
‘Porque me hacen padecer tanto en el trabajo; ni me dan comida siquiera’, dijo a1 
extranjero anciano. Entonces le dijo: ‘Te dark una seiia, una PIFILCA (flauta); te la 
mandark maiiana. (Con Csta) os buscarkis, cuantos hayan quedado en cada tierra, 
para encontraros. Acabartis con estos huincas’. A1 dia siguiente, le fue traida la 
PIFILCA. Con esta PIFILCA, ahora se buscaron, se dieron recados una tierra con otra; 
hicieron bolas para jugar a la CHUECA, (tambiCn) hicieron cuchillos y lanzas de luma. 
Con esta PIFILCA pedian cuanto querian. Cierto dia quiso ir a otra parte y dijo a su 
PIFILCA: quiero pasar este 150. Luego para 61 hub0 un puente hecho, puente de s610 
tres culebras, en que pas6 a1 otro lado. Habiendo pasado, dejaron noticia, en cuBnto 
tiempo habian de acabar con 10s huincas. Primer0 jugaron a la CHUECA incesantemen- 

. 

3Puede consultarse 10s relatos de Calvo (1980). Koessler-Ilg (1962) donde este sentimiento anti-huinca 
esti  muy presente. 
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te. Cuando jugaban sus patrones les miraban. Les gustaba a estos la manera de hacer 
su juego de CHUECA. S610 ellos (jugaban), no admitieron en su juego extranjero 
alguno. Entretanto prosiguieron su asunto. S610 desputs de estar todos bien infor- 
mados fijaron el nombre del dia (decisivo), estando reunidos en su cancha de 
CHUECA. Fijaron (un plazo de) ocho dias; reunidos ellos, hicieron nudos para tener 
sabido el dia en el cual habian de realizar su junta general. Cuando faltaba poco para 
la concentraci6n se juntaron en el bosque. Enseguida invadieron (las casas de) 10s 
huincas, no muy de noche, en horas que dormia toda la gente. Acabaron con 10s 
huincas de todas las tierras. Desde entonces quedaron en mejor situacibn. Desputs 
se juntaron e invocaron a Dios que les habia favorecido para vivir otra vez como 
gente. Hicieron la TRUTRUCA (especie de corneta). En una pampa, pampa con bella 
vista, mediante su PIFILCA preguntaron c6mo habian de rogar a Dios para ser mas 
felices. La PIFILCA les contest6 que habian de hacer una zaranda. Con tal fin plantaron 
cuatro estacas, para dejar alli, en una artesa, sangre de animal, la del animal 
finalizado en la junta. ‘Con esto agradarkis (a Dios)’, se les dijo. En el sacrificadero 
dejaron harina. El que habia recibido la PIFILCA, hizo la rogativa. Ahora ellos hicieron 
rogativas a Dios. Fue quemado el animal, todo fue quemado, con el fin de hacerlo 
bien de esta manera (a satisfaccidn de Dios). Les acept6 su rogativa NGENECHEN 

(Dominador de 10s hombres). En esta forma se qued6 para siempre la rogativa. 
Todos 10s indigenas han de hacer sus rogativas sirvikndose del corazdn de animales. 
Entonces NGENECHEN, creador de 10s hombres, escucha sus rogativas. Desde entonces 
volvieron a ser gente, a tener toda clase de animales y sembrados para vivir” 
(Augusta 1934: I 6- 1 9)4. 
A traves de este relato mitico podemos observar c6mo 10s mapuches administran el 

sacrificio. Seguimos en esta interpretacibn a Rent Girard (1983). Primero, la violencia 
que sobre la sociedad mapuche ejerce el huinca -que es padecida como una realidad de 
pobreza, miseria, enfermedad- es desviada hacia una victima externa: el huinca; 
segundo, eliminado Cste, la violencia inherente a toda sociedad permanece (el deseo 
mimttico), la que sera detenida, domesticada o regulada por el sacrificio de 10s animales 
(“una violencia sin riesgo de venganza”). Lo notable de estos procedimientos es que otras 
sociedades indigenas enfrentadas a la opresidn del “blanco” sucumbieron por una crisis 
sacrificial, es decir, la violencia no pudo ser polarizada sobre 10s enemigos externos, 
volcindose entonces sobre ellos y destruykndolos5. 

Sin embargo, la relaci6n con el huinca es mhs compleja, sobre todo en lo que 
respecta al abandon0 del ADMAPU y el a-huincamiento del mapuche. Nuevamente en- 

4Una variante de este relato se encuentra en Calvo bajo el titulo “El fin de 10s fortines” (1980: 33-35). 
’El relato anticipa la dimensi6n sacrificial a travCs de la PIFILCA: &a, en el pasado, era hecha con 10s 

huesos de una victima huinca sacrificada. Otro data significativo es que el relato precisa que 10s inapuches en 
su pobreza, no ercin Rente, no tenian animales, por tanto, nada que sacrificar. 
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contramos el mismo procedimiento: eliminacidn del huinca, per0 ahora el internalizado 
en el mapuche (la victima se traslada al interior). Un relato de 10s sucesos acaecidos en 
la costa de Nueva Imperial en 1960, pone en evidencia esta necesidad y el modo de cdmo 
se resuelve simbdlicamente (sacrificio figurado de un huinca: niiio de pelo rubio). 

“...durante el gran fendmeno del terremoto y maremoto del aiio 1960, como abogado 
defensor de su gente (Manquean), no podia mantenerse en silencio ni ajeno a este 
acontecimiento tktrico, sino que consecuente con su misidn, aparece a un MACHI ... en 
una visidn o en sueiio para notificar a su gente por intermedio de ella. La MACHJ sufre 
WENWEN, es decir que la MACHI sufre de una posesidn o encarnacidn de un suefio 
revelador que la pone fuera de si. Durante este estado solicita entrevistarse con 10s 
principales de la comunidad. El LONKO y 10s jefes del hogar acuden a verla para 
imponerse del estado de la MACHI. Impuesto de esta situacidn personalmente, en 
forma detallada, sobre la revelacidn que poseia la MACHI, inmediatamente con la 
MACHI acordaron hacer una citacidn general a la comunidad entera a una amplia 
reunidn, donde ella misma expusiera ... las revelaciones que ella ha recibido para que 
la misma comunidad tomara una resolucidn definitiva sobre la peticidn de Man- 
quean. Tornados 10s acuerdos fijaron una fecha fija y determinada a corto plazo ... 
Cumplida la fecha ... concurrieron a la reunidn. Aqui la MACHI se present6 ante el 
pliblico y manifest6 las revelaciones transmitidas y la peticidn hecha por Manquean, 
diciendo: ‘que Manquean se me ha aparecido en suefios y no me suelta hasta que 
vosotros cumpliis la peticidn de 61. Me dice que 10s hombres estdn muy malos y se 
han olvidado de su Dios y no hacen ya NGUILLATUN en debida forma y han tomado la 
costumbre de 10s huincas; identificindose con ellos en sus malas costumbres, 
olvidhndose de las costumbres mapuches de su Dios. Dios est5 muy enojado con 
ustedes por las maldades que cometen contra El; vosotros sois muy ingratos y como 
consecuencia del olvido, ingratitudes y maldades, Dios les ha mandado este castigo 
para que se arrepientan de sus faltas y vuelvan arrepentidos a El, desechando sus 
maldades y cumplan su sagrada voluntad para aplacar la ira. Para que el NGUILLATUN 

sea agradable a Dios, Manquean me pide que saquCis un niiio inocente del pelo 
rubio, en vez de un cordero, si no lo hacen asi, el Budi (lago) y el mar se unirin para 
acabar con ustedes y borrarlos de esta zona. Esta peticidn y anuncio cayeron como 
un balde de agua fria en el cuerpo de 10s presentes. Hallaron muy dura la peticidn, 
per0 es mis duro y tremendo el anuncio hecho que involucra una tremenda y dura 
amenaza” (Alonqueo 1985: 99-100). 
La diferencia de este relato con el anterior radica en que la victima es ahora inter- 

na al propio grupo, y la sustitucih es inversa: en el primer cas0 10s huincas son 
reemplazados por animales; en el segundo 10s animales son permutados por un huinca. 
No obstante, en ambos casos la violencia logra ser regulada al encontrar un chivo 
expiatorio. 

Abramos un pequeiio parkntesis para tratar con mis detalle lo sucedido en el Budi. 
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El acta policial seiiala una primera versidn de 10s hechos y la interpretacidn correspon- 
diente dada por 10s mapuches: 

“El domingo 5 de junio, m8s o menos a las 19 horas, mientras la reduccidn de 
mapuche ubicada en el lugar de Collileufu procedia a la ceremonia del NGUILLATUN, 

con el objeto de apaciguar las tempestades del mar y evitar 10s males, segun sus 
creencias, Juan Paiii8n Huechuman fue al domicilio de JosC Painecur Paineo a 
buscar el menor Luis Painecur, de 5 afios de edad, que se encontraba en cuidado de 
JosC Painecur Paineo, su abuelo, mientras su madre, Rosa Painecur, se encontraba 
en Concepcidn. Lo llevd hasta el lugar de la playa donde ocurrieron 10s hechos, y 
posteriormente y durante el transcurso de la ceremonia, procedieron a lanzar a1 
menor a1 mar, siendo arrastrado por las olas y pereciendo ahogado, cumpliendo de 
esta manera el mandato de Maria Juana Namuncura, MACHI o jefa de la reunion:.. 
Interrogada la Maria Juana Namuncura manifest6 ser jefe del NGUILLATUN, de haber 
ordenado el sacrificio del menor para asi poder librarse de 10s males y apaciguar las 
tempestades del mar, confirmando las declaraciones anteriores” (Lindberg et al. 
1960: 26). 
Como se puede apreciar el modelo que interpreta la necesidad sacrificial es la del 

mito del TREN-TREN y K A I - K A I ~ .  Ahora bien, una de las diferencias de esta version con la 
de Alonqueo se refiere a la victima; es posible que 10s declarantes no seiialaran a las 
autoridades policiales ese “dato” (un niiio inocente y rubio) que 10s hubiera comprome- 
tido alin m8s o simplemente lo consideraron no pertinente. No obstante, 10s antecedentes 
recogidos por Lindberg et al. en la misma comunidad de Collileufu nos aportan pruebas 
que complementan la versidn de Alonqueo: “La MACHI logrd el niiio para la ofrenda con 
facilidad, ya que la madre, Rosa Painecur, se encontraba en Concepcidn y el padre de 
ella, en cuya casa estaba alojado el menor, detestaba a su nieto por no haber deseado el 
matrimonio de su hija con Juan QuimCn. Este, a su vez, tampoco apreciaba a su hijo, ya 
que se habia separado de su mujer, Rosa, y se habia casado con otra y tenia otros hijos” 
(1 960: 27). La victima reune entonces una serie de atributos que la hacen propicia para 
desempeiiar ese papel: pertenece y no pertenece a la comunidad, su muerte no implicatfa 
la venganza interna, su madre que estaba ausente (la que si podria clamar venganza) era 
una “migrante” (de cierto modo una ah~incada)~.  

‘Una interpretacidn en este mismo sentido se encuentra en la obra de Guevara. A comienzo de siglo este 
autor recogi6 en la misma zona de la costa el siguiente testimonio: “Nahuel Huinca era joven todavia en el 
tiempo del terremoto. Cuatro adivinos llamados Maripil, Puran, Ruquil y Paillal, anunciaron un temblor a 10s 

caciques. Iba a durar seis dias. Dijeron que de una laguna iba a salir un CAICAI que se iba a juntar con el 
LLLINLLUN (animal de forma de gato). Si se juntaban se acabaria el mundo. Entonces 10s caciques hicieron un 
NCUILLATUN en Puaucho a la orilla de la laguna, de donde saldria el CAICAI. Mataron muchas borregas negras 
y a un mapuche llamado Antio lo mataron con lanza y dijeron que no dejara pasar a1 CAICAI. Su cuerpo lo 
echaron al mar 10s adivinos” (1910: 445-446). 

’La tematizaci6n de la victima por parte de la comunidad es de radical importancia ya que “si aparece 
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Lo mhs notable es que cuando 10s mapuches comprometidos en este “delito” 
declararon ante el juez de Nueva Imperial, cambiaron su primera declaraci6n mitica (la 
del TREN-TREN y KAI-KAI) por otra igualmente “mitica”, que sigue el esquema de 10s relatos 
del Sumpall: 

“ ... circulaba una nueva versidn sobre 10s acontecimientos, no s610 formulada por 10s 
participantes sino por todos 10s mapuches entre Puerto Saavedra y Collileufu. 
Aseguraban que el oleaje del maremoto ahog6 a1 menor, que en esos momentos se 
encontraba en la playa recogiendo chochos (arbustos leiiosos de la costa), e insisten 
que 10s restos no aparecerhn, pues en dicha oportunidad se abrieron numerosas 
grietas en el suelo que terminaron por cerrarse, y justamente en una de esas grietas 
desapareci6 el niiio” (Lindberg et al. 1960: 26). 
El paso de una versi6n a otra no es mhs que el paso de una divinidad que exige 

sacrificios a una divinidad que si no se le ofrenda acudirh por su propia cuenta a tomarla. 
No cabe duda que esta ultima versidn mitica desligaba a 10s mapuches de toda responsa- 
bilidad penal. Cerremos el partntesis y volvamos con otros textos a la problemhtica en 
cuesti6n. 

Wn relato recogido por Kuramochi y Nass nos entrega una nueva versidn de un dios 
que da muerte a 10s huincas directa o indirectamente: 

“Se dice que antiguamente existia un gran cacique que se llamaba Calfucura ... Una 
vez vi0 en sueiios un gran combate. Entonces dijo a sus guerreros: Iremos a una 
tierra lejana a pelear. Marcharon asi a1 atardecer, caminaban con pesar, iban con 
hambre y sed, con mucho calor por el pedregal. Calfucura les dijo que descansarian, 
que el calor era insoportable. Por esto, el gran jefe, se arrodilld y pidi6 a1 Padre Dios 
que una nube les viniera a hacer sombra, a1 instante se form6 una gran nube y ellos 
descansaron refugihndose en su sombra. Luego se marcharon para combatir en la 
guerra, alli tomaron a 10s espaiioles y acabaron con ellos. Sin embargo, no todos 
habian muerto; entonces Calfucura hizo que tronase y 10s que quedaron murieron 
por 10s efectos del trueno. Grit6 a sus j6venes guerreros que subieran a sus caballos 
trayendo todo consigo: bienes y animales. Fue asi que el gran cacique Calfucura se 
enriqueci6 junto a su gente. Ya contaba con un poder absoluto y nadie podia 
vencerle” ( 199 1 : 98). 
Per0 este Dios que da muerte, es un Dios exigente con aquel a quien le da la vida 

. 

(poder); su ley no puede ser violada y si lo es, da muerte a quien la viola: 

una excesiva ruptura entre la victima y la comunidad, la victima no podri atraer hacia si la violencia; el 
sacrificio dejari de ser “buen conductor” en el sentido en que un metal es llamado buen conductor de 
electricidad. Si, por el contrario, existe un exceso de continuidad, la violencia circulari con demasiada 
facilidad, tanto en un sentido corno en otro. E1 sacrificio pierde su caricter de violencia santa para “mezclarse” 
con la violencia impura, para convertirse en el c6rnplice escandaloso de Csta, en su reffejo o incluso en una 
especie de detonador” (Girard 1983: 46). 
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“Dicen que el gran jefe Calfucura tuvo otro suefio. En Cste, se le ordenaba dar muerte 
a dos novillos; 10s novillos eran dos espafioles a quienes debia matar; mas, Cstos se 
arrodillaron y le suplicaron que no lo hiciera y como Calfucura tenia gran corazdn 
se compadecid y no les quit6 la vida. A1 devolverse se sintid mal, le pesaba el no 
haber cumplido con el mandato. Entonces dijo: Voy a morir, porque he cometido un 
error” (1991: 98-99). 
Ley y Dios se confunden en el pensamiento, en la tradici6n mapuche. No existe, por 

tanto, un m6s all6 de la ley como espacio de vida, de libertad, de subjetividad’. El imperio 
de la ley es un circuit0 de violencia sin fin, del cual no hay escape. Esta armadura mitica 
puede implicar una doble lectura sobre la ley: 1. s610 con la vuelta a la ley (ADMAPU) el 
pueblo podr6 renacer (el relato de Augusta sobre el origen del NGUILLATUN); 2. su ptrdida 
traerh la ruina y la muerte: 

“En otros tiempos la gente era rica. Nuestro Padre del Cielo les concedid riqueza, 
hasta un fil6n de plata bajo el cerro poseian. De ahi sacaban para hacer sus joyas. 
Per0 junto a la mina les habia sido dada Calfu Malen [una niiia que se volvi6 espiritu 
en un cerro, ‘nuestro Dios la cautivd’] a la que era necesario pedir su favor. Todos 
la recordaban constantemente y por ello tenian una buena vida. Ahora, 10s que somos 
mapuches, hemos olvidado hasta nuestra propia lengua. En consecuencia hemos 
perdido nuestra herencia, todo se ha ido, ya no queda suerte en la tierra. Sin embargo, 
alin existiria ese espiritu y su poder en el cerro. Nuestro error es habernos olvidado 
de lo que somos y de nuestras tradiciones y costumbres que nos daban bienestar. Por 
ello estamos en esta pobreza sin tierras que cultivar ni animales que criar, porque lo 
que tenemos es insuficiente” (Kuramochi y Nass 1991: 140-142). 
La simbdlica de la ausencia, que aqui est6 tematizada como carencia de la ley, del 

ADMAPU, es el olvido que hace el pueblo de “sus” tradiciones, lo que debe entenderse 

‘De acuerdo a la interpretacidn de Hinkelammert s610 la tradici6n judea-cristiana conoce este mis  alli de 
la ley. El mito de Abraham es su primera expresi6n: lo que le pide el Angel de Dios a Abraham es no sacrificar 
a su hijo, pide violar la ley de Dios (dicha ley es el sacrificio del primogCnito). Lo que pide el Angel “es hacerse 
libre y ponerse encima de la ley. Abraham obedece. Por tanto, no obedece a ninguna norma y ninguna ley, sino 
que al obedecer se hace libre una libertad, que lo pone a 61 por encima de la ley. AI ser libre, Abraham es 
soberano frente a la ley. 61 juzga sobre la ley, y el Angel le pide reivindicar esta libertad. A Abraham la 
obediencia lo hace libre, porque lo que se le pide es ser libre. Esta libertad la afirma al NO matar a su hijo y a1 
enfrentar a toda su sociedad, toda su cultura. Esta libertad es su fe ... La inversi6n de la historia del sacrificio, 
en cambio, ubica la fe de Abraham en su disposici6n y su buena voluntad de matarlo” (Hinkelammert 
1991a: 17). 

Para Girard, como tambiin para Hinkelammert, la segunda expresi6n se encuentra en la muerte de Jeslis. 
No obstante, a1 igual que para el mito de Abraham su lectura serh sacrificial. 

Ambos autores nos proponen superar la ignorancia que supone la operacidn sacrificial: “Los fieles no 
conocen y no deben conocer el papel desempefiado por la violencia. En esta ignorancia, la teologia del sacrificio 
es evidentemente primordial. Se supone que es el dios quien reclama las victimas; s610 61, en principio, se 
deleita con la humareda de 10s holocaustos; s610 CI exige la carne amontonada en sus altares” (Girard 1983: 15). 
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como la falta de sacrificios (la recordaban constaatemente) y, por tanto, de la “presen- 
cia” de Dios en el mundo. Los relatos recogidos por Constantino Contreras en la zona 
huilliche sobre el Rey Inca se ubican en este context0 (10s hemos reproducido en el 
Cap. rv). 

El abandon0 de 10s sacrificios remite a la crisis sacrificial, que no es m6s que la 
pCrdida de las diferencias (de la identidad), que desemboca en violencia reciproca. Esto 
queda reflejado en la tercera parte del texto de Kuramochi y Nass sobre Calfucura: 

“(Calfucura) le traspasd su poder (a su hijo), pues lo consideraba oportuno, ya que 
debia demostrar sus condiciones y tenia que combatir con mucha gente. Las peleas 
duraban tres dias y siempre resultaba el vencedor. Per0 todavia debia pelear con otro 
hombre llamado Pichicura que se encontraba en otro territorio. 
March6 bien hacia ese lugar y ambos contrincantes estuvieron en contienda tres dias 
sin que ninguno pudiera vencer al otro. Llegaron a1 cuarto dia luchando, incluso la 
noche, y no pudo imponerse ninguno sobre el otro. 
Regresd el hijo de Calfucura y dijo: “Padre, no ganC. Cuatro dias estuvimos peleando 
y no pude ganarle, por lo tanto, no puedo ser cacique, que otro lo sea”. 
Calfucura se entristecid y dijo a su vez: “Un gran mal ha venido a causa de mi hijo 
pues no habr6 un nuevo jefe. Yo voy a entregar mi alma, per0 dejarC una piedra, el 
que la levante serd jefe”. Fue asi como Calfucura murid dejando una piedra sobre la 
tierra. Muchos trataron de levantarla, pero fracasaron. 
Un dia, un hombre joven que cuidaba ovejas tom6 la piedra y la levant6 Incluso se 
pased con ella en una sola mano sin mayor esfuerzo. La gente se alegrd y le dijo: 
“T6 ser6s nuestro jefe. Dios ha querido que lo seas y Calfucura te ha dejado su poder. 
Se constituyd asi en un jefe muy poderoso, siendo temible en las batallas, mante- 
niendo el control de su domini0 por su poder. Ese mismo poder lo us6 para permitir 
que 10s viejos se casaran con jdvenes y niiias y a1 envejecer 61 hizo lo mismo. 
Leftripa -asi era su nombre- hizo mucho daiio, cometid un grave error a1 
equivocar su funcidn abusando de su poder y autoridad para introducir la corrup- 
ci6n9. Llegd a viejo y murid. 
Desde entonces, el pueblo mapuche no tiene cacique, alguien quien 10s guie. Por eso 
ellos viven como apenados” (Kuramochi y Nass 1991.: 99-100). 
Los relatos y creencias que relacionan las representaciones (mito), el rito, la congre- 

gacidn ritual y la situacidn de precariedad, se podrian multiplicar. Lo que nos interesa es 
insistir en que lo expuesto atestigua que la religiosidad no s610 es constituyente del ahora, 
sino tambiCn armadura y cddigo de la utopidanti-utopia mapuche. 

Pensamos que esta utopia, y su negacidn, es inseparable del pensamiento analdgico; 

. 

9En otra versi6n de este relato se dice que “Y cuando otro se casaba con la niiiita despues se dice que 
empezaban a guerrear entre ellos” (vCase el Anexo 111 Relatos Miticos). 
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tiene vigencia en 10s mapuches que viven, o han sido socializados, en el sen0 de las 
comunidades campesinas. No obstante, su futuro es incierto por la creciente influencia 
de 10s procesos de aculturacidn (en 10s cuales escuelas, medios de comunicacidn, 
migracidn, articulacidn creciente a1 mercado, compiten en la constitucidn de nuevos 
sujetos). Entre 10s mapuches urbanos, de segunda o tercera generacidn, la identidad no 
esti regulada, obviamente, por las categorias mitico-religiosas. Es posible entonces 
prever que nos enfrentaremos a cambios significativos en el modo de concebir la 
identidad mapuche y el problema central es cdmo ella se ligari con la identidad 
tradicional, con el ethos cultural mapuche. 

5.2. La lucha por la tierra y su universo mitico-ritual 

Las movilizaciones de 10s mapuches por la tierra nos pueden servir para una mejor 
comprensidn del “funcionamiento” del universo religioso mapuche (en su sincretismo), 
10s limites y horizontes de la praxis. La pregunta que trataremos de responder es la 
siguiente ipor quC lo religioso se ha “mezclado” en las amplias movilizaciones que han 
realizado por defender, recuperar o ampliar sus tierras? 

Un PRIMER dato es que la tierra (el MAPU) es comprendida como formando parte del 
cosmos; esto significa que su valor est6 regulado o determinado por el lugar que tiene 
dentro de ese cosmos, es decir, por sus relaciones con el WENUMAPU y con el MINCHEMAPU 

(vCase la secci6n I del Capitulo nr). Sin el MAPU, sin la tierra, el cosmos deja de tener 
sentido. 

En SEGUNDO tCrmino, el MAPU es el lugar de 10s vivos, de 10s humanos. Ellos son lo 
que son gracias a1 ADMAPU. El ADMAPU comprende, en su parte m6s esencial, la cuestidn 
ritual. En el rito 10s hombres asumen lo que Eliade llama su “responsabilidad cdsmica”. 
El discurso mitoldgico es la armadura simb6lica de dicha comprensi6n, es la que obliga 
a la actividad ritual a ejercerse para la mantencidn del cosmos. Ahora bien, para que todo 
esto suceda, 10s hombres no s610 requieren establecer un espacio discontinuo (sagrado) 
en el MAPU, sino que tambitn estin obligados a trabajar, hacer de la tierra un espacio 
“productivo”, para obtener suficientes frutos para vivir, un vivir que es inseparable de la 
comunidn (ritual) entre 10s hombres y la divinidad: 

“De la tierra depende nuestra vida, qut han’amos sin tierra 10s mapuches, a ddnde 
iriamos, a ddnde hariamos nuestras rogativas sin tener terreno””. 
En TERCER lugar, y consecuente con lo anterior, 10s mapuches piensan su tierra como 

un don de CHAO NGENECHEN: 

‘“Esta cita como las que siguen, provienen de mapuches de la zona de la costa de Imperial. Fueron 
recogidas en un encuentro sobre Pastoral Indigena efectuado a fines de la dCcada de 10s ochenta. 
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“De Dios recibimos ese regalo, nuestro padre, y es El el que nos dejd natural en 
nuestro MAPU”. 

Este don tiene como contrapartida la obligacidn de todo mapuche de cuidarla, 

En CUARTO lugar, la tierra es el lugar donde vivieron y descansan 10s antepasados: 
“La tierra para el pueblo mapuche es una cosa muy sagrada porque en ella nacieron 
nuestros antepasados. En esta tierra ellos descansaron y descansan hasta el mo- 
mento”. 
Pero, tambiCn por ella 10s antepasados dieron la vida, murieron por defenderla. Y 

“Nuestra fe est6 en la tierra porque sin la tierra tampoco nosotros no hacemos nada 
como pueblo mapuche y por eso muchos de nosotros hemos dado la vida y seguire- 
mos luchando con m6s fuerza”. 
Todas estas dimensiones se juntan (y se sobredeterminan) en el discurso (simbblico) 

y en la praxis de 10s mapuches. El transit0 a la identidad se hace aside forma inmediata: 
“La madre tierra nos cobija como raza y como pueblo”. 
De estas simples observaciones se puede comprender por quC toda lucha por la tierra 

est6 signada por el rito, por las rogativas. Las tomas de tierra a lo largo de este siglo son 
inseparables de esos nexos con lo sagrado, con las divinidades, con 10s antepasados. 
Incluso, las tomas de tierra bajo el gobierno de Allende fueron precedidas o seguidas de 
NGUILLATUNES. De esta manera las movilizaciones mapuches sobrepasan con creces la 
consigna campesina: la tierra para el que la trubuju. 

Las historias familiares de las parentelas mapuches est6n marcadas por 10s signos de 
una violacidn a la madre tierra, por parte de uno o m6s huincas. Es una herida que 10s 
mapuches desean curar, per0 que sigue abierta y por eso en 10s campos de la Araucania 
se oye un clamor sordo que en determinados momentos se transforma en violencia, 
desesperacidn, o movilizaci6n. Per0 tambiCn esa herida es simbolizada, en muchos casos, 
como una carencia que 10s huincas deben solucionar. Los mapuches piensan dicha 
realidad bajo el concept0 de la reciprocidad: 10s huincas tienen una deuda, deben pagarla. 
Otros la interpretan bajo Ias categorfas biblicas que hacen emerger un sujeto hist6rico: 

“La nacidn aborigen en la defensa de nuestra tierra, de nuestra identidad y de nuestra 
. existencia, no tiene nada de diferencia con el pueblo judio. Este en el destierro volvid 

a su creencia recuperando con ello la Tierra Santa. Asi estamos nosotros actualmen- 
te, en el destierro, per0 estamos trabajando para poder recuperar nuestros derechos 
aborigenes, nuestra existencia”. 
En resumen, a las dimensiones simbdlicas tradicionales del MAPU se le sobreponen o 

afiaden, desde la subordinacidn de la sociedad mapuche a la sociedad chilena, nuevas 
dimensiones, genertindose con ello un conflict0 de interpretaciones que da lugar a 
conductas variadas y a esperanzas diversas. No obstante, todas ellas apuntan a 10s modos 
de encarar un presente precario y hacer vivible el futuro. 

protegerla, quererla. 

esto es una nueva forma de sacralizarla. 
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ANEXO I 
Religiosidad y suefio (peuma) 

En las sociedadesprimitivas la puerta est6 siempre abierta entre las dos mitades de la vida 
del hombre (nocturna y diuma): hay intercambios incesantes entre el sueiio y el mito, 
entre el imaginario individual y las constricciones sociales. En definitiva, que la 
cultura penetra lo psiquico y que lo psiquico se inscribe en lo cultural (Bastide 1967: 
178). 

La hipdtesis que sugerimos es la siguiente: 10s sueiios mapuches (PEUMA) tienen una 
relacidn Clara y precisa con la esfera y con el modo de produccidn comunitario de 10s 
discursos y pr6cticas religiosas, son parte de ella, en la medida en que el sueiio es un lugar 
de recreacidn y de afirmacidn de las creencias y pr6cticas religiosas. 

1. 
2. 
3. 

’* 

Explicitaremos tres situaciones para confirmar esta hipdtesis: 
A travCs de 10s suefios las divinidades se comunican con 10s humanos. 
A travCs de 10s sueiios la MACHI deviene en cuanto tal. 
A travCs de 10s sueiios, 10s espiritus ancestrales comunican la necesidad de que Sean 
propiciados‘ ’. 
1. Los mapuches afirman que el unico lugar donde han visto a las divinidades es en 

10s sueiios (tambiCn en 10s PERIMONT~~N, o visiones), s610 en esa realidad, se 10s representa 
con toda claridad. Per0 tambiCn, 10s hombres pueden ir, en sueiios, a1 Wenumapu. El cas0 
de Martin Painemal H. es ilustrativo (Foerster, 1983), tambiCn el de la MACHI Carmela 
Romero: 

“Yo he soiiado con ese viejo, con NGENECHEN, he andado cerca de 61. El ha estado 
con una yunta de bueyes, igual que mapuche con su chiripa, per0 no tiene nada de 
camisa, no viste nada como nosotros. Viste como 10s antiguos. Es grande, tremendo 
hombre, vive en el campo con su yunta de bueyes. Un dia yo estaba muy enfermo 
ahora me voy a morir, me dije en mi. SoiiC: fui a1 WENUMAPU, me recibieron. LleguC 
all6 en las cinco escaleras, per0 pura rodilla lleguC. La tercera parte, hay unos 
&-boles, una palmera, me arrodillC alli, recC, comprendi la rezadura. Y segui a otra 
escalera, segui caminando, arriba, el WENUMAPU era igual que aqui, plano. Hay pasto, 
hay cementerio. Tienen rejas, asi tienen la gente all6. Habian muchos &boles 
moviCndose, est6n vivos todos, no tienen tranquilidad, todos moviCndose y dindote 
la bendicidn. Cuando uno tiene buen espiritu recibe ese sueiio”. 

“En tCrminos de la comunicacidn con lo “sobrenatural” el sueiio es lo inverso del rito: en el primero, 10s 
emisores son 10s dioses y 10s receptores son 10s hombres; en el segundo, el emisor son 10s hombres y 10s 
receptores son las divinidades. Esta inversi6n simCtrica es homdloga a una oposicidn entre una comunicacidn 
diurna (rito) y una comunicacidn noctuma (PEUMA). 
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2. A traves de 10s suefios, la MACHI deviene en tanto tal. El estudio mas acabado 
sobre el chamanismo entre 10s mapuches lo realizd MCtraux. En el capitulo dedicado a 
la vocaci6n y consagracidn de la MACHI seiiala: 

“La mayor parte de 10s MACHIS pretenden haber cedido a una llamada sobrenatural. 
Podemos preguntarnos si la eleccidn divina no es la forma tradicional de consagrarse al 
chamanismo y la dnica que ofrece todas las garantias de txito. Cualquiera que haya sido 
el motivo real de la vocacidn de una MACHI, tsta por una interpretacidn sutil, era atribuida 
a la voluntad de un espiritu o la de un Dios Supremo. Muchas MACHIS dicen haber sido 
constreiiidas por la divinidad y reclaman asi su ayuda a la que estiman tener derecho. 
Frente a una curacidn dificil, recurren de buena gana a Dios o a1 espiritu que las ha 
escogido, recordfindole que le deben asistencia. La eleccidn sobrenatural toma frecuen- 
temente la forma de un sueiio. La elegida suefia que se encuentra cerca de una cascada. 
Se ve cubierta de ramas de copihue, arbol mhgico. Oye un canto que retiene sin fatiga. 
Sofiar6 tambitn que un MACHI muerto hace tiempo le ordena ocupar su lugar, etc.” (1973: 

Los sueiios no s610 dan origen a la carrera chamfinica; gracias a ellos 10s iniciados 
tambi6n reciben un nuevo nombre; posteriormente, le ayudan a descubrir el porvenir o 
10s sucesos acaecidos en otro lugar y, fundamentalmente, por 10s PEUMA sus espiritus 
protectores le dan luces de cud  es el mal y de cdmo sanar a 10s enfermos. 

El complejo de asistentes que rodean a la MACHI, esto es, el DUNGUMACHIFE (traductor 
de 10s mensajes que entrega la MACHI), 10s ayudantes en la recoleccidn de yerbas 
medicinales, las mujeres que la ayudan a entrar en trance por medio del toque de 
KULTRUNES, han llegado a serlo a travts de sueiios, en 10s cuales la divinidad o un espiritu 
les “avisa” el llamado a formar parte de esta constelacidn (Montecino 1884a). 

3. A traves de 10s sueiios 10s espiritus ancestrales se comunican con 10s seres 
humanos y con la comunidad para que Sean propiciados. 

La propiciacidn de 10s espiritus ancestrales forma parte de uno de 10s ndcleos de la 
esfera religiosa mapuche, sobre todo porque si no se les propicia vuelven a la tierra, 
rondando las moradas de 10s parientes irresponsables, para asi recordarles su obligacidn. 
Ademas, estos espiritus, en este viaje, pueden ser capturados y transformados en WEKU- 

m. Para evitar esto, la propiciacidn se hace necesaria. La propiciacidn debe ser vista, 
tambikn, como una forma de reciprocidad a la ayuda que realizan 10s espiritus de 10s 
antepasados a 10s vivos. 

Asi, todo este sistema adquiere sentido s610 a partir del sueiio: por medio de 61 se 
sabe de 10s dioses, de 10s ancestros y de cuando deben ser propiciados. 

Sugerimos una conclusidn provisoria para terminar este anexo: si el suefio es 
sindnimo de inconsciente, habria que desprender que la religiosidad mapuche est6 
anclada en 61, y que “aculturar” este nivel de 10s sujetos es, posiblemente, mucho mas 
dificil que otros (Bastide, 1973). Esto explicaria, en alguna medida, la persistencia de las 

1 6 1 - 1 62). 
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creencias religiosas mapuches y la incapacidad de la “guerra pacifica” (Augusta) dada 
por las iglesias en contra de ella en su affin “civilizador”. 

Obviamente, esta hip6tesis se liga directamente con la autoproducci6n religiosa, a1 
interior de un modo de producci6n comunitario de las prficticas y discursos religiosos. 



CAP~TULO IV 
Mil enari sm 0, profeti sm o y mesi ani sm o 

en la sociedad mapuche contemporfinea’ 

Anda cerca de la vertiente 
bebiendo el agua fresca 
y grita en las montafias 

llamando a sus guerreros. 

El espiritu de Lautaro 
camina cerca de mi coraz6n 

rnirando 
escuchando 

Ilam6ndome todas las maiianas. 

Lautaro viene a buscarrne, 
a buscar a su gente 

para luchar con el espiritu 
y el canto. 

Tu espiritu Lautaro 
anda de pie 

sobre esta tierra. 

LEONEL LIENLAF 

1.  INTRODUCCION 

Desde la “Pacificacibn de la Araucania” (1 860- 1883) y su subordinacibn como campe- 
sinos pobres y explotados, 10s mapuches comienzan a vivir una situacibn estructural y 
cultural que hace posible el surgimiento de “movimientos religiosos de libertad y 
salvacibn”. Nuestro inter& es aportar antecedentes sobre estos procesos que afectaron a 
la sociedad mapuche en este siglo. El trabajo est6 dividido en tres partes. En la primera, 

‘Este articulo fue publicado en 1988 en AMERICA IND~GENA, Vol. XLVIII, No 4. pigs.: 773-789. Le hemos 
aiiadido en esta edici6n 10s aportes de Constantino Contreras sobre el mito del Rey-Inca entre 10s huilliches 
(1991) y de Foerster (anexo) sobre un cas0 de mesianismo fallido, el cual aparecid en el libro LA INVENCION DE 

LA MEMORIA (Jorge Narvkz ed. Pehuin, Santiago, 1988), bajo el nombre “El testimonio sagrado entre 10s 
mapuches”, p6gs.: 127-134. 
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describimos un cierto milenarismo que se manifest6 sobre todo en las primeras dtcadas 
de esta centuria. En la segunda tratamos las profecias frente a1 ahuincamiento o abandon0 
de las costumbres ancestrales; y, por ciltimo, exponemos algunos factores que han 
impedido, hasta fecha reciente, el mesianismo. 

Este trabajo es complementario a la investigacidn sobre las organizaciones de 
presidn mapuche, las que han tratado de resolver el conflicto con la sociedad dominante 
en el plano de la politica (Bengoa 1985; Foerster 1982, 1983; Gacitda 1992; Morales 
1986; Foerster y Montecino 1988), como tambitn de 10s estudios sobre adaptacidn y 
cambio en la esfera ritual, parental y econdmica en las comunidades reduccionales 
(Faron 1969; Stuchlik 1976). 

2. MILENARISMO MAPUCHE 

Por milenarismo vamos a entender la “creencia en una edad futura, profana y sin embargo 
sagrada, terrestre y sin embargo celeste; todos 10s entuertos ser6n entonces corregidos, 
todas las injusticias reparadas y abolidas la enfermedad y la muerte”. La autora de esta 
definicidn -Pereira de Queiroz- precisa que el milenarismo se “ocupa siempre en 
imaginar una transformacidn del mundo profano; las esperanzas y las aspiraciones que 
se encuentran son terrestres, per0 10s medios para tener acceso a1 mundo nuevo, asi como 
ciertas caracteristicas de Cste, son sagradas” (1969: 20). 

Mircea Eliade ha seiialado que el milenarismo tiene sus rakes profundas en la 
experiencia religiosa de la Renovatio Universal y de la renovacidn del tiempo. Es posible 
encontrar en todas las sociedades tradicionales y arcaicas la necesidad de esta renovacidn 
periddica del cosmos: del “Mundo donde se vive, el tinico mundo realmente, existente, 
nuestro mundo” (Eliade 1969: 188). 

Numerosos autores han insistido en 10s ultimos aiios en la presencia de movimientos 
milenaristas fuera del context0 del colonialismo y de la influencia de la escatologia 
judeo-cristiana (Bastide 1973; Laternari 1965; Lowie 1957; Pereira de Queiroz 1969). El 
ejemplo m6s caracteristico en AmCrica del Sur es el de la bdsqueda de la “tierra sin mal” 
de 10s Tupi-Guarani (Clastres 1975). 

En el cas0 mapuche la renovatio cdsmica es representada en 10s ritos de NCUILLATUN 

(se realizan periddicamente, o mejor dicho ciclicamente) y cuyo simbolismo est6 presen- 
te en las mdltiples variantes del mito del KAI-KAI y TREN-TREN: es la eterna lucha entre dos 
fuerzas opuestas (malCficas y benCficas) que llegan a provocar el caos: el cielo, la tierra 
y las aguas (celestes y terrestres), se unen o se separan a tal extremo que 10s humanos 
perecen o se transforman en peces, en piedras o en calvos. S610 un sacrificio humano 
lograr6 la restauracidn del orden cdsmico (LCvi-Strauss 1970; Foerster, et al. 1978; 
Carrasco 1986). Los terremotos (NUYUN), tan comunes en Chile, y 10s maremotos, son 
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expresiones reales de ese conflicto; son provocados por las fuerzas numinosas para poner 
fin a la maldad humana (Gusinde 1920). De alli que la respuesta de 10s humanos, frente 
a estos estados limites, ha sido siempre, y en primer lugar, efectuar sacrificios (se 
sustituye a la victima humana por un animal) y correlativamente reencontrarse con el 
ADMAPU (las costumbres ancestrales). Los hombres tienen asi una responsabilidad c6smi- 
ca junto a 10s dioses (antepasados miticos: PILLAN), ambos participan activamente en la 
conservaci6n del cosmos. En la sociedad mapuche la guerra debe haber sido uno de 10s 
tantos mecanismos rituales inscritos dentro de esta 16gica: la circulaci6n de la energia 
sagrada. Hombres y dioses luchaban activamente y por igual contra el huinca, tanto en 
el MAPU (tierra) como en el WENUMAPU (cielo). Con la implantaci6n de la frontera (a 
mediados del siglo XVII) se establece un modus vivendi entre el espaiiol y el mapuche, 
que hizo que el primer0 fuera aceptado en las m5rgenes de la sociedad indigena. Cuando 
se cuestionaba este estado, la violencia estallaba. Sin embargo, con la Pacificacidn se 
trastocd este orden: el mapuche pierde la guerra y con ello sus espacios (sagrados y 
profanos), su movilidad, su autonomia, etc. La sociedad mapuche comienza a vivir un 
periodo de caos (de anomia) que s610 finaliza con la implantacibn del sistema reductio- 
nal y con una serie de transformaciones intemas en 10s agregados indigenas que “acomo- 
dan” su sociedad a la sociedad nacional. 

Tenemos la impresi6n de que en ese context0 de caos (1880-1923) la renovatio 
cdsmica fue dramaticamente vivida, temida y deseada por amplios sectores mapuches, 
per0 de un modo peculiar, distinto a1 del pasado: que 10s dioses o las fuerzas numinosas 
-y no ya 10s hombres en conjunto con ellas- pongan fin al huinca, que lo exterminen, 
para que asi vuelva a reinar el antiguo estado de prosperidad y felicidad. En otras 
palabras, en el pasado la renovatio era una responsabilidad compartida entre 10s humanos 
y 10s dioses. Ahora su esperanza recae exclusivamente en 10s dioses, s610 ellos podrAn 
restablecer el viejo orden. 

Vamos a ejemplificar esta necesidad con varios relatos y sueiios de MACHIS de ese 
periodo. Es revelador que hayan sido recopilados en Areas no fronterizas, es decir, donde 
la experiencia con el huinca era reciente. 

El primer texto es de un mapuche de Huilio. Fue recogido en 1906 por TomAs 
Guevara: 

“Tres mapuches venian de la Arjentina. En la Cordillera le salieron otros tres 
mapuches. Les dijeron que 10s chilenos eran mui malos i que por eso hacia 16 aiios 
que 10s mapuches trabajaban por matarlos. Ahora concluimos con la ciudad mAs 
grande (se refiere a1 terremoto que asold a Valparaiso en 1906). Para Diciembre o 
Aiio Nuevo haremos saltar 10s cerros de Temuco para concluir a1 pueblo; Imperial 
sera arrastrado por el rio. Uno mir6 para atrAs i se le muri6 el caballo i qued6 medio 
tonto. Los hombres desaparecieron. Llegaron a Chile i contaron en Huilio. Los 
mapuches se asustaron. Algunos sacaron sus hijos de 10s colegios” (1908: 349). 
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Este relato es valioso por diversos motivos. En primer lugar, es un PERIMONTUN 

(visibn) que remite a 10s antepasados, a 10s cuales el mapuche otorga poderes sobrenatu- 
rales, en este cas0 destruir ciudades (WARIA) por medio de terremotos. En segundo lugar, 
son 10s antepasados 10s que califican y verifican la experiencia vivida con el huinca: eran 
mui malos. Por tiltimo, la profecia tiene un caricter proyectivo: en el pasado reciente una 
ciudad, en el futuro cercano otras dos mis. 

MAS o menos por la misma fecha, 1907, una MACHI tuvo un suefio: 
“...que el 24 de junio reventarian 10s cerros inmediato a Temuco i sepultarian la 
ciudad, como castigo a 10s chilenos por sus persecuciones contra 10s indigenas. 
Revelado el suefio, 10s mapuches de 10s alrededores huyeron a1 Sur en la vispera del 
dia fatal” (Guevara 1908: 314). 
Este PEUMA (sueiio) es equivalente a1 PERIMONTUN de 10s 3 mapuches: un terremoto 

destruiri Temuco y con ello se pondri fin a la mixima expresi6n simb6lica de lo huinca: 
la ciudad. Nuevamente aparece asociado este hecho a 10s antepasados: 10s cerros 
-muchos de ellos llamados TREN-TREN- son lugares de entierros, alli moran 10s ante- 
pasados. Serin entonces 10s ancestros 10s que se encargarAn de liquidar a 10s huincas en 
una fecha (24 de junio) que, como sabemos, es sagrada: WETRIPANTU (afio nuevo), 
comienzo de un nuevo ciclo de vida (recukrdese que tambiCn ese dia las MACHIS renuevan 
sus poderes). 

El terremoto de Talca fue interpretado dentro de este esquema: “Consideraron el 
terremoto como castigo de CHAO NGENECHEN contra 10s huincas por sus maldades contra 
10s mapuches” (Joseph 1930: 85). 

En el bello libro LECTURAS ARAUCANAS, de FClix JosC de Augusta, se describe una 
visidn de una MACHI, en donde ahora es KAI-KAI, ama de las aguas terrestres, la que 
provocari la salida del mar, uniri a kste con un lago (BUDI) y acabari con el huinca: 

“Asi dijo la MACHI: se me apareci6, pues, dijo, de en medio del agua, pues, sali6 un 
hombre pequeiio, era un huinca, subi6 al cielo. Subido 61, baj6 ese tigre, conversd 
conmigo el tigre: Decia yo de ti: ‘iC6mo podrC encontrarle?’ Hoy, pues, te he 
encontrado (y) conservark, pues, contigo. Ha de salir el mar. Te dirk, pues: estos 
huincas, pues, 10s matark, pues, con agua; vosotros, pues, tendriis que sufrir inocen- 
temente con ellos; son, pues, 10s huincas 10s que yo deberia matar. Los indigenas, 
pues, no tienen culpa; con 10s huincas, pues, acabark. Dieciocho dias faltan para salir 
el mar. Se ha dejado oir, pues, la serpiente KAI-KAI. En todas partes, pues, diris: Una 
vez, pues, se dej6 oir; si se deja oir otra vez, pues saldri el mar” (Augusta 1934: 4-5). 
Un NUTRAM recogido por Koessler-Ilg, en el lado argentino, aporta nuevas dimensio- 

“...en el dia que desaparezcan 10s huincas, ahogados en su sangre, subirin todos 10s 
TOKIKURRA de golpe. Cada uno de ustedes va encontrar uno, para curar su corazbn, 
su estbmago, como lo hacian las MACHIS, con raspaduras de 10s TOKIKURRA. Por eso 
digo: hay que limpiar nuestra tierra. jviertan sangre hijos de la tierra! iMueran 10s 

nes. S610 transcribimos la parte pertinente a nuestro interks: 
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burlones! lifikainque muera hoy, ya. iFotr, fotr, even fotr! Demasiado hemos espe- 
rado ya. iMaten!” (1962: 224). 
Este NUTRAM se diferencia de 10s textos anteriores en que la muerte del huinca no es 

producida por medios sobrenaturales, sino por la accidn directa de 10s hombres. Pero, 
producido el exterminio del huinca volverhn desde las profundidades de la tierra 10s 
TOKIKURRA con 10s cuales 10s mapuches, podrhn cada uno por su cuenta, curarse a la 
manera como lo hacen las MACHIS, aboliendo asi la enfermedad y la muerte. 

Queremos terminar esta parte recordando el NUTRAM recogido por el padre Augusta, 
la cual nos servirh ademhs de bisagra con el apartado siguiente. Se trata del origen de las 
grandes rogativas (NGUILLATUN) a 10s antepasados y a las divinidades, que hacen posible 
la eliminacidn de 10s huincas (la versidn completa la hemos reproducido en la seccidn 
5. I .  del Capitulo 111). 

La narraci6n se inicia describiendo las penurias que sufre el mapuche en manos de 
10s huincas: reducidos a mozos, explotados, mal alimentados y vestidos, golpeados y 
diezmados. Un dia, un mapuche ruega a Dios en su miseria, Cste se le aparece, como 
siempre lo hace en la tradicidn mapuche y andina: anciano y pobre; le da un objeto 
maravilloso: una PIFILKA. Con ella reline a sus hermanos de sangre, juegan al PALIN 

(chueca) y hacen las armas para el exterminio. Acabados 10s huincas de todas las tierras 
agradecen a Dios y Cste les comunica que deben hacer un sacrificio, la rogativa. Desde 
ese momento “volvieron a ser gente”. 

Con este conjunto de relutos se pone de manifiesto que la tradici6n mapuche de la 
renovatio cdsmica se amplia en un sentido milenarista. En palabras de Pereira de Queiroz 
“transformacidn del mundo profano, con aspiraciones y esperanzas terrenales, per0 
cuyos medios de acceso a1 mundo nuevo son sagrados”. 

Precisemos que la tierru sin mal del mapuche es cualitativamente distinta de 10s 
guarani, donde el hombre se libera del trabajo y de las prescripciones matrimoniales y 
sociales. El mapuche en cambio, solo desea vivir en el MAPU y en el WENUMAPU (cielo), 
como lo hacian sus antepasados: libres de la opresidn huinca, con abundancia de toda 
clase de animales y sembrados; sin enfermedades y con K U L L ~ N  (plata, ganado) para sus 
intercambios matrimoniales; en definitiva, una vida mhs uutkntica y plena, acorde con el 
ADMAPU. Si este estado anteriormente fue posible gracias a la guerra y al apoyo dado por 
las divinidades ancestrales, la derrota militar, la ocupacidn de sus tierras y la opresidn 
llevaron a 10s mapuches y a sus prqfeta.r, en las primeras dCcadas de este siglo, a desear 
que sus divinidades (incluso a las que consideraban como maltficas) hicieran lo que ellos 
ya no podian hacer. 
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3. PROFECiAS DE CAOS COSMIC0 POR A-HUINCAMIENTO 
DEL MAPUCHE 

Si a comienzos de siglo 10s hombres (mapuches) deseaban que 10s dioses produjeran una 
renovatio para asi verse libres del huinca y recomponer el antiguo orden, en la misma 
Cpoca, se dari una explicaci6n distinta a1 caos real, que creemos va a predominar en las 
dCcadas siguientes. Los PEL ON^ y 10s MACHI profetizan que las grandes calamidades 
naturales (terremotos, maremotos, inundaciones, etc.) son producidas por 10s dioses, 
como castigo porque el mapuche habia abandonado u olvidado las tradiciones que Cstos 
les impusieron (en el pasado), y por haber hecho suyas las costumbres y hibitos del 
h u i n c a. 

Empecemos resefiando estas profecias con lo acaecido en 1904. En ese afio se 
produjeron grandes inundaciones en la Araucania, 10s ancianos no recordaban nada 
similar en el pasado. Los MACHIS y 10s PELON presagiaron que la catistrofe seria alin 
mayor: “...el mundo se daria vuelta trastornado todo, de que el sol se detendria en su 
marcha, y a consecuencia de esto se produciria un gran terremoto que despedazaria y 
hundiria 10s cerros y las cordilleras” (Gusinde 1920: 195-196). La respuesta de 10s 
mapuches no se hizo esperar: 

“Pero, a pesar de tantos temores e inquietudes, 10s mapuches no se sintieron 
abatidos ... Dia y noche celebrhbanse las grandes ceremonias del NGUILLATUN, hoy en 
este lugar, mafiana en otro; todas las reducciones se apresuraban a hacer las rogativas 
con el respeto y la humillaci6n que convenia en tal caso. Ofrecian sus sacrificios de 
sangre, tanto en 10s rios y arroyos, como en cerros y sagrados sitios; entonaban sus 
plegarias y cinticos misticos en son melanc6lico y triste. No permitian que 10s 
animales inmundos (perros, gatos, puercos, etc.), y menos todavia 10s extranjeros se 
acercaran a sus reuniones ceremoniales; tampoco licores o bebidas alcoh6licas 
fueron admitidos; s610 expendian el favorito y caracteristico MUDAI, la bebida ritual, 
como asi mismo la sangre de 10s corderos inmaculados. Ademis, para poder 
participar a estas ceremonias y rogativas, exigian de 10s asistentes vestirse de trajes 
especiales compuestos de tejidos de lana blanca bien lavada; y en cas0 de que uno 
no se dispusiera de tales, debia a lo menos ponerse cueros y pellejos blancos, o 
pontros y frazadas del mismo color. Terminantemente se prohibia emplear trajes del 
huinca, porque era creencia general que por causa de 10s huincas habian venido todas 
aquellas catistrofes y castigos y que, por lo tanto, 10s mapuches ni debian vivir cerca 
de ellos ni mantener relacidn alguna con ellos. Varias familias indigenas que tenian 
sus hijos e hijas en las escuelas 10s retiraron, porque el dejarlos mis tiempo con 10s 

. 

’El adivino (Augusta 1916: 169) 
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huincas, juzgaban como una afrenta a su NGENECHEN ... despuCs de varios aiios, 10s 
indigenas llegaron a tranquilizarse” (Gusinde 1920: 196-1 97). 
Estos hechos le fueron relatados a Gusinde por Juan Huaiquio. La interpretaci6n que 

se da de 10s sucesos pone de manifiesto que ahora se trata, por un lado, de sustraerse a 
todo tip0 de relaci6n con el huinca, de encerrar al mapuche en su propio universo; y, por 
otro, que si el huinca simboliza lo impuro debe necesariamente ser rechazado a1 interior 
de la cultura y de la vida del mapuche. El a-huincamiento, el dejar de ser un RECHE (RE: 

puro; CHE: gente) es una ofensa a NGENECHEN, quien la castigari. El mapuche debe 
entonces purificarse, expulsar de si al huinca, de alli tambiCn la exigencia de un 
comportamiento ritual adecuado a esa necesidad: pureza en la vestimenta, en la bebida y 
en las ofrendas. Creemos que sera este ultimo motivo el que predominari en 10s afios 
siguientes, sobre todo cuando la naturaleza dC nuevamente seiiales de caos (en 10s. 
tiempos de tranquilidad el temor s610 se aplaca con la reiteraci6n de 10s ritos). Veamos 
Cstos con dos casos de profecia respecto a lo sucedido en el terremoto de 1960. 

El primero es del 5rea cercana a Temuco, Huichahue. El terremoto provoc6 una 
verdadera crisis religiosa en una serie de comunidades. AI pinico y al terror vivido le 
sigui6 lo que se habia olvidado por aiios: el NGUILLATUN. La gente creyb, y alin sigue 
creyendo, que Cste se debi6 a un relajamiento del ADMAPU y que por ello CHAO NGENECHEN 

castigd con un terremoto a 10s mapuches. De alli que lo primero que se hizo fue una 
rogativa, continu6 posteriormente un revivalism0 cultural: las familias volvieron a hablar 
y a valorizar el MAPUDUNGU (la lengua) (Montecino 1984). 

El segundo cas0 es de la regi6n de la costa (Queule y Piedra Aka). El relato mitico 
pertenece a Martin Alonqueo, quien lo recogi6 de sus amigos en las comunidades de 
Puaucho, Collileufu y Deume3. Decimos que se trata de un relato mitico por estar 
implicado en 61 un mediador sobrenatural (antiguamente humano): Mankean, al cual, 
seglin Alonqueo, el “Dios bondadoso y generoso, lo ha llamado y colocado en este sitio 
(el mar) entregindole el poder como administrador del mar y como guia intercesor de 
ellos en su aflicci6n” ( 1  985: 99). Este NUTRAM, como se recordari, describe hechos reales 
acaecidos en la zona de la costa en 1960. Pone en evidencia la importancia ritual 
sacrificial en la conservaci6n c6smica; per0 asimismo y, eso es lo que nos interesa aqui, 
plantea que el caos c6smico es pensado, vivido y sentido porque se “han tomado la 
costumbre de 10s huincas ... olvidindose de las costumbres de 10s mapuches y de su Dios”. 
0 sea, hace explicita la creencia de la responsabilidad c6smica de 10s hombres, a travCs 
de la repetici6n o imitacidn de 10s arquetipos o gestos paradigmiticos de 10s antepasados 
y entre ellos, obviamente, el sacrificio. Es tambiCn la vuelta hacia Dios en la hora del 
desastre que “nos recuerda el acto desesperado del primitivo, que necesita, para redescu- 
brir la existencia del Ser Supremo, la extrema gravedad de un peligro” (Eliade 1972: 97). 

’La versidn completa la hemos reproducido en la seccidn 5 .  I .  del Capitulo 111. 
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La narraci6n de estos sucesos revela una conexidn con 10s relatos del apartado 
anterior sobre el milenarismo. Como se seAal6, alli se trataba de poner fin no a las 
costumbres huincas de 10s mapuches, sino de liquidar a 10s huincas en un  sentido propio. 
Ahora se trata de liquidar a un huinca en un sentido figurado, un huincu metufo’rico, por 
decirlo asi, para poner fin a las costumbres huincas asumidas por 10s mapuches: la 
victima deseada, para que el NGUILLATUN sea agradable a Dios, es un niAo inocente de 
“pelo rubio” en vez de un cordero. En otras palabras, con el sacrificio figurado de un 
huinca se simboliza la necesidad de expulsar al huinca que se ha internalizado en el ser 
mapuche. 

Una segunda diferencia esti relacionada con el conservadurisino cultural, tema que 
no aparece en 10s relatos que hemos caracterizado como milenaristas. Creemos que ello 
se asocia a la actitud asumida por amplios agregados reduccionales, que Bengoa des- 
cribe con un espiritu de resistencia cultural: “...a1 perder la independencia, el dnico 
baluarte de identidad reside en la cultura; 6sta se rigidiza, dogmatiza, ritualiza, y se hace 
extremadamente conservadora. El papel de las MACHIS como conservadoras o guardia- 
nas de la cultura es recordarle al pueblo que no deben apartarse de lo prescrito” 
(1985: 370). 

Es posible que este proceso est6 en tensidn con la serie de modificaciones internas 
que comienzan a vivir 10s mapuches desde su transformacidn en una sociedad campe- 
sina. Hubo cambios que siguieron el ethos indigena: formacidn de grupos corporados 
relacionados con el sistema de alianzas matrilaterales y generacidn de un congregacio- 
nalismo ritual (ver Cap. 111. 3.3.); y otros, que cuestionaron ese ethos (sobre todo las 
transformaciones generadas por las escuelas y las iglesias). Esta tensidn entre un  discurso 
conservador o tradicional y una realidad que se modifica, produce un conflicto, siendo 
una de sus manifestaciones la culpa. Se recurre entonces al autosacrificio para sublimar- 
la. Hemos constatado en la zona mapuche-huilliche este mismo fen6meno (Foers- 
ter 1985). 

4. 2,MESIANISMO MAPUCHE? 

El mesianismo se inscribe en el marco del milenarismo, como un cas0 particular de &e: 
“ ... alguien -un hkroe, un mensajero divino- tendri por funci6n instaurar en el mundo 
la sociedad perfecta” (Pereira de Queiroz 1969: 21). Es decir, es un  movimiento que se 
organiza a partir de una personalidad carismitica, de un redentor que promete la 
salvacidn colectiva o individual (Balandier 1982: 323). 

Segdn Pereira de Queiroz tres elementos son indispensables para la formaci6n de un 
movimiento mesiinico: 
- una colectividad descontenta u oprimida, 
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- la esperanza en la venida de un emisario divino, que debe enderezar 10s entuertos 
que ellos sufren, y 

- la creencia en un paraiso al mismo tiempo sagrado y profano (1969: 22). 

Revisemos cada uno de estos elementos. El primero es clarisimo para la sociedad 
mapuche, lo atestiguan toda la historia de las organizaciones de presidn mapuche desde 
1910 en adelante (Foerster 1982 y 1983; Foerster y Montecino 1988), e igualmente 10s 
relatos ya transcritos. MBs aun, ese descontento se da en el context0 de una sociedad de 
linajes, que es uno de 10s factores claves para la existencia de este tipo de movimiento: 
“10s movimientos mesihnicos siempre se encuentran asociados con un tipo bien definido 
de sociedad: la sociedad ordenada segun el sistema de linajes. No lo hemos encontrado 
asociado a la sociedad ordenada s e g h  el sistema de las clases sociales, salvo si ksta 
coexiste con la sociedad fundada en el sistema de linajes” (Pereira de Queiroz 1969: 
29 I ) .  No obstante, la condicidn “colectividad descontenta u oprimida” tiene mayor 
fuerza para motivar la accidn mesihnica, cuando no existen posibilidades reales de dar 
cauce a la protesta que ella genera, es decir, cuando la comunidad se ve bloqueada, 
politica y culturalmente, y transformada en una sociedad paria. Estimamos que no es el 
cas0 mapuche, donde las posibilidades de presidn y movilidad estuvieron presentes desde 
comienzos de siglo. Ejemplo de ello es la temprana existencia de organizaciones tanto 
“campesinas” como “urbanas”, 10s diputados mapuches, etc. 

Si la primera condicidn se encuentra, de alglin modo, en la sociedad mapuche, la 
tercera tambiCn, al menos como deseo: el paraiso seria una sociedad sin el huinca. 
Desarrollemos el punto dos, que, desde nuestra perspectiva, es central para la inexisten- 
cia de un mesianismo mapuche. 

La relacidn de 10s mapuches con lo sobrenatural es individual-comunitaria, sdlo 
mediada por 10s antepasados (autknticos o miticos). Segdn Faron, 10s antepasados visitan 
a 10s vivos ya sea a travks de sueiios, visiones o transformados en aves. Recorren la tierra 
con 10s hijos de 10s dioses. Generalmente se les pide a ellos, en las grandes ceremonias 
rituales, que intercedan ante las divinidades mayores por sus ruegos. Los antepasados 
viven en el WENUMAPU, llevan alli una vida mjs o menos parecida a la del MAPU, aunque 
mhs holgada. Existe una relacidn reciproca entre 10s vivos y 10s muertos. Estos dtimos 
se preocupan del bienestar de 10s vivos, y Cstos, como contrapartida, tienen la responsa- 
bilidad “por la tranquilidad y beatitud eterna de 10s muertos”. Como la propiciacidn recae 
en 10s linajes “la estructura social del mundo ancestral est& por tanto, claramente 
engranada con la sociedad mapuche contemporhea y no es una entidad completamente 
aparte” (Faron 1964: 60). Dentro de este esquema, no es concebible la espera de un 
emisario divino que venga a resolver 10s dramas humanos. Hay en todo esto una cierta 
analogia con determinados cultos africanos donde tampoco se ha producido mesianismo 
(Yoruba y Fon). Alli “ ... las divinidades descienden a la tierra periddicamente y encarnan 
en 10s fieles, estando cada fie1 consagrado a una de ellas; no hay razdn para esperar un  
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emisario divino, un intermediario entre las divinidades y 10s fieles, puesto que Cstos 
entran en contacto directo con 10s dioses” (Pereira de Queiroz 1969: 23). 

Otro campo importante en las representaciones religiosas mapuches, y que dificulta 
el aparecimiento de 10s temas mesihicos, es la creencia en la reciprocidad entre 10s 
dioses y 10s hombres -de prestaciones y contraprestaciones-, lo que hace posible 
mantener en un cierto equilibrio a las fuerzas cdsmicas, impidiendo el debilitamiento del 
cosmos (Bastide 1973: 288). Por ultimo, digamos que 10s mapuches carecen de toda idea 
salvacionista y de resurreccidn de 10s muertos. 

Hasta aqui hemos mencionado factores sciperestuuctLirales que dificultan la forma- 
ci6n del movimiento mesignico. Vamos a tratar brevemente la estructura de poder de la 
sociedad mapuche, que por sus caracteristicas, hace muy dificil que alguien se asuma y 
sea aceptado como mesias. 

Ha sido posiblemente Thomas Melville quien m6s ha insistido sobre el carjcter 
fragmentario y no jerhrquico de la estructura de poder de la sociedad mapuche. Se trata 
de una estructura donde las relaciones de incorporacidn de 10s agregados sociales no pasa 
m8s a116 de relaciones dijdicas, y donde la organizacidn ejecutiva era y es casi inexistente 
(1976: 1 16). Seglin Melville, existiria un conjunto de valores correspondientes a este 
estado de cosas: independencia personal; la responsabilidad de un individuo para con 
otro, la que debe reconocer otorghdole derecho reciproco, etc. Nos parece que esta 
situacidn ha intluido poderosamente a lo largo de la historia mapuche para truncar toda 
emergencia y consolidacidn de liderazgos estables y permanentes. 

Creemos entonces que Cste es otro factor que impide que alguien se arrogue o a 
alguien se le asigne un  car6cter de mesias (incluso est6 en cuestidn si lo seguirian sus 
propios parientes). Algo semejante sucede en la estructuracidn del campo religioso. La 
comunidad cultica predomina sobre 10s “especialistas religiosos”; ellos nunca han sido 
considerados como representantes de 10s dioses ante 10s hombres. A su vez, sus funciones 
son muy limitadas (el NGuiLi2ATuE‘6 s61o puede dirigir un N G U I L L A T ~ ~ N  en su &rea y no en 
otra) e incluso cuestionados (una MACHI en un sector es vista como benCfica, en otro como 
malkfica). 

A partir de estos antecedentes, se perfila con cierta claridad la dificultad existente, 
en la sociedad mapuche, para la emergencia de m e s k ~ s .  El caso de Manuel Aburto 
Panguilef es un claro indice de un  inesianisiiio fallicko4. 

Sin embargo, a futuro las cosas no son tan claras, sobre todo si se tiene en cuenta, 
por un  lado, la incapacidad de las organizaciones indigenas y de la sociedad chilena (el 
Estado) para resolver 10s mliltiples problemas de 10s mapuches; y, por otro, el impacto 
de la evangelizacidn realizada por catdliuos y protestantes, por el uso “generalizado de 

‘Para inlis det;illc vCasc cl anexo ;I este capilulo: “Un inesianisino fallido: cI caso de Manuel Ahurlo 
Panguilcl”. 
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la Biblia”. Bastide ha seiialado que “aunque en la actualidad algunos mesianismos parten 
del catolicismo, se sabe que en general es en 10s medios trabajados por las misiones 
protestantes donde el mesianismo se desarrolla. La lectura de la Biblia proporciona 10s 
cuadros mitoldgicos del movimiento” (1973: 288). Laternari, a su vez, despuCs de 
analizar a numerosos movimientos salvacionistas en 10s medios nativos, concluye que de 
la “opresidn interna de 10s blancos nace ... entre 10s nativos, espontinea aquella ‘necesi- 
dad de la Biblia’ que 10s misioneros durante dCcadas o siglos de propaganda, no habian 
logrado inculcar desde afuera. La razdn de este ‘cristianizarse’ de muchos grupos nativos 
estriba, por lo tanto, en que la forzosa insercidn de 10s blancos en la sociedad indigena 
ha originado, entre ellos, condiciones fundamentalmente afines a las que presidieron la 
propagacidn del primitivo cristianismo en occidente” (Laternari 1965: 364). En otras 
palabras, la aculturacidn religiosa, al cuestionar las representaciones religiosas mapuches 
y al ser reemplazadas Cstas por motivos mesijnicos (judeo-cristianos), puede dar pie a 
que se den las dos ultimas condiciones seiialadas por Pereira de Queiroz para que pudiera 
surgir un “movimiento mesilinico mapuche”. 

Es revelador en este nuevo contexto un NUTRAM, recogido en la dCcada de 1980, por 
el profesor Gilbert0 Slinchez en el Area de Alto Biobio, donde la venida de un Rey 
Mapuche pondrli fin por hambruna, a 10s huincas. Esta personalizacidn de las fuerzas 
numinosas en un Rey que regresarj pronto, inaugurando una nueva era, nos parece 
extremadamente original, y puede ser product0 de cambios internos en la sociedad 
mapuche (inseparable de la aculturacion religiosa): 

“Cuando llegaron 10s espafioles 10s mapuches ya estaban aqui, ellos no conocian otra 
raza. Los huincas mandaron llamar al cacique para buscar un convenio; se entendie- 
ron por puras seiias. A1 comienzo 10s espaiioles les dieron ropa y algunos alimentos 
que no pudieron cocinar, pero despuCs robaron sus animales (mulas y caballos), 
cautivaron a 10s nifios, a 10s hombres y mujeres y tomaron sus tierras. Se ‘enojaron 
10s mayores’, algunos arrancaron para la cordillera con sus animales y la plata la 
enterraron; otros les hicieron guerra ... se agarraron bien, todavia pues, porque el 
huinca quiere pasar por encima del mapuche y en verdad la cosa no era asi, porque 
10s mapuches no andan en otras naciones quitando tierras, quitindole la riqueza a 
otras naciones; por eso se ponia el mapuche a defender su familia y su tierra, aqui 
peliaron hartos afios ... querian terminar con el mapuche, per0 no pudieron, no quiso 
NGENECHEN”. Hicieron un contrato entre el rey huinca y el rey mapuche: “sino le 
acababan su familia, nunca le iban a acabar ... pero ustedes (se refiere a sus hijos) van 
a llegar a ese punto, porque el rey mapuche va a llegar, se anunci6 en ese tiempo y 
va a llegar porque el contrato ya falta pocos afios ya”. Terminado el contrato “ ... va 
estar harto malo para 10s pobres huincas ... vendri una helada, en todas las naciones 
y van a morir de hambre”. Los huincas tienen armas de fuego, per0 no podrin peliar 
por el hambre. En el pueblo hoy no se puede andar por las miquinas, de repente 
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NGENECHEN va a tapar todo, hasta las minas donde sacan la comida que gastan esas 
mfiquinas”. 
En la zona huilliche, particularmente en la Isla Grande de ChiloC, Constantino 

Contreras (1991) ha rescatado una serie de relatos sobre el Rey-Znca. Ellos pueden ser 
ubicados en este contexto. Por su importancia reproducimos dos versiones: 

1. “La historia del rey Inca. Dicen que fue de aqui mismo, de la misma imperio I, 
esta provincia la BUTA HUILLIMAPU, per0 fue p’alli I pa’l norte, en una ... en una no sb 
en quC parte. Dicen que ... que descendid el ... el rey Inca, con un espiritu, con un 
espiritu del Sol. Y se ... se naci6 I en una nifia, chica, doncella, que ella adoraba a1 
Sol. Y de ahi descendi6 el rey Inca Atahualpa. Y despuCs Cse fue rey. Y el rey se 
creci6 y creci6 y despuCs estuvo gobernando su imperio en ... en el ... jc6mo es Cste? ... 
en el Perk En el Per6 lo mataron. Vino una reacci6n contra del rey y de la ... de la 
raza indigena, para perder la raza. Los grandes sabios de otros paises tomaron una 
temperatura grave y forzosamente para ... para atacar a 10s indigenas, pa’ que no 
haiga I indios, pa’ que no haiga fortuna, nada mfis que para que ellos ... fuera sido 
suyo este imperio I. 
“Asi que por eso vino la matanza del rey y vino la matanza de todos 10s grandes, mfis 
caciques, toquis I que habia. Asi que pas6 un tremendo, gradodosa I cosa grande. 
Dicen asi las historias” (Contreras 1991 : 16). 
2. “(Que) por aqui habia tierras, conversaba CI, pues, porque CI sofiaba. Y entonces, 
a Chile vinieron 10s espafioles y vinieron amontonados 10s espafioles, pues, a ver si 
adonde encontraban aqui tierras. Venian Cstos, caminaron y en el ... en su barco que 
traian hasta a mfis no poder andar. Y entonces uno se aburrib. Es que le dijo: 
-;QuC!, si esto no vamos a encontrar tierra -le dijo-. Echemos al mar mejor a 
este loco. 
Y entonces qued6 dispierto I este Colbn. Es que dijo: 
-jCbmo lo hago? 
Anclaron (en) el barco para irse para su pais otra vez. Entonces 61 Iloraba, desancl6 
el barco y lo ancl6 para aci, para ... para ... buscando otra vez el ... el ... las tierras 
chilenas que iba a encontrar, pues. Asi que, al otro dia, ellos se recordaron I y 
partieron otra vez, pues. Creian que se iban para su patria, y no, pues; venian para 
aca. Anduvieron, ya no anduvieron mucho, cuando encontraron ... Que dijo el Colbn, 
cuando mir6, mir6 con largavista I, les dijo: 
-;Tierra, tierra! -le I dijo. 
Y entonces miraron 10s otros y tambiCn notaron que habia tierra. 
Y ya estaban pisando tierra. Entonces, cuando salieron para aci, para este pais 
chileno y Ilegaron, lo que encontraron: la pura riqueza chilena aqui. Adonde pisaban 
habia plata, habia oro, habia de todo. Y entonces es que le dijo a1 otro: 
-Bueno.. . 
Y dieron tambiCn con el I... con el rey que habia. Habia un rey antes, antiguamente, 
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aqui, en este pais. Y tse mandaba. Porque antes el indio dicen que era semi-salvaje, 
se cubria con pompones I. Y a d . .  andaban desnudos, pues. Y entonces llevaron 
riquezas y hablaron con el ... con el rey. Y el rey no ... no les entendia casi lo que ellos 
le hablaban, porque hablaba (n) un idioma no mAs, el rey. Entonces le dijeron ellos ... 
le dijo 61 que lleven I lo que quieran; per0 61 no iba a ir. Porque lo querian llevar. 
Entonces se fueron ellos para su patria. Llegaron y le dieron cuenta a la reina que ... 
que habia un rey y era muy lindo, porque tenia ... la corona de nacimiento. No era 
como 10s reyes que se ponen la corona postiza; Cse lo I tenia de nacimiento. Entonces 
le dijo la ... la reina que llevaran al rey para que ella lo conozca. Entonces no... 61 no 
quiso ir y les dijo: 
-Lleven la riqueza que ustedes quieran, per0 yo no. 
Y el rey se llamaba el Inca Atahualpa, se llamaba el rey. Entonces, lo que hicieron 
ellos para que conozca al rey la ... la reina de su pais, de cortarle la cabeza, de llevarle 
la pura cabeza. Y por eso dicen que toda la riqueza chilena se fue a la tierra, abajo, 
porque eso era un ..., cdrno le dijera, una persona justa que tenia milagros, tenia 
poder, porque por la perimisidn de Dios naci6 ese cristiano asi. Ese no fue hijo de 
padre como cualquiera, pues. Ese nacid por las obras de Dios, nada m b .  Asi que por 
eso era asi &e. Entonces, cuando lleg6 en su pais /, le dije ... le hicieron llegar la 
cabeza del rey, la princesa I. Y le dijo: 
-jPara qut lo mataron? jPor qut no lo dejaron? d i j o - .  
-El no se queria venir. 
Entonces le dijo ..., lo pus0 en la mesa con un paiio blanco. Y pus0 la cabeza y le dijo: 
-jQuC pides? -le dijo ella- jQuC pides t6? 
Dio tres golpes en la mesa y le corri6 tres gotas de sangre. Y de ahi llevaria de estar 
muerto un mes, mhs, pues, que habrian llegado a su patria de ellos. Entonces lo que 
dijo, dijo la reina: 
-Pide con la misma. Esos locos se van tambiCn. 
Asi que 10s mat6 a 10s que descabezaron el rey I. Y eso decian 10s antiguos, que por 
eso la riqueza chilena se fue a... a la tierra jm? Si hoy dia se encuentra una piedra, 
se patea; antes era plata, era oro: hoy dia es piedra, porque mataron al rey /. No lo 
habrian muerto al rey 1, no habria sido pobre Chile, porque su riqueza toda se fue ..., 
se hizo nada, pues" (Contreras 199 1 : 20-22). 
Para terminar, sefialemos que en 10s dltimos aiios sectas mesia'nicas (pentecostales) 

han cruzado las fronteras de las reservaciones mapuches, encontrando una respuesta 
positiva, que se ha traducido en numerosos cultos y fervorosos fieles. La especificidad 
de este mesianismo pentecostal mapuche reciCn se comienza a investigar, haciendo 
dificil llegar a conclusiones sobre el grado de discontinuidad que presentaria respecto a 
la cultura y religiosidad mapuche, sobre todo por su fuerte ritualismo, sus nexos con la 
antigua comunidad dltica, etc. (Radovich 1983). No obstante, tenemos la impresi6n de 
que 10s mapuches pentecostales estan insertos en el complejo proceso de redefinici6n 
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Ctnica de su sociedad india, estableciendo rupturas y puentes con el pasado. Parafrasean- 
do a LCvi-Strauss: someten la identidad a la accidn de una especie de martillo pildn, 
hacikndola estallar en una multiplicidad de elementos; multiplicidad que es inmediata- 
mente reconstruida de diversas maneras. 

Hemos sefialado al comienzo que 10s procesos aqui descritos son complernentarios 
tanto a la reorganizacidn interna de la sociedad mapuche, como a la formacidn, desde 
1910, de agrupaciones indigenas urbanas, que han tratado de resolver el contlicto con la 
sociedad nacional por medios seculares. Lo interesante de lo expuesto aqui radica, a 
nuestro modo de ver, en que da luz acerca de cdmo se conceptualiza al otro, al huinca, y 
cdmo el mapuche comprende hoy did que ya no puede escapar de 61 para la construcci6n 
de su proyecto Ctnico-hist6rico como pueblo indio. 

ANEXO I1 
Un mesianismo fallido: el cas0 de Manuel Aburto Panguilef 

Los primeros antecedentes sobre Aburto Panguilef 10s recogimos en 10s periddicos de 
Loncoche y Temuco. Posteriormente por indigenas que participaron en la organizacidn 
que 61 ere6 en 19 16 (Sociedad Mapuche de Protecci6n Mutua que en 1920 se transform6 
en la Federaci6n Araucana). Su figura se destacaba en esos afios por su poder de 
convocatoria y por su programa nativista, que entre otras cosas rechazaba el bautismo y 
el matrimonio, y fomentaba la poligamia, el respeto a 10s caciques, etc. La agitaci6n de 
tales ideas preocupd a la Iglesia y a las autoridades, las que se encargaron de relegarlo 
(dictadura de Ibiifiez) (para mayores antecedentes sobre el period0 vCase a Bengoa 1985 
y Foerster y Montecino 1988). Sus vinculaciones fueron con el Partido Demdcrata y la 
FOCH. El aAo 1932 adhirid a la Federaci6n de Izquierda (FICH) y en la Repliblica Socialista 
de Marmaduque Grove fue uno de 10s tres miembros de la Junta Ejecutiva de Temuco. 
El aiio anterior, en el 11” Congreso de su organizaci6n (La Federacidn Araucana), 
proclam6 la necesidad de la “Rephblica Indigena”, la “que seria posible s61o con la 
alianza efectiva de 10s indigenas, campesinos y obreros, el dia que el proletariado chileno 
unido fraternalmente conquiste el poder y haga efectiva sus justas reivindicaciones” 
(Diario Austral 26-12-1931). 

Sin embargo, en 10s primeros afios de la dCcada del 30, comienza a introducir en su 
discurso un referente que escapa a la ldgica de la politica tradicional indigena. Efectiva- 
mente, en una proclama de apoyo a la candidatura presidencial de Arturo Alessandri 
seiiala que “ ... han orado al Todopoderoso para que el eminente ciudadano Arturo 
Alessandri, llegue a la presidencia de la Repliblica” (Diario Austral 13-6- I932), y en 
1937, al postular su candidatura para diputado, introduce un pantedn de divinidades que 
lo acompafiarjn hasta el resto de sus dias: 
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“Hermanos si llego a1 Parlamento, hablart en mapuche y dirt que he llegado ahi 
porque adn viven 10s caciques y por 10s huincas pobres, separados de 10s ricos. Si 
ustedes votan por mi Ilegark al Parlamento y seguirt luchando por mhs fuerzas 
materiales, tanto all5 como en el terreno mismo y dentro de las filas del Frente 
Popular, futuro gobernante de Chile. Si me llevan hasta all5 y con mi fe inquebran- 
table en Dios Todopoderoso, en Nuestro Sefior Jesucristo, en 10s Espiritus Santos, 
en 10s hngeles y en las virtudes de la raza mapuche”. 
Se puede sostener que hasta esa fecha existe en Aburto el equilibrio necesario entre 

lo sagrado y lo profano. Aun no esth poseido, s610 tiene una,fe inquehruntuhle en una 
exterioridad numinosa (la que traduce a lenguaje biblico). El paso definitivo lo darh afios 
mhs tarde, y cuyo resultado se puede reconstruir gracias a un rasgo que desconcertaba a 
10s que lo conocieron: su obsesih por la escritura de 10s suefios y de su interpretacidn 
(un doble mecanismo de legitimacidn del poder, uno moderno el otro tradicional). Para 
ilustrar lo anterior, conozcamos el testimonio de un contemporhneo de este lider 

“Le gustaba ver suefios, que le contaran 10s suefios. Y la secretaria escribia, en un 
libro grande. El estudiaba el suefio. Ella estaba para apuntarlo. Tenia una hija, era la 
secretaria, muy baqueana para escribir. Como estaba acostumbrada esa sefiorita para 
escribir. Listo el lhpiz y al tiro escribia. Escribia en un libro grande, ahi estaban todos 
10s suefios de 10s mapuches. Y tl 10s estudiaba y decia “esto va a pasar, esto no va a 
pasar” (En Bengoa 1985: 394). 
La obra escrita de Aburto debe ser enorme. Nosotros sdlo conocemos uno de sus 

lihros, y con 61 bosquejaremos el circulo de su posesidn. 
El manuscrito --escrito en espaiiol con excepcih de algunos phrrafos en mapu- 

che- consta de 403 p8ginas. En 61 se relata con gran detalle el viaje que organiza a las 
ciudades de Santiago, Valparaiso y Vifia del Mar, en 1940, junto a una delegacidn de 64 
personas, “artistas y deportistas” de la Federacidn Araucana. Su misidn fue la de dar 
especthculos culturales y de testimoniar la vigencia de la cultura mapuche. Dia a dia 
Aburto escribe sobre 10s problemas y dificultades por las que atraviesan, las alegrias y 
las penas, 10s gastos y recursos que obtienen (siempre escasisimos), el hambre y la 
miseria que sufren. En este period0 10s suefios y visiones escasean y cuando aparecen son 
simples y referidos a necesidades elementales que no alteran lo cotidiano (por ejemplo: 
poseiu atados de hilletes). No obstante, un discurso dicho en la Plaza Vergara (Vifia del 
Mar) el 1 1 de octubre de 1940, sobresale y puede ayudarnos a comprender su derrotero. 
Asi resume sus palabras: 

“Estaba de manta y cabeza amarrada con un pafiuelo rojo. AI hablar empeck 
manifestando que no me pertenezco, que me someto a la Santa Voluntad de Dios y 
su Santo Ministerio para expresarme ante el publico presente. Que la raza araucana 
reconoce a un Dios Todopoderoso, al Sefior Jesucristo, a 10s Espiritus Santos y a 10s 
hngeles. Que asi como la araucania defendid sus tierras de potencia a potencia con 
el Rey de Espafia, hoy las defiende, con todos sus demhs intereses, en la misma 
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forma, con el Gobierno de Chile y con sus autoridades. En seguida me referi a las 
Revelaciones Espirituales, o sea, la primera, que observt en Santiago cuando venia 
de vuelta de mi destierro en Caldera, que habla de la sentencia Celestial que se 
inscribirk en la Notaria Celestial, e inscrita all6, serB cumplida en la Tierra, por un 
grupo de Bngeles a favor de la Araucania, y segunda, la relacionada con la Futura 
Republica Indigena dentro de Chile. TerminC diciendo que nosotros cuidamos y 
cuidaremos sobre todas las cosas de la tierra, nuestra defensa ante la justicia Divina 
y que no esperamos justicia de parte de ningun Partido Politico, ni de ningun 
gobierno, por nuestros derechos de raza araucana sino que solamente de Dios, en 
virtud de las revelaciones que preceden y muchas otras mBs, que han sido reveladas 
a la Federaci6n Araucana y Congreso Araucano” (Manuscrito: 139- 140). 
Cuatro dias despuCs de haber expuesto estas palabras al publico que lo escuchaba en 

Vifia, el manuscrito es abandonado por ocho afios. En abril de 1948 reanuda el registro 
y escribe: “declaro que este libro estaba receso desde el 15 de octubre de 1940” 
(Manuscrito: 152). Pero ahora serBn las divinidades las que hablarin, el “no me perte- 
nezco” de 1940 serB total como tambiCn su confianza que 10s poderes divinos redimirjn 
su querida araucania. La parte comprendida en este filtimo periodo abarca mBs de la 
mitad del libro y el grueso de 61 est6 dedicado a transcribir las voces divinas del 
“Mensajero divino confidencial del Dios Viviente y Supremo Director de todo el 
Universo” (Manuscrito: 377). 

Para ejemplificar reproducimos algunos pasajes: 
“ 1 .  MLEY MELIRUME CHEULFE= Cuatro cuarenta de la mafiana. 
2. Capitanes= Cuatro cincuenta y cinco. 
3. Nosotros somos descendientes de Cayul Nahuelp6n= Cuatro cincuenta y seis. 
4. SarcBsticamente PUBLICAGUEY GA M I  reino PIGUIELAYMI CAM GA MAY? Mi respuesta 
de indole humana: FEIPIGUREN= a las cinco tres de la mafiana. 
5. Tu reino de hoy se va a publicar en grandes caracteres y va a causar espectacih, 
primero, desde Santiago de Chile, y despuCs, en las esferas gubernativas, y por 
ultimo en todo Chile, como lo vas a ver= a las cinco horas de la mafiana. 
6. Tus abolengos santiaguinos no blasfemaran mBs contra tu terrible lucha, y ni 
asquerosearhn mBs tu bendito nombre sacerdotal de salvaci6n continental= cinco 
veinte horas. 
7. Tu reino de duraci6n permanente no serh puesto en duda por el continente 
sudamericano, ni gobierno alguno del mundo entero, y serB una voz de RelBmpago 
para la guarda del SBbado Santo de JehovB Dios del milenario pueblo de 10s pueblos 
del antiguo Israel e Egipcios, y sera el baluarte de redencidn universal de tu 
apocaliptica raza no domada= a las cinco veinticinco. 
DespuCs que escribi esta grandeza de Dios y de sus Santos espiritualidades, me 
arrodillt a dar gracias en la mesa, con las dos Piedras bendecidas en mi mano. 
Entonces eran las cinco cuarenta y cinco. 
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8. La shtira es sitira, compaiiero, pero tu no recibiris ningun concept0 de esa 
naturaleza, y, en sentido contrario, serhs llamado por alguien para que des explica- 
ciones sobre tus prondsticos de redencidn mundial= a las cinco cincuenta horas de 
la maiiana. 
9. Vidas huevos y dicese huevos a la copa= como a las seis. Levintate y loores al 
Dios Excelso” (Manuscrito: 24 1-242). 
La posesi6n ha llegado a su extremo, Aburto se confunde y se identifica con el dios 

del Apocalipsis, el que anuncia el milenio y el Reino que redimirh a la raza mapuche. 
Mensajero Divino del Dios Viviente sus revelaciones lo abarcan todo, hasta la necesidad 
matutina de 10s huevos a la copa. 

En el dia Aburto sale a la calle, no abandona su antiguo hhbito de visitar autoridades 
para conseguir la ayuda para algdn mapuche despojado de sus tierras. Uno de esos dias 
truena sobre Santiago (ha viajado a ver a su familia) y para CI esos truenos son un signo 
revelador de su vocacidn profktica. Escribe: 

“Mensaje Proverbial de 7,52. 
En Santiago de Chile a 15 de mayo de 1948, en aquella hora el Presidente ejecutor 
de las Divinidades Proverbiales, Manuel Aburto Panguilef, ha quedado ungido con 
esta fecha entre truenos y relimpagos, para continuar con su empresa de lider 
proverbial y de emancipaci6n nacional y Idgica de la mapuchada chilena, y queda 
bendecido por millares de Bngeles y arcingeles de esta fecha para abrir sendas 
correlativas y en proporciones de alumbramiento universal para aquella emancipa- 
ci6n y creacidn de su trono de rey en la hist6rica ciudad de Temuco, hoy ciudad de 
honor de la citada emancipacidn patriarcal y mundial, y con este don de inmensas 
proporciones sentirh palpitaciones desde lo mhs intimo de su corazdn y alma para 
cumplir estos mandatos” (Manuscrito: 36 I) .  
Con lo numinoso no se juega. Los ritos, instituciones bisicas de toda cultura, 

controlan precisamente 10s vinculos entre lo sagrado y lo profano y estin atentos a toda 
contaminacibn. La sociedad mapuche no escapa a estas reglas, las relaciones personales 
con lo sagrado son vigiladas por la comunidad (sobre todo por 10s ancianos). Los 
NGUILLATUFE y MACHIS son observados y sancionados por agregados sociales atentos a sus 
pricticas. Segun nuestra opinidn Aburto sobrepas6 a la comunidad ritual (como todo 
profeta), fue mhs all6 del limite y se expuso a lo numinoso y, a diferencia de las MACHIS, 

no logrd integrarse posteriormente a las categorias religiosas que le hubieran permitido 
ser comprendido por su pueblo. Su mesianismo fue fallido, pues al ir contra toda 
institucidn le faltd precisamente el edificio ritual que le hubiera permitido reintegrarse a1 
mundo de 10s hombres. 

Mis adn, desde la Pacificucirin de la Aruucania, la precariedad mapuche tiene un 
doble referente salvfico: Dios y el Estado, y hay una conciencia generalizada y compar- 
tida de lo que cada uno otorga como don. Aburto rompe con esa conciencia por su 
conviccidn de que s610 Dios y 10s Angeles podrhn resolver 10s entuertos de su raza. Este 
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rompimiento se produce, ademjs, en el mismo momento en que 10s mapuches, a travCs 
de sus lideres y organizaciones, alcanzan grandes Cxitos frente al Estado (diputados 
mapuches, crkditos, etc.). 

Aburto Panguilef termin6 solo y abandonado (a excepci6n de su familia). En abril 
de 1948 participa en la que fue posiblemente su liltima reunidn pliblica con sus hermanos 
de la Alianza Araucana, y escribe esa noche: 

“La asamblea convers6 hasta las 12:30. El Presidente la levanta cuando pedi la 
palabra. Fui autorizado para hablar. Me puse de pie. Cuando hablk de Divinidades 
de Dios se retiraron de la asamblea ... que Dios les perdone el desprecio a su 
mensaje”. 



CAP~TULO v 
Pentecostalismo mapuche 

ifin o reformulaci6n de la identidad ktnica? 

“Aqui ... se profetiza en la antisua 
lcngua del pais, el mapuchc. Es asi como 

el Seiior inanifiesta su Poder”. 

1. INTRODUCCION 

El fen6meno de crecimiento vertiginoso de las iglesias pentecostales, en 10s Gltimos 
aiios, entre 10s mapuches del Brea de la Araucania’ plantea una serie de problemas -de 
diversa indole- a la investigacidn antropo16gica2. En este capitulo nos restringiremos a 
examinar dos preguntas: ihastd quC punto el pentecostalismo representa una ruptura o 
una continuidad con el sincretismo religioso mapuche? y, iqu6  consecuencias puede 
tener para la identidad cultural indigena? 

‘El crecimicnto vertiginoso de 10s cultos pentecostales queda demostrado --en parte- por 10s resultados 
de una encuesta que realizamos, a comienzos de 1986, junto  a H@ctor Gonzalez, en la comuna de Temuco, 
especificainente en el sector de Huichahuc (que incluye el area de Prado de Huichahue y Truf-Trut) y el de 
Maquehue (incluye Licanco, Metrenco, Maquehue y Chapod). En toda la zona pudimos registrar un total de 14 
cultos pentecostales, con fecha de formaci6n que van entrc I O  aiios y I aRo. Esto pone en evidencia su origen 
reciente. Lo que sucede en esta zona puede ser generalizablc a otras areas de la Araucania, a s i  al menos se 
desprende dc informaciones obtenidas en base a 10s titulos de propiedad de 10s cultos en 10s campos y 
antecedentes otorgados por diferentes denominaciones con sedc cn Temuco, Imperial, etc. 

El f e n h e n o  pentecostal en el territorio Huilliche (Valdivia, Osorno y ChiloC) es mis antiguo y 
coinpromete a un nlimero mayor de personas (un ejemplo: en Isla Huapi, Lago Ranco, alrededor de la mitad 
de SLI poblacidn es pcntecostal; para la rcgidn de San Juan dc la Costa. vCase Foerster 198Sa). 

’Eatudios sobre el pentecostalismo mapuche en Chilc parecen no exi\tir; sin embargo, se encuentran 
algunos antecedentes para la localidad de Repocura (Chol-Chol) en la Tesis de Licenciatura de Antropologh 
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2. LA RELIGIOSIDAD MAPUCHE Y EL PENTECOSTALISM0 

A primera vista el pentecostalismo plantea una ruptura con la religiosidad mapuche: 10s 
que pertenecen a 61 no participan, en la mayoria de 10s casos, en 10s ritos del NGUILLATUN 

y MACHITUN, ni en las acciones rituales caracteristicas del AWUN. A nivel de las creencias 
sobrenaturales, rompen con el antiguo pantedn (el que incluye a numerosas divinidades, 
muchas de ellas duales y jerarquizadas). Los pentecostales establecen su propio ritual y 
sus propias creencias de lo sobrenatural, formando una nueva comunidad religiosa que 
regula la moral y las costumbres de sus miembros. 

Empero, la problematica es mucho mhs compleja ya que basta profundizar en la 
religiosidad de ambas manifestaciones para encontrar una cierta continuidad entre ellas. 
Aqui vamos a referirnos a dimensiones nodales de esta situacidn de continuidad: la lucha 
entre el bien y el mal; el papel de 10s antepasados; y por liltimo, el sentido de la 
comunidad ritual. 

2.1. La lucha entre el bien y el mal 

Para numerosos investigadores de la cultura mapuche, la eterna lucha entre el bien y el 
mal aparece como el eje central de su religiosidad. Seglin Louis Faron (1961: 829), la 
observacidn mas aguda de Titiev fue precisamente que “ ... 10s araucanos creen en una 
especie de dualism0 en el cual 10s poderes buenos o positivos que sostienen a la sociedad 
se oponen a las fuerzas del mal que rompen el orden social” (195 1 : 1 14). Ahora bien, 10s 
pentecostales mapuches sostienen lo mismo, incluso esthn mas preocupados que sus 
hermanos no pentecostales en que hay que bregar, con todos 10s medios rituales, para 
evitar 10s estragos de las fuerzas del mal. Justamente, la formacidn de una “nueva 

de Bernard0 Arroyo y Mireya Zambrano (1978). La investigacidn de Christian Lalive sobre el pentecostalismo 
chileno contiene algunas referencias de valor sobre nuestro tema. La primera es relativa a la constatacidn de la 
ng penetracidn del pentecostalismo en las reducciones (hasta el aiio 1970, seglin nuestros datos en Cautin): “._. 
en el mapa del protestantismo Chileno se advierte que la regidn mzis influida comprende desde el rio Biobio 
hasta Puerto Montt. Se trata de La Frontera y de la regidn de Los Lagos, el antiguo dominio de 10s araucanos, 
zona de colonizacidn. Pero, para mayor complejidad en las reservas 10s indios se mantienen fieles a su religi6n 
(clasificada dentro del animismo). Cuatro siglos de esfuerzos por parte de diversas misiones cristianas no han 
logrado sino escasos resultados” (1972: 100). Una segunda observacidn apunta a la “influencia del modelo 
indio” (1968: 241) en 10s pentecostales mestizos huincas: “En esa regidn (el antiguo dominio araucano), la 
divisidn de las funciones en el sen0 de la comunidad pentecostal, reproduce la que existfa en la sociedad india: 
a1 cacique y a 10s jefes de familia, corresponde el pastor y 10s ancianos; a las MACHIS, a la vez profetizas 
(manifestaciones glosolzilicas) y curanderas, corresponde el cuerpo Pentecostal de profetizas, que son general- 
mente las que operan las curaciones dificiles. Esta divisidn de funciones, seglin 10s sexos, se hace cada vez 
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comunidad ritual” tiene como sentido primordial combatir una de las miximas manifes- 
taciones de lo numinoso impuro en la cultura mapuche: la enfermedad. 

Los miembros del culto relatan que su sanacio’n (que siempre implica la superaci6n 
de una dolencia fisica o espiritual) se debe a su hurnillacicin frente a Dios y a su 
perseverancia en la comunidad cliltica. Tenemos la impresi6n de que el mecanismo por 
el cual se paga el precio de la sanaci6n es la incorporacidn al culto. Es decir, la manera 
de devolver el don recibido por Dios (la Vida, la Salud), de restablecer la reciprocidad 
con El, es su transformacih en una criatum, que reconoce y que vivirii bajo el poder de 
lo numinoso puro: Dios y la comunidad. En este sentido, podria decirse que la comunidad 
Pentecostal transforma el rito de la curacih tradicional, el MACHITUN q u e  es rito 
rmigico- en un rito religioso. Correlativamente, hace pasar la enfermedad del jmbito 
migico al Bmbito religioso. En este context0 el culto es una comunidad sacrificial donae 
rige el do-ut-des. 

Fuera del iimbito cliltico reina el mal. En este sentido parece que 10s pentecostales 
no logran redefinir la dualidad entre el bien y el mal +omo podria pensarse- al aceptar 
la escatologia cristiana. Ellos mantienen la representacih simb6lica de esa eterna lucha 
entre lo benefic0 y lo malkfico, oposicih que en el mundo indigena no “...es otra cosa 
que uno de 10s tantos ejemplos de diadas y polaridades --c6smicas, sociales y religio- 
sas- que aseguraban la alternancia ritrnica de la vida y el mundo” (Eliade, 1979: 242). 
Sin embargo, es posible encontrar en algunos pentecostales mapuches un dualismo 
mitigado, al hacer suya la creencia de que ese conflict0 serii superado al final de 10s 
tiempos. Pero, en el presente, la lucha persistirii afectando a las personas (enfermedad) y 
a sus bienes (sembrados y animales). 

Las diferencias entre mapuches pentecostales y no pentecostales, radica, pues, en el 
uso de 10s medios rituales para hacer frente al problema -siempre vigente- de la 

menos rigida a medida que sc sube hacia el norte, despuCs de atrlivcsada la,frorrtcrtr, o sca el Biobio” (Op. cit.: 

inalogias entre la cointinidad pentccostal y la 
comunidad maptiche. Nosotros desarrollarcmos otras (primera parte). De todo.; modos la pregunta que surge 
-y que aqui respondcreinos en parte- cs Lpor que  cI pentecostalismo comienza a scr aceptado, por 10s 

mapuches de Cnutin, scilo en 10s liltimos aAos y no en un periodo antcrior’? 
Nuestro inter& cs : indkir en estas p‘iginas dctcrminados aspectos del pentecostalismo mapuche y scilo 

tratamos un  factor que motiva la convencicin de 10s mapuchcs a csos cultos. No obstante, quisierainos para 
terminar esta ya larga nota, mencionar una serie de hipcitesis sobre cstii cuesticin. Como factores intcrnos 
podriiimos sostener qtic el pentecostalismo cs aceptado como rcspucsta a una cierta r.ri.si.s comiri7it~/ri~~ debido 
a: la divisicin de las reducciones; la pauperizacicin econcimica; el debilitamicnto de la estructura intcrna de 
podcr; la precaricdad de las orginizaciones indigenas locales y regionalcs de presibn; el predominio de la MACHI 

sobre el NC;uIi.i.ATuFE, etc. Como factores externos: el apoyo por parte del Estado y de lits potcncias protcstantes 
(EE.UJ.) a las determinadas iglesias evangdicas para su quehacer; la auscncia del Estado como mediador y 
proteccionista de 10s mapuches. 

68-69). 
Nos parece que lo seiialado por Lalivc cs una  de las tant 
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confrontaci6n entre el bien y el mal. En 10s primeros, predominan las prhcticas rituales 
veligiosas y en 10s segundos, las migicu.7. Pero hay que sefialar que el culto Pentecostal 
al no ser un culto agricola, deja el espacio abierto para la mantenci6n de ritos migicos en 
las actividades agrfcolas y ganadera?. 

2.2. El papel de 10s antepasados 

Faron es el unico investigador que ha desarrollado exhaustivamente, en su libro HAWKS 

OF‘ THE SUN, el importantisimo papel que juegan 10s ancestros (reales y miticos) en la 
religiosidad mapuche. Segun este autor, 10s ancestros son seres sagrados, que intervienen 
en 10s asuntos de 10s vivos e influyen en la conducta humana. Hay asi una continuidad 
entre 10s vivos y 10s muertos. Estos ultimos visitan a 10s primeros en sueiios o transfor- 
mados en aves o insectos, para recordarles sus obligaciones morales y rituales (ADMAPU). 

En nuestro trabajo de campo en una comunidad huilliche de Valdivia, donde casi la 
mitad de la poblacidn participa en 10s cultos pentecostales, 10s ancestros siguen teniendo 
la rnismafuncih, incluso kstd es a h  m i s  poderosa entre ellos. Un caso nos serviri para 
ejemplificar. El guia de un culto se enfrent6 -y con 61 toda su comunidad- a un serio 
problema: LComo era el mBs aIlB? LC6mo Vivian 10s antepasados? Tuvo una seguidilla 
de suefios, donde sus MALLE (hermanos del padre) ya finados, le explicaban con lujo de 
detalles las caracteristicas del WENUMAPU,  y tambikn las formas cdmo debian conducirse 
para tener un lugar digno en 61. 

Este no es un cas0 aislado, las vevelciciones de 10s pentecostales de esa comunidad 
esthn generalmente asociadas a 10s antepasados directos, colaterales o afines, y en la gran 
mayoria de 10s casos, ellos intluyen con sus mensajes en las conductas de 10s vivos. 

Lo anterior es posible por la conservaci6n del suefio como Bmbito numinoso -1ugar 
donde lo sagrado se manifiesta y donde 10s antepasados no son ajenos- y poryue 10s 
pentecostales mapuches esthn muy lejos de valorar de un  modo negativo el pasado (como 
es comun, por ejemplo, entre 10s protestantes de la zona andina (Muratorio 1982: 87)). 
El pasado religioso de 10s ancestros es considerado como p ~ m ,  /in?pio y lleno d e f e .  El 
presente en cambio, es valorado negativamente: 10s NGUILLATUNES y MACHITUNES se han 
de’genemdo, corronzpido por el vicio del alcohol, por la,fultu de,fe, etc. El ayer, entonces, 
para el pentecostal de nuestra comunidad, aparece como un arquetipo del presente (de la 
comunidad cdtica), que s61o puede ser recreado por 10s nuevos ritos de la comunidad 
Pentecostal (se establece asi la continuidad con 10s antepasados). 

’Tal vex esa c~rrmcitr explique por quC hoy alguna\ comunidades mapuches pentecmtalea (en Metrenco) 
retonien pol- \LI cuenta lit prrlctica del N C U I I . I . A T ~ ~ N ,  dcspoj5ndola de aquella\ dimensiones contrarias ill erpiritu 
evangilico (ingcsticin de alcohol, por ejemplo). 
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2.3. El Sentido de  la Comunidad Ritual 

Se puede establecer una serie de diferencias entre la comunidad ritual tradicional y la 
comunidad cliltica Pentecostal, por ejemplo, en la forma de incorporacibn, de jerarquia, 
de legitimidad, de experiencias rituales, etc. No obstante, en ambas expresiones podemos 
encontrar una misma representacicin de las coordenadas espacio-tiempo. 

El NGUILLATUN y el AWUN son ritos que tienen como finalidad restablecer, por medio 
de una reciprocidad con lo sagrado, 10s valores del ser degradados por la temporalidad 
(y el trabajo). Este objetivo se IograrA por medio de la comunidad ritual que se reline 
festiva y colectivamente, cada cierto tiempo, estableciendo nexos con lo sagrado, gracias 
al sacrificio de una victima (Mauss 1970). Con el rito sacrificial 10s valores degradados 
se restauran (se realizan), la comunidad se purifica y renace para un nuevo periodo de 
vida. Lo sagrado es, asi, la fuente de todo poder, pero ese poder requiere del hombre para 
que tluya y sostenga a lo profano. 

Si la religiosidad Pentecostal pone su acento en la conversibn individual, no es 
menos cierto que el predominio de la comunidad cultica es absoluto para todo sujeto 
(Lalive 1968). En el culto Pentecostal reinan 10s valores realizndos: el sujeto, por SLI 

experiencia limite de enfermedad-sanacicin (oposicibn hombloga a la muertehida), 
es ya u n  “salvo”, que s61o debe /wr.sewrc/r en el culto para mantener su condicibn. 

En concreto, para ambas comunidades rituales lo sagrado no constituye una repre- 
sentacibn autcinoma bajo la forma de valores, de palabras, de logos. Los valores se 
realizan en la comunidad, la mimesis ritual impide que ellos Sean transformados en 
valores trascendentales. Si esto ocurriera seria posible u n  tiempo irreversible, histcirico. 
Los valores trascendentales al n o  ser asibles promueven una accicin permanente, para 
buscar las mejores formas de realizarlos parcialmente. 

En resumen, las manifestaciones religiosas pentecostales presentan una serie de 
continuidades con la religiosidad tradicional del mapuche. MAS que ruptura, tenemos la 
impresicin de que el pentecostalismo queda mwpm‘o en la 16gica del sincretismo 
religioso mapuche. MAS alin, la atraccicin masiva que el pentecostalismo ejerce en 
algunas Areas, apunta a la necesidad de una acentuaci6n de lo religioso (porque alli se 
juega todo el problema de la identidad cultural). En efecto, la que estA amenazada es la 
identidad cultural; amenaza que proviene del secularismo de la sociedad nacional, que 
pretende reducir la identidad del mapuche a su posicibn en la estructura social. Vamos a 
tratar este asunto en la segunda parte. 
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3.  HACIA UNA REDEFINICION DE LO ETNICO 

Para entrar en esta problemiitica, es precis0 dejar en claro que 10s enfoques tradicionales 
de la Antropologia sobre el problema de la identidad cultural son insuficientes, tanto por 
su esencialismo cultural (el privilegio de 10s contenidos culturales), como por su nomi- 
nalismo (el estudio de las fronteras ttnicas, independientes del ethos cultural). Un camino 
para superar estos enfoques radica en dejar de considerar lo religioso como un conjunto 
de creencias y priicticas rituales que tienen como fin satisfacer determinadas necesidades 
del sistema social (de integracidn, de conceptualizar el no saber, etc.) y, situarlo en el 
ndcleo de la cultura. Esta perspectiva ha sido desarrollada en Chile por Pedro MorandC. 
Seguiremos, entonces, a este autor tomando su hipdtesis sobre la relacidn entre identidad 
y cultura. 

La identidad sd10 es posible en el plano de la cultura: alli el hombre encuentra el 
sentido a partir de experiencias limites. La experiencia limite universal para todo 
agregado humano es el sacrificio. Este acto colectivo nos “...remite a la manera que tiene 
cada cultura de enfrentar y comprender la contradiccidn entre la vida y la muerte. Pero, 
a su vez, esta contradiccidn es tomada como material simbdlico para expresar, por medio 
de ella, la contradiccidn entre naturaleza y cultura, es decir, el trinsito de la animalidad 
a la humanidad y tambitn, finalmente, para expresar la contradiccidn entre la inmanencia 
y trascendencia y, por tanto, el problema del ‘sentido’ de la vida humana” (Morandt 
1984: 77). 

Esta capacidad constituyente del sacrificio, su eficacia simbdlica inmediata, se debe 
a que con la destruccidn ritual de la vida natural de la victima, la naturaleza se transforma 
en ente de representacidn y correlativamente la sociedad se autoafirma como tal. Per0 
esta autoafirmacidn no es absoluta, sino relativa, ya que el triinsito de la victima hacia lo 
desconocido, su “ ... traspaso del limite socialmente manejable arroja preguntas para 
todos. Nadie puede experimentar su propia muerte entre 10s vivos. De ahi que la muerte 
ajena tenga la posibilidad de ser siempre representacidn vicaria. Per0 esto tiene vigencia 
en el plano de la cultura, puesto que nada mis  que en ella puede producirse la sustitucidn 
simbdlica, la representacidn y el espectiiculo. Y como experiencia colectiva del limite, 
la muerte representada pone en evidencia que la totalidad humana constituida por las 
reglas sociales es s610 parcial, finita, abierta a una realidad que la trasciende y que no 
puede determinar” (Morandt op. cit: 78). 

De este modo, el sacrificio es una “ ... respuesta humana, socialmente organizada ante 
la experiencia del limite de toda organizacidn social total, ante el misterio de aquello que 
trasciende la vida social, ante el descubrimiento de la exterioridad absoluta. Esta respues- 
ta es, por una parte, mera representacidn de la contradiccidn que todo limite involucra: 
dentrolfuera; interiorlexterioridad. Por otra, intento de mediacidn y de trinsito, de 
apropiacidn y de ensanchamiento de las posibilidades internas de una organizacih 
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social. Asi, todo lo que tiene sentido y todo lo que tiene valor para una cultura particular, 
se exprese ello en magnitudes absolutas o relativas, est6 referido aunque con diversos 
grados de mediacibn, a la presencia del sacrificio en la vida social. La identidad de cada 
cultura particular depende en gran medida de la manera en que ella exprese u oculte el 
sacrificio y de las instituciones que Cree para administrarlo” (Morandt op. cit: 79). 

Hemos presentado estas largas citas de la obra de Pedro MorandC porque nos ayudan 
a esclarecer el problema de la relaci6n entre identidad, cultura y religiosidad. Digamos, 
para empezar, que 10s mapuches, Sean o no pentecostales, no expresan su identidad en el 
discurso ni en el logos, sino a travCs de pr6cticas simb6licas rituales. Por tanto, su 
experiencia del limite es m6s vivida que pensada. En palabras de LCvi-Strauss, su 
identidad se rige por la 16gica del pensamiento salvaje: por la analogia y la homologia. 
En segundo lugar, su experiencia del limite no se reduce a1 lugar que ocupan en la 
estructura social; ella remite a lo sagrado, a lo trascendente; por lo tanto el Sundamento 
del orden requiere de un sentido que s610 10s simbolos de lo sagrado le pueden otorgar 
(Cazaneuve 1972; Geertz 1957). Su identidad est& entonces, en tensi6n con la formula- 
ci6n racional-iluminista del limite. Est0 se manifiesta, por ejemplo, en el rechazo que 
ellos expresan de ser tratados como campesinos genCricos o como pobres gedricos, es 
decir, que sus valores se reduzcan nada m6s que a1 Ambit0 funcional del intercambio 
organizado por las estructuras sociales. 

De este modo, la experiencia del limite es vivenciada por 10s mapuches en sus ritos 
tradicionales: NGUILLATUN, A ~ N ,  MACHITUN; y en 10s ritos nuevos: 10s cultos pentecosta- 
les y algunas fiestas religiosas cat6licas. Estos ritos, por su car6cter sacrificial, le 
permiten establecer las series de oposiciones constitutivas de la cultura (viddmuerte, 
naturalezdcultura, etc.). Asi, la identidad como seres humanos y como cultura surge a1 
diferenciarse de la naturaleza y a1 auto-afirmarse como sociedad Srente a esa exterioridad. 
Pero, el rito les permite tambiCn elaborar una identidad particular y de pertenencia: lo 
mapuche, que 10s vincula con un pasado propio, con sus antepasados miticos o reales, 
con sus val’ores, etc., en oposici6n a1 pasado del huinca. De esta manera, su identidad est6 
en un doble juego, donde impera tanto una 16gica de pertenencia (lo mapuche) como de 
oposici6n (con la naturaleza y con el huinca). Ambas se simbolizan en 10s ritos, Sean Cstos 
10s del NGUILLATUN o 10s de 10s cultos pentecostales. 

LEn qu6 consiste entonces, el proceso de acceso a la identidad que imprime la 
dinarnica Pentecostal? Digamos que 10s mapuches pentecostales aceptan determinados 
conceptos que valorizan lo real de un modo critic0 (su separacidn frente a1 mundo). Con 
esto, protestan frente a las condiciones sociales que surgen de la subordinaci6n que les 
toca vivir. Simultiineamente, responden a esa critica constituyendo una nueva comuni- 
dad, donde 10s conceptos limites que la Sundan dejan de ser ahora trascendentales, ya que 
la comunidad c6ltica se cierra sobre si misma, a1 postular que s610 en ella 10s valores se 
realizan. De este modo, nos parece que el pentecostalismo mapuche es un refugio para 
su identidad en las actuales condiciones de vida (agravadas por la disolucidn de las 

161 



reducciones). Este refugio emerge de una dialdctica hist6rica: es una sintesis entre lo 
antiguo y lo nuevo, una continuidad y una discontinuidad con el pasado; per0 donde 
predominara lo antiguo, a1 restituirse bajo otros ttrminos la comunidad cliltica, con la 
diferencia que 6sta tendrA ahora un fundamento mAs religioso que mAgico4. 

Para comprender mejor la dinamica ritual (sea tradicional o Pentecostal) se la puede 
contrastar con lo que sucede en algunas de las organizaciones de presi6n mapuches. Estas 
tiltimas intentaron constituir la identidad mapuche como identidad politica en el plano 
del discurso (del proyecto). No obstante, fueron conscientes de la escasa capacidad de 
convocatoria que lograban por esta via; entonces recurrieron a 10s mecanismos rituales 
para articular la identidad. Los mejores ejemplos en el pasado fueron la Federacidn 
Araucana y la Corporaci6n Araucana. La primera se valid del NGUILLATUN, la segunda del 
carisma de Venancio Coiiuepan. Gracias a ello 10s mapuches lograron constituirse como 
sujetos politicos sin perder su identidad cultural. 

ANEXO I11 
Relatos miticos 

TREN-TREN Y KAI-KAI (versidn resumida por LCvi-Strauss, 1970). 

En tiempos muy antiguos un diluvio destruy6 la humanidad. Segiin algunas versio- 
nes, fue un castigo por costumbres disipadas. Todas lo imputan a una serpiente mons- 
truosa, ama del ockano, llamada /KAI-KAI/, segun su voz. Huyendo del ascenso de las 
aguas y de la oscuridad que reinaba, 10s humanos cargados de viveres subieron a una 
montaiia de cima triple, que pertenecia a otra serpiente, enemiga de la primera. Se 

4Este refugio comunitario est5 tambiCn abieno (no en su sentido trascendental) a una corporaci6n 
nacional: las Iglesias pentecostales, que no distinguen entre lo mapuche y lo huinca (el ser Pentecostal), 
permitiendo asi al primero una valoracidn personal dificil de alcanzar en el tradicionalisrno cultural (bisica- 
mente por la existencia del proceso de discriminaci6n racial y cultural contra lo mapuche). Lo interesante de 
esto es que la valoraci6n no ha implicado la pCrdida de la identidad. iC6mo podria hacerlo si el culto Pentecostal 
lo vincula a su ethos cultural? 

Por otro lado, 10s mapuches no se hacen problemas en utilizar, por decirlo asi, diferentes estrategias en 
la bhsqueda de soluci6n a sus problemas. Hobsbawm, en el epflogo a la edici6n espafiola de su texto REBELDES 

PRIMITIVOS, sefialaba que entre 10s mapuches “la organizaci6n comunista ha seguido algunas veces a una 
conversidn anterior a1 protestantismo (en general, del tipo quilihtico, relacionado con el culto de Pentecost&). 
Parece ser que 10s mapuches justifican su doble filiacidn protestante y comunista alegando que lo uno afecta a 
este mundo y lo otro a1 prdximo” (1983: 308). El caso del dirigente comunista Martin Painemal es un ejemplo 
de lo que seiiala Hobsbawrn (Foerster 1983). 
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llamaba ITEN-TENI, tambiCn de acuerdo con su voz; acaso habia llegado a adoptar el 
aspecto de un pobre viejo para advertir a 10s hombres del peligro que 10s amenazaba. 
Quienes no treparon suficientemente aprisa perecieron ahogados; se mudaron en peces 
de especies que, mis tarde, fecundaron a las mujeres acudidas a pescar durante la marea 
baja. Asi fueron concebidos 10s antepasados de 10s clanes que tienen nombres de peces. 

A medida que 10s sobrevivientes se elevaban por el flanco de la montafia, Csta se 
elevaba 0, segtin otras versiones, flotaba en la superficie de las aguas. Largo tiempo 
IKAI-KAII y ITEN-TENI trataron de vencer. Por liltimo gan6 la montafia, mas no sin haber 
acercado 10s humanos a1 sol tanto que tuvieron que protegerse la cabeza con 10s platos 
en que habian acumulado sus provisiones. Pese a estas sombrillas improvisadas, muchos 
perecieron y varios quedaron calvos. Tal es el origen de la calvicie. 

Cuando JKAI-KAIJ se declar6 vencida, no quedaban mis que una o dos parejas 
sobrevivientes. Un sacrificio humano les permiti6 obtener el descenso de las aguas. Y 
repoblaron la tierra. 

EI SOL Y sus REBELDES HIJOS (versi6n de Bertha Koessler-Ilg, 1954). 

Los hijos mayores de Sol y Luna (esposa y madre de Sol) se rebelan. Madre Luna 
intercede por ellos ante Sol, Cste 10s perdona. Sin embargo, 10s hijos vuelven a las 
andadas. Sol furioso 10s coge de la coronilla, 10s zamarrea y 10s arroja a la tierra. A1 caer, 
con sus cuerpos, destrozan montafias y cerros; en el lugar que caen quedan enonnes 
hoyos. Madre Luna, a1 ver despedazados 10s cuerpos de sus hijos, llora, m6s atin a1 ver 
que Sol envia rayos de fuego que tenninan por incinerar 10s tiltimos despojos de sus hijos. 
Tanto es el llanto de Luna que forma 10s lagos con sus 18grimas. Sol permite luego la 
resurrecci6n de sus hijos, per0 les niega el aspecto humano. Asi, Cstos, se convierten en 
la serpiente KAI-KAI FILU, ama de 10s lagos y mares. Esta serpiente maligna que odia a sus 
padres y a la humanidad es la que provoca la agitaci6n de las aguas, con sus golpes 
levanta las montaiias en que se refugian 10s hombres. Estas montafias son las TREN-TREN 

o montafias de fuego. En ellas habita una serpiente benCfica que el Sol cre6 amashdola 
con arcilla especial: es la encargada de prevenir a 10s hombres cuando la KAI-KAI FILU agite 
las aguas. 

TRATRAPAI (versi6n resumida por LCvi-Strauss, 1970). 

Los sobrinos del viejo Tratrapai anhelaban casarse con sus primas (NUKE). Les 
impuso pruebas de las que salieron triunfantes. Per0 el viejo acab6 por matar a sus hijas 
antes que separarse de ellas. Para vengarse, 10s pretendientes aprisionaron a1 sol en una 
jarra, provocando una noche de cuatro aiios. El viejo Tratrapai muri6 de hambre, 10s 
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phjaros amenazados ofrecieron a 10s hCroes mujeres suplentes, a las que rechazaron una 
tras otra. Finalmente casaron con mujeres tuertas presentadas por el avestruz, o partieron 
a1 pais de 10s muertos en pos de sus prometidas. Seglin una variante, tercera, Cstas 
resucitaron gracias a la sangre que manaba de la cabeza cortada de su padre. 

MANKIAN-SUMPALL (versibn de Hugo Carrasco, 198 1). 

Dicen que lo agarraron ... lo agarraron en aquel mar me dijo, ya lo sabias me dijo. 
No, lo escuchC no mhs le dije. Per0 en verdad fue ask entonces entr6 en el mar, a mariscar. 
Entr6 ahi. Entonces dijo el niiio (habia agua, salia una vertiente del peiiasco para lavarse 
la cara). Entonces dijo (allh) (porque) le gust6 esa agua que producia como un tintineo, 
es agradable tu murmullo, malvada; si fueras mujer te queria decia. Entonces entr6 en el 
mar. Entonces le dijo el Sumpall: ya me quieres. Entonces dicen que pis6 una piedra que 
estaba afuera (del mar), una piedra pequefia. Cuando la pis6, fue tomado, dicen que 
agarraron a1 Mankian. Mankian se llamaba el niiio. Entonces gritb: j Ay qut me pas6! se 
pegaron mis pies en esta piedra, no puedo levantarlos. Me ha pasado algo muy malo. 
Entonces grit6 Habia gente (ahi), dicen. Entonces lo vinieron a ver. Cuando lo vinieron 
aver lo tiraron, lo tomaron de 10s pies, lo levantaron, (pero) no se pudo. Dicen que estaba 
ahi la madre. Carajo le ha ocurrido algo muy malo a mi hijo, iquC voy a hacer!, iqu t  cosa 
me lo habrh agarrado? Entonces le hicieron una rogativa, mientras hacian 10s preparati- 
vos acordaron como desenterrar la piedra. Parecia que era una piedra chica. Vayan a 
buscar una barreta, vamos a romperla en pedazos, dijo la madre. Cuando 10s que iban a 
romperla la querian levantar, grit6 el que tenia pegados 10s pies: No me hagan eso, son 
mis pies 10s que van a golpear, dicen que decia. Entonces golpearon la piedra, la 
rompieron, mhs grit6. Entonces sangr6 la piedra, ahi donde le plantaban la barreta, no sC 
que hora seria entonces, dijo mi tio materno. Transcurrido un dia, a1 otro dia, se le 
convirtieron en piedras sus pies. No se le podia hacer nada, mejor haghmosle una 
rogativa, bailkmosle. C6mo podn'as salir le dijeron a1 niiio. Carajo haganme el favor de 
rogar por mi, me podrian soltar. En la madrugada otra vez hicieron lo mismo: le hicieron 
rogativa, se comi6 carne (por el). Estuvieron ocupados en eso, se comi6 sangre. Mhs se 
convertia en piedra. En una semana ya toda su pie1 estaba tapada por la piedra. Quiz6 en 
unas dos semanas se transform6 completamente en piedra. 

DCjenme asi mejor, ya estoy asi, ya estoy sujeto (y) no saldrC nunca. No saldrC 
nunca, pues ya estoy sujeto. Per0 no me pasa nada (malo); dCjenme asi, no gasten mhs, 
rueguen por mi, bailen. Por eso, dtjenme MUDAI, p6nganlos en fila (10s cantaros), dijo. 
Pdnganlos en fila. Entonces se lo hicieron asi. Ya estoy sujeto asi, dijo. Dtjenme asi, dijo. 
Ya estoy sujeto asi, dijo. Entonces la madre no pudo hacer nada. Entonces fue a rogar, 
dej6 sus cantaritos. Entonces sali6 el mar dijo mi tio materno (y) tap6 todos 10s cantaritos. 
Desputs que sali6 el mar (y) se volvi6, no quedaba MUDAI. Per0 10s cantaritos estaban ahi, 
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no les habia pasado nada. DespuCs, en 10s otros dias, (ya) no fue visto. Per0 la cara de la 
piedra era de una persona, igual a la de ese hombre. 

MANKIAN (versidn de Martin Alonqueo, inCdita. Nos fue facilitada por su hija). 

“El cacique gobernador de la Mariquina a mediados del siglo XVII don Juan Man- 
queante, aliado de 10s espaiioles desde la incursi6n holandesa en 1643 hasta el levanta- 
miento indigena de 1655, y calificado por la historia como el hombre mis preponderante 
nacido bajo el cielo de la Mariquina nos ha dejado una impresionante leyenda que pus0 
fin a su historiada leyenda”. “Antiguamente existfa un sender0 costero como via de 
comunicacidn que unia el valle de Mariquina (Maricunga), con la zona de ToPtCn. 
Durante el trayecto habia que pasar por un estrecho desfiladero conocido por el nombre 
de ‘La punta de Nigue’, donde existia un hermoso manantial a1 cual 10s comarcanos le 
atribuian poderes mfigicos”. 

“Manqueante (Cdndor del Sol), que segdn el insigne historiador colonial el P. Diego 
de Rosales fue de convicciones catdicas, no dando crCdito de que aquellas aguas tuvieran 
la fuerza de hacer el bien o el mal, se burla de sus coterrineos”. 

“Fue asique viajando desde sus dominios de Mariquina hacia ToltCn -fue su dltimo 
viaje- acompaiiado de su hermano Tanamilla hace un alto junto a la vertiente de Nigue 
para beber de sus frescas y limpidas aguas, una vez llenado 10s cachos, Tanamilla insta 
a su hermano que pida una gracia, per0 Manqueante, mofandose, en vez de una gracia 
pide una terrible desgracia”. 

“Sacando su ancho pecho y fijando su dominante mirada en el manantial, con voz 
de trueno, desafia a la fuente a que lo convierta en estatua de piedra, no habia terminado 
tal fatal pediment0 cuando se siente pegado de 10s pies a la roca donde estaba”. 

“Aterrorizado en su impotencia por zafarse ayudado por Tanamilla, Manqueante 
arrepentido clama misericordia a Dios, a1 manantial, a todos 10s santos del cielo y 
tambiCn a1 NGENECHEN el Dios de su raza, pero todo fue en vano, no hubo perddn, la 
sentencia estaba firmada; durante tres dias su completa transformacidn de ser viviente a 
piedra inerte”. 

“De todos 10s confines de la provincia acudieron a Nigue a testimoniar su adhesidn 
y afecto al cacique encantado. Cuentan que su mujer favorita, a1 acariciar su rostro con 
la mano lo vi0 derramar ligrimas de sangre, huyendo despavorida, por lo cual posterior- 
mente nunca mfis nadie hizo ademfin de tocar aquella enigmatica dura roca”. 

“Con el correr del tiempo, la estatua de Manqueante, como secuela de 10s cataclis- 
mos quedd ubicada en la resaca del mar; en cuyo sector afirman, 10s pescadores de 
Mehuin y Queule, es muy rico en peces y abundante en moluscos, per0 que nadie se 
atreve acercarse mucho a la piedra de figura humana por temor a que les suceda una 
desgracia”. 
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“Mucha gente se ha llevado Manqueante -se menciona- de preferencia del sex0 
femenino que atraidos por el embrujo de la escultura han desaparecido de la faz de la 
tierra gente encantada que mora en un mundo sofisticado, de fantasia”. 

ORIGEN DEL NGILLATUN (versibn en Faron, 1988). 

Habia dos hombres de este lugar /TOLTEN/ que partieron un dia a cruzar la parte ancha 
del rio. La comente 10s arrastr6 hasta el mar, volcaron y murieron ahogados. Hubieron 
muchos dolientes, 10s parientes de estos hombres, que sintieron gran remordimiento con 
su intempestiva muerte. Estos hombres eran muy queridos, eran lideres /LONKO/ de su 
pueblo. En Quilliche /ENTRE VILLARRICA Y TOLTENI vivia una poderosa KALKU /bruja/ que 
envid un mensaje a 10s deudos. El mensaje decia que, bajo una condicidn, la KALKU 

prometia regresar a 10s dos hombres ilesos a sus familiares. La condici6n era Csta: 10s 
deudos debian ir a la casa del KALKU antes del cuarto dia despuCs de recibir el mensaje. 
Debido a la gran distancia y la ausencia de caminos, 10s deudos fueron incapaces de llegar 
antes del octavo dia. La KALKU les dijo que habian tardado demasiado y que desde 
entonces 10s espiritus de 10s dos hombres ahogados serian malos espiritus a su orden. Ella 
10s habia tomado del mar y ubicado en el volcfin Villamca donde tenia su caverna /RENU/., 

Dijo a 10s deudos que 10s espiritus permanecerian alli y que, en adelante, ellos causarian 
mucho dafio a la gente. Crearian grandes inundaciones y periodos de sequia, lo que 
arminm’a las cosechas y causaria la muerte de muchos animales. Los deudos regresaron 
a la costa a esperar la predicci6n de la bruja. Un dia, a1 cuarto despuCs que llegaron a 
ToltCn, dos aves sin nombre se les aparecieron a 10s dolientes. Estos pfijaros movieron 
sus cabezas como saludo y dijeron a la gente que tomarian 10s nombres de TRAMALEUFU 

y WINKALEUFU, y que logranan romper el control de la bruja sobre ellos. esto era bajo la 
condicidn de que la gente realizara despuCs de aquello una ceremonia de NGILLATUN. La 
gente adopt6 la palabra y han realizado la ceremonia cada afio desde hace largo tiempo 
atrhs. Este es el modo en que se origin6 el NGILLATUN entre 10s Mapuches. 

HUENTEAO (versibn en Rolf Foerster, 1985a). 

El Taita Huenteao vivia encantado en el mar en Pucatrihue. Los mapuches camina- 
ron hacia all& Entonces Canillo, dicen que vo16, sali6 del mar y se pus0 ahi en el sol con 
ram0 de laurel. Estaba ahi y 61 no iba a bajar hasta que se mueran todos ipor quC habian 
hecho eso con Cl? La gente se fue toda a1 mar, rogfindole a Canillo que bajara del sol para 
que pase el claro, venga la lluvia y se pueda volver a tener sementera. Todos en esa 
rogativa saltaban en el mar, pidiindole a Huenteao. Huenteao tambiCn rog6 y le dijo a 
Canillo que, ipor quC no se bajaba del sol? que cese la sequia y que haya otra vez 
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comidas, alimentos, porque la gente se estaba muriendo del hambre. Canillo dijo, “jno!, 
yo no quiero, porque me hicieron ese mal tan grande, asi es que yo no bajo, ni tonto me 
bajo del sol, asi es que no, que se mueran, para qut hicieron eso conmigo”. 

No hallaban qut hacer, qut cosa poder hacer para que el Canillo bajara. Desputs 
sacaron el acuerdo y le dijeron: “Mira Taita Huenteao, Canillo es soltero y ipor qut no 
le da una hija? creemos que asi puede bajar”. “Buena idea, ya pues d i j o  el Taita 
Huenteao- si 61 quiere casarse con mi hija, listo y asi 61 puede bajar”. Le ofrecieron en 
la misma rogativa la hija y Canillo se ri6 y dijo: “Bueno, si verdaderamente me da la hija 
Huenteao entonces ahi si que yo bajo, porque eso me interesa” y baj6 el sol, baj6 Canillo 
con su laurel y desputs Taita Huenteao le dio la hija. 

Y se celebr6 el casamiento en el mar en la misma rogativa con toda la gente, un 
tremendo casamiento. Huenteao le dijo a Canillo: “Td te quedas aqui en mi casa, como 
sos yerno y nunca m8s salgas a hacer dafio a ninguna de la gente, te esclavizas aqui“. 
Desde entonces Canillo qued6 aprisionado ahi en la casa y con la hija de Huenteao. De 
esa vez ya no pasaron m8s las sequias. 

Y ahi naci6 y qued6 la rogativa y tambitn la idea del Taita Huenteao que cuando 
algo pasa, hay mucha Iluvia, hay mucho calor, bueno hay que recurrir a Huenteao. 

EL ANTICUO CACIQUE KALLFUKURHA5. 

Se dice que habia un gran jefe que se llamaba Kallfukurha. Tenia piernas de sapo, 
dicen --corn0 un hombre fen6menc-, y se dice que tenia nueve mujeres y que era un 
hombre guerrero. Tenia muchos soldados para la batalla, y segun la historia, era muy 
poderoso. 

Un dia se cuenta que le dijo a sus soldados: “Vamos a ir a PUEL MAPU (el limite de la 
tierra) a pelear. Vamos a llevar hartos caballos. Me dijeron antes que llegue all5 tiene que 
descansar”. Fueron y cuando llegaron al lugar que le indicaron para descansar, entonces 
61 dijo: “Aqui vamos a descansar”. Se dice que era un desierto y que habia un calor 
sofocante. Y de ahi dijo: “Me dijeron que hiciera sombra”. Entonces pidi6 y cuando 
termin6 su petici6n a la naturaleza, enseguida se acerc6 una nube espesa y lleg6 donde 
estaban ellos y estuvieron a la sombra. En otra parte hacia un calor inmenso. 

Desputs dijo: Vamos a la batalla. Asi que fueron y se encontraron con 10s espafioles 
y 10s mataron. Tambitn hizo tronar el jefe Kallfukurha y 10s espafioles murieron por 10s 

‘Este relato se incluye en la revista WE PEWN (No 1, 1989) de la Organizacibn Folilche Aflaiai. Tiene la 
siguiente nota “Historia narrada por Eleuterio Cayulao Millapin (agricultor, nacido en 1953 y procedente de 
Collin Alto, Comuna de Lautaro, Provincia de Cautin, IX Regibn) para ser incluida en FELEY TAIA MAPUDUN- 

GUAEL, KIAE TROY de Temuco, desde donde la reproducirnos”. 
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efectos del trueno. Ellos mataron a 10s que quedaron vivos y se trajeron todas sus cosas 
y sus animales. Se dice que de esa manera se enriquecio Kallfukurha. 

Cuando llegaron, sospechd Kallfukurha que una de sus mujeres lo estaba engaiiando 
con otro y le dijo a sus soldados: “Miren, una de mis mujeres me est6 engaiiando, per0 
no se reiri de mi“. Una mafiana le dijo a sus soldados: “Vamos, mi mujer se est5 burlando 
de mi en este momento”. Y fueron y encontraron a1 hombre y a la mujer juntos. Y dijo 
Kallfukurha: “i Atrhpenlos!” y atraparon a1 hombre y a la mujer. 

Entonces Kallfukurha mand6 a buscar a su suegra y a su suegro y a la madre y a1 
padre de este hombre. Cuando llegaron todos ellos, dijo a su suegra: “Su hija se burl6 de 
mi, desde hoy les diras yerno a 10s jotes”. Y a la madre del hombre le dijo: “Seiiora, desde 
hoy les dirh hijo a 10s jotes”. Y a1 padre dijo: “Desde hoy diris hzjo a 10s jotes”. 

DespuCs de haber dicho todo, dijo a sus soldados: Co’rtenle la cabeza. Y la mama de 
la mujer le habia suplicado que por favor le entregara a su hija para sepultarla. Contest6 
Kallfukurha: No, &a no es persona. Entonces tomaron a la mujer, le cortaron la cabeza 
y la botaron. Su mama llor6 a gritos. 

Entonces Kallfukurha, montado a caballo, dijo: Ahora este hombre. Tomaron el 
hombre, pero se arranc6 y de un salto subi6 a1 caballo. El hombre estaba amarrado de las 
manos por detras y Kallfukurha le dijo: Bien hombre, te resaltd la sangre, y orden6: No 
le hagan nada, &e vu a ser un buen soldado. Como el hombre demostr6 su valor, se 
salvb, no le pas6 nada. 

Una vez, antes que amaneciera, hizo despertar a sus hombres dicikndoles: “Levin- 
tense, vamos a PUEL MAPU. Me ordenaron que tenemos que ir a matar dos novillos”. 
Entonces fueron temprano y llegaron all6 y encontraron a dos jdvenes espafioles. Y esos 
j6venes le suplicaron mucho que no 10s matara, incluso se arrodillaron delante de 61 y 
Kallfukurha tuvo compasi6n de ellos y no 10s mat6 Entonces volvi6 Kallfukurha y cont6 
a sus soldados que habia cometido un error, ya que le habian ordenado que matara a esos 
dos novillos. Entonces dijo: “Voy a morir porque cometi un error, pero voy a dejar un 
jefe. Mi hijo sera el jefe”, dijo. 

Entonces el joven al que nombraron jefe inmediatamente hizo campaiia para demos- 
trar su sabiduria en distintas partes. Pas6 a1 Oeste y gan6; pas6 a1 Este y gan6; fue al 
TRHAIPE MAPU (ubicaci6n exacta desconocida) y g a d  y fue al Sur y gan6. Entonces fue al 
norte. Ahi habia un jefe que se llamaba Pichikurha. Se dice que compitieron cuatro dias 
y cuatro noches, y ninguno logr6 superar a1 otro, porque ambos eran sabios. Ellos pasaron 
el tiempo. Se dice que habia un limite de tres dias y medio para la competencia y 
compitieron cuatro, sin superarse entre si. 

Entonces se vino el joven y le dijo a su padre: “Padre, no voy a ser jefe. Pas6 por 
todas partes, per0 IleguC al norte y en esta tierra hay un jefe que se llama Pichikurha. 
Cuatro dias y cuatro noches estuvimos compitiendo; no le pude ganar ni me gan6”. Como 
el hijo de Kallfukurha no gan6, no quiso ser jefe de su gente. 

Entonces dijo Kallfukurha: “Yo voy a morir per0 voy a dejar una piedra. Cualquiera 
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que levante esa piedra, ese seri el jefe”. Se dice que la piedra no era muy grande. 
Entonces murid Kallfukurha. 

Entonces dicen que todos 10s hombres fornidos y gordos trataron de levantar la 
piedra. No la pudieron levanrar. La gente pedia que se declarara un nuevojefe. Como no 
la podian levantar estaba como abandonada la piedra. 

De repente un jovencito que cuidaba ovejas tom6 la piedra. La levant6 y andaba con 
ella sin problemas; adn con una mano la anduvo trayendo. Entonces la gente decia: “Este 
jovencito sera el jefe; tambitn posee el mismo poder que Kallfukurha”. Y se reunieron y 
dijeron a1 joven: “Td seris nuestro jefe. Nosotros creemos que a ti te ha elegido el finado 
Kallfukurha”. Entonces todos gritaron, dindole un gesto de apoyo a1 jefe sucesor para 
que tomara el mando. 

Entonces tambitn fue un jefe muy poderoso. Guerre6 con 10s espaiioles. Iba a 
cualquier parte a guerrear y ganaba las guerras. Per0 no sup0 llevar un buen control y eso 
fue lo malo que hizo. Se dice que 10s viejitos se casaban con niiiitas y 61 hizo lo mismo. 
Cuando era guaguita todavia la niiia, se dice que llegaba y la tocaba y decia que iba a ser 
su mujer. Y cuando otro se casaba con la niiiita desputs se dice que empezaban a guerrear 
entre ellos. Algunas de las niiias sefialadas las raptaban sin previo aviso. Se dice que iban 
de repente, rodeaban la casa y las nifias se arrancaban. Ellos las cazaban con lazo, las 
llevaban a sus casas y les sacaban el cuero de las plantas de 10s pies para que no pudieran 
escapar a sus casas. 

Desde entonces 10s soldados ya no tuvieron la misma habilidad para la guerra, 10s 
espaiioles 10s estaban arrinconando. En este cas0 hizo mal el jefe, como a 61 lo habian 
elegido para que dirigiera a su gente, per0 no cumplid. Por eso cometi6 un grave error 
hasta que llegd a morir. Hasta aqui llega la historia. 

EL SHUMPAL (Juan Porma. El Membrillo, Melipeuco, 1980. En Carrasco, 198 1 : 126- 127). 

Dicen que habia una niiia que era muy linda y vivia con su familia, con sus padres, 
en el campo. Ayudaba a trabajar y tambitn iba a recoger marisco o pescado en el agua. 
Le gustaba mucho ir a1 agua. Una vez que estaba en el agua, de repente vino una ola 
grande, blanca, espumita ... y se llev6 a la niiia. Desaparecib. Se perdi6. Ya no fue mis 
de la familia. La buscaron, la buscaron. No se encontr6: ya era de otra parte. Los viejitos 
lloraban y estaban cada dia mis pobres. Un dia, la mum6 tuvo un sueiio: la niiia le dijo 
que vivia en el mar, en el agua. Y estaba casada con el shumpal. 

Como a 10s cuatro meses seria, IIegd la niiia a su casa. La recibieron contentos 10s 
viejitos, lloraban, cantaban. Traia una guagua muy tapada, envuelta en una pilgua. Y no 
queria que la vieran, per0 como 10s hermanos, todos, le pedian, la destap6 in0 habia nada, 
se hizo pura agua no mls! 

Y entonces se fue apurada. Y le dijo a 10s viejos: vayan todos a la playa en cuatro 
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dias m8s y esperen ahi. Vayan a celebrar el pago. Y desaparecib. Salieron a mirarla, per0 
s610 se veia como una ola, humareda de polvo negro. 

Fueron a la playa. Se sentaron a esperar a1 lado de la hilera de cosas de comida que 
llevaron: carne, pifiones, mudai. Y de repente creci6 el viento, crecid las olas, vino una 
ola grande, tap6 todo y llen6 la playa de pescado jtan grandes, tan lindos! era una ola 
grande, y tanto pescado. Juntaron todo, y no se iban. La nifia no estaba. Y de repente, 
arriba de una ola grande, blanquita, ahi la niiia, iba saludando contenta. Y se fue. Y todos 
quedaron contentos con el pescado: era bueno el shumpal. 



B I B L I o G R A  ~i A ’  

ACOSTA, JosE DE, 1984. De procuranda in- 
dorum salute, Corpus Hispanorum de 
Pace, Vol. XXIII, Madrid. 

AGUIRRE, PATRICIO, 1980. “Recopilacio’n y 
clusijkacidn de relatos orales mupu- 
ches”, Memoria de Tesis para optar a1 
Titulo de Profesor de Estado en Caste- 
llano, Universidad de Chile, Temuco. 

ARROYO, BERNARDO y ZAMBRANO, MIREYA. 
1978. Misionismo y culturu mapuche. 
Hacia una visidn interna de contact0 
y cambio. Comunidad de Repocura, 
Chol-Chol, Chile, Tesis conducente a1 
grado de Licenciatura en Antropologia, 
Pontificia Universidad Cat6lica de Chi- 
le, Sede Temuco. 

ALCAMAN, SEVERIANO, 1991. “Elementos 
substanciales de la cultura mapuche”, 
en Servicio, No 160, phgs.: 9-10. 

ALONQUEO, MART~N, 1979. Instituciones re- 
ligiosus delpueblo mapuche, Ediciones 
Nueva Universidad, Santiago. 
1985, Mapuche, ayer-hoy, Editorial San 
Francisco, Padre Las Casas. 

ALVARADO, MARGARITA, 1988. “Registro y 
listado de te‘rminos y expresiones ma- 
puches relacionadas con la culturu mi- 
ticu ”, en Wenuleufu, Camino del Cielo, 
Colecci6n Aisthesis, No 7, phgs.: 121- 
219. 

ARAVENA, N.; BETANCOURT, S.; CORTEZ, X.; 
FUENTES, J.; HAUNSTEIN, M.; MONSAL- 
VES, E.; MORA, P.; PEREZ, J.; QUINONES, 
M. 1983. “El relato mitico mapuche en 
comunidades de la octava y novena re- 
gidn ”, Seminario conducente al Titulo 
de Estado en Castellano, UFRO, Temuco. 

‘En esta bibliografia la literatura sobre la reli- 
giosidad mapuche es mi, o menos exhaustiva para el 
siglo xx, no asi para 10s siglos XVI,  XVII .  XVIII y XIX. 

AUGUSTA, FELIX JosE DE, 1916. Diccionario 
Araucuno-Espaiiol y Espuiiol-Arauca- 
no, Imprenta Universitaria, Santiago. 

1934. Lecturus araucanas, Editorial San 
Francisco, Padre Las Casas. 

ASCASUBI, MIGUEL, 186 1. Informe cronold- 
gico de las misiones del reino de Chile, 
hasta 1789 en Claudio Gay Documen- 

BACIGALUPO, ANA M., 1988. Defnicidn, 
evolucio’n e interreluciones de tres con- 
ceptos mupuches (Pill&, Nguenechen 
y Wekufe), Tesis para optar a1 grado de 
Licenciado en Historia, Universidad Ca- 
tblica, Santiago. 

BAEZA, PATRICIA, 1989. IdentiJicacidn de 
ulgunos simbolos en un corpus de rela- 
tos de sueiios y visiones en machis, Se- 
minario conducente al Titulo de Profe- 
sor de Estado en Castellano, umo. 

BAHAMONDE, A.; ESCOBAR, W.; GAETE, L.; 
MuNoz, A.; PEREZ, G.; RUIZ, J.; VENE- 
GAS, A., 1979. “Recopilacio’n y andisis 
de algunos relatos orales mupuches de 

tos, T. I, phgs.1 300-399. 



la regidn de la Araucania”, Seminario 
para obtener el Titulo de Profesor de 
Castellano, Universidad de Chile, Te- 
muco. 

BALANDIER, GEORGES, 1982. “Los movi- 
mientos de innovacidn religiosa en el 
Africa negra”, en Historia de las reli- 
giones, Siglo XXI, Madrid. 

BARRIGA, A.; BRAVO, N.; CAMPOS, M.; VA- 
LERIA, L.; VASQUEZ, R.; VIVALLO, J., 
1984. Origen y naturaleza de 10s perso- 
najes miticos mapuches, Seminario 
conducente al Titulo de Profesor en 
Castellano, UFRO, Temuco. 

BASTIDE, ROGER, 1973. El prdjimo y el ex- 
trafio, Amorrortu, Buenos Aires. 

BELEC, FRANCISCO,, 1977. “El Misionero 
catdlico en Chile y la religidn mapu- 
che”, en Historia y Misidn, Serie: la Fe 
de un Pueblo, No 6, pigs.: 307-3 12. 
1984. “Catequesis para el pueblo ma- 
puche”, en Servicio, No 86, pigs.: 206- 
207. 
1989a. “iPuede un mapuche llegar a 
ser catdlico?”, en Nutram, Aiio v, No 3, 

I989b. “ ~ E s  posible evangelizar el 
pueblo mapuche y a1 mismo tiempo res- 
petar su religidn?”, en Nutram, Aiio V, 

BENGOA, JOSE, 1985. Historia del pueblo 
mapuche, SUR, Santiago. 
1986. “Sociedad criolla, sociedad indi- 
gena y mestizaje”, en Proposiciones, 

1987. “Apuntes sobre la accidn misio- 
nul de la Iglesia entre 10s mapuches 
chilenos”, en Nutram, Aiio IJI, No 1, 

1988. “500 aiios despue‘s ... En el deba- 

pigs.: 31-42. 

No 4, pigs.: 10-24. 

No 12, pigs.: 121-140. 

p8gS.: 3-18. 

te de 10s 500 aAos del descubrimiento 
de Ame‘rica”, Nutram, Aiio IV, No 1, 

BENGOA, J.; DE RAMON, A.; BECKER, C.; 
SALINAS, M., 1986. “La Iglesia cat&- 
ea, el proceso colonial y la evangeliza- 
cidn de 10s indigenas en Chile”, Area 
Pastoral Social de la Conferencia Epis- 
copal de Chile, Santiago. 

BIBAR, GERONIMODE, 1961. Crdnica y rela- 
cidn copiosa y verdadera de 10s reynos 
de Chile, Edicidn facsimilar y a plana 
del Fondo Hist6rico y Bibliogrifico 
JosC Toribio Medina, Santiago. 

BLUME, JAIME, 1988. “El mar en la mitolo- 
gia mapuche”, en Wenuleufu, Camino 
del Cielo, Coleccidn Aisthesis, No 7, 

BLUME, JAIME y FUENZALIDA, MAR~A TERE- 
SA, 1991. “El hombre ilusionado de la 
belleza”, en Huercdn: el mensaje de 10s 
cuentos mapuches, Coleccidn Aisthe- 
sis, No 9, p5gs.: 9-50. 

BONING, EWALD, 1974. Der Pillanbegriff 
der Mapuche, Studia Instituti Missiolo- 
gici Societatis Verbi Divini, Steyler 
Verlag: San Agustin. 

BORGES, PEDRO, 1960. Me‘todos Misionales 
en la cristianizacidn de Ame‘rica, siglo 
XVI, Consejo Superior de Tnvestigacio- 
nes Cientificas, Madrid. 

BUNSTER, XIMENA, 1968. “Adaptation in 
Mapuche Life Natural and Directed”, 
Columbia University. 

BUSTOS, ESTER; CONTRERAS, MARCOS, et al- 
ter, 1988. “La creacidn del mundo en 
relatos mapuches precordilleranos de 
Calafque‘n”, Memoria para optar al Ti- 
tulo de Profesor de Estado en Caste- 

pigs.: 8-18. 

pigs.: 109-1 19. 

172 



llano, Universidad de la Frontera, Te- 
muco. 

CAILLOIS, ROGER, 1984. El hombre y lo 
sagrado, FCE, Mexico. 

CALVO, MAYO, 1980. Secretos y tradicio- 
nes mapuches, Editorial Andrks Bello, 
Santiago. 

CARAS PINOCHET, ALWANDRO, 19 1 1. “Estu- 
dios de la lengua Veliche”, en Ciencias 
Naturales, Antropol6gicas y Etnolbgi- 
cas, Vol. XI de 10s Trabajos del IV Con- 
greso Cientifico (1908-1909), Imprenta 
Barcelona, Santiago. 

CARDENAS, ANTONIO, 1975. Ngenechen, 
Dios de Arauco, Editorial Brecha, Ran- 
cagua. 

CARRASCO, HUGO, 1981. “El mito de Sum- 
pall en relatos orales mupuches ”, Tesis 
de Magister, Universidad Austral de 
Chile. 
1982. “Sumpall: un relato mitico ma- 
puche”, en Revista Frontera, No l ,  

1984. “El ser mitico Sumpall en la cul- 
tura mapuche”, en Revista Frontera, 

1986. “Trentren y Kaikai: segundo na- 
cimiento en la cultura mapuche”, en 
Estudios Filolbgicos, Vol. 21, pigs.: 

1988. “Observaciones sobre el mito de 
Mankian”, en Actas de Lengua y Lite- 
ratura Mapuche, No 3, pigs.: 115-128. 
1990. “La ldgica del mito mapuche”, 
en Estudios Filolbgicos, Vol. 25, pigs.: 
101-1 10. 

CARRASCO, IVAN, 1987. “Dos epeu de tra- 
bajo y matrimonio”, en Actas de Len- 
gua y “Literatura Mapuche”, No 1, 

pigs.: 113-125. 

No 3, pigs.: 129-139. 

23-24. 

pigs.: 77-89. 

1988. Literatura mapuche, en America 
Indigena, Vol. XLVII, No 4, pigs.: 695- 
730. 

CARVALLO y GOYENECHE, VICENTE, 1879. 
Descripcidn histo’rica-geografica del 
reino de Chile, Imprenta Ercilla, tres 
tomos. 

CASAMIQUELA, RODOLFO, 1964. Estudio del 
nguillatu’n y la religidn araucana, Uni- 
versidad del Sur, Bahia Blanca. 

CASANOVA, FERNA~DO, 1982. “La evange- 
lizacidn perife‘rica en el reino de Chi- 
le”, en Nueva Historia, Aiio 2, No 5, 

CASANOVA, HOLDENIS, 1988. “Presencia 
Franciscana en la Araucania. Las mi- 
siones del Colegio de Propaganda Fide 
de Chillan (1756-1818)”, en Pinto Jor- 
ge, et al., Misioneros en la Araucania, 
1600- 1900, Ediciones Universidad de 
la Frontera, Serie Quinto Centenario, 
Temuco. 

CAZANEUVE, JEAN, 1972. Sociologia del 
rito, Amorrortu, Buenos Aires. 

CERDA, PATRICIO, 1990. “Equivalencias y 
antagonismos en la cosmovisidn mapu- 
che y castellanu”, en Nutram, Aiio VI, 

CLASTRES, HELENE, 1975. La terre sans 
mal, Editions du Seuil, Paris. 

CONTRERAS, CONSTANTINO, 199 1. “El mito 
del Rey-Inca en 10s huilliches”, en Nu- 
tram, Aiio VII, No 1, pigs.: 14-32. 

CONTRERAS, JOSE FRANCISCO, 1987. “Evan- 
gelizacidn de mapuches”, en Servicio, 

CONTRERAS, SERGIO, 1987. Evangelizar la 
cultura mapuche, en Servicio, No 113, 

CONTRERAS, VERONICA y POBLETE, TERESA, 

pigs.: 5-30. 

No 2, pigs.: 11-35. 

No 120, pigs.: 15-16. 

pigs.: 12-16. 

173 



1988. “El viaje mitico: un cas0 de se- 
miosis marcada en 10s epeu miticos ma- 
puches”, en Actas de Lengua y Litera- 
tura Mapuche, No 3, pigs.: 1-8. 

CORA, PASCUAL, 1973. Memorias de un ca- 
cique mapuche, ICIRA, Santiago. 

CORREA, LUIS; DONARI, L~DICE y RIVERA, 
LILIAN, 1986. “El relato del viejo Latra- 
pai: un andlisis estructural”, Memoria 
para optar a1 Titulo de Profesor de Esta- 
do en Castellano, Universidad de la 
Frontera, Temuco. 

CURAQUEO, DOMINGO, 1975. “Algunas for- 
mas culturales del pueblo mapuche ”, 
en Antropologia, Nueva Epoca, No 2, 

1989- 1990. “Creencias religiosas ma- 
puches. Revisidn critica de interpreta- 
ciones vigentes”, en Revista Chilena de 
Antropologia, No 8, pigs.: 27-33. 

D~Az, RAUL, 1986a. “Rehue: un espacio 
sagrado”, en Revista de la Fundacidn 
del Magisterio de la Araucania, No 3, 

1986b. “iCruz-Kruo?”, en Revista de 
la Fundaci6n del Magisterio de la Arau- 
cania, No 2, pigs.: 7-8. 

DILLEHAY, TOM, 1985. “La influencia poli- 
tics de 10s chamanes mapuches”, en 
CUHSO, Vol. 2, No 2, pigs.: 141-157. 
1986. “Cuel: obsewaciones y comenta- 
rios sobre 10s tbmulos en la cultura 
mapuche”, en Revista Chiingara, 

1990. Araucania: presente y pasado, 
Editorial AndrCs Bello, Santiago. 

DOUGNAC, ANTONIO, 1981. “El delito de 
hechiceria en Chile Indiano”, en Re- 
vista Chilena de Historia del Derecho, 
No 8, pigs.: 93-107. 

pigs.: 41-52. 

pigs.: 6-9. 

Nos 16-17, pigs.: 181-193. 

DOWLING, JORGE, 1973. Religidn, chama- 
nismo y mitologia mapuches, Editorial 
Universitaria, Santiago. 

DURAN, TERESA, 1986. “Identidad m a p -  
che”, en America Indigena, Vol. XLVI, 

1987. “Rasgos culturales del pueblo 
mapuche-huilliche”, en Pastoral Indi- 
gena, pigs.: 35-50. 

1990. “El nombrepersonal en la socie- 
dad y cultura mapuche. Implicancias 
e‘tnicas y educacionales”, en Boletin 
Informativo Kimel Dungu, No 2, pigs.: 
41-57. 

EDWARDS, MANUEL, 1991. “El zorro en 
cuentos mapuches”, en Huerciin: el 
mensaje de 10s cuentos mapuches, Co- 
leccidn Aisthesis, No 9, pigs.: 51-63. 

ELIADE, MIRCEA, 1960. El chamanismo y 
las tkcnicas arcaicas del htasis, FCE, 
Mexico. 
1969. MeJistdfeles y el andrdgino, Gua- 
darrama, Madrid. 
1972. El mito del etemo retorno, Alian- 
za Editorial, Madrid. 
1979. Historia de las creencias y de las 
ideas religiosas, Ediciones Cristiandad, 
Madrid (2 T.). 

ESCOBAR, M.; PAINEQUEO, J.; PEDREROS, N., 
198 1. “Concepto del folklore literario 
mapuche”, Seminario para optar a1 Ti- 
tulo de Profesor de Estado en Castella- 
no, UFRO, Temuco. 

FARON, LOUIS, 1956. “Araucanian Patri- 
Organization and the Omaha System’’, 
en American Anthropologist, Vol. LVIII, 

1961. “On ancestor propitiation among 
the Mapuche of Central Chile”, en 

No 4, pigs.: 691-722. 

DURAN, TERESA y CATRIQUIR, DESIDERIO, 

No 3, pigs.: 435-456. 

174 



American Anthropologist, Vol. 63, 

1964. Hawks of the Sun, University of 
Pittsburgh Press, Pittsburgh. 
1969. Los mapuches, su estructura so- 
cial, Instituto Indigenista Interamerica- 
no, Mexico. 
1988. “La montaiia ma’gica y otros mi- 
tos de origen de los mapuches de Chile 
central”, en Nutram, Aiio IV, No 2, 

FERNANDEZ, ANA, 1982. “Rogativas mapu- 
ches”, en Amerindia, No 7, pigs.: 109- 
144. 

FOERSTER, R.; GONZALEZ, H.; GUNDERMANN, 
H., 1978-1979. “Kai-Kai y Tren-Tren. 
Andisis estructural de un grupo de mi- 
tos mapuches”, en Acta Literaria, 

FOERSTER, ROLF, 1980. “Estructura y fun- 
ciones del parentesco mapuche: su pa- 
sado y presente”, Tesis de Licencia- 
tura, Escuela de Antropologia, Uni- 
versidad de Chile. 
1982. “Las sociedades mapuches entre 
1910 y 1938”, Documento de Trabajo, 
CIA, Santiago. 
1983. Vida de un dirigente mapuche. 
Martin Painemal H., GIA, Santiago. 
1985a. Vida religiosa de 10s huilliches 
de San Juan de la Costa, Ediciones Re- 
hue, Santiago. 
1985b. “Piedra Santa: el Yumbel ma- 
puche”, en Pastoral Popular, Vol. 

1988. “Milenarismo, profetismo y me- 
sianismo en la sociedad mapuche”, en 
America Indigena, Vol. XLVIII, No 4. 

1989. “Identidad y pentecostalismo in- 

No 4, pigs.: 824-830. 

pigs.: 9-14. 

Nos 3-4, pigs.: 27-40. 

XXXVI. No 4, pigs.: 25-27. 

pigs.: 773-789. 

digena en Chile”, en Revista Creces, 

1991a. “Las misiones de 10s jesuitas en 
la Araucania: 1608-1 767”, en Revista 
Mensaje, No 397, pigs.: 64-70. 
1991b. Temory temblorfrente a1 indio- 
roto, en Revista de Critica Cultural, 

FOERSTER, ROLF y MONTECINO, SONIA, 1988. 
Organizaciones, lideres y contiendas 
mapuches: 1900-1970, Ediciones CEM, 
Santiago. 

FRITZ, RUBEN y CONTRERAS, MARCOS, 1988. 
“El origen del mundo y del hombre en 
relatos orales de la cultura mapuche”, 
en Actas de Lengua y Literatura Mapu- 
che, No 3, pigs.: 103-1 14. 

FUENZALIDA, MAR~A TERESA, 1988. “Rito y 
sacrificio: dos instancias del pueblo 
mapuche”, en Wenuleufu, Camino del 
Cielo, Coleccidn Aisthesis, No 7, pigs.: 

GEERTZ, CLIFFORD, 1957. “Ethos, World 
View and Analysis of Sacred Symbols”, 
en Antioch Review, Vol. 17, No 4. 
(Usamos una versidn en espafiol reali- 
zada por la Universidad Catdlica del 
Peni) . 
1987. La interpretacidn de las culturas, 
Gedisa, Barcelona. 

GACITUA, ESTANISLAO, 1992. “Hacia un 
marc0 interpretativo de las moviliza- 
ciones indigenas en 10s u’ltimos 17 
afios”, en Nutram, Afio VIII, No 28, 

GIRARD, RENE, 1982. El misterio de nues- 
tro mundo, Ediciones Sigueme, Sala- 
manca. 
1983. La violencia de lo sagrado, Edi- 
torial Anagrama, Barcelona. 

Vol. 10, No 6, pigs.: 12-18. 

Afio 2, No 3, pigs.: 39-44. 

7-21. 

pigs.: 22-44. 

175 



1984. Literatura, mimesis y antropolo- 
giu, Gedisa, Barcelona. 

GODELIER, MAURICE, 1978. Economiu, feti- 
chismo y religidn en las sociedudespri- 
mitivas, Siglo XXI, Madrid. 

GONZALEZ, M.; MART~NEZ, M.; SAN MAR- 
T ~ N ,  X . ;  TORRES, M., 1984. “Relaciones, 
intewenciones y consecuencias entre 
seres miticos y naturales”, Seminario 
conducente a1 Titulo de Profesor de Es- 
tad0 en Castellano, UFRO. 

GORDON, AMERICO, 1986. “El mito del dilu- 
vi0 tejido en la fuja de la mujer mapu- 
che”, en Actas de Lengua y Literatura 
Mapuche, No 2, pigs.: 215-223. 

GREBE, M.E.; FERNANDEZ, J.; FIEDLER, C. 
197 1. “Mitos, Lreencias y concept0 de 
enfermedad en la cultura mupuche”, en 
Acta de Psiquiatria de Amtrica Latina, 

GREBE, M.; PACHECO, S.; SEGURA, J., 1972. 
“Cosmovisidn mupuche ”, en Cuader- 
nos de la Realidad Nacional, No 14, 

GREBE, MAR~A ESTER, 1973. “El kultru’n 
mapuche: un microcosmos simbdlico ”, 
en Revista Musical Chilena,‘ Afio XXVII, 

Nos 123-124 (usamos como versi6n un 
apartado, pigs.: 3-42). 
1974. “Presencia del duulismo en la 
cultura y mu’sicu rnupuche ”, en Revista 
Musical Chilena, T. XXVIII, Nos 123- 

1986. “El discurso chama’nico mapu- 
che: consideruciones antropoldgicus 
preliminares”, en Actas de Lengua y 
Literatura Mapuche, No 2, pigs.: 47-66. 
1987. “La concepcidn del tiempo en la 
cultura rnapuche ”, en Revista Chilena 
de Antropologia, No 6, pigs.: 59-74. 

T. XVII, No 3, p8gS.: 180-193. 

pigs.: 46-73. 

124, pCigS.1 4-42. 

1988a. “Mito y mu’sicu en la culturu 
mapuche: el tuyil, nexo simbdlico entre 
dos mundos”, en Actas de Lengua y 
Literatura Mapuche, No 3, pigs.: 229- 
241. 
1988b. “Algunos paralelismos en 10s 
sistemas de creencias mupuche y ayma- 
ru”, en Boletin Museo Regional Arau- 
cania, No 3, pigs.: 71-78. 
s.f. “Etnocienciu, creencius y simbolis- 
rno en la herbolaria chama’nica mapu- 
che” (ms. de 9 piginas). 

GUARDA, MARGARITA, 1984. “Descripcidn 
de contenidos significantes en lus cere- 
rnonias sagradus mapuches en su con- 
texto uctual”, Memoria, Universidad 
Catblica, Temuco. 

GUEVARA, TOMAS, 1908. Psicologia del 
pueblo uruucano, Imprenta Cervantes, 
Santiago. 
1910. “Folklore Aruucano”, en Anales 
de la Universidad de Chile, T. CXXVII, 

1925. Historia de Chile: Chile pre-his- 
pa‘nico, Santiago. 

GUMUCIO, JUAN CARLOS, 1988. “Anumku 
pu  pullu, plantus espirituules mupu- 
ches”, en Actas de Literatura Mapuche, 

1989. “Los vegetales como el rejlejo 
del saber de un pueblo: el modelo ma- 
puche”, en Nutram, Afio v, No 4, pigs.: 

1991. “Convergencius de lus utopias, 
el patrimonio religioso Mupuche en la 
blisqueda de una sociedad multicultu- 
rul”, en Nutram, AAo VII, No 25, pigs.: 

GUNDERMANN, HANS, 198 1. “Andisis es- 
tructurul de 10s ritos mapuches nguilla- 

pigs.: 239-622. 

No 3, p8gS.: 277-287. 

25-36. 

13-19. 

176 



tan y pentevan ”, Tesis de Licenciatura, 
Escuela de Antropologia, Universidad 
de Chile. 
1985a. “Interpretacidn estructural de 
una danza ritual mapuche”, en Revista 
Chtingara, No 14, pfigs.: 115-130. 
1985b. “El sacrificio en el ritual m a p -  
che: un intento analitico”, en Revista 
Chtingara, No 15, pfigs.: 169-195. 

GUNCKEL, HUGO, 1942. “Compra-venta de 
mapuches en Valdivia”, en El Diario 
Austral, 25/10/1942, Temuco. 

GUSINDE, MART~N, 1920. “Otro mito del 
diluvio que cuentan 10s araucanos”, en 
Publicaciones del Museo de Etnologia 
y Antropologia de Chile, T. 11, N‘” 2, 

GUTIERREZ, JORGE TIBOR, 1984. “Machitan: 
ceremonia terape‘utica mapuche”, Te- 
sis de Licenciatura, Escuela de Antro- 
pologia, Universidad de Chile, Santia- 
go. 
1987. “El ‘machitan’: rito mapuche de 
accidn terape‘utica ancestral ”, en Ac- 
tas del Primer Congreso Chileno de An- 
tropologia, Santiago, pfigs.: 99-125. 

HABERMAS, JURGEN, 1987. Teoria de la ac- 
cidn comunicativa, Taurus, Barcelo- 
na, T. I. 

HARCHA, LAYLA, 1978. “Definicidn empi- 
rica de historia en una comunidad ru- 
ral mapuche: el cas0 de Rukapangue”, 
Tesis para optar a1 grado acadtmico de 
Licenciatura en Antropologia, U.C. de 
Temuco. 

HENR~QUEZ, RODRIGO, 1977. “El concept0 
de Dios en 10s mapuches”, Memoria, 
Universidad Catblica, Temuco. 

HERNANDEZ, ANTONIO, 1907. Confesiona- 
rio por preguntas y plbticas doctrinales 

pfigs.: 183-200. 

en castellano y araucano (segu’n el ma- 
nuscrito ine‘dito del misionero francis- 
can0 A. Hernandez Calzada, 1843), pu- 
blicado por Rodolfo Schuller, F. 
Becerra M. Editor, Santiago. 

HERREROS, OSVALDO, 1985. “Antecedentes 
de la misidn rural en el pueblo m a p -  
che”, en Herreros, Osvaldo (ed.) Mapu- 
ches e Iglesia, Concepci6n, 1985. 
1985. Mapuches e Iglesia, Concepci6n, 
1985. 

HEUSCH, Luc DE, 1973. Estructura ypraxis. 
Ensayos de antropologia tedrica, Si- 
glo XXI, Mtxico. 

HILGER, SOR INEZ, 1957. Araucanian child 
life and its cultural background, Smith- 
sonian Institution, Washington. 

HINKELAMMERT, FRANZ, 1991a. La f e  de 
Abraham y el Edipo occidental, DEI, 
San Jost, Costa Rica. 
1991b. Sacrificios humanos y sociedad 
occidental, DEI, San Jost, Costa Rica. 

HOBSBAWM, ERIC, 1983. Rebeldes primiti- 
vos, Editorial Ariel, Barcelona. 

HOUSE, EMILE, 1940. Una epopeya india, 
Zig-Zag, Santiago. 

IRARRAZABAL, DIEGO, 1988. “Elpueblo ma- 
puche en la evangelizacidn”, en NU- 
tram, Aiio IV, N” 1, pfigs.: 19-27. 
1990. “Utopia autdctona, progreso 
moderno, reinado de Dios”, en T6pi- 

1991. “Sincretismo indigena, negro, 
mestizaje en la religidn mariana ”, 
Chucuito (ms. de 23 pfigs.). 

ISLA, HECTOR, 1985. “Los sueiios de inicia- 
cidn de machi, una perspectiva a la 
expresidn artistica pictdrica ”, Memo- 
ria para optar a1 Titulo de Profesor en 

COS, No 1, pigs.: 183-208. 

177 



Artes Plasticas, Universidad Catblica, 
Temuco. 

JOSEPH, CLAUDE, 1930. “Las ceremonias 
araucanas”, en Boletin del Museo Na- 
cional, T. XXXIV. ‘ 

KELLER, CARLOS, 1955. “La idea de Dios 
de 10s araucanos”, en Fines Terrae, 

KOESSLER-ILG, BERTHA, 1954. Cuentan 10s 
araucanos, Espasa Calpe, Buenos Ai- 
res. 
1962. Tradiciones araucanas, Univer- 
sidad Nacional de la Plata, Buenos Ai- 
res (T. I). 

KURAMOCHI, YOSUKE y NASS, JUAN LUIS, 
1988a. “Kamarikun. Valoracidn de la 
tradicidn y de la casualidad”, en Actas 
de Lengua y Literatura Mapuche, No 3, 

1988b. Coleccidn de relatos mapuches, 
Universidad Catblica, Temuco. 
199 1. Mitologfa mapuche, Colecci6n 
500 aiios, No 40, Abya-Yala, Quito. 

KURAMOCHI, YOSUKE; NASS, JUAN LUIS; 
GREBE, M A R ~ A  ESTER, 1990. “Contex- 
tualizacidn etnogrhfica de un relato 
mapuche”, en Las culturas nativas lati- 
noamericanas a traves de su discurso, 
Colecci6n 500 Aiios, No 24, Ediciones 
Abya-Yala, Quito. 

KURAMOCHI, YOSUKE, 1984. “Los donantes 
en El viejo Latrapai”, en Actas de Len- 
gua y Literatura Mapuche, pigs.: 89- 
102. 
1986. “Kallfii Malen”, en Actas de 
Lengua y Literatura Mapuche, No 2, 

1990. “Aproximacidn a la temdtica del 
mal a traves de algunos relatos mapu- 

Afio 2, No 7, pigs.: 3-15. 

pigs.: 26-56. 

pigs.: 91-106. 

ches”, en Niitram, Afio VI, No 4, pigs.: 

s.f. “Contribuciones etnograficas a1 es- 
tudio del machitun ” (ponencia presen- 
tada a las Cuartas Jornadas de Lengua y 
Literatura Mapuche, 1990) (ms.) 

LAGOS, ROBERTO, 1908. Historia de las Mi- 
siones del Colegio de Chilldn, Herede- 
ros de Juan Gili, Barcelona. 

LARRA~N, SARA, 1988. “El mito de huitra- 
nalhue en la narrativa mapuche”, en 
Wenuleufu, Camino del Cielo, Colec- 
ci6n Aisthesis, No 7, pigs.: 75-100. 

LATERNARI, VI~TORIO, 1965. Movimientos 
religiosos de libertad y salvacidn de 10s 
pueblos oprimidos, Editorial Seix Ba- 
rral, Barcelona. 

LALIVE, CHRISTIAN, 1968. El refugio de las 
masas, Editorial del Pacifico, Santiago. 
1972. “Sociedad dependiente ”, “clases 
populares ’’ y “milenarismo en Chile”, 
en Cuadernos de la Realidad Nacional, 
No 14. 

LATCHAM, RICARDO, 1924. “La organiza- 
cidn social y las creencias religiosas de 
10s antiguos araucanos”, en Publica- 
ciones del Museo de Etnologia y Antro- 
pologia de Chile, T. III, Nos 2, 3, y 4, 

LEHMANN-NITSCHE, ROBERTO, 19 16. “El di- 
luvio segun 10s araucanos de la Pam- 
pa”, en Revista del Museo de la Plata, 

LEIVA, ARTURO, 1977. “Rechazo y absor- 
cidn de elementos de la cultura espafio- 
la por 10s araucanos en el primer siglo 
de la Conquista de Chile (1541-1655)”, 
Tesis para optar a1 grado de Licenciado 
en Antropologia, Universidad de Chile. 
1991. “El chamanismo y la medicina 

39-50. 

pigs.: 245-868. 

Vol. 24, T. 12, pigs.: 28-62. 

178 



entre 10s Araucanos”, en Los espiritus 
aliados, Coleccidn 500 aAos, No 31, 
Ediciones Abya-Yala, Quito. 

LENZ, RODOLFO, 1895. Estudios Arauca- 
nos, Imprenta Cervantes, Santiago. 
19 12. Tradiciones e ideas de 10s arau- 
canos acerca de 10s terremotos, Im- 
prenta Cervantes, Santiago. 

LEVI-STRAUSS, CLAUDE, 1969. Las estructu- 
ras elementales de parentesco, Edito- 
rial Paidos, Buenos Aires. 
1970. El origen de las maneras de 
mesa, Siglo XXI, MCxico. 
1972a. El pensamiento salvaje, FCE, 

MCxico. 
1972b. Antropologia estructural, EUDE- 

BA, Buenos Aires. 
1972c. Lo crudo y lo cocido, FCE, Mexi- 

LIEMPI, GLORIA, 1987. “Gracias a Diospor 
ser mapuche”, en Nutram, Aiio 111, No 1, 

1989. “Nguillatlin en la gran ciudad”, 
en Nutram, Aiio v, No 2, pigs.: 52-56. 

LIEMPI, SERGIO, 1987. “Mapudungu’n y 
nguillatlin como expresidn de la condi- 
cidn hurnana universal ”, en Actas de 
Lengua y Literatura Mapuche, pigs.: 

LINCOPI, JUAN, 1986. “Cosmovisibn mapu- 
che, aspectos religioso-creenciales ”, 
en El Cristiano, AAo XCII, junio-agosto. 

LINDBERG, I.; PINEDA, E.; NUREZ, L., 1960. 
“Algunos aspectos de la vida material 
y espiritual de 10s araucanos del Lago 
Budi”, en Anales Chilenos de Historia 
de la Medicina, AAo 2, Vol. I, phgs.: 

LONIGO, ANGEL VIGILIO DE, 1984. “Rela- 
cidn de las misiones de Chile, hecha 

co. 

pigs.: 19-22. 

265-278. 

11-30. 

por el muy Reverend0 Padre Angel Vi- 
gilio de Lonigo, de la Provincia Capu- 
china de Venecia”, en Anuario de la 
Historia de la Iglesia de Chile, Vol. 2, 

LOWIE, ROBERT, 1957. “El mesianisrno y un 
problema etnoldgico ”, en Dibgenes, 

LLAMIN, SEGUNDO, 1984. “Tres textos bi- 
lingiies: mapudungun-castellano”, en 
Actas Jornadas de Lengua y Literatura 
Mapuche, phgs.: 201-205. 
1985. Tufa chillkatun mapudungun 
meu, Imprenta y Editorial Kume Dun- 
gu, Temuco. 
1987a. Federico iii niitram II, Federico 
Feypi kiiieke wimtum, Imprenta y Edi- 
torial Kume Dungu, Temuco. 
1987b. Federico iii niitram III, Federi- 
eo feypi kiiieke kiidaw, Imprenta y Edi- 
torial Kume Dungu, Temuco. 
1987c. Federico iii niitram II, Imprenta 
y Editorial Kume Dungu, Temuco. 
1987d. Federico iii niitram IV, Federi- 
eo feypifillke dungu iii kimel, Imprenta 
y Editorial Kume Dungu, Temuco. 

LLANQUINAO, H.; MANDIOLA, T.; TROM- 
BERT, D., 1971. “Algunos antecedentes 
etnogrcificos de la cornunidad mapuche 
Maquehue”, Memoria de Tesis para 
optar a1 Titulo de Asistente Social, Uni- 
versidad de Chile, Temuco. 

MANQUILEF, MANUEL, 19 14. “Comentarios 
del pueblo araucano”, en Revista del 
Folklore Chileno, No‘ 3-5. 

MANSILLA, LUIS, 1930. Las misiones fran- 
ciscanas y el importantisirno rol que 
han desempeiiado en la civilizacidn y 
pacificacidn de la Araucania, Imprenta 
Asilo de HuCrfanas, Ancud. 

phgs.1 199-240. 

Aiio V, No 19, phgs.: 87-100. 

179 



MARCEL, MAUSS, 1970. Lo sagrado y lo 
profano, Barral Editores, Barcelona. 

MARILEO, ARMANDO, 1989. “Aspectos de la 
cosmovisidn mapuche”, en Nutram, 

s.f. Mapuche-Feyentlin, (ms.). 
MARTINEZ, MELCHOR, 1964. “Creencias y 

costumbres de 10s araucanos de la pro- 
vincia de Chile”, en Martinez, Mel- 
chor, Memoria Histdrica sobre la Revo- 
luci6n de Chile, Colecci6n de Histo- 
riadores y de Documentos relativos a la 
Independencia de Chile, T. XLII. 

MEGE, PEDRO, 1987. “Los simbolos cons- 
trictores: una etnoestttica de las fajas 
femeninas mapuches”, en Boletin del 
Museo Chileno de Arte Precolombino, 

MELVILLE, THOMAS, 1976. “La naturaleza 
del poder social del mapuche contem- 
porhneo”, en Estudios antropol6gicos 
sobre 10s mapuches de Chile sur-cen- 
tral, Universidad Catblica, Temuco. 

MENDEZ, GABRIELA DEL CARMEN, 1986. 
“Las ceremonias del pueblo mapu- 
che”, en Boletin Museo Mapuche de 
Caiiete, No 2, pigs.: 33-38. 

METRAUX, ALFRED, 1973. Religidn y ma- 
gias indigenas de Ame‘rica del sur, Edi- 
ciones Aguilar, Madrid. 

MOESBACH, WILHELM, 1976. Voz de Arau- 
eo, Imprenta San Francisco, Padre de 
Las Casas. 

MONTECINO, SONIA, 1983. Los sueiios de 
Lucinda Nahuelhual, PEMCI, Santiago. 
1984a. Mujeres de la Tierra, CEM-PEMCI, 
Santiago. 
1984b. “Mulher mapuche e cristianis- 
mo: reelaboracao religiosa e reliosa e 
resistencia e‘tnica”, en CEHILA (ed.), A 

Aiio V, No 3, pigs.: 43-47. 

No 2, pigs.: 89-128. 

Mulher pobre na historia da igreja Lati- 
no-Americana, pigs.: 186-199. 
1986. El zorro que cay6 del cielo y 
otros relatos de Paula Painen, CEM-PEM- 

CI, Santiago. 
MONTECINO, SONIA y CONEJEROS, ANA, 

1985. Mujeres mapuches: el saber tra- 
dicional en la curacidn de enfermeda- 
des comunes, CEM, Santiago. 

MONTOROY, FRANCISCO, 1987. “La presen- 
cia de misioneros en la zona de CaAe- 
te”, en Boletin Museo Mapuche de Ca- 
iiete, No 3, phgs.: 27-40. 

MORA, ZILEY, 1988. La Araucania. Mistica 
antigua para la grandeza de Chile, 
Telstar Impresores, Temuco. 
1989. Verdades mapuches de alta ma- 
gia para reencantar la Tierra de Chile, 
Editorial Kushe, Temuco. 

MORALES, ROBERTO, 1986. “Las organiza- 
ciones politicas mapuches”, en Boletin 
Informativo Desarrollo y Cambio, CAPI- 

DE, No 15, phgs.: 1-6. 
MORANDE, PEDRO, 1977. “Algunas consi- 

deraciones sohre la concieizcia en la 
religiosidadpopular”, en Iglesia y reli- 
giosidad popular en AmCrica Latina, CE- 

LAM, No 29, phgs.: 170-191. 
1980. Ritual y palabra, Centro Andino 
de Historia, Lima. 
1984. Cultura y modernizacidn en 
Amtrica Latina, Universidad Cat6lica, 
Santiago. 
1988. “Perspectivas de la evangeliza- 
cidn de las culturas indigenas”, en NU- 
tram, Aiio IV, N” 1, pigs.: 3-7. 

MOREL, ALICIA, 1982. Cuentos araucanos. 
La gente de la tierra, Editorial AndrCs 
Bello, Santiago. 

MURATORIO, BLANCA, 1982. Etnicidad, 

180 



evangelizacidn y protesta en el Ecua- 
dor, Ediciones CIESE, Quito. 

NAKASHIMA, LYDIA, 1990. “Punkurre y 
Punfuta”. Los cdnyuges nocturnos, pe- 
sadillas y terrores nocturnos entre 10s 
mapuches de Chile, en Perrin, M. (coor- 
dinador), Antropologia y experiencias 
del sueiio, Coleccibn 500 aiios, No 2 1, 
Ediciones Abya-Yala, Quito, pigs.: 

NOGGLER, ALBERT, 1980. Cuatrocientos 
arios de misidn entre 10s araucanos, 
Editorial San Francisco, Padre de Las 
Casas. 

~ N C U L E F ,  JUAN, 1990. “La filosofia e 
ideologia mapuches”, en Nutram, Aiio 

RANCULEF, JUAN y GUMUCIO, JUAN CARLOS, 
1991. “El trabajo de la machi: conteni- 
do y expresividad”, en Nutram, AAo VII, 

OLIVARES, MICUEL DE, 1874. Historia de la 
Compariia de Jesus en Chile (1593- 
1736), en Coleccibn de Historiadores 
de Chile, Imprenta Andrts Bello, San- 
tiago, T. VII. 

ORRECO, JOSE MANUEL, 1854. Memoria so- 
bre la Civilizacidn de los Araucanos, 
Imprenta de la Sociedad, Santiago. 

OSSA, MANUEL, 1989. “En busca de una 
identidad mapuche. Ensayo de inter- 
pretacidn teoldgica de una novela”, en 
Nutram, Aiio v, No 4, pigs.: 37-42. 

OVALLE, ALONSO DE, 1969. Histdrica rela- 
cidn del Reyno de Chile, Instituto de 
Literatura Chilena, Santiago. 

OVIEDO, CARLOS, 1964. “Sinodo diocesan0 
de Santiago de Chile celebrado en 
1626, por el Ilustrisimo Serior Obispo 
Francisco Gonza’lez de Salcedo”, 

179- 194. 

VI, No 4, pigs.: 9-16. 

No 25, pfigs.1 3-19. 

transcripcibn, introduccibn y notas de 
Fr. Carlos Oviedo Cavada, en Historia, 
No 3. 
1982. “La defensa del indio en el Sino- 
do del obispo Azua de 1744”, en Histo- 
ria, No 17, phgs.: 281-354. 

OYARCE, ANA M A R ~ A  y GONZALEZ, ERNESTO, 
1986. “Kallfulica’n, un canto mapuche. 
Descripcidn etnografica, analisis musi- 
cal y su correspondencia con el aspect0 
literario”, en Actas de Lengua y Litera- 
tura Mapuche, No 2, pigs.: 245-263. 

OYARCE, ANA MAR~A, 1989. “Conocimien- 
tos, creencias y pra’cticas en torno a1 
ciclo vital en una comunidad mapuche 
de la IX Regidn de Chile”, en PAESMI, 
Serie de Documentos de Trabajo, No 2. 

PAINEMAL, EUSEBIO, 1987. “Los mapuches 
y el Papa”, en Nutram, Aiio in, No 2, 

PALAVICINO, VTCTORINO, 1854. Obsewacio- 
nes a la Memoria del serior Presbitero 
Dr. Jose‘ Manuel Orrego, Imprenta del 
Correo del Sur, Concepcibn. 
1860. Memoria sobre la Araucania, por 
un misionero del Colegio de Chilla‘n, 
Imprenta de la Opinibn, Santiago. 

PAMPLONA, IGNACIO DE, 1911. Historia de 
las misiones de 10s PP. Capuchinos en 
Chile y Argentina (1849-1911), Im- 
prenta Chile, Santiago. 

PARKER, CRISTIAN, 1991. “Cultura mapu- 
che y prdcticas me‘dicas tradicionales 
en la Regidn del Biobio”, en Nutram, 

PEREIRA DE QUEIROZ, MAR~A ISAURA, 1969. 
Historia y etnologia de 10s movimientos 
mesia’nicos, Siglo XXI, Mtxico. 

PERRIN, MICHEL, 1988. “Formas de comu- 
nicacidn chama‘nica”, en Bidou, P. y 

pigs.: 21-22. 

Aiio VII, No 25, pigs.: 45-74. 

181 



Perrin, M. (ed.), Lenguaje y palabras 
chaminicas, Coleccih 500 afios, No 1, 
Ediciones Abya-Yala, Quito, pigs.: 61- 
79. 

PINEDA y BASCU~~AN, FRANCISCO DE, 1863. 
Cautiverio feliz y razdn de las guerras 
dilatadas de Chile, Imprenta del Ferro- 
c a d ,  Santiago. 

PINTO, J.; CASANOVA, H.; URIBE, S.; MATT- 
HEI, M., 1988. Misioneros en 1aArauca- 
nia, 1600-1900, Ediciones Universidad 
de la Frontera, Serie Quinto Centena- 
rio, Temuco. 

PINTO, JORGE, 1988. “Misioneros y mapu- 
ches, elproyecto del Padre Luis de Val- 
divia y el Indigenismo de 10s Jesuitas en 
Chile”, en Serie Nuevo Mundo: Cinco 
Siglos (Encuentro de Etnohistoriado- 
res), No 1, pigs.: 70-92. 
199 1. “Etnocentrismo y etnocidio. 
Franciscanos y jesuitas en la Arauca- 
nia”, en Nutram, Afio VII, No 2, p8gs.: 

s.f. “Misioneros italianos en la Arauca- 
nia, 1600-1900. Evangelizacidn e inter- 
culturalidad ” (ms.) . 

PINTO, PLAZA y VILLEGAS, JUAN, 1985. 
“Analisis de relatos orales miticos ma- 
puches”, Memoria para optar al Titulo 
de Profesor de Estado en Castellano, 
Universidad de la Frontera, Temuco. 

POBLETE, TERESA y CONTRERAS, VERONICA, 
1987. “La fuerza malkfica en 10s epeu 
miticos mapuches”, en Actas de Len- 
gua y Literatura Mapuche, No 2, pigs.: 

PRANAO, VICTORIO, 1987. Chakaykoche Ai 
niitram, Imprenta y Editorial Kume 
Dungu, Temuco. 
1988. Chakaykoche Ai kuyJi niitram, 

3-23. 

35-46. 

Imprenta y Editorial Kume Dungu, Te- 
muco. 

QUIROZ, DANIEL y OLIVARES, JUAN CARLOS, 
1987. “Amutuan Pucatra Aguelito 
Huentiao, Amutuan Pucatra (perma- 
nencia de una pauta adaptativa en Sun 
Juan de la Costa)”, en Boletin Museo 
Mapuche de Cafiete, No 3, pigs.: 13-26. 
S.A. “La religiosidad mapuche en la 
actualidad”, en Teologia y Vida, Vol. 
XVIII,  Nos 2-3. 

RADOVICH, JUAN CARLOS, 1983. “El pente- 
costalismo entre 10s mapuches del Neu- 
que‘n ”, en Relaciones de la Sociedad de 
Antropologia, T. xv, pigs.: 121-132. 

REDONDO, VALERIA, 1989. “El cotidiano de 
una machi mapuche”, Informe de Pric- 
tica Profesional, Escuela de Licenciatu- 
ra en Antropologia, Universidad Aus- 
tral. 

RELMUAN, MAR~A ANGELICA, 1981. “Ta ti 
sumpall iilchadomo”, en Papeltuain 
Mapudungun Meu, Temuco. 

RIQUELME, GLADYS y RAMOS, GRACIELA, 
1986. “El contenido del relato en la 
manifestacidn grafica del mito del 
Tren-Tren y Kai-Kai”, en Actas de 
Lengua y Literatura Mapuche, No 2, 

RIQUELME, GLADYS, 1990. El motivo del 
orante arrodillado, en Actas de Lengua 
y Literatura Mapuche, No 4, pigs.: 83- 
92. 

ROBLES RODR~GUEZ, EULOGIO, 1942. Cos- 
tumbres y creencias araucanas, Edito- 
rial Universitaria, Santiago. 

ROJAS, ARTURO, 1987. “Gijatun”, en El 
Canelo, No 3, pigs.: 10-1 1. 

ROSA, OSCAR, 1972a. ‘‘Refiexiones sobre la 
importancia social de la machi”, en 

pigs.: 201-214. 

I82 



Revista de Ciencias Sociales (Valp.), 
No 3, pigs.: 143-152. 
1972b. “Reflexiones sohre el machitun 
araucano y sus antecedentes sociales ”, 
en Revista de Ciencias Sociales, No 4, 

1974. “La ejicacia simbdlica de la ma- 
chi araucana”, en Revista de Ciencias 
Sociales, No 5, pigs.: 71-78. 

ROSALES, DIEGO DE, 1877-78. Historia Ge- 
neral del Reino de Chile, Flandes In- 
diano, Imprenta de El Mercurio, Valpa- 
raiso, 1877- 1878, tres tomos. 

SALAS, ADALBERTO, 1983. “DOS cuentos 
mitoldgicos mapuches: el sumpall y el 
triilke wekufu. Una perspectiva etno- 
grufica”, en Acta Literaria, No 8, pigs.: 
5-35. 

SALAS, RICARDO, 1990. “Tres explicacio- 
nes del universo religioso mapuche: as- 
pectos tedricos de la etnologia religio- 
sa de T. Guevara, R. Latcham y L. 
Faron ”, en Nutram, Aiio VI, No 3, piigs.: 
36-46. 
1991. “Una interpretacidn del universo 
religioso mapuche”, en Nutram, Aiio 

SALINAS, MAXIMILIANO, 1978. “El laicado 
catdlico de la Sociedad Chilena de 
Agricultura y Beneficencia, 1838- 
1849”, en Anales de la Facultad de 
Teologia, Vol. XXIX, Cuad. No 1, 
174 pigs. 

SANCHEZ, GILBERTO, 1988. “Relatos orales 
en pewenche chileno”, en Anales de la 
Universidad de Chile, 5ta. Serie, No 17, 

SAN MARTIN, RENE, 1976. “Machitun: una 
ceremonia mapuche”, en Dillehay, 
Tom (ed.) Estudios Antropoldgicos so- 

pigs.: 161-165. 

VII, No 25, pigs.: 20-44 

pigs.: 289-360. 

bre los mapuches de Chile sur-central, 
Universidad Cat6lica, Temuco, pigs.: 

1977. “Nuevos antecedentes para un 
estudio de la ceremonia terape‘utica-re- 
ligiosa de 10s mapuches: el machitun”, 
en Historia y Mis ih ,  Serie: la Fe de un 
Pueblo, No 6, piigs.: 204-209. 

SAUNIERE, SPERATA DE, 1975. Cuentos po- 
pulares araucanos y chilenos recogidos 
de la tradicidn oral, Editorial Nasci- 
mento, Santiago. 
1987. Segundo encuentro religioso 
ecume‘nico mapuche-huilliche, 1987, 
en Nutram, Aiio III, No 4, pigs.: 3-34. 

SCHINDLER, HELMUTH, 1988. “The kultrung 
of the Mapuche”, en Revindi, No 1, 

1989. “Pillan 3”, en Actas de Lengua y 
Literatura Mapuche, No 3, pigs.: 183- 
204. 

SIERRA, MALU, 1992. Mapuche, Gente de 
la Tierra, Editorial Persona, Santiago. 

SILVA, OSVALDO, 1984. “En torno a la es- 
tructura social de 10s mapuches prehis- 
pa‘nicos”, en CUHSO, Vol. 1, No 1 ,  pigs.: 
89-115. 

SILVERBLATT, IRENE, 1982. “Dioses y dia- 
blos: idolatrias y evangelizacidn ”, en 
Allpanchis, No 19, pigs.: 31-47. 

SLATER, FERNANDO, 1979. “Analisis estruc- 
turd del cuento de animales mapu- 
ches”, Tesis de Licenciatura de Antro- 
pologia, Universidad de Concepcibn. 
1988. “Relatos mapuches sohre 10s vi- 
vos y 10s muertos ”, en Wenuleufu, Ca- 
mino del Cielo, Coleccidn Aisthesis, 

SOUBLETTE, GASTON, 1988. “El mito mapu- 
che de la creacidn”, en Wenuleufu, Ca- 

164-209. 

p6gS.: 62-73. 

No 7, PAgs.: 23-42. 

183 



mino del Cielo, Coleccidn Aisthesis, 

SORS, FRAY ANTONIO, 192 1- 1923. “Histo- 
ria del Reino de Chile”, en Revista Chi- 
lena de Historia y Geografia, NoS42, 43, 
45,46,48 y 49. 

STUCHLIK, MILAN, 1976. Life on a halfsha- 
re, HURST COMPANY, LONDRES. 

THEISEN, EUGENIO, 1989, ‘‘2 Chumley Ma- 
puche Arauco mew? (iCdmo est6 el 
Mupuche en Arauco?”, en Nutram, 

TITIEV, MISCHA, 195 1. Araucanian Culture 
Intransition, Michigan University 
Press, Michigan. 

1969. “Araucanian Shamanism”, en 
Boletin del Museo Nacional de Historia 
Natural, T. xxx, pigs.: 299-306. 

No 7, pigs.: 43-73. 

Aiio V, No 4, pigs.: 46-5 1. 

VALD~S, REGINA, 1991. “Pismaihuile y el 
viejo Atapay o elfin de un cicatero ”, en 
Huerc6n: el mensaje de 10s cuentos ma- 

puches, Coleccidn Aisthesis, No 9, 

VERGARA, JORGE, 1992. Los sistemas me‘- 
dicos en las comunidades mapuches: 
notas para el estudio de sus relaciones, 
en Vida Mtdica, Vol. 44, No 1, p5gs.: 
33-39. 

VILLALOBOS, SERGIO, 1989. Lospehuenches 
en la vida,fronteriza, Ediciones Univer- 
sidad Catdlica de Chile, Santiago. 

WORSLEY, PETER, 1980. A1 son de la trom- 
petafinal, Siglo XXI, Madrid. 

ZAPATER, HORACIO, 1973. Los aborigenes 
de Chile a trave‘s de cronistas y viaje- 
ros, Editorial AndrCs Bello. 
1990. “Algunas acotaciones sobre el 
padre Luis de Valdivia y la Guerra De- 
fensiva”, en Tdpicos, No 1, pigs.: 59- 
62. 
1992. La busqueda de la paz en la gue- 
rra de Arauco: Padre Luis de Valdivia, 
Editorial Andrks Bello, Santiago. 

pigS.177-88. 



ro aborda la reflexion de cronistas, 

de este pueblo. 

p 


