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PRESENTACION

LA PREGUNTA que Tecorre este texto es como la identidad religiosa mapuche se relaciona
con su identidad de pueblo. Posiblemente en Chile sean pocos los grupos o sectores que
manifiesten con tanta claridad como los mapuches, que su identidad, su ser (inseparable
de las condiciones de vida: de la tierra (MapPU), los animales, la naturaleza), se liga, hasta
confundirse, con lo sagrado (las divinidades, los antepasados). Es una certeza ritual, por
decirlo asi, porque son los ritos tradicionales los que hasta el dia de hoy convocan y unen
a los mapuches. El supuesto basico de la antropologia no difiere de los intelectuales
mapuches en este punto (Alonqueo, Marileo, etc.) que en los tltimos afios han sefialado
que los simbolos religiosos sintetizan el ethos de un pueblo y su cosmovision, relacio-
nando una estética y una moral a una ontologia y una cosmologia (Geertz, 1987).

La identidad religiosa va entonces mds alld de la identidad nominal. Es decir, un
sujeto se puede definir como cristiano (catélico, evangélico) o Bahai, pero esto no
significa, necesariamente, una alteracion de su ethos cultural o de su cosmovisién. En los
ritos la sociedad hace posible la fusién del ethos con la cosmovisién, de alli que
insistamos en la descripcion de los cultos mapuches. Las modificaciones o incluso
negaciones que se dan en este plano (pensamos en los mapuches pentecostales) nos han
llevado a analizar la continuidad o ruptura que tiene esa nueva comunidad ritual con la
que se actualiza en torno al NGUILLATUN, MACHITUN, etc.

No obstante, la sociedad mapuche desde la Pacificacion de la Araucania, se enfrenta
a uno de sus mayores desafios: ser capaz de permanecer y proyectarse como pueblo en
la historia; escapar victorioso al estigma de su desaparicion, de su reduccién a la miseria
y a la desvaloracion. 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 tradicion
religiosa que articula el pasado con el presente y el futuro. La diferencia fundamental
entre la religiosidad mapuche contemporédnea y la pre-reduccional es que en ésta tiltima
existe una tensién 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 Pacificacion y de subordinacion al Estado —como campesinos o como
citadinos— obliga a los mapuches a justificar o legitimar, por primera vez, frente al 0TrRO
Y NO SOLO FRENTE A Si MisM0 sus derechos territoriales, culturales y sociales. Esto supone
establecer una distancia y objetivar sus representaciones. Por tanto, la tradicién puede ser
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identificada como tal, como imagen del mundo, y ser objeto de critica y de revision. En
esta dinamica el sincretismo religioso no estd ausente, al contrario, parece ser central, en
la medida en que el contacto con la piedad popular y con los agentes de la evangelizacién
hacen posible la incorporacién de nuevas dimensiones en lo religioso (un cierto univer-
salismo e historicismo). Nuevos simbolos y ritos, y también reflexiones, han ampliado
enormemente el panorama. Hoy la religion que se vive en las reducciones no se cifie s6lo
a lo propio, sino gue abarca y hace suyos dmbitos considerados en el pasado como
pertenecientes a lo huinca. Nos interesa dar cuenta de esos procesos en este texto.
Aclaremos que algunos de los capitulos de esta obra fueron publicados en forma de
articulos, los 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 aclaracion se relaciona con el titulo de la obra.
Cuando decimos introduccion a la religiosidad mapuche nos referimos a una presenta-
cion de los discursos que cronistas, misioneros y antropologos han elaborado sobre esa
realidad y que hemos intentado sistematizar. Por tanto, el lector no encontrard aqui una
introduccion a la experiencia mistica mapuche, o a verdades de alta magia, sino una
invitacion a leer las interpretaciones que se han planteado sobre la religion de este pueblo.

Agradecimientos

Todo libro se escribe con el impulso de variadas circunstancias originadas por muchas
personas de gran importancia en nuestra vida cotidiana. Son los amigos(as) mas queridos
(as): Sonia Montecino, Manuel Ossa, Hans Gundermann, Jorge Vergara, Pedro Giiell,
José Bengoa, Eduardo Valenzuela, Gloria Liempi., Rail Rosales, Fernando Castillo,
Victor Toledo, Jorge Pinto, Leonardo Leon, Hugo Carrasco, Yosuke Kuramochi, Hel-
muth Schindler, Tom Dillehay; pero, también, de instituciones que nos han cobijado y
ayudado con esa materialidad que nos da el sustento: el Centro Ecuménico Diego de
Medellin, sin el cual esta obra serfa imposible y, en los dos dltimos afios, la Universidad
de Chile. Hay que mencionar también el estimulo gravitante de Fondecyt, que nos
permitio profundizar en los topicos de la identidad y del mestizaje de la sociedad
mapuche.
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CAPITULO1
La religiosidad mapuche entre los siglos xv1 y Xix

INTRODUCCION

Desde el momento mismo de la Conquista el conocimiento de la dimensién religiosa de
los mapuches fue una preocupacién constante de las autoridades civiles y religiosas. Este
interés se explica, en gran medida, porque conocer esa religiosidad permitiria elaborar
una suerte de diagnéstico sobre las dificultades, frutos y perspectivas del proceso de
conversion del mundo indigena al cristianismo. La construccién de ese conocimiento no
se regulaba por las mismas reglas con que en el presente lo hacen las ciencias humanas.
Generalmente estaba atrapado por imadgenes preconcebidas, o a lo mds se interpretaba la
religion mapuche en funcién de los limites que se le otorgaba a la razén natural. Esto no
significa que misioneros o autoridades no recogieran un ctimulo de antecedentes (creen-
cias, mitos, etc.) sobre la religiosidad mapuche. El problema de esos materiales era el
modo como se interpretaban, y el sistema que los transformaba en significativos. Solo
muy recientemente la antropologia ha dado el paso de buscar dicho sistema en la
articulacion interna de las creencias, de los ritos, etc.

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

*Llamamos tematizar-tematizacién a un conjunto ordenado de ideas, conceptos e imdgenes respecto a
una materia determinada (ver Nicola Ablagnano, Diccionario de Filosofia, Fondo de Cultura Econdmica,
México, 1963).



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 crénica sobre los pueblos de Chile y su territorio fue escrita por un militar,
Gerénimo de Bibar (1961)': en ella encontramos una serie de afirmaciones y de juicios
sobre los mapuches que tenderén a prevalecer en el futuro. Veamos los mds importantes.

A diferencia de las poblaciones andinas

“Los indios de esta provincia (Mapocho) no tienen casa de adoracién ni idolos™

(1961: 133).

Las pricticas idoldtricas, tan comunes en los pueblos mesoamericanos y andinos, no
existirian entonces entre los mapuches del valle del Mapocho. Igual cosa sucedia entre
los de la zona de la Araucania.

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

“Es su adoracion al sol y ala luna™ (1961: 133).

Empero, el cronista introduce dos juicios de valor respecto a los mapuches: uno,
sobre su incapacidad creativa y otro, sobre su capacidad asimiladora por subordinacion,
al afirmar que:

*y esto tomaron de los Incas cuando ellos fueron conquistados™ (1961: 133).

El culto dominante era al demonio —que serd identificado tiempo después con el
Pilldn— y cuya relacion estaba marcada por un pacto:

“Tienen con el demonio su pacto y éstos son sefialados entre ellos y aun temidos™

(1961: 134).

El espacio privilegiado para ese vinculo era la fiesta: alli realizan sus placeres, se
regocijan juntandose a “...beber, y tienen gran cantidad de vino ayuntando para aquella
fiesta, y tafien un tambor con un palo y en la cabeza de €l tienen un paio revuelto, y to-
dos asidos de las manos cantan y bailan. Llévanlo tan a son que suben y caen con las
voces a son del tambor. Para estas fiestas sacan todas las mujeres y mds ricas ropas que
tienen y cosas preciadas entre ellos, embfjanse los rostros cada uno la color que quiere...
Aqui se embriagan y no le tienen en nada; antes, lo tienen por grandeza” (1961:

'Para un andlisis historiogrifico de esta obra puede consultarse a MarIO OreLLANA, La Crénica de
Gerdnimo de Bibar y la Conguista de Chile, Editorial Universitaria, Santiago, 1988.
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Figura I
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133-134)%. Afios mds tarde Alonso de Ovalle, en su Histérica Relacion del Reyno de
Chile, proporcionaré un bello dibujo de dicha ceremonia (Fig. 1).

El vinculo con el demonio se efectuaba a través de la sangre de los hechiceros:
“gstando en las fiestas, éstos se levantan y, apartados un poco de la gente, hablan como
si tuviesen al demonio... Estando en esta habla, saca una quisca que ellos llaman, 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 los mesmo a su natura, y aquella
sangre que saca, lo escupe y lo ofrece al demonio, que esto lo tiene encestidos™ (1961:
134).

Los enterramientos eran otro momento donde se combinaba la fiesta y la alianza con
el demonio:

“ .muriéndose un sefior u otra cualquiera persona, ayuntanse todos los parientes y

amigos del muerto y tienen muy gran cantidad de su vino, y ponen el difunto en el

cuerpo de la casa. Juntos todos hacen su llanto y sus oraciones dedicadas al demonio,
nuestro adversario, y allf lo ven”.

2 + r . - .. - -
*Posiblemente ésta sea la primera descripeién de lo que hoy conocemos como nguillatin.
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La costumbre de enterrar al difunto con semillas, para que “coma y siembre alld a
donde fuere” era causa de que “los tiene ciegos el demonio” (1961: 135).

El demonismo estd también presente entre los mapuches de Concepeién (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 los mapuches era
el demonio, de alli que la Conquista y la presencia hispdnica se justificaran en el
entendido de que:

*...parece nuestro Dios quererse servir de su perpetuacién para que sea su culto

divino en ella honrado y salga el diablo de donde ha sido venerado tanto tiempo™”,

Digamos, por nuestra parte, que esta concepcion demoniaca con que los espanoles
interpretaron la cultura mapuche no era mds que la proyeccion y confirmacion de la
ideologia medieval europea sobre la hechiceria, donde el lazo con el demonio era la nota
dominante. Segtin Silverblatt “se pensaba que era precisamente por intermedio de esta
alianza que los brujos adquirfan sus poderes. Para los te6logos medievales, los actos
malévolos que se les atribuian —capacidad de dafiar a la gente o de destrozar las
cosechas— no constituian sus caracteristicas principales. En los siglos xvi a xvii, lo que
éstos condenaban en los hechiceros europeos era la base herética de sus supuestos
poderes. La brujeria implicaba la adoracién del diablo. Significaba el pecado mas grave:
la negacion de Dios y la adhesion a su rival supremo, Satands, el principe de las tinieblas™
(1982: 32).

El trasplante a América de dicha ideologia dio pie para que numerosas practicas
religiosas indianas fueran eliminadas a través de procesos conocidos como de “‘extirpa-
cion de las idolatrias”. Para Jorge Pinto la légica de dichos procesos era que: “Mientras
los indios siguiesen aferrados a sus dioses, ninguna necesidad tenian de una nueva
religion o, al menos, se hacia dificil que ésta penetrara en ellos, mas atn tratandose del
cristianismo, incompatible con cualquier otra. Bajo esta perspectiva, la idolatria consti-
tufa el maximo impedimento para conseguir la conversién™ (1988: 38).

Para los espafoles que los mapuches tuvieran un pacto permanente con el demonio
tenfa ademds otras consecuencias. La teologia medieval del sacrificio, que inspira la
Conquista, le otorga al sacrificio de Cristo, por ser Dios y hombre-cordero 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 mds debe haber
otro sacrificio. Cada nuevo sacrificio seria una nueva crucifixion de Cristo. Asi surge la
imaginacién de enemigos de Cristo y de Dios, que desprecian el sacrificio infinito de

‘Carta al Emperador Carlos V, Concepeitn, 15 de octubre de | 550.
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Cristo, que ensucian su sangre y que vuelven a crucificarlo, a Cristo porque no se
someten al sacrificio de Cristo y no lo hacen fructifero para su propia vida”. La
imaginacion de una humanidad sin sacrificios se invierte y se transforma en una agresion
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 mds hubiera sacrificios
humanos, se pasaba al sacrificio humano” (Hinkelammert 1991b: 21-24). Esta crucifica-
cion de los crucificadores, que realizaban los espaiioles en Chile y en toda América, 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:

“Matdronse hasta mil quinientos o dos mil indios y alancedronse otros muchos y
prendiéronse algunos, de los cuales mandé cortar hasta doscientas las manos y
narices, en rebeldfa de que muchas veces les habia enviado mensajeros y hécholes
los requerimientos que vuestra majestad manda” (carta del 15 de octubre de 1550,
Concepcion).

Anos mads tarde, al persistir los mapuches en su rebeldia, el vicario provincial de la

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

“En su infidelidad es gente que no reconoce a Dios alguno, salvo al demonio, de
quien tienen alguna noticia por sus hechiceros, y con esto 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 quebrdndoles, como dice el Profeta, las mejillas

con duro bocado y freno™.

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

*“...al fin todos o casi todos los que viven entre nosotros (como esclavos) vienen a ser
cristianos y puestos en camino de salvacion, que es lo de mds estimacion’.

Hay otra dimensién 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
naciera®. En el caso mapuche esto se tornaba més necesario ya que segiin Bibar eran:

““Parecer acerca de si contra los indios de Arauco es justa la guerra que se les hace v si pueden dar por
esclavos™, en Coleccion de Documentos Inéditos para la Historia de Chile. Fondo Histérico y Bibliogrifico
J.T. Medina, Santiago, 1961, T.v: 54. En adelante la COLECCION DE DOCUMENTOS serd citada como CDIHCH.

*JUAN VASCONES, Peticion en derecho., CDCH, T.v: 57

“Al respecto véase Cerda 1990,
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*...gente indémita y sin razon, birbara, falto de todo conocimiento y de toda virtud...

es gente sin orden y razén™ (1961: 49-50).

Pedro Borges sintetiza asi el argumento: *“la nueva religion que iban a abrazar exigia
en los nativos, segiin el concepto de los misioneros, una nota de la que en general se
encontraban privados. Les faltaba lo que en el lenguaje de la época se designaba con el
nombre de policia. Con ello se queria significar que para ser cristianos los indios debian
primero aprender a ser hombres y a vivir como tales” (1960: 203-204). Este evolucionis-
mo —de lo animal a lo espiritual— se sustentaba, por un lado, en la idea de la perfectibi-
lidad del hombre, gracias al cristianismo y, por el otro, en la de que ¢l cristianismo “exige
y supone la luz natural de la razon, es decir, el ser hombre™ (1960: 204). Las politicas
para lograr esto fueron, en primer lugar, la reduccion de los indios a pueblos, ya que la
dispersion era fuente perenne de idolatrias e impedia la evangelizacién, el control, etc.
La segunda, que ya “organizados socialmente en pueblos, los nativos se rigiesen por
leyes acomodadas a la naturaleza de los hombres” (1960: 216). Estas leyes tenian que ver
tanto con aspectos sociales e higiénicos como con la moral.

El nuevo orden suponia, también, la subordinacién permanente de las poblaciones
indias a la corona espafola como tnico modo de mantener la nueva cristiandad. En
palabras de Acosta:

“No podria la fe tierna y recién plantada de tantas naciones durar y desarrollarse si
no fuera protegida contra las injurias de los enemigos de Cristo por el patrocinio, la
fe y el poder de los principes cristianos™ (Acosta 1984: 391)".

Son estas exigencias las que hicieron de la evangelizacién una empresa global de
transculturacion. Esto explica, en el caso de Chile, la preocupacién de los obispos por la
reduccion de los mapuches a pueblos, mediante Ia aplicacion de tasas y ordenanzas (las
dos mas importantes: la de Santillin y de Gamboa) que debian regular tanto el sistema
de trabajo y de tributos en las encomiendas, como la constitucién de los pueblos de
indios, con las cuales se pretendia dar ese paso: de lo animal a lo humano.

EN RESUMEN: los mapuches fueron percibidos en un comienzo como un pueblo que rendia
culto —gracias a la influencia incdsica— al sol, a la luna o al Pillin. No obstante, estaban
ciegos por el demonio, dominados por €l y obligados a venerarle. Carecian de toda vida

"En Chile encontramos los mismos argumentos en el “Parecer acerca de si contra los indios de Arauco es
justa la guerra...” del Obispo de La Imperial Reginaldo de Lizarraga (1599) y en la ya mencionada “Peticion
en derecho para el rey nuestro sefior en su Real Consejo de las Indias, para que los rebeldes enemigos de Chile
scan declarados por esclavos...” de JuaN DE VASCONES. Este iltimo nos dice: “...finalmente recibieron la fe
catdlica (los mapuches) y hay precisa obligacién de conservar en ella a los ya reducidos a ella, atendiendo a
que ¢l bien espiritual se ha de preferir a todos los otros bienes, por lo cual no seria licito al principe cristiano
desamparar la administracion de las provincias, donde gloria a Dios, estd la religién cristiana plantada y
multiplicada, asi entre espafioles como entre naturales”. En cpincH, 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 aproximacion a lo religioso mapuche estd determinado por
un hecho histérico: la obra misionera queda en manos de los jesuitas. La comprension
que tiene esta orden sobre la gracia y los signos visibles de la Iglesia (sacramentos), da
pie para una mirada mds positiva sobre el universo simbélico y ritual indigena. Este
segundo momento tiene que ver, ademds, con las consecuencias que se derivaron de la
primera evangelizacion y del alzamiento mapuche de 1598.

Entendemos por primera evangelizacion el proceso de sacramentalizacion, sobre
todo bautismal, que se realizo entre 1a poblacién mapuche en el siglo xvi. Este proceso
queda claramente atestiguado en la actividad pastoral de los obispos de Concepcidn,
como también en la de los misioneros franciscanos, dominicos, mercedarios y jesuitas.
Con el alzamiento de 1598, los mapuches levantados en armas pasaron a ser considerados
apostatas®, justamente por haber sido objeto de esa primera evangelizacién. Este punto
era de la mayor importancia, ya que permitia legitimar la guerra —a sangre y fuego—como
también esclavizarlos. Hubo un consenso, en primera instancia, entre todos los sectores
de la Iglesia en esta calificacién y en la necesidad de subyugar a los mapuches’.

En este contexto entraron los jesuitas a la tierra de Araucania (la primera misién es
de 1608, en la zona de Arauco). Su posicidn frente a la evangelizacién de los mapuches

ROMPE, NO OBSTANTE, CON LA LOGICA DE LA APOSTASIA Y Y CON LA NECESIDAD INMEDIATA DE SU

A decir verdad el calificativo de apdstatas es usado tempranamente como queda confirmado en un
documento del afio 1569 (comcH T.1: 251-254). Dos afios mis tarde en un documento de la Audiencia de Lima
sobre la guerra de Chile se califica a los mapuches alzados de “bdrbaros infieles y apostatas™ (coiHcH T.i;
323-327). En 1572 el Virrey Toledo lo usa para referirse a los mapuches (comcn T.1: 443-448). Lo que sucede
es que no existia un consenso en esa fecha, el que si se logra en 1599.

"Véase el parecer de MELCHOR CALDERON, Tratado de la importancia v utilidad que hay en dar por
esclavos a los indios rebelados de Chile, en cDIHCH, T.v: 23-43.

"“De la misma opini6n era el militar y cronista del siglo xvi1, Francisco Niifiez de Pineda y Bascuiin.
Para ¢l las ensenanzas de la Iglesia habian caido en el vacio, los mapuches, permanecian asi sin un “verdadero
conocimiento de nuestro Dios y Sefior” (1863: 324). De alli que no era posible aplicarles el calificativo de
apostatas. Veia que la causa que habfa impedido la evangelizacién era la guerra y la esclavitud. Otra razén
esgrimida por este autor apunta al desempefio de la Iglesia y de sus doctrinas. Veamos, por ¢jemplo, un pasaje
de su obra donde hace hablar al cacique Quilalebo: “Estos pateros (repiti6 el buen viejo), en quienes tenfamos
puestas nuestras esperanzas de que hallarfamos en ellos segura proteccién y amparo cierto, ERAN PEORES QUE
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REDUCCION A LA CORONA ESPANOLA. Para ellos la cristianizacién seria posible sélo cuando
se pusiera fin a los agravios (servicio personal; esclavitud, etc.) que cometian los
espanoles con los indigenas.

La primera figura jesuita que se destaca es la del padre Luis de Valdivia. La polémica
con el franciscano Pedro de Sosa —sobre el uso o no de la fuerza en la evangelizacion;
sobre si son 0 no apdstatas— sintetiza la doble mirada sobre lo mapuche y permite
comprender las tensiones que sufrirdn los jesuitas en su labor misionera. Tensiones que
estdn asociadas a su peculiar forma de comprender la gracia divina, que los llevé a valorar
las tradiciones culturales y religiosas de los mapuches. Hay, entonces, una continuidad
con el pasado (por ejemplo, sus andlisis son semejantes, como veremos enseguida, en lo
referente al papel del demonio) y una discontinuidad radical, por qué no decirlo, en la
propuesta evangelizadora. Esta discontinuidad es un cambio de légica: ya no de oposi-
ci6n, sino de pertenencia''.

Una aproximacion, para acercarnos al modo de tematizar lo religioso mapuche, es
el andlisis del Confesionario del padre Luis de Valdivia, publicado en 1606'2 Valdivia,
era un gran conocedor de la lengua y de las costumbres de los mapuches. Su larga
experiencia indiana, sus didlogos con los caciques, son por todos conocidos, al 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 tematica
propuesta. Por otro lado, nos permitird conocer la evelucion y los pecados mds persisten-
tes en los mapuches.

Empecemos con el primer mandamiento.

“As nombrado para reverenciarle al Pillan, al Sol, Rios, o Cerros pidiéndoles la vida™

(1887: 5).

LOS PROPIOS SEGLARES NUESTROS AMOS; como nuestras poblaciones y rancherias estaban de ordinario sin la
asistencia de los indios tributarios, por estar trabajando en sus tareas, los contenidos padres doctrineros, con
pretexto de ensefiar a rezar a los muchachos y chinas, se entraban en las casas con descoco y hacian de las
mujeres lo que querian, por engafios y didivas, y cuando se resistfan constantes, las mandaban ir a la iglesia
para que aprendiesen a confesarse, y en las sacristia, adonde los 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 s1 hablaban
palabra, o revelaban lo que al oido les decia, y lo que hacfan, las habfan de quemar vivas, porque en lo que en
el acto se trataba, era caso de inguisicién si se divulgaba: y de suerte, dentro de las iglesias violentaban muchas
doncellas, forzaban casadas y redueian a su gusto las solteras, y esto 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 los mapuches aceptaban el evangelio, como lo demuestra parcialmente la misma obra
evangelizadora del cronista.

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

*Vamos a utilizar la edicion facsimilar del Arte vocabulario v confesionario de la lengua 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 través
del sol, las aguas o la tierra (cerros). Estas divinidades serfan fuente de vida, de allf su
veneracion. La jerarquia que se establece es clara: primero el Pillin, después las demas'?,

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

“;As te sacado sangre de tu cuerpo en las borracheras nombrando al Pillan? ;has

hecho otra cosa destas? ;qué cosas de qué manera?” (1887: 5).

Después de estas inquisiciones, se pasa a un pecado que estd muy presente en el
Confesionario, la hechiceria:

“;Cuando no llueve has creido que ay Indios hechizero que es el Sefior de las aguas

que haze llover? ;Embiaste a buscar y ofrecerle paga para que te hiziese llover para

coger tu comida?”’,

“¢Haste curado con algun hechizero? ;Has lo llamado, o hecho llamar para tus

necesidades?”.

En la obra de otro jesuita, el padre Diego de Rosales, encontramos referencias al
sefior de las aguas, al parecer su importancia era grande. Pero, indudablemente, la
pregunta apunta a develar esa categoria de personajes que el Confesionario traduce como
CALCU CHE, gente hechicera. caLcu, el mal; cHE, gente, gente del mal, del demonio. Asi,
de nuevo, encontramos al demonio que actia, en la cultura mapuche, a través de sus
agentes —los hechiceros— para intervenir en los ciclos de la naturaleza (lluvia), en la salud
de las personas o en otras necesidades.

No denunciar a estos personajes era un pecado mds:

*Sabes que alguno sea hechicero™ (1887: 13).

La delacion era necesaria, urgente, porque ¢l hechicero puede que:

*“...ensefie contra la ley de los cristianos, o viva mal”,

“Esto queda muy claro en el famoso didlogo del padre Luis de Valdivia con los caciques de Arauco, en
¢l afio 1605: “Pididme el cacique Avild, que era el mds principal de todos, les dijese lo que a los otros cacigues
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 los hombres, me atajo diciendo: A nosetros no nos esta bien tener
otro Sefior, que a nuestro Pillidn, que fue quien nos crid, y hizo hombres. Huélgome hijos, les dije yo entonces,
que aora contradigdis 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 razén, reprobadla entonces vosotros. Y para dejaros convencidos, decidme
vosotros primero lo que creéis acerca de vuestro Pilldn, y vereis como es mentira, y solamente verdad lo que
yo os predico.

Levantose aqui Avilu muy sobervio, y saliendo en medio de todos empezo a gloriarse, que su Pillin se
lleva al Cielo a sus Ulmenes, y a los conas, que pelean contra los Espafioles, y que por su mandado las almas
de otros se aparecen en su muerte a los caciques para llevarlos al paraiso de deleites, y que Pillin estima tanto
a los valientes, y guerreros, que pone alld en el Cielo su sangre junto al sol, donde la ven ellos, quando hay
arreboles” (en Lozano, PEDRrO, Historia de la Compaitia de Jesiis en la Provincia del Paraguay, Imprenta de
la viuda de Manuel Ferndndez, Madrid, 1754 - 1755, T.1i: 382 y ss.).
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Pero, si los hechiceros son sujetos que median con el demonio, cualquiera podia
hacerlo con sus antepasados, otra fuente de poder, y por tanto de culto:

“;Has ofrecido a los muertos algtin maiz o chicha pensando que vienen a comer y

beber?”.

La importancia de los 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 los mapuches, pero considerada pecaminosa por la Iglesia:

“;Has desenterrado y hurtado de la Iglesia algiin difunto para enterrarlo junto a tu

casa como (us antepasados lo hacian?” (1887: 6).

Otras dos fuentes de poder (de significacién) son inquiridas por el Confesionario. La
primera, externa al sujeto y que manifiesta la persistencia de una oposicién (izquierda/de-
recha):

¢ Quando viste al pajaro Loyca, o Meru, o otros que te pasan por la mano izquierda

crefste que habia de venir algtin mal?” (1887: 6).

La segunda, interna al sujeto: sus suefos (traducido como DEUMA):

“;Has creido en tus suefios, o pedido a otros que te cuenten los suyos y creidolos?”

(1887: 6).

Lo que el misionero quiere destacar con la doctrina era que la tunica fuente de poder
era el Dios cristiano:

“*;Has 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, al 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 los patirus (el
misionero) y el poder de los hechiceros (que el confesionario no designa como MACH!).
Efectivamente, hay numerosos casos en que la labor de los misioneros consistia en
evidenciar que el Dios cristiano y sus simbolos eran més poderosos que las divinidades
o simbolos mapuches.

Complementemos estos puntos con la postura de dos notables misioneros jesuitas
del siglo xvi, Alonso de Ovalle (1969) y Diego de Rosales (1877-78). Veremos a través
de ellos como comienza a gestarse un principio reflexivo mas complejo, que da cuenta
de diferencias y de distinciones de planos y niveles (por ejemplo entre macHi y hechice-
ros, etc.).

Alonso de Ovalle

Para este misionero nacido en Chile, los mapuches eran un pueblo dado a la “guerra y
que tanta estimacion ha hecho siempre de esta profesion, y por estar tan retirados del
comercio de los otros indios de la América, parece que lo menos que se acordaron era
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todo lo que tocaba a la especulacion de los dioses... y asi cuidaban muy poco del culto y
religién que otros les dan. Vése esto muy claro, pues jamds 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 jamds que se halle nada de esto; y asi tampoco he sabido nunca que
después de hechos cristianos estos indios de Chile, los hayan cogido en idolatrias™ (1969:
347). Este poco cuidado en lo religioso no significa, para Ovalle, que los mapuches sean
ateistas, ya que “tienen algin conocimiento, aunque imperfecto y confuso, de alguna
deidad que después de esta vida premia y castiga en la otra, a la cual tienen por cierto han
de pasar y pasan después de la muerte”. Ovalle llega a esta conclusion no a través del
discurso de los mapuches, sino que la deduce de sus costumbres:

“Es muy claro argumento de esto el cuidado que tienen de poner a los muertos en

las sepulturas comida y bebida, y también vestidos, que es como darles vidtico y

hacerles el matolaje, para el largo camino que han de hacer; de lo cual también se

colige que suponen la inmortalidad del alma” (1969: 347).

~ Ovalle cita una carta de un cautivo espanol —Francisco Almendras, quien permane-
¢i6 en tierra de indios por mds de cuarenta aflos— donde se menciona la creencia en el:

“Giienupillan, que es su Dios, y que éste tiene muchos giiecubes, que son sus

ulmenes, sus grandes caciques, a quien manda, y también a los volcanes™ (1969:

348).

El demonismo para Ovalle estd asociado al uso de arte mdgica y hechiceria, 10 que
se daria sobre todo en algunos viejos y viejas. El respeto que gozarian seria propio del
temor:

*...por 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 los machis, que son los curanderos o médicos, 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 los machis no son una clase que se deba identificar con los
hechiceros (los caLcu cHi de Luis de Valdivia), no obstante, “que algunos de estos
machis tienen fama y opinion de hechiceros™ (1969: 347). El poder de los hechiceros, no
se reduce a provocar la enfermedad y a la muerte. También consultan al demonio:

«,.reciben de él sus ordculos 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 los indios al demonio este modo de culto, mds de temor

que le tienen que de amor o reconocimiento de alguna deidad que en él reconocen™

(1969: 347).

Por tiltimo, sefialemos que para Ovalle la resistencia de los mapuches a recibir el
evangelio naceria més de la “rebeldia y repugnancia de la voluntad, que del entendimien-
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to, porque este ficilmente 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 al 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 estd entre los gentiles y otras costum-
bres como ésta, propias de su ceguera y opuestas a la verdad y pureza que profesa la
religién 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 los mapuches, “él les habla y
les da entender”, sin que lo conozcan o le den adoracion. El pueblo mapuche vive,
entonces, engaiiado por el demonio sin saberlo. Por ejemplo, “tienen algunos barruntos
de el Diluvio, por haberles dejado el Senor algunas senales para conocerle™ (se refiere al
mito del TREN-TREN y KAI-KAI) pero “‘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 ensenado y persuadido, cuya tradicién ha
pasado de padres a hijo™ (1877 T.1: 3-4).

Reconoce, al igual que los autores ya citados, la ausencia de idolatrias, por “ser estos
indios los mds barbaros de las Indias, porque ni conocen al verdadero Dios, ni tienen otros
dioses falsos ni idolos que adorar, y asi no saben de religién, culto ni adoracién, ni tienen
sacrificios, ni ofrendas, ni invocaciones. Sélo invocan al Pillan, y ni saben si es el
demonio ni quien es; mas, como se les aparece a los hechiceros y les habla, les da a
entender que alguno de sus parientes o caciques difuntos, y como a tal le hablan, sin
hacerle adoracion™ (1877 T.i: 162).

La afirmacién anterior de Rosales sobre una ausencia de ritos no implica que €stos
no existan en otros dmbitos, 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 desempeiniado por los BoQui-BUYES —los sacerdotes de el demonio™, el
sacrificio de ovejas cuando capitulan las paces, y “en los entierros de sus difuntos” (1877
T.: 178-179).

Si en Ovalle la hechiceria es propia de algunos ancianos, en Rosales esta categoria
debe ser generalizada a toda la sociedad ya que “lo que méds que ensefan a sus hijos y a
sus hijas es a ser hechizeros y médicos, que curan por arte del diablo™ (1877 T.1: 168).

En la guerra también los mapuches manifiestan “grandes abusiones y supersticiones
para ganar, y asi muchas invocaciones del demonio™ (1877 T.r: 169-170). No obstante,
la resistencia y éxitos militares de los 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

26



ninguno. Contra los que se rebelan es contra hombres que siendo cristianos y debiéndoles
dar buen ejemplo, viven sin Dios y sin ley y no cuidan de que sus indios sean cristianos
ni aprendan las oraciones y los misterios de nuestra santa fe, sino que todo su cuidado lo
ponen en enriquezer y hacer rebentar a los indios en el trabajo... que si los hubiera tratado
cristianamente a los principios, no se hubieran alzado... que van heredando el aborreci-
miento a los espanoles de sus antepasados y acrecentdndole, porque siempre hay agravios
y malos tratamientos” (1878 T.ii: 89)'*. En segundo lugar, los mapuches son para Rosales
un instrumento y azote de Dios para castigar los espanoles (1878 T.i:: 309), “como a los
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 espafiola no pueda sujetar para que la-sirva de
instrumento de Dios para su castigo™ (1878 T.n: 273). Esta dltima interpretacion de la
guerra mapuche persisti6 incluso hasta el siglo xvu, por parte de los jesuitas'>.

Como se puede ver, las primeras generaciones de jesuitas tienen un mismo esquema
para interpretar el papel del demonio. El poder de éste se expresa en su comunicacién
enganosa, en su capacidad de subvertir las senales del Sefior y los vigorosos aliados con
que cuentan: los CALCU-CHE, los BOQUIBUYES y las macHis. No obstante, nos parece notable
que los jesuitas no hayan considerado la guerra mapuche y sus éxitos como fruto de una
alianza con el demonio, lo que permite comprender su postura sobre el modo de pacificar
alos mapuches'®. Rosales no justificaba la guerra como medio para evangelizar. En este
punto anticipa una teologia de la liberacion que pone a la persona, en cuerpo y alma,
como el centro antes que a la [glesia misma:

*...no se ha de hacer mal por conseguir algiin bien, que San Pablo tiene por género

de blasfemia sentir lo contrario, y assi, aunque se interese la salvacién de todos los

infieles y del mundo entero, no se puede hacer guerra injusta a ninguno. Por lo cual,
si los infieles no se pudieran salvar sino tomando ese medio de entrarles, haciendo
guerra, aunque sea injusta, menos inconveniente era que quedase la puerta cerrada
al Evangelio, y todos ellos en su infidelidad, que quererla abrirla contra el Evangelio
y sus leyes™ (1877 T.i: 450).

“En otra obra Rosales es mis radical “No hay indio de €stos 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 materias, les favorecia a ellos y castigaba a los espafioles” (“Manifiesto
apolojético de los dafios de la esclavitud...”, en AMUNATIGUI, DOMINGO. Las encomiendas en Chile, Imprenta
Cervantes, Santiago, 1907, pig.: 227).

"SVigase OLIVARES 1874 48,

"“Para fray Pedro de Sosa, de la orden de San Francisco, en cambio la “rebeldia de los indios... se funda...
que en su natural no se conoce haber tenido otra adoracién, mds de consultar al demonio; y como discipulos de
tal maestro no tienen rey ni guardan mds ley, razon o justicia que las fuerzas™ (Memorial del peligroso estado
espiritual y temporal del Revno de Chile (1616), en Jost Torisio MeDINA, Biblioteca Hispano-Chilena, Fondo
Histérico y Bibliogréfico José Toribio Medina, Santiago, 1963, T.n 177).
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Por otro lado, el hecho que los mapuches “en muchas cosas observan muchos ritos
y ceremonias que usaron naciones muy capazes y politicas”, dejaba abierta la puerta para
la introduccién de nuevos ritos, los ritos cristianos. Del mismo modo, el reconocimiento
de barruntos de verdad y de sefiales para conocerle (al Dios cristiano) llevaria a los
jesuitas a la bisqueda de una inculturacion del evangelio. Este dltimo punto nos parece
de enorme relevancia y crucial para la comprensién de la obra jesuita. Suponia que los
indigenas de Chile no habian estado privados de la gracia, de alli que esos barruntos
sefialados por Rosales, serfan potenciados por la obra evangelizadora. El mejor ejemplo
fue la consideracién del mito del TREN-TREN y KAI-KAI COMO una aproximacion pertinente
al relato del Génesis. En los textos de Febres, siglo xvi, este tema logra su concrecion.

Es preciso sefalar que mapuches y misioneros vivian en un mundo maravilloso,
extraordinario, donde lo sagrado (con todas sus ambivalencias) se manifestaba casi
cotidianamente. Dios, la Virgen, los santos y el demonio, por parte de los espafoles: el
Pilldn y los antepasados, por parte de los mapuches, eran actores de primera linea, gracias
a su comunicabilidad y al poder de los hombres para manipularles. Esta realidad hacia
posible el encuentro en un didlogo que sélo se interrumpia con la interpretacion de los
signos de lo maravilloso.

Un secuNpo MOMENTO de la tematizacion de lo religioso mapuche realizada por los
jesuitas, se vincula al de los frutos de la obra misionera: ;se han cristianizado o no los
mapuches? Para responder esta pregunta nos valdremos principalmente de la obra del
padre Miguel de Olivares —uno de los misioneros mds competentes— escrita a fines de
la década de 1730"".

En primer lugar, nos dice que: “...ahora sélo la pluralidad de mujeres es el mayor
impedimento 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 al nombre de cristianos, antes se precian de €l y los caciques se llaman don
Pedro, don Juan, don Francisco, etc.; y por eso ahora no esconden los nifios cuando los
padres los van a ver y a hacer mision, antes los traen todos; ni tienen repugnancia de
enterrarse en la iglesia, aun en la tierra adentro. Esto es de los indios de guerra, que los
amigos yanaconas y encomendados todos son cristianos, casados con una sola mujer y
se confiesan todos los afios, 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 cristianizacién fue posible por una evangelizacion que
privilegié la dimensién ritual-simbélica de los mapuches (Foerster 1991a).

En segundo lugar, esta cristianizacion del mapuche se ve limitada al no estar
reducidos a la ley de Dios: “Mas sujetarse estos indios a los misioneros o a sus consejos

""La obra del padre Miguel de Olivares que usamos es la Historia de la Compaiiia de Jesis en Chile
1593-1736, en Coleccién de Historiadores de Chile, T.vi, 1874, Existen dudas sobre el autor de este texto.”
Segiin el padre Gabriel Guarda, habria sido escrita por el misionero jesuita Juan Bernardo Bel.
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para vivir segiin la ley de Dios, o politicamente o con algiin viso de cristiandad, eso nunca
lo consiguieron los misioneros jesuitas, ni clérigos ni otras religiones. Estos indios, desde
que se alzaron para destruir las ciudades (fines del siglo xvi), han vivido a su ADMAPU;
esto es, AD costumbre, MAPU tierra, segin la costumbre de su tierra o usanza™ (op. cit.:
492). La ya mencionada poligamia era prueba de ello. También alude a las fiestas o
CAHUINES; el sanarse con sus MACHIS; las consultas al DUGUTHUE para saber quién les hizo
dafio; y, como “no se sabe que estos indios adoren o reconozcan alguna deidad, ni que a
alguna ofrezcan o hagan sacrificios”, sélo temen “a lo que llaman huecubu que no saben
tampoco qué cosa sea: mds piensan o creen que este huecubu les causa la muerte, les
acarrea los males; que les hace ahogar en los rios, y si ellos se ahorcan, es porque los
brujos les introducen este huecubu” (op. cit.: 493).

Esta idea de no reduccién a la vida politica, como paso necesario de conversion,
dominard la visién de los jesuitas en las dltimas décadas. En 1708 el Procurador General
de la Provincia, Antonio Covarrubias, era claro en este diagndstico:

*...lo que es mds pernicioso no vivir en policia ni vida sociable, sino separados en

quebradas, montafas 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 los

*...diablos son los jefes (espafioles) que los maltratan y obligan a servir sin paga;

diablos los soldados con sus escédndalos y robos: diablos los espanoles estancieros

que entran con arrias continuas de vino, y emborrachan y desnudan a los indios
comprindoles con este cebo del vino sus hijos, hijas y criadas contra apretadas
cédulas de S.M.; y estuviera mejor a los misioneros pelear con todos los 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 introduccion de palabras europeas, como de la traduccién a
palabras indigenas —en los catecismos, confesionarios o sermones en la lengua mapu-
che—, a conceptos cristianos. De la lectura de los 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
reflexién 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 pOLLI 0 PILLI (la alma) y denota el espiritu por excelen-

cia. Lo llaman también GUENU-PILLAN, el espiritu del Cielo; BUTAGEN, el gran Ser;

THALCAVE, el Tonante: viLvemvok, el Creador de todo; viLpePILVOE, el Omnipotente;

moLLGELU, el Eterno; avnoLu, el infinito, etc.

"En Claudio Gay. pocumEeNTos, 1861, T.1: 280,
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El gobierno universal del piLLAN es modelado sobre la policia araucana. El es el gran

ToQui del mundo invisible, y como tal tiene sus APO-ULMENES, ¥ SuS ULMENES, a los

cuales entrega la administracion 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 benéfico, y amante del género

humano; y el Guecusu, ente maligno y autor de todos los males, el cual no parece

diverso de el ALGUE” (op. cit.: 84-85).

Carvallo y Goyeneche sefiala con justeza el cardcter arbitrario o novedoso de este
sistema:

“BUTANGEN, VILVEMBE, VILPEPILVO, MOGIGELU, AUNOLU, gran ser, creador de todo,

omnipotente, eterno, infinito, que se hallan en su idioma, son combinaciones inven-

tadas por los misioneros para hacerles comprender los atributos divinos, y hacerles

entrar por los principios de nuestra religion™ (1879, Segunda Parte: 137).

EN RESUMEN: en un primer momento, los jesuitas consideran a los mapuches faltos de fe
y del “conocimiento del verdadero Dios™, les sobran los errores (Rosales). Estos tiltimos
se ligan a la invocacién de los antepasados (PILLAN) o de elementos de la naturaleza (sol,
luna) y al predominio de los hechiceros (caLcu-cHE) y de las Machis. La presencia del
demonio los tiene enganados —sin saberlo—, los confunde y los domina. Su poder
empero era limitado'® y, posteriormente, serd relativizado por su encarnacién en el
espanol o soldado. No obstante, por considerar los jesuitas que los mapuches no estan
privados de la gracia, valorizan una parte de sus tradiciones 0 ADMAPU (mitos, ritos,
costumbres ancestrales) y gracias al proceso de evangelizacion, realizado con gran
esfuerzo y recursos —humanos y materiales—, se logra que acepten ser bautizados (con
ello se hace visible la Iglesia). Su cristianizacion, sin embargo, no era total, pues persisten
la poligamia, los CAHUINES y MACHITUNES y no viven en reduccidn.

"Ya hemos dicho que ese limite se expresa en su no intervencién en la guerra, pero no en lo relativo a
provocar dafio y muerte en las personas. En el Sinodo de 1626 se afiade la prohibicion del juego de la chueca
porque “hacen muchas idolatrias, invocando el demonio la noche antes y hablando con €] y ofreciéndole cosas
para que les haga ganar, usando de muchas ceremonias diabélicas con la bola con que han de jugar, y adorando
y reverenciando al demonio con reverencia sola debida a Dios” (OviEpo 1964), Por otro lado, aunque las
MACHIS ¥ sus ritos fueran invenciones del demonio (Sinodo de 1626) o ceremonias diabdlicas (Sinodo de 1688
y de 1763), no hubo, al parecer, campanas de represion generalizada contra ellas. Esto permitié que dichos ritos
gozaran, lanto en la zona central como en la Araucania, de suficiente prestigio como para que se recurriera a
ellos, sobre todo cuando fallaba la medicina europea (DouGNAc 1981: 93-107).
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LA RELIGIOSIDAD
MAPUCHE Y LOS FRANCISCANOS

El tercer momento en la tematizacion de la religiosidad mapuche surge con la problema-
tizacién de los padres franciscanos del Colegio de Propaganda Fide de Chillin®". En este
perfodo se vive una época donde los aires de la lustracion Catdlica se dejan sentir
fuertemente en las orientaciones y en la comprensién de la fe y de la religién (sobre todo
en sus funciones: civilizadoras, moralizadoras y educadoras).

Al principio la vision de los franciscanos era muy negativa: los mapuches vivian, a
pesar de la evangelizacion efectuada por los jesuitas —caracterizada como sacramenta-
lizacion bautismal—, en las mds densas tinieblas de la gentilidad (Ascasubi 1861: 314):

“Creen que hay un diablo no mas, al cual dan el nombre de Pilldn, teniéndolo por un

sefior muy poderoso y cruel y autor de los rayos, de los volcanes y temblores. Se

persuaden que les cria y conserva sus sementeras y ganados y asi cuando experi-
mentan alguna calamidad en ellos o en las personas acuden a €l por medio de los
adivinos, genhuenes, genpirus u otros formando juntas de rogativa y sacrificando

animales, chicha y otras cosas. Le llaman arrojando al cielo humo de un cigarro o

escupiendo hacia arriba la sangre chupada de el corazdn de el carnero sacrificado

clamando al mismo tiempo que baje en remolino negro o azul para su remedio
asegurando algunos que se le aparece en varias figuras y les dice el motivo de su
enojo y el modo de aplacarle™?’.

Otra manifestacién de su gentilidad era el papel que desempenaban los macuis, que
mantenian un “pacto explicito con el demonio”, con el Pilldn:

*...cuando tienen o padecen alguna epidemia la atribuyen a enojo del Pilldn, y por

esto consultan a sus adivinos o machis que llaman, que son unos hombres que visten

en la misma conformidad que las indias, los cuales con signos, visajes, brincos y

saltos, les dicen lo que quiere el Pillan... Asimismo estos son los médicos que curan

al mismo tono sus enfermedades™ (Sors 1921, N.43: 184).

Los franciscanos no encuentran diferencias entre los mapuches bautizados por los
jesuitas y aquellos que no lo estdn:

“...unos y otros tienen una misma ignorancia de las verdades catdlicas y reglas de

moralidad, adoptan unos mismos ritos, supersticiones y errores, y conducen una vida

igualmente brutal y libertina™ (Ascasubi 1861: 326).

*'Como se sabe desde 1756 se dedicaron a los pehuenches y posteriormente asumirén las misiones de los
jesuitas, al ser éstos expulsados de Chile.

“En Fundacidn, situacidn v ejercicios de el Colegio Misionero de Chilldn, Archivo Nacional, Fondo
Antiguo, Vol. 23, Pieza 2, sin firma, 1789.
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Hay entonces, por parte de los 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 adhesion a ellas
invencible”2. En palabras de otro fraile: “son tan tenaces en observarlos (los AbmMAPUS),
que aunque vieran muchos milagros en contrario no les hicieran impresién alguna” (Sors
1921, N.43: 190).

El apmaru, como dird en 1784 el Obispo de Concepcion, Francisco José de Mardn,
“no se funda sobre otro cédigo que el tradicional, que viene difundido de unos en otros,
siendo para su politica mucho mas eficaz e imperiosa la costumbre de sus mayores, que
los mismos principios de la luz natural y que las legitimas consecuencias de la razén™,
Alejados, por tanto, los mapuches de la luz natural y de la razén, su ADMAPU no tiene mds
fundamento que la pulsién del cuerpo:

*...no he visto otra nacién que use menos de la noble parte racional que tiene: todos

sus ritos y costumbres son bestiales... en todo se gobiernan por los sentidos del

cuerpo” (Sors 1921, N.43: 179).

De acuerdo con este diagnéstico, los padres franciscanos rechazaron los métodos
misioneros jesuitas por considerarlos inapropiados por su ineficacia para dar a conocer
las “verdades cat6licas y las reglas de la moralidad™.

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

El tema del bautismo es relevante, porque evidencia la evaluacién que los francis-
canos hacian del trabajo misionero anterior. y de como los mapuches habian distorsiona-

“En Fundacion, situacion v ejercicios de el Colegio Misionero de Chilldn, Archivo Nacional, Fondo
Antiguo, Vol. 23, Pieza 2, sin firma, 1789,

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

**El método misionero de los franciscanos tenfa como eje central la conversion de las personas. Se trataba
de producir sujetos cuyas verdades y comportamientos [ueran iguales o idénticos a los de la cultura espafiola.
No se trataba de que emergiera una nueva cultur