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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,

19



*...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
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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 cultura gracias a los signos visibles de Iglesia (rito y sacramento).
El sujeto privilegiado de este proceso fueron los nifios (por su inocencia), los que gracias a la educacion recibida
en las escuelas garantizaban su fidelidad futura a la Iglesia, a Cristo. Se daba asi origen a una minoria, a una
elire, que deberia apoyar y potenciar el trabajo misionero. La evangelizacidn de los adultos no se descartaba,
aunque lo que mds se acentuaba era que abandonaran sus ADMAPU, 0 la corrupcidn de sus costumbres. 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 mision debia erigirse una nueva comunidad: la de los verdaderos cristianos (opuesta
a aquella construida por los jesuitas: bdarbaros bautizados).
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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 al interés temporal, comercio y

amistad de los espanoles y obtener de los ministros de Gobierno las licencias y pases

de sus conchavos, y tener en los misioneros autorizados intercesores de éstas y

semejantes temporalidades. Por no impedirle a tales pretensiones y agasajos que les

suministra la incauta piedad de los baptizantes, y atn ellos descortésmente erigen
como deuda o como paga la alianza temporal con los padrinos y el crédito con los
mismos misioneros y reales ministros, méviles ordinariamente tinicos de sus afectos,
admiten, y atn aclaman a los misioneros y les presentan a sus parvulos hijos al
bautismo, como una simple ceremonia en que a su entender nada arriesgan, antes se
utilizan e instan para que se los bapticen y tal rebapticen, sin otro respeto ni atencion

a las obligaciones contraidas por aquel sacramento de sujecion y obediencia a la ley

Divina y Eclesidstica que la dan y dieron poco mds o menos sus mayores” (Manus-

crito Medina, Vol. 194, pdg.: 65.).

Sors incluso sefialaba una mayor distorsion en la significacion del rito bautismal por
parte de los mapuches:

**...es necesario para la debida inteligencia, saber que los indios, como barbaros y sin

instruccién, hacfan tan poco caso de estas correrias (las efectuadas por los padres

jesuitas), que segtin me han asegurado personas fidedignas, testigos de vista y oidas,
tuvieron el atrevimiento de decir a los padres jesuitas, en varias ocasiones, que para
qué emprendian tanto trabajo en bautizar a tantos chiquillos, que bastarfa les

bautizasen sus miembros viriles, con lo cual saldrian todos sus hijos bautizados y

con esto excusaban cansarse en ir a sus tierras todos los afios a bautizarles sus

chiquillos. ; Quién ha oido jamds semejante insolencia? ; Quién ha visto tan sacrilego

pensar?” (1921, N.43: 194).

El sistema misionero propuesto por los franciscanos evitaria dichas distorsiones, el
sacramento al fin tendria su correlato de verdadera significacion.

Por tltimo, si los mapuches muestran una resistencia cultural, un desprecio o
indiferencia hacia la nueva religion, hay que anadir ahora una carencia capital: “el no
reconocimiento de Dios y de su autoridad”*, lo que explica su dificultad para asumir el
cristianismo, y de donde:

“Para el Obispo de Concepeion, Francisco José de Mardn, los mapuches eran un pueblo paradojal, ya
que: “Jamis se han visto pueblos, ni gentes por més bérbara que sean, que entre sus delirios, sus errores, y sus
ceguedades, no reconozean algin culto y no hayan tenido o tengan particular objeto de su culto, atin en el mis
ridiculo insecto. Solo los indios descubiertos, y conocidos de esta frontera, y parcialidades internas del sur, han
estado y estdn en tan extraiia barbarie... De este doloroso principio, y el de su dispersion, ninguna civilidad, ni
subordinacion formal, proceden inmediatamente los ningunos adelantamientos de la religién y del Estado, no
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“...se sigue no hacer el menor aprecio de su salvacion, ni atin la conocen, porque

después de muertos ni esperan bien ni temen mal alguno. Esta es la raiz fundamental

de todo su dafio 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 accién de hacer TABULA RAsA por parte de los
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 los jesuitas
(la aceptacion del bautismo) carece de todo valor, ya que sus logros se reducen a un solo
resultado: bdrbaros bautizados™®.

Con el correr de los afios, los franciscanos del Colegio de Chillan 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 participacion en el debate —en la primera década del siglo xix— sobre si era
0 no licito el bautismo a los pdrvulos mapuches cuando sus padres los ofrecian libres y
espontdaneamente. Lo que estaba en cuestion era si se debia volver a utilizar los métodos
de los padres jesuitas en la evangelizacion.

El problema de bautizar a los parvulos radicaba en que los bautizados —alejados de
la tutela del padre misionero— quedaban “‘en peligro préximo de apostasia, y de ser
imbuidos y criados en los errores de su padre”, de errores contra la fe (1964: 240). Para
Melchor Martinez no hay tal riesgo, porque:

*..los indios gentiles, padres de los bautizados, no conocen religion, 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 los hijos cristianos

instruyen y mueven a sus padres y a otros gentiles al conocimiento de Dios, a

despreciar varios abusos que tienen, a respetar y hacer observar algunas maximas

morales; y, por dltimo, estamos llenos de ejemplares, en que muchos gentiles han
abrazado nuestra religion persuadidos por sus mismos paisanos; sin que yo lenga

noticia de que cristiano alguno haya sido seducido por los gentiles™ (1964: 240).

siendo posible hacerles formar una justa idea de la superioridad y dominacién de la deidad, ni de la excelencia
de los que en la tierra hacen sus veces” (Relacidn de las misiones de Chile y sus Fronteras..., 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 estin 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 nimero de almas de todas edades
y ambos sexos, segin la prudente calculacion... asciende a 9.960, de las cuales 8.070 se componen de gentiles
y de bérbaros bautizados por los jesuitas, que atn 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 sujeccién a la iglesia,
instruidos suficientemente en la doctrina de la fé y de la moral: los adultos y los pdrvulos con obligacién a
concurrir a la mision para instruirse... Cumplen con el precepto eclesidstico de la confesidén anual 865 personas,
y con el de la comunion 756" (1846: 388-389).
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En otro lugar Melchor Martinez insiste en este punto sefialando que no son /erejes,
ni libertinos (1964: 265); si gentiles “barbaros, incivilizados, ignorantes y todavia nedfi-
tos 0 novicios en el cristianismo™ (1964: 241).

Este estado de cosas se debe —en parte también— a la obra evangelizadora pasada:
*...no es tan absoluto y general el abandono 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 mdximas principales del catolicismo, desprecian los abusos
de sus compatriotas, permanecen casados con la Ginica mujer que recibieron segin el rito
de la Santa Iglesia, desean y claman por la restitucién de sus queridos padres misioneros,
dispuestos a confesarse y arrepentirse de sus desdérdenes; como en efecto he confesado y
auxiliado a muchos de €stos 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 los llanos, teatro
frecuente de los Padres Jesuitas en sus correrias, desean todos los indios que los Padres
Franciscanos restablezcan las misiones transetuntes™ (1964: 241).

Mis atin “se puede decir absolutamente que en la actualidad conocen al verdadero
Dios, a Jesucristo, a la Santa Cruz y las principales obligaciones del cristianismo; efecto
y fruto todo esto de los inmensos trabajos de los antiguos y actuales misioneros ...pero
hallamos la grande y comiin dificultad de reducir a préctica los preceptos, a que en fuerza
de nuestra creencia estamos obligados’ (1964: 244)7.

Esta imagen tan positiva del mapuche la extiende incluso a los no cristianos: “Los
mismos gentiles, que por varios respetos humanos no quieren abrazar la religion catdlica,
ayudan mucho a los que no son cristianos, para que sean buenos y cumplan con sus
obligaciones™ (1964: 266). Melchor Martinez da un ejemplo de cémo un cacique —que
vivia con doce mujeres y llamado por €l LA campaNA— convocaba a toda su gente a la
Iglesia, pero él se quedaba afuera, y era “cosa increible y exageracién, lo mucho que
favorece la causa de Dios” (1964: 267).

“'Son interesantes las observaciones de Melchor Martinez sobre el por qué los 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 objecion 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 estdn 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 razén que a ellos les mueve
mucho” (pag.: 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 evangelizacién continu6 siendo un asunto de Estado.
La funcién civilizadora de la religién cristiana, uno de los temas centrales de la llustra-
cion Catélica, motivo a las autoridades el promover y financiar las misiones en la Arau-
canfa, con el fin de integrar al Estado las atin independientes agrupaciones mapuches®®.

El 11 de enero de 1832 se decreté el restablecimiento del Colegio de Chillan. Dos
afios antes, por medio de una ley, se le habian devuelto los bienes a dicho Colegio. La
restauracion de la obra misionera, que a mediados de 1832 contaba con doce padres.
tomé cuerpo bajo el mandato del Presidente Bulnes. Este se dirigié a la Propaganda Fide
en Roma pidiendo la ayuda de una orden extranjera para auxiliar a los Padres de Chillan.
Su solicitud fue atendida prontamente (Noggler 1989: 96). En agosto de 1837 llegaron
veinticuatro FRANCISCANOS ITALIANOS, a cargo de Alfonso Vernet (sacerdote espaiiol), los
que se integraron al Colegio de Chilldn, siendo repartidos entre el Colegio, las misiones
de Valdivia y el archipiélago de Chilo€, regién esta tiltima donde ocuparon el Colegio de
Castro.

Una nueva solicitud del gobierno de Chile a la Congregacion de Propaganda Fide en
Roma —a través de su ministro en Roma, Ramoén Luis Trarrdzabal— hizo posible la
llegadi«le los primeros doce capucHINOS TALIANOS (octubre de 1848). Se les hizo entrega
de las diez estaciones misionales situadas al sur del rio Cautin hasta el rio Maipué
(Noggler 1980: 98). Con ello se ponia fin a una unidad en el trabajo misionero entre los
mapuches: por un lado, los franciscanos del Colegio de Chilldn a cargo de las misiones
al norte del Cautin y los capuchinos italianos al sur del mismo rio.

Los franciscanos del Colegio de Chilldn repiten los juicios negativos respecto de la

*En agosto de 1839, Mariano Egaia, Ministro de Culto, presentd en el Congreso Nacional un plan, cuyos
contenidos centrales se enuncian después de una afirmacion geopolitica tajante:

“Existe enclavada en nuestro territorio una nacion barbara y belicosa..., que no ha podido ser sojuzgada
en cerca de trescientos afios... Para incorporarla al seno de la Patria... debemos recurrir a medios mas justos,
mds generosos (que las fuerzas de las armas)..., promoviendo su conversion y civilizacion... (hay que)
proporcionarles las ventajas de la religion cristiana y de la civilizacion... para gloria de Dios y exaltacion de su
+ Santo Nombre” (scL, xxv1, 401).

Un afio mds tarde en la 25° Sesion Ordinaria de la Cdmara de Diputados, Pedro Palazuelo, diputado por
Itata y Doctor en teologia, definié un plan mds concreto: la vuelta de los jesuitas para que tomaran en sus manos
la evangelizacidn de los mapuches, teniendo como centro Tucapel, y desde alli se encaminaran a las dreas de
Arauco y Valdivia.

Tanto para Egafia como para Palazuelo los temas de la unidad territorial y de la seguridad nacional eran
centrales. Preocupaciones semejantes las encontramos 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 los padres franciscanos en los inicios
de su actividad misionera entre los indigenas.

Para Palavicino, con doce afios de trabajo apostdlico entre los mapuches, “la religion
de Jesucristo, objeto primario de las misiones, es esencialmente civilizadora; que apode-
randose del corazon del hombre, establece en €l la verdadera moral, le infunde sentimien-
tos de humanidad, le ensena a ser justo y honrado, en una palabra, le instruye en los
deberes que tiene para con Dios autor de su existencia, para consigo mismo, y para los
demds hombres sus semejantes, que esa senda de la verdadera civilizacién misma”
(1860: 40). Como se puede apreciar, se identifica conversién con civilizacién: “la
conversion y civilizacion de la Araucania, lo... considero lo mismo™ (1860; 73-74).

Ahora bien, el mapuche no tendria:

““...creencias o errores positivos contrarios a nuestra religion santa, no es idélatra, no

hay en él como en los 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 religién ninguna, no tiene culto, no tiene ministros que pudieran desempenar-
los; pero no es menos cierto que es idélatra de sus costumbres opuestas al cristianis-
mo, a lo que es obstinadamente adherido, siendo tal vez igualmente dificil hacer
olvidar sus dioses a aquellos pueblos idélatras, que el araucano las costumbres de
sus antepasados y los usos de la tierra con que se han amamantado, y que tanto
favorecen sus pasiones; y quizds sea mds dificil en éstos por la torpe indiferencia con

que rehusan no sélo toda discusion religiosa pero ni pensar en ello” (1860: 50-51).

Respecto al desarrollo de la evangelizacion Palavicino es igualmente drastico:
“Siglos han pasado, centenares de misioneros han acometido sucesivamente la heroica
empresa de convertir al araucano, y el araucano siempre es araucano, es decir siempre es
infiel, siempre apegado a sus costumbres, siempre bédrbaro en ella” (1860: 55).

;Cuiles son estas costumbres? Nuevamente la mentada poligamia, las consultas a
sus adivinos a quienes prestan una ciega fe, las borracheras por la que nada reservan.
los malones, y sus quillatunes (1860: 97-98).

En el CONFESIONARIO DE FRAY ANTONIO HERNANDEZ (el manuscrito es de 1843) se
encuentra desplegada esta mirada: el Pilldn es identificado con el demonio y a éste se le
rinde culto: *“;Has ido td también, cuando le han hecho junta al Pilldn o diablo, en otra
parcialidad?” **;Con la sangre del corazon has ofrecido sacrificio a esa cosa, llamada
Pillan, o al diablo?”); las macHIs y sus ritos son duramente condenados. No obstante, las
preguntas sobre estas dimensiones son pocas (no mas de una pagina) comparandolas con
aquellas referidas a la conducta moral y sexual de los mapuches (mis de cinco).

Pasemos ahora a los capuchinos italianos. En la MEMORIE INEDITE DELLE MISSIONI DEI
FEMM. CAPPUCINI NEL cHILI (1890) se resume brevemente el estado religioso de los
mapuches al momento de su llegada a Chile:

“Cuando a principios de 1849 llegamos a las encantadoras selvas de la Araucania,

encontramos a los araucanos infieles muy ignorantes... y apegados a sus supersticio-
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nes. Ante todo no tenfan una idea clara de Dios, que llaman HUGHMAPU y PILLIAN. Pero

sobre todo tenfan miedo a GUECURBU, es decir el espiritu maligno, que ellos creen autor

de todas las calamidades™.

En la gramdtica 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 s6lo mucho respeto, gloridndose de conocerlo™. Junto a NGENE-
CHEN, los mapuches reconocerian a otros dos dioses el piLLAN y el HuecUFG. El primero
“es solamente el dios de ellos, de su nacién y de su tierra, no haciendo ningiin caso de
todos los otros que viven en otros lugares. Le consideran también como dios bueno, le
respetan mucho y procuran no disgustarle, porque enojandose hace temblar el mundo,
tronar los volcanes, haciendo que arrojen un humo muy negro y tupido, y que salgan
grandes llamaradas, las que segin ellos son producidas por los indios que el PILLAN
sentenci6 en aquel lugar, y también por los brujos que alli son detenidos por mandato de
los adivinos”. El segundo dios invisible es el Huecurt: “es el dios malo de ellos, y por eso
a €l dnicamente le ofrecen todos los sacrificios, la mayor parte sangrientos y bédrbaros. A
€l le hacen rogativas, que duran tres dias y tres noches consecutivas a toda pampa, esté
bueno o malo el tiempo. Le dedican sus fiestas, sus bailes, sus cantos, su misica para
agasajarle, tenérselo por amigo, creyendo que en consideracién de todo lo que hacen en
su honor, no les dard dafio, no les mandara la peste, no les hard secar sus siembras, no los
har4 enfermar y por fin no les hard morir”’.

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

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

*Estamos usando una traduccion efectuada por el padre Ambrosio Ferroni (1984), la que se encuentra
manuscrita en la Biblioteca del Museo de Temuco. La cita corresponde a la pag. 7.

*En Augusia 1934: 228

"Véase la Memorie inedite pags.: 7, 10, 15 26,59, 62,90 y 97.
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No podemos dejar de mencionar el hecho de que todos los juicios que se hacian con
respecto a los mapuches que atin se mantenian independientes, no eran los mismos frente
a los huilliches (adscritos a las misiones de Valdivia y Osorno) a quienes se los
consideraba cristianizados y civilizados™.

EN RESUMEN, Nos encontramos, en el dmbito franciscano, con una tematizacién donde la
religiosidad mapuche casi desaparece u ocupa un lugar secundario. Su infidelidad es
abrumadora por el apego a su apmapu, de alli que la reduccion a la vida politica (ahora
entendida como civilizacion) aparezca como central. Para los capuchinos, en cambio, el
concepto central era el de supersticion, la idea de reduccién deja de tener importancia
valordndose en cambio la educacion.

Con la llegada de los capuchinos bédvaros, a fines del siglo xix, se da inicio a una nueva
etapa. La tematizacion de la religiosidad mapuche irrumpe de forma positiva, aunque de
manera contradictoria,

Noggler (1980) senala algunos niveles de acomodacion de los capuchinos a la
realidad de la Araucania, en los cuales la dimension religiosa es central:

1. Acomodacion en la lengua: se refiere basicamente al conocimiento de los prime-
ros misioneros del MAPUDUNGUN,

2. Acomodacion en obras literarias: apunta a la traduccién de un pequeno catecis-
mo, un devocionario, un libro con oraciones para la Comunién y un apéndice al Ritual
Romano. También menciona la revista quincenal El Araucano.

3. Elreconocimiento de la religion autoctona como Antiguo Testamento: eminentes
misioneros “‘enseniaban al pueblo mapuche que el Padre celestial de los cristianos era
idéntico con el NGENECHEN, que el relato biblico del diluvio correspondia al TREN-TREN
mapuche y. el sacrificio del NGUILLATUN a los sacrificios de Israel en el Antiguo Testa-
mento. Por otro lado, “un ensayo que se hizo en el afio 1928 en San José, si bien fue un
acto aislado, marca seguramente el punto culminante en la acomodacidn. Por inspiracion
del P. Sebastidn Englert... se celebré en San José de la Mariquina... una Misa-Nguillatin™
al cual asisti6 el obispo Guido Beck (1980: 55).

“En la “Relaci6n de las Misiones de Chile, hecha por el muy reverendo padre Angel Vigilio de Lonigo™
(en el Anuario de la Historia de la fglesia en Chile, Vol. 2, 1984 pags.: 199-240), escrita en 1862, se precisa:
“Cologué un religioso en cada una de las Estaciones misionales que distan treinta, cuarenta y hasta sesenta
millas una de otra. Me elegi un padre por compaiiero y fijé mi residencia en San José de la Mariquina por estar
situada en los confines de Araucania y cuyos habitantes, a diferencia de las demds misiones, estin atin sumidos
en las tinieblas del paganismo, conservando altiva su independencia” (pég.: 209). Afios més tarde el presbitero
JosE MANUEL ORREGO en su Memoria sobre la civilizacion de los Araucanos (Imprenta de la Sociedad,
Santiago, 1854), consideraba que las misiones en la provincia de Valdivia “se hallan entre jente ya civilizada
y cristiana” (pdg.: 2).
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4. Lucha por los derechos vitales del indigena: *Una acomodacién menos llamativa
y a la que estd 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 contexto se mencionan las numerosas intervenciones en favor de
justicia, por sus derechos vitales, etc.

Hemos dicho que la valoracion de la religion autdctona por los capuchinos bdvaros
es contradictoria, porque nos parece que estos niveles de acomodacién no han sido
persistentes, sobre todo en su punto tercero. Solo podemos recordar la tenaz lucha que
dio la orden capuchina contra el lider indigena Manuel Aburto Panguilef, en la década
de 1920-1930, por promover la religiosidad mapuche™ y también las exigencias a las
autoridades de gobierno para que no permitieran “el ejercicio de las antiguas costumbres
indigenas, como el MACHITON, REHUETUN, NGUILLATUN y otros que se suelen celebrar con
grandes excesos™*,

Como es sabido la labor misionera al norte del Cautin continué en manos de los
franciscanos (Colegios de Chilldn y de Castro). ;Qué sucedi6 en esa drea, la mds reacia
y contraria a la obra apostodlica? Gracias a la revista anual el MISIONERO FRANCISCANO (en
adelante MF) podemos aproximarnos a una respuesta. Veremos en el Capitulo v la
reaccion de los mapuches frente a la Pacificacion de la Araucanfa (1860-1881): lo que
nos interesa aqui es la manera cémo los franciscanos observan ese cambio y la actitud
que ellos tendran.

Una situacion que ellos constatan como positiva para sus fines era reparar en

“...un espectdculo verdaderamente consolador ver a nuestros amados indios mansos

y déciles para oir nuestra palabra de misionero, ser instruidos en los misterios de la

Religién cristiana y recibir los sacramentos que son la fuente de eterna salud™ (mF,

Afio n: 374).

En la relacion que dio de su visita a las misiones el Comisario General Benedicto
Diaz, publicada en extenso por el MISIONERO FRANCISCANO, dice:

“Quisiera ser un ilustrado escritor, 0 como se dice por aqui, escritor de primera

fuerza, para poder referiros con todos sus tintes o colores las conversiones o didlogos

que sostuve con los hijos de Caupolicdn y de Lautaro, legendarios guerreros de la

Araucania, salvajes hasta la ferocidad, hoy convertidos en mansos corderos”

(Afio 1v: 193).

Los mapuches vivian la Pacificacién como un trauma, sobre todo aquellos que se
resistieron con las armas, trauma que los llevo, al menos en un primer momento a una
valoracion muy negativa de su presente. El cacique Ignacio Marivilu, en un didlogo con
el Prefecto Bérquez, le muestra un

“Wéase Foerster, Rolf y Montecino, Sonia 1988, Cap. 1, especialmente pags. 42 y ss.
“Declaracion ptiblica de la Unién Araucana de su Congreso de Quecheregua. En el Diario Austral de
Temuco, 6 de abril de 1926.
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“ ..antiquisimo documento... en que el jefe de las fuerzas de Valdivia suplica al

bisabuelo de mi interlocutor, llamade también Ignacio Marivilu, no hostilice a los

espafoles que pasan por su territorio, le pide su amistad y lo recomienda al Rey de

Espaiia. ESTO ERAMOS ANTES, PADRE, ME DIJO; AHORA NO VALEMOS NADA™ (MF, ARO VII:

186-187, el subrayado es nuestro).

Esta docilidad o mansedumbre —la sintomatologia del trauma— también 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 éste pudiera desempeiar su funcién
apostélica. Asi, por ejemplo, en octubre de 1892, los caciques Antonio Painemal y
Domingo Cofiuepan recibieron la orden de ir al pueblo de Cholchol con toda su gente
para celebrar el v Centenario, con el fin de “darles a conocer el gran beneficio que Dios
les ha hecho con el descubrimiento de América, el cual al mismo tiempo les proporciona
el poder gozar de las inapreciables ventajas de la civilizacion™ (mr, Afio 1: 239-240).

En el nuevo contexto que generaba la Pacificacién, el misionero ya no era un sujeto
que contemplaba de un modo pasivo las costumbres de los mapuches. Ahora tenia el
poder de impugnar de forma violenta, si venia al caso, el Apmaru. Si a esto se anaden las
consecuencias traumdticas de la Pacificacion, podemos entender por qué el Prefecto
Felipe Borquez no dudé 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 espectdculo salvaje y la indole supersti-

ciosa de la raza araucana. Sin decir agua va, agarré los CULTHUNES que tenfan las

indias y los arrojé en un foso que circundaba el recinto de la ruca. Pregunté a los
que estaban alli, si el enfermo era cristiano o no. Todos afirmaron que no lo era.

Inmediatamente le administré los sacramentos del bautismo y confirmacién, supli-

qué en seguida a un chileno espafiol que estaba presente se hiciera cargo del

enfermo, hasta que obtuviera la salud” (mr, Afio vit: 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 los mapuches.

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

“A todos recibié nuestro Prelado con amabilidad y caridad, ddndoles familiar

conversacion. Ellos a su vez le referian el triste estado en que se encontraban; las

injusticias que con ellos se han cometido quitdndoles sus tierras y dédndoles por
gracia una miseria de terrenos. El M. Rvdo. les contestaba a todo esto que se
conformaran con la santa voluntad del Senor; exhortindolos a que se hicieran
cristianos los que no lo eran y a perseverar en la practica de las buenas obras segtin
las ensenanzas de la Iglesia™ (mMF, Afo 1v: 151-153).
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Este mensaje de conformismo y de resignacién para encarar el drama de la expolia-
cion, contrasta con la denuncia que hacen los Prefectos en sus Memorias Anuales a las
autoridades del Estado. Esta contradiccion se puede explicar si se considera que el
misionero se sentia como un padre del indigena transforméndolos en nifios, de allf que
se asumiera como su padre frente a las autoridades. El argumento central en la defensa
del indigena era que sus tierras les fueron dadas por Dios:

“Con razon lloran los pobres indios que se ven hostilizados por los nuncas, que les

han quitado los terrenos que Dios les dio y que sus padres defendieron con las

aceradas puntas de seculares lanzas™ (mF, Afo m: 862).

El recurso a la autoridad era complementario con la bisqueda de soluciones parcia-
les a los problemas.

La resistencia mapuche a la evangelizacion (;mejor dicho, a sus implicancias?) se
dejaba sentir, de una manera explicita, en la abierta negativa de los caciques a abandonar
sus mujeres, que eran la base de su poder y de sus vinculos con los vivos y con los
muertos. Los testimonios sobre este tema son numerosos. Demos un ejemplo que,
ademds, servird para entender algunos de los 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 Religién, conoce que la poligamia es la ruina de su raza y la
degradacion abominable de los pueblos; pero no tuvo fuerza de voluntad para
aceptar el matrimonio cristiano. Hombre que estd a las puertas de la eternidad; pues
cuenta mas de ochenta afios, aunque no los representa; y todavia tenia en su casa
nueve mujeres’,

En un momento el misionero casi logré convencer al cacique que abandonara a ocho
de sus mujeres y se casara con la mds joven que era, ademds, cristiana, empero

“Después del medio dia se levanté 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. Crecié tanto el alboroto que, sobreponiéndome a toda

consideracion que se debe tener a las mujeres, las reprendi severamente y obligué a

Marileo que se hiciera respetar como cacique y como hombre de honor, Un solo grito

dio, pero con tal fuerza y furor que todas ellas corrieron a encerrarse a la RUCA y

desde allf s6lo ofimos el murmullo de aquellas mujeres enfurecidas contra el sa-

cerdote que les llevaba la salud del alma y el bienestar de ellas mismas”

(MF, Afio v: 520-521).

La persistencia de la poligamia entre los mapuches llevé al Prefecto 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 prohibiéndola, bajo severas penas.
Justificaba dicha medida por los “‘males que la poligamia ha causado y causa entre los
araucanos... Desoyen la voz de los misioneros; corrompen la nifiez; se aumenta la
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pobreza; no pueden legitimar sus hijos; no pueden bautizarse ni casarse catélica ni
civilmente; impiden con este horroroso crimen que la ensefianza catélica que da vida y
felicidad al hombre y a la sociedad, pueda producir aquellos saludables efectos, por los
cuales el hombre se vence a si mismo, morijera sus costumbres y su alma adquiere vida
sobrenatural y eterna” (mrF, Ano vi: 974).

La poligamia era, segiin reconocieron los padres franciscanos, un rmal mds propio de
caciques que de konas™, que al no ser erradicado impedia al misionero bautizar a las
cabezas de la sociedad indigena®. No obstante, todas las relaciones de visitas que
encontramos en el MISIONERO FRANCISCANO son claras en referir que los caciques no
impedian que sus hijos y también sus subalternos fueran bautizados.

Pero si bien el bautismo era aceptado de un modo general en todas las zonas que
recorrian los franciscanos, en algunas dreas se le rechazaba por considerdrsele causante
de una vida corta, de pobreza y de mas de una calamidad:

“Existe entre los indigenas una supersticién diabélica que ocasiona graves prejuicios

a la propaganda de la fe catdlica. Dicen ‘que los bautizados viven poco, que luego

se mueren, que se empobrecen, que la casa de los cristianos estd llena de calamida-

des’ ” (mF, Afto v: 517).

En otros casos se eludia el bautismo por las consecuencias que suponfa en el més
alld. Un anciano cacique de la zona de Lautaro dio un bello testimonio a los misioneros:

“Le interrogamos si era bautizado y nos contesto con toda intrepidez que no lo era.

Le hicimos ver el objeto de nuestra visita que era bautizar a todos los indios de

aquellas reducciones y que con este fin, los visitibamos en sus propias casas

instruyéndolos en cosas buenas para que pudieran ver a Dios, muriendo cristianos.

Una india que escuchaba esta conferencia, le dijo un tanto impresionada: Yo

también he oido decir que los 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, los que mueren sin bautismo se van a un lugar muy oscuro. Todo esto
lo dijo en lengua indigena. Entonces el viejo indio incorpordndose y como fuera de
si, dijo: Todos los caciques de mi tiempo, todas mis mujeres, todos mis hijos

y mocetones que han muerto sin bautismo estardn en ese lugar que Uds. llaman

oscuro; yo también quiero irme a ese lugar para estar junto con mis mujeres,

hijos y mocetones; con bautismo estaria lejos de ellos, no quiero bautizarme”

(MF, Aflo 11: 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

Bupe muy raro encontrar un cacique con una sola mujer’” (Mr, Aiio vii: 187).

*No todos los caciques se negaban a abandonar la poligamia, hubo algunos que si lo hicieron: “Pedro
Cayumanque (de Ranguilco) fue el primero en cumplir con su palabra. Hizo més: despidio a las dos mujeres
que tenia y se casd con otra joven araucana que ya era cristiana” (MF, Ao vii: 214).
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hijos; valores que son, ademads, cristianos. Para los misioneros que lo escucharon fue
“terrible... ver a un hombre obstinado en su ignorancia, sin querer salir de ella”. En el
afdn de tratar de convencerlo fue “ponerle a la vista las terribles penas con que Dios
castigaba a los que desprecian la voz del Senor”; no obstante, todo fue inditil.

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 region de la Araucania. Podemos resumir nuestra hipétesis del siguiente
modo: los franciscanos abandonaron su objetivo central en la Araucania, la conversion
de los mapuches, para dedicarse de forma cada vez mds creciente a la atencién de los
hispano-criollos, a los chilenos. Posiblemente esto se debié a que las misiones fueron
erigidas en su casi totalidad en los fortines, los que al poco tiempo se transformaron en
pueblos o en pequeiias ciudades. La atencion de pobladores y de colonos chilenos
acaparé la atencion de los misioneros, como lo sefial6é 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, Afio vii: 15).

Ese todavia nos queda tiempo alude a un tiempo marginal. El abandono de la funcién
misionera con respecto al mundo indigena queda claramente manifiesto en la visita del
Comisario General al pueblo de Nacimiento en 1895. Los notables del pueblo, reunidos
en torno a una mesa, le preguntaron al Comisario:

“¢Es verdad R.P. que se piensa suprimir esta Misién? Nadie ha pensado en eso, Sr.,

le contesté; no somos lan tontos para que, asi no mds, abandonemos el trabajo de

mds de medio siglo... Una palabra mds y disculpe. Aunque V.P. nos ha dicho que no
se ha pensado ni se piensa en suprimir esta Mision, yo, aunque poco inteligente en
estos asuntos, preveo que puede pensarse mds tarde, porque en los limites de esta

Misién ya no hay indios que civilizar, por cuanto los pocos que hay ya son todos

civilizados y cristianos. Por tanto para prevenir todo acontecimiento desagradable,

deseamos y pedimos a V.P. que esta mision se convierta en Convento; asi solamente
estaremos tranquilos. Cuatro afios hace, le contesté, que resolvimos con el Discre-

torio del Colegio de Chillin convertir esta mision en Convento” (MF, Afo Iv:
195-196).

El cambio en el foco de atencion hacia las zonas urbanas no habria representado un
problema si los mapuches se hubieran transformado en pobladores: el asunto era que cada
vez se alejaban mds de los pueblos por la politica de radicacion reduccional. Y, por otro
lado, los intentos de que visitaran de forma periddica los establecimientos misionales no
daban ningiin resultado’’. Los llamados de atencién del Prefecto Felipe B6rquez, en su

YEn una Circular del Prefecto Buenaventura Ortega, con fecha 8 de diciembre de 1892, se aconseja a los
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Memoria Anual de 1897, son pertinentes. al menos en lo que respecta al problema
educacional:

“...esa gran cantidad de ciudadanos chilenos quedan, por las enormes distancias en

que viven, privados de instruccién, pudiéndose afirmar que ni un cinco por ciento

de la poblacién indigena sabe leer y escribir.

La pobre raza araucana, con la radicacién oficial que se le ha hecho, ha quedado

fuera de los centros de poblacion en donde hay escuelas fiscales o municipales”

(MF, Ano vii: 176).

Los antecedentes de las escuelas misionales son elocuentes, reflejan con claridad el
cambio de orientacién de los padres misioneros: s6lo el 10% de los alumnos eran
mapuches.

No obstante, los 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, ademds, en que los padres constataban que por
la grave situacién que estaban viviendo los mapuches, la labor evangélica era insuficien-
te. La denuncia del Prefecto Felipe Bérquez —en su Memoria Anual de 1897 dirigida a
las autoridades de Gobierno— bien puede ser considerada como profética:

“El araucano, tal como estd hoy dia, es un paria en el suelo que lo vio nacer.
Nada favorable se ha hecho en bien de ellos; viven aislados y pobres; les han quitado
sus terrenos, estrechdndolos tanto que dentro de muy poco tiempo tendrdn que
mendigar el pan cotidiano, o emigrar del pais que con tanto heroismo defendieron
durante tres siglos. Los araucanos, declarados por la ley menores de edad, encuen-
tran toda clase de obstdculos 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 proteccién para poder vivir en el terreno que Dios y la naturaleza les habian
donado.

Siendo los araucanos los primeros pobladores de estas regiones, sus derechos eran

inviolables. Ellos, antes que los colonos extranjeros y los rematantes de terrenos

fiscales, deberian ser preferidos por el Estado. Mas, lo que no se ha hecho hasta ahora

misioneros gue: “En todas las Casas misionales, dependientes de esta Prefectura, convocadas oportunamente
por el Superior de cada Misién, o por el que hiciere sus veces, se reunirdn por turno las reducciones de indigenas
pertenecientes a las respectivas Misiones, en los siguienies dias o festividades del afio: primero de enero, Pascua
de Resurreccion, fiesta de N. P. San Francisco, de Todos los Santos, de Purisima y del Patrono, o Titular de
cada Mision, en cuyo dia la reunion serd lo més general posible, es decir, de todas las reducciones. En estas
reuniones, los Misioneros atenderin a los indigenas. principiando por ¢l duefio de casa o administrador, se les
hard rezar, algunas explicaciones sencillas de la materia que se juzgare mds conveniente o necesaria, se les hard
asistir a la Santa Misa y otras sagradas funciones que tuviesen lugar; se bautizard y, si es posible, se confesard
los nifios que traigan y después de hacerles una frugal comida se les despedird con caridad y paternal carifio el
mismo dia de su venida para gue no sufran perjuicio, hasta acostumbrarlos poco a poco al cumplimiento de sus
deberes religiosos™ (en ME, Ao 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 predicacion evangélica en el araucano no es suficiente para convertirlo en

hombre iitil a la sociedad; hay necesidad de agregar otros medios que la religion y

la ciencia aconsejan” (Memoria Anual de 1897, en mF, Afio vi: 971).

Lo que aconsejaba el Prefecto a las autoridades, a través de su Memoria Anual, era
la necesidad urgente de escuelas de instruccién primaria en las mismas reducciones
indigenas, las que deberfan ser “vigiladas periédicamente por los Misioneros respectivos
o por los Visitadores Fiscales™ y. para cuyo financiamiento, “deberia tenerse presente que
con la expropiacion de los terrenos que fueron de los indigenas se ha enriquecido el
Erario nacional... Si estas construcciones demandaran crecidos gastos al Estado, en la
forma que dejo expuesta, o que V.S. no lo creyera realizable ni oportuno, hay todavia
otro medio mads f4cil y econémico. Es el siguiente: podrian establecerse grandes interna-
dos en nuestras Casas Misionales asignando el Supremo Gobierno una subvencion
conveniente para proporcionarles alimento y vestido durante el afio escolar. Otro tanto
harfan con las nifias indigenas las Hermanas Terciarias, cuyo amor y decision para educar
a la mujer araucana es tan conocida” (MF, Afio vi: 973).

Por otro lado, los franciscanos tan criticos en el pasado del método de correrias
apostdélicas (recuérdese los conflictos con los jesuitas) hacen de €l ahora el método
fundamental o tinico, como consecuencia inevitable del establecimiento de las misiones
en los pueblos. Ademds, las correrfas o visitas anuales no estaban destinadas exclusiva-
mente a los mapuches, sino a todos aquellos que no vivian en los pueblos (el misionero
permanecia por lo general unos pocos dias en cada lugar)®®.

De este modo, los franciscanos comienzan a preocuparse de la situacion miserable
a la que han sido arrojadas las comunidades indigenas (por la Reptiblica), y por el hecho
que la labor misionera —inseparable para los franciscanos de la funcion civilizadora—
era incapaz de revertir tal estado de cosas. Pero, los franciscanos no perciben que esa
incapacidad se afincaba, en parte, en el giro que ellos mismos habian dado al privilegiar
cada vez mas el trabajo apostélico y educativo con los hispano-chilenos, con los HUINCAS.

Si nos hemos explayado mas alld de lo debido sobre la obra franciscana (que posee
puntos en comin con la capuchina) ello tiene un propésito claro: la persistencia de la
actual religiosidad mapuche se debe no sélo a las transformaciones internas que sufri6 al
adaptarse a las nuevas condiciones que le impuso el sistema reduccional, sino también a

*Demos un solo ejemplo, de los muchos que se encuentran en el Misionero Franciscano: *Concluida la
mision (en el pueblo de Lumaco) nos preparamos a las correrias entre las reducciones indigenas. Visitamos las
reducciones que se dilatan entre Lumaco y Purén y a las inmediaciones de una y otra ciudad. En esta ocupacidn,
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 nifios espanoles™ (MF, Ao Ii:
989-990).
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que los intentos de la Iglesia Catdlica por modificar o eliminar parte de ella, fueron
debilitdndose, por decirlo asi, a través del tiempo, llegdndose, en algunas zonas, a un
franco abandono.

CONCLUSION FINAL. Desde una mirada contempordnea no nos puede sorprender como la
Iglesia Catolica y sus intelectuales vieron y tematizaron lo religioso mapuche. Nos
sorprende, en cambio, la falta de comprensién del desarrollo de la Iglesia entre los
mapuches, sobre todo del perfodo jesuita que, como se sefialé, produjo una revolucién
en el dmbito ritual, al introducir el bautismo. Es un hecho que adn hoy las iglesias
—incluyendo ahora a las protestantes— no valoran positivamente el modo tradicional
de c6mo los mapuches articulan su relacion con lo sagrado, niicleo desde donde respon-
den a las preguntas sobre el sentido y la identidad. Sin embargo, la reduccion de parte de
sus creencias y practicas sagradas a lo demoniaco o a simples supersticiones, no impidié
el encuentro religioso. Yeremos en los siguientes Capitulos las consecuencias de ese
proceso en el presente.

La imagen de la religiosidad mapuche, que propagé la Iglesia, configuré posible-
mente una representacion de ella que ha sido muy dificil de superar. Nuestra hipotesis
podria resumirse a los siguientes términos: si bien los mapuches, por pertenecer al
universo de los indios, fueron calificados de infieles, muy pronto se percibié una serie de
diferencias que hacia necesario distinguirlos de otros pueblos indios de América. La
diferencia mas 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 dreas
andinas y mesoamericanas, no existiera, al menos en el siglo xvi, en Chile un intento de
sincretismo con las tradiciones indias®. Pero también que la dimension ritual, tan cara a
la manifestacién y articulacién de lo sagrado, pasara inadvertida, tanto para la Iglesia y
a sus intelectuales como también para muchos estudiosos del pueblo mapuche.

“Recordemos las recomendaciones de José de Acosta “no conviene de ninguna manera destruir los
templos que tienen de sus idolos, sino sélo los idolos que hay en esos templos. Cuando esas gentes vean que
no destruimos unos templos que son tan suyos, depondrin de su corazén el error y conocerdn y adorardn al
verdadero Dios, acudiendo con toda naturalidad a los sitios que estin acostumbrados™ (1984: 589). Como es
obvio dichas recomendaciones no tenian sentido si no existian templos ni idolos.
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CAPITULOII
La etnohistoria religiosa mapuche

La reconstruccién de lo que fue la religiosidad mapuche en el pasado (siglos xvi a Xix),
ha sido una tarea de esta centuria. Resefaremos brevemente las posturas de cuatro
investigadores. Con ello el lector podrd darse una imagen de cémo la religiosidad
indigena se fue modificando, y también de como emerge una problemdtica —la etnohis-
toria religiosa mapuche— con nuevos conceptos, orientaciones y preguntas.

A comienzos de siglo, dos estudiosos de los mapuches postularon transformaciones
—dentro de un esquema evolutivo— de su religiosidad. Ricardo Latcham fue uno de
ellos: el otro fue Tomds Guevara'.

Para Latcham, en la religiosidad mapuche del siglo xvi coexisten dos cultos: el
totemismo y el de los antepasados, no reconociéndose “ninguna deidad, ni buena ni mala
y tampoco tenfan nada que se asemejase al culto divino™ (1924: 570).

Por totemismo Latcham entiende el objeto, ser, o fenémeno 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 dltimo, la marca, sefial o divisa empleada
colectivamente por el agregado para exteriorizar su nombre (1924: 303). La ejemplifica-
cién de esta institucion entre los mapuches fue dada por Latcham a partir de una serie de
datos etnogrificos proporcionados por cronistas y viajeros, como son el sistema de

'Para un examen critico del paradigma tedrico analitico de LATCHAM y GUEVARA véase R. Salas, 1990,
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apellidos heredados por la madre, la terminologia de parentesco matrilineal®, las pinturas
corporales y los ritos relacionados con la pubertad, entre otros. Para ser fiel a este autor
hay que precisar que el totemismo no fue visto por €l como una manifestacion religiosa,
sino mégica, en la medida que permitia al grupo totémico controlar lo que el tétem
tutelaba:

“Entre los araucanos... se formaban sociedades esotéricas 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 los totems; pero no todos los del grupo totémico eran miembros de ellas. Sus

adeptos eran todos iniciados y cada uno tenia sus ritos especiales. Sus ceremonias
eran principalmente mdgicas y se suponia que cada cofradia podia influenciar el
totem o ser bajo cuya tutela obraba. Asf la cofradia cuyo tétem era HUENU 0 €O tenia

a su cargo la distribucién 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 tétem era un ser epénimo o tutelar, protector de todos los que
llevaban su nombre y al cual se podia influir por medio de ritos y ceremonias magicas,
exclusivas de los grupos totémicos.

El culto a los antepasados es para Latcham la verdadera religion para los araucanos
y no el culto al tétem (1924: 460). La diferencia estd en que el segundo “se dirige al ser
epénimo del grupo, el aliado del antepasado, que fundé la familia, de quien se ha
derivado el apellido y quien constituye el totem”, mientras que el primero se dirige “a los
pillanes o espiritus de los antepasados, quienes segin las creencias de los indigenas...
gobiernan las fuerzas naturales que podian favorecer o perjudicarlos™ (1924: 460-461).
Sin embargo, los dos cultos eran dificiles de separar y distinguir, “generalmente se
mezclaban de una manera muy intima y se practicaban en el mismo lugar y al mismo
tiempo™ (1924: 461). Esta situacion se derivaba posiblemente de que el tétem, segtin este
autor, era un protector y un aliado del antepasado fundador (1924: 303).

El Pillan entonces era el espiritu del antepasado, el fundador de la tribu. No era un
ser Gnico, sino miltiple y cuya personalidad variaba segtin el grupo y el tétem. Era
protector y auxiliador. No tenia los atributos de una divinidad, ni fue deificado, aunque
a veces se le mitificaba (1924: 305). Latcham considera, asi, que al Pilldn no se le
adoraba: empero, se le hacian rogativas, basadas “sobre la reciprocidad o un supuesto

“Investigaciones recientes sobre ¢l sistema de nombres propios y de la terminologia de parentesco nos
presentan un panorama diferente al senalado por Latcham sobre la organizacion social de los mapuches en los
siglos xvi-xix (Faron 1956, Foerster 1980, Silva 1984). El punto mds critico es la interpretacion del dato de que
los nombres-apellidos de los hijos no coincidian o eran diferentes a los del padre. Silva se lo explica por la
existencia de un sistema de doble filiacién; Foerster por la identificacion parental, del GUI, entre las genera-
ciones alternadas (LAKU) (véase para esto dltimo el Cap. m, 2.2.).
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derecho a su prolccéién y ayuda porque eran sus descendientes y luego porque compen-
saban de antemano los favores que esperaban recibir con sus ofrendas y sacrificios™.

Latcham distinguio en el culto de los espiritus dos fases distintas, “una destinada a
apaciguar las dnimas de los muertos recientes, a quienes debian contentar para impedir
que volviesen o que les hiciesen algiin dafio, la que podemos llamar preventiva, y la otra
el verdadero culto a los antepasados. Este culto se dirigia a todos los espiritus de los
antepasados que habian descendido del fundador clan o la tribu; pero en especial a éste
0 mds bien a su espiritu (puLLI), quien, como padre de todos, gobernaba y dominaba a los
demas™ (1924: 589).

Los araucanos reconocian, ademds de los espiritus de los antepasados, otras clases
de espiritus casi siempre malévolos, muchos de ellos convertidos en seres mitolégicos;
a éstos no se le ofrecian cultos, ni tenfan parte en sus proyecciones de la otra vida (1924:
610-611).

Este es, a grandes rasgos, el cuadro que nos presenta Latcham de las creencias de los
mapuches a la llegada de los espafioles. Los cambios que se produjeron en ellas fueron
provocados tanto por factores internos (la transformacion del matriarcado) como exter-
nos (influencia del cristianismo). El totemismo y su culto se relacionaban con el sistema
de filiacion matrilineal; al declinar éste y predominar el patriarcado, el totemismo fue
desapareciendo, y con ello también se fue borrando “la nocién concreta de Pillan, hasta
convertirse en una especie de antepasado nacional tnico, cuyos atributos también se
modificaron por las nuevas ideas inculcadas por un contacto mds directo y cercano con
los europeos™ (1924: 609-610). La voz NcuenecHEN es aprehendida de los europeos
“ddndole todos los atributos de su antiguo Pillan a quien ha reemplazado” (1924: 602)°.
Y si los NGUILLATUNES eran antes rogativas dirigidas al Pillan, hoy lo son a NGUENECHEN,
NGUENEMAPU 0 Dios, siendo “seguro que bajo estas nuevas denominaciones... sigue el
mismo culto de los antepasados™ (1924: 605). El antiguo culto al totemismo subsistiria
hoy en dfa, como vestigio del pasado.

En resumen, para Latcham los cambios producidos en la religiosidad mapuche se
orientan a un predominio cada vez mds sostenido del culto a los antepasados; el Pillan,
que era su representacion, se transformé en un antepasado nacional. Y si el término Pilldn
actualmente no se utiliza, subsisten sus significados bajo la denominacién NGUENECHEN
(el cual no puede ser visto como una divinidad, ya que los mapuches nunca la tuvieron).

El segundo autor de comienzos de siglo es —como se dijo— Tomds Guevara. En su
obra, muy fecunda, se encuentra una teoria acerca de la religiosidad indigena que no
difiere sustantivamente de la de Latcham. Sus diferencias radican mds que nada en la
cronologia, es decir, en la ubicacién temporal de las manifestaciones del totemismo y del

“Casamiquela concuerda en este tema con Latcham: “Pricticamente todos los atributos adjudicados al
antiguo PILLAN adornan al moderno NGUENECHEN, y viceversa” (1964: 184).
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culto de los antepasados, del significado del término Pilldn, como también de las
influencias externas.

El totemismo para Guevara “no subsistio a contar del siglo xvi para adelante como
institucién establecida con la uniformidad de otras razas, sino como férmula, simbolo,
de un estado totémico muy lejano” (1925: 277).

Las creencias religiosas de los mapuches en el siglo xvi eran una “confusa mezcla
de reminiscencias totémicas, de formalidades relativas a los antepasados y manifestacio-
nes truncas y sin coherencias del culto del sol” (1925: 394). El culto solar se debi6 a
influencias incdsicas, no pasando de ser “representaciones inconexas y fragmentarias,
por la distancia del centro de irradiacién”™ (1925: 405). Con la Conquista, el culto a los
antepasados se transformé en dominante:

“...dilatacién que traspasaba en mucho a los restos del totemismo y a la influencia

del culto solar, tenia en la época de la Conquista la veneracion que los araucanos

tributaban a los antepasados. Muchas creencias y pricticas constituian un ritual
metddico para mantener fresca la memoria de los mayores e inclinar la voluntad de
sus espiritus en favor de los deudos vivos... Esta veneracién por los predecesores se

robustecio inexorablemente durante el apogeo del patriarcado, en los siglos xvi y

xvi y ha permanecido hasta el presente” (1925: 414-417).

Junto a las almas de los antepasados “la teogonia indigena colocaba en el espacio
olros espiritus o genios potentes, con voluntad propia, que obraban también directamente
en los destinos humanos... figuraba como primera categoria y poder el que los araucanos
han llamado Pillan™ (1908: 291). Sus manifestaciones visibles eran el trueno, el rayo, los
reldmpagos; era el dueno de las nubes, lluvia y el viento: las erupciones volcdnicas
expresaban su dnimo, siendo *‘reverenciado de un modo que sobrepasaba en mucho a la
veneracion que discernia a los otros espiritus™ (1908: 293). En su obra de 1925 Guevara
hace derivar al Pilldn del culto de los antepasados:

“Los indios asimilaban el nombre de Pillan al de los araucanos que habitaban la

tierra de la segunda existencia, reproduccion de la primera. En todos los pueblos en

estado de barbarie, atin en los que han alcanzado a la dltima etapa de su desarrollo,
se reproduce en la jerarquia del otro mundo la del gobierno del primero. Por
consiguiente, hasta fines del siglo xvui, mitad del siglo xix, ha dominado entre los
indigenas la creencia de que el Cacique de una agrupacién al emigrar a la otra tierra

y convertirse en Pilldn se constitufa en Jefe de los muertos y de su seccién familiar”

(1925: 433).

Entre los hombres y los espiritus mediaba “una casta de adivinadores madgicos,
hombres y mujeres, que tenian el don de conocer las intenciones de los espiritus y atin de
influenciarlos para que produjeran la lluvia o la hicieran cesar, para que extinguieran las
epidemias o indicaran el culpable de algin dafio™ (1908: 285). Los individuos de esta
casta participaban en la ceremonia del piLantin donde se imploraba el favor de los
antepasados (el PILLANTUN se transformoé después en el NGuiLLATUN) (1925: 438),
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Lo fundamental para Guevara respecto de las antiguas y modernas representaciones
religiosas de los mapuches, era el dualismo de espiritus buenos y malos presente en ellas,
figurando en el primer grupo los de sus antecesores y los que concedian beneficios; se
reputaban maléficos los que conspiraban constantemente contra la felicidad y la vida de
los hombres (1908: 294 y 1925: 435).

La dltima transformacion de la religiosidad indigena, que sefiala Guevara, se debe a
la influencia del cristianismo: la voz Pillan se asimilo a la de demonio y los significados
del Pilldn se los otorgaron a NGUENECHEN, aunque amplidndose sus atributos:

“Pilldn se ha ido borrando de la memoria del indio como individualizacién de

fenémenos miltiples y poderosos. Esta concepcion antigua ha sido reemplazada por

la del demonio del catolicismo... hay que notar que en el estado religioso contempo-
raneo del mapuche figura una potestad superior, de naturaleza una y miiltiple, que
se denomina, indistintamente NGUENEMAPUN (gobernador de la tierra) y NGUENECHEN

(gobernador de los hombres)... tiene el don de la ubicuidad, pero reside particu-

larmente en los picos de los Andes y en las altas cumbres del centro y de la costa.

Por eso las machis en sus invocaciones mencionan los cerros elevados, que conocen

con nombres especiales con que los distinguen.

La circunstancia de fijar su mansién donde mismo habitaba Pillan, induce a creer

que la nueva creacién ha surgido de epitetos dados a la antigua, con atributos mas

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 Pillin y NGUENECHEN, han contestado sin

vacilar: Es el mismo. Esta aserci6n atestigua que se trata de un espiritu idéntico, que
ha cambiado de nombre en épocas diversas... de manera que este nuevo nombre
incorporado al cuadro de las concepciones religiosas del indigena, representa para
unos al Dios del cristianismo, aunque menos abstracto, y para otros, a un espiritu de

gran poder, tinicamente de los mapuches™ (1908: 298-299 y 1925: 436-438).

En los dlumos afos Bengoa y Bacigalupo han vuelto sobre estos temas. El primero
resume su visioén en un ensayo acerca de los desencuentros y estereotipos de la sociedad
chilena: “En el sur de Chile —como en otras partes de América— los espanoles se
encontraron ante un pueblo que no s6lo no trabajaba, sino que no tenia Rey ni Dios. La
ausencia de religion fue el elemento probatorio principal de la barbarie y salvajismo de
los naturales. Y, efectivamente, los mapuches no poseian —ni poseen— religion, en el
sentido estricto del término. Su relacién con la divinidad no pasa a través de un marco
rigido de mediaciones prescritas. Asi como no habfa centralismo politico, tampoco
existia entre los mapuches un sistema religioso centralizado, aunque si se daba una fuerte
relacion con el ser superior. Los pillanes, fuerzas animistas —al parecer— de la natura-
leza, presidian la vida y muerte de los hombres; probablemente hubo una transformacién
creciente de las creencias a consecuencias del contacto. Desde una visién principalmente
animista, en la que el ser superior era al parecer dual, se fue transitando a la concepeion
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de NGuenecHEN, Dios abstracto, relativamente fuera del mundo, el que se alcanza a través
del rito propiciatorio del NGUILLATUN; esto es, a través de un acto chamadnico de transpor-
tacion” (1986: 129).

Ana Marfa Bacigalupo, en base a las hipétesis de evolucién 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 primero no gozaria de actualidad religiosa,
para resurgir en tiempos de catastrofes cosmicas™ (1988: 239). El culto animista estd
asociado al Pillin, su primera vinculacién a las almas de antepasados (caciques y
guerreros) lo caracteriza como un espiritu madltiple; posteriormente “‘evoluciona hacia la
unicidad del antepasado mitico de la etnia”, convirtiéndose “paulatinamente en una
deidad™, para concluir insertdndose “dentro de NGUENECHEN, un concepto hibrido (espa-
nol-mapuche) que, sin embargo, mantiene o adopta elementos ahora con sentido etno-
céntrico, considerados como parte de la idiosincrasia mapuche™ (1988: 249).

Al resefiar a estos autores, sdlo hemos querido mostrar la temdtica de los cambios
en la religiosidad indigena antes del siglo xx. Se puede considerar que las preguntas
levantadas por esta problemdtica ain no estin resueltas. Notemos también que las
reflexiones de Latcham y Guevara se ubican temporalmente en un periodo de transicion
histdrica: entre lo que fue el estado pre-reduccional y el reduccional. La consecuencia

que produjo la radicacion y subordinacion de los mapuches a la sociedad chilena no era
atn visible para ellos.



CAPITULO III
Elementos introductorios
a la religiosidad mapuche contemporanea’

Suefio que estoy en la luz de mi Padre

(el Rio Lleno)

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

que camina en €l 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 soiiado estos suefios, ya lo sabes abuela
que vives en el cielo inmenso rocoso

i Pero y este cuchillo y estas banderas
moviéndose

y esta alegria en mis ojos?

iLevanto mi Rewe! bailan bailan

los remedios de Nahuelbuta.

ELicUrRA CHIHUAILAF
INTRODUCCION

Presentamos en este capitulo una sintesis de la religiosidad mapuche contemporinea,
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, s6lo
es posible por el establecimiento de un limite, de una frontera, es decir, de oposiciones
constituyentes tales como naturaleza/cultura, profano/sagrado, etc. En la sociedad ma-
puche el limite se representa en la mitologfa (EPEU y NUTRAM) y en las creencias (ADMAPU)
y se vive en el rito®. Este dltimo, cuando adquiere un sentido sacrificial (NGUILLATUN),
simboliza la contradiccién entre la vida y la muerte y, a través de ella, la oposicién

"La parte segunda relativa a los ritos del nguillatin fue eserita en conjunto con Hans Gundermann.

2, . - .

*Para GEERTZ los 1imites se reducen a tres planos, en que el caos “amenaza irrumpir en el hombre: en los
limites de su capacidad analitica, en los limites de su fuerza de resistencia y en los limites de su visién moral.
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naturaleza /cultura, inmanencia/trascendencia, de “modo que cada una nos remite a la
otra y todas ellas en conjunto al problema del sentido y del valor” (Morandé 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 tradicién
que constantemente se reactualiza. A manera de hipotesis proponemos que a partir de la
Pacificacion de la Araucania (1860-1882) comenzo a redefinirse la representacion del
limite y de la institucionalidad religiosa mapuche. Para los mapuches, tanto en el pasado
como en el presente, lo sagrado es sinénimo de poder (de don) y lo profano sinénimo de
carencia (de conflicto, de lucha entre el bien y el mal, de precariedad). En este escenario
no sdlo los ritos son fundamentales, sino también aquellas instancias mds personales de
acceso a lo sagrado: el PEUMA (suefio) y los PERIMONTUN (visiones). Asi también la
evangelizacion de los 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
paginas. En primer lugar, describiremos las representaciones y los principios de articu-
lacion que subyacen en las creencias, en los mitos, en los ritos, etc. En segundo lugar,
trataremos las funciones simbdlicas que establecen los ritos. En tercer lugar, analizare-
mos la institucionalidad necesaria para el desenvolvimiento de lo religioso®. En cuarto
lugar, veremos el impacto de la evangelizacion y, por (ltimo, estudiaremos la relacion
entre religiosidad e identidad. Al final presentamos un anexo que da cuenta de la
conexion entre suefio (PEUMA) y religiosidad mapuche.

El desconcierto, el sufrimiento y la sensacién de una paradoja ética insoluble constituyen, si son bastante
intensos y duran lo soficiente, radicales desafios a la proposicion de que la vida es comprensible y de que
podemos orientarnos efectivamente en ella; son desafios a los que de alguna manera debe tratar de afrontar toda
religién por ‘primitiva’ que sea y que aspire a persistir” (1987: 97).

*Los mapuches contemporineos utilizan la expresién FEYENTUN para referirse justamente a las creencias
en “Dios, en los WEKUFE, €n ANCHIMALLEN, en WITRANALWE Yy 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 imaginacién

Mis alld de las nubes que surgen
de estas aguas y estos suelos

nos suefian los antepasados

es la luna

Su espiritu —dicen

El silencio su corazén 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 mitico y atemporal. Esto es posible por el empleo de
simbolos que estin relacionados con las clasificaciones esenciales, a cuyo mérito se debe
que todas las cosas se encuentren ordenadas (Cazaneuve 1972).

En la sistematizacién del universo clasificatorio mapuche destacan las obras de
Louis Faron, Ester Grebe y Tom Dillehay. En los tltimos afios contamos, ademads, con la
reflexion de intelectuales mapuches como Martin Alonqueo, Armando Marileo y Juan
Nanculef.

Faron realiz6 su trabajo de campo en dreas cercanas a Temuco en la década de 1950.
Constaté una serie de oposiciones complementarias cuyo simbolismo estaba asociado a
la moralidad religiosa. Para €, el principio ordenador del sistema fue el de izquierda y
derecha; esta oposicion darfa la orientacion a las de sagrado/profano, bien/mal, superior
e inferior, etc. Sus cuadros son los siguientes (1964: 181 y 184):
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Figura 2

IZQUIERDA DERECHA IZQUIERDA DERECHA
malo bueno oesle este
muerte vida norte sur
noche dia invierno verano
enfermedad salud frio caliente
WEKUFE espiritus ancestrales  luna sol
brujo machi agua sangre
RENI (infierno) WENUMAPU (cielo) habla lengua ritual
KALKAI TREN-TREN océano tierra
pobreza abundancia abajo encima
hambre saciado azul amarillo
negro blanco
laico sacerdote
pecado expiacion
(fuera) campo ceremonial

La conexion puede ser literal o anal6gica. En el primer caso, las expresiones PIUKEMAN
(PIUKE: corazon; Man: derecha) es equivalente a KUME PIUKE: buen corazon (KUME: bueno);
wesa (el mal) con WELE (izquierda) son términos intercambiables: WESA LONKO 0 WELE
LONKO: mala cabeza o cabeza loca. En el segundo caso, los mapuches determinan
analdgicamente el significado, por ejemplo, el canto de un pdjaro serd una buena sefial
si su sonido viene del lado derecho, y un mal augurio si viene de la izquierda.

Una segunda observacion de Faron (1964: 186) fue que el orden izquierdo contenia

las categorias inferiores y el derecho las superiores. Se introdujo asi un principio de
jerarquia:
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Figura 3

IZ—QUIERDA DEQECH: B
mujer/ninos hombre
KONA LONKO
joven anciano
linaje subordinado linaje dominante
receptor de regalos donador de regalos |
|' receptor de mujeres donador de mujeres
‘ incesto matrimonio
| WINKA mapuche
reduccion congregacion ritual

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

Marfa Ester Grebe amplié de una manera notable el sistema clasificatorio a otras
esferas de la cultura mapuche: el espacio, el tiempo, los colores, los instrumentos
musicales, la mitologfa, etc. Identificé el dualismo como el principio ordenador de la
visién cosmica mapuche. El dualismo, para esta autora, es un “sistema interpretativo
integral del universo” que “postula la existencia de dos principios heterogéneos, disimi-
les e irreductibles, los cuales estarfan 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 conjunciéon de dos principios opuestos que forman parejas
de oposiciones —tales como bien/mal, hombre/mujer, vejez/juventud, etc. Es condicion
necesaria para lograr el equilibrio c6smico la yuxtaposicion o sintesis de dichas polari-
dades” (Greve 1974: 47)*. A diferencia de Faron considera que la “connotacién negativa
del lado izquierdo y positiva del lado derecho son subproductos de una orientacién
espacial de la cultura mapuche hacia el este, punto cardinal 6ptimo hacia el cual se
dirigen las rogativas rituales: por lo tanto, al enfrentarse hacia el este, el lado izquierdo

*No se debe confundir esta filosofia de reminiscencia oriental, que proyecta Grebe a la cultura mapuche,
con el dualismo 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 al interior de la
topologia espacial de algunos ritos, donde las cosas son ordenadas por ese esquema; pero
cuando se pasa a la vida cotidiana del sujeto, el paradigma de orientaci6én deberfa regirse
por oposiciones como izquierda/derecha. Consciente, posiblemente, de esta dificultad,
Grebe et al. sefialan a continuacién: “*A nuestro juicio, el punto de partida de las parejas
de oposiciones mapuche reside en el par antitético bien y mal” (Grebe et al. 1971: 10).
Lamentablemente, no explican por qué es éste el punto de partida y no otro; podria ser
por la valoracion que ellos hacen de la creencia generalizada de un conflicto 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 estd
mds cerca de la realidad, porque homologar el universo de los 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 al wekure (mal) es andlogo al color negro, que Grebe et al.
clasifican en la misma categoria. Hay, ademds, un cierto relativismo en la oposicién
bien/mal: el negro —para seguir con el mismo ejemplo— es utilizado en algunos
NGUILLATUNES para pedir lluvias cuando hay amenaza de sequia; los adornos de plata,
altamente valorados, dejan de serlo en determinados contextos rituales. Los ejemplos de
desdoblamiento son infinitos®. Incluso, las mismas divinidades pueden ser buenas o
malas. Por otro lado, muchas de las oposiciones son pensadas como complementarias
(hombre/mujer; dia/noche) o antagénicas (incesto/matrimonio; bien/mal). Las primeras
pertenecen propiamente al campo del dualismo, no asi las otras 8

Nos parece que en este dmbito queda ain mucho por investigar. Los trabajos de
Mege (1987) sobre los textiles, y los de Gumucio (1989) sobre las plantas y sus modos
de comprensién en sistemas significantes, nos dan suficientes evidencias de que las
l6gicas clasificatorias son enormemente mds complejas que las simples oposiciones de
bien/mal o izquierda/derecha.

Pero, independiente de cuiles sean los ejes pertinentes o la armadura del sistema, lo
que debe quedar claro es que para el mapuche todo fenémeno, acontecimientos, cosas,
objetos, etc., estaran contenidos dentro de una totalidad’. Este es un punto que nadie

’Sobre este punto véase mis adelante el apartado 5.1. PILLAN y WEKUFE.

“Mege ha calificado el dualismo de Faron y de Grebe de ingenuo por reducir la significacién a “una tinica
oposicién entre dos términos a partir de un criterio simple, eligiendo ademds un dnico contexto de significa-
cidm... se supone una monosemia para cada término, reduciendo toda la rigueza polisémica de cada uno a una
sola proposicién, sin ambigiiedades, sin acepciones. Supone, en definitiva, a la cultura mapuche basada en
mecanismos semidticos de una simpleza absurda, donde lo derecho e izquierdo, lo bueno y lo malo, diay noche,
etc., darfan cuenta de todos sus contenidos y sutilezas, reduciéndola a una especie de positivismo légico, chato
y univoco™ (1987: 123).

"Para Lévi-Strauss el pensamiento salvaje se define por su coherencia interna y por su capacidad de
extension pricticamente ilimitada (una “devoradora ambicién simbélica™) (1972a: 319).
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discute, Un segundo consenso en la capacidad del pensamiento clasificatorio es posible
por el uso 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 continuacién. El sistema ubica en un mismo plano distintos niveles de la realidad
natural y cultural. Esta capacidad de generar analogias entre los fen6menos naturales y
los culturales es lo que caracteriza al pensamiento mitico (Lévi-Strauss 1972a, Godelier
1978, Habermas 1987). Las consecuencias de ello son enormes: la “reciproca asimilacion
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-
cién de los 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 objetiva de
poderes anénimos... Tal interpretacion segtin la cual todo fenémeno estd en correspon-
dencia con todos los demas fendmenos por la accion de poderes miticos, no sélo
posibilita una teoria que explica y hace plausible narrativamente el mundo, sino también
una prictica con que el mundo puede ser controlado de forma imaginaria™ (Habermas
1987: 76). En otras palabras, el sistema clasificatorio al estar acoplado con el sistema
mitico y ritual, es un sistema cerrado (“‘La tierra de los mitos es redonda”, Lévi-Strauss)
y totalizante, nada puede escapar de su sistematicidad anal6gica (sus significantes
flotantes hacen casi desaparecer lo azaroso); es analitico y sintético, en la medida que los
mitos remontan el sistema a una “historia pasada, pero siempre viva, hacia la génesis
abolida, pero eternamente copresente de las razones de ser del orden actual del universo”
(Godelier 1978: 380); y. por ultimo, prictico, porque los ritos se fundan en una accion
que hace posible el control y/o la transformacién (imaginaria) del mundo®.

La imposibilidad de separar los planos de la naturaleza y de la cultura tiene otras dos
consecuencias. La primera, “que el concepto de mundo quede investido dogmaticamente
de determinados contenidos que escapan asi a una toma de postura racional y, con ello,
a la critica”. La segunda, que al dominar las imdgenes miticas del mundo *“el dmbito del
conocimiento y de las orientaciones de accién, no parece posible deslindar con claridad
un 4mbito de lo subjetivo, pues ni las intenciones ni los motivos quedan separados de las
acciones y de las consecuencias de éstas, ni los sentimientos separados de sus manifes-
taciones normativamente fijadas, estereotipadas” (Habermas 1987: 80-81).

Ahora bien, ninguno de los autores mencionados nos explica la relacién entre el
sistema clasificatorio y la religion. Pedro Morandé en América Latina y René Girard en

*Al ignorar las pricticas mégico-religiosas la distincion entre accion teleolGgica (intervencion instrumen-
tal orientada a un fin) y accion comunicativa (relaciones interpersonales), “la impericia, que es causa del
fracaso técnico o terapéutico de una accién realizada para conseguir un determinado fin, cae bajo la misma
categoria que la culpa debido al error normativo-moral que representa una interaccién que viola las ordenacio-
nes sociales vigentes; a su vez el fallo moral queda entretejido con el fisico, lo malo queda conceptualmente
tan entretejido con lo dafine, como lo bueno, con lo sane y lo provechoso™ (Habermas 1987: 77).
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Europa, nos dan un principio de interpretacion. Para ambos el eje es el sacrificio, s6lo
esta institucion permitirfa 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 después, una comunidad y un algo
sagrado” (Girard 1982: 116)°.

1.2. Cosmovision

A partir de catorce testimonios de macH! Grebe, Pacheco y Segura construyeron el
siguiente esquema del cosmos: siete plataformas cuadradas iguales que estan superpues-
tas en el espacio. Su creacién se realizé en forma descendente, “tomando como modelo
la plataforma mads alta”. Las plataformas se pueden agrupar en cinco de cielo (WENUMAPU:
MELINON, KELANON, EPUNON, KINENON, 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 simétrico de los dioses, espiritus benéficos y antepasados”.
Las de mal son dos: ANKAWENU y MINCHEMAPU, SON Zonas oscuras, extrafias y cadticas,
donde residen “los espiritus maléficos (WekUFES) y los hombres enanos o pigmeos
(LaFTRACHE)”. Por tltimo, *la contradiccion derivada de la oposicion de estas dos zonas
cosmicas en perpetuo conflicto se proyecta dindmicamente en la tierra, mundo natural en
el cual este dualismo se sintetiza” (Grebe et al. 1972: 49). Dillehay, por su parte, afiade
que cada uno de estos niveles “tiene su dimensién horizontal orientada por los cuatro
puntos cardinales. Cada punto cardinal representa un grado menor de lo bueno, partiendo
del este como punto de referencia inicial. Las superficies verticales se interceptan unas a
otras a través de la direccién este-oeste. Al ascender los planos, un ancestro pasa desde
la esquina ubicada en la parte este (muy bueno) hacia la esquina de la parte oeste (muy
malo) del préoximo nivel mds alto hasta que se alcanza el mundo del wenumapru”
(1990: 90). Una dltima observacion de Dillehay se refiere a la ubicacion de los elementos
tréficos (pertenecientes a la nutricion) en el weNnumapu: los carnivoros al MELINOM:

*Para Girard “cualquier cambio, incluso minimo, en las formas de clasificacién y de jerarquizacién de las
especies vivas y los seres humanos amenaza con descomponer el sistema sacrificial” (1983: 46). La descom-
posicion tiene que ver con la pérdida de las diferencias (entre violencia impura y purificadora), ya que “no son
las diferencias sino su pérdida lo que provoca la insana rivalidad, la lucha a muerte entre los hombres de una
misma familia o de una misma sociedad™ (1983: 57).

Para Lévi-Strauss en cambio, la constitucion de los sistemas clasificatorios es posible gracias “al paso de
la cantidad continua a la cantidad discreta™ “un sistema discreto resulta de una destruccién de elementos o de
su sustraccion a un conjunto primitivo™ (1972¢: 59). Para Girard este paso es dado por las sociedades gracias
al sacrificio, que destruye o sustrae a la victima de la comunidad, de alli que Girard se pregunte “;Puede la
diferencia cultural estar fundada en el asesinato?” (1984: 200).

62



carnivoros y herbivoros al keLaRom; herbivoros y plantas al EpuNoMm; y, por dltimo, las
plantas, seres inorgdnicos, agua, al plano del kiNENom (1990: 88 y 101).

Esta formalizacién sobre el cosmos posiblemente corresponda a lo que Faron llamo
el special languaje de oficiantes rituales y de macuis (1964: 98, 102). Un saber, por lo
tanto, cuya forma de transmision es selectiva y restringida a un nimero limitado de
individuos (como NGUILLATUFE, MACHI, DUNGUMACHIFE), pero sin que lleguen a representar,
por este hecho, castas o cofradias de sacerdotes y especialistas'®.

Por otro lado, no existe constatacidn etnogrifica, en el pasado, acerca de este
cosmos. Incluso hoy esta representacion vertical es rechazada por algunos investigadores
mapuches''. Sin embargo, otros como Alonqueo confirman esta visién: “Su espiritu de
machi se remontard al séptimo cielo, alld donde estd 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 congregacion que tiene sumo poder y de mayor jerarquia”
(op. cit.: 53). Por tltimo, “ahora mi espiritu remontara al séptimo cielo donde estd mi
Dios de fortaleza para unirme con EI” (op. cit.: 70). Dillehay, en su trabajo ya citado,
concluye que “mis estudios del mundo etéreo y cosmolégico de los mapuches confirman
varios rasgos observados por Ester Grebe, Pacheco y Segura, especialmente lo referente
a la organizacion espacial del mundo wenumapu”, anadiendo a continuacién que en lo
referente a la ubicacién jerarquica y a la ubicacion de status de los dioses mayores, de
los espiritus y de los 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 al principio dualista teniendo en cuenta estos antecedentes y preguntémo-
nos sobre el alcance que tiene. Recordemos que el dualismo para Lévi-Strauss es “un

"Armando Marileo en un manuscrito aclara que la “cultura mapuche se mueve a través de dos tipos de
conceptualizaciones o interpretaciones: a) KUIFI DUNGU KA KUIFI KIMUN: lo auténtico, original y tradicional;
b) WE DUNGU KA WE KIMUN: popular, simple y/o actual”, Su reflexicon la define como “auténtica”, de alli que
su objetivo al escribir sea “orientar a nuestros hermanos mapuches y no mapuches en el uso correcto de estos
conceptos” (sf).

Conviene aqui recordar un pasaje de la obra de Worsley, AL SON DE LA TROMPETA FINAL: “Estudié una
tribu aborigen australiana en la que el conocimiento de las creencias y rituales de su cultura por parte de la
mayoria de sus miembros era abismal: tan elemental y confusa como el de la mayoria de los miembros de la
congregacion de la Iglesia de Inglaterra. Solamente los especialistas del ritual y los lideres (y unos cuantos
escépticos) poseian el saber esotérico o conocian su significado. V.W. Turner ha mostrado cémo, a menudo, el
informador clave es un hombre que en nuestra sociedad seria profesor de teologia. Con todo, como socidlogos
no considerarfamos las verbalizaciones de un profesor de teologia como una representacion adecuada de lo
religioso en nuestras sociedades™ (1980; 29-30).

“Cumqueo ve en el uso de las distinciones cielo, medio cielo, tierra y bajo tierra una analogia con las
categorias cristianas de cielo, purgatorio, tierra e infierno. Para €] “este eje no existe entre los mapuches, donde
mis bien la clasificacion tiene un sentido horizontal, a través del cual el muerto no asciende, sino que camina
hasta llegar al KULCHENMAYEU, lugar donde llega después de haberse purificado™ (1989-1990: 28).
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principio de organizacién, susceptible de recibir aplicaciones muy diversas... En ciertos
casos, el principio se aplica s6lo a las competencias deportivas; en otros se extiende a la
vida politica; en otros abarca incluso la vida religiosa ceremonial. Por fin, puede
extenderse al sistema de matrimonio” (Lévi-Strauss 1969: 116). El dualismo es una
estructura binaria, qué duda cabe, pero puede recubrir una estructura ternaria: por
ejemplo, entre los 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
simétricas, las otras son falsamente simétricas; estas dltimas no son otra cosa que triadas
disimuladas bajo formas de diadas, gracias al subterfugio légico que consiste en tratar
como dos términos homélogos un conjunto formado en realidad por un polo y un eje, que
no son objeto de la misma naturaleza™ (Lévi-Strauss 1972b: 140). La misma mitologia
mapuche se vale de este tiltimo tipo de estructura para superar oposiciones antagénicas
(véase 1.4). Veremos a continuacién cémo los mapuches representan a la divinidad bajo
un principio mucho mds complejo que el dualismo: la cuatriparticién'?. También com-
probaremos, cuando abordemos los ritos, que no es posible sostener que en la tierra e/
dualismo se sintetiza.

1.2.1. Neyen-Pellii-Am

Construimos esta seccién con los antecedentes entregados por Armando Marileo, un
joven Lonko de Puerto Saavedra, quien en los tltimos anos 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 estdn presentes en la cosmovisién mapuche:
NEYEN (0 NEWEN), PELLU (0 PULLU) y AM.

El ki'me NeYEN' es un término que designa al alimento que da vida al hombre, a los
antepasados y a la naturaleza; proviene del cHAU NGENECHEN, de alli que sea soplo,
alimento espiritual:

“El mapuche concibe que todos los animales, las plantas, los rios, montes y el

hombre poseen un espiritu: aquel que les da la vida y el aliento” (Marileo, MS).

Es esta concepcién de la relacién naturaleza-espiritus-antepasados-divinidades la
que obliga al mapuche a tener un respeto casi sagrado por el medio ambiente:

“..los ancianos inculcaban a sus hijos y nietos que para efectuar cualquier trabajo,

romper la tierra o arar, cortar un drbol, sacrificar un animal debian pedir permiso al

ELMAPUN CHAU NGENECHEN. Al mismo tiempo agradecer por lo que €l ha dispuesto

para sus hijos”. En otras palabras: “No se puede ocupar lo que es del WENU MAPU CHAU

"ILas estructuras duales, ternarias o cuatripartitas se valen de ese principio general del espiritu que es el
binarismo.

" Augusta traduce NEWEN, bajo forma sustantiva la fuerza; el arma; y como adjetivo: firme (1916: 147).
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sin antes haber pedido permiso y haber orado, decian. Una mama mapuche le ensefna

a su hijo que cHAU NGENECHEN se le debe agradecer y ofrecer los primeros frutos del

ano en recompensa de lo que ha dado™ (Marileo, MS).

El wEDA NEYEN 0 KURUF, son las fuerzas del mal. El KUME 0 WEDA NEYEN “pueden
habitar en el hombre que hard diferenciarse muy bien a la persona”.

Gumucio ha utilizado el concepto de NEWEN (NEYEN) para la comprension de la
cosmovision. Su argumento parte de la creencia en el NGENEMAPU como principio
ordenador (lo que maneja la tierra): “Todo gira en torno a este principio en un circuito
de multiples sendas donde intiman los polos de la inmanencia y de la trascendencia y por
donde avanzan los Senores de la Tierra (como diria 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 dindmica 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 poLL0™ “es otro espiritu del WENUMAPU CHAU NGENECHEN, €ste habita en la tierra
para acompaiiar al hombre y protegerlo del mal”. En otro lugar Marileo identifica al
PULLU con la tierra o “con el suelo que se pisa o trabaja y también una fuerza o NEYEN,
proveniente de la tierra”'>, También el cHAU NGENECHEN puede ser interpretado como “un
ser no corporal: es un KUME NEYEN y KUME PULLU",

El am es también un espiritu, pero particular a cada hombre, es el yo invisible o no
corporal. Su existencia estd concebida desde lo alto “por el K{IME NEYEN y protegida por
el kumE pOLLU”. Cuando la persona muere “su am se desprende del cuerpo y también del
kUME pOLLU. En la otra dimensién este am podria continuar su existencia a través del KUME
NEYEN como espiritu de los 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, mds material que espiritualmente
(muerto que anda penando)” (1916: 7). Latcham nos proporciona un esquema que
relaciona AM y PELLU a través del culto a los muertos. Este tendria dos momentos, el
primero serfa el “cuidado y preocupacién de tener siempre contentos y satisfechos a los
espiritus de los muertos recientes (AM); porque €stos atin no se alejaban de la tierra, sino
que continuaban residiendo en la vecindad del cadaver, y asistian a las fiestas y borra-
cheras y aun a las reuniones caseras. En estas ocasiones eran generalmente visibles,

“PELLE, el alma, seglin Augusta (1916: 174).

“Nanculef, otro joven intelectual mapuche, precisa que el “PVLLU, para nosotros los mapuches no es
inmaterial, como lo es el espiritu para los catélicos; para los mapuches tienen implicita relacion con la tierra,
es como la superficie de ella; es algo tenue pero material. Es comin decir KELV PVLLU para decir la tierra
colorada. O escuchar en un funeral al despedir un muerto decir FUELA PVLLU GETAUYML, por decirle ahora serds
como la tierra”™ (1990; 12).
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asumiendo la forma de animales, aves o insectos para rondar al contorno de sus antiguas
moradas. Para tenerlos propicios y para evitar que hiciesen dafio a los 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 suefios, se hacfa presente en
los pensamientos e indicaba su presencia de varios otros modos. Cuando comenzaban a
borrarse estos recuerdos, era porque los am se alejaban a la tierra de los muertos o de los
espiritus convertidos en pULLI, los que solamente de vez en cuando volvian a visitar la
tierra y aiin asi en forma invisible... Pero como estos pULLI 0 espiritus los crefan dotados
de poderes sobrenaturales y dominaban y tenian a sus érdenes los espiritus de las fuerzas
naturales, se les tenia siempre respeto y veneracion, y en segundo término, los 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 los demds pirLLL, y era en especial al espiritu de éste a
quien iban dirigidas las plegarias y que era el verdadero objeto de culto. El era el
verdadero pilldn, empleando este término en el sentido genérico que habia llegado a tener
al arribo de los espafoles” (1924: 737-738).

Para Nanculef “la aceptacién 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 posicion de ser y otra de no ser; encendido-apagado, etc. El am es como
la naturaleza particular de ser de cada individuo; asi, si éste fuera travieso en vida, sus
travesuras se quedardn en el recuerdo colectivo y si llegare a penar, entonces se dird 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 cosmovisién mapuche. Segiin
Augusta “precediendo a nombre de cosas o personas significa su dueno”, por ejemplo.
NGENKO, puede ser traducido como el dueiio de las aguas; NGENPIN, el dueiio de la palabra.
También *“precediendo a sustantivos o adjetivos predicados significa predominancia de
la especie o cualidad respectiva sobre el sujeto”: KUTRAN NGEN: ser achacoso (Augusta
1916: 55).

Alongueo nos proporciona nuevos antecedentes. Para él NGEN debe ser traducido
COmo ser, y NGENEN como “‘ser duefio, autor, dominar, dirigir”. Al combinarse con la voz
cuin (formar gente) se forma la expresion NGENECHEN; éste serfa “un sustantivo que
significa Ser Supremo, la voluntad todopoderosa que domina, gobierna, dirige, guia, al
ser inteligente o racional y al irracional del mundo creado”. De este modo, para Alonqueo
NGEN “sirve como union entre el Creador y lo creado; es un eslabon de la cadena de la
creacion”. Por dltimo, entrega un listado de palabras “que tienen una intima relacién con
la palabra NGENECHEN":
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NGeENmAPU: ser duefio o autor de la tierra

Naenko: ser duefio o autor del agua

NcenMaviDA: ser duefio o autor de las montafias

NGENWINKUL: ser duefio o autor de los bosques

NGENKULLIN: ser duefio o autor de los animales

NGENPIRRU: ser duefio o autor de los gusanos

NGENNANTU: ser dueno o autor del sol

NGENNUNUN: ser duefio o autor de los pdjaros

NGENLAFQUEN: ser dueno o autor de las aguas

NGENKERRUF; ser duefio o autor del aire, vientos, atmésfera (1979: 222-223).

Grebe define el concepto de NGEN como “espiritu duefio y guardidn de la naturaleza™.
Ademis, lo relaciona directamente con un relato sobre el origen del cosmos:

“Al crear el mundo, el Dios (FUTA-CHACHAI) ¥ Su €sposa (NUKE-PAPAl) 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-CHACHAIL) ¥ su esposa (NUKE-PAPAL). Asi apare-

cieron los cuidadores o duenos de los 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, frotdndose las manos hicieron al hombre y lo

pusieron abajo; hicieron a la mujer y la pusieron abajo™ (1988b: 73).

Se afnade a continuacién, “la pareja dual de dioses dirige y da 6rdenes a los NGEN,
cuya funcién principal es velar por la preservacion del medio ambiente natural. Los NGEN
son seres animados, activos, con caracteres antropomorfos, zoomorfos y fitomorfos™ (op.
cit. 1988b: 73). Se concluye que “los diversos NGEN parecen integrar una red de interre-
laciones que posibilita una percepcién ordenada de la naturaleza’ (op. cit. 1988b: 75).

En resumen, la cosmovision mapuche se organiza bajo distintos conceptos como los
NEWEN, PELLU, AM, NGEN. A través de ellos se nos hard mds fcil abordar otros aspectos de
su vida religiosa.

1.3. Pantedn

Sobre las diversas divinidades —su niimero, designacién, atributos y jerarqufa— no
existe consenso entre los estudiosos. Trataremos, por nuestra parte, de aportar algunos
antecedentes que aclaren el panorama,

Al parecer serian dos los principios ordenadores de las divinidades: el sexo (mascu-
lino/femenino) y la edad (vejez/juventud) y cuya “unidad tetralégica basica™ estd forma-
da por cuatro dioses que componen una familia nuclear organizada de la siguiente
manera:
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MASCL]I.INIDAD FEM]NEIDAD
VEIEZ Dios Anciano Diosa Anciana
JUVENTUD Dios Joven Diosa Joven

(Grebe et. al. 1971: 4)

Una constatacién de este esquema se encuentra en la obra de Robles Rodriguez'®, escrita
en la primera década de este siglo, mas recientemente en Martin Alonqueo (1979) y
Armando Marileo (sf). Estos dos tltimos insisten, al comparar la religiosidad mapuche
con la religiosidad cristiana, que el principio ordenador no es el trinitario, sino el de la
cuatriparticién. Hay, por otro lado, numerosos ejemplos donde este modelo se aplica: al
weNUMAPU (los cuatro cielos), a la comprension del universo, a las agrupaciones mapu-
ches (picunches, huilliches, pehuenches, lafqueche), en el rito del NGUILLATUN (mimero
de bailes, de oraciones, etc.), en el macHITON, etc. Es posible que la cuatriparticion sea un
simbolo, un patron de los que Geertz plantea que dan sentido y una “forma conceptual
objetiva a la realidad social y psicologica, al ajustarse a ella y al modelarla segtin esas
mismas estructuras culturales” (1987: 92).

Los mapuches conservan numerosas creencias respecto a una relacién homolégica
entre lo divino y lo humano. Se llega al extremo de postular que los dioses desemperfian
en el wenuMapu las mismas actividades que los humanos en el mapu: “‘se cree que en el
espacio alto los dioses poseen tierras cultivables, pdjaros y animales, habitan rucas y
realizan actividades cotidianas similares a las del hombre y actividades rituales tales
como el NGuiLLATON” (Grebe et al. op. cit.: nota 8) (es muy posible que esta ultima
actividad sea propia de los antepasados). Faron, por su parte, puntualiza que los dioses
tienen mujeres ¢ hijos y “la l6gica mapuche parece atribuirle cualidades patriarcales a los
dioses en orden de simplemente doblar el universo”. En el plano ritual, sin embargo, las
mujeres ¢ hijos de los dioses no son figuras importantes (1964: 51).

La unidad bdsica tetral6gica estaria presente en las diversas “familias de divinidades
de 4 6 16 deidades antropomdrficas o antroposociales, poseyendo cada una de ellas un
determinado nivel jerdrquico y funcién dentro de la configuracidn mitica tolal" (Grebe
etal. 1971: 3). Los nombres y sus respectivas funciones serfan:

' A NGENECHEN “se invoca conjuntamente por algunos a FUCHA-HUENTRO-GUENECHEN —el Viejo Hombre
Dios; a CUSHE-DOMO-GUENECHEN —la Vieja Mujer Dios: a HUECHE-GUENECHEN —el Joven Dios; y, a ILCHA-
DOMO-GUENECHEN —la Joven Mujer Diosa™.
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Figura 4 (Sacado Revista Psquiatria Argentina M. Ester Grebe et al. 1971: 184)

CLASIFICACION DIOSES DIOSAS DIOSES DIOSAS FUNCIONES
Y CANTIDAD ANCIANOS ANCIANAS |JOVENES JOVENES
DE DIOSES
Dioses antiguos: 4 Antiku Antiku Antiku weche | Antiku dilcha | Dioses mis antiguos gue
fcha kuse wentru domo dieron origen a los demas
dioses y al mundo
Dioses de poder Nidol wenu Nidol wenu Nidol wenu Nidol wenu Dioses de miximo poder y
miximo: 4 fcha kuse weche wentru | lilcha domo jerarquia
Dioses Meli weichdn Meli weichdn | Meli weichdn | Meli weichdn | Dioses guerreros
guerreros: 16 fta wentru kuse weche wentru | iilcha domo auxiliares de Nidol.
Constituyen un ejército
armado que combate el
mal
Dioses de Kiyén Kiyén Kiyén weche | Kiyén iilcha Dioses lunares que dan la
la luna: 4 fcha kuse wentru domo vida y determinan el sexo
| y la longitud vital de los
seres humanos. Son
auxiliares del machi y
otorgan bienestar general y
salud,
Dioses de las Wanlén Wanlén Wanlén Wanlén Dioses de las estrellas,
esirellas: 4 feha kuse weche wentru | iilcha domo auxiliares del machi.
Otorgan bienestar general,
salud y suerte'’ -
Dioses jefes de Tralkidn wenu Dioses jefes del trueno
los elementos pu lonko
naturales:
son varios
Tromiil wenu Dioses jefes de las nubes
pu lonko
Ayon wenu Dioses jefes de la luz
pu lonko
Azul wenu Dioses jefes del color azul
pu lonko
Dioses jefes de Millarrika Millarrika Millarrika Millarrika Dioses del este. Dan la
los puntos fcha wentru kuse weche wentru | iilcha domo buena suerte y la
cardinales: 4 abundancia
4 | Willi mapu Willi mapu Willi mapu Willi mapu Dioses del sur. Dirigen el
fta wentru kuse weche wentru | iilcha domo viento sur y traen lluvia o
sol
4 | Lafkén fua Lafkén Lafkén weche |Lafkén iilcha | Dioses del oeste, Dirigen
wentru kuse wentru domo al trueno, relimpago y
lluvia
4 | Pikiin mapu Pikiin mapu Pikiin mapu Pikiin mapu Dioses del norte. Dirigen
fta wentru kuse weche wentru | iilcha domo el viento norte y traen
lluvia
16 | Meli nillatufe Meli nillatufe | Meli nillatufe | Meli nillatufe | Dioses del centro terrestre

fta wentru kuse weche wentru | iilcha domo que hacen rogativas
durante el periodo del
| nillatin
Dioses del Fillin Pilldn Pillin weche | Pilldn iilcha En la actualidad poseen
volcdn: 4 feha kuse wentru domao poca vigencia y sus

funciones son ambiguas

"Estas mismas funciones son desempefiadas por wuielfe kuse, diosa anciana del lucero del amanecer, la
cual no forma parte de grupos tetralégicos (nota de Grebe).
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El espacio privilegiado de los dioses es el wenumapu: un mundo ordenado, simétrico
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 los
seres humanos a quienes otorgan toda clase de beneficios materiales y espirituales™
(Grebe et al. op. cit.: 6). Empero, la comunidad creyente suplica, en tltima instancia, a
NGENECHEN, ya que El “sélo es capaz de controlar a los dioses menores” (Faron op.
cit.: 53).

Si en el weNumarU 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 término
genérico de WEKUFES Y, aunque no “forman grupos simétricos sino que aparecen como
entidades solitarias y aisladas”, existe un “poder supremo de las fuerzas del mal (el que)
reside en el MapuREL jefe superior que reina en el aNka-WENU y dirige a los espiritus
maléficos” (Grebe et al. op. cit.: 6). El poder de los wekurEs es el causante, entre otros
males, de la enfermedad y de la muerte (véase 1.5).

;Se puede generalizar este panteén a otras dreas mapuches? La investigacion de
Faron y de Gundermann en la region mapuche central y pehuenche, respectivamente, y
la nuestra en la zona huilliche, ponen de manifiesto un panteén menos elaborado, sobre
todo de las divinidades (no asf de los espiritus malignos). Faron menciona las siguien-
tes: NGENECHEN, KUPUKAFUCHA/KUPUKAKUSHE (dioses de la abundancia), HUILLIFUCHA/HUILLI-
KUSHE (dioses del viento del sur), LAFKENFUCHA/LAFKENKUSHE (dioses del mar, de los lagos,
de los rios), TRALKANFUCHA/TRALKANKUSHE (dioses de los truenos), ANTUFUCHA/ANTUKUSHE
(anTU: sol), KUYENFUCHA/KUYENKUSHE (KUYEN: luna). A ellas hay que agregar los antepa-
sados miticos (1964: 50-65).

En el drea pehuenche (Alto Biobio), en la posicion apical del pantedn, hay una pareja
de dioses que rigen los destinos del cosmos, estos son el cHau (también llamado cHACHAU
(padre), NGENECHEN (duefo o tutor de los hombres), ANTU-REY-FUCHA ¥ ANTU-REY-KUSHE
{(anciano, a rey sol). Como divinidades menores estian los PEWENFUCHA/PEWENKUSHE
(PEWEN: araucaria araucana), CHONOIWEFUCHA/CHONOIWEKUSHE (divinidades que habitan en
los fogones), MAWIDANGENECHEN O MAWIDANEMAPUN (MAWIDA: montafia), WUNELVEFU-
CHA/WUNELVEKUSHE (WUNELVE: VENnus ), KETRIREIFUCHA/KETRIREIKUSHE. En el dltimo peldafio
del pantedn se ubican los antepasados (Gundermann 1981).

En la zona de los lagos (Villarrica, Calatquén), el cacique de Conaripe, Rosamel
Antimilla Punulef, le relata a Mayo Calvo que: “El seior que nosotros le pedimos se
llama MAPUNGENECHEN... se calcula que es €l quien manda y administra la tierra. MapPU-tie-
ra, NGENECHEN-Dios; Dios de la Tierra. El marucHAo es el Dios del Cielo y el MAPULLUN-
QUE es como la Virgen” (1980: 55).

Kuramochi y Nass, en una investigacion reciente en el drea precordillerana (altura
del lago Calafquén), mencionan el siguiente panteén: “Dios Padre, Dios Madre, los
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antepasados, los espiritus protectores de Dios y los NGEN de los montes, aguas y
montanas” (1988: 45).

1.3.1. Ngenechen, ;un Dios creador y vinico?

El conjunto de los autores mencionados enfrentan una problemdtica dificil de resolver.
Se trata de la forma, significacién e importancia de NGENECHEN (NENECHEN, CHAO, efc.).
Cooper se refirié a él como a la divinidad creadora de la naturaleza y del hombre.
Guevara (1908), Latcham (1924), Métraux (1973) y Dowling (1973) vieron en este rasgo
una clara influencia de la evangelizacion. Faron, por su parte, constato “la posicién apical
de NGENECHEN en el panteén” (1964: 50); a igual conclusion llegé Grebe. No obstante,
estos dos dltimos autores consideran que dicha creencia es “inconsistente con gran parte
de las creencias mapuches™ (Faron op. cit. loc. cit.) o deja a la “estructura politefsta...
inc6lume” (Grebe et al. 1971: 4). Alonqueo da una explicacion distinta y congruente con
apreciaciones de otros investigadores (Keller 1955):

¢_..el pueblo mapuche no emplea la palabra creador, sino la palabra autor o duefio.

Pero los cronistas y escritores traducen esta palabra por Dios; por esta razoén han

dado amplitud a su imaginacion para decir: Dios del agua, Tierra, Sol, gusanos, efc.,

y asi decir que el pueblo mapuche tiene una multitud de dioses y, por lo tanto, es

politeista... para el mapuche no hay mas que un solo Dios Soberano Creador, aunque

nombre varias personas en Dios: FUCHA O FETA, KUSHE, WECHE WENTRU € ILCHA DOMO;
asi como los cristianos creen en la Trinidad, sin ser por ello politefstas... (nosotros

invocamos) a Dios bajo las cuatro personas y el riLEu es el Espiritu de Poder y

Sabiduria de Dios” (Alonqueo 1979: 223)'8,

Armando Marileo, en una obra atn inédita, explicita que las distintas expresiones
para nominar al cHAU NGENECHEN —al modo de Alonqueo— no se refieren a “dioses
diferentes, sino que son cuatro formas a través de las cuales se representa al padre
creador, ddndosele una categoria humana”'?. El cuau serfa “el principio de las cosas y el

"En otro lugar Alonqueo precisa mds el concepto de FILEU: “Este seria el espiritu de Dios-NGENECHEN
que une a las cuatro divinidades, haciendo de todas ellas una” (1979: 161).

“Soublette al abordar la temética del Dios Creador mapuche cree necesario distinguir entre el pensamien-
to sapiencial y el mitol6gico. En el primero se “manifiesta una tendencia esquemdtica de indole matemdtica,
la cual se traduce en figuras geométricas y estructuras numéricas cuaternarias”. En el segundo, “no hay
esquemas matemdticos sino narracién de acontecimientos de contenido simbélico”. Ahora bien, si se quiere
“responder a esta interrogante por otras vias, es preciso recordar que el signo cruciforme del cultrin, que
representa el gran todo y las instancias de su gestacién geométrica... muestra que la tradicién sapiencial
mapuche concibe el acontecimiento césmico de una formacion o creacién del universo a partir de la nada de
las formas, aunque el proceso descrito (en una version mitica) se parece mds a un crecimiento espontdneo que
auna creacion por la accion de un demiurgo... Quizds la evangelizacion acentud en la religion mapuche la linea
de pensamiento que yo he llamado propiamente mitolGgica, 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 cHAUZY, Juan Nanculef también rechaza la aseveracién de la existencia de
varios dioses —‘es estereotipar nuestra religiosidad”—, para €l el verdadero Dios es
ELCHEN, el que dejé la gente. No obstante, “la mayoria del pueblo mapuche habla de
NGENECHEN, que literalmente traducido no es lo mismo, pues significa el que administra
la gente™ (1990: 11-12). Por iltimo, Domingo Curaqueo se opone a toda homologacion
de la divinidad mapuche con “la idea de un solo Dios, como lo conciben los cristianos™;
NGENECHEN no debe ser entendido como un dios tinico, ya que dicha traduccién fue “hecha
por los jesuitas para ensefiar la religién y explicar la existencia de un dios Gnico
universal” (1989-1990: 30-31).

Una tesis reciente sobre los simbolos oniricos de tres machis insiste en la centrali-
dad de NGENECHEN. NGENECHEN 0 cHAO Dios es visto en los pEuMA de la MAcHI Antonia
como “viejo, con barba, con chalas, pelo no muy negro y sentado en la mesa™; en los
pEUMA de Rita como “alto, pelo largo medio negro, barba larga, no muy viejo, con terno
y ropa azul”; por dltimo, 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 volcdn™ (Baeza 1989:
38-44).

Para terminar este punto vamos a reproducir la oracion medular del principal rito de
la sociedad mapuche, el NGUILLATON. A través de ella se nos hardn evidentes las multiples
dimensiones del Dios mapuche: creador, sostenedor, alimentador, protector, castigador,
poderoso, etc., y de las obligaciones que se derivan de la relacion po uT DES:

“Seior, Padre y Dios nuestro, aqui estén los productos de las semillas que habéis
hecho brotar de la tierra; pues estamos rogéndote con estos productos de las semillas
y ofreciéndote, Sefior, este don que nos diste para vivir. Sefor, con tu mano
generosa, nos habéis proporcionado abundantes semillas, las que se siembran en la
tierra... Te imploramos y te suplicamos que des valor y aliento a nuestro corazén y
mente y fuerza y muchas gracias a nuestra inteligencia y pensamientos, para resistir
los 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 los muchos animales, que pueblan la tierra... Ahf
estdis, Padre Creador y Dispensador de la riqueza y fertilidad de la tierra... con tu
eran riqueza de plata que distribuyes entre tus hijos que te la solicitan... Ahi estdis,

creacion un lugar tan destacado el Dios Jefe y el hecho de formar un universo visible en colaboracién con otras
potestades celestes” (1988: 53-34).

*La traduccién de estos términos dada por Marileo es la siguiente: ELCHEN: ELUN = crear, dejar, hacer;
CHE = gente, hombre. ELMAPUN: ELUN = crea, etc.; MAPU: tierra, suelo, naturaleza. NGUNEEN: sostenedor,
manejar, gobernar, guiar voluntariamente. cHAU = padre. El término NGUNECHEN CHAU, entonces serfa: “Padre
protector, sostenedor, gobernador, es decir, ser superior” (sf).
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Padre Nuestro, en tu trono del cielo, desde donde presidis el destino de tus hijos que

colocasteis en la tierra”.

“Seiior misericordioso que estdis en el cielo, ti que eres nuestro Dios Creador y

Poderoso, ampdranos, ten misericordia de nosotros; creemos que ti, Dios Creador,

eres el duefio de todo lo que existe, y creemos firmemente que Tu existes y vives

siempre y estds cuiddndonos y vigildndonos desde lo alto con tu poderosa mano y

divina providencia. Confiamos en ti, Sefior, clamamos tu proteccion y misericordia,

elevando nuestras siplicas y oraciones hacia ti, pidiéndote que derrames tus bendi-
ciones, gracias y misericordias sobre nosotros, todos los que estamos congregados
aqui en este lugar de oracién. Padre del Cielo, Padre Eterno Dios del Cielo,
diariamente renovamos y renovaremos nuestras stplicas, peticiones, ruegos y ora-
ciones que salen de nuestro pobre corazon para alcanzar y tener fuerzas suficientes

y valor para no ofenderte con nuestras malas acciones, y solo te pedimos y te

imploramos tu proteccién 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, guidndonos y cuiddndonos en todo instante y

momento de nuestra vida y te rogamos que no nos mandes grandes castigos de

lluvias, sequias y temblores y no nos mandes enfermedades y muerte, tanto para
nosotros como para nuestros animales, porque es temible tu ira, Sefior, y nunca
hemos querido ni queremos ofenderte ni faltarte el respeto que mereces como Padre

y Creador” (Alonqueo 1979: 43-43).

A través de esta oracién se percibe con claridad que la imagen del Dios mapuche
estd asociada a un esquema de reciprocidad, donde la divinidad aparece como donante
de “toda clase de beneficios”?' y donde el mapuche debe hacer una serie de contrapres-
taciones —la mds importante estd definida como el respeto al ADMAPU y cuya méxima
expresion es el rito del NGUILLATON— para restablecer la reciprocidad, so pena de
castigos:

“Estamos de pie, rogdndote con la fuente de sangre en nuestras manos: es la sangre

de vida que te rogamos, con que te suplicamos, Sefior. Padre Dios, Eterno, recibe y

acepta esta oferta de sangre que te hacemos, porque ti 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.

Sefior, hemos cumplido con nuestra promesa contigo y con nuestros antepasados, de

honrarte y alabarte y servirte piblicamente en este Campo Santo de oracién, 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 Marfa Oyarce sefiala, por ejemplo, que las précticas abortivas no son comunes entre los mapuches,
“dado el valor que poseen los nifios y la idea de que son un don de NGENECHEN (1989: 20).
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primero, utiliza metéforas de la filiacion (padre, hijo) para pedir alimento, buen tiempo;
y, el segundo, se expresa en metdforas mds teldricas-cosmolégicas (sol, Seitor 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 tradicién que se
vale, para su representacién, del esquema de la cuatriparticién (Robles Rodriguez,
Alonqueo, Grebe, Marileo), el cual puede ser reducido a un principio tnico (cHAO Dios,
por ejemplo) con distintas manifestaciones en el cosmos.

1.3.2. Los antepasados

El papel de los antepasados ha sido tratado exhaustivamente por Louis Faron. Lo
central es la creencia de que los antepasados son mediadores, intercesores, entre los
hombres y las divinidades mayores. Este cardcter supone una cierta deificacion o
sacralizacién de ellos: “El concepto de miltiples deidades es visto como una progresion
del hombre hacia la deidad, expresada, por una parte, como un ordenamiento jerdrquico
de deidades mayores, menores e inferiores y, por otra parte, en el conocimiento de que
todos los mapuches pueden con el tiempo transformarse en Halcones del Sol” (Faron
1964: 53).

Existen antepasados miticos (ANTUPAINKO) y auténticos (KUIFICHE). Los primeros son
panmapuches, sin nexos de filiacién con ningin grupo particular. Los segundos, en
cambio, se relacionan con sus parientes a través de lineas de descendencia directa. En
otras palabras, “la diferencia entre estos dos tipos de antepasados radica primariamente
en una funcién 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 los ancestros
generalizados, los dioses regionales locales y el creador NGENECHEN, quienes comandan
la atencién de la gente. Los antepasados auténticos sirven a los grupos pequefios de gran
homogeneidad y estdn mds intimamente involucrados en las ceremonias fiinebres y en la
continua lucha entre el chaman y el brujo” (Faron 1964: 63).

Los antepasados recorren la tierra en compania de los dioses y estdn “siempre
vigilantes, alertas a proteger y ayudar a sus parientes vivos”. La responsabilidad (reci-
procidad) por parte de los vivos hacia sus antepasados se sustenta en que para que los
tiltimos gocen de “tranquilidad y beatitud eterna”, los primeros deben respetar y mante-
ner sus tradiciones (Apmapru). Asi, cuando “...los vinculos que mantienen se relajan o se
rompen a causa de alguna infraccién al cédigo moral causada por la negligencia de sus
herederos, ellos peligran de ser atrapados por los brujos y forzados a realizar malos actos
en la noche” (Faron 1964: 64). Faron explicita asi la intima relacién entre estructura
social y moralidad religiosa, haciendo de esta ultima “la fuerza integradora mds impor-
tante que opera en la sociedad mapuche” (1969: 249).

El poder de los antepasados no proviene sélo de su funcién mediadora y paradigmd-
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tica, sino también de que ellos “representan la historia total de su cultura, constituyendo
de este modo las fuentes de conocimiento para todo el conocimiento y accién humanos™
(Dillehay 1990: 76)*%.

1.3.3. Los mediadores

En este apartado presentaremos algunos mediadores que estdn presentes en la vida
religiosa de las comunidades mapuche-huilliche: Marfa Guacolda (Lumaco, Piedra
Santa)>’, Mankian (Puerto Saavedra )24, Kallfii Malen (Loncochc)zs, Tripaiantu y Nigish-
ma (Isla Huapi, Futrono), Abuelito Huenteao (Pucatrihue, Osorno)®, etc. Ellos determi-
nan o definen un espacio sagrado —al encantarse en un lugar— y son objeto de culto,
generalmente, de forma anual o ciclica, de una 0 mids comunidades. En torno a ellos gira
un conjunto de relatos (EPEU y NUTRAM) sobre sus caracteristicas y poderes, sobresaliendo
un tipo de discurso profético. Por ejemplo, las profecfas de Mankian sobre el terremoto
del afio 1960; la de Kallfii Malen y del Abuelito Huenteao sobre la pérdida de la riqueza
por la poca fe de los mapuches, etcétera.

En el pasado ya se constataba la existencia de piedras habitadas por espiritus
poderosos. Las mds conocidas fueron las de Retricura, Erquitue, Curalhue y Gupalcura
(Guevara 1908); ubicadas en las rutas mas transitadas, los caminantes les rendian culto,
haciéndoles ofrendas, rogativas y pequefios sacrificios. Aun hoy dia existen estas pie-
dras. No obstante, nos parece que en torno a los mediadores se estd produciendo un
sincretismo religioso extremadamente rico, al incorporarse nuevas dimensiones simbo-
licas producto de la evangelizacion. El mas sorprendente es el de Piedra Santa, no sélo
por ser un homélogo ciltico de Yumbel, sino también por hacer de su espiritu, Maria
Guacolda, un correlato de la Virgen Marifa, que ayuda y protege a los mapuches
contempordneos en su lucha por la subsistencia social, econémica y cultural.

1.3.4. Pilldn y wekufe

Como se recordard, en el Capitulo n presentamos un debate que se dio en las primeras
décadas de este siglo sobre las transformaciones en la religiosidad mapuche. Uno de los
puntos centrales giré 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 comprension de

“para la problemdtica sobre seres que no son ni vivos ni muertos (antepasados) véase 1.7.4.
HFoerster 1985b.

*Alonqueo 1985,

#Kuramochi 1986.

“"Foerster 1985a.
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significantes que tienen la capacidad de dar cuenta —por decirlo asi— de lo numinoso
(un término mds amplio que lo sagrado).

Pillin: A base de su detallada y cuidadosa investigacién Boning llega al siguiente
resultado: los mapuches llaman Pilldn a lo vigoroso, a lo extraordinario, a lo poderoso,
al inquietante fenémeno” (Schindler 1989: 185). De alli que pueda ser entonces soporte,
de los antepasados, los que al retornar a la tierra lo hacen con dichos atributos (Curaqueo
1989-1990: 30).

Con no menos rigor Schindler trata el término wekure concluyendo que: “1. ...no
despierta en todas partes entre los mapuches sélo asociaciones negativas. 2. Como la
palabra PILLAN, WEKUFE se usa a menudo como adjetivo, o si se prefiere otra expresion,
como atributo. También se le puede describir como epiteto. Al parecer, al igual que
PILLAN designa en su sentido fundamental una cualidad...(y) si alguien insiste en una
interpretacion, WekUEE se podria traducir como lo prodigiose, lo tremendo o lo demonia-
co en el sentido en que lo entendian los antiguos griegos o el poeta alemdn Goethe™ (op.
cit.: 200).

Asi, PILLAN y WEKUFE evidenciarian la realidad ambivalente de lo numinoso. La
investigacion de Kuramochi sobre el wekure confirma estos resultados: “Los entes
malignos pueden manifestar su poder a través de fuerzas que pueden resultar benéficas
o dafinas segin sea la conducta de quien tiene contacto con ellas. En tal sentido, Kalfii
Malen, la Doncella Celestial que es una nifia cautiva por Dios en una montafia para
proteccion de los hombres, proporciona fuerza, apoyo, a quien tiene fe en ella. Hay
relatos que dan testimonio de su poder benéfico, asi se dice sobre el apoyo dado a los de
Temuco a través de un felino que les ayudé en las guerras de defensa en contra de los
espafioles. En algunos lugares se la invoca en los ruegos ceremoniales. Pero también
puede ser una influencia maligna para quienes por burla o curiosidad merodean el lugar
sagrado, y la gente puede enloguecer por tal razén (don Mariano Cheuquefilo, un
informante nuestro, la llamé WEKUFE en una ocasion)” (1990: 45).

En esta misma dptica Larrain comprende a uno de los WeKUFE mds 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
“inversién del antepasado: no colabora en la sobrevivencia de los vivos, sino que se
mantiene a costa de ellos”, pero su “mito advierte sobre los peligros de esta inversion del
orden” (Larrain 1988: 85), ademas, “refuerza el culto a los antepasados y la concepcion
del orden césmico basada en la supremacia de los muertos sobre los vivos, y el mundo
sobrenatural sobre el natural” (op. cit.: 98).

Por tiltimo, y confirmando las observaciones anteriores, el poeta mapuche Leonel
Lienlaf le explica a la periodista Malii 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 también se relacion6 en un tiempo con el WEKUFE:
el diablo. {El pobre wekurE salié perdiendo! Y no es asi: es un equilibrador. We quiere
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decir nuevo. Es el nuevo equilibrador. Kure es el que amasa. O KUFUN, que es echarse a
perder. “El que compone echando a perder” (Sierra 1992: 8§4-85).

1.3.5. El panteon huilliche

Los estudios en el drea huilliche (mapuches al sur del Toltén) son escasos. Nuestra
investigacion sobre las divinidades en la zona de San Juan de la Costa (Foerster 1985)
puso en evidencia un panteén que en su dpice ubica a cHAo Dios, le sigue CHAO TROKIN,
CHAO ANTU, PUCATRIHUEKECHE ¥ Mamita Luna. Este orden estd 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 Pucatrihue y su simbolismo presenta varias dimensiones: amo de las aguas y
de los productos del mar, también del trueno, profeta (sus mensajes de desgracias se
relacionan con el olvido de las costumbres ancestrales), mediador entre los hombres y
cHao Dios y, por tltimo, maestro que ensend a 