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INTRODUCCIÓN 
 

El núcleo originario donde se formó a través de algunos milenios 
la cultur1 mapuche corresponde al área comprendida entre los ríos 
Biobío y Toltén. Se compone de cuatro parcialidades: Lafkenmapu, la 
costa del océano Pacífico y sus islas aledañas; Lelfünmapu, el valle 
central; Inapiremapu, los valles precordilleranos; y Piremapu (o 
Pewenmapu), las zonas altas de la cordillera de los Andes entre los 
ríos Itata y Toltén. 

Antes de la expansión de imperio inca, el territorio culturalmente 
mapuche se extendía también al norte, al este y al sur del área donde 
surgió su cultura, abarcando grupos étnicos de diferentes orígenes. El 
relativo aislamiento geográfico de este territorio - el desierto de 
Atacama al norte, la Cordillera andina al este, y los canales 
patagónicos al sur, infranqueables por un pueblo terrestre - favoreció 
la homogeneización de los diferentes grupos humanos que vivían en 
él, dando origen a un pueblo que, progresivamente y sin solución de 
continuidad, finalmente podrá llamarse mapuche. 

Al mundo mapuche corresponde un conjunto de parcialidades que 
se distinguen por algunas peculiaridades culturales2: pikunches (gente 
del norte, zona central), nagches (gente del bajo, la parte oriental de la 
Cordillera de Nahuelbuta y tierras bajas aledañas a ésta), wenteches 
(gente del llano, área de Lautaro, Vilcún, Padre Las Casas), 
pewenches (gente del pewén, Cordillera), lafkenches (gente de la 
costa, lago Budi y área valdiviana), vuriloches3 (gente del otro lado de 
la montaña, área del lago Nahuelhuapi), williches (gente del sur, de 
Valdivia a Llanquihue) y veliches4 (Chiloé). Los puelches (gente del 
este) tenían costumbres afines a las de los tewelches: hablaban 
mapudungún, pero su forma de vida era seminómada, cazaban y 
recolectaban más que cultivar hortalizas, y como los tewelches 
maloqueaban; muchas veces eran los pewenches las víctimas de sus 
maloqueos. Su cultura y tradiciones originarias no podían considerarse 
propiamente mapuches aunque lo fueron sucesivamente.  

Los tewelches hasta el siglo XVI o XVII constituían pequeños 
grupos de recolectores y cazadores nómadas: su número siempre fue 
esiguo. Hacia fines del siglo XVI numerosos grupos mapuches que 
arrancaban de la conquista hispánica cruzaron la Cordillera andina y 
se mezclaron con los tewelches, los cuales ya a mediados del siglo 
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XVIII hicieron propio el idiona mapudungún, así como muchos otros 
aspectos de la cultura mapuche; desde el siglo XIX ellos mismos se 
consideraron parte de la grande familia de los pueblos mapuches. Con 
el término mapuche se entiende a todo este conjunto de 
peculiaridades, y no a una parcialidad específica. Según los datos de 
todos los cronistas antiguos, los mapuches se denominaban a si 
mismos simplemente che o reche (gente). 

 
 

 
Diseño original del Autor 

 
Entre una y otra parcialidad no existe una frontera en cuanto las 

peculiaridades culturales que las diferencian son progresivas y 
condicionadas por los hábitat geográficos del amplio territorio donde 
se ha desarrollado el pueblo mapuche. Son diferencias culturales 
dentro de una misma y única etnia: la mapuche. Las denominaciones 
de las parcialidades son deícticas, es decir varían en función del lugar 
en que se encuentra el hablante, que se toma a sí mismo como punto 
de referencia. 

"Aunque las identidades territoriales se definen de acuerdo tanto a su 
ubicación geográfica como a la del hablante, en el sistema clasificatorio 
mapuche parecen haber sido más importantes las diferencias territoriales e 
identitarias que existen de oriente a poniente, que aquellas (generalmente 
más conocidas) de norte a sur. Más allá de los pikunche o williche, 
denominaciones tales como puelche, wenteche o nagche tuvieron una mayor 
duración histórica.5". 

Si bien antes de la llegada de los invasores incásicos a los 
mapuches no les correspondió nunca una unidad política, sí la 
tuvieron en lo cultural. Sin embargo, hay que distinguir entre el núcleo 
territorial donde se formó la cultura mapuche, y la vasta área 
periférica donde se expandió6: 
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Fütanmapu, área donde surgió y se desarrolló la cultura mapuche: 
nagches, wenteches y lafkenches constituyen el corazón étnico de esta 
cultura; 

Wallmapu, el conjunto de territorios donde se ha difundido la cultura 
mapuche7 y que corresponde a los pikunches, williches, pewenches, 
puelches, vuriloches, tewelches, etc.: la cultura mapuche se expandió en 
buena parte del Cono Sur americano y constituyó, junto con la incásica, la 
unidad cultural más extendida de las dos Américas. En Chile, el uso del 
mapudungún abarcó desde Coquimbo hasta el golfo de Penas y en Argentina 
desde las cercanías de Buenos Aires hasta la Patagonia central. 

Pikunches, pewenches8, puelches9, williches y veliches 
constituyeron una "frontera activa", a través de la cual fueron 
incorporados elementos culturales de otras etnias: del mundo andino 
por los pikunches, del mundo pampeano por los pewenches y 
puelches, del mundo patagónico por los williches, y del mundo 
fueguino por los veliches. 

El estudio objetivo del concepto "etnia mapuche" en el pasado ha 
sido deformado por prejuicios e intereses políticos, y muchas veces 
todavía ocurre lo mismo, vueltos a justificar la conquista de la 
Araucanía y de los llanos pampeanos. Ideas sin fundamento alguno - 
como la pretendida migración mapuche desde las pampas argentinas y 
por ende el origen foráneos de los mismos, o bien el exterminio de los 
tewelches "conquistados" por los mapuches - todavía aparecen 
difundidas por quienes, por ignorancia o por alevosía, de esta forma 
siguen negando la "deuda histórica" de Chile y Argentina hacia el 
pueblo mapuche. 

 
 



 7

1. LAS OLAS MIGRATORIAS QUE DIERON ORIGEN A LOS 

PUEBLOS AMERINDIOS 
 
 

Hasta hace un par de décadas se aceptaba que la llegada del 
hombre a América se dio únicamente a través del "puente de 
Beringia": es decir, de la ancha llanura ondulada y lacustre que se 
formó al bajar los niveles marinos en consecuencia de la glaciación de 
Wisconsin (Worm) y que unió los continentes americanos y asiáticos. 
Este puente se pensaba que habría tenido una corta duración: de 
13.000 a 11.500 años antes del presente. 

 
 

 
El puente de Beringia (Fuente: Wikipedia). 

 
 

Los descubrimientos paleo-antropológicos que se dieron desde la 
década de 1980 en adelante, y la fiable validación de las fechas de los 
restos orgánicos que después se obtuvieron con el 14C, acabaron con la 
teoría del "horizonte del Clovis" y un poblamiento americano tardío 
(después de 12.000 aP) y dieron cuerpo a reconocer la existencia de 
numerosas olas migratorias desde Siberia a América en tiempos más 
antiguos (teoría del poblamiento temprano)10. 

"La llegada del hombre al continente americano dataría de unos 
13.000 años o quizá más, dada por pueblos nómades que siguiendo los 
animales que cazaban, cruzaron el estrecho de Behring, después de la 
última glaciación al retirarse los hielos y dejar un puente de tierra firme 
por el cual podían pasar. Posteriormente, este puente de tierra fue 
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cubierto por el mar al subir el nivel de éste, debido al derretimiento de 
los hielos. Hay controversia acerca de cuántas migraciones hubo hacia 
América y desde dónde. Se aceptaba que habría habido tres 
migraciones, la más antigua de estas habría descendido hasta 
Sudamérica y de ésta migración descenderían los actuales habitantes de 
América. Sin embargo, es más probable […] que hayan sido por lo 
menos cuatro las migraciones que en diferentes épocas descendieron a 
Sudamérica11. […]. Por otra parte, al comparar el DNA de las 
poblaciones de aborígenes con poblaciones de otros continentes, se 
encontró una gran similitud con las poblaciones que actualmente viven 
en el noreste de Asia, lo que permite plantear que [… las etnias 
amerindias proceden de cuatro] poblaciones asiáticas ancestrales en el 
noreste de Asia, aisladas una de otra. [… y] no se encontró similitud [… 
con] otras poblaciones del resto del mundo.12". 

Según R. H. Ward, A. Torroni y L.L. Cavalli-Sforza los estudios 
genéticos acerca del DNA mitocondrial (ADNmt) sugieren que 

"los grupos nativos del continente americano se separaron de sus 
ancestros del noreste asiático hace 25.000 o 35.000 años y emigraron 
hacia los 15.000 y 35.000 años.13". 
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Repartición de los haplogrupos14 mitocondriales de grupos étnicos amerindios 

Grupos étnicos 
ADNmt15 

A B C D 
otro

s 

Aleutinos (Aleut, Unmac y otras)a,b 30-35% - - 65-68% 0-
2%

Inuita 65% 0,5% 2% 27% 5,5% 

Na-Dené septentrionalesd,f 93% - 1% 1% 5% 

Na-Dené meridionalesd,f 60% 30% 4% 3% 3% 

Amazónicosa 28% 6% 22% 5% 39% 
Amazónicosb 18% 45% 8% 3% - 
Chaqueños b 8% 38% 14% 38% 2% 

Quechuas (Ecuador, Perú)b 12% 49% 20% 14% 5% 

Quechuas (Morro, Camarones)g 46% 40% 16% 3% - 

Aymaraese,h 7% 63% 15% 14% 1% 

Aymaraesi 7% 68% 12% 13% - 

Aymaraesi 7% 58% 18% 16% 2% 

Atacameñose,h 11% 69% 15% 5% 1% 

Atacameñosi 12% 72% 11% 6% - 

Atacameñosi 8% 63% 25% 4% - 

Atacameños (Paposo)i 3% 48% 15% 28% 8% 

Chinchorrosh 33% 39% 6% 22% - 

Changosh 3% 51% 16% 30% - 

Pobl. de Santiagoi 7% 24% 32% 21% 16% 

Pewenchesb,c,e,h 2-5% 10% 39-41% 45-49% - 

Mapuchesc,e,h,i - 7% 44% 49% - 

Willichesc,e,h,i 4% 29% 19% 48% - 

Veliches (Carelmapu, Quetalmahue, 
Detif)c,e 

4% 28% 37% 27% 4% 

Et
ni

as
 fu

eg
ui

na
s Chonos (Laitec)c,e - - 36% 57% 7% 

Aonikenka,d - - 27% 73% - 

Selknam (Chile)a,d,f - - 46% 46% 8% 

Kawéskara,b,d,f - - 16% 84% - 

Yaghana,d,f - - 91% 9% - 

Yaghanb,c,e,h - - 48% 52% - 
aSalzano 2002; bCórdova et al. 2008; cGarcía et al. 2004; dLalueza et al. 1996; eGarcía et al. 2006; 

fWeber 2007; gManríquez et al. 2011; hRothhammer et al. 2010; iRothammer & Llop 2004. 
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¿Una o más olas migratorias? Los antropólogos todavía siguen 
debatiendo si hubo una sola gran ola migratoria, o bien tres o cuatro 
en tiempos diferentes. Desde que los mayores conocimientos del paleo 
clima han sugerido que el "puente de Beringia" se mantuvo presente 
no por mil o dos mil años, sino desde el 25.000 hasta el 10.500 aP16, la 
determinación de cuantas olas migratorias se sucedieron parece perder 
significación. 

La migración fue causada por el crecimiento demográfico: la 
forma de vida nómada requiere mucho espacio para sustentarse. No 
habiendo evidencia de acontecimientos que sugieran una necesidad de 
abandonar repentinamente y masivamente alguna área geográfica del 
este asiático17, cabe pensar en una migración continuada en el tiempo 
realizada por pequeños grupos de individuos: probablemente núcleos 
familiares que se desplazaban hacia el este en búsqueda de tierras 
despobladas. 

Tal vez sea más interesante dividir el proceso migratorio según su 
desplazamiento: por tierra, por parte de cazadores de los grandes 
mamíferos presentes en aquellos milenios, además de la recolección 
de frutos silvestres y hongos; o bordeando el mar, por nómades 
marinos especializados en la caza de focas y otarias, además de pesca 
y recolección de alga y mariscos. Los primeros dispusieron de unos 
14.000 años para hacerlo, la duración del "puente de Beringia", y los 
otros no estaban condicionados por períodos particulares, siéndoles tal 
vez más favorables los períodos más calurosos y por lo tanto también 
con anterioridad al 25.000 aP. 

La posibilidad que por lo menos una ola migratoria se diera 
navegando entre las islas que separan Alaska del extremo oriental de 
Siberia o bordeando el "puente de Beringia" supone que ya en tiempos 
tan antiguos el hombre hubiera alcanzado la capacidad de navegar. 

"Modelos de simulación recientes han sugerido que el 
desplazamiento de seres humanos hacia el sur ocurrió seguramente con 
anterioridad a 12.000 años atrás bajo la forma de una migración 
costera «a saltos de rana», usando botes que permitieron evitar las 
barreras glaciales. […] La migración costera en el territorio americano 
habría estado basada en la explotación de un rico entorno alimenticio 
proporcionado por los mamíferos marinos, la pesca y la recolección de 
mariscos. Además, el nivel de crecimiento demográfico anual de estos 
migrantes podría haber estado por debajo de 0,01%, cifra que habría 
permitido a estos pequeños racimos humanos mantener su diversidad 
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genética en el nivel que se ha encontrado entre las poblaciones 
amerindias contemporaneas y del pasado18". 

Que la capacidad del hombre para navegar sea tanto y aun más 
antigua, ya no caben dudas. La isla de Creta fue poblada desde Grecia 
hace 130.000 años por el homo heidelbergensis, antepasado del homo 
sapiens y sobre todo 

 
"hay evidencia convincente en el sentido de que los humanos ya usaban 

embarcaciones hace unos 40.000 años, como se comprobó en el proceso de 
colonización de Australia19". 

 
En Ujin en Corea del Sur, se han encontrado los restos de una 

pequeña canoa pesquera de madera de 8.000 años de antigüedad y 
Grahame Clark y Stuart Piggot encontraron en Pesse (Holanda) una 
canoa de 8.400 años20. Hay confirmación de dos canoas de 7.600 
años: una encontrada en los sedimentos dejados por el cauce de un río 
en Dufuna (Nigeria), y la otra en el yacimiento neolítico de Kuahugia 
(Zhejiang), ambas con 7.500 años de antigüedad. El hecho que hasta 
el momento no se tengan noticias de restos de embarcaciones con 
veinte, treinta o cuarenta mil años de antigüedad, no prueba sus 
inexistencia: la madera no carbonizada sólo en situaciones muy 
afortunadas tiene duraciones tan largas y los bordes costeros 
paleolíticos, que es donde hay mayor posibilidad de encontrar 
testimonios de la navegación primitiva, tenían perfiles muy diferentes 
a los actuales y a menudo ahora se encuentran a decenas de metros de 
profundidad. Como afirma Glenn Hodges, "considerando que hubo 
gente que llegó hasta el sur de Chile hace más de 14.000 años, sería 
sorprendente que no hubiesen viajado en canoa21". 

 

 
Fragmento de la canoa de Ujin (Corea del Sur), 8.000 aP (Fuente: 

https://historiavera.com/tag/navegacion-en-el-antiguo-egipto/). 
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Canoa di Pesse (Holanda), 8.400 aP (Wikipedia). 

 
 
Los migrantes nómades que colonizaron América bordeando el 

continente, se establecieron únicamente en su costa occidental, a 
orillas del Océano Pacífico. El aspecto arcaico de su cráneo, con 
presencia del arco supraciliar sobresaliente y de la "quilla" craneal y la 
ausencia de los haplogrupos A y B (ADNmt) sugiere que su entrada en 
el Continente pudo tal vez preceder a la de los nómadas terrestre. Para 
poder asegurarse su supervivencia, una familia de nómadas canoeros 
necesita disponer de por lo menos unos 10 a 20 km de costa sin otras 
presencia humanas competidoras: esto significa que para poblar en 
forma continuada la totalidad de la costa americana del Pacífico, eran 
suficiente unas 1.000 familias, es decir unas 20.000 personas. Estos 
números son coherentes con la población nómada estimada para la 
costa de la Patagonia occidental, desde Chiloé hasta Cabo de Hornos, 
que se estima que nunca superó los 10.000 individuos. Su naturaleza 
tan articulada en islas y fiordos representa un hábitat óptimo para los 
nómadas canoeros. 

Los migrantes que superaron Beringia por tierra, siguieron hacia el 
sur a lo largo de un recorrido a oriente hasta alcanzar la actual 
Colombia Británica (Canadá), donde pudieron dividirse siguiendo 
algunos al este y otros al oeste de la cordillera andina. Superando 
Centro América, otra vez hubo la posibilidad de seguir dos recorridos, 
al este y al oeste de los Andes. Por lo tanto, durante este largo viaje, 
los pequeños grupos nómadas se separaron en cuatro tipos principales: 
norte occidentales, nororientales, sur occidentales y sur orientales, sin 
que se pueda todavía hablar de etnias definidas, pues los nómadas se 
mezclaban y entrecruzaban fácil y frecuentemente y la misma 
Cordillera andina nunca fue un obstáculo insuperable. Por lo tanto, 
podemos trazar un recorrido principal, con sus subdivisiones 
fundamentales: pero esto hay que entenderlo como una orientación 
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direccional prevaleciente, dentro de la cual hubo regresos, 
desviaciones e intersecciones con el recorrido de otros grupos. 

La formación de etnias definidas tiene su origen con la 
sedentarización y es favorecida por el aislamiento geográfico. 

En este contexto, los canoeros de la costa occidental formaban un 
tipo separado de los otros cuatro: su forma de vida muy peculiar y 
muy especializada desfavorecía la hibridación y al mismo tiempo 
limitaba la competición. Siendo estos últimos numéricamente muy 
exiguos, terminaron con extinguirse o ser absorbidos por los tipos 
preponderantes, logrando sobrevivir solamente en el contexto más 
aislado y favorable a su forma de vida: la Patagonia occidental. 

 

 
 

 
Probables principales direcciones de migración de los nómadas terrestres 
durante el poblamiento de las Américas (diseños del Autor sobre fotos de 

Google Earth). 
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Durante este período migratorio que precede el asentamiento 

estable en áreas específicas, no parece todavía posible individuar 
etnias, aunque se pueda hacer referencia a un horizonte cultural paleo 
americano caracterizado por el animismo. La cultura animista 
chamánica será aquella propia de todas las etnias amerindias. Donde 
se ha conservado más fielmente, como ocurrió en el Mapu, aparecen 
evidentes paralelismos con aquella siberiana de la cual proviene: un 
animismo complejo y de grande contenido filosófico. 

Llama la atención una diferencia significativa con las coevas 
poblaciones euroasiáticas: la ausencia de las venus y del culto que 
asociado a estas imágenes líticas u óseas. Tal vez algunos clanes 
migrantes llevaron consigo tradiciones relativas a los cultos solares y 
lunares y de sacralización de piedras particulares (huakas) y de 
cumbres andinas; o quizás estos aspectos surgirán solamente después 
de la sedentarización. 
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2. PRIMEROS POBLADORES DE CHILE CENTRAL Y 

MERIDIONAL 
 
 
No se puede comprender a la prehistoria chilena sin tener en 

cuenta que el aspecto del territorio varió muchas veces a causa de las 
mutaciones climáticas. Áreas ahora desiertas, en otros períodos fueron 
más propicias al asentamiento humano y la Cordillera andina en el sur 
de Chile, que ahora no constituye un obstáculo al desplazamiento de 
las personas, anteriormente fue ocupada por grandes casquetes 
glaciales que aislaban los territorios occidentales de los orientales. En 
extrema síntesis, entre el 27.000 y el 5.000 aP podemos distinguir las 
siguientes etapas climáticas: 

 período glacial (27.000-16.000 aP): la temperatura es de 4 a 7° y el 
nivel marino es de 100-120 m inferior al presente; 

 glacial tardío (16.000-13.000 aP): la temperatura se hace menos fría, 
con valores medios unos 3/5°C inferiores a los actuales, se produce una 
primera disminución parcial del casquete glacial (deglaciación) de los 
Andes del sur de Chile; 

 primera etapa cálida (13.000-11.000 aP): el clima se hace templado y 
seco y en el sur de Chile el casquete glacial regresa rápidamente hasta 
ocupar posiciones parecidas a las actuales, mientras el nivel del mar 
parece encontrarse 60 m por debajo del actual; 

 primer intermedio glacial (11.000-9.000 aP): la temperatura se vuelve 
muy fría, alcanzando temperaturas medias de unos 5°C por debajo de las 
actuales, y desaparecen los más grandes mamíferos pleistocénicos 
(paleolama, mastodonte, scelidon, megaterio); entre la XVIII y X región, 
el clima parece haber sido inicialmente muy lluvioso para luego volverse 
seco, asumiendo características de marcada estacionalidad, con 
expansión de la selva valdiviana, más resistente al frío; entre este 
período y el sucesivo (9.000-8.000 AP) se produjo un gran cataclismo 
volcánico en la región de Chiloé continental cuyas evidencias se 
extienden desde la Región de los Ríos hasta el archipiélago de los 
Chonos (tal vez una erupción del volcán Michinmawida), el cual tuvo 
consecuencias directas sobre todo en la vida de los pueblos terrestres, y 
pudo haber contribuido de forma muy importante a la disolución de los 
casquetes glaciales andinos porque las cenizas, depositándose por 
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encima de los mismos, formaron una capa opaca con buena capacidad de 
absorber y retener el calor solar; 

 segunda etapa cálida (9.000-5.000 aP), a veces definida “optimum 
climático”: las temperaturas medias aumentan sensiblemente, hasta 
alcanzar un par de °C por encima de las actuales, y se expande la 
componente más cálida de la selva valdiviana; una fase inicialmente seca 
es seguida por otra más lluviosa; desaparecen los equinos; el nivel del 
mar crece hasta alcanzar valores superiores a los actuales, para 
finalmente asentarse con el actual perfil; se trata de un período 
particularmente favorable a una ulterior expansión de la presencia 
humana en el centro y sur de Chile, tanto en términos de densidad 
poblacional, cuanto de ocupación de nuevos territorios. 

No hay pruebas ciertas de cómo fue poblado Chile. Es seguro, sin 
embargo, que hace ya 15.000 años antes del presente había una 
presencia humana semiestancial, tanto a lo largo de la costa chilena, 
cuanto en el Valle central y la cordillera costeña: una empeñada en la 
caza de los mamíferos marinos, el marisqueo y la recolección de 
algas; la otra en la caza de mastodontes, animales ahora extinguidos, 
durante el período protoamerindio22 y luego de camélidos - guanacos 
y vicuñas - y en la recolección de frutos silvestres. También sabemos 
que entre estos dos grupos humanos, que pertenecían a horizontes 
culturales muy diferentes, había mutuas relaciones e intercambio de 
productos. 

¿De dónde llegaron? Los grupos costeros, antepasados de los 
canoeros fueguinos, llegaron del norte, bordeando el continente y 
bajando hacia el sur, en la medida que el crecimiento poblacional los 
empujaba a buscar nuevos lugares de residencia, o bien siguiendo a 
los lobos marinos. Para los pobladores del Valle central y de la 
Cordillera costeña el debate sigue abierto, pues hay diferentes 
posibilidades alternativas: a) del norte, cruzando el desierto de 
Atacama, b) del este, saliendo de la cuenca amazónica y cruzando los 
pasos de la zona central y parte de la sureña libres de casquetes de 
hielos, c) de la costa del océano Pacífico, transformándose de 
nómades marinos en semi-estanciales terrestre. Estas alternativas no 
se excluyen mutuamente. Las evidencias genéticas hasta el momento 
no aparecen resolutivas, en cuanto los actuales habitantes del centro-
sur de Chile muestran características intermedias entre las de las 
poblaciones andinas (quechuas y aymaraes) y las de los pueblos de la 
pampa y de la Patagonia septentrional. La menor presencia del 



 17

haplogrupo A sugiere la incorporación de gente costera, las cuales no 
poseen los haplogrupos A y B, aunque se trata de un argumento no 
probante. A favor de esta incorporación, sin embargo, hay algunos 
aspectos culturales que merecen una mayor atención. 

En Chile central y meridional los testimonios del período 
correspondiente al poblamiento inicial del territorio, período paleo-
amerindio, son muy escasos pero de mucha importancia para toda la 
antropología americana y no solamente nacional. Destacan los 
siguientes sitios arqueológicos: 

 Monte Verde (Llanquihue)23. El sito paleo-amerindio del Río 
Chichihuapi a Monte Verde, al momento quizás el más importante del 
Continente, con otros yacimientos antropológicos americanos - como 
Piedra Museo (Argentina) y Piedra Furada (Brasil) - ha replanteado 
completamente las teorías del poblamiento de América, dando 
fundamento a quienes sustentaban el "poblamiento temprano" (entre 23 
000 y 50 000 años aP) y consideraban formas alternativas sobre las rutas 
de entrada y difusión por el continente. Este sitio donde se encontraron 
objetos de caza, elementos arquitectónicos, trozos de carne y cuero 
animal, plantas medicinales y exóticas, papas silvestres, algas, huesos de 
animales, cordeles, varios fogones, hoyos, braseros y hasta una pisada 
humana, aporta evidencias que sugieren que ya había grupos humanos 
viviendo en el lejano sur del continente americano hace unos 18.000 
años: el asentamiento, formado por algunas decenas de pobladores, 
fue ocupado durante todo un año y al menos una parte de sus 
habitantes se dedicaba a la recolección de alimentos vegetales y a 
la caza de animales. Los monteverdianos tenían una cultura más 
adelantada y compleja de lo que antaño se estimaba para los paleo-
amerindios: la distribución ordenada y alineada de los toldos, 
rectangulares, aparece planificada e integrada como espacio y 
como función, y la presencia de productos del mar supone su 
intercambio con nómadas marinos; un toldo separado de los demás 
y con forma redonda parece que fuera destinada a la producción de 
herramientas líticas y, tal vez, de prácticas chamánicas24. 
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Evolución del hábitat paleogeográfico del entorno de Monte Verde (diseño original 

del Autor). 
 

 
Reconstrucción del asentamiento paleo-amerindio de Monte Verde (Dillehay 1986). 

 

 Pilauco Bajo (Osorno). En este yacimiento paleontológico, situado en 
las afueras de Osorno, entre noviembre de 2007 y marzo de 2008 se 
encontraron restos de un gonfoterio, junto a otros restos de flora y fauna 
del final del pleistoceno, faenado por cazadores amerindios: el análisis 
con 14C dio una fecha de 12.500 años aP. En el mismo sitio apareció una 
serie de instrumentos líticos25 que fueron estudiados que se databan entre 
14.600 y 12.000 años aP.26 

 Huentelauquén (de weke lafkén = en cima del mar). A unos 40 km al 
norte de Los Vilos, es un complejo cultural ribereño de cazadores y 
recolectores marinos de nomadismo restringido desarrollado 12.000 y 
8.500 aP y caracterizado por unos litos geométricos. Entre 9.500 y 8.000 
aP en los valles longitudinales es documentada la presencia de una 
población de cazadores y recolectores terrestres que mantuvieron una 
relación de intercambio material y tal vez también cultural con los 
marinos: es posible que el grupo territorial sea originado por familias del 
grupo marino que progresivamente ocuparon las quebradas laterales, al 
comienzo de forma estacional y finalmente en modo permanente. Sea 
como sea, entre 8.000 y 6.000 aP los dos grupos parecen haberse fundido 
en un solo complejo cultural: elaboraban harina con las semillas de los 
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pastos veraniegos y realizaban labores de cestería cuyos fragmentos han 
quedado registrados en los cementerios; poseían concepciones de un 
mundo post-mortem y los individuos eran enterrados con algunos 
accesorios con la cabeza hacia el este; explotaban una mina de óxido de 
hierro - tal vez la mina más antigua de América - que utilizaban para 
realizar pinturas con fines ceremoniales en los cuerpos de los difuntos y 
para ornamentar objetos. 

 
Los enigmáticos litos del complejo cultural Huentelauquén (adaptado de 

Hidalgo et al. 1989). 
 

 Los Vilos (tal vez de vilú = serpiente). En las cercanías de Los Vilos, la 
más austral entre las comunas de la provincia de Choapa, en 2010 se 
halló un cementerio con presencia de seis esqueletos, todos 
fragmentarios, el más antiguo de los cuales fue fechado 11.230 aP - al 
momento el más antiguo de América meridional - y el más reciente 
4.850 aP. Los restos líticos asociados, así como restos orgánicos 
animales, atribuyen este asentamiento a la cultura de Huentelauquén27,28. 

 Santa Julia (Los Vilos). En el sitio paleo-amerindio de la quebrada de 
Santa Julia, ubicado en la zona costera semiárida a 3 km al interior de 
Coquimbo, se hallaron los restos de un campamento abierto de tamaño 
restringido con un fogón fechado 11.000±90 aP, asociados al cual se 
encontraban herramientas líticas de cuarzo y osamentas del extinguido 
caballo americano.29 

 Cuchipuy (San Vicente de Tagua Tagua, Cachapoal). En Cuchipuy 
existe un cementerio prehistórico con cuatro niveles superpuestos que 
van del 4.000 aP, el más superficial, hasta 8.070±100 aP, el mas 
profundo. En el nivel más antiguo se hallaron algunos cráneos 
ultradolicocéfalos (solamente con ADNmt, haplogrupo D), puntas de 
piedra con pedúnculo, pendientes ovalados de piedra y un instrumento 
de hueso pulido. "De acuerdo con los elementos culturales encontrados 
[…] la población que allí vivía no era trashumante, por cuanto las 
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condiciones ambientales fueron durante miles de años muy buenas en 
cuanto a alimentación30". 

 Cajón del Manzano (Región Metropolitana). Cerca del arroyo El 
Manzano se hallaron numerosos sitios de interés arqueológico entre los 
cuales destacan dos con presencia de cazadores recolectores del período 
paleo-amerindio y arcaico temprano: el "alero El Manzano 1", con 
diferentes momentos de frecuentación, la más antigua de las cuales es 
fechada de 12.500 a 10.600 aP; "Manzano 3" con dos frecuentaciones: 
una fechada 11.900-9.300 aP y otra 8.135-7.700 aP. 

Mientras los cazadores terrestres del área al norte del desierto de 
Atacama tienen estrecha relación con los pueblos andinos y pertenecen 
a ese horizonte cultural, al sur del desierto las evidencias arqueológicas 
muestran la existencia de dos horizontes culturales, ambos de 
nomadismo reducido y tal vez estacional: uno costero, más antiguo, y 
otro al interior. No obstante dos forma de vida muy diferentes, ambas 
poblaciones no aparecen nunca en competición y, al contrario, 
intercambian bienes alimentares y a veces parecen complementarse. 

Hay algunos indicios que ocurrieran situaciones en que grupos 
costeros empezaron a ocupar algunas quebradas transversales en la IV 
región: al comienzo en forma ocasional, luego estacional, y finalmente 
permanente, mezclándose con los pobladores terrestres hasta dar vida a 
un nuevo horizonte cultural sincrético que aprovechaba las 
oportunidades ofrecidas por ambos hábitat geográficos31. Es probable 
que esta situación se haya repetido muchas veces y que haya 
caracterizado también la costa de Chile central y meridional hasta el río 
Calle Calle. 

Al sur del río Calle Calle esta fusión entre los nómadas marineros y 
terrestres no se dio. Los primeros mantuvieron formas de vida arcaica y 
caracterizada por una elevada vinculación a su embarcación y a la caza 
de los mamíferos marinos. Los mismos patrones culturales abarcaron 
todos estos clanes ribereños hasta el extremo sur del Continente que 
colonizan desde muy temprano: los casquetes glaciales que alcanzaban el 
océano Pacífico para ellos no constituyeron un obstáculo. Su elevada 
especialización en la forma de vida se reflejó también en su adaptación 
biológica al frío, al buceo, y a una alimentación muy rica de grasas 
animales y pobre de elementos vegetales. 

Las costumbres funerarias, la presencia de símbolos mágicos y las 
tradiciones culturales sucesivas, evidencian un conjunto de creencias 
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supuestamente traídas de los lugares de origen en Asia Oriental32. El 
paleo-amerindio no es un ingenuo cazador con creencias infantiles: 
vivió y respondió en forma profunda a su mundo, elaborando su 
interpretación de la vida, tanto terrena como ultraterrena, explicando 
la naturaleza íntima del ser humano y del ciclo del ánima, la suya y la 
de todos los demás seres vivientes y del universo mismo, explicando 
el origen y el fin de la misma. Sus creencia animísticas son tan 
profundas, cuanto las creencias teísticas del Viejo Mundo. 
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3. El arcaico tardío: la revolución agrícola y la crianza 
de camélidos 

 
 
 
3.1. Del nomadismo a la trashumancia 
 
 
Durante el arcaico tardío (5.000-3.000 aP) se afirma el proceso de 

parcial sedentarización que había comenzado en el período 
precedente. El entorno de los grupos humanos, tanto marinos como 
terrestres, se vuelve estacional, con asentamientos invernales y 
veraniegos que tienden a hacerse semipermanentes. En el altiplano y 
en las quebradas transversales nortinas se va extendiendo la 
"revolución agrícola y de la crianza de camélidos" que había tenido su 
comienzo en el altiplano boliviano y en la vertiente oriental de los 
Andes peruanos. 

La crianza de camélidos33 anticipó los primeros cultivos. Del 
guanaco y la vicuña, por domesticación derivaron la llama y la alpaca: 
fue un largo proceso que demoró todo el arcaico tardío y que 
comportó un cambiamiento sustancial de la sociedad humana en todos 
sus aspectos. 

Así como la crianza redujo progresivamente la dependencia de la 
cacería, sin suprimirla, análogamente empezaron a cultivarse 
hortalizas - maíz, calabazas, papa, legumbres - cuya importancia en la 
alimentación de las comunidades fue creciente en el tiempo. Los 
cultivos impusieron el sedentarismo y comportaron la necesidad de 
objetos novedosos - recipientes, herramientas, cestería y finalmente 
alfarería - que para su realización requerían conocimientos 
especializados. Dentro del grupo nacen roles diferentes: las faenas 
agrícolas corresponden prioritariamente a la mujer, la crianza de 
animales (y la caza, que no ha desaparecido aunque tenga menor 
importancia que antaño) a los hombres; la construcción de los objetos 
más complejos es propia de los artesanos o bien son el fruto de 
intercambio con otros grupos humanos, sobre todo cuando los 
materiales necesarios para su fabricación no son disponibles. 

Con la sedentarización de los grupos humanos se produjo un 
rápido incremento demográfico. El constante desplazamiento propio 
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del nomadismo no consiente la presencia de muchos niños en cuanto 
hubiera limitado la movilidad del grupo: el crecimiento demográfico 
es limitado por una mortandad infantil muy elevada y por tabúes que 
les prohíben las relaciones sexuales a las mujeres que parieron hasta 
destetar a la cría, lo que ocurría tardíamente. Con la sedentarización la 
presencia infantil ya no es un obstáculo a la vida cotidiana y, al 
contrario, es una oportunidad, por lo menos hasta que la dimensión del 
grupo humano sigue proporcionado a la disponibilidad de recursos 
alimentares. 

Las condiciones climáticas de la región comprendida entre los ríos 
Copiapó al norte y Aconcagua al sur imponen el desarrollo 
agropecuario, en cuanto la disponibilidad de alimentos es siempre 
variable y a menudo aleatoria, y favorecen la formación de las 
primeras estructuras urbanas. Esta región hace de frontera cultural 
entre el horizonte andino y aquellos meridionales, trasmitiendo a este 
último los avances culturales del primero. 

Al contrario, la grande abundancia de recursos naturales - plantas 
y animales - en la región entre los ríos Maule y Calle Calle, favorece 
el mantenimiento más prolongado de forma de vida ligada a la 
recolección de alimentos: por lo tanto la "revolución agrícola y de la 
crianza de camélidos" llega mucho más tarde y no estimula la 
formación de núcleos urbanos. 

En esta región, caracterizadas por grandes ríos, se produce la 
fusión entre los grupos ribereños y los del interior. La abundancia de 
recursos favorece la sedentarización antes del desarrollo agropecuario, 
y con esa el rápido crecimiento demográfico que convierte esta región 
en la más densamente poblada de las dos Américas. Esta región es 
abierta tanto hacia el norte, como hacia el sur y la cadena andina no 
constituye un obstáculo a los movimientos humanos que, por lo tanto, 
se dan en ambas direcciones. 

Entre los ríos Aconcagua y Maule se da una situación intermedia 
que muda repetidamente en el tiempo de acuerdo con las oscilaciones 
climáticas. Es una región que hace de trait d'union entre norte y sur, 
compartiendo los patrones de vida ora de la una, ora de la otra. 

Al sur del río Calle Calle las condiciones ambientales no son muy 
diferentes que al norte, aunque la pluviosidad a veces sea excesiva. 
Hasta el período arcaico medio (7-5.000 aP), la presencia de grandes 
glaciares en la Cordillera andina y del casquete glacial al sur de la Isla 
de Chiloé, permitió desplazamientos humanos solamente a lo largo del 
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valle central chileno. Desde el período arcaico tardío, al contrario, la 
Cordillera andina dejó de ser un obstáculo y por ambos lados de la 
misma se dio un mismo horizonte cultural y una constante 
trashumancia humana que explica las diferencias genéticas observadas 
entre mapuches y williches. 

Al sur del río Maullín los ventisqueros y las capas glaciales 
andinas a menudo alcanzan el Pacífico y constituyen una barrera 
insuperable para los pobladores terrestres. La costa patagónica es 
poblada solamente por grupos canoeros que no conocen la "revolución 
agrícola y la crianza de camélidos" y cuya forma de vida permanece 
intacta en el tiempo. Fragmentados en clanes tal vez endogámicos, no 
obstante formas de vidas similares tanto en lo material como en su 
creencias y ritualidad, parecen haberse mantenido separados tanto de 
los pobladores terrestres (en la zona valdiviana), como entre ellos 
mismos, tanto que sus lenguajes evolucionan de forma separada hasta 
hacerse recíprocamente ininteligibles. Se diferencian por la forma de 
construir sus embarcaciones, que mejora notablemente y se adapta a 
las diferentes exigencias y oportunidades que les impone el medio 
ambiente. 

Ninguno de los horizontes culturales que se desarrollaron al sur 
del desierto de Atacama dio origen a una nación guerrera que tratara 
de imponerse por encima de otras. En vez, se dio un proceso 
unificador que acomunó gentes diferentes por origen étnico que, no se 
sabe cuanto progresivamente, parecen haber alcanzado una notable 
unidad lingüística en todo este largo territorio. Esto es lo que sugiere 
la toponimia34, donde no aparecen trazas de términos con raíces 
diferentes del mapudungún, con la sola excepción de las voces 
quechuas derivadas de la corta pero importante dominación incásica. 
Desde el sur del desierto de Atacama hasta la Patagonia occidental, 
parece imponerse un lenguaje protomapudungún35, tal vez porque el 
pueblo que hablaba ese idioma se volvió sedentario antes de los otros, 
y con el crecimiento demográfico que se produjo, se dio a colonizar 
territorios donde había solamente grupos nómadas de dimensiones 
reducidas. 

Un idioma se desarrolla de tal forma de ser constantemente 
funcional al modo de vivir de un pueblo: si un grupo de nómadas 
marinos se une a una sociedad agrícola y sedentaria haciendo propia 
esa forma de vida, probablemente adoptará también su idioma, en 
cuanto más cónsono al nuevo modo de vivir, mientras su lengua 
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originaria aparecerá inadecuada por faltarle muchos de los conceptos 
que corresponden a la cotidianidad agrícola. A esto hay que agregar la 
diferente dinámica demográfica de las poblaciones nómadas y 
estanciales, por la cual las primeras son compuestas siempre por un 
número pequeño de individuos, comparadas con las segundas. 

Por su amplitud territorial y humana, la difusión del mapudungún 
es segunda sólo a la del quechua: pero éste fue difundido por imperio 
inca con la conquista militar, mientras que el primero se difundió de 
forma natural y sin alguna imposición. 

 
 
 
3.2. El supuesto aporte de una migración amazónica 
 
 
En las últimas décadas ha tomado cuerpo la hipótesis de una 

migración cuantitativamente importante de grupos humanos que ya 
poseían algunos elementos culturales agroalfareros y costumbres 
relativamente sedentarias, a partir de la cuenca amazónica: estos 
habrían alcanzado el noroeste argentino para finalmente en parte 
asentarse en aquella área, y en parte cruzar la Cordillera andina para 
establecerse en el Norte Chico. De allí se habrían expandido hacia el 
sur, siendo incorporados por las poblaciones ya presentes, dando 
finalmente origen al horizonte de las katankurá y luego a la cultura 
protomapuche. A favor de esta hipótesis juegan algunas importantes 
analogías lingüísticas entre el mapudungún y algunas lenguas 
amazónico-ecuatoriales, como la familia arawak. 

De esta opinión son los arqueólogos Grete Mostny, Julian 
Steward, y Osvaldo Menghin, según el cual 

"el carácter básicamente amazónico de la cultura araucana sugiere 
la idea que originalmente tal vez formaban un subgrupo de la raza 
amazónica […] desde el punto de vista arqueológico, existen muy 
significativas relaciones entre los Araucanos y los grandes pueblos 
amazónicos …36". 

Así mismo Carlos Aldunate del Solar, para el cual también hubo 
una importante migración de la cuenca amazónica, la cual, antes de 
asentarse definitivamente al oeste de la Cordillera andina, se detuvo 
en el noroeste argentino: 
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"la cultura mapuche debe ser entendida como una derivación de las 
primitivas manifestaciones agroalfareras del centro-sur de Chile, cuyo 
centro de difusión estuvo en el denominado Norte Chico y cuyo origen 
más remoto hay que rastrear en el noroeste argentino y las tierras 
amazónicas orientales.37". 

La existencia de una corriente migratoria de origen amazónico no 
puede considerarse definitivamente probada, aunque hay indicios que 
la hacen creer probable. 

 
 
 
3.3. El horizonte de las katankurá, las piedras horadadas 
 
 
Las katankurá, piedras horadadas, son artefactos líticos, a veces 

pulidos y otras veces ásperos, horadados centralmente. Generalmente 
son cilíndricos, pero los hay también cónicos y, en algunas raras 
ocasiones, poligonales. El material es muy variados: desde roca de 
mucha dureza (granito, basalto, andesita, pórfido, diorita, lava), a muy 
blanda (serpentina, mica quistosa, esteatita, yeso, piedra de cal, etc.). 
Su diámetro va de 5 a 50 cm., con un peso de 0,5 a 5 kg. Son muy 
abundantes, de difícil datación pues se siguieron utilizando por los 
campesinos como manos para morteros, pesas u objetos decorativos, 
hasta la actualidad. 

 

 
Katankurá. a) Museo de S. Antonio; b) Choapa; c) museo de Carahue; d) museo de 
Valparaíso; e) museo histórico nacional; f) museo de Cañete; g) museo de Cañete. 
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Las katancurá constituyen 

"el artefacto prehispánico que con mayor frecuencia se encuentra en 
Chile, y su presencia evidencia la ocupación del terreno en forma 
permanente por parte de una sociedad [… y su origen] se remonta a 
unos 3.000 a.C., desarrolladas por la "Cultura de las Piedras Horadas" 
que eran cazadores-recolectores, con conocimientos en alfarería y que 
practicaba una agricultura primitiva38". 

No obstante las piedras horadadas sean presentes en muchos 
niveles culturales y en diferentes épocas, su abundancia en Chile 
central y sobre todo meridional coincide con el área de habla 
mapudungún. Por lo mismo, tal vez pueda considerarse al horizonte 
katancurá como el primer acento de un horizonte cultural 
protomapuche. 

Su forma es muy variable y su uso originario incierto: 

"Ellos las confeccionarían artesanalmente, dándoles su forma 
mediante golpes y alisándolas con una piedra como lija. Luego las 
perforaban en el centro, posiblemente con un palo y arena para 
desgastar la piedra, o picándola con una piedra más dura desde las 
caras opuesta hasta unirse al centro. Lo que más llama la atención es la 
perforación central, casi siempre de forma bicónica, como dos embudos 
unidos por su parte más estrecha. En otros casos, es perfectamente 
cilíndrica, con el mismo diámetro de lado a lado, logrando una 
terminación casi perfectamente circular, una proeza de esfuerzo y 
paciencia39". 

Diego de Rosales escribe: 

"Otros usan de los toquis y achas de pedernal enastadas en un palo 
[… y] llevaban a la guerra pedreros que van de vanguardia i unos que 
llevan algunos garrotillos arrogadixos, que unos i sirven de desvaratar 
a la caballería. Otros usan unas volas de piedra atadas con nervios, que 
tirándolas traban un caballo o un hombre, que no se puede menear.40". 

También para Juan Ignacio Molina son mazas: 

"En todos los llanos y sobre el mayor número de los montes se nota 
una gran cantidad de piedras de forma circular, aplanadas de cinco a 
seis pulgadas de diámetro que tiene un agujero que las pasa de parte en 
parte estas piedras que sin duda son artificiales pertenecen a la especie 
de granito y es de creer que los antiguos se sirvieron de ellas en vez de 
clavas o mazas introduciendoles un palo en el agujero.41". 
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Para ser construidas, se insertaba una piedra horadada en un joven 
árbol de luma: al crecer éste, la piedra se fijaba sólidamente; luego se 
cortaba y al secar la maza estaba lista. 

 La gran diferencia de forma y dimensiones ponen en 

"evidencia que no todas tenían la misma función. Algunas teorías 
señalan que eran usadas como herramienta para agricultura; cabeza de 
martillo; arma de caza; herramientas de molienda; bastones 
ceremoniales (piedras más trabajadas y con decoraciones geométricas, 
grabadas o bien pinturas de círculos, líneas o grecas); pesas para redes 
de pescar en zonas costeras; […] torteras en los usos de hilar (piedras 
más pequeñas); […] martillos para moler granos o bien para romper 
huesos de presas, maderas u otras piedras. […] Algunos relatos 
mencionan que tras la llegada de los españoles, fueron adaptadas como 
mazas en la guerra contra los huincas, insertándoles un colihüe de cinco 
a seis metros de largo, lo que les permitía atacar a la caballería, 
golpeando al caballo o su jinete para hacerlo caer.42". 

René León Echaíz ha hipotetizado que pudieran ser amuletos para 
la fecundidad de la tierra, en cuanto: 

"puede observarse que ellas se encuentran siempre diseminadas en 
terrenos agrícolas y en zonas aptas para cultivos; y que sólo por rara 
excepción suele encontrarse algún ejemplar en tierras estériles, en 
cerros o en roqueríos. 43". 

En fin, para Alejandro Cañas Pinochet se usaron como moneda de 
cambio, hipótesis que no parece tener mucho fundamento. 

Los machi a veces llaman pimuntuwe (lugar donde se sopla) a las 
katankurá, y al parecer las emplean en algunos rituales para predecir 
eventos o para asegurarle invencibilidad al guerrero que la utilizara 
como clava. 

 
 
3.4. El horizonte protomapuche 
 
 
En una vasta área que cubre todo el Chile central y meridional y 

las correspondientes regiones transandinas, se encuentran unos 
artefactos líticos que conocieron larga difusión espacial y temporal y 
cuyo uso se alargó hasta el final del siglo XIX: 
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 Las hachas de piedra pulimentada o Pilláñ toki, las cuales tenían uso 
práctico para labrar maderas, quebrar huesos animales y, enmangadas, 
como armas; es probable que al uso práctico se asociara una valencia 
sagrada. Su fabricación puede estimarse que comenzó en el período 
arcaico tardío, tal vez en el horizonte katankurá, prolongándose hasta la 
fase inicial del agroalfarero: sólo indicativamente, entre el 3.000 aC y el 
500 dC. A este mismo período pueden atribuirse las "puntas de 
proyectiles tipo lanceoladas [… con] pedúnculo y hombro bien 
desarrollado44". La datación de las hachas pulimentadas aparece 
sumamente difícil pues en los hechos todas las conservadas en los 
museos y en las colecciones particulares son descontextualizadas, o 
vienen de hallazgos donde no ha sido posible asociarlas a un contexto de 
datación segura, o bien por haberse mantenido su uso por parte de la 
población rural hasta los tiempos actuales45. 

 Las hachas líticas horadadas o tokikurá, de evidente empleo únicamente 
simbólico y destinadas a ser utilizadas como colgantes, generalmente 
corresponden a Pilláñ toki que han sido recogidos y horadados46,47. 
Pueden atribuirse con relativa seguridad al comienzo del período agro-
alfarero, por lo tanto al horizonte protomapuche (muy indicativamente 
500-1000 dC). 

 
Hachas líticas pulimentadas (Pilláñ toki) halladas en Chiloé: al centro 

una tokikurá (ejemplares de propiedad del Autor: todas las Pilláñ toki al 
momento de su recolección eran utilizadas como mano de mortero). 

 El hecho que en tiempos de guerra los jefes militares recibieran el 
nombre de toki (y ñidol toki es el jefe general de todos los combatientes 
mapuches), hace suponer que los tokikurá fueran endosados por los jefes 
de los clanes y por las personas más destacadas 
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"… y otro tenía un toque, que es una insignia de piedra a modo de 
una hacha astillera, que usan los regues, y está en poder siempre del 
más principal cacique, a quien llaman toque, que es más que cacique en 
su parcialidad, que, como queda dicho, es lo que llaman regue. Y esta 
insignia a modo de hacha sirve en los parlamentos [… al] que de 
derecho le toca; y es el primero que toma la mano en hablar y proponer 
lo que le parece conveniente.48". 

 Las hachas (clavas) falciformes (insignias de mando)49 que corresponden 
al horizonte propiamente mapuche y que puden datarse entre 1000 y 
1500 dC: 

"Elementos tan importantes como las clavas cefalomorfas y hachas 
en forma de pétalos, insignias líticas que se han encontrado desde el 
Choapa hasta el Llanquihue, nunca han sido registrados en una 
excavación sistemática y […] no se estima excesivamente aventurado 
insinuar que estas manifestaciones de cultura material […] puedan 
corresponder a Llolleo-Pitrén50". 

 

 
Tipologías de clavas falciformes según la clasificación de José Miguel Ramírez 
Aliagada: a) "Patu onewa"; b) "mere okewa"; c) ornitomorfa discoidal; d) 
ornitomorfa asimétrica; e) ornitomorfa simétrica; f) modelado ferino 51. (diseño 
adaptado de las imágenes del texto de Aliagada). 

 
 
Con la sedentarización en el período agroalfarero, surgen los 

primeros complejos culturales. Al norte del desierto de Atacama, estos 
vienen a ser parte del horizonte andino. Al sur del mismo, entre la 
cuenca del río Copiapó y el archipiélago de Chiloé, toma forma una 
pluralidad de complejos culturales, acomunados por mismo horizonte 
general que podría llamarse "protomapuche" (entendiendo con este 
término la cultura mapuche en su fase inicial), que pueden re-
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agruparse en "protomapuches septentrionales" y "protomapuches 
meridionales". 

La región comprendida entre las cuencas de los ríos Lontué-
Mataquito al norte, y Ñuble-Itata al sur, viene a ser un área fronteriza 
entre las culturas protomapuches septentrionales y meridionales: una 
frontera que no separa, sino une y favorece en ambas direcciones 
seguidos traspasos culturales, favoreciendo una continuidad cultural, a 
pesar de las diferencias en el origen étnico. Una estrecha cercanía que 
se refleja también en creencias animísticas comunes a todo el mundo 
protomapuche, desde la cuenca del río Choapa hasta el archipiélago de 
Chiloé, como demuestran las frecuentes alusiones a los Pilláñ también 
en las toponimias del área "protomapuche septentrional" y no 
solamente de la meridional, y la continuidad estilística de las 
cerámicas, sobre todo de los ketro metawe, los cuales tal vez sean las 
más representativas entre las cerámicas del horizonte alfarero chileno. 

 
 

 
En la forma del ketro metawe son evidentes las analogías culturales que se dan desde 
Coquimbo hasta Llanquihue (de Museo Nacional de Arte Precolombino).. 

 
Es importante destacar que los complejos culturales por lo general 

surgen en las desembocaduras de los ríos para luego extenderse hacia 
el interior. Puesto que no hay motivaciones concretas ni testimonios 
arqueológicos que sugieran una expulsión de los nómadas costeros de 
sus moradas, y al contrario hay aspectos que parecen demostrar su 
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aporte en la surgiente cultura protomapuche52, es correcto considerar 
que ésta haya repetidamente involucrado a los grupos marinos en un 
fecundo sincretismo. 

Complejos protomapuches septentrionales. Podemos reconocer 
tres complejos que en parte se sobreponen, y en buena medida 
también se suceden los unos a los otros, en una evolución sin 
soluciones de continuidad: el complejo Bato, Llolleo y Aconcagua. 

 El complejo cultural Bato (800 aC-400 dC) ocupó el área comprendida 
entre los ríos Petorca y Cachapoal. Los asentamientos ribereños reflejan 
una movilidad mayor de los del interior y su economía contemplaba el 
uso de recursos marinos, camélidos y vegetales. En los sitios 
arqueológicos se divisan los restos de viviendas con más de un fogón - 
por lo tanto para familias extensas y posiblemente polígamas - y donde 
se hallan entierros en posición flectada y con ofrendas cerámicas ya que 
no tenían cementerios. Sólo en la costa los entierros suelen encontrarse 
en los conchales y sin ofrendas cerámicas: sobrevivencia de la cultura de 
los nómadas marinos. 

 El complejo cultural Llolleo (200 aC-1100 dC) ocupó un amplio 
territorio entre los ríos Choapa y Lontué-Mataquito, extendiéndose a 
norte y sur de aquello ocupado por el complejo Bato, habiendo algunas 
diferencias alimentares entre los grupos de la costa y los del interior. La 
estructura comunitaria, igualitaria y dejerarquizada, se fundamentaba en 
pequeños núcleos familiares relativamente independientes, donde la 
única autoridad era el jefe de familia, aunque periódicamente se 
reunieran para compartir eventos comunitarios ceremoniales. Su 
economía se basaba en la horticultura complementada con la caza de 
aves y pequeños mamíferos. Los entierros se realizaban en la misma 
habitación, en posición flectada, como en la cultura del Bato, y los niños 
eran enterrados en vasijas cerámicas en posición sentada; muchos 
cuerpos adultos están recubiertos con arcillas y presentan una 
deformación craneana tubular erecta (generada en vida) y cuentas de 
collar de piedra. Junto a los cuerpos se han encontrado también vasijas 
con comida y cerámicas, ya usadas en funciones domésticas, que 
fracturaban intencionalmente y dejaban como ofrendas rituales. 

 En su fase final, el Llolleo evolucionó hacia el Complejo cultural 
Aconcagua (1100-1470 dC) que permaneció vigente hasta el 1470 dC, 
fecha de la llegada de los incas. Vivían en conjuntos pequeños de casas 
con muros de quinchos y techos pajizos, generalmente cercano a las 
acequias para sostener una horticultura bien cimentada: maíz, quínoa, 
porotos, calabazas y zapallos eran sus principales productos. 
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Complejos protomapuches meridionales. Al sur de la cuenca del 
río Lontué-Mataquito, hay plena continuidad entre el horizonte 
protomapuche y aquello propiamente mapuche, representado por los 
complejos culturales Pitrén y Vergel: este es un aspecto particular del 
primero. 

 Complejo cultural Pitrén (100 aC-1100 dC): ocupó el territorio entre los 
ríos Ñuble-Itata y Maullín y desde isla Mocha hasta Neuquén. 
Practicaron la agricultura de tala y quema, que probablemente se sumaba 
a la recolección y a la caza. Formaron comunidades menores a las cien 
personas, vinculadas por parentesco y sin marcadas diferencias 
económicas ni de estatus, que además compartieron patrones funerarios. 

 

 

 
Cerámica Pitrén. Museo chileno de Arte Precolombino, Santiago. 

 
 

Sus cementerios se encuentran vinculados a los asentamientos, lo 
que podría indicar que se trataba de conjuntos familiares que vivían en 
caseríos relativamente independientes entre sí: la práctica más habitual 
consistía en colocar el cuerpo al interior de una gran urna de cerámica, 
acompañado de jarros metawe. Otras modalidades utilizadas, consistían 
en la inhumación de los cadáveres rodeados de piedras, o entierros 
simples de cuerpos extendidos dentro de canoas de madera. Las 
poblaciones Pitrén, mantuvieron vínculos con grupos de la zona central 
de Chile.53  
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Después del primer milenio, 
grupos provenientes del área al 
norte de la cuenca del río Lontué-
Mataquito se establecen en sectores 
del valle central entre los ríos 
Malleco y Toltén: estos introducen 
nuevos elementos culturales y dan 
mayor empuje al cultivo del maíz, 
ají, alubias, calabaza, y a la 
domesticación del chiliweke. A esta 
nueva forma cultural que se fusiona 
a la tradición Pitrén se la reconoce 
como complejo cultural Vergel. En 
otros lugares diversos, como la precordillera y la costa, algunos grupos 
humanos deciden mantener su característico modo de vida por lo que 
durante algunos siglos, opera una coexistencia entre grupos Pitrén y 
Vergel. Los Vergel trabajaron el cobre y la plata produciendo pulseras, 
colgantes y aros cuadrangulares. En los años '70 Dillam S. Bullock creó 
el término de Kofkeche para referirse a un complejo arqueológico del 
área de Angol caracterizado por grandes urnas funerarias y unas raras 
estatuillas de piedra, a veces bicéfalas. Bullock consideró ese material 
como protomapuche54: actualmente se coloca dentro del complejo 
cultural Vergel. 

 

 
Complejo cultural Vergel-Kofkeche: urnas de cerámica. Museo Dillman Bullock, 

Angol. 
 
Pertenecen también al horizonte cultural mapuche los kitra (pipa): 

las más antiguas de las cuales parecen ser las hueso o de piedra, y 
posteriormente se hicieron también de arcilla55. Las de hueso es 
probable que pertenezcan al período arcaico; las de piedra parecen 
haber aparecido al comienzo del horizonte protomapuche y las de 

Complejo cultural Vergel-Kofkeche:  
estatuillas de piedra.  
Museo Dillman Bullock, Angol. 
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arcilla ser propias del complejo cultural Pitrén: sin embargo el empleo 
de la pipa es seguramente mucho más antiguo y casi seguramente es 
parte del equipaje cultural que los clanes nómadas trajeron de Siberia 
en su vagabundear por las Américas hasta encontrar una sede donde 
asentarse. Puesto que han sido fabricándose sin interrupción hasta la 
actualidad, cuando no provienen de un contexto conocido, su datación 
es generalmente incierta. Su uso tenía una función ceremonial 
restringida a ocasiones muy especiales como el ñekurewén, el 
machitún y el ηillatun y se fumaba boldo, canela, maqui y molle. 

 

 
Kitra de piedra. (Museo chileno de Arte Precolombino, Santiago). 

 
 

Al horizonte protomapuche septentrional corresponden también 
algunas cabezas líticas. 

 
Cabezas líticas: a) desde Malloa; b) desde Colchagua. (Medina 1882). 
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Áreas de los complejos culturales Bato y Llolleo (a izquierda) y de los complejos 
culturales Pitrén y Vergel (a derecha). (Diseño original del Autor). 

 
Concluyendo, en todo el Valle Central, y sobre todo en el área 

comprendida entre los ríos Mataquitos y Maullín, a partir del final del 
período arcaico comenzó a desarrollarse la cultura mapuche, proceso 
que demoró alrededor de dos milenios para llegar a su pleno 
cumplimiento. Una cultura basada en la horticultura, la crianza de 
camélidos, la caza, la pesca y la recolección. Un extenso y poblado 
territorio habitado por una población que progresivamente adquiría 
aquella homogeneidad cultural expresada por los complejos Pitrén y 
Vergel, aunque compuesta en su origen por un poliédrico “mosaico 
étnico”: 

"Esto dos complejos culturales junto con otras influencias culturales 
diversas, se configuran como la base de lo que hoy denominados, la 
cultura mapuche."56. 

El origen poliédrico todavía se manifestaba (y seguirá 
manifestándose en el futuro) con las peculiaridades propias de cada 
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parcialidad y, sobre todo, con significativas diferencias culturales 
entre los mapuches que vivían al norte o al sur del río Toltén. 

Algunos Autores (como Pedro de Valdivia, Mariño de Lovera, 
Fray Antonio Sors, etc.) hacen notar que las ruka en la región entre los 
ríos Biobío y Toltén eran relativamente chicas, de techo cónico y 
planta casi redonda u ovalada, y se disponían en forma agrupada, en 
cuanto los hijos, al casarse, hacían su propia ruka próxima a la del 
padre; al sur del río Toltén, eran muy grandes, hasta con 14 o 15 
puertas!, con el techo muy alargado y planta rectangular, en cuanto los 
hijos luego de haber creado su propia familia, se quedaban en la casa 
paterna. Es decir, al norte del río Toltén en la ruka generalmente 
vivían dos generaciones, y al sur hasta cuatro: diferencia con 
importantes implicaciones sociales y culturales. 

También en los rituales comunitarios se dan diferencias 
significativas: al sur del río Toltén hay una mayor diversificación de 
rituales, kamarikún, lepuntún, ηillatun marino, tal vez por influencias 
derivadas de la incorporación de grupos canoeros (cuncos y chonos), 
mientras en la celebración del ηillatun al norte del aquel río podrían 
haber influencias transandinas, como lo hace pensar el choike purún; 
esta danza, que imita los movimientos del choike (ñandú57), es propia 
del área pewenche y de sectores cordilleranos. 

 
Diseño original del Autor 
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4. EL HORIZONTE CULTURAL MAPUCHE 

 

 

La falta de documentos históricos objetivos, la falta de eventos 
traumáticos cuales ocupaciones o invasiones de terceros, los indicios 
importantes de continuidad cultural entre los elementos protomapuche 
y mapuches, hacen imposible individuar una fecha, aunque sea 
indicativa, representativa del comienzo del horizonte cultural 
mapuche58. Establecer una datación para separar al período 
protomapuche del mapuche, es arbitrario, sujetivo e inútil. 

El horizonte mapuche es culturalmente unitario y al mismo tiempo 
multiétnico59: a ello han contribuido tanto las componente norteñas, 
cuanto las ribereñas, pues ambas han sido incorporadas por el 
conjunto de etnias que poblaban el Valle Central chileno, en un 
sincretismo que es un aspecto fundamental de aquel horizonte. Es así 
que pueblos diferentes han podido incorporarse fácilmente en el 
horizonte mapuche, y lo han hecho manteniendo su identidad 
originaria, transmitiendo y difundiendo sus tradiciones particulares 
que así fueron incorporadas por la cultura mapuche. Un sincretismo 
que dio origen a una tradición articulada y coherente, hecha posible 
porque las creencias de las componentes étnicas incorporadas tenían 
una base ideológica común: el animismo paleo-amerindio, tal vez en 
una forma todavía relativamente próxima a la originaria traída de 
Siberia.60 

El término mapuche, adoptado por historiadores y antropólogos 
hacia el final del siglo XIX, se refiere al conjunto de todos los grupos 
étnicos que participan de este horizonte cultural: no es indicativo de 
un grupo particular que se impusiera por encima de los demás. Cada 
uno de los componentes del horizonte cultural mapuche se identifica 
plenamente con este patronímico genérico que, a su vez, no identifica 
a ninguna parcialidad específica, sino a toda su globalidad. 

El otro gran elemento unificador del horizonte cultural mapuche es 
el idioma. El dungún (la denominación mapudungún es tardía) se 
habla desde en río Itata hasta el sur de Chiloé: las diferencias 
dialectales son modestas y llama la atención su continuidad en el 
tiempo sin grandes transformaciones61. 
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4.1. Los leufuches, gente de los ríos 
 
 
La cuna formativa del horizonte cultural mapuche parece 

encontrarse en la costa surcada por los estuarios de los ríos Itata, 
Biobío, Cholchol-Cautín (Imperial), Toltén y Guadalafquén (Calle 
Calle)62, la cual se alarga un poco más tanto al norte como al sur, del 
área donde se desarrolló el complejo cultural del Vergel: 

"El gran río Biobío fue el centro de la cultura mapuche desde su 
origen. En torno a sus cientos de brazos se agrupaban las familias. El 
gran río de la tierra, Futa Leufú, tenía su equivalente en el gran río del 
cielo, Huenu Leufú, la vía láctea"63. 

Es una tierra densamente poblada por más de un millón de 
personas, donde desde el siglo VII se había desarrollado una sociedad 
agrícola próspera y pacífica que tiene todas las características propias 
de la cultura y del modo de vivir mapuche. 

Los grandes ríos sureños eran el corazón de la sociedad originaria: 
surcados por cientos y cientos de wampo (piraguas), eran vías no 
solamente para transportar mercaderías, sino también para asegurar la 
vida social y comunitaria. En las orillas de todos los ríos había 
lugares, establecidos desde la antigüedad, los aliwén, donde se tenían 
los trawún (reuniones): allí se tomaban las decisiones comunitarias, se 
celebraban ηillatun y palín, se administraba la justicia, se realizaban 
certámenes oratorios, se urdían alianzas matrimoniales entre los 
linajes, se intercambiaban ideas y mercaderías y, sobre todo, se 
socializaba. 

"Los mapuches no sólo fueron gente de la tierra, sino 
principalmente "gente de los ríos, leufuche […]. Es la primera 
característica que resalta al estudiar esta sociedad antes de la llegada 
de los españoles […]. Los ríos organizaron el territorio mapuche, lo 
trazaron, lo dividieron y también lo llenaron de vida y movimiento. Por 
los ríos surgieron las comunicaciones […]. En ese hábitat aprendieron 
a ser pescadores antes que agricultores. […] Los mapuches 
establecieron con las aguas una relación de reciprocidad. Ellas subían 
en invierno y bajaban en verano, permitiendo la utilización de las vegas 
y llanura para agricultura. El largo período de inundación les otorgaba 
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humedad adecuada cuando hacía calor, lo que permitía - y permite 
hasta hoy - gran fertilidad. Se estableció así esta particular relación 
entre la tierra, el agua y el hombre, que fue fundando la cultura del sur 
de Chile"64. 

Fruto de esta familiaridad con las aguas, los mapuches son hábiles 
huyelfe (nadadores), tanto los hombres como las mujeres y los niños, 
todos bañándose a diario en los ríos también en los días invernales 
más helados. 

Puesto que los pueblos de cultura marinera que vivían en la costa 
de Chile central y meridional (hasta Valdivia) se incorporaron a la 
sociedad mapuche, y que la misma se desarrolló en las riberas de los 
ríos, al parecere expandiéndose desde la costa hacia el interior, es 
seguro que también ellos contribuyeran con sus tradiciones y 
creencias a la formación del horizonte cultural mapuche, y hay 
evidencias que su contribución fue muy importante. 

Para Tomas Guevara, el surgimiento del pueblo mapuche es sobre 
todo ribereño: 

"en el transcurso de los siglos crecieron en número i agrupaciones 
desgregadas de los núcleos orijinarios, ejecutaron una expansión tierras 
adentro. Los ríos les indicaban el camino que había que seguir i les 
proporcionaban recursos iguales a los del mar. […] A través de varios 
siglos, la población que avanzaba del occidente se hizo subandina y 
andina. El curso superior de los ríos no les ofrecían abundantes medios 
de vida; pero en las rejionres de los lagos lo que faltaba en aquéllos: 
peces i aves acuáticas en cantidades enormes, caza copiosísima de 
huanacos, de huemules y otros animales menores, escasos en el 
centro.65". 

De la incorporación de grupos ribereños tenemos el testimonio del 
padre Luís de Valdivia, el cual relata que Futalame66 y otros loηko de 
Elicura67 durante un parlamento hablaban en una lengua que entre los 
mapuches que asistían "no hubo persona que entendiese lo que 
decían68". Los elicuras tenían numerosos wampo, también de grandes 
dimensiones tanto que, cuenta Rosales, había uno cruzando el golfo de 
Arauco donde cabían treinta remeros. Con sus wampo, mariscaban, 
pescaban y se daban a la caza del lobo de mar, con cuyo cuero 
fabricaban sus corazas. Tenían una ceremonia que llamaban regetén69 
donde vestían con túnicas de cochayuyo y en la cual la presencia del 
mar tenía un rol importante. 
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Es evidente que a comienzos del siglo XVII algunos grupos 
costeros afines a los canoeros fueguinos70, aunque desde hace tiempo 
integrados en la sociedad mapuche, todavía tenían rituales propios y 
en las celebraciones usaban su idioma originario. También Rosales 
anota que "muchos linages llevan nombres de vallenas, lobos marinos, 
lisas i otros pezes71". 

Viene de los grupos ribereños el nütram de la lucha entre 
Trentrenfilú y Koykoyfilú, mito cosmogónico fundante de la cultura 
mapuche72: 

Fey ta kuyfi ta mülerkelu awkan, kiñe füta awkan ta mülerkey kuyfi, 
feymew triparkey ta lafkén, triparkey ta lafkén: feymew mülerkey ta 
Koykoyfilú ka Trentrenfilú. […] Tripapay ta ko, tripapay ta lafkén […] 

(Hubo un tiempo muy antiguo, cuando el desorden se impuso, entonces 
el mar se salió de su álveo, sí, el mar se salió de su álveo: en esos tiempos ya 
vivían Koykoyfilú y Trentrenfilú. […] Las aguas salieron de su álveo, el 
mar salió de su álveo […]).73 

Este nütram no describe un diluvio, como a menudo ha sido 
interpretado por cronistas y misioneros, sino la salida de mar causada 
por un terremoto de gran magnitud: un sismo cuyo impacto 
psicológico fue sumamente elevado, tanto que el recuerdo del evento 
fue trasmitido de generación en generación a través de siglos. Es una 
descripción vivida que corresponde al punto de vista de un pueblo 
ribereño, no del interior, que en este caso hubiera narrado grandes 
aludes de piedras y desmoronamientos de cerros, en lugar de la salida 
del mar. La vida de los nómadas marinos de la costa de la Patagonia 
Occidental, la sola que tenemos documentada, era muy pobre en lo 
material pero increíblemente rica en sus creencias y en su ritualidad, 
como puede observarse en la celebración del hain entre los selknam. 
De allí que el aporte de los nómadas marinos de la costa del Mapu 
pueda haber contribuido en forma importante en la formación del 
horizonte cultural mapuche, el cual surgió del encuentro entre la 
cultura canoera de los grupos ribereños y la naciente cultura agro-
alfarera de los grupos que vivían a las orillas de los ríos sureños. 

De origen ribereño también parece ser la tradición del shompall y 
de los seres humanos convertidos en kawelche. Es significativo que en 
el ritual funerario tradicional el cuerpo es depositado en un wampo 
acompañado por objetos cotidianos entre los cuales anzuelos, y sólo 
sucesivamente sepultado: navegando con su wampo, el am (ánima) del 
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difunto podía alcanzar la isla de las ánimas, Ŋülchenmaywe, o bien la 
alcanzaba con la ayuda de una Trempülkalwe74. 

"Los más antiguos ataúdes de los araucanos eran las rudas 
piraguas formadas de un tronco ahuecado con los cuales 
acostumbraban pasar los ríos. […] cuando el difunto no tenía canoa, los 
parientes fabricaban una para contener los restos, tal vez con la idea 
que le serviría para cruzar el océano al país de los muertos75". 

En 2016, cuando la comunidad mapuche de Huicha-Pucatué 
procedió a la sepultura de dos che mamüll en el canal de Yal, tal vez 
recuperó una antigua tradición mapuche propia de las comunidades 
ribereñas. 

 
 

 
Sepultura de dos che mamüll en el cana de Yal (Foto de Comunidad Huicha, 

Chiloé). 
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4.2. Las migraciones transandinas 
 
 
Durante muchos años se debatió la afirmación del arqueólogo 

Ricardo Latcham acerca de un supuesto origen trasandino del pueblo 
mapuche, según el cual hubo una 

"… invasión de los moluches, y en la zona que llamamos la 
Araucanía, la antigua cultura desapareció o fue trasformada, y la 
encontramos reemplazada por otra más rudimentaria, la que perduró 
hasta la llegada de los españoles. Este período no parece haber sido 
muy largo y a nuestro parecer el trastorno no se habría producido 
anteriormente al siglo XIV. […] La raza invasora adoptó, en mucha 
parte, las costumbres de los nativos; adquirió la lengua de éstos y 
algunas de sus costumbres y artes manuales. Otras de estas decayeron 
hasta desparecer casi por completo. Entre estas se encontraba la 
alfarería.76". 

Las afirmaciones de Latcham fueron inmediatamente utilizadas 
con fines políticos para justificar la cruenta campaña militar que se 
había concluido con la destrucción de la Nación mapuche hace tan 
sólo medio siglo: "si los mapuches eran a su vez invasores, afirmaban 
las oligarquías que habían querido la "pacificación de Arauco", 
entonces con la conquista de la Araucanía hemos acabado con un 
invasor del suelo patrio". Es así que para buena parte de la clase social 
dominante, el postulado del arqueólogo fue aceptado de forma 
absolutamente acrítica, no obstante las evidentes contradicciones. 

En el siglo XV, cuando se produciría la supuesta invasión 
molulche, los mapuches luchaban fieramente con los incas, y los 
derrotaban: es absurdo imaginar que sucumbieran frente a pequeños 
grupos transandinos que se dedicaban al maloqueo y que 
repetidamente fueron rechazado sin ninguna necesidad de movilizar a 
todo el pueblo mapuche, siendo suficiente para ello la acción de las 
comunidades que vivían en los territorios andinos fronterizos. Es 
absurdo imaginar que en solamente poco más de un siglo un pueblo 
invasor haga propia la lengua de un pueblo vencido en forma tan cabal 
que no quede ni traza de su propia lengua originaria. En lo 
arqueológico, no hubo ninguna interrupción de la producción alfarera 
que, al contrario, entre los siglos XIV y XVI alcanzó sus máximas 
expresiones artísticas. Tomás Guevara analizó uno por uno todos los 
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argumentos de Latcham, demostrando su ausencia de fundamentos y 
concluyendo muy perentoriamente: "esta hipótesis no reposa en 
ningún fundamento histórico77". 

Nunca existió ninguna invasión del Mapu, ni por pueblos 
transandinos, ni por otras naciones: los molulches son una parcialidad 
de los wenteches, o tal vez un sinónimo de los mismos. Sin embargo, 
hubo una constante trasmigración material y cultural a través de la 
Cordillera andina que en correspondencia del Mapu no fue nunca una 
frontera. Grupos puelches y tal vez también pampinos se establecieron 
pacíficamente en el Mapu, aportando sus costumbres que por 
sincretismo fueron incorporadas en las mapuches78, así como grupos 
pewenches, wenteches y williches se establecieron a oriente de la 
línea divisoria de aguas, allá donde las condiciones climáticas todavía 
consentían la horticultura. Trasmigraciones que se dieron durante el 
período protomapuche, y por lo tanto contribuyeron a la misma 
formación del horizonte cultural mapuche, y continuaron a darse 
sucesivamente, hasta el final del siglo XIX. 

 
 
4.3. Lof y küηa, fundamentos de la sociedad mapuche 
 
Es muy difícil comprender como fuera organizada originariamente 

la sociedad mapuche porque la amenaza creada por las pretensiones y 
repetidos intentos incásicos de sujetar al Mapu, obligaron a los 
mapuches a darse una organización militar unitaria. Gracias a una 
jefatura única de gran parte de las parcialidades mapuches, derrotaron 
al ejército de Túpac Yupanqui, que se limitó a exigirle un tributo a las 
poblaciones pikunches al norte del río Maule: río que se convirtió en 
la frontera entre el Mapu y el Tawantisuyo. 

La unidad fundamental de la sociedad mapuche era el lof. Hasta 
que los ancestros de los mapuches vivieron en forma nómada, el 
término lof probablemente era equivalente a clan. Desde que se 
volvieron estanciales, dando comienzo al horizonte protomapuche, y 
cada clan ocupó un territorio definido que incluía el lugar donde 
levantaban sus ruka, donde cultivaban hortalizas y pastoreaban sus 
rebaños de camélidos, y probablemente también las tierras ocupadas 
por trashumancia, el concepto de lof identificó también al territorio 
propio de un determinado grupo de familias emparentadas entre ellas 
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y que pertenecían a un mismo küηa79 o elpa80, el linaje patriarcal que 
hace referencia al antepasado totémico del clan81. 

"Presumen entre ellos de linages o descendencias y de apellidos, 
porque hay casas que se nombran del sol, otras de leones, raposas 
[zorros], ranas, y cosa semejantes de que hay parentelas que se ayudan 
y favorecen en sus disenciones y bandos y es tanto lo que se precian 
destos apellidos que solo les falta usar de escudos de arma82". 

La idea de küηa, cuya importancia fue central en la cultura 
mapuche, al parecer es muy antigua y tendría su raíz en los clanes 
nómadas: esto explica la existencia del küηa Nahuel, que parece 
referirse al tigre con dientes de sable o al jaguar de Nahuelbuta83, 
ambos extinguidos hace miles de años y cuyos restos en Chile centro-
meridional aparecen asociados a las presencias humanas más antigua 
(p.e., a Monteverde). 

También Luís de Valdivia señala en 1606 la importancia de los 
küηa. En el capítulo que su diccionario dedica a la terminología de 
parentesco, después de dar la lista de los términos de parentesco 
reconocidos por los mapuches, escribe: 

"Demas destos parentescos tienen los Indios otro genero de 
parentescos de nombre que llaman, cuga como alcuñas de sobre 
nombres, que ay generales en todas las provincias desde la Concepcion 
a delante, asi por la costa, como por la cordillera, y todos se reduzen a 
veynte, que son estos Antú, amuchi, Cacten, Calquin, Cura, Diucaco, 
Entuco, Gulliu, gurú, guagu.n, Huercùhue, Yani, Yene, Luan, Linqui, 
Muguu Pagui, Qllvu Villcun, Vúde. Y no ay Indio que no tenga algun 
apellido destos, que significan sol, leon, sapo, zorra, etc. Y tienense 
particular respetos, unos a otros, de los que son de un nombre destos se 
llaman Quiñe lacu84". 

El concepto lof se fue vinculando al de rewe85, el lugar 
comunitario propio de uno o más lof destinado a las actividades 
rituales. El rewe, por extensión, pasó a identificar a todo el territorio 
comunitario, tanto que gran parte de las reducciones nacidas a raíz de 
la conquista chilena de la Araucanía correspondió a los antiguos lof86: 
eso, por lo tanto, es una unidad social de tipo familiar/territorial que se 
ha ido constituyendo sucesivamente a la sedentarización de los grupos 
humanos desde un horizonte protomapuche. De acuerdo a la tradición 
ancestral, cada lof tenía derecho a desarrollar en forma comunitaria 
sus actividades de recolección o agricultura en un determinado 
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territorio multi-familiar que pasaba de generación en generación. Ese 
derecho no sólo se refería a la caza y recolección y a la práctica de la 
agricultura en pequeña escala, sino también implicaba a la jurisdicción 
del loηko sobre quienes habitaban en él. 

Originariamente, la identidad mapuche coincidía con la 
pertenencia a un lof, o sea con la conciencia de ser parte de un küηa, y 
con el culto del antepasado mítico del linaje convertido en Pilláñ.87 

"[…] identidad del küpan o küpalme, linaje patrilineal, y luego del 
tuwün, linaje matrilineal, [los cuales] se estructuran siguiendo sus 
raíces a través del mollfüñ o sangre y generan el árbol familiar. Esto 
supone un protocolo, una forma íntima de comprenderse, de 
relacionarse, de normar sus relaciones, lo que la sociedad occidental 
llamará relaciones familiares y sociales. […] Estos, sumados al proceso 
de identidad territorial, producen una nomenclatura de parentesco, que 
se va definiendo y enunciando tanto por lo patri y matrilineal, y que 
genera los protocolos de atenciones formales en los gillatun, 
gillañmawün, eluwün, palin y otros rituales88". 

Lof y küηa parecen remontarse a un tiempo muy antiguo de clanes 
cazadores y recolectores que erraban en el Valle Central chileno, los 
clanes que sucesivamente darán origen al horizonte protomapuche. 
Hacia esta conclusión, hipotética pues no hay como demostrarla en 
forma cierta, van muchos aspectos del admapu, el conjunto de 
creencias y tradiciones del pueblo mapuche. 

Cuando el crecimiento demográfico hacía que el territorio se 
hiciera estrecho, algunos varones con sus familias migraban buscando 
a nuevas tierras donde asentarse y daban origen a nuevos lof y a 
nuevos linajes. Con el tiempo se iba relajando el vínculo pariental con 
el linaje original. Sin embargo, el recuerdo de un antepasado común 
seguía uniéndolos: pero ya no se trataba de un antepasado real, sino 
mítico que daba su nombre a los linajes emparentados que seguían 
participando del mismo küηa. 

En lo social, el lof es una estructura relativamente igualitaria 
donde generalmente hay un eje familiar principal y diferentes familias 
parientas, todas acomunada por un küηa. Su estructura es compleja, no 
piramidal, a la cabeza de la cual hay una pluralidad de roles en 
equilibrio entre ellos. 

Igualitarismo y pluralidad de roles son dos aspectos que 
caracterizan sociedades pacíficas. Las sociedades guerreras, al 



 47

contrario, tienen castas - siendo la de los guerreros particularmente 
importante - y una cabeza única y autoritaria. Fue tan pacífica la 
sociedad mapuche que en mapudungún no existía una palabra que 
definiera al "guerrero" y tuvo que adoptar la voz quechua auka89. 

Cuando García Hurtado de Mendoza fue gobernador de Chile 
(1556-1561), antes de empezar su cruenta campaña militar, propuso a 
los mapuches la posibilidad de una convivencia. Estos se reunieron 
para debatir el asunto; la mayoría se mostró contraria a tratar con los 
españoles y a permitirles de establecerse en su territorio, sin embargo 

"el anciano y maduro Colocolo con razones prudentes [los] enfrentó y 
los redujo a admitir en paz los españoles, pues ellos se comedían y querían 
venir a buenos medios. […] Dijo, nunca nos podrán dañar: veremos qué 
pretenden y cómo lo hacen, que el brazo nos queda sano para usar de 
nuestro derecho siempre que quieran salir de lo que es justo. [Millalauko, 
werkén de la asamblea mapuche, le dijo a García Hurtado] que admitían los 
medios de paz y amistad que les habían ofrecido... que lo que les movía era 
que no padeciese tanta gente inocente, tantas mujeres y niños que con 
ocasión de la guerra quedaban huérfanos y desamparados; que llevando la 
cosa por buenos medios, reconocerían por suyo al Rey de España, con tal 
que no les tocasen en la libertad ni en el derecho de sus fueros90." 

Pues los mapuches no se mostraron deseosos de guerra, sino de 
paz: creyeron en la posibilidad de una convivencia pacífica con los 
españoles: la desearon y les hubieran permitido de instalarse en 
aquellas tierras donde no vivía alguna gente. Sin embargo, García 
Hurtado de Mendoza, hizo fortificar las cimas cercanas a Penco 
demostrando de no querer la paz sino la guerra, puesto que su 
voluntad era diezmar a los mapuches y esclavizar a los sobrevivientes. 

Raras veces se representó al mapuche según su verdadero ser, sino 
siempre por estereotipos que cambiaron con el mutar de las 
situaciones. Es así que el mapuche antes fue descrito como un pueblo 
extremadamente belicoso y valiente desde el siglo XVI91, bárbaro, 
inútil e improductivo a mediados del siglo XIX92, flojo y borracho a 
comienzos del siglo XX93, para criminalizar ahora su lucha para 
recuperar las tierras ancestrales, usurpadas por latifundistas y 
multinacionales forestales. Es así que la naturaleza absolutamente 
pacífica que tuvo la sociedad mapuche originaria ha sido borrada por 
estereotipos que no correspondieron nunca a la realidad: esto tanto por 
la cultura occidental, cuanto por los mismos mapuches que tan a 
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menudo idealizan la idea de haber sido aquel pueblo guerrero tan 
celebrado en los poemas épicos castellanos94. 

Es significativa la ausencia de cualquier nütram en el cual 
aparezcan héroes. En todos los pueblos guerreros, hay mitos 
fundacionales donde aparece algún héroe que conquista el territorio 
ancestral y cumple hazañas grandiosas. En ningún nütram mapuche 
aparecen personajes indentificados con su nombre, lo cual va a favor 
de la tesis de un pueblo que no solamente era muy pacífico, sino era 
también igualitario y escasamente jerarquizado. 

El loηko es la cabeza reconocida del lof. Su poder no se 
fundamenta en el autoritarismo, sino en ser aceptado por los diferentes 
grupos familiares, aceptación que viene de la estimación de sus 
capacidades. El loηko media en los conflictos y administra la justicia; 
vive únicamente de sus bienes personales pues no existe ninguna 
forma de contribuciones a su exclusivo beneficio de parte de los 
componentes del lof. La insignia de la autoridad del loηko, como de 
otras autoridades, era la tokikurá colgada de su cuello95. 

El ηenpin es el "dueño de la palabra": sabe dialogar y entender al 
mundo trascendente de los Ŋen y de los Pilláñ; conoce, interpreta, 
explica y trasmite la cosmovisión mapuche, las tradiciones y la 
sabiduría ancestral; habla con los El y entiende sus palabras; celebra 
los rituales sagrados96 y, al parecer, antiguamente conocía el idioma 
ritual de los llituches97, los hombres primigenios que vivían antes del 
sismo del cual se narra en el nütram de Trentren y Koykoyfilú. 

El weupife98 es quien lleva la palabra en los parlamentos y compite 
en oratoria con los weupife de los otros lof; es muy conocedor de las 
genealogías y de los küηa. 

El werkén, portavoz del lof y consejero personal del loηko, sabía 
construir y leer los püron99, los mensajes realizados con hilos y nudos 
colorados con los cuales se podían conservar y transmitir memorias y 
noticias. 

El machi cumple con dos roles: en lo espiritual, mediar entre la 
comunidad y las fuerzas malignas gracias a su capacidad de 
comprender los mensajes que le trasmite el mundo de los espíritus a 
través de los peuma (sueños) y del küimin (trance); en lo material, 
interpretar, comprender la causa y sanar las enfermedades de su gente 
a través de los machitún y de la suministración de lawén (remedios) 
que el mismo prepara porque adquirió, a través de años de 
adiestramiento, conocimientos profundos de las propiedades de las 
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plantas medicinales. Probablemente en el horizonte protomapuche este 
rol era cubierto solamente por hombres, pues a la mujer era prohibido 
el uso del kitra, usado para fumar sustancias capaces de inducir al 
trance. En el horizonte mapuche, este rol fue progresivamente 
ocupado también por la mujer. 

En el lof a menudo era presente también una familia de artesanos, 
a veces dos, los kurache (gente de la piedra) o rutrinfe100 (pulidor de 
piedra): fabricaban pülki yu o pülkikurá (puntas de flecha), waiki 
(puntas de lanza), loηko quilquil (macanas), tokikurá, katankurá, 
kudikura y tranantrapiwe (mano y mortero de piedra), etc. 

 
 
 
4.4. De los withran a los ayllarewe 
 
 
Probablemente la primera organización que surgió en la sociedad 

mapuche y que anduviera más allá del clan, fue el withran, las 
naturales alianzas entre aquellos lof que compartían el mismo küηa, el 
cual puede remontarse al horizonte protomapuche. 

La sociedad mapuche era patriarcal101: sin embargo, la mujer tenía 
un rol importante porque eran las mujeres que a través del matrimonio 
exogámico creaban los enlaces interfamiliares y las alianzas entre 
clanes de diferentes küηa, clave de las relaciones sociales en el Mapu. 

"El hombre busca matrimonio en una familia o linaje diferente al 
suyo. Las mujeres de su propio linaje, aunque no fueran hermana de 
padre y madre, estaban prohibidas para el matrimonio. […] Las 
mujeres se trasladan con sus pertenencias y sus historias se las cuentan 
a los hijos. Se produce así un doble proceso. Por una parte se 
intercambiaban recurso y por la otra parte conocimientos, alianzas, 
mundos simbólicos. […]. A través del sistema de intercambio familiar 
generalizado se fueron transformando con los años y con lo siglos en 
una sola nación […]. Las mujeres produjeron con sus traslados 
exogámicos un 'intercambio genético ampliado' que condujo 
prácticamente a la inexistencia de diferencias biológicas entre las 
diversas agrupaciones y sectores indígenas. las mujeres produjeron 
también una reciprocidad lingüística generalizada, produciéndose el 
hecho de que la lengua indígena fuese hablada, con muy pocas 
variaciones, a lo largo de un territorio tan largo como el chileno.102". 
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Si los withran es probable que hayan surgido en el horizonte 
protomapuche, su agrupación en los ayllarewe es seguramente 
sucesiva. La presencia de la raíz rewe, sugiere que esta agrupación 
comunitaria tuviera carácter conmemorativo, tal vez la celebración del 
o de los Pilláñ correspondientes a los küηa de los lof que participaban 
en ella, e implica una situación ya residencial, puesto que la idea de 
rewe es asociada a la de un territorio propio del lof. Quizás las 
celebraciones de los ayllarewe fueron los primeros ηillatun. 

En síntesis, el ayllarewe puede definirse como una alianza 
residencial de lof en el cual la unidad no se basa en la pertenencia a un 
mismo linaje, sino en lazos políticos y religiosos creados en torno a un 
linaje dominante. El ayllarewe actuaba como unidad sólo en ocasiones 
especiales, fuera por motivos festivos, religiosos, políticos o militares. 

Tanto en la constitución de los withran como de los ayllarewe el 
matrimonio exogámico tenía un rol fundamental: es por su medio que 
se crean alianzas permanentes con los componentes de otros küηa. 

Ayllarewe literalmente parecería significar "nueve rewe": sin 
embargo, esta interpretación no parece ser correcta. En un documento 
fechado 1605 se afirma: 

"A la provincia de nueve llaman aillaregua porque ailla en su 
lengua quiere decir nueve y la de siete llaman relqueregua porque 
relque en su lengua quiere decir siete y a la provincia de cinco reguas 
llaman los quechereguas porque quechi quiere decir cinco103". 

Havestadt cita también la presencia de melirewe y kechurewe, y 
también la toponimia excluye que ayllarewe esté por "nueve rewe". El 
nombre de Pura-aylla (Purailla, Los Lagos) corresponde al 
asentamiento de un rewe constituido por ocho (pura) comunidades y 
en este topónimo es claro che aylla está por "comunidad" y no por 
"nueve"104. Y así lo indican muchos otros topónimos. 

"La toponimia ha recogido los nombres de localidades como 
Querereguas, Quechurehue, Melirehue, Purailla (de Pura aillarewe, 
nombre antiguo del volcán Osorno, también llamado Purarrahue). 
También los kawiñ se agruparon en forma similar, como revelan los 
topónimos Quilacahuín, Quiñecavén (éste en Chile central, cerca de 
Quirihue) y Quiñecahuín105". 

Al parecer, los ayllarewe fueron estructuras semipermanentes pero 
estables. Los lof que componen cada uno de ellos son siempre los 
mismos, pero probablemente se hacen funcionales solamente en 
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determinadas ocasiones como son las celebraciones rituales, la 
nececidad de tomar decisiones que afectan a todos los lof del 
ayllarewe, enfrentar conflictos con otras gentes. 

Alonso de Ercilla y Zúñiga ve en el ayllarewe una asemblea que 
llama Senado, tal vez por participar en ella sobre todos los ancianos: 

"… Como se ofrece necesidad y tiempo de juntarse, pues a todos les 
toca y pertenece, […] ninguno venir puede que no viene. Junto, pues, los 
caicques del senado, propóneles el caso nuevamente, el cual por ellos 
visto y ponderado, se trata del remedio conveniente; y resuelto en uno y 
decretado, si alguno de opinión diferente, no puede en cuanto al débito 
eximirse que allí la mayor voz ha de seguirse. […] los caciques y nobles 
congregados, todos con sus insignias y aparejo, según su antigua 
preminencia armados.106". 

Las palabras del poema son muy importantes en cuanto Alonso de 
Ercilla y Zúñiga relata eventos del cual fue testimonio directo y atento 
en los años entre 1557 y 1559, antes que las costumbres mapuches 
empezara a mudar por efecto de la presencia española. 

Se estima que entre la cuenca del Maule y Chiloé existiera por lo 
menos un centenar de ayllarewe, lo cual, para una población mapuche 
que tal vez alcanzaba 1,5 millones de habitantes, nos dá unas 15.000 
personas para cada ayllarewe. Puesto que al lof mediamente 
correspondía un centenar o dos de componentes, eran necesarias 
formas asociativas intermedias entre el lof y el ayllarewe, las que 
algunos Autores identifican con los levo, en cada uno de los cuales 
confluyeran mediamente una decena de lof: es posible que levo y 
withran fueran una misma forma asociativa107. Sin embargo, acerca de 
las formas agrupativas de los lof quedan todavía muchas dudas. 

En los trawun (asambleas) y en los kawin (fiestas) del ayllarewe 
partecipan los ülmen, es decir los ancianos más estimados de los lof 
del territorio. Los primeros cronistas citan a los ülmen, algunas veces 
como jefes de los lof, y otras como autoridades de mayor nivel dentro 
de la organización social mapuche108. Los ülmen, que en tiempos 
coloniales se convertirán en hombres ricos y poderosos, colaboran en 
el mantenimiento de las alianzas entre los lof y gobiernan los asuntos 
de la organización del rewe. 

Al parecer, a la jefatura de cada ayllarewe había un ηentoki; 
algunas fuente lo llaman apo, gobernador, palabra mapudungún de 
derivación andina109. Ŋentoki es un término genérico para las 
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autoridades comunitarias de mayor nivel y viene del hecho de 
empuñar a un hacha falciforme como insignia de su cargo: 

"La nobleza de Toqui general les proviene a los que lo son de tener 
un toqui, que es una hacha de piedras con que mataron a algún 
gobernador o general por su mano o por su industria110"; 

Sin embargo, ese término es propio de los tiempos de guerra: en 
tiempo de paz era llamado ηenfoike111. El cargo generalmente era 
heredado pero cuando quedaba vacante, por muerte o porque la 
comunidad rechazaba al heredero no estimándolo apto al cargo, 
entonces entre los ülmen que participan al ayllarewe era elegido un 
nuevo ηentoki: 

"La elección del ηentoki o gobernador de una comunidad se realiza 
de la siguiente forma. Un candidato que aspira al puesto vacante debe 
primero hacer que sus posibilidades y posesiones sean examinadas por 
los electores. Más aún, es necesario ganar su favor invitándolos con 
gran ceremonia a un solemne banquete; entonces convoca a todos los 
Curacas o Pülmenes de la comunidad que se reúnen en un lugar público 
designado para el acto. Después que están todos juntos portando sus 
armas, el candidato hace un discurso proclamando su familia, su 
riqueza, sus amigos, sus bravas hazañas y otras cosas que espera 
puedan aumentar su probabilidad de conseguir el puesto. Después 
pregunta si puede tomar el lugar del oficial fallecido. A continuación, 
uno de los Curacas o Pülmenes comienza a hablar […] y recomienda al 
candidato y persuade al resto de los oficiales que lo elijan y sin previa 
condición o estipulación de obediencia de parte del candidato. No 
obstante, el candidato, una vez que ha sido elegido, promete que 
trabajará fielmente por el bien común que ejercerá diligentemente su 
oficio. El collar recibido del candidato es ahora dividido entre todos los 
oficiales restantes. Finalmente la elección termina con un espléndido 
banquete112". 

Antes del conflicto con el imperio incásico, es probable que las 
estructuras que agrupaban más lof se constituyeran en ocasiones de 
celebraciones y tuvieran carácter temporáneo y escasamente 
jerarquizado. En tiempos de guerra, al contrario, los lof se daban una 
estructura necesariamente jerarquizada, la cual podía disolverse una 
vez restablecida la paz. 

No hay ninguna evidencia que haya existido guerras intestinas 
dentro del Mapu: en las tradiciones de los lof no existen memorias de 
guerras, las cuales, cuando se dan, se mantienen a través de los siglos 
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en la memoria de los pueblos. Esto no excluye que haya habido 
ocasionales rencillas entre algunos lof, las cuales pueden haber 
comprometido los correspondientes withran o levo Al contrario, sigue 
presente el recuerdo las guerras defensivas sostenidas con los incas, 
ocasionalmente citadas en algunos rezos de los ηillatun, y, desde 
luego, con los castellanos. 

Sin embargo, se dieron frecuentes conflictos en la frontera 
cordillerana, los cuales causaron que los ayllarewe asumieran el doble 
rol: agrupación ritual y agrupación militar. Los puelches, al parecer 
grupos tewelches que se habían "mapuchizado" en el lenguaje y en 
algunas tradiciones, habían conservado su modo tradicional de vivir: 
relativamente nómada y frecuentemente empeñado en repentinos 
ataques en contra de sus vecinos, tanto tewelches como mapuches, 
para arrebatarles sus animales y sus cosechas. Como todos los 
nómadas, nunca pudieron ser numerosos: pero sí acostumbrados a la 
guerra y, por lo tanto, enemigos muy temibles. Es posible, pero no 
comprobado, que los primeros ayllarewe con función militar 
(defensiva) hayan surgido entre los pewenches. 

En el siglo XVI la estructura socio-organizativa mapuche aparece 
organizada en cuatro niveles: lof, levo, ayllarewe y fütanmapu. Sin 
embargo, la sociedad mapuche no es piramidal, como lo fue la 
sociedad feudal europea, china o japonesa. Todo lo contrario: la 
pirámide del Mapu, si así queremos llamarla, es una pirámide volcada, 
donde cada nivel superior es expresión electiva del nivel inferior, que 
es el que le atribuye un poder que es siempre y exclusivamente 
representativo y de coordinación, es compartido y no autoritario, y 
rige solamente hasta que el nivel inferior lo estime oportuno. 
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4.5. Los fütanmapu 
 
 
La primera amenaza global a la 

sobrevivencia del Mapu vino de los 
incas. En el Tawantisuyo, su 
dominación no fue nunca intolerante 
o cruel: querían que el sol y la luna 
fueran aceptado como dioses 
supremos y el inca como hijo del sol, 
querían el pago de una contribución 
que para la economía de las 
comunidades sujetas era costosa pero 
sustentable, respetaban a la 
estructura política de las 
comunidades que se plegaban a su 
voluntad. Los mapuches del norte se 
plegaron a los ejércitos de Tupac 
Inca Yupanqui (1430-1475 ca), hijo de Pachacuti (1380-1460 ca), al 
parecer oponiendo poca resistencia; los del sur, al contrario, dieron 
batalla hasta derrotar al ejército incásico y detener su dominio en la 
orilla del río Maule. 

 

 
  

Pachacuti y Tupac Inca Yupanqui en los diseños de Felipe Guamán Poma de Ayala 
(seguna mitad del siglo XVI, de la web). 

 
Pirámide socio-organizativa del Mapu 
(diseño original del Autor). 
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Para resistir al poderoso ejército de los incas, fue necesario que 
gran parte de los ayllarewe al sur de los ríos Itata-Ñuble se unieran y 
se dieran una estructura militar común. Lo hicieron tomando a los 
mismos incas como modelo y, similarmente al Tawantinsuyo, dieron 
vida al Melifütanmapu, constituido por cuatro fütanmapu: 
Pirefütanmapu, Inapirefütanmapu, Lelfünfütanmapu y Lafquenfütan-
mapu113. Esta organización comunitaria, cuando se conoció hacia la 
mitad del siglo XVI, aparecía bien afirmada y estable en su 
funcionamiento, manteniéndose con pocas mutaciones hasta el siglo 
XIX: por lo tanto no puede excluirse que esta organización datara 
desde antes de la invasión inca y que la avanzada del ejército de 
Tupac Inca Yupanqui la pusiera por primera vez a la prueba en su 
máxima expresión. 

La lucha contra un poderoso enemigo fue para los mapuches del 
sur un factor fundamental para una "asunción de identidad nacional". 
Esto acentuó la separación ya en acto entre mapuches septentrionales 
y meridionales, que se daba, por un lado por las diferencias climáticas 
y de paisajes que condicionaban la forma de vivir, y por otro por la 
influencia de la cultura andina que desde siempre tuvo grande 
importancia: ésta fue directa por los mapuches septentrionales, 
mientras por los mapuches meridionales fue intermediada por los 
primeros. Tal vez corresponde a la epopeya de la lucha contra el 
invasor incásico el surgimiento del étimo reche para identificar a 
todos los mapuches que no se rindieron al invasor 

Las relaciones culturales y comerciales establecidas desde hace 
siglos entre los mapuches septentrionales y los pueblos del Altiplano, 
relaciones mediadas por los atacameños, tal vez fueran una importante 
causa de la aceptación que ellos mostraron frente a la ocupación inca. 
Su actitud separó profundamente mapuches septentrionales y 
meridionales, haciendo sí que solamente estos últimos hicieran propio 
el sentimiento de pertenencia nacional que los caracterizó y que se 
afirmó aun más durante la larga guerra con los españoles. 
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5. APTITUD AL CAMBIO Y SINCRETISMO 
 
 

Sincretismo y capacidad de adaptarse rápidamente a mudadas 
circunstancias, son dos actitudes muy propias de los mapuches. 

La capacidad de entender al cambiamiento y sus causas y, en 
consecuencia, de modificar su propia manera de actuar, representa el 
principal factor exitoso en la seglar guerra con los españoles. Esto es 
lo que en buena medida puede explicar las razones por las cuales los 
mapuches consiguieron aquello que ningún otro pueblo amerindio 
logró conseguir: derrotar a los conquistadores coloniales y mantener 
hasta el final del siglo XIX su independencia. 

Es así que Leftraru, mocetón todavía adolescente, en 1553 
rompiendo toda tradición tomó el comando general de las huestes 
mapuches en calidad de ñidol toki, rol hasta entonces reservado a los 
más ancianos, y revolución totalmente la forma de guerrear de su 
pueblo, sorprendiendo y derrotando a los españoles y matando al 
mismo Pedro de Valdivia. Los mapuches de pueblo pacífico que era, 
se volvió guerrero, renovando completamente no sólo su forma de 
combatir, sino toda su estructura organizativa, que se hizo jerárquica. 

 
 

 
Lautaro con la tokikurá al cuello que, según la tradición, hecha de un meteorito que 
cayó el día de su nacimiento. Los mapuches intentaron también valerse de los 
cañones españoles, aprendiendo prontamente su uso pero finalmente los 
abandonaron ante la imposibilidad de fabricar pólvora. (Oleo de Pedro 
Subercaseaux, Wikipedia Commons). 
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Nunca los mapuches habían edificado construcciones que no 
fueran de palos y paja: sin embargo observaron los fuertes que habían 
construido los españoles, vieron la técnica edilicia empleada, se dieron 
cuenta que era algo que le resultaba útil y aunque fuera totalmente 
extraño a su tradición cultural, tuvieron la inteligencia de saber 
adaptarse prontamente a la nueva situación y 40 años después de 
cuando Leftraru fue ñidol toki, construyeron "una verdadera 'valla 
araucana' que disponía de fuertes y otros aparejos de defensa114", un 
vallo de piedras probablemente ligadas con adobe. Los mapuches 
anticiparon la lección de Charles Darwin: en la competición para la 
supervivencia, no gana el más fuerte, gana el que se adapta primero al 
cambiamiento. 

 

 
El muro a la orilla del Biobío: pintura al temple  

de Antonio Molino. (foto facilitada por Antonio Molino). 
 
No existe ninguna cultura que en mayor o menor medida, no sea 

deudora a otra cultura de aspectos que, sin embargo, parecen 
pertenecerle. El sincretismo cultural es universal, aunque hay pueblos 
que muestran fuerte capacidad de incorporar tradiciones ajenas a su 
horizonte, y otros que lo hacen en medida limitada. Es propio de la 
cultura mapuche poseer una elevada capacidad sincrética: tal vez 
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acentuada tanto por su origen multiétnico, cuanto por la ausencia de 
escritura u otras formas documentales capaces de fijar los elementos 
peculiares y traspasarlos fielmente a las generaciones venideras, 
cuanto, en fin, por su flexibilidad mental y propensión al 
cambiamiento cuando las circunstancias lo exigen. 

Cuando el horizonte cultural protomapuche empezó a tomar forma 
y a delinearse sus caracteres esenciales, conoció múltiples fronteras 
que no fueron de obstáculo a la transmisión de ideas y modos de vivir, 
sino, al contrario, los favorecieron. Es así que del norte absorbió 
influencias andinas; del oeste, las polinésicas; del este, las 
patagónicas; y de la costa más sureña, las fueguinas. Sucesivamente a 
la conquista, absorbió influencias judías y cristianas. En el caso de los 
factores culturales, es siempre difícil entender cuales son los aspectos 
incorporados por sincretismo espontáneo, cuales son los paralelismos 
culturales derivados del común origen siberiano, y cuales son 
impuestos por las fuerzas coloniales. 

Con la creación de la Capitanía general de Chile, no obstante la 
recuperada independencia mapuche ratificada por la Corona española 
con las paces de Quillín, llegó la acción evangelizadora cristiana. Esta 
tuvo escaso seguimiento formal en el Mapu hasta el final del siglo 
XIX: sin embargo influyó transversalmente y en forma importante a 
través de la denigración de las tradiciones religiosas ancestrales y 
sobre todo en cuanto expresión de una forma cultural militarmente 
fuerte, tecnológicamente más desarrollada, y "cuyos espíritus tenían 
que ser poderosos y por la tanto en alguna manera había que 
imitarlos". Además la forma de vida de la sociedad española en 
muchos aspectos fue de modelo para los mapuches. 

Un caso muy particular de flexibilidad y adaptación (y al mismo 
tiempo sincretismo) cultural es dado por el archipiélago de Chiloé. La 
situación insular hizo naufragar cualquiera posibilidad de resistencia a 
los conquistadores españoles, quienes dominando al mar impedían las 
comunicaciones entre las islas y así pudieron dominarlas una a la vez. 
Con la conquista, se impuso la evangelización de los jesuitas, 
despóticos como los encomenderos, pero benévolos hacia los 
encomendados, en lugar de crueles. De la adaptación y el sincretismo 
nació el "horizonte cultural chilote", cuyas características hacen del 
archipiélago un mundo a parte dentro de la América hispánica. Este 
horizonte se volvió común, tanto para la población originaria, como 
para la hispánica, que se mestizaron muy rápidamente. 
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Es así que todavía sobrevive en Caguach el ηillatun marino bajo 
los semblantes de la procesión del Nazareno, encabezada por la 
Princesa, personificación de la Pinkoya, espíritu marino que puede 
favorecer a los isleños, pero también desfavorecerlos, y que tal vez 
tiene en el Pinkoy su dualidad masculina. A la joven pareja 
Pinkoy/Pinkoya, algunos asocian la pareja anciana Trauko/Fiura115: en 
esta forma se reconstituiría el tetralismo característico de los espíritus 
de la tradición mapuche, füchá, kushé, wenthru y üllcha domo. Sin 
embargo es incierto cuanto sea correcto atribuir una relación entre 
aquellas dos parejas que parecen tener procedencias culturales muy 
diferentes. 

 
Procesión de Caguach (año 2000): la Princesa/Pincoya (foto del Autor). 

 
El propósito del presente trabajo es tratar de delinear el horizonte 

cultural mapuche en su plenitud y originalidad, así como se presentaba 
antes de la llegada de los conquistadores, para lo cual, es necesario 
releer las tradiciones documentadas por los cronistas antiguos y 
modernos, despojándolas de las numerosas incorporaciones de 
aspectos propios de la cultura occidental. 
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5.1. Paralelismos culturales o incorporaciones andinas 
 
 
La crianza de camélidos y luego el cultivo de hortalizas y la 

alfarería, se desarrollaron en el Mapu estimulados por la cultura 
andina del Perú y del Altiplano, mediando el horizonte atacameño y el 
complejo cultural del Molle. Son tan numerosos los paralelismos o las 
incorporaciones de diferentes aspectos de la cultura andina, que 
muchos antropólogos colocan a la cultura mapuche en la misma 
familia andina. 

De la cultura andina parece derivar el uso de la numeración y el 
cálculo con base decimal (pataka = cien en mapudungún como en 
aymará). Hay no menos de un centenar de palabras en mapudungún 
que tienen sus correspondientes paralelismos en quechua o en aymará. 

En lo espiritual, de derivación andina es seguramente la tradición 
que ve en el primero hombre, Mareupuantü, el hijo de los espíritus 
Antü (Sol; Inti en quechua) y Küyén (Luna; Killa en quechua): 

"Antü se unió con Küyén y engendraron un hijo: Mareupuantü116 fue 
su nombre pero no tenía vida, pues no tenía am. Fue entonces que 
intervino Elche […] quien le dio vida con su propio aliento.117". 

Como ya anotamos, dentro de la concepción tradicional mapuche, 
los espíritus generalmente constituyen el tetralismo füchá, kushé, 
wenthru y üllcha. Esta necesidad de tener siempre a un doble 
equilibrio de género y de edad, anciano/joven y hombre/mujer 
caracteriza también a la religiosidad del mundo andino: 

"La apelación dual expresa la idea de familia divina […] 
constituida por Wenumapu Fucha (El mayor de cielo), Wenumapu 
Kushe (la anciana celestial), Wenumapu Wenthru (el joven celeste), 
Wenumapu Ülcha (la doncella del cielo). Estas entidades se asocian 
figurativamente al Sol, la Luna, el Lucero de Anochecer y el Lucero del 
Amanecer, una configuración iconográfica que se repite en el famoso 
cosmograma inca del templo Coricancha"118. 

Tetralismo que se manifiesta también en el concepto de territorio 
qua tanto para el mundo andino como el mapuche se subdivide en las 
cuatro direcciones fundamentales: los meli witran mapu. 
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Analogías entre el simbolismo andino y mapuche. Arriba: el símbolo del lukutuel, 

tan frecuente en las fajas mapuches, muestra analogías con los diseños andinos. 
Debajo: a la izquierda, chakana andina de greda; al centro, chakana en un tejido 
incásico; a la derecha ñimín (diseño) llamado wünelfe119 en un makuñ (poncho) 

mapuche. 
 
Los diseños que aparecen en objetos y tejidos, aun cuando tengan 

una función también decorativa, antes que todo son símbolos 
espirituales. Su perdurar en el tiempo demuestra la antigüedad de las 
creencias que representan y su traspaso de una cultura que la precedió 
sin solución de continuidad. 

En otros términos, las ideas y creencias espirituales son 
preexistentes a la cultura que las exprimen en una determinada época 
y por lo tanto la similitud de los diseños simbólicos puede bien 
corresponder un conjunto de creencias originariamente comunes. La 
tradición andina se hizo sentir claramente también en el uso del étimo 
kamarikún120, de origen quechua, referido a la rogativa, sobre todo en 
área williche: es muy significativo el empleo de una palabra quechua 
en un contexto tan sagrado para el mundo mapuche. 
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Entre los Pilláñ recordados en el lepuntún, rogativa frecuente en 
los grupos mapuches al sur del río Toltén, se encuentra Atahualpa. 
Una influencia muy tardía que, sin embargo, corresponde plenamente 
a la tradición ancestral mapuche: los püllü, las ánimas de los difuntos, 
cuando en su vida fueron hombres valientes, se convierten en Pilláñ, a 
prescindir de que fueran o no 
fueran mapuches, y en el 
Wenumapu siguen combatiéndose 
entre ellos, así como lo hicieron en 
su vida. Por lo tanto, al recordar a 
Atahualpa en la rogativa, los 
participantes le piden que siga 
combatiendo a los españoles. 

También podrían tener origen 
andino el culto a las montañas, 
principalmente a los volcanes, y a 
los likan121. Estos son aspectos 
sustanciales de la religiosidad y 
cosmovisión mapuche, que las 
caracterizaron desde su lejana 
origen y que, tal vez, puedan 
reconducirse al horizonte paleo-
amerindio: por lo tanto se trataría 
de elementos una misma cultura 
ancestral que heredarán tanto los 
pueblos asentados en el altiplano, cuanto los protomapuches. 

Aunque tardíamente y brevemente, hubo muchos contactos entre 
los mapuches y los incas ya que Mapuchu (nombre prehispánico de 
Santiago) fue una ciudad donde convivían pikunches y mitimaes122, 
posiblemente bajo una doble administración, y donde se hablaba 
mapudungún. Tal vez es a aquel período que puede remontarse el uso 
del pürón, análogo mapuche del quipu incásico que probablemente le 
fue de modelo. 

El uso del pürón por los mapuches es bien documentado por 
numerosos cronistas y viajeros, entre los cuales Alonso de Ovalle123, 
Jerónimo Pietas124, Amédée Frézier125 y Raimondo Di Sangro126. La 
última referencia conocida del uso de püron fue para concordar el 
levantamiento de 1881. 

 

El "Quipus de Acatanga",  
de proveniencia chilena  

(de Animato et al. 1989). 
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Más que mirar a específicos aspectos culturales, hay que reconocer 
que el mundo andino fue un constante estímulo para el horizonte 
protomapuche y luego mapuche, desde que este empezó a tomar 
forma. Al parecer, la influencia andina parece haber sido mayor entre 
las parcialidades pewenches y williches, que las wenteches, lo cual no 
tiene una clara motivación. 

 
 
5.2. Influencias o incorporaciones polinésicas 
 
 
Que grupos polinésicos visitaran las costas peruanas y chilenas es 

un hecho comprobado. Lo demuestran 

"los cráneos humanos 
datados del período 
hortícola El Vergel (1000-
1500 dC) encontrados en 
la Isla Mocha, región 
chilena de Arauco, [que] 
presentan varios rasgos 
polinesoides frente a las 
tipologías andinas127,128". 

 
El debate es relativo a 

cuantos frecuentes fueran 
estos contactos, si fueran 
ocasionales o intencionales, 
cuando empezaron y hasta 
cuando duraron, teniendo en 
cuenta que en el período 
colonial no hay crónicas que relaten estos viajes y, por lo tanto, hay 
que presumir que cesaron antes del siglo XV o XVI. 

 De su existencia hay numerosas pruebas: objetos polinésicos en la 
costa suramericana, elementos lingüísticos, y la presencia de la 
'gallina araucana' en el Mapu, fechada entre 1321–1407 dC, de la cual 
fue comprobado el ADN polinésico129,130. 

En el Mapu, el objeto que demuestra más claramente el origen 
polinésico es la maza insignia, también llamada toki en mapudungún. 

 
Clavas insignias polinésica (arriba)  
y mapuches (abajo). (Adaptación  
de Ramírez & Matisoo 2008:92). 
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La identidad lingüística, tanto en la definición del artefacto, cuanto 
del rol social de quien lo empuña, impiden de pensar a un paralelismo 
evolutivo y obligan a aceptar que en tiempo precolombinos hubo 
evidentes contactos culturales entre gente de Polinesia y de la costa 
chilena. 

 
 

 
Analogías en el significado de la palabra toki en el Pacífico meridional y Patagonia. 

(Imbelloni 1928:497). 
 
5.3. Influencias transandinas 
 
 
Las comunicaciones a través de la 

Cordillera andina entre los pueblos 
patagónicos y los mapuches, fueron 
seguramente frecuentes en ambas 
direcciones, tanto en el período de 
formación del horizonte cultural 
mapuche, cuanto en los tiempos 
sucesivos: lo cual comportó recíprocas 
influencias culturales. 

Ya estando bien afirmada la cultura 
mapuche, grupos del lado oriental de los 
Andes, y hasta de la pampa, siguieron 
estableciéndose en el Mapu en forma 
ocasional pero frecuente, siendo 
rápidamente incorporado por la sociedad 
mapuche, que con la gente incorporaba 
también costumbres e ideas. La 
incorporación era rápida y favorecida por 
el uso común del mapudungún, que ya en 
tiempos precolombinos se andaba 
difundiendo rápidamente al otro lado de 

 

El choike purún en las  
fotografías de Claude J 
anvier, entorno al 1935  

(Musée de l'Homme, Paris). 



 65

la Cordillera. En cuanto a las ideas, había un común denominador 
animista y chamánico y hasta en los rituales los paralelismos eran con 
toda probabilidad mucho más numerosos e importantes que las 
divergencias. 

De evidente origen trasandino es el choike purún (baile del 
avestruz), puesto que el ñandú (impropiamente llamado avestruz) es 
animal de la pampa y no existió en el Mapu. El hecho que el étimo 
choike, desconocido por Luís de Valdivia y Fébres, haya sustituido 
completamente huanka131, el equivalente mapudungún, y, sobre todo, 
que el choike purún132 se convirtiera en una denominación 
generalizada de diferentes danzas que se dan durante la celebración 
del ηillatun, por ejemplo el tregl purún, evidencian lo significativa 
que fue la influencia cultural de los grupos transandinos. 

 
 
 
5.4. Influencias de los cuncos de la costa valdiviana 
 
 
En la costa, desde el Río Toltén hasta el canal de Chacao, vivían 

los cuncos, y en el bordemar del archipiélago de Chiloé, los chonos, a 
veces llamados chonquis. Estos últimos tenían afinidad con los 
pueblos más australes, kawéskar y yaghan: una afinidad que no se 
limitaba a la forma de vida canoera, puesto que también compartían el 
patrimonio genético. 

La naturaleza de los cuncos queda todavía obscura133. Algunos 
historiadores consideraron que cuncos y williches fueran un mismo 
pueblo. Es difundida la idea que el étimo "cunco" venga del 
mapudungún y pueda traducirse con racimo: 

“La Tribu ó nación de los Cunchos se extiende por las orillas del 
mar entre el río Valdibia y el Archipiélago de Chiloé; y su nombre, 
dimanado de la palabra Cunco, que significa racimo, corresponde muy 
bien a su numerosa propagación. Los Huilichies habitan parte en los 
llanos situados al oriente de los Cunchos, de quienes están divididos por 
una línea imaginaria…”134. 

Sin embargo esta interpretación no es comprobada y, sobre todo, 
no explica nada acerca de su origen y características, pues significa 
solamente que los mapuches les atribuían aquella denominación. 
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Molina muestra de considerar a los cuncos como una nación 
claramente diferente de la mapuche. Es posible suponer que, tal vez, 
los cuncos puedan ser los descendientes de aquella cultura cuyas 
trazas se encuentran en Monteverde. 

Disponemos de muy pocas noticias acerca de los cuncos. Los 
cronistas coloniales, a menudo no lo distinguen de los williches o de 
los chonos del archipiélago de Chiloé: sin embargo, encuentran en el 
área costera formas de vida, creencias y tradiciones notablemente 
dferentes de aquellas de los mapuches del interior. De acuerdo a estas 
descripciones, la organización social de los cuncos parece haber sido 
similar a la de los pueblos canoeros, sobre todo de los chonos, con los 
cuales son comúnmente confundidos. Las poquísimas sepulturas que 
han podido ser atribuidas a los cuncos, conservan restos óseos que 
parecen mostrar las deformaciones propias derivada de la vida 
canoera, y cráneos dolicocéfalos, contrariamente a los que provienen 
de sepulturas de la zona de los lagos que son braquicéfalos, así como 
los restos que corresponden al horizonte cultural mapuche. En la 
región al sur del río Toltén, encontramos, por lo tanto, dos grupos 
étnicos diferentes: los mapuches que conviven pacíficamente con un 
pueblo ribereño que se encuentra en la costa y que había sido 
mapuchizado en la lengua y en muchos aspectos de su cultura, pero 
que conservaba parcialmente hábitos propios de los pueblos canoeros. 
En el siglo XVI, ambos grupos se habían fusionado, o se estaba 
fusioando en el horizonte cultural williche. 

Nada sabemos acerca de las tradiciones y creencias de los cuncos. 
Sin embargo, hay aspectos que son peculiares de la cultura mapuche al 
sur del río Toltén y que por su marcada relación con el mar y el agua 
pueden ser atribuidos a la influencia del horizonte cultural cunco. Nos 
referimos en particular al culto asociado a Huenteao (Wenteyeu), 
espíritu superior inmortal e investido de todos los poderes, al que se le 
considera como un mediador entre el pueblo williche y sus Pilláñ. En 
cuanto füchá, es llamado "Abuelito": sin embargo no participa del 
tetralismo que es propio de los espíritus de la tradición mapuche, pues 
son ausentes los complementos, kushé, weche y üllcha.135 

Los cuncos desaparecieron en tiempos relativamente cercanos, 
incorporados por los mapuches de las áreas colindantes. Su número 
siempre fue reducido, puesto que la vida nómada no consentía 
desarrollo demográfico, y por lo tanto no dejaron rasgos genéticos 
evodentes. Sin embargo, la forma de celebrar al lepuntún y, más 
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genéricamente, el conjunto de tradiciones asociadas al abuelito 
Huenteao, estrechamente relacionadas al mar y al agua y que no 
encuentran continuidad con las tradiciones mapuches al norte del río 
Toltén, dan crédito a quienes ven en él una herencia cultural de los 
cuncos. 

 

 
Peregrinaje de los kamasko136 de la comunidad de Pitriuco  

a la morada del Abuelito Huenao (Moulian y Espinoza 2015). 
 
 
Las peculiaridades culturales de los mapuches asentados entre el 

río Toltén y el canal de Chacao, ha hecho que en época colonial se 
difundiera para ellos la denominación de williches. 

La celebración entre los williches de rituales significativamente 
diferentes de los otros mapuches, ha llevado en el último siglo a la 
afirmación que la forma dialectal del mapudungún hablada en esta 
región constituya un idioma diferente. Afirmación que tiene poco o 
ningún fundamento. 

"La cuestión de si dos o más variedades lingüísticas constituyen 
lenguas diferentes, o si son más bien geolectos de una misma lengua, 
pasa fundamentalmente por el tema de la inteligibilidad mutua. En este 
sentido, es necesario destacar la total ausencia de estudios científicos 
sobre el tema en el caso de la variedad huilliche y las demás variedades 
del mapudungún. La falta de inteligibilidad mutua que según algunos 
existiría entre ellas se basa en un pequeño número de anécdotas y 
observaciones que son, valga la redundancia, esporádicas, informales, 
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subjetivas e impresionistas. […] Por otra parte, es evidente que los 
sistemas fonético-fonológicos de las distintas variedades de 
mapudungún, incluyendo el huilliche, están estrechamente 
emparentados entre sí, y que las diferencias que existen entre el 
huilliche y algunas otras variedades no son notablemente mayores que 
las que se dan entre algunas variedades no huilliches. Por todo lo 
anterior, y tomando en cuenta las salvedades ya expresadas, nos parece 
razonable clasificar al huilliche como una variedad del 
mapudungún".137 

 

 

5.5. Influencias de los chonos del archipiélago chilote 
 
 
En el archipiélago de Chiloé se dio un proceso análogo a cuanto 

ocurrió en la costa valdiviana: la incorporación de los canoeros 
chonos. En este caso, esta incorporación al momento de la conquista 
española todavía se estaba produciendo: por lo tanto resulta bien 
conocida y comprobada. Alejandro Cañas Pinochet (1911) acuñó el 
étimo "veliche", derivado de williche, para destacar las diferencias 
entre los mapuches de la región de Osorno-Llanquihue y los de 
Chiloé, así como la peculiaridad de estos últimos. 

Hay analogías con la incorporación de los cuncos, pero también 
hay diferencias importantes. Los chonos eran mucho más numerosos y 
los mapuches que se asentaron en Chiloé hicieron propia la vida en el 
bordemar que era propia de ellos: se convirtieron en hábiles marinos y 
se adaptaron a formas diferentes de alimentación. No es posible decir 
hasta que punto esta adaptación fue fruto del hábitat tan diferente y de 
la comprensión que la mejor forma de sobrevivencia era adaptarse a 
esa forma de vida, y cuanto se debió a la incorporación de buena parte 
de la etnia chono: probablemente se sumaron todos estos aspectos. 

La cultura mapuche del archipiélago fue dramáticamente 
condicionada por la conquista española y actualmente resulta difícil y 
a menudo aleatorio entender cuales fueran sus expresiones peculiares 
antes de la conquista. 

"A diferencia del resto del Wallmapu, que gozó en ambos lados de 
los Andes de un estado de independencia hasta fines del siglo XIX, 
Chiloé fue tempranamente colonizado por los españoles […]. Se trataba 
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de un régimen de semi-esclavitud que solo sería abolido a fines del siglo 
XVIII, tras protagonizar los encomenderos cruentas rebeliones que 
encendieron las alarmas en todo el Virreinado del Perú. La más 
importante de ellas, la de 1712, calificada por autoridades de la época 
como 'el más grave suceso ocurrido en Chile desde la rebelión araucana 
de 1655'. Sin embargo, sería silenciada por la historiografía chilena, 
más interesada en retratar a los mapuches de la isla como 'pacíficos, 
cristianos y fieles vasallo'138". 

La temprana y despiadada dominación española comportó que los 
mapuches tuvieran que adaptarse también en lo cultural a las 
condiciones coloniales: sus tradiciones sobrevivieron, pero 
profundamente trasformadas y, en muchos casos, bajo una 
cristianización que a veces es más aparente que efectiva. Eso ocurrió, 
por ejemplo, en Caguach, donde tras la procesión del Nazareno, es 
evidente la derivación de la celebración de un ηillatun marino, y en la 
dualidad, que ya se está olvidando, entre la Princesa de los cabildos, 
institución que permitió el mantenimiento de la organización 
comunitaria mapuche, y la Pinkoya. 

Al momento de la conquista, la incorporación de los chonos por 
los veliches todavía se estaba cumpliendo y no era completa, pues en 
algunas áreas de Chiloé no hubo mezcla alguna entre los dos grupos 
étnicos: por ejemplo, en la isla de Cailín, la completa ausencia de los 
haplogrupos mitocondriales A y B demuestra que su población es 
unicamente de procedencia chona. Esto permite observar que, antes de 
darse un mestizaje biológico, se produjo pacíficamente la 
mapuchización cultural de los chonos, quienes, sin renunciar del todo 
a su vida nómada y canoera, alcanzaron rápidamente el estadio agro-
alfarero e hicieron del mapudungún su propia lengua. 

Con la plena incorporación de los chonos, se absorbieron también 
algunas de sus creencias. 

El principal nütram cosmogónico mapuche, Trentren y 
Koykoyfilú, es central en toda la tradición mapuche, pero en Chiloé se 
conserva con una riqueza de detalles y en un número de versiones que 
es muy superior al resto del mundo mapuche. Ya dijimos que el 
nütram describe la subida del mar causada por un sigma y no una 
inundación, y hemos sostenido la hipótesis que su origen sea en el 
ámbito de una cultura canoera dentro de la cual encontraría lugar 
también la Pinkoya. Esto y algunos aspectos lingüísticos le han hecho 
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suponer a Isidoro Vásquez de Acuña que el nütram tenga un origen 
chono: 

"la ocupación araucana sería tardía y ello hace suponer que la 
leyenda de la lucha entre Cai-Cai y Ten-Ten es anterior y transferida 
por pueblos que ya existían en la época de la inundación"139. 

Puesto que la incorporación de los chonos en la nación mapuche 
en Chiloé todavía se encontraba en plena actuación, lo que los 
primeros cronistas observaron en el archipiélago nos proporciona una 
información valiosa para comprender como, presumiblemente, ocurrió 
también con los cuncos y, sobre todo, con los grupos ribereños de la 
costa del Mapu. En la isla de Caylín, así como en otras partes, todavía 
no había habido cruzamiento físico entre los dos grupos étnicos: los 
primeros cronistas notan las diferencias en el aspecto y la genética lo 
confirma140. Sin embargo, su cultura ya había sido profundamente 
influenciada por la mapuche y habían hecho propio el uso del 
mapudungún. Pues lo que aparece es un proceso de inter-
culturamiento donde al comienzos los canoeros hacen propias las 
lenguas y muchos aspectos para ellos ventajosos de la cultura 
mapuche, como la horticultura, sin renunciar por completo a su forma 
de vida marinera; luego comienza a producirse una parcial 
incorporación de los canoeros por los mapuches, probablemente 
principalmente con el maloqueo de mujeres; y en fin, algunas 
creencias de los canoeros vienen a ser incorporadas en forma selectiva 
por los mapuches, tal vez transmitidas por las mujeres maloqueadas, y 
adaptadas a sus propio universo de creencias y espiritualidad. 
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6. LA ESPIRITUALIDAD: ANIMISMO Y CULTO DEL LOS 

ANCESTROS 
 
 

"En el transcurso del tiempo nuestros antepasados llegaron a 
determinar y explicar la estructuración de su propio mundo, es decir, 
lograron comprender, articular e interrelacionar todos y cada uno de 
los elementos que conforman el mundo en que vivirnos. Lograron 
comprender como se vincula él con la tierra y el medio que los rodea, de 
dónde emana la fuerza o el poder que le permite la vida a la naturaleza, 
en qué contexto se ubican el sol, la luna, el día, la noche y el hombre. 
También se determinó la existencia de poderes y espíritus 
sobrenaturales y en qué medida apoyan o perjudican al hombre. Fue así 
como identificaron claramente la existencia de una tierra central 
llamada Nag-mapu espacio visible donde habita el hombre y la 
naturaleza y en cuyo extremo existen otras tierras: el Wenumapu y el 
Mifiche Mapu. Posteriormente descubrieron a través de su vivencia y 
experiencia milenaria que ni el hombre, ni los animales, ni el más 
pequeño insecto podría vivir si no estuviera permitido por los espíritus 
dadores de vida: Elmapun, Elchen, Ngvnemapun, Gvnechen, quien 
conforma una familia divina, Kuse, Futa Üllcha y Weche. Concibieron 
además que la familia divina y originaria se reproduce en la familia 
mapuche: ancianos, ancianas, joven mujer y joven hombre. Los 
ancianos alimentan en sabiduría y conocimiento a los jóvenes y ellos a 
su vez entregan a la nueva generación lo aprendido de los ancianos. Así 
ha sido siempre.141". 

Al no tener fuentes escritas originales, hay extrema dificultad para 
reconstruir a las tradiciones originarias mapuches, despojándolas de 
cuanto derivado de influencias externas, tanto precolombinas cuanto 
coloniales. 

Para hacerlo, disponemos de la literatura de cronistas, viajeros y 
misioneros del periodo colonial, siendo de particular interés cuanto 
escrito en la segunda mitad del siglo XVI y en el XVII. Son relatos 
que hay que leer "entre las líneas", pues su visión e interpretación son 
condicionadas por la fe católica y por las herencias de las creencias 
tardo-medioevales demoníacas, que los llevan a menudo a leer en esta 
clave la espiritualidad mapuche, deformándola y denigrándola. La 
incapacidad de los Autores coloniales para entender a una religiosidad 
no teística, los lleva a negar la misma espiritualidad mapuche. 
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Por cuanto concierne la literatura de Autores contemporáneos, los 
estudiosos que mayormente han analizado el pensamiento y las 
creencias espirituales mapuches142 llegaron a conclusiones que 
difieren notablemente entre ellas y a menudo se contradicen: 

 por los condicionamientos propios de su educación científica que los 
induce a negarle credibilidad a cualquiera creencia en lo sobrenatural, 
cuando la misma no corresponda a su propio credo religioso, y a tacharla 
de 'superstición', y a estimar que una cultura todavía próxima a una etapa 
paleolítica o de reciente alcance agroalfarero no tenga la capacidad de 
elaborar un pensamiento filosófico complejo y sofisticado; 

 por ser condicionadas por las ideas propias de las Comunidades 
mapuches analizadas o de sus informantes y por "la generalización 
indebida al extrapolar a toda una cultura los informes suministrados 
por una muestra muy reducida de sujetos, y que precisamente por ello 
no llega a ser representativa o significativa143"; 

 por no discernir la idoneidad del informante, su conocimiento del 
castellano y capacidad de comprensión de las preguntas y de referir 
objetivamente una tradición, un relato o un rezo, sin sujetivizarlo por su 
propia visión o ideología; 

 por tener a menudo grandes dificultades lingüísticas para describir lo que 
no corresponde a su propia cultura, porque los idiomas occidentales 
reflejan la cultura occidental, así como los orientales la cultura oriental: 
entonces, cuando tienen que describir (y entender) conceptos que son 
foráneos a su propia cultura, se encuentran sin las palabras necesarias; 

 porque las "expresiones religiosas que se refieren a lo mismo o a ideas 
parecidas, pueden variar de región a región entre los mapuche; esto se 
debe tener siempre presente así como también el hecho que bajo un 
mismo término pueden ocultarse ideas distintas144"; 

 por mantener los mapuches "estricta reserva acerca de su sistema 
religioso tradicional, con especial referencia a los aspectos 
fundamentales del corpus de creencias y praxis tradicionales145". 

En cuanto a los Autores mapuches que hablan de su creencias y 
publicaron sus conclusiones, casi sin excepciones son cristianos 
practicantes, a veces son sacerdotes católicos o pastores evangélicos, y 
la visión que dan de las tradiciones ancestrales es muy condicionada 
por la voluntad de atribuirles una óptica deísta que no les corresponde. 
De allí que no pocas veces analizando la literatura presente de Autores 
mapuches, muchas veces uno queda desconcertado. 
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Disponemos de las tradiciones orales, depositarios de las cuales 
son sobre todo los machi, los ηenpin y los kimche y que, 
aparentemente, debieran constituir la forma más auténtica del 
conocimiento ancestral: sin embargo, aquellas difieren grandemente 
en la interpretación que le da cada autoridad tradicional en cuanto 
cada comunidad tiene sus propias tradiciones ancestrales, lo cual 
responde al carácter multiétnico de la cultura mapuche y a la ausencia 
de una tradición escrita.  

Desde hace siglos la tradición mapuche ha sido expuesta a la 
constante denigración misionera y en las últimas décadas numerosos 
machi, ηenpin y kimche han adherido en mayor o menor grado a las 
iglesias cristianas, sobre todo evangélicas, dando origen a un elevado 
y complejo sincretismo mapuche-cristiano146. Sincretismo del cual no 
tienen percepción, lo que los empuja a contestar a quienes se lo hacen 
notar, afirmando que ellos son depositarios de las tradiciones 
ancestrales, "así como siempre han sido" y en el caso que sean 
concientemente cristianos, acusando de querer "hacerlos pasar por 
paganos".  

Además parece haberse interrumpido, por lo menos en parte, la 
transmisión oral de los fundamentos de las creencias mapuches: se 
siguen realizando rituales porque así los realizaban los abuelos, pero 
sin un real conocimiento de las ideas espirituales al origen de los 
mismos. La participación de las comunidades en los rituales - ηillatun, 
kamarikún, lepuntún, etc. - muchas veces ya no corresponde a una 
forma de devoción, sino a una reivindicación de la identidad nacional. 

Finalmente, podemos recurrir al confronto con las creencias y el 
pensamiento que caracteriza en forma más general la cultura 
amerindia, analizando los posibles paralelismos y buscando la 
coherencia lógica. Comparaciones y paralelismos que siempre 
conllevan un elevado riesgo de sustituir al sincretismo cristiano, un 
sincretismo animista panamerindio que corresponde solamente en 
parte al animismo mapuche. 

Entonces, la insuficiencia de todas estas fuentes hace inevitable 
que la reconstrucción del pensamiento originario mapuche sea en gran 
parte conjetural y no probado, por cuantos esfuerzos se hagan para 
que, por lo menos, no sea aventurado. Con el pasar del tiempo, el 
sincretismo y la conversión a la religión evangélica parece crecer de 
forma incontenible: lo cual, si no habrá la capacidad de renovar el 
feyentun y adeguarlo a los tiempos actuales, podrá producir la 
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progresiva pérdida de las creencias espirituales ancestrales, las más 
amenazadas. 

 
 
6.1. Animismo paleosiberiano 
 
 

"[Los animistas] no separan lo material de los espiritual, lo 
animado y lo inanimado. Para ellos, todo lo que existe, vive de la misma 
vida. En cada ser viviente hay una o más ánimas. Una o más ánimas son 
también presentes en cada cosa aunque a nuestros ojos aparece inerte o 
inanimada. Las ánimas tienen acceso a todas las capas del cosmo.147". 

 
Es indiscutible la procedencia 

asiática de los mapuches, come de los 
otros pueblos originarios de las América. 
La espiritualidad mapuche y de muchos 
otros pueblos amerindios muestra 
muchas similitudes conceptuales y en las 
simbologías con el animismo de muchas 
etnias siberianas.  

La descripción del rol y del modo de 
actuar de un chamán siberiano 
corresponde plenamente al de un machi: 
sin indicaciones de la procedencia étnica 
a la cual se refiere, sería imposible saber 
si se está describiendo a un machi o a un 
chamán khant o de otra etnia siberiana.  

Así mismo, morando la imagen de un 
grupos de che mamüll siberianos, a no 
conocerse su origen se les creerían de la 
VIII Región. 

La grande semejanza entre los 
actuales patrones culturales animistas 
siberianos y mapuches, que desde luego 
tienen un mismo origen común antiguo 
de por lo menos 12.000 años, hace 
suponer que ambos se han mantenido 
relativamente fieles al modelo originario, no obstante el notable 

 

 
Analogías entre che mamüll  

y tótem siberianos de la  
etnia khant, grupo ugro-fínico  

(fuente: http://www.museum.state.il.us/ 
exhibits/changing/journey/healing.html). 
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espacio temporal que los separa. Pero, ¿es posible que la tradición 
espiritual paleoamerindia haya conservado durante más de 10.000 
años sus cánones originarios? ¿Pueden unas creencias conservarse, 
por lo menos en algunos aspectos sustanciales, durante un tiempo tan 
largo? 

Que el pensamiento del hombre paleolítico fuera elemental, así 
como elemental era su tecnología y su forma de vivir, es opinión muy 
radicada. Sin embargo es equivocada. Como demuestra la biología, la 
capacidad intelectual del hombre moderno es similar a la que, por lo 
meno potencialmente, poseía el hombre paleolítico. La capacidad de 
nuestros antiguos ancestros que vivieron hace decenas de miles de 
años para concebir ideas abstractas y elaborar un conjunto de 
creencias complejas y articuladas, es muy superior a cuanto 
comúnmente se cree. 

Hoy estamos viviendo una época donde todo es efímero y cambia 
con extrema rapidez. En los últimos 100 años el mundo ha cambiado 
en la forma de vivir y de pensar, quizás más que en los 20.000 años 
precedentes. El cristianismo, espiritualidad dominante en el planeta, 
tiene tan solo 2.000 años y el cristianismo actual es mucho más 
diferente del inicial de cuanto comúnmente se piensa. El mismo 
judaísmo, profesado desde hace 4.000 años, se ha transformado de 
forma profunda, adaptándose a las mutaciones del entorno. Con el 
surgimiento de las sociedades neolíticas, la evolución de la tecnología 
y de la forma de vivir ha sido muy rápida: y paralelamente ha sido 
igualmente rápida la evolución del pensamiento espiritual. El 
horizonte cultural paleolítico, al contrario, se mantiene inalterado 
durante tiempos muy largos. 

Los grupos humanos que salieron de Siberia para empezar su largo 
camino que finalmente acabaría en Chile, poseían un conjunto de 
tradiciones espirituales y materiales desde hace mucho tiempo 
consolidadas. No eran salvajes que dejaban una tierra que se les había 
vuelto inhospital: era clanes nómadas de recolectores y cazadores, que 
poseían su propia cultura y que empezaban su largo viaje llevándola 
como una enorme riqueza y herencia que les venía de sus ancestros. 

En el mundo paleolítico eurasiático existió un horizonte cultural 
caracterizado por las "venus", estatuillas di diferentes materiales - 
arcilla, piedra, marfil -, caracterizadas todas por la exageración de 
senos, glúteos y vaginas. La falta de realismo y el constante 
mantenimiento de los mismos cánones estéticos, demuestran la 
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intencionalidad del diseño: es decir, que el mismo corresponde a un 
simbolismo que ha sido alternativamente interpretado como "Diosa 
madre" o "Diosa de la fertilidad", dos lecturas que no se excluyen 
mutuamente y que, al contrario, se complementan. Lo que queremos 
destacar, es la duración en el tiempo del horizonte cultural de las 
venus líticas, a la más antiguas de las cuales se le pueden atribuir 
40.000 años de antigüedad, y a la más recientes solamente 10.000: es 
decir, representan a una simbología espiritual que se ha transmitido 
generacionalmente durante 30.000 años. Por lo tanto, no es absurdo 
estimar que los conceptos fundamentales del animismo de muchos 
pueblos amerindios, y del chamanismo que es expresión ritual del 
mismo, tengan su origen en Siberia y se hayan mantenido hasta el 
afianzamiento de los horizontes culturales que alcanzaron a ser 
conocido y documentados por los primeros viajeros y conquistadores 
continentales. 

 

 
Venus paleolíticas eurasiáticas  

(composición fotográfica original del Autor). 
 

Es decir, si bien la cultura mapuche en cuanto tal empezó a 
definirse hace unos 2.000 años, con el abandono del nomadismo 
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sustituido por la vida estancial, los fundamentos de la espiritualidad 
mapuche tiene por lo menos 10-15.000 años de antigüedad. 

6.2. Origen del universo, del Mapu, del hombre y de los küηa 
 
 
El universo mapuche es esférico148: una sección de esta esfera 

representa al nagmapu, o simplemente mapu, al centro del cual está el 
rewe, el espacio sagrado, es decir el mapu es representado en forma 
hierocéntrica. En la tradición mapuche, el cosmos se estructura 
verticalmente por capas llamadas ñom (tiene dos significados: benigno 
y nivel) o ayoñ (espacio circular transparente). El machi Víctor 
Caniullán habla de cinco ayoñ por encima del mapu, y uno por debajo: 

“Fantenmu nieyiñ ixofill ayoñ pigey, muley ta ayoñ. Muley ta ayoñ 
wenu, muley ta ayoñ kalfü wenu, muley ta ligarr ayoñ wenu, muley ta 
wente ayoñ, feymu ixofillmu, ixofill ayoñmu muley ta newen pigey. Ixofill 
ayoñmu muley ta newen elukelu ta newen. Ixofill ayoñmu muley ta chew 
ñi tupe-el inchiñ tañi mogewe feymu, tüfachi mogen, tüfachi ayoñ, ka 
müley nag-mapu mu mülelu. Marri epu ayoñ reke mvley chew am 
mülerrkelu mogen chew am mülerkelu mogen, chewam mülerkelu ixofill 
fill mogewe, mogewe newen, welu inchiñ püllü ñi mogewe”. 

(El ixofill ayoñ, es el espacio que hay hacia arriba. Tenemos el ixofill 
ayoñ wenu, que es un espacio que va ascendiendo hacia arriba; después 
tenemos el ayoñ kalfu, todo lo que se ve azul, después el ayoñ ligarr, que 
sería el espacio blanco; encima, el siguiente es el wente ayoñ wenu, que 
es el espacio superior de los tres ayoñ. En todos estos espacios existe 
vida. Nuestras vidas, nosotros como seres que vivimos en el nagmapu, 
es decir aquí, en este lugar físico de la tierra, encontramos en primera 
instancia nuestras vidas en esos espacios)149. 

Ankawenu. Por encima del nagmapu está el ankawenu, el espacio 
donde viven los pájaros, están las nubes, se forma la lluvia y también 
actúan los kalku. Algunos kimche no aceptan al ankawenu como parte 
del wenumapu, sino lo ven más cercano al nagmapu o incluso al 
miñchemapu, ya que por allí transitan los wedake newen (fuerzas 
negativas) y el wekufü (ser maligno), como se afirma en esta oración 
de machi: 

"Eimi lle, eimí lle nga eimí lle, eimí lle eimí anka wenu ülmen eimí 
adkachén ülmen eimí adkachén kona eimí ngeipiuke afimi ka / neiwerke 
ñmafimi ka". 
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(Tú sí, tú eres verdaderamente señor del ankawenu, un señor 
poderoso que hace daño a la gente, un hombre que hace daño a la gente, 
le soltarás no más el corazón, así quedará suelto)150". 

Wenumapu. Más arriba del ankawenu se encuentra el wenumapu, 
el espacio de los espíritus (Ŋen y Pilláñ), "fuente y origen de todo 
bien, de toda felicidad. Es un mundo espiritual, intangible, en pleno 
equilibrio151". El wenumapu se divide en cuatro capas sobrepuestas, 
cuyos nombres no son 
unívocos: kiñeñon, 
epuñon, külañon, 
meliñon, son las 
denominaciones más 
frecuentes, empleadas 
por Foerster152, Grebe, 
Pacheco y Segura153 y 
otros; los étimos 
propuestos por el kimche Víctor Caniullán son diferentes, aunque la 
estructura sea la misma. Algunos machi colocan al Ayoñ ligarr en la 
posición más elevada del wenumapu. 

Los espíritus tienen su morada en el wenumapu, donde se 
manifiestan como intensas luces coloreadas; cada espíritu tiene su 
propio color y cada color tiene su propia significación. Los Pilláñ a 
veces bajan al mapu como Antüpaiñamku (aguiluchos del sol). 

Nagmapu. El nagmapu se extiende en el plano según cuatros 
direcciones fundamentales, los meli ñom Mapu, y en el espacio según 
otras dos direcciones perpendiculares al plano, el cenit, rangi Wenu, y 
el nadir, rangipun. De puel (este) viene la vida y ngüll (oeste) es la 
dirección de la muerte; desde will (sur) llegan las fuerzas positivas 
mientras de piku (norte) vienen las negativas. 
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El Nagmapu en la interpretación  

tradicional mapuche (de Aukanaw). 
 
 

Donde el plano se cruza con kemukemu (tronco labrado con 
peldaños), el eje que va del Wenumapu al Minchemapu, se encuentra 
el centro cósmico que es un rewe (lugar puro), también llamado 
tranrepü154 (junta de caminos). 

Minchemapu. Por debajo del nagmapu se encuentra el 
minchemapu, "lugar de todo aquello que amenaza la estabilidad del 
hombre. De aquí proviene todo mal y donde habitan los agentes 
promotores de la maldad155". En la concepción mapuche, el bien 
coincide con el equilibrio de todas las fuerzas: tanto las del 
wenumapu, cuanto las que residen en el nagmapu. 

"El Wenumapu [...] es fuente y origen de todo bien, de toda 
felicidad. Es un mundo espiritual, intangible, en pleno equilibrio. Toda 
acción o actividad proveniente del Wenumapu es beneficiosa para el 
hombre [...] El Miñche Mapu es el lugar de todo aquello que amenaza la 
estabilidad del hombre. De aquí proviene todo mal y donde habitan los 
agentes promotores de la maldad156". 

En la concepción originaria mapuche, el cosmos no tiene un 
creador y siempre existió, aunque se transformó: 

" [En] un primer momento […] el gran espíritu poderoso llamado 
Futa Newen o gran fuerza, existía sólo en el Wenu Mapu o tierra de 
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arriba. Este espíritu se muestra como una fuerza única, omnipotente y 
bidimensional.157". 

El mapu, entendido como planeta en el cual vivimos, para algunos 
siempre fue así, para otros se formó del encuentro entre raq (la greda) 
y newén (fuerza, energía). El concepto de un "Ente supremo, único y 
creador" es extraño al pensamiento mapuche y en mapudungún no 
existe ningún étimo que lo exprese: Luís de Valdivia en sus sermones 
usa siempre la palabra castellana "Dios" o "Chaw Dios" y Bernardo de 
Havestadt en su gramática precisa que 

"Los indios chilenos no tienen vocablo que exprese en todos sus 
significados la voz Dios [… ni] se encuentran términos que traducen los 
conceptos de templo, altar, sacrificio, víctima, ofrenda, y otros 
parecidos; ni los que pueden aplicarse a las cosas sobrenaturales, como 
alma, gracia, gloria, virtud, vicio, etc., en el sentido teológico158". 

El empleo de los nombres Ŋenechen o Elchen como fueran 
equivalentes al concepto de Dios, es moderno y deriva de la influencia 
evangelizadora cristiana: 

"Podemos citar en este respeto, el sentido moderno dado a palabras 
como ngenhuenu, dueño del cielo; ngenmapu, dueño de la tierra,; 
ngenchén, dueño de la gentes etc., que fueron inventadas sobre el patrón 
de otras ideas parecida existente para expresar ideas de que […] 
carecían. En la lengua araucana no existen vocablos para expresar los 
conceptos de Dios [… etc.]. La mayor parte de las voces que […] usan 
en su seudo-cristianismo, son o tomadas del español o bien 
adaptaciones de voces indígenas cuya significación se ha cambiado 
[…]. El Guenechén o Ŋenechén […] es el moderno representante del 
viejo Pilláñ con algunos atributos nuevos derivados de la enseñanza 
cristiana de los misioneros [pero no todos] están de acuerdo respeto de 
sus atributos y caracteres, los cuales varían según como […] hayan 
asimilado más o menos la doctrina cristiana. Pero queda la convicción 
de la dualidad del sexo, de la edad."159. 

 
La deriva del pensamiento religioso mapuche hacia formas de 

deísmo es el resultado del colonialismo occidental y empieza a 
manifestarse ya al final del siglo XVI. 

 

"La primera evidencia que tenemos sobre los cambios o 
innovaciones en el campo religioso araucano tiene que ver con la 
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aparición de un culto al que se le ha atribuido un carácter defensivo [… 
y] obedeció al deseo de contrarrestar la proclamación que hacían los 
españoles en el combate y en su cultura del Dios cristiano omnipotente 
[…]. Es evidente que la práctica continuada de la guerra provocó entre 
los araucanos la aparición de una simbología que se adecuaba 
perfectamente al homenaje que en cierto momento se le hizo al 
fenómeno bélico, en el que eran resaltadas las gestas de combates y 
héroes muertos por los españoles. […] Al igual que los indígenas 
perfeccionaron, asimilaron y utilizaron nuevas armas y técnicas, 
también generaron deidades y concepciones que fueran capaces de 
enfrentarse al panteón cristiano en la batalla cósmica que ellos creían 
que también se desarrollaba en el cielo160". 

 
Miguel de Olavarría en su informe acerca de la guerra de Arauco, 

1594, observa que se iba difundiendo entre los mapuches una 
diferente concepción acerca de los Pilláñ: a los Pilláñ ancestrales se 
les iban añadiendo los grandes guerreros muertos en combate de la 
una y de la otra parte, creencia novedosa que era "opinión sustentada 
de pocos años a esta parte161". Desde entonces, hubo una constante 
evolución de la espiritualidad mapuche hacia formas deístas que en 
mayor o menor medida calcan principios propios del cristianismo. 

Dejando a un lado las atribuciones a Ŋenmapu del rol de "creador 
de la tierra" o similares, claramente modernas y que no tienen 
correspondencia en la tradición, acerca del nacimiento del cosmos hay 
dos tradiciones ancestrales. Una afirma que la tierra siempre existió, 
aunque al principio fuera muy diferente: obscura, estéril y totalmente 
desértica; otra que relata que rüme fücha kuifi (mucho antes que 
cualquiera otra cosa) sólo había un globo de arcilla, o un huevo, el 
cual empezó a crecer porque fecundado (o penetrado) por el newén 
(fuerza, energía) y creció hasta que el mundo alcanzó su actual 
dimensión. A este segundo orden de ideas pertenece el relato de M. 
A., informante sexagenario de Linda Flor, caserío cerca de las orillas 
del lago Calafquén, según el cual el mundo se originó de un huevo que 
empezó a crecer por su propia voluntad, hasta alcanzar la dimensión 
del mundo así como ahora lo conocemos162. El relato de la kimche 
Ercilla Curiche explica la formación de la tierra en un sincretismo de 
ambas ideas: 
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"Tiechi mapu ta elgey ka... mapu wenu zeumagey müten, feychi 
mapu. Amulchem pi ga kiñe feychi rag feyta zeumagekey, feyta 
amulteley, amulteley… Fey femiechi ta zeumagey ta mapu, fey fill ta kom 
feyta amuy ixokom: feyta fey zewi kom fey fenti ta afelgey ñi zeuman 
feymeu ta feyta rume küzaugey tañi zemagen. Zeumagey tati, zeumagey". 

(La tierra fue dejada en el cielo, así no más. Se hizo con greda, que 
con esta está hecha, y todavía sigue creciendo, creciendo... Así se formó 
la tierra, hasta que fue completada; entonces aquel que la hizo 
enteramente se cansó, porque es muy trabajoso, hacerla. Así se hizo, se 
hizo.)163 

 
Más articuladas son las ideas acerca de la aparición del hombre. El 

primer hombre, Mareupuantü (Doce soles), es hijo del sol y de la luna, 
Antü y Küyén, como ya hemos recordado: esta es una tradición que se 
encuadra bien en el horizonte cultural andino, pero es poco coherente 
con la espiritualidad mapuche, en la cual los espíritus no se acoplan, 
siendo hombres y mujeres al mismo tiempo. Otra tradición sigue 
llamando al primer hombre Mareupuantü, pero lo hace hijo 
únicamente de Ŋenechén. Félix de Augusta anota: 

 

"A nuestro parecer el mito de Mareupuantú, como hijo del sol, 
cuadraría muy bien en el sistema de la mitología araucana como se 
ofrece hoy día: El Ng’nechen que es hombre y mujer, tiene hijo que 
sería el Mareupuantúm que dió la vida á los hombres y á quien se 
refiriese el sacrificio incruento del maréupu ó marewepull sin que de 
eso se diesen cuenta los araucanos modernos. Ni estorba el que es hijo 
supuesto del sol; pues, bien que es cierto que los indios no creen que el 
sol material sea dios, tampoco puede negarse que sus actos de culto se 
dirigen hacia el sol, pues el marewepull se lleva procesionalmente hasta 
la salida del sol, la oreja del cordero victimado se eleva hacia allá, las 
invocaciones al Ng’nechen se dirigen hacia el mismo lado, los espíritus 
convertidos en pájaros llevan la denominación de pájaros del sol, 
porque allí se detienen, cerca del Ng’nechen y desde allí prestan auxilio 
á los hombres164". 

 
Es imposible determinar cual de las dos tradiciones sea la más 

antigua, pero hay que señalar que es solamente Luís de Valdivia a 
reportar el nombre de Mareupuantü y ningún otro cronista y esta 
tradición actualmente parece del todo olvidada. 
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Es posible que la tradición antigua se haya sobrepuesto a la 
originaria. En algunos lugares, durante la celebración del ηillatun se 
colocan 12 cántaros de greda con chicha y se "hacen aspersiones 
hacia la salida del sol, acompañadas de invocaciones dirigidas al 
Ng'nechen", relata Félix de Augusta, agregando que "en Panguipulli 
llaman marewepull tanto al mudai que hay en los cántaros cuanto a 
las tortillas que se colocan en el lugar sagrado165". El mismo avanza 
la hipótesis que marewepull corresponda a mareupull, forma 
apocopada de mareupullanka, "doce piedrecillas". 

Tal vez en esta interpretación del étimo mareupu se esconda la 
tradición originaria: no un primer hombre, sino doce primeros 
hombres, surgidos de unas llanka166 a las cuales Elchén sopló la vida y 
así surgieron los lliche, los hombres del comienzo (de lli, comienzo, 
principio). Es solamente una hipótesis, pues no hay tradiciones que la 
confirmen. 

La tradición más conocida, prescindiendo del nombre, ve en el 
primer hombre el hijo de Antü y Küyén y añade que una wangülén 
(estrella) fue su compañera: 

 

"Küyén transformó la wanglén en un rayo de luz y este rayo de luz 
alcanzó la tierra, y así la wangülén cumplió con cuanto se le pidió: vino 
al mapu estéril y se convirtió en la primera mujer167". 

Así Jorge Dowling sintetiza estos conceptos: 

"El mito mapuche parte del supuesto que tanto el Cielo como la Tierra 
eran cosas ya hechas, realidades preexistentes, elementos cósmicos 
primordiales. […] El mito mapuche sobre la creación de la primera 
pareja humana fue elaborado a base de sólo dos elementos 
inmateriales: espíritu y luz. Esta concepción tan simple, tan sencilla y 
poética, sin ninguna clase de complicaciones y ajena a todo componente 
natural, hace que el mito mapuche revele la emergencia de una realidad 
como la irrupción más pura de lo sagrado168.". 

 
En la tradición bíblica y en las cosmogonías de los diferentes 

pueblos del mundo, el surgimiento del ser humano es el último paso 
del proceso creativo del planeta. En la tradición mapuche, al contrario, 
es el paso inicial: la primera pareja encuentra un mundo estéril y 
totalmente oscuro y la primera mujer tiene un rol central en la 
generación de la vida. La originalidad, y tal vez la unicidad de esta 
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tradición, donde no aparecen elementos de sincretismo con otras 
tradiciones, hacen pensar que sea expresión originaria de la cultura 
mapuche. 

 

"En aquellos entonces el mapu era desnudo y estéril. Todavía no 
conocía el verdor de la hierba, ni tampoco el gris plateado del ciprés, ni 
tampoco el iris de las corolas de las flores. Tan sólo estaban la roca 
desnuda y la tierra árida que se extendían bajo un cielo y donde siempre 
era noche, en aquellos tiempos tan antiguos. Fue entonces que la 
primera mujer empezó a caminar. Caminó a lo largo de los valles y 
subió por los costados de los cerros y recorrió las llanuras hasta 
alcanzar las orillas de todos los mares: y donde la primera mujer 
apoyaba su pie desnudo, entonces surgía un rayo de luz y la tierra ya no 
era estéril y en la huella de su pie brotaban hierbas y flores. Así ocurría 
porque la mujer engendra la vida. También cuentan los antiguos que 
entonces la primera mujer rozó con sus dedos los delicados tallos del 
pasto y de sus dedos surgieron rayos de luz y los tallos crecieron en el 
acto y se multiplicaron y se convirtieron en robles y en araucarias y en 
cipreses y en chilcos y en todos los árboles que moran en el mapu. 
También dicen los mayores que la primera mujer rozó con sus dedos las 
flores más livianas y de sus dedos surgieron rayos de luz y las flores 
crecieron y en el acto se convirtieron en pájaros y mariposas, en 
guanacos y huillines y en todos los animales que moran en el mapu. Fue 
así que el mapu rebosó de vida y ya no conoció nunca más la 
esterilidad.169". 

 
La primera pareja tuvo por cuatro veces cuatro mellizas, según la 

tradición más coherente con el pensamiento originario. Puesto que en 
la sociedad mapuche no se tolera una unión entre hermanos, ni entre 
padres e hijas, entonces las diez y seis hijas de la primera pareja 
humana se unieron con los espíritus de animales, flores, fenómenos 
naturales y objetos inanimados: 

 

"Diez y seis fueron las hijas del primer hombre y de la primera 
mujer —así cuentan los antiguos— y también dicen que aquellas se 
unieron con los animales más valientes y prestantes para engendrar 
descendientes. Con el cóndor se unió la primera hija de la primera 
pareja y Antümañke fue el nombre de su primer hijo. Con el puma se 
unió la segunda hija de la primera pareja y Melipangi fue el nombre de 
su primer hijo. Con el avestruz se unió la tercera hija de la primera 
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pareja y Lefchoike fue el nombre de su primer hijo. Con el jaguar se 
unió la cuarta hija de la primera pareja y Fuchanawel fue el nombre de 
su primer hijo. Con el guanaco se unió la quinta hija de la primera 
pareja y Millalwan fue el nombre de su primer hijo. Con el zorro se unió 
la sexta hija de la primera pareja y Pailangurü fue el nombre de su 
primer hijo. Con el águila se unió la septima hija de la primera pareja y 
Lefñamku fue el nombre de su primer hijo. Col la huala se unió la 
octava hija de la primera pareja y Likanwala fue el nombre de su primer 
hijo. Con la gaviota se unió la novena hija de la primera pareja y 
Antükaw fue el nombre de su primer hijo. Con la langosta se unió la 
decima hija de la primera pareja y Lafchori fue el nombre de su primer 
hijo. Con el zorzal se unió la undécima hija de la primera pareja y 
Katrüwilki fue el nombre de su primer hijo. Con la güiña se unió la 
duodécima hija de la primera pareja y Millawiña fue el nombre de su 
primer hijo. Con el ratón se unió la decimotercera hija de la primera 
pareja y Kurdewü fue el nombre de su primer hijo. Con el lobo marino 
se unió la decimocuarta hija de la primera pareja y Konlame fue el 
nombre de su primer hijo. Con el tordo se unió la decimoquinta hija de 
la primera pareja y Paikerew fue el nombre de su primer hijo. Con el 
murciélago se unió la decimosexta hija de la primera pareja y 
Punpingüy fue el nombre de su primer hijo. Así se originaron los 
linajes170". 

 
De las diez y seis parejas nacieron numerosos hijos, hombres y 

mujeres: los llituche, los cuales precedieron a los mismos mapuches. 
Desde luego, también en este caso existen muchas tradiciones 
alternativas, pero ésta es la que más coherente con el conjunto de las 
tradiciones mapuches y no muestra evidencias de sincretismos con 
otras tradiciones. 

 
 
 
6.3. El animismo, am y PuAm 
 
 
La espiritualidad originaria mapuche se expresaba según dos 

líneas de pensamiento, paralelas, complementarias e integradas: el 
animismo y el culto de los antepasados. El chamanismo, actuado 
principalmente por la persona del machi, es el instrumento ritual que 
une al mundo humano con el mundo de las ánimas, de los espíritus y 
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de los antepasados. La fuerte identificación de todas las parcialidades 
mapuches en una nación unitaria, a pesar de su origen multiétnico, 
hace creer que desde su formación como "horizonte cultural" tuvieran 
una pauta común de creencias y rituales. Sin embargo, la ausencia de 
una formalización escrita de los mismos, así como de dogmas u otras 
formas impositivas, y la transmisión necesariamente sólo oral de las 
tradiciones, implican que, dentro de un marco común, cada parcialidad 
y cada rewe tuvieran tradiciones propias. 

El fundamento del animismo, no sólo aquello mapuche, es la 
creencia en un ánima universal que penetra enteramente al cosmos, 
tanto animado como inanimado. Todo el universo participa del ánima 
universal a través de la comunión de las ánimas. En la tradición 
mapuche, al ánima universal se le llama PuAm171 y de ella vienen las 
ánimas, am, de cada ser viviente e inanimado. Para cada ser vivo, de 
PuAm se separa un am al momento de su concebimiento (o de su 
nacimiento); para cada objeto inanimado, su ánima es presente desde 
el comienzo del tiempo, aunque no a todos los objetos inanimados se 
les atribuye un am. 

Antes del trauma causado por la conquista española, en la 
ritualidad que expresaba la espiritualidad mapuche, PuAm debería 
haber sido un concepto al cual se hacía frecuentemente referencia. 
Diego Rosales anota que se invocaba PuAm en diferentes ocasiones: 

 

"Y en sus casas, quando almuerzan y beben el primer jarro de 
chicha, meten primero el dedo y asperjan (como quando echamos agua 
bendita) a sus difuntos, diziendo Pu am, que es como brindando a las 
almas, que con esta palabra am significan las almas de los difuntos. Y 
los hechizeros, en todas las invocaciones que hazen, llaman a las almas 
de los diffuntos diziendo: Pu am172". 

Más enigmático es Ignacio Molina al referir una invocación de la 
cual no se conoce el origen: 

"…en sus congregaciones los invocan juntos con sus divinidades, 
entonando en alta voz: Pom, pum, pum, mari, mari, epunamun173". 

 
Tal vez, como supone Félix de Augusta, esta misteriosa palabra 

pom, reportada también por Bernardo de Havestadt, "no puede ser 
[…] sino una contracción de pu am174". 
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Por muchos aspectos, el concepto de PuAm ahora coincide con el 
de Ñuke Mapu175, que es el ánima del planeta, y parece que esta idea 
sustituyó a la originaria: pero se trata de una adquisición muy reciente 
por el pensamiento mapuche y que es una transposición del concepto 
andino de Pachamama. 

Las ánimas pueden también corresponder a un conjuntos de seres 
vivientes, como ocurre con el ánima del bosque, o inanimados, como 
el ánima de una montaña. Todas las ánimas están en comunión entre 
ellas, aunque solamente las ánimas más sensibles tienen la capacidad 
de percibir esta comunión. La positividad o la negatividad de una 
ánima, se refleja en las ánimas que le están cerca: un hombre puede 
sentirse enfermo, porque está sufriendo el bosque que rodea su ruka. 
Cuando el bosque nativo se reemplaza por una plantación de árboles 
ajenos, todo este sector sufre terriblemente y las personas que viven en 
ese sector se enferman y su enfermedad no puede tener sanación hasta 
que no se re-establezca el equilibrio inicial que existía en el bosque 
originario. 

Todos los am vienen de PuAm y con la muerte vuelven a PuAm. 
El am del ser humano posee conciencia de si mismo y su ciclo es 
diferente de aquello de los demás am del cosmos. Al momento del 
concebimiento, de PuAm se separa el am del individuo y Elchen lo 
sopla en el feto. El am lo acompaña hasta su muerte, y entonces se 
convierte el püllü. El estado de püllü es peligroso durante los primeros 
días luego de la muerte del individuo, porque el püllü puede ser 
cautivado por el kalku: es necesario que el püllü logre separarse de los 
enlaces que todavía lo mantienen amarrado a la vida; cuando logra 
hacerlo, se dirige a occidente, alcanzando la isla Ŋülchenmalwé176 
donde se convierte en alwe y en esta forma vuelve a su familia como 
espíritu protector177. En la medida que se pierde el recuerdo de la 
persona, su alwe se vuelve cada vez más tenue y cuando ya no queda 
recuerdo alguno, entonces vuelve a ser parte del PuAm y se concluye 
el ciclo PuAm > am > püllü > alwe > PuAm. 

Muchos mapuches en el pasado identificaban la isla de 
Ŋülchenmalwé con la isla Mocha178, frente a la costa de Tirúa. En las 
playas de esta isla ocasionalmente pero frecuentemente se observan 
una luces nocturnas: es un fenómeno natural causado por pozas 
subteráneas de gas que filtra hasta la superficie, donde puede 
inflamarse espontáneamente. 
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La isla Mocha que en la tradición ancestral se identifica  

con Ŋülchenmalwé (de Joris van Spielbergen, 1616). 
 
Con el comienzo de la guerra de Arauco, o tal vez ya durante la 

guerra con el imperio inca, surgió la tradición según la cual los püllü 
de los hombres más valientes, se convierten en pilláñ y se añaden a los 
de los ancestros de los 
linajes, que también son 
Pilláñ, y los de las mujeres 
más notables se 
transforman en wangülen 
(estrellas). Tradición que 
permaneció hasta la 
actualidad. 

En las diferentes 
comunidades las 
tradiciones acerca del ciclo 
del am difieren en las definiciones: pueden llamar alwe al püllü y 
püllü al alwe, pero el ciclo del ánima generalmente es 

Se sale de este esquema el pensamiento de Martín Alonqueo, "de 
catolicismo auténtico y fervoroso179", para el cual püllü es el ánima 
del cuerpo viviente, am es la sombra del ánima cuando ya se salió del 

 El ciclo del ánima del ser humano  
(diseño original del Autor). 
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cuerpo, y Pilláñ, que es todo lo que sea sagrado: él mismo interpreta 
el étimo Pilláñ como unión entre püllü y am180. 

 
 
6.4. Los El, los Widü, los Ad y los Ŋen181 
 
Los espíritus del wenumapu se reparten entre cuatro categorías: los 

El que establecen que cada componente del cosmos sea como es182, 
los Widü que dan su propia forma a cada componente del cosmos, los 
Ad que establecen las razones de ser de cada componente del cosmos 
dando normas precisas, y los Ŋen que gobiernan al cosmos en su 
totalidad y cada uno de sus componentes. Por su propio rol, los Ŋen 
son los espíritus que el ser humano percibe como más próximos a la 
cotidianidad de su vida. 

Este argumento ha sido desarrollado en forma extendida por José 
Quidel Lincoleo, ηillatufe183 de la comunidad Filu Lawen (Boroa, 
Nueva Imperial): 

 

"Desde la perspectiva mapuche, no podemos hablar tanto de 
creación, más de establecimiento, formación, ordenamiento y control 
que dan origen a su vez a una constante transformación que sería la 
vida. En este sentido encontramos básicamente cuatro “actos de 
construcción” de vida cósmica. El primero de ellos puede ser elün 
(establecer), wizün (formar), azkunun (ordenar transformación) y günen 
(control). […] El que nos indica aquel newen (fuerza) que establece vida 
[…], pero la vida establecida, precisaba ser moldeada, tener una forma 
específica y así surge la fuerza del wizün, aquella que moldea, otorga 
una determinada forma de ser […]. También nos encontramos con otra 
idea ordenadora como lo es el azkunu, es decir aquella fuerza que 
ordena de una determinada forma la vida [… y] la capacidad de 
ordenar, establecer normas, conducir, otorgar orientaciones y funciones 
[… y] establecer los criterios éticos. […] Finalmente la idea de günen 
que se refiere al control ordenador […], a aquella fuerza que 
“controla”, es la fuerza (newen) que hace posible la autorregulación 
del la vida (mogen).184". 

 
Todos los componentes del Mapu tienen que conservar el 

equilibrio que se creó en los tiempos iniciales. El bien corresponde al 
equilibrio y el mal es algo (o alguien) que quiebra el equilibrio 
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originario. Es así que todas las situaciones de contraposición turban al 
equilibrio: lo alteran también la contraposición temporal (vejez vs. 
juventud, que es también pasado vs. futuro), así como la 
contraposición de género (hombre vs. mujer, que es también 
innovación vs. conservación). El equilibrio no sólo tiene que reinar 
entre los seres, sino también y sobre todo dentro de cada ser. La 
existencia de los antagonismos implica la necesidad de unas fuerzas 
espirituales que gobiernen al mundo y mantengan el orden: los Ŋen185. 

Los Ŋen son espíritus que se encuentran en el cosmos y en cada 
uno de sus aspectos. Son benévolos, pero no en el sentido occidental 
de la palabra, porque su benevolencia no es dirigida a satisfacer a un 
deseo humano, sino a mantener el equilibrio originario, corrigiendo 
aquello que turba este equilibrio. A través de los Ŋen se hace posible 
la interacción permanente con la naturaleza, que debe ser realizada de 
una forma respetuosa. El Ŋen gobierna y dispone, pero también cuida, 
protege y resguarda. 

"Como los espíritus podían ejercer una influencia evidente en los 
actos humanos, se imponía, por lo tanto, la necesidad de tributarles 
homenajes, prodigarles atenciones materiales, para hacer sensible y 
provechosa su intervención a favor de los vivos186". 

Entre los Ŋen hay y tiene que haber equilibrio: no existe alguna 
jerarquía entre los Ŋen, así como no la hay entre los Pilláñ, pues la 
jerarquía es un desequilibrio, un desorden, y los Ŋen aseguran el orden 
correcto del cosmos: ellos son el "principio mismo del orden". 

Los Ŋen hay que entenderlos siempre en forma específica: hay 
tanto Ŋenko, cuanto espejos de agua; hay tanto Ŋenmawida, cuanto 
bosques. Pues hay una miríada de Ŋen: cada lugar, cada espejo de 
agua, cada riachuelo, cada bosque, cada cumbre andina, puede alojar 
su propio Ŋen. Hay solamente dos Ŋen de carácter general: Ŋenechén, 
el Ŋen que da orden al comportamiento de los hombres, y Ŋenmapu, 
que hace lo mismo con el Mapu. En la actualidad, los Ŋen parecen 
participar de un orden mayor jerarquizado, al vértice del cual se 
encontraría Ŋenechén: esto se debe a la evolución del pensamiento 
mapuche en consecuencia de la guerra con los españoles. Así como 
ellos mismos para poder enfrentar a los ejércitos hispánicos se dieron 
una estructura social jerarquizada, de la misma forma se jerarquizaron 
los espíritus de su universo espiritual187. 
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Luís de Valdivia en su gramática traduce el étimo Ŋen (que 
escribe gen) con "dueño", sin darle particular resalte y en sus 
sermones nunca los nombra: lo cual implica que no reconoció en ellos 
una valencia "pagana"; tal vez los asoció a los duendes que tanto 
abundan en la tradición europea. Esto hace pensar que la evolución 
hacia la idea de pocos Ŋen de carácter más general, entre los cuales 
Ŋenechén asumirá un rol central, era algo que recién se estaba 
produciendo en el siglo XVII en consecuencia de la unidad que se 
daba el pueblo mapuche para resistir al embate español. 

El hombre que accede al dominio de un Ŋen debe entablar un 
diálogo respetuoso y afectuoso con él. Primero debe pedir permiso 
para ingresar a dicho dominio; luego, para utilizar algún elemento 
natural cuidado por el Ŋen, el mapuche debe justificar por qué 
necesita de dicho elemento y cuánto piensa extraer para cubrir sus 
necesidades inmediatas; finalmente, una vez obtenida la cantidad justa 
debe expresar su agradecimiento al Ŋen. Cuando se interactúa con el 
Ŋen es necesario entregarle un pequeño obsequio cumpliendo así con 
el principio tradicional de la reciprocidad: este obsequio suele 
consistir en algunas migas de pan, o bien granos de trigo o maíz, o 
alguna pequeña moneda, o cualquier otro objeto. 

 
 
6.5. El tetralismo de los espíritus 
 
 
Cada espíritu es al mismo tiempo füchá, kushé, weche y üllcha, 

tetralismo que no es tetradeísmo188. En el tetralismo no hay cuatro 
personas, sino es la unidad del espíritu que participa de las cuatro 
formas que es a la vez anciano y joven, hombre y mujer. 

"Se debe tener mucho cuidado al hablar de ello, porque no se trata 
de cuatro personas, se trata de cuatro estados de vida, que los gijatufes 
denominan intermediarios (ragiñelwe) pues estos cuatro estados de la 
vida, se aplica a toda vida tanto en la tierra (naüq mapu), universo (waj 
mapu) y a toda manifestación de vida como terrenal, cerros (wigkul), 
agua (ko), piedra (kura), o cósmica, estrellas (wagübeh), luna (küyeh), 
sol (ahtü). […] En las cuatro dimensiones señaladas existen numerosas 
y diversas fuerzas que cobran materialidad en algunos espacios y 
tiempos a veces no coincidentes con el de las personas.189". 
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La unidad originaria del 
tetralismo es evidenciada por el 
hecho que a menudo en las 
rogativas antiguas, la forma verbal 
relacionada al tetralismo es usada al 
singular, no al plural190: Ŋenwenu 
füchá, Ŋenwenu kushé, Ŋenwenu 
weche Ŋenwenu üllcha kay, 
amuleimi tami ayoñ ruka mew 
(anciano dueño del cielo, anciana 
dueña del cielo, joven dueño del 
cielo y joven dueña del cielo, estàs 
yendo a tu casa transparente)191. También en este rezo de un machi 
transcrito por Martín Alonqueo el verbo es al singular: 

"Ngiddól wenú Kushé ngiddól wenú Ffuchá ngiddól wenú Weché 
ngiddól Illchá Ddomó, elmun ká, elmunká, elmunká; withrañppërrám, 
ppiukellelmuán withrañppërrám ngá ppiulkelelmuám maí". 

(Anciana suprema del cielo, anciano supremo del cielo, joven 
supremo del cielo, doncella suprema del cielo, me hiciste levantar [mi 
rewe] y en alto me harán llevarlo en el corazón.)192. 

Puesto que los antagonismos temporales y de género son 
contraposiciones esenciales en la vida de todos los seres, y por ende 
causa principal de desequilibrio y sufrimiento, el tetralismo asegura el 
orden en cuanto, compartiendo al mismo tiempo edades y géneros, 
anula la contraposición. 

 

 
El símbolo tretralista en kultruη antiguos (composición original del Autor). 
 

La matriz del tetralismo 
 (diseño original del Autor). 
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Tres machis con su kultruη en una postal de 1912 (colección del Autor). 

 
No se puede entender al tetralismo, si no se le mira desde una 

óptica espiritual, que trascienda lo físico. Ver en el tetralismo de los 
espíritus cuatro figuras distintas, cada una con su propia realidad 
física, es no comprender el significado correcto de la tradición 
animista mapuche, es re-leer al tetralismo desde una óptica trinitaria 
cristiana. El tetralismo de los espíritus es el complemento necesario al 
bien, en cuanto el bien se da solamente cuando hay equilibrio entre 
todos los componentes del cosmos, siendo el mal el desequilibrio. Su 
trascendencia en la espiritualidad mapuche es tan grande que el 
símbolo del tetralismo, con su numerosísimas claves de lectura, 
aparece por doquiera y se ha convertido en el avatar del horizonte 
cultural mapuche. 

Análogamente, para que un ser humano sea kimche (sabio) y sea 
sereno en su sentir, tiene que haber equilibrio entre sus cuatro 
elementos mentales: 

 la sensación (kushé), que es la capacidad de ver y discernir lo que es 
verdaderamente importante y no lo que parece y de entrar en empatía 
con los demás y con el mundo espiritual, 

 la intuición (wenthru), que permite comprender los sueños y percibir los 
mensajes de los espíritus, 
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 la imaginación (üllcha), que permite ir a la búsqueda del propio destino, 
aprovechando del fruto de la intuición y yendo más allá de las 
limitaciones materiales de nuestra fisicidad, 

 la comprensión (füchá), que permite entender plenamente cuanto las 
sensaciones, las intuiciones y la imaginación le comunican al ánima y 
alcanzar un nivel superior de cognición. 

Para el mapuche, lo positivo no se contrapone a lo negativo, sino 
se complementan y se mantienen en equilibrio. Kümegén (lo bueno o 
lo positivo) y wedagén (lo malo o lo negativo) son ambos necesarios y 
ninguno tiene que prevalecer sobre el otro, así como en la 
contraposición entre Trentrenfilú y Koykoyfilú no hay y no tiene que 
haber un ganador, sino una situación de empate. 

Trepelenduamn, tener la mente despierta: es lo esencial para poder 
algún día ser un kimche. 

 
 
6.6. El culto de los ancestros y los Pilláñ 
 
 
Los Pilláñ193, expresión del totemismo194, constituían la segunda 

clave de vuelta de la espiritualidad mapuche, siendo el animismo la 
primera. El animismo es sobre todo una actitud de las personas que las 
lleva a identificarse con el Mapu, el ambiente donde se desempeñan, a 
sentirse parte de él, a respetar a todos sus componentes, animados o 
inanimados, y a compartir su ánima. El totemismo abarca las 
creencias, los comportamientos sociales, las relaciones entre las 
diferentes comunidades, y cada momento de la vida cotidiana. Al 
Pilláñ se le pide de ser benévolos con los componentes de los linajes 
que a él se refieren, en cuanto ellos son sus propios descendientes. Así 
mismo, se le pide ayuda en contra de los enemigos de los linajes, y de 
ser malévolo hacia ellos. De allí el dualismo del Pilláñ que puede ser 
tanto benévolo, como malévolo. 

 

"La devoción a los espíritus de antepasados [es una] forma superior 
de concepción relijiosa que marca la fijación de la familia patriarcal. A 
fin de tener siempre gratos a los espíritus de los antepasados i de 
alcanzar sus favores, asistía a los vivos el deber de adoptar sus 
prácticas, sentir i pensar como ellos; proveer a sus necesidades […], 



 95

cuida las tumbas que se levantaban cerca de las viviendas para 
mantener el perpetuo enlace entre la parte viviente i la muerta de la 
familia.195". 

 
La importancia del Pilláñ en las creencias tradicionales, es 

evidenciadas por la elevada insistencia con la cual Luís de Valdivia a 
comienzos del siglo XVII niega su poder: no es el Pilláñ que hace 
tronar, ni da la victoria en la lucha contra los españoles, ni hace surgir 
los sembrados, ni asegura vida y venturas196; estas negaciones 
evidencian algunas atribuciones de los Pilláñ, y demuestra que el 
jesuita no entendió el significado del Pilláñ, víctima él mismo de la 
"concepción demoníaca con que los españoles interpretaron la 
cultura mapuche, […] proyección y confirmación de la ideología 
medieval europea197". En su sermonario 

 

" el pillan se representa como la máxima divinidad, superior a todas 
las demás, hecho posible, en parte, gracias a la gran cantidad de veces y 
en los lugares disímiles en que se habría registrado esta voz. Así, 
presente a lo largo del territorio, de importancia para todos los grupos, 
no podía ser otra cosa que Dios. De hecho, Latcham señala que el culto 
al pillan estaba extendido por todas las parcialidades, pero cada familia 
tenía su propio pillan. […] Ello explicaría muchas de las 
contradicciones y vaguedades que sobre este concepto se forman los 
primeros españoles en aquellas tierras198". 

Contrariamente a los que lo precedieron que vieron en el Pilláñ 
una entidad demoníaca, Ignacio Molina comprende su estrecha 
relación con las ánimas, 

"… un Ente supremo, autor de todas las cosas, á el cual dan el 
nombre de Pillan: esta voz deriva de púlli ó pilli (la alma) y denota el 
espíritu por excelencia. Lo llaman también Guenu-pillan, el espíritu de 
Cielo; Buta-gen, el gran Ser; Thalcave, el Tonante; Vilvemvoe, el 
Creador de todo; Vilpepilvoe, el Omnipotente; Mollgelu, el Eterno, 
Avnolu, el infinito, etc. […] I así cuando invocan al pillan ni llaman a 
Dios ni al diablo, sino a suc caciques difuntos.199", 

 
aún no dándose cuenta que no hay un Pilláñ, sino un gran número 

de Pilláñ y que en los rituales como el ηillatun, cada comunidad se 
dirige a sus propios Pilláñ que en cuanto ancestros tienen el deber de 
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ayudar a sus propios linajes. El hecho que todos se dirijan a ellos 
siempre llamándolos Pilláñ, hizo surgir la idea equivocada de "un 
Ente supremo, autor de todas las cosas", como dice Molina. 

También Ricardo Latcham destaca la centralidad del culto de los 
ancestros en la espiritualidad mapuche: 

 

"La religión […] de los araucanos se cifraba en la veneración de los 
antepasados, representados por el Pillán, a quien ofrecían sacrificios y 
otras ofrendas propiciatorias, implorando su protección y ayuda en los 
diversos trances de la vida. Pero sus ritos no contenían ningún acto de 
adoración, ni concebían los araucanos que se les castigara o se les 
premiara en su vida futura. El enojo del Pillán se causaba por la 
infracción de algún tabú o interdicción […] y se expresaba por medios 
de los fenómenos naturales y en el acto.200". 

 
Como ya anticipamos, a comienzos del siglo XVII el concepto de 

Pilláñ comienza a generalizarse: los toki muertos en la guerra con los 
españoles se convierten en Pilláñ, y lo mismo ocurre también con los 
más valientes entre los enemigos: Pilláñ que siguen combatiéndose en 
el Wenumapu. Esta multiplicación de los Pilláñ, tal vez le resta 
importancia al concepto tradicional del ancestro. Paralelamente se da 
la jerarquización de la sociedad mapuche y de las entidades 
espirituales: Ŋenechén sobresale por encima de los Ŋen y surge 
también un ñidol Pilláñ, aunque no siempre reciba este nombre, que 
asume e carácter de un espíritu superior a los demás y al cual los 
demás son sujetos. Esta imagen novedosa del Pilláñ se observa en el 
diálogo entre Maulicán y Francisco Núñez de Pineda, cautivo suyo: 

 

"…habiéndole preguntado [a Maulicán] si creía en Dios y en todo lo 
que decía el Padrenuestro. Y me respondió que sí, porque no podía ser 
menos de que hubiese un gran Pillan que sujetase a todos los demás 
pillanes y fuese su principio y estuviera sobre todos201". 

 
No se puede excluir que esta evolución del totemismo hacia ideas 

parcialmente deístas ya estuviera en acto antes de la entrada hispánica, 
tal vez estimulada por el culto solar de los incas, que se había 
difundido entre los mapuches que vivían al norte del río Maule. Desde 
luego, nunca hubo barreras a la transmisión de conceptos novedosos y 
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desde su origen la cultura mapuche se caracterizó por su elevada 
tendencia al sincretismo. Lo que parece ser consecuencia de la guerra 
con los españoles y de la conciencia unitaria que asumió el pueblo 
mapuche es que se fue progresivamente debilitando el concepto de 
Pilláñ como ancestro del linaje, hasta convertirse en un antepasado 
nacional, cancelándose en gran parte las diferencias que había entre 
Pilláñ y Ŋen. En este aspecto, a comenzar del siglo XVI se dio una 
progresiva identificación entre el animismo y el totemismo en un 
cuadro global unitario202. 

Paralelamente ocurrió lo mismo en lo ritual y el pillañtún se 
convirtió o fue absorbido por el ηillatun. 

 
 
6.7. Los mensajeros de los antepasados y de los Ŋen 
 
Los alwe de los 

antepasados pueden 
manifestarse en forma 
de aves para comunicar 
mensajes a sus 
descendientes, como el 
antüpaiñamku y el 
furufuye. Así mismo 
pueden hacerlo los 
Ŋen. 

Antüpaiñamku 
(apacible aguilucho del 
sol, de antü = sol, pailla = de espalda, ñamku = aguilucho). El 
antüpaiñamku es una de las formas que asumen las ánimas de los 
ancestros para manifestarse con sus descendientes y entregarles 
mensajes del Wenumapu. Antiguamente se levantaban che mamüll 
cuya forma era la de un aguilucho de dos cabezas, a representar la 
dualidad, y con las alas desplegadas. Los mensajes que entrega pueden 
alegrar o entristecer, pero el antüpaiñamku es solamente un mensajero 
y no tiene causa en el contenido de los mismos. 

Edmund Reuel Smith alrededor del 1850 anotaba: 
 

Che mamüll con la representación del aguilucho 
 en un cementerio mapuche. (foto de la web) 
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"…Un aguilucho blanco, espantado por la bulla, abandonó el árbol 
en que estaba posado y remontándose en espirales se dirigió hacia el 
Sur en vuelo majestuoso. Esta ave era el Ñamcu […] y el hecho de 
encontrarse al lado derecho de nuestro camino fue considerado como el 
más favorable augurio. La plegaria que el indio dirigió al ave me 
pareció muy hermosa. «¡Oh Namcu! - gritó - ¡Ser poderoso! ¡Observad 
a vuestros servidores, no con el ojo siniestro de la calamidad, sino con 
el diestro de la fortuna, porque sabeis que somos pobres! ¡Proteged a 
nuestros hijos y hermanos; velad por nuestra felicidad y permitid que 
volvamos sanos y salvos de esta empresa!». Los mapuches, como los 
antiguos, auguran mucho del vuelo de las aves […]. El ñamcu es la que 
más veneran entre todas […], casi asume el rango de una divinidad y 
cuando menos es considerado como un mensajero que está en 
comunicación directa con el Ser Supremo.203". 

 

 

6.8. Antü y Küyén y el culto solar 
 
 
En casi todos los pueblos del mundo, el sol y la luna revisten una 

importancia relevantes en las creencias tradicionales y son objeto de 
alguna forma de culto. En el mismo cristianismo, la Navidad se ha 
sobrepuesto al natalicio del romano Sol Invicto que se celebraba 
alrededor del 21 de diciembre (solsticio de invierno), a pesar que 
según los evangelios el nacimiento de Jesús de Nazareth ocurrió en 
primavera204: sobreponer el nacimiento cristiano al pagano, era la 
forma más efectiva para suplantar al culto solar. Algo parecido ocurrió 
en Chile, donde la celebración de San Juan se sobrepuso al Wetripantü 
mapuche. 

Elementos del culto solar en las creencias espirituales mapuches 
pueden corresponder al horizonte más antiguo de su formación 
cultural, y no derivar de influencias foráneas. Sin embargo, los étimos 
Antü (Sol) y Küyén (Luna), de evidente origen altiplánica, parecen 
indicar que hubo una penetración en el Mapu de creencias andinas que 
se sobrepusieron o se fusionaron con las originarias mapuches. El 
hecho que el origen del étimo inti sea del idioma puquina, sugiere que 
el origen del culto solar sea andino, pero preceda la formación de 
horizonte inca y que, tal vez, fue incorporado en el Feyentun mapuche 
antes de la conquista inca. 
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En mapudungún han sobrevivido las raíces pañi (sol) y ale (luna), 
usada en palabras compuestas en cuanto en su significado 
fundamental reemplazadas respectivamente por antü y küyén205. Esta 
sobrevivencia sugiere que la incorporación de aspectos andinos del 
culto solar se diera cuando ya el horizonte cultural mapuche estaba 
bien definido. En el área de Osorno, todavía se emplea el étimo ale en 
alternativa a küyén206,207. 

Formas rituales que tenían relación con el culto solar, son 
reportadas por algunos autores coloniales, como fray Alonso 
Fernández y Gerónimo de Quiroga (1628-1704) quien precisa que 

 

"no reconocen los chilenos relijión alguna, aunque varios adoraban 
al sol. Estas anotaciónes alusivas a la adoración del sol debían referirse 
a los araucanos del norte i del centro, esto es, a los que estaban 
sometidos al poder incarial i no a los del sur. Así se explica la frase 
aunque varios adoraban al sol. […] No sería suposición antojadiza 
sostener que con prelación a la voz importada antü y con ella a su 
proyección ceremonial, los indíjena susaron la palabra pañagh para 
nombrar al sol.208". 

 
Entre los mapuches asentados al sur de la cuenca del Biobío, no se 

puede hablar de "culto solar", pues no hay memorias de rituales 
propiamente religiosos dirigidos al sol, diferentes del respeto que se 
les atribuían a los demás espíritus del Wenumapu. Ya discutimos 
anteriormente209 acerca de la influencia andina en el concepto de 
Mareupuantü, primer hombre, hijo de Antü y Küyén: tradición cuya 
memoria es casi totalmente desaparecida, y que no puede de ninguna 
manera ser asociada a un culto solar. Esto no excluye que Antü pueda 
haber sido considerado el ancestro de algunos linajes, es decir un 
Pilláñ. La asimilación de Antü entre los Pilláñ, es evidenciada por la 
frecuente presencia de la raíz Antü en los nombres mapuches.210 

Antü y Küyén forman una dualidad que se complementa y ambas 
llevan connotaciones positivas y negativas. Su alternancia dual se 
manifiesta con el día y la noche, es decir, la vida y la muerte. 

 

"Küyén e' lo que lo que lo' nació a nosotro'. Pero Antü el que lo' 
lleva ... Porque Küyén lo dejó así a uno. Y el sol, parte contrario: 
cuando muere lo lleva él. […] El sol es këtral mapu (tierra de fuego)"211. 
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También se cita el Meli Wenu, la familia celeste, formada por 
fücha Antü, kushé Küyén, weche wenthru Wünelfe y üllcha 
Wangülén, la cual forma el tetralismo propio de los Ŋen: sin embargo 
podría tratarse de una lectura relativamente moderna. 

Küyén, espíritu que encierra en sí el principio de la fecundidad y 
tutela la generación, es femenino y por ende no es un Pilláñ y no 
aparece entre los ancestros de los linajes. Poseyendo solamente el 
género femenino, aun reconociéndoles cuatros formas diferentes, no 
es un espíritu tetrálico: petu tremchi o rangiñ küyén (luna creeciente), 
apon küyén (luna llena), pür o náqmuen küyén (luna menguante) y we 
o túmei küyén (luna nueva). 

Küyén puede controlar los lagos y los océanos, los cuales fueron 
formados por las lágrimas de las wangülén, y sobre todo el ciclo de 
fertilidad de la mujer mapuche, el küyentún, y es causa del kütran 
küyén, la menstruación212. Es un espíritu que, como todos los espíritus, 
puede ser tanto benévolo, como malévolo: calma a los vientos 
destructores, pero también puede sumergirse en las aguas provocando 
inundaciones. 
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7. LAS ENTIDADES DEL NAGMAPU 
 
 

7.1. El wekufe y los kalku 
 
 
El wekufe es un ser incorpóreo que se originó de las fuerzas que 

tratan de perturbar o destruir el equilibrio: en este sentido, el wekufe es 
el antítesis de los Ŋen, pero al mismo tiempo es su dual, y por lo tanto 
se encuentra en equilibrio con ellos. A diferencia de todo ser que 
poseen su propia ánima, el wekufe no posee ánima propia. Aunque 
incorpóreo, puede asumir fisionomías que varían de acuerdo al 
contexto en que se desenvuelve; a veces asume la forma de una 
pequeña flecha para entrar en el cuerpo de las personas, 
enfermándolas: 

 

“los wekufü [...] causan el daño lanzando flechas invisibles o 
transformándose en sutiles animales.213”. 

 
Tal vez su denominación viene de la sustantivación de wekun 

(afuera) y el sufijo -fe, que expresa el autor de una acción: entonces 
wekufe puede entenderse como "él que está afuera o que obra afuera 
del equilibrio del cosmos"; o bien que "está excluido por no tener 
ánima"; según esta interpretación, el wekufe le tendría particular odio 
al ser humano, envidiándolo porque éste tiene ánima. Pero se trata de 
interpretaciones etimológicas controvertidas. Lo que sí es indiscutible 
es que aunque wekufe sea malvado214, también es necesario, porque en 
su desequilibrar, es igualmente una fuerza equilibradora o, dicho en 
otros términos, en cuanto fuerza negativa, equilibra a las fuerzas 
positivas. 

Siendo incorpóreo, el wekufe es al mismo tiempo uno y también 
innumerables espíritus malignos, como correctamente entiende Tomás 
Guevara: 

 

"…los huecufes [son] espíritus malignos innumerables, fuerza 
misteriosa que representa la distrucción i la muerte. Los huecufes vivían 
en constante lucha con los espíritus protectores i haciendo todo jénero 
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de males en la tierra araucana: ellos causaban las enfermedades i las 
muertes, las epidemias de los animales, la peste de los sembrados i 
todos los contratiempos que de un modo imprevisto sobrevenían al 
individuo215". 

 
El kalku, dual complementario del machi, es un chamán que a 

sabiendas y voluntariamente usa sus poderes para satisfacer la 
voluntad del wekufe y de quienes se dirigen a él, pidiéndole de 
hacerles daños a sus enemigos. La dualidad machi/kalku contribuye al 
mantenimiento del equilibrio del cosmos y la existencia del machi, 
con su fuerza positiva, hace necesaria la existencia del kalku, con su 
fuerza negativa. Sin embargo, el kalku no es solamente la versión 
negativa del machi, pues también es un sabio hermitaño que se 
dedican al estudio de la ciencia natural216. La interpretación 
positiva/negativa de la acción tanto del machi, como del kalku, es 
sujetiva: lo que es negativo para uno, puede ser positiva para el otro, y 
lo contrario. 

Una de las tareas del kalku es alimentar al wekufe, quien, no 
obstante sea incorpóreo, ama comer carne humana, sobre todo de 
doncella: 

 

"Kalku ta gütrünnieyu wedá wecufe imollfüñpelu ka ilochelu - El 
kalku alimenta al wekufe con sangre i carne humana.217". 

 
Un mapuche se hace kalku por las mismas razones por las cuales 

puede hacerse machi: tener llamada por los espíritus, el filew, o 
heredar ese mismo filew de parte de un pariente, por lo general un 
abuelo o un tío de su mismo sexo, pudiendo ser tanto hombre como 
mujer. Como el machi, el kalku tiene sus propios rituales, el kalkutún, 
y recibe mensajes de los espíritus, y sobre todo del wekufe, a través de 
los peuma (sueños premonitores) o de los perimontún (visiones). 

La frontera entre machi y kalku, no obstante uno recurra a las 
fuerzas positivas y el otro a las negativas, a menudo es poco definida: 
el mismo individuo puede ser un buen machi con su propia comunidad 
y un temible kalku con una comunidad adversaria a la suya. 

Cuando una comunidad sorprende a un kalku que perteneciendo a 
esa misma comunidad ha actuado en su contra, la comunidad entera 
tiene que participar en el castigo, que es siempre la muerte: luego su 
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cuerpo viene desmembrado y quemado hasta reducirlo en cenizas, 
para que no queden ni trazas. 

 
 
7.2. Los seres que operan en el Nagmapu 
 
 
En el Mapu hay un gran número de entidades, algunas comunes a 

todas las parcialidades mapuches, otras propias solamente de algunas 
parcialidades. Mientras Ŋen y Pilláñ son patrimonio común y 
fundamentalmente unitario de todo el horizonte cultural mapuche, 
bien definidos en sus funciones y características, los diferentes seres 
que pueblan el nagmapu parecen ser el resultado de recíprocas 
incorporaciones por los diferentes grupos étnicos que dieron origen al 
pueblo mapuche: su aspecto, esencia y razón de ser resultan muy poco 
definidos y su descripción es siempre muy difícil, pues cambia en 
forma importante de una comunidad a otra. 

Una enumeración de todos los seres que frecuentan en nagmapu es 
imposible: por el gran número de los mismos; por su difícil definición, 
más aun que a menudo al mismo ser se le conocen con nombres 
diferentes; por representar muchos de ellos tradiciones locales 
desconocidas fuera de su localismo; por ser otros incorporaciones más 
o menos modernas de la tradición pewenche y patagónica; y, en fin, 
porque a menudo es difícil distinguir aquellos seres que, 
originariamente, eran protagonistas de epew (fábulas) y que acabaron 
con ser enumerado entre los seres del nagmapu. Por lo tanto citaremos 
solamente algunos ejemplos, seleccionados entre aquellos cuya 
tradición es más generalizada en todo el Mapu y que parecen ser más 
antiguos. 

Los seres son al mismo tiempo benévolos y malévolos y hay, por 
lo tanto, que ganarse su benevolencia, antes que todo a través del 
respeto. Solamente las manifestaciones del wekufe tienen únicamente 
valencia negativa. 

 
A) Manifestaciones del wekufe. El wekufe es incorpóreo, por lo 

cual para manifestarse y realizar sus diseños se introduce en algún ser 
que transforma en un instrumento de su propia voluntad. 
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Walicho (alrededor de la gente218). El Walicho (o gualicho) es un 
ser, invisible, que no tiene ni forma ni color, que mora en cualquier 
lugar, con predilección para las cavidades de las rocas y los renü 

 

"espacios espirituales de instrucción y preparación en cuanto a 
sabiduría mapuche. La gente antigua cuenta que los antiguos weychafe 
solían ir a estos lugares para prepararse para el combate.219". 

 
Lo indefinido de su morada, hace que sea el espíritu al cual recurre 

mayormente el wekufe, tanto que a menudo son confundidos y 
erróneamente creídos un mismo ser: el wecufe es incorpóreo y no 
posee ánima, pues tampoco es un espíritu, mientras el Walicho tiene 
existencia material, aunque indefinida, y ánima. Para dañar a la gente, 
el Walicho toma la forma de algún árbol o roca con formas singulares. 
Para engañar, puede recurrir a la violencia agresiva y destructora, o 
bien introducirse en el sentir humano confundiendo los sentimientos 
de su víctima, haciéndola enamorar de él mismo (engualichamiento). 
Según dicen algunos machi, para no ser victimados por el Walicho hay 
que tenerle respeto y cada doce lunas sacrificarle algún animal. 

 
Chewrufe (él que va a consumirse hasta las cenizas220). Es un ser 

con forma de piedra incandescente, a través del cual se manifiesta el 
poder del wekufe. Puede tener un destinatario, causando la muerte 
suya y de los que viven en su ruka, o bien dirigirse a una entera 
comarca provocando epidemias. Entre los pewenches se describe con 
una culebra muy grande con cabeza humana, que se alimenta con 
carne di niñas. El chewrufe se alimenta de sangre humana: 

 

"Cherrufe tripakei trantualu úlmen inmaafilu ñi mollfüñ - El 
cherrufe prefiera matar al rico para beberle la sangre.221". 

 

El chewrufe no es sólo maléfico: puede ser utilizado por los Pilláñ 
para amonestar a los mapuches que de seguir sin respetar las 
tradiciones ancestrales serían castigados con terremotos y otras 
catástrofes: cuando es mensajero de los Pilláñ, entonces se manifiesta 
como una bola de fuego, la chewrufe kura, que cruza el cielo. En 
cuanto mensaje de los Pilláñ, esta piedra también es llamada Pilláñ 
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toki222. Encontrarla en el suelo es de buen agüero, especialmente 
cuando tiene forma de hombrecillo, como ocurre en algunos casos. 

 

 
Dos chewrufe kura (propiedad del Autor). 

 
El chewrufe le apareció en el sueño a Callfülikán para animarlo a 

tomar las armas contra los españoles, diciéndole: "me llamo 
Cheburbue223". 

 

"Namunkura, waidofche Kalfukura ñi foten nierkei cherrufe kura 
meu. Itro cheu rume wekungei; pu kaine ülmen langünkefi. Pu kuñifal 
chumkelafi. Kütral reke müpukei. Chumuechi ruka meu tripackei müten 
cherrufe. 224". 

(Namuncura, argentino, hijo de Calfucura, tenía un cherruve; era una 
piedra. La mandaba adonde quería, adonde los caciques contrarios; los 
mataba. A los pobre nada les hacía. Vuela como fuego. Sale el cherruve 
de las piezas cerradas, por cualquiera parte). 

 

Üiyuche (hombre encendido). Vive en los volcanes y cuando se 
vuelve visible, asume la forma de una delgada culebra con cabeza 
humana, cuya piel arde como llama. Es empleado por el wekufe para 
provocar desordenes sociales y conflictos y para diseminar epidemias. 

 
Meulén (torbellino de viento). Tiene el aspecto de un remolino de 

polvo, alto y estrecho, que aparece repentinamente y por corta 
duración. Gómez de Vidaurre lo dice benéfico y amante del género 
humano, mientras para otros es una manifestación visible del wekufe 
y, como tal, es maléfico y destructor. Se puede entender como un ente 
positivo o negativo, dependiendo de cómo sea utilizada su fuerza. Con 
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ofrendas y atribuyéndole el respeto que le corresponde, se aplaca su 
furia. Vive en las cumbres cordilleranas, aunque pueda manifestarse 
en los valles, y tiene relación con la fertilidad: 

 

“Es el espíritu que habita en los emblemas, en el canto de la machi, 
en los vaticinios de los vientos y en el interior de todo ser humano. Ahí 
es donde radica su vinculación con la vida y la fertilidad.225”. 

 

B) Manifestaciones de los kalku. Los kalku para poder cumplir 
con su fines maléficos se valen de algunos seres que el wekufe ha 
puesto a su servicio. También pueden atrapar las ánimas de las 
personas cuando estas acaban de fallecer y su am todavía se resiste a 
abandonar al cuerpo para emprender su viaje al occidente y 
convertirse en püllü; con este fin utilizan los huesos de restos de niños 
u hombres recién fallecidos, cautivan sus am y los obligan a su 
servicio: anchümalén y witranalwe. 

 
Anchümalén (mujer que relumbra226). Se asemeja a una llama 

muy liviana y movediza que aparece repentinamente entre los árboles 
del bosque para desaparecer pocos instantes después, o bien a una 
estrella fugaz que cruza el cielo, desorientando y aturdiendo a quienes 
tienen la ventura de verla, y que emite vagidos que recuerdan el llanto 
de una guagüita227. El anchümalén es fabricado por el mismo kalku 
que con este fin se adueña de los restos de algún niño o niña 
recientemente fallecido, cuando todavía su am no se ha plenamente 
separado de su cuerpo, para convertirse en püllü. A pesar de su 
nombre, los anchümalén suelen ser de ambos sexos y andar de a dos, 
niño y niña, siendo juguetones228. Pueden aparecer tanto de noche 
como de día, pero su brillo hace que sean más visibles de noche. 

También pueden visitar a las personas en los peuma, los sueños 
premonitores, a través de los cuales las advierten de algún 
acontecimiento venidero. Al anchümalén hay que criarlo con sangre, 
leche y miel, lo cual normalmente lo hace el kalku y así lo mantiene a 
su servicio para con su auxilio acrecer su poder; sin embargo, puede 
también suceder que sea cautivado por algún mapuche, que entonces 
lo cría para cuidar sus bienes, animales y siembras. Puesto que su vida 
es muy larga, y tal vez no tenga fin, el anchümalén viene transmitido 
en herencia de generación en generación. Aunque el anchümalén se 
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desempeñe en el Mapu, en cuanto ser espiritual también puede tener 
acceso al Wenumapu y a los conocimientos que este acceso le 
consiente.229 

 
Witranalwe (ánima viajadora230). Tiene la forma de una sombra 

que se alarga hasta desaparecer. El witranalwe es fabricado por el 
kalku de forma parecida a cuanto ocurre para el anchümalén, pero con 
los restos de algún hombre adulto, y se alimenta principalmente con 
sangre: no es conocida la presencia femenina de este ser. Es un 
mensajero de mal agüero, pues anuncia enfermedades y muerte a 
quienes se les aparece. A veces se manifiesta como 

 

"un ánima aliada, ergida, un ser protector, cuyo trabajo puede ser 
dañino para el opositor de su protegido"231. 

Un mapuche puede comprárselo al kalku que lo posee, y luego 
ganar su confianza sacrificándole un cordero (niño) o donándole una 
llanka: entonces durante la noche protege los campos, mientras 
durante el día descansa, transformado en un hueso o en una extraña 
bolita que se parece a una caquita de oveja, y tal vez eso sea su 
pequeña morada232,233. 

 

"Layalu che, fuchali pichiche ngefuli rume, tragufui mei doi futake 
lalku. Fuchakeche witranalwe ngefui ka pichiche kai anchimallen 
ngefui. Tañi femngeael meli pu meu amukefuingun tañi mongeafiel ka 
tuaikefuingün purun me ka Ulkantun meu. Inan pun meu nentungekefui. 
Kizu ta entukelafuingün kizu ñi wirìtranalwe konkefui la ñi kalül meu 
femngechi ta witranalwe kefui. Kizu engun kimkei ta dungu. Tripalu 
eltun meu chumngechi foro rume yengekei ruka meu. Yengekei pichin 
meu, kiñe trekan meu amukei ruka meu, pun meu ella compulu pun. 
Kechumari trekan mulule ta ñi akuael ruka meu keuchumari pun mei 
akuai. Akulu ruka meu witranalwe witrakei kiñe mongenche; welu 
chumngechi che pekelafi re kalku nüten pekei. Ngüñilu anchimallen 
ngümakei itro pichiche reke ngümakei. Kiñepe rupa kellu kuidakei 
kullin. Itro mollfiñ meu mongekefui ka mollfiñ che meu; ikefi pichiche ka 
fuchakeche, kiñe tripantu mu kiñe ikei. Lluchiche cheu ñi mülepeyim 
witranalwe fei müten ikefi. Feichi wenthru Ŋen witranalwe ngelu 
nienolu che fotun ñawe kizu ulkei ñi mollfiñ.234" 
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(Cuando moría alguno del vecindario, hombre o niño, se reunían cuatro 
compañeros de los calcu mas nombrados. De los grandes hacían 
huitranalhue i de los chicos anchimallen. Tenían que ir cuatro noches 
seguidas a resuscitarlo en el cementerio y dar vuelta purucando 
(bailando) alrededor de la sepultura. En la última noche ya lo sacaban. 
Ellos no lo sacaban sino el huitranalhue que llevaban; este se introduce a 
la sepultura i en el cuerpo del cadáver. Ellos hacen el aparto necesario. 
Cuando sale de la sepultura en forma de hueso cualquiera, hai que 
llevarlo a la casa. Se lleva a poco, dando un tranco de la sepultura para la 
casa, en la noche temprano. Si hai de la sepultura cincuenta trancos hasta 
la casa serán cincuenta noches las que se demoran. Cuando llega a la 
casa el huitranalhue en la noche, se levanta, como hombre vivo; pero no 
lo puede ver cualquiera sino los que son calcu. El anchimallen, cuando 
tiene hambre, llora como un verdadero chiquillo. Algunas veces lo 
tienen para que ayude a cuidar los animales. A veces se mantiene con 
sangre de animales, i también con sangre de jente; come un chico o una 
persona grande al año. Tiene que ser la víctima de la misma familia de la 
casa. Cuando el dueño de un witranalwe no tiene hijos o parientes que 
darle, tiene que entregarse él mismo). 
 
Los kalku pueden incorporar su propio am en algunas aves, a 

través de las cuales pueden volar y dañar a las personas. Con este fin, 
recurren principalmente al deñ, al koo, al chuncho, al wenwe, y a otros 
más. 

 
Deñ. Es un ave negruzca, un poco mayor que un zorzal, con 

plumas marrones en su cola. Vuela solo durante el atardecer y a través 
de su graznido el kalku le anuncia su muerte al que quiere dañar. 

 
Koo235. Es una lechuza en la cual se incorpora el kalku para sajar a 

sus víctimas, preferentemente en la noche. Cuando el ánima del kalku 
es incorporada en el koo, su forma cambia: su cabeza se asemeja a la 
de un gato y su cuerpo al de un gallo. El koo poseído por el kalku se 
coloca en el camino de quien quiere enfermar, fingiéndose muerto, y 
así lo enferma. 

 
Chonchón. Cuando el ánima del kalku se incorpora en el chuncho, 

una pequeña lechuza, esta asume oreja de gato, aunque no se le puede 
ver porque vuela solo en la noche y se circunda de una espesa neblina: 
sin embargo se le escucha llorar, y entonces anuncia la muerte de un 
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adulto, o reírse, y en este caso se trata de un niño. Otras veces vuela 
lanzando el grito ominoso 'tué-tué-tué', con el cual induce alguien a 
enfermarse hasta morirse: 

"Cheu ta dungüi chonchoñ meli weda femeu - Donde grita el chonchon 
hai desgracia.236". 

 
Wenwe. El wenwe, ave con la dimensión de un pichón, cuando es 

poseído asume cabeza de aspecto humano y se vuelve invisible. Se les 
oye porque se pone cerca de las ruka de quienes quiere dañar, 
lanzando unos gritos espeluznantes. 

 
C) Seres que actúan por si mismos. También hay algunos seres 

que sin ser poseídos ni por el wekufe, ni por los kalku, ni por los 
Pilláñ, sin embargo actúan de su propia iniciativa y voluntad, a veces 
para bien y otras para mal. 

 
Kalfümalén (mujer azul237). Las kalfümalén son mujeres, 

generalmente muy jóvenes, que fueron cautivadas por los seres del 
Wenumapu y convertidas ellas mismas en espíritus. El color azul las 
relaciona con Küyén y con las fuerzas positivas. Son relacionadas con 
la fecundidad de la tierra y de las mujeres. Pueden dar abundancia de 
cosechas y mucha descendencia cuando se las recuerda en los ηillatun 
con ofrendas de maíz y chica, pero también pueden causar escasez y 
hacerles estériles a quienes las desatiendan en las ceremonias y 
abandonen las costumbres heredadas por los ancestros. En los ηillatun 
las kalfümalén son representadas por una pareja de niñas vestidas de 
azul, acompañadas por una pareja de jóvenes que representan al 
kalfüwenthru238; ambas parejas se complementan y tienen un rol muy 
importante en la celebración de la rogativa. Pueden dialogar entre 
ellas y con los espíritus del Wenumapu y para hacerlo se convierten en 
espirales de humo o en cometas. Tienen su ruka en las cumbres de 
algunos cerros, pero nadie puede dar con aquellos lugares porque les 
causa confusión y daño a quienes lo intenten. 

 

"Kallfü Malen feyti müyawkey püllü reke müyawkelay kam külen-
nge chi wangülen reke […]. Mületuay kamarikun dungu, fey ka mületuy 
ñi konünpangen fey piam ñi truguwün miyawkey wenu külennge 
wangülen reke wichawkepefuyngün wichawkepefuyngün wifío metuy 
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piam akuketufuy famew femmngechi külennge chi wangülen reke feymew 
tati Rukakülen pingekey feyti tati müyawülken ñi kulen fey ta Müley 
Ruka küleng. […] Feyta wingkul mew müley feyti che ngüne chen muten 
nüeyu moηen konpuy welu feytimew püllüwpuw feyti kellücherkialu kellu 
küme felearn mapu chuchi ñi küme konümpaetew feyti perkiafilu 
kelluafilu kom dungu mew ngütram mew kom küme ñi müyawam che 
küme ñi püchüñ ñi küme rüpü mew ñi mliyawam kifie küme ñi müyawan 
che pekan dungu mew ñi müyawnoael. Chuchi kümelu ñi konümpanietew 
kom ñi pu che küme müyawi müley ñi puchüke ñi pütefüngeael femechi 
ta konümpa ngewelay feyti…239". 

 
(Kalfümalén aparece como un espíritu, anda como un astro con cola, 

así se vuelve. […] Si hay nuevamente kamarikún, hay que acordarse 
también de ella y demostrar alegría. Ella anda en el cielo igual como un 
astro, entre ellos [los espíritus del Wenumapu] se invitaban, seguramente 
lo hacían, así es, y después volvía aquí, se dice que volvía aquí. Para eso 
se convierte en un astro con cabeza y con cola y por eso [su casa] se 
llama Rukakülén. Ella se vuelve como un astro con cola y vive allí en la 
Rukakülén. Ella es otra cuando está en el cerro: allí está como persona. 
Ŋenechén la cautivó: ingresó como persona viva [en el Wenumapu] pero 
una vez allí se volvió espíritu. Se volvió espíritu para ayudar a la gente, 
ayudar a quien la recuerde bien en todos los rituales a estar bien en el 
Mapu, darle sabiduría, suerte, todo lo necesario para que la familia ande 
bien en todo, vaya con buena suerte por el camino, para que no se meta 
en cosas extrañas. Para quien la recuerde, su protección le alcanza a toda 
la familia. Pero hay que acordarse de ella, de cuando en cuando hay que 
ofrecerle un poco de mudai y un poco de ofrenda para lograr amparo 
para toda la gente. Cuando no se la recuerda o no se hace [esto], 
entonces eso es malo). 

 
Kalfüwenthru (hombre azul). Los kalfüwenthru aseguran la 

dualidad a las kalfümalén. No obstante su nombre, el color que los 
identifica es el amarillo, lo cual los relacionan con Antü y, en cierta 
medida, con las fuerzas negativas. Pueden dar fuerza y coraje cuando 
se los recuerda en los ηillatun con ofrendas de maíz y chica, pero 
también pueden debilitar y volver estériles a quienes los desatiendan 
en las ceremonias. En los ηillatun los kalfüwenthru son representados 
por una pareja de mozos que llevan un paño azul al cuello y una 
bandera amarilla; en la celebración de la rogativa, se complementan 
con la pareja que representa a la kalfümalén. 
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Pinkoya240. La Pinkoya es una verdadera criatura marina, un ser 
que tiene un rol central en la tradición mapuche de Chiloé, casi una 
suprema diosa marina (otro concepto extraño a la cultura mapuche), 
mientras que fuera del archipiélago es poco conocida y no es objeto de 
ritualidad. Hasta los años '80, son bien documentados rituales donde 
interviene la Princesa del Cabildo con el fin de bendecir un corral de 
pesca, o un bote recién echado al mar, y lo celebra en calidad de 
Pinkoya241. Todavía se celebran ηillatun en las playas, asociados a la 
siembras de productos de la tierra, donde viene invocada la Pinkoya, 
aunque ahora mezcladas a otra invocación, Chaw Dios o Chaw 
Ŋenechén, resultado de la secular cristianización del archipiélago. 
Tiene carácter femenino y lunar: puede ser benévola con quien respeta 
a las tradiciones, o malévola con quien no las respeta. En las noches 
de luna llena o nueva, suele bailar en la superficie del mar o encima de 
un escollo, a poca distancia de la playa: si baila dando las espaldas a la 
playa, habrá abundancia de pescado y marisco; si lo hace mirando 
hacia la playa, habrá escasez. A veces, es auxiliadora de los náufragos. 
Como las kalfümalén, también la Pinkoya es relacionada con la 
fertilidad del mar y también de la tierra. Es un ser único que tiene 
semejanza a un espíritu: sin embargo, el tetralismo que se construye 
añadiendo a la Pinkoya, el Trauko, el Pinkoy y la Fiura, parece 
forzado y de interpretación moderna. 

 
Piwichén242. Es un ser que asume el semblante de una culebra 

emplumada y que cuando es adulta se pone alada y chupa la sangre de 
personas y animales hasta matarlos lentamente. Según dicen algunos, 
nace del huevo puesto por un gallo viejo; otros piensan que el mismo 
piwichén pueda asumir el aspecto de un gallo y así pisar la gallina, 
dando origen a un nuevo piwichén. Cuando logra esconderse en una 
ruka, sale en la noche para sajarle la sangre a todos los componentes 
de una familia, hasta acabar con ellos. 

 
Ngürüfilú (zorro-culebra243). Es un ser maléfico con forma de 

zorro en su parte anterior, y de larga culebra en la posterior: mata 
hombres y animales en los remansos de los ríos, donde los acecha 
llevándolo al fondo para chuparle la sangre. Si alguien se baña en la 
misma agua donde estuvo el ngürüfilú, se cubre de sarna. 
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Waillepéñ244. Es un ser que vive en las zonas lacustres o paludosas 
con cabeza de ternero y cuerpo de oveja y arrastra las patas traseras, 
mientras las delanteras son torcidas. Generalmente vive bajo el agua: 
sin embargo, cuando alguna mujer se acerca a las orillas del lugar 
donde habita, entonces sale del agua para atacarla: no la mata, pero se 
acopla con ella, la cual después tendrá a un hijo que nacerá muy 
deforme. 

 

"Kiñe antü tripan ruka meu. Amun kiñe pichi leufu meu. Pen kiñe 
waillepeñ. Kine ufisa erke loηko waka nierkei unen namun norlelai inan 
namun tranalen yefi. […] Mütrenko meu piam kiñeke domo koñikei 
piñen amukenolu ka penokelu, waillepeñ ñi duam. Intro fentepun weda 
kullin pingei. Pu domo, waka, ufisa pekefilu koñikei wedañma epu, intro 
re wedañma entukei. 245". 

 
(Un día salí de la casa. Fui a un estero que pasa cerca. Ví a un 

huaillepeñ. Era una oveja con cabeza como de ternero, con las patas 
delanteras torcidas y las posteriores a la rastra. […] En Metrenco hai 
mujeres que han tenido hijos ciegos o tullidos: es que han visto 
huaillepeñ. Este animal contrahecho es mui común en todas las 
reducciones. Las mujeres, vacas i ovejas que lo ven, tiene hijos 
defectuosos o mellizos; casi siempre uno defectuoso). 

 
Ketrunamún246 (pierna de pato). Es un enano que tiene la nariz 

parecida al pico de un pato y una sola pierna lo cual lo obliga a 
caminar a saltitos. Generalmente su presencia anuncia desgracias y 
terremotos. Sin embargo, cuando una doncella encuentra sus huellas 
en las cercanías de la ruka, es de buen agüero, y si logra adueñarse de 
una de sus plumas se volverá muy seductora. 

 
Furufuwé247. Tiene el aspecto de un ave invisible, pero 

reconocible por su silbido:. 

"es un pájaro cuyo cuerpo está cubierto por escamas refulgentes 
que sólo se pueden ver a contraluz. Representa al Pilláñ küruf (viento): 
no sabe dónde se anida, ni de dónde viene, pero su potente silbido puede 
oírse en cualquier lugar de la tierra.248". 
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Su vuelo es tan rápido, que produce una corriente de aire que bota 
cualquiera persona que se encuentre cerca de donde vuela el furufuwé. 
Cuando en lugar de silbar canta, su canto es sumamente triste. 

 
Arümko. Es un ser con forma de sapo que protege los pozos y 

pantanos donde vive. Su rol es parecido al de un Ŋenko, sin poseer el 
tetralismo de los Ŋen. 

 
Trekauko. Es un ser que vive en los bosques, siempre pronto a 

acechar a las doncellas que seduce con sus modales agradables e 
ingeniosos. El Trekauko recoge a los niños que vienen abandonados 
en el bosque por ser rechazados por su madre, que muy a menudo es 
soltera, y los crías como si fueran hijos propios. Es así que crió a 
Yüfenche y a Auküñko, niños abandonados por mujeres desconocidas, 
mientras Fukunche es su propio hijo: lo tuvo con una mujer que 
sedujo, la cual lo abandonó recién nacido en el bosque.249 De los dos 
hijos de crianza del Trekauko, Yüfenche es un duende que anuncia la 
lluvia y Auküñko250 es un duende invisible que, jocoso, baila en las 
quebradas al son del kultruη y de los cantos, imitando en forma 
graciosa cuanto oye. Fukunche, su hijo natural, es un duende 
enfermizo y raquítico. 

 
Trauko. Es un duende que en la tradición chilota tiene mucha 

relevancia. Nació de materia vegetal en descomposición, el humus del 
bosque profundo y el agua lo desintegraría251. Sus pies no tienen 
talones y son más bien unos muñones: por esto cojea y para caminar 
se afirma al paweldún, un bastón cavo con el cual sopla un sonido 
aterrador y al tiempo fascinador para las doncellas, que encanta y 
viola cada vez que tiene la oportunidad de encontrarlas solas en los 
bosques. Los frutos de sus violaciones son siempre niños muy 
deformes, en parte ser humanos y en parte palos podridos, y que 
tienen corta vida. 

 

"Es enano252 y contrahecho; vive en los bosques y viste de tejidos de 
plantas filamentosas como la quilineja; [… es] capaz de producir 
enfermedades en los niños y aun en los grandes, que alcanza a ver, 
torciéndolos y jorobándolos. […] Se alimenta de frutas y raices 
silvestres, y tiene unas fuerzas espantosas y su sola mirada ó aliento 
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quiebra y joroba a los niños que tienen la desgracia de ponerse á su 
presencia.253". 

 

Desde el siglo XVI, la presencia constante y frecuente de cautivas 
españolas amancebadas en las familias mapuches, ha introducido en 
su cultura numerosas fábulas de la tradición europea, que fueron 
rápidamente incorporadas en el corpus de los epew mapuches. Los 
personajes mágicos de las mismas, muy variegados y casi siempre 
expresiones malignas, fueron "mapuchizados" e incrementaron 
sobremodo el abanico de los duendes y de los seres instrumentos del 
wekufe y de los kalku. A menudo es muy difícil distinguir entre las 
tradiciones originarias mapuches y las que, en mayor o menor medida, 
son fruto del sincretismo teniendo origen europea. 

 
 
7.3. El nütram de Trentrenfilú y su universo 
 
 
En las tradiciones mapuches hay dos clases de seres cuya 

existencia y significación puede comprenderse sólo a la luz del nütram 
de la lucha entre Koykoyfilú, la serpiente que levanta las aguas, y 
Trentrenfilú, la serpiente que levanta las tierras y que al mismo tiempo 
es un cerro salvador. Hay que tener en buena cuenta que la palabra 
nütram no corresponde a una fábula o a un cuento fantástico; 
corresponde a la conversión en mito de un hecho un relato histórico y 
real, y precisamente de un sismo catastrófico acompañado por un 
tsunami, que causó la muerte de un gran número de personas y que 
signó para siempre el horizonte cultural mapuche. Diego de Rosales 
(1601-1677), utilizando fuentes diferentes y, tal vez, uniendo más 
nütram diferentes254, reconstruyó en forma extendida el relato de la 
lucha entre las dos serpientes: 

“Y lo que sucedió a los Indios, quando el mar comenzó a salir e 
inundar la tierra, fue que todos a gran priessa se acogieron al Tenten, 
subiendo a porfia a lo alto […] siendo mui pocos los que llegaron a 
salvarse en la cumbre. Y a los que alcanzó el agua les succedió […] que 
se convirtieron en Pezes y se conservaron nadando en las aguas, vnos 
transformados en vallenas, otros en lisas, otros en robalos, otros en 
atunes, y otros en differentes pezes. Y de estas transformaciones, 
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fingieron algunas en peñas por su voluntad y con ayuda de el Tenten. 
[…] Y de los que se transformaron en Peces, dizen que passada la 
inundacion o dilubio, salian de el mar a comunicar con las mugeres que 
iban a pescar o coger marisco, y particularmente acariciaban a las 
doncellas, engendrando hixos en ellas." 

Fueron muy pocos los mapuches que se escaparon de la salida de 
las aguas, y fueron los que logran subir encima de los cerros trentren. 
Todos los demás fueron alcanzados por las aguas, pero de éstos 
algunos lograron salvarse igualmente porque convertidos en peñascos, 
dando origen a los witranche o mankián, o en seres acuáticos, dando 
origen a los kawelche o shompall. 

 
Witranche255 (hombres 

levantados) o mankián256. Son 
seres humanos que fueron 
convertidos en estructuras 
rocosas del tamaño de una 
persona en las cuales 
sobreviven sus ánimas. Suelen 
encontrarse a los costados de 
los caminos en las laderas de 
los volcanes. Los witranche 
son benévolos y cuidan que 
los viandante puedan recorrer 
su camino sin toparse con 
obstáculos: por ende, nunca 
hay que dejar de mirar con 
reverencia una witranchekura; hay que saludarla, dejarle una ofrenda 
y pedirle que intervenga impidiendo que los seres en los cuales se 
anidan el wekufe o los kalku obstaculicen su camino. También son 
considerados guardianes de las montañas, encargados de castigar las 
profanaciones de las mismas por parte de las personas codiciosas. Los 
witranche no pueden acoplarse con los seres humanos. 

La presencia de espíritus incorporados en las rocas es una 
tradición espiritual muy antigua, común a todo el mundo andino, y no 
sólo, y que precede al horizonte cultural mapuche. En las rocas a 
menudo se incorporan los alwe (ánimas) de ülmen y loηko. Cuando ha 
sido reconocida la presencia de algún espíritu en una roca, ésta se 
vuelve kurakawin (piedra donde reunirse, llamadas también 'piedra 

La kurakawin de Curacaví:  
la importancia de la piedra tacita en la  

tradición es tanta, que de ella tomó  
nombre el lugar donde se encuentra.  

(Fotografía de la web). 
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tacitas'): es objeto de culto y se le horadan huecos donde colocar 
ofrendas o moler semillas con fines ceremoniales. 

Shompall257 o kawelche258 (hombres-delfines). Los shompall 
tienen cuerpo de sireno, mitad ser humano y mitad pez, y son los 
protectores de las aguas donde residen, similarmente a los Ŋenko, pero 
sin tener el tetralismo propio de los Ŋen. Además de proteger a las 
aguas, socorren a los ahogados, convirtiéndolos en shompall. Son de 
ambos sexos, muy hermosos y enamoradizos, fascinan a los seres 
humanos pero nunca lo raptan en contra de su voluntad. Cuando una 
mujer se enamora de un shompall y es fecundada por él, entonces éste 
le da a la familia de la mujer un pago, por lo general de peces, para así 
cumplir con el ηapitún (pago matrimonial) tradicional; a veces ocurre 
que la niña quiera quedarse con el shompall, y entonces él la 
transforma para que pueda vivir bajo el agua, manteniendo su forma 
humana, para de vez en cuando ir a visitar a sus familiares llevándoles 
regalos. Cuando es un hombre que tiene una relación con una 
shompall, ella lo compensa con abundancia de pescado o bien con 
otros dones. Las guaguas que nacen del vientre de una shompall, o de 
una niña que se adaptó a vivir bajo las aguas acompañando a un 
shompall, pueden vivir solamente bajo el agua: si se exponen a la luz 
del sol o de la luna, mueren enseguida. 

Llama la atención la presencia en ambos casos de la dualidad de 
los nombres: witranche y kawelche, genéricos y usado con menor 
frecuencia (casi nunca se reporta kawelche); mankian y shompall, 
referidos cada vez a seres específicos que a menudo son protagonistas 
de epew (cuentos): 

 

"Es frecuente también que Sumpall o Mankián sean protagonistas de 
una historia idéntica, o que intercambien sus roles.259". 
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Es posible que mankián y shompall correspondan a otro nütram, 
anterior al de Trentrenfilú y que se ha perdido y cuya existencia ha 
sido sostenida por Hugo Carrasco, aunque lo haga con argumentos 
diferentes, o bien originario del horizonte cultural canoero. 

 
 Ánimas 

incorporadas 
en las rocas 

Ánimas 
incorporadas 

en mamíferos 
marinos 

Nütram de 
Trentrenfilú witranche kawelche 

Nütram 
protomapuche o 

canoero 
mankian shompall 

 
La trempülkalwe es una shompall con una función muy particular: 

acompañar a los püllü (ánimas de los recién fallecidos) hasta la isla de 
Ŋülchenmalwé, donde podrán convertirse en alwe, en wanglén o en 
Pilláñ. Cuando el am finalmente logra alejarse del cadáver que fue su 
propio cuerpo, se dirige a la costa del mar siguiendo el curso de algún 
río. Cuando la alcanza, invoca la llegada de la Trempülkalwe, espíritu 
incorporado en el cuerpo de una ballena blanquísima y visible 
solamente a las ánimas en espera en la playa. Para que ella la lleve a 
Ŋülchenmalwé, hay que pagarle con unas llanka, hermosas 
piedrecillas verdes que con este fin los parientes sepultaron junto al 
difunto. 

 

 
El muelle de las ánimas, cerca de Cucao, poética interpretación  

chilota de la tradición ancestral de la Trempülkalwe  
(foto de José Ferri). 
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8. CHAMANISMO: ŊENPIN, MACHI, RITUALIDAD 
 
 

"El fundamento y la premisa ideológica del chamanismo están en la 
búsqueda de la relación y de la instauración de un contacto con el 
mundo sobrenatural a través de la experiencia estática de un 
intermediario institucional, el chamán. El chamán es un experto en la 
comunicación estática entre lo natural y lo sobrenatural. Su rol es 
aquello de hallar los instrumentos más idóneos para resolver una crisis 
ya en acto, o para prevenir crisis futuras. El chamanismo no es una 
religión, cuanto un conjunto de creencias, un sistema ideológico, en 
cierta medida, una concepción del mundo. […] El chamán actúa a favor 
de los hombres. El rol del chamán es por su propia naturaleza benéfico. 
[…] En cuanto protector sobrenatural el chamán es al mismo tiempo 
curandero para el individuo, y sacerdote responsable del ritual para el 
grupo. […] Su rol primario es abrir el camino a los poderes 
sobrenaturales a través del éxtasis. El chaman actúa como mediador 
porque él es el solo que se encuentra en la posibilidad de satisfacer, por 
medio del éxtasis, a los intereses del grupo humano al cual 
pertenece.260". 

En todos los sistemas de creencias animistas, al no ser éstas 
codificadas, el chamán es su exclusivo intérprete, quien en definitiva 
es 'quien sabe como hay que hacerlo para ser fiel a la tradición'. 

En el horizonte cultural mapuche, el doble rol chamánico de 
curandero y sacerdote es satisfecho por dos figuras diferentes: el 
ηenpin y el machi. 

 
 
8.1. Ŋenpin y machi 
 
 
Actualmente, en muchos lof ha desaparecido el ηenpin y entonces 

su función ha sido cubierta por el machi, cuyo rol se ha extendido 
grandemente. Entender cuales fueran sus funciones en la ritualidad 
comunitaria antes de la conquista hispánica es muy difícil, pues los 
historiadores y misioneros coloniales proporcionaron muy pocos datos 
acerca de estas figuras y sus roles261. En sus diccionarios, Luís de 
Valdivia no las nombras, mientras que Fébres cita únicamente al 
machi viendo en él un curandero. 
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Ambos tienen el conocimiento del Feyentun y el poder de dialogar 
con los espíritus, conocen e interpretan su voluntad, gestionan la 
ritualidad que en gran parte reside y se identifica en ellos mismos. Su 
función fundamental es la mediación entre el nagmapu y el 
wenumapu, entre los seres humanos y los espíritus. Sin embargo, la 
falta casi total de informaciones que sean anteriores al siglo XIX, no 
nos permite entender sus roles y diferenciarlos y solamente podemos 
formular algunas hipótesis, derivadas principalmente de la 
observación de como evolucionaron a partir del siglo XIX. 

Como ya habíamos dicho anteriormente, el ηenpin dialoga y 
entiende al mundo trascendente, y en particular con los Pilláñ; conoce, 
interpreta, explica y trasmite la cosmovisión, las tradiciones y la 
sabiduría mapuche; se pone como mediador comunitario entre el lof y 
los Pilláñ; organiza y celebra los rituales ancestrales. El machi, por su 
parte, enfrenta las necesidades tanto de la comunidad a la cual 
pertenece, cuanto de cada persona, sobre todo cuando son causadas 
por la acción malévola del wekufe o de los kalku, sabiendo cuanto 
necesario para oponerse a la misma y restablecer el equilibrio en la 
vida del individuo y, tal vez, devolverle el mal a su autor. 

Ser ηenpin significa poseer los conocimientos y la sensibilidad 
necesarios para percibir al mundo de los espíritus: es la libre elección 
de un individuo, aunque generalmente cuando muere el ηenpin de una 
comunidad, ocurre que otro componente de la misma herede su 
espíritu y le subentre: desde luego, se trata de una persona que durante 
muchos años estuvo al lado del ηenpin precedente para aprender el 
oficio. Ser machi es poseer el filew, es decir el llamado a cubrir ese 
rol: el machi no elige de ser machi, sino es elegido por los Ŋen o por 
un espíritu particular, a menudo contrariando sus deseos de una vida 
normal. 

Ŋenpin y machi se complementan recíprocamente en sus 
funciones sin sobreponerse, sino colaborando mutuamente, los 
primeros intermediando con los Pilláñ y los segundos con los Ŋen. 
Ambos entran en contacto con el mundo espiritual a través de los 
peuma (sueños), pero actualmente sólo los machi alcanzan la 
experiencia del küimin (trance, éxtasis), con la ayuda del fumo y sobre 
todo con el sonido del kultruη, aunque es posible que originariamente 
también el ηenpin lograra alcanzar el estado de küimin. 

En las rogativas, ceremonia comunitaria fundamental, parece que 
originariamente al ηenpin le correspondiera la gestión completa del 
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ritual, disponiendo la sucesión de todos los actos del mismo, dentro 
del cual el machi tenía momentos específicos de intermediación con el 
mundo espiritual que podían comportar alcanzar el küimin. En las 
comunidades de Neuquén, donde no interviene el machi, la gestión de 
los aspectos propiamente rituales de la rogativa es de responsabilidad 
del ηenpin. Es así también en algunas comunidades del lado 
occidental de la Cordillera. 

Al parecer, originariamente el rol chamánico era solamente 
varonil, pues a la mujer era prohibido el uso del kitra, necesario para 
fumar sustancias capaces de inducir el küimin: pero en la medida que 
se consolidó culturalmente el horizonte mapuche, la situación se 
modificó. Mientras que el rol de ηenpin quedó siempre reservado a los 
varones, el de machi fue progresivamente ocupado también por 
mujeres, hasta que en la actualidad resulta femenino en medida 
preponderante. 

En el Mapu, aun donde la organización y gestión de la ritualidad 
comunitaria corresponde al ηenpin, cuyo rol asociaba espiritualidad y 
pragmatismo, sin embargo el machi es de todas maneras una figura 
chamánica central de la comunidad. Es quien sube al wenumapu 
durante el küimin, viajando en el tiempo e interrogando los espíritus 
acerca del pasado y del futuro, y transmitiendo sus mensajes al ηenpin 
o a otra figura iniciada, pues lo hacía con palabras que solo el iniciado 
podía entender. Además sólo el machi es capaz de combatir a la 
acción nefasta del wekufe y de los kalku que se manifiesta 
principalmente a través de las enfermedades. 

El machi viaja en forma extra-corpórea a los otros mundos, 
subiendo con el kultruη en su mano encima del pürawe (o 
püraprawe), la escalera realizada en el tronco que representa al árbol 
cósmico: 

 

El contacto entre el chamán y lo sobrenatural, el mundo superior, es 
posibilitado por el axis mundi, representado […] por un árbol/escalera, 
lo cual lo pone en contacto con las tres partes que componen el 
universo: por debajo el mundo de los ínferos, al centro la tierra, por 
encima el cielo […]. La espiritualidad del chamán es ligada […] al 
simbolismo del árbol del mundo […]: el chamán sube el palo/árbol/axis 
mundi vestendo su atuendo […]; el tamboril se ha construido también 
con la madera del árbol del mundo, en la superficie de cuero del 
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tamboril se encuentra il simbolismo del árbol del mundo y del universo 
dividido en capas cósmicas.262". 

 
Con la llegada de los españoles, el equilibrio cósmico se destruye 

y tanto la espiritualidad cuanto la sociedad mapuche entran en una 
profunda crisis. La necesaria jerarquización impuesta por el estado de 
guerra, se hace permanente, con lo cual viene a meno el igualitarismo 
social. La elevada mortandad de los hombres jóvenes, consecuencia 
de ese estado, causa el desequilibrio entre los sexos y hace que la 
poligamia, antes limitada y ocasional, se haga necesaria, difundida y 
símbolo ella misma del poder jerárquico. Las epidemias que surgen al 
momento del primer contacto con los españoles, diezma la población 
del Mapu, la cual busca una solución en los machi más que en los 
ηenpin. 

El desequilibrio alcanza también lo trascendente. Como ya 
discutimos, al Dios todopoderoso y unitario cristiano, se hace 
necesario contraponer unos espíritus que, en parte, lo recalcan, puesto 
que los Pilláñ, ancestros de los küηa, se demuestran insuficientes. 
Estos, al comienzo dejan su lugar a un Pilláñ "nacional" único, y 
luego a unos Ŋen, antes preservadores del equilibrio, que ahora se 
convierten en dominadores, entre los cuales Ŋenechén ocupa el primer 
lugar: el animismo ancestral comienza a convertirse en un deísmo 
latente. 

 

"[Hay] mapuche [que] reconocen que las estructuras católicas y 
coloniales de autoridad, consideradas separadas de los fenómenos 
naturales y superiores a estos, han tenido influencia sobre las nociones 
mapuches de religiosidad. […] La deidad mapuche Ngünechen, por 
ejemplo, apareció por primera vez en el siglo XIX como respuesta a las 
estructuras jerárquicas políticas y religiosas impuestas por la sociedad 
chilena. La imagen de esta deidad combina varios símbolos coloniales 
masculinos de autoridad con la naturaleza y los espíritus ancestrales de 
los mapuches. […] Esta relación jerárquica se proyectó al ámbito 
espiritual y Ngünechen se convirtió en el patrón, en el dominador y el 
gobernante de la tierra y sus habitantes, combinando el poder de todos 
los espíritus mapuche de la naturaleza (ngen) y los espíritus ancestrales 
que moran en el cielo.263". 
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Esta radical transformación del horizonte cultural mapuche, 
rompió el equilibrio entre ηenpin y machi, y los segundos ocupó 
progresivamente también aquellos roles que antes les correspondían a 
los primeros. 

 
 
8.2. El machi 
 
 
Ningún individuo escoge ser machi, sino es llamado a ocupar ese 

rol por los mismos espíritus que se manifiestan en él ya desde la 
infancia a través de los peuma, de cierta rareza en su modo de ser, de 
asumir inesperadamente actitudes propias de un machi, aun no 
sabiendo explicar por que lo hace. Paradigmático es el testimonio de 
Pascual Coña (1847 ca - 1927) recogido por Wilhelm de Moesbach: 

 

"Chumël antü iñche ñi lamηen machii. Fei meu kiñe ellá pun' 
l'arumei. Kintulηei machi ñi üluaeteu; fei meu macituηei. Kiñe ina 
lefanüpramei nentuñmafi ñi kultruη feichi ká machi ka mëtroηfi tëfachi 
rali. Ká tui ñi ülkantun, fei pi ñi ül: «Iñche mai machian». «Tëfachi antü 
meu pepafuñ tëfachi pichi domo, ayüfiñ ñi machilafiel; machilafiñ kuifi 
ñi ellá pichi ché ηelu ñi ayüniekefiel. Fei meu feula pepafiñ tañi 
machilafiel wëla; ñi eluafiel fill l'awen', fill ηillatun […]. Fei meu elkefiñ 
ñi titelu machiηeal; fei meu feula raηi küme dëηu meu mëleeai tëfachi 
pichi domo. Iñche ñi duam küme ché ηeai, kutranpiukeyechefe ηeai, fei 
meu fill mapu meu nieai tañi mañumηen».264". 

(Cierto día se hizo machi una hermana mía. A la entrada de una 
noche cayó de repente como una muerta. Se le buscaba una machi para 
que la curara y ésta la sometió al tratamiento tradicional. De repente se 
incorporó, le quitó el tambor a la machi llamada y lo golpeó. Al mismo 
tiempo empezó a cantar en los términos siguientes: «Seré pues machi». 
[Hablando en nombre de su espíritu:] «Hoy vine a visitar a esa mujercita, 
quise hacerla machi; ya antes, cuando era muy chica todavía, la he 
elegido para la profesión porque me gustaba; hoy vengo a crearla machi 
y dotarla con el conocimiento de los remedios y las oraciones. […] La he 
elegido para que sea machi verdadera; mediante legítima instalación esta 
niña será ahora [machi]. Por autorización mía será persona estimada y 
auxiliadota de la gente, digna de la gratitud de todos»). 
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Siempre Pascual Coña relata: 

"Femηechi mai peuman, «machiηeaimi», pieneu wenumapu 
ηënechen, fei elueneu nütram. Wenumapu ηernen ñi peuma, fei meu fill 
kümeke deηu meu elueneu; «machiηeaimi», pieneu, «raηi plata 
ηillatuñmaiaen». Ulerüqueneu feichi wenumapu kiñe tutelu wenthru. Ñi 
peuma eluηen fill l'awen'; raηi l'awen' witrantëkunieeneu; fei meu 
përuleneu pu l'awen' ñi peuma.265". 

(Eso me ocurrió en la visión; «serás machi» me dijo el celestial 
dominador de los hombres que seré machi; él mismo habló conmigo. En 
el sueño me fui al cielo; allá me proveía con excelentes dones. «Serás 
machi, me harás rogativas sobre plata» me dijo. Uno de los hermosos 
varones del cielo me hizo fricciones. Me enseñó en el sueño todos los 
remedios; me tiró por encima de los remedios y éstos bailaron delante de 
mí, mientras estaba en el sueño.) 

 
Si la persona que recibió el llamado a machi, se niega a serlo, 

entonces se enferma, a veces hasta morirse. Cada machi desde el 
primer momento es auxiliado por un espíritu, al cual se dirige en sus 
necesidades y que, generalmente, es el mismo que lo llamó a ser 
machi. Ese espíritu se mantendrá a su lado durante toda su vida y su 
identificación con el machi es tanta que el étimo filew (o también 
vileo), además de indicar al llamado, es también sinónimo tanto del 
espíritu del machi, cuanto del machi mismo.. 

 
Machilüwün266, ηeikurewén267 y rewetún268. Tras un largo 

adiestramiento el nuevo machi es consagrado con una ceremonia 
formal y muy concurrida llamada machilüwün, un conjunto de rituales 
que puede durar dos o tres días, a conclusión de los cuales se realiza el 
ηeikurewén, la consagración del rewe del nuevo machi. A la vigilia 
del ηeikurewén se realiza el rewetún, la plantación del rewe frente a la 
ruka del nuevo machi. 

Hacia la mitad de la década de 1920, el antropólogo francés 
Claude Joseph documentó muy detalladamente durante tres años la 
vida de una joven machi de la comunidad de Lanalhue, desde el 
momento cuando inesperadamente recibió su llamado, hasta cumplirse 
la ceremonia con la cual fue formalmente consagrada machi: 
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"La iniciación del aspirante a machi empieza luego después del 
llamado. [Entonces] sus padres le buscan […] un profesional de buena 
fama. Este le enseña los cantos y los bailes rituales, el arte de tocar el 
cultrun, de curar y de machitucar, de echar el huecufe y el pillan, como 
preparar los venenos, como descubrir y echar maleficios, las 
ceremonias del nguillatun y el modo de entrar en relaciones con el 
dominador de los hombres y de la tierra, en fin todos los secretos que 
han de hacer de él un buen machi. La iniciación dura de varios meses 
hasta varios años según la edad del aspirante, sus aptitudes para 
aprender y la llegada de circunstancias favorables para su 
consagración. […] Los viejos profesionales ven con agrado a los 
jóvenes aspirantes [… y] se consideran honrados de poderlos enseñar. 
[… Finalmente] se acuerda la fecha de la consagración del aspirante. 
[…] Mientras tanto el aspirante se prepara a su consagración con una 
reclusión y un ayuno de cuatro días. […] La víspera […] se planta el 
rehue en la tarde con asistencia de los invitados ya llegados. De 
madrugada, el día de la consagración, la joven sale de la ruca y […] 
una media docena de machis con sus respectivos tambores tocan, bailan 
y cantan a compás. […] Los machis golpean con fuerza sus tambores y 
saltan a gran altura [… y] una de las machis […] entra en éxtasis. 
Pronto lo imita la joven y cae también en el mismo estado. Este es el 
momento solemne: la machi que preside la ceremonia, armada con 
cuchillo […] y con la vista vendada, lo mismo que la joven, toma una 
después de otra las manos de esta y le hace en ambas una incisión en la 
yema de los dedos mayor y anular, hasta que corra sangre. Igual 
operación hace en sus propios dedos o en los de otra machi y una 
infunde la sangre de machi vieja a la joven aspirante para comunicarle 
los poderes y la destreza profesional. En seguida […] la vieja machi 
[…] le localiza la boca, […] le ase la lengua y […] con el cuchillo de 
cuarzo le hace un corte longitudinal en la punta. […] Hecha ya la 
consagración […] la joven con […] sus adornos de plata, su cultrun y 
sus campanillas, sube bailando y tocando delante de toda la 
concurrencia las gradas de rehue hasta llegar a la plataforma superior. 
Bailan y suben detrás las otras machis. Dos de ellas la acompañan 
arriba y se balancean ligeramente hacia uno y otro lado. […] La parte 
ritual de la ceremonia termina con la bajada del rehue.269". 
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La salida de una nueva machi de su encierro  

antes de dar comienzo al nekurewén  
(foto de Claude Janvier, 1925 ca). 

Terminada la ceremonia, el nuevo machi es apartado de la 
comunidad durante cuatro lunas: con este fin, se le construye una 
pequeña casucha al lado de su ruka y un centinela vigila 
constantemente su puerta para que nadie se le acerque, ni siquiera su 
propio cóniuge si se trata de machi casado, con la sola excepción del 
machi que le hizo de maestro. Durante este encierro el nuevo machi 
tiene que completar el dominio de las herramientas para poder 
controlar y sobrellevar su trance espiritual: el küimin. Finalmente, al 
cabo de este largo período de encierre, el novicio machi sale de la 
casucha, pudiendo ya ejercer plenamente su rol. 

 
El kultruη es el instrumento más sagrado del machi, del cual no se 

separa nunca y que, de no mediar incidentes, lo acompaña durante 
toda su vida. Representa una multiplicidad de símbolos: el cosmos, los 
cuatro puntos cardenales, el tetralismo de los Ŋen, el kimun. En la 
superficie del kultruη siempre están dibujadas dos rectas que se 
intersecan, o dos pares di rectas, y el punto de intersección representa 
al rewe de la comunidad a la cual pertenece el machi; en los cuatro 
campos hay símbolos cósmicos, generalmente soles y lunas, y es el 
machi al cual es destinado el kultruη que decide como tiene que ser 
diseñado y él sólo sabe la significación exacta que ha querido 
atribuirle al diseño. 

El kultruη es un cono de foiye o triwe (canelo o laurel), cubierto 
por un cuero, generalmente ovino. El artesano que lo construye tiene 
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que conocer al feyentun. El tronco del cual se labra tiene que cortarse 
en püken (invierno), después de haberle pedido permiso al Ŋen del 
árbol que se va a cortar. El cuero que lo va a cubrir tiene que hervirse 
y rasparse muchas veces, sobándolo cada vez, para que adquiera la 
necesaria flexibilidad. 

Antes de terminar de cerrarlo, el artesano se lo entrega al machi 
para que éste, en forma reservada, le coloque adentro algunos objetos 
que le fueron sugerido por un peuma o por su filew: semillas, 
piedrecillas u otros. Antes de cerrarlo el machi le sopla humo para que 
adquiera el kütral newen (fuerza del fuego) y su propia voz diciendo 
akutún, akutún, ayumi tañi piuke / küme newen nieaymi (aquí estoy, 
aquí estoy, contento está mi corazón / que tenga fuerza de poder). En 
fin, el machi consagra el instrumento con un ηillatun man kultruη 
(rogativa del kultruη). 

El machi no solamente toca el kultruη para alcanzar el estado de 
küimin: con su instrumento, el am del machi viaja a través del 
nagmapu y del tiempo y sube al wenumapu. 

 
Küimin. Este estado de trance o de éxtasis es propio del machi: lo 

alcanza sin necesidad de recurrir a alucinógenos - aunque a veces lo 
haga - porque le es suficiente identificarse con el sonido del kultruη, 
acompañándolo con los movimientos de su propio cuerpo, o de su sola 
cabeza, que se convierten en una danza. Así Manuel Manquilef 
describe este estado: 

 

"Küimin ta machi ñi purün lle. Kom machi ñi trawun meu küimin ta 
doi ayiηekei ta purün meu. Küimin ñi duam meu ta pu machi yem ta pepi 
nütramkei kom pu kalku eηu. Küimin ñi duam meu lle ta pu machi pepi 
amukei kake mapu meu tañi duηumeal pu kalku eηu ñi kimam chen tañi 
küpan, ka ñi kimam ñi tunte antü meu ñi felen ñi ηullatual ta che.270". 

(El küymin es el baile del machi. A todos los machi les gusta mucho 
bailar küymi en sus juntas. Por el küimin los machi tienen la capacidad 
de conversar con todos los kalku. También por el küymin pueden ir a 
otras tierras a hablar con los kalku para saber cuál es su origen [por qué 
vinieron] y para saber en cuantos días se debería hacer un ηillatun). 
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Generalmente, durante el küimin se manifiesta al machi su espíritu 
guía o filew. Sin embargo, a veces puede ocurrir que se manifieste 
algún Ŋen o Pilláñ de otros lugares o comunidades271. 

 
Rewe y pürawe. La presencia del rewe a la entrada de su ruka es 

el elemento distintivo del machi. 
El pürawe es un tronco descortezado, generalmente de foye 

(canelo), alto unos tres metros, en el cual han sido labrados de cuatro a 
siete peldaños. En la parte más alta del pürawe, generalmente viene 
esculpida una cara, que originariamente representaba al pilláñ 
ancestral del principal küηa de la comunidad (función totémica), 
rematada por una pequeña plataforma en la cual puede detenerse el 
machi. El pürawe es una escalera chamánica encima de la cual sube el 
machi, ayudándose con los arbolitos en su entorno, para rezar todas 
las mañanas el pillañtún y, cuando se encuentra próximo al küimin 
(estado de trance), para desde su cima hacer que su ánima suba al 
wenumapu. 

El pürawe viene enterrado en el suelo, en una fosa profunda 
alrededor de un metro donde se ha colocado una moneda de plata o 
una llanka, unidamente a algunos arbolitos más altos que el pürawe: 
canelo, laurel, maqui, y otros. Luego de ser consagrado con la 
ceremonia de rewetún, el conjunto recibe el nombre de rewe, 
literalmente lugar puro, y entonces representa al axis mundi, al eje que 
une el nagmapu al wenumapu. En los peldaños del rewe, cada uno de 
los cuales tiene su significado simbólico, a veces se colocan ofrendas, 
y entonces se convierte en un altar. 

Antiguamente, el rewe era siempre presente en el lugar donde la 
comunidad se reunía para celebrar sus ceremonias sagradas, los 
ηillatun, tanto que ese término identificaba a la comunidad y al lugar 
mismos donde se encontraba. En los tiempos modernos, ha sido a 
menudo sostituido por unas varas y banderas a los cuales se les 
atribuye igualmente la denominación de rewe. 
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Antigua imagen de un rewe  
Foto de autor desconocido  
de comienzos del siglo XX. 

Machi en el rewe  
Foto de autor desconocido  
de comienzos del siglo XX. 

 
En la actualidad, el machi casi siempre es mujer; sin embargo 

hasta el siglo XIX este rol estaba cubierto también por hombres, sin 
prevalencia de un género sobre el otro, y, como precedentemente 
indicado, originariamente parece haber sido un rol únicamente varonil. 

Diferentes observadores coloniales refiréndose al machi, 
atestiguan que cuando hombre, vestía como mujer, y cuando mujer, 
como hombre: de allí la frecuente afirmación que el machi fuera 
homosexual. Entre los observadores coloniales tenemos a Francisco 
Núñez de Pineda y Bascuñán que, siendo cautivo de los mapuches, vio 
llegar a un machi donde su amo para curar a un enfermo: 

 

"Andaba sin calzones, que este era de los que […] llaman hueyes, 
que en nuestro vulgar son nefandos, y de los que entre ellos se tienen 
por viles, por acomodarse al oficio de mujeres […]; traía en lugar de 
calzones un puno, que es una manticuela que traen por delante de la 
cintura para abajo, al modo de las indias, y unas camisetas largas 
encima; traía el cabello largo, siendo así que todos los demás andan 
tresados.272". 
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El machi contribuye en forma importante al equilibrio del cosmos: 
equilibrio que en los Ŋen se manifiesta en el tetralismo 
anciano/joven/hombre/mujer. Es así que su eventual bisexualidad273 
cumple también con esta función, que él mismo evidencia vistiendo 
con el atuendo propio del otro sexo. El chamán vive el equilibrio de 
género siendo al mismo tiempo hombre y mujer, así como vive el 
equilibrio temporal, pues con los peuma viaja en el tiempo, viendo 
tanto el futuro (volviéndose joven), cuanto el pasado (volviéndose 
anciano). También "es característico de los chamanes paleosiberianos 
la mutación ritual de su sexo274." No se puede entender al Feyentun si 
en lugar de observarlo, se le juzga desde una escala valórica cristiana. 

 

 
Machi con atuendo femenino rezando en un cementerio, ca. 1890-1895 (foto de 

Obder Heffer). 
 
Los machi pueden ser "machi de cielo" o bien "machi de tierra". El 

filew de los primeros, les permite únicamente hacer el bien de las 
personas, mientras el filew de los segundos les permite devolver el mal 
al kalku que lo envió, o a la persona que le encargó al kalku su acción 
malévola. La machi Juanita Trango (lof de Huallaco, Arauco) dice: 

 

"Wekufu es el espíritu que le viene a la machi, no lo tiene adentro, 
se le presenta como un mareo cuando empieza a tocar el kultrung para 
llamarlo […]. Cada machi tiene su espíritu. Alsunos son espíritus de la 
tierra, no los puedo nombrar. Hay machis que tienen espíritu de tierra. 
Hay espíritu del cielo […] porque viene el espíritu en el sueño.275". 

 
En este sentido, la frontera entre machi y kalku no es absoluta, 

sino relativa y sujetiva. 
De cielo o de tierra que sea, los machi tienen una profunda 

influencia en el sentir y actuar de las comunidades donde son 
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presentes. Los mapuches hablan de ellos con respeto y admiración, y 
consideran su presencia en una familia como una fuente de felicidad. 

El machi todas las mañanas reza el pillañtún (rezo a los pilláñ), 
para rescatar al ánima de un enfermo atrapada por los espíritus, para 
entender acontecimientos del pasado o profetizar aquellos del futuro: 

 

"wenwen es una forma de profetizar que se da cuando el machi, u 
otra persona, es poseído por la energía o espíritu del wenwen y alcanza 
el wenwen kon, una forma de trance: entonces es necesaria una persona 
entendida en esto, un ηenpin o ηillatufe, para que reciba el mensaje 
entregado por el machi poseído por el wenwen. De esta forma los 
líderes y la comunidad toman decisiones a seguir, producto del 
mensaje.276". 

 
El kultruη es el instrumento necesario para realizar su viaje, 

encima del cual se dobla, como a mimarlo o protegerlo: "machi 
rewetun meu lukútukənuukei ñi küiminam277" (el machi se hinca 
encima del rewe para alcanzar el küimin). 

Actualmente el pürawe es levantado casi únicamente al costado de 
las ruka de los machi, y raramente se encuentra en otros contextos. Sin 
embargo 

 

"antes era, según los cronistas y gramáticos, signo distintivo de las 
parcialidades políticas, cuasi su pabellón, [mientras] hoy día no existe 
entre los indígenas ni un recuerdo de aquello.278". 

 
El machi tiene dos roles fundamentales: uno lo cubre durante el 

desarrollo de la celebración del ηillatun, al cual nos referiremos 
sucesivamente, y el otro en cualidad de sanador de las enfermedades. 
Hay enfermedad de frío y de calor, que no requieren la intervención 
del machi; y hay otras enfermedades que sí la requieren, y que pueden 
manifestarse por pérdida del ánima o por intrusión: 

 

"Con la pérdida del ánima, el ánima del enfermo abandona el 
cuerpo y se pierde, o es robada por los espíritus malignos, a menudos 
mortales. Cuando se da la intrusión, un objeto o un espíritu ha 
penetrado en el cuerpo del enfermo. Generalmente, con la pérdida del 
ánima, se tiene la pérdida total o parcial de la conciencia (coma, fiebre, 
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delirio, etc.), con la intrusión se sufren daños físicos y disturbios que no 
implican alteración de la conciencia. […] En caso de intrusión, el 
chaman invoca a todos los espíritus que le colaboran para que le 
ayuden a echar el objeto o el espíritu que penetró en el enfermo; él 
utiliza remedios como chupar, tirar, barrer con plumas. Si el espíritu es 
demasiado fuerte, entonces tiene que expulsarse a través de complejos 
procesos rituales.[…] 

 
Para curar las enfermedades, el machi recurre al machitún y lo 

hace siempre acompañado por su espíritu, generalmente el mismo que 
lo llamó a ser machi. Los modos de hacer el machitún son tantos, 
dependiendo del modo de sentir de cada machi y de la situación que 
debe enfrentar. Sin embargo, cualquiera que sea la forma en que se 
realiza, la presencia de su espíritu o filew es siempre central y 
necesaria: sin tener presente esto, no puede entenderse al machitún. 

 

"Fachi antü mai anüleiyu kutran meu. […] Machiηeaimi, pikeeiñ 
meu, fei meu nieiñ tëfachi ηillatun, tañi moηeam chumηechi kutran 
rume; fill l'awen' meu moηelkefiñ pu kutran279". 

(Hoy pues estamos sentados [con mi espíritu] al lado del enfermo. 
[…] Serás machi, nos ha dicho: él nos dio el rezo con el cual sanamos 
toda clase de enfermedades, [y el conocimiento de] todos los remedios 
con que sanamos los enfermos). 

También el hermoso canto reportado por Manuel Manquilef 
comienza con la invocación del machi para que el püllü de su espíritu 
entre en su cuerpo y le permita de subir al wenumapu. 

Yá, yá, yá, yá, amupe, amupe püllü, piillu ple moηen rakiduam, 
feipial feipialu: […] Purayan, purayan wenumapu meu, peme, pemean 
kizu tuun meu; kimηeli kimηeán; falile, falilηeán, kümekelu ka nai ηa; 
ηümali, ηümayan: kizu ñi künun meu falilηean ka nai ηa; machilηen meu 
kai falilηean ka nai ηa; küimin-küimin-tuan kai falilηean ka nai ηa.280". 

(Yá, yá, yá, yá, que venga, que venga el alma, el alma de allá que 
vive el pensamiento, que diga y lo dirá: […] Subo y subiré a la tierra de 
arriba: veo y veré tan solo con mi pensamiento; si me conocen, me 
conocerán, si valgo me respetarán por buena y entendida [machi]; si 
lloro lloraré, tan solo mi saber me hará respetar: como soy machi me 
reconocerán; entraré frecuentemente en küymin, y entonces seré 
valorado). 
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8.3. El machitún 
 
 
El machitún es la ceremonia que realiza el machi para curar una 

enfermedad causada por el wekufe o los kalku, o que de alguna manera 
ataña el ánima de la persona enferma. Para realizar el machitún, antes 
que todo el machi se dirige a su propio espíritu exigiéndole que lo 
auxilie, puesto que fue él que lo quiso machi: 

 

"Eimi elmuifi; machiηepe, pien, fei meu machiηen. […] Fëula 
tefachi kutran moηepe.281" 

(Tú nos istituiste, me ordenaste de ser machi. […] Yo quiero que 
este enfermo sane). 

 
En el ritual, el machi usa el kultruη casi sin cesar y a menudo es 

acompañado por un joven ayudante, o a veces dos, denominados 
llankan o yeilkultruη; sólo ocasionalmente fuma canelo hasta 
aturdirse. Los rezos por lo general son cantados al compás del kultruη. 
Generalmente es presente un dungumachife que hace de intermediario 
entre el machi y los presentes: cuando este reporta las palabras de los 
espíritus, es el dungunmachife que entiende sus palabras y las reporta 
al interesado y, al contrario, transmite al machi cuanto los presentes 
quieren preguntarle. 
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Imagen de un machitún. La fotografía, publicada por Manuel Manquilef 

en 1914, es una reconstrucción hecha por un fotógrafo en los último 
años del siglo XIX, porque ningún machi consentiría que se le 

fotografeara durante la realización de un machitún. 
 
Existen diferentes relatos de machitún, entre los cuales hemos 

escogido aquello de Eulogio Robles Rodríguez, el cual fue testigo 
presencial. Lo oficiaba machi Amuifil, quien 

 

"fue machi, según lo dijo, porque tanto su abuela materna como 
paterna lo habían sido i ella era la nieta de mas edad. Además, cuando 
pequeña estuvo enferma de un «pasmo que se le entró debajo de los 
brazos», i se le hizo saber que no sanaría hasta que no se hiciese machi; 
siguió el consejo i no ha vuelto a sufrir esa enfermedad.282". 

 
La enferma se llamaba Juanita Rosa Lemunao y era de la 

reducción de Huenchual, cerca de Quepe: desde hace unos cinco 
meses no lograba dormir por una terrible hemicránea y una impresión 
de opresión al pecho. El machitún, después de un breve prólogo el 4 
de septiembre de 1906, se realizó el día 5 de septiembre, ocupando 
buena parte de la jornada. 

"A la entrada de la ruca yacía la paciente sobre una frazada 
extendida en el suelo i cubierta con otra; estaba colocada en dirección 
de Oriente a Poniente, dando espaldas al Oriente; a su cabecera i pies 
se había colocado ramas de canelo; medio arrodillada al lado de este 
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lecho provisorio, oficiaba la machi cantando con acompañamiento del 
cultrún, asistida de una jóven que ajitaba pequeño calabazo que tenia en 
las manos, haciendo sonar algo que había en su interior. […] La 
ayudanta, especie de acólito, es indispensable en la ceremonia i en 
mapuche se la nombra yeilcultrun. […] Mientras se procedia a la 
ceremonia, las mujeres de la ruca preparaban al fuego algunas 
legumbres i cuidaban de la cocción de una gallina que mas tarde nos 
fue ofrecida humildemente por el dueño de casa. 

El canto era monótono i se acompañaba del compás de un golpe 
dado en el cultrun; pero a ratos la machi se animaba, elevando la voz, 
pronunciando mas rápidas las palabras i golpeando el instrumento 
continuada i réciamente. […] En la ceremonia se comprendían tambien 
ciertos movimientos de la machi, pues ésta, incorporándose, colocaba el 
cultrun a la altura de la cabeza, haciéndolo funcionar con la ayuda del 
palillo; lo ponía despues vertical sobre la frente, hiriendo siempre con 
furia el parche i cantando con entonaciones mas cálidas. El movimiento 
de las manos, el incorporarse i sentarse repetidamente i el canto le 
produjeron fatiga. Descansó brevemente sin abandonar el lado de la 
enferma […]. Al disponerse a reanudar sus tareas, cojió hojas de canelo 
restregándose con ellas los brazos i la cabeza para evitar que el mal de 
la enferma «se le pegase», segun nos lo explicó. […] 

La tocata siguió como antes. Momentos mas tarde la machi, que 
cantando había estado medio arrodillada junto a la enferma, se puso de 
pies i miró al sol; la yeilcultrum se le colocó delante i un muchacho, a 
su espalda [… y en estado de küimin] dejándose caer suavemente en 
brazos de éste, que la sostuvo un rato en esa postura i prosiguió 
cantando acompañada del dueño de casa hasta que por fin, se enderezó. 
El canto no era ya como al principio; tenia calor, animacion, cierta 
cadencia i notas suaves que agradaban al oído. Entregó despues el 
cultrun a la ayudante i tomó de ésta el matecillo que tenia en sus manos 
haciéndolo funcionar a su vez i canturreando mas bajo. 

De una palangana de madera llena de agua que había a su lado 
tomó un sorbo i comenzó a rociar el aire. En seguida, descubriendo el 
cuello, brazos i pecho de la paciente los restregó con hojas de canelo 
que soplaba una vez usadas i las colocaba dobladas cuidadosamente, en 
un saquillo. Terminada esta operación, lavó a toda conciencia las 
mismas partes empleando una especie de esponja i le chupó con furia 
cuello i rostro. La machi, a medida que se ajitaba, se ponía nerviosa i 
como enajenada, haciendo mas violenta las succiones i silbando de un 
modo estraño cuando las suspendia. Hecha cada succión, se pasaba con 
presteza la mano por la boca, como para estraer algo i hacia ademan de 
arrojar léjos el objeto invisible para los profanos que habla cojido. 
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Terminada estas operaciones, la machi se pasó esmeradamento hojas de 
canelo húmedas por los brazos. La enferma que yacía de espaldas, se 
colocó de lado. La machi se puso de piés i con una mano apoyada en el 
talle comenzó a balancearse cadenciosamente cantando acompañada de 
Lemunao. Habló enseguida brevemente con yeilcultrun para prevenirle 
que la ceremonia tocaba a su fin i darle algunas instrucciones. Lemunao 
[…] pasó [un puñal] a la yeilcultrun, que salió fuera tomando 
previamente una bocanada de agua i roció el aire en distintas 
direcciones. La machi salió en pos i se colocó dando la cara al sol. La 
joven se le situó delante i le aplicó de plano el puñal sobre la frente, 
golpeandola en seguida con suavidad para sacarla del arrobamiento en 
que había permanecido durante la ceremonia. Los ritos do la curacián 
estaban concluidos. 

La ramilla quitó las ramas de canelo i la enferma misma deshizo el 
lecho provisorio levantando los pontros i tomó asiento tranquilamente 
junto al fuego. Las oficiantes entraron a la ruca i se sentaron en el suelo 
al lado de ella.283". 

 
Los incidentes, sobre todo cuando repetidos, pueden ser obra de 

algún kalku que obra desde la distancia para causarlos: en estos casos 
la intervención del machi es importante y puede consistir en cancelar 
la maldad enviada desde lejos (machi de cielo), o bien en devolverla al 
malhechor (machi de tierra). Similares a los incidentes, son los 
kalkutún que pueden hacerse de muchas maneras para causarle daño a 
una persona o a una entera familia, y que también hay que deshacerlos 
con la ayuda del machitún. 

 

 
Likan de machi (de la web). 

 
 

Todos los machi utilizan diferentes instrumentos para entrar en 
contacto con los espíritus: principalmente se basan en el kultruη 
(kultruη machi). Algunos, además del kultruη, recurren también al 
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estallido de las escopetas (tralkan machi), y otros al canto (ülkatún 
machi). Muchos machis poseen likan, una piedrecillas redondas de un 
material semejantes al cuarzo, por encima de los cuales a veces hay 
grabados unos símbolos similares a los del kultruη: el machi los hace 
aparecer desde el wenumapu, durante el machitún, y caen y caminan 
sobre las líneas del kultruη, para terminar desapareciendo en su 
interior (machi likan284). 

En fin, los weichafe machi practicaban machitun para proteger a 
los kona cuando iban a la guerra con los españoles. 

 
 
8.4. El ηenpin 
 
 
El ηenpin285, el dueño de la palabra se relaciona con los pilláñ 

ancestrales, así como el machi lo hace con los Ŋen: de ellos recibe los 
mensajes destinados a los linajes comunitarios, él los interpreta y los 
transmite. Tal vez, antiguamente el ηenpin llevaba al cuello una 
tokikura, símbolo del pilláñ, según acota Tomás Harrington 
describiendo un ηillatun: 

"Breve noticia me suministró el octuagenario Santul de un rito al 
que llamó gnillatucar, desusado en las celebraciones actuales. Un 
anciano al que nombraba gneñ pin provisto de toki, hacha lítica 
antigua, fuma en pipa, y entre bocanada y bocanada invoca en sus 
ruegos la protección de no sé quién.286". 

La estrecha relación entre ηenpin y pilláñ se observa también en 
este testimonio de Tadeo Hueninguir de Panguipulli, reportado por 
fray Augusta: 

"Le expresamos nuestra extrañeza porque los indigenas no invocan 
al Pillan en sus nguillatunes, a lo cual nos contestó que el nguenpin lo 
hace, cuando ofrece el animal para todos.287". 

Tal vez en esta cita se celan las motivaciones que desde fines del 
siglo XIX llevaron al machi a reemplazar en muchos aspectos al 
ηenpin en la ritualidad más importante de la sociedad mapuche: el 
ηillatun. 

"Los rituales de ngillatun no siempre fueron performances 
colectivas de totalidad cosmológica con machi como sus oficiantes. 
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Hasta comienzos del siglo XX, los rituales de ngillatun en los valles del 
centro-sur de Chile estaban encabezados por ngenpin quienes 
propiciaban a ancestros específicos de un patrilinaje y se referían a la 
genealogía y la historia a través de oraciones formales. Los Ngenpin, o 
aquellos que "saben cómo orar" y "transmiten palabras de otro" 
(Augusta 1910), eran ancianos y jefes de la comunidad: líderes 
espirituales, políticos y de linaje de sus comunidades. A diferencia de 
los machi, los ngenpin no entraban en estados alterados de conciencia, 
si bien cuando un ngenpin moría, un miembro masculino del patrilinaje 
"heredaba" el espíritu y la elocuencia del orador. Los Ngenpin siguen 
oficiando en los ngillatun en la zona cordillerana (Pewenche) y en la 
región de los Mapuche meridionales (Williche) 288, donde las 
congregaciones rituales son más reducidas y están ligadas a espíritus 
ancestrales específicos y donde las tierras son más abundantes.289". 

 
También en Puelmapu, donde la figura del machi ha casi 

desaparecido, el ηillatun es oficiado por el ηenpin. 
La progresiva incorporación del rol del ηenpin por parte del machi 

comenzó a producirse en la medida en que venía a menos la 
importancia del totemismo en el feyentun: entonces, en las 
invocaciones los pilláñ fueron sustituidos por los Ŋen más 
significativos (y finalmente por Ŋenechén convertido en la figura 
central de la espiritualidad mapuche) y paralelamente, el machi 
sustituyó al ηenpin en gran parte de los lof en la celebración de los 
rituales comunitarios. 

Sin embargo, ya con anterioridad el ηenpin parece no tener plena 
veste chamánica, tanto que para Fébres y Molina, es un poeta. 
Solamente Félix José de Augusta le reconoce un rol que en cierta 
medida es sacerdotal: 

 

"Ŋenpin, hombre que en las rogativas lleva la palabra haciendo 
oración por los demás y que dirige la acción tanto en el sacrificio de la 
colectividad como en los particulares, ofrecidos por cada familia. Puede 
considerarse como una especie de sacerdote, aunque, de ordinario, no 
es él quien mata la victima.290". 

El mismo Autor señala también que por intervención del ηenpin el 
lof se entera de las cosas futuras y se interpretaban los sueños: 
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"Fei meu mëlërkefui Ŋenechen ñi eled, ηenpin, kimdëηupéyem. […] 
Chem deηu ñi mëlerpuaqel, ñi mëleaqel üñfe, chem tripantu meu ñi 
mëleaqel, fei pikefui chi ηenpin. Fei meu mepumakefui chi ηenpin, 
nütramkaηefui ñi trokiwën.291". 

(Allí dicen, está el ηenpin puesto por Ŋenechén por el cual se saben 
las cosas futuras. […] Qué estado de cosas habría, si habría bichos 
malos, en qué año los habría, eso lo anuncia el ηenpin. Es que el ηenpin 
tiene peuma (visiones) y por eso se le consulta su parecer). 

 
La escasa atención prestada por los Autores coloniales a la figura 

del ηenpin y la profunda transformación de su rol sucesivamente al 
contacto con los españoles, hace muy difícil entender hoy cual fue su 
actuación hasta la primera mitad del siglo XVI. Es dudoso si también 
el ηenpin alcanzara el küimin: el machi, a través de ese estado de 
conciencia sube al wenumapu para encontrarse con los Ŋen; sin 
embargo los pilláñ ancestrales, aunque puedan vivir en el wenumapu, 
visitan ellos mismos al nagmapu y, por lo tanto, el ηenpin puede 
encontrarlos sin necesidad de recurrir al küimin. 

 
 
8.5. El che mamüll 
 
 
El che mamüll292 

(madera antropomorfa) 
es una estela funeraria 
que representa al difunto 
y se encuentran 
numerosas en los 
cementerios mapuches. 

La imagen es muy 
simbólica. Generalmente 
es muy alargada en 
sentido vertical, tal vez a 
representar una unión 
entre el nagmapu y el 
wenumapu.  
  

Che mamüll en un cementerio mapuche,  
1895 ca  (fotografía de Gustave Milet). 
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Los brazos son delineados y 
sus manos se cruzan tapando al 
ombligo, tal vez aludiendo al 
enlace con los progenitores, y por 
debajo es evidenciado el órgano 
sexual, símbolo de la fertilidad. 

El che mamüll es una estela 
funeraria antropomorfa que pede 
ser masculina o femenina, pero no 
es solamente eso. Si bien no es 
clara la significación originaria 
del che mamüll, sin embargo es 
cierto que originariamente 
representaba al pilláñ ancestral, es 
decir, era un che mamüll totémico. 
Lo demuestra el simbolismo de su 
postura para la cual se da también una lectura parcialmente alternativa 
a la anterior: las manos cruzadas representarían a la eternidad del 
pilláñ y la ostentación del órgano sexual, cuando evidenciado, se 
referiría su descendencia y a la fertilidad del linaje. 

También hay un tipo de rewe, muy infrecuente, con un pürawe 
con el diseño propio del che mamüll: el pürawe totémico. Son 
situaciones donde el che mamüll pierde su significado de estela 
funeraria, para referirse claramente al culto totémico de los pilláñ. 

A veces, el che mamüll conserva el antiguo significado totémico: 
entonces es solamente masculino y se encuentra colocado en la cancha 
donde se realiza una ceremonia funeraria, pero dispuesto como ocurre 
en el rewe del ηillatun. 

Tal vez el che mamüll antiguamente iba a formar un rewe 
comunitario, paralelamente al rewe formado por el pürawe, donde a 
cada lof correspondía el rewe con el che mamüll, dedicado al ancestro 
del linaje dominante del lof, mientras el otro rewe con el pürawe, 
finalizado al encuentro con los Ŋen, era común a un grupo de lof 
aliados. 

 

Che mamüll de final del siglo XIX  
(composición fotográfica  

original del Autor). 
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Hay una importante 
simbología del che 
mamüll que hasta ahora 
no ha sido interpretada 
de forma cierta: el 
elemento colocado 
encima del mismo, cuya 
forma recuerda un 
sombrero y que parece 
ser presente tanto en las 
imágenes masculinas, 
cuanto femeninas, 
aunque con forma un 
poco diferente. Una 
hipótesis que ha sido avanzada es que esta imagen tenga relación con 
el nütram de Trentrenfilú y el objeto encima de la cabeza represente al 
plato o tiesto de madera que, según algunas versiones del nütram, los 
llituche tuvieron que ponerse para protegerse del sol abrasador. Sin 
embargo la cuestión sigue abierta. 

A veces la estela funeraria, en lugar de ser antropomorfa, tiene 
forma de wünelfe, el lucero matinal. Es posible que este diseño 
constituya una extrema esquematización del che mamüll. 
 
 

 
Estelas funerarias con forma de wünelfe y che mamüll  

(Diseño del Autor adaptado de Bullock, 1964). 
  

 
Rewe de machi con pürahue totémico  

(foto de comienzos del siglo XX, de la web). 
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8.6. El pillañtún 
 
 
El pillañtún es el rezo matinal del machi. Sin embargo, para 

Guevara, este étimo corresponde a una antigua forma de llamar a la 
rogativa: 

"con anterioridad al ngillatún, la ceremonia había tenido el nombre 
de pillantún o invocación al pillan.293". 

También Domingo Curaqueo cita al pillañtún como una rogativa 
donde quien la formula le pide a los pilláñ ancestrales de bajar al 
nagmapu para “dar buena suerte y protección a su familia y 
comunidad294”. 

En la celebración del ηillatun hay algunos elementos que hacen 
referencia a los pilláñ: el pilláñ-kuchillo con el cual se sacrifica el 
animal; el pilláñ-kütral, el fuego donde se asa la carne de los animales 
sacrificados; el pillañtún purun, danza que se baila durante la rogativa. 
Las banderas izadas en el rewe, punto focal de la rogativa, Augusta 
anota que son denominadas "pillañ-banderas295". Son elementos que 
justifican la afirmación de Guevara que el pillañtún fuera el nombre 
originario de la rogativa. Sin embargo, es evidente que ese mismo 
nombre implicaba que, originariamente, la rogativa fuera dirigida a los 
pilláñ ancestrales de cada lof o de cada rewe, entendido como grupo 
de lof aliados. Particularmente significativo el hecho que en el área de 
Villarica 

 

"llaman al lugar del ritual con el nombre de «cerro de pillañ» 
(pillañwingkul) también, sin que el lugar mismo esté encima de algún 
cerro. En este contexto llama la atención, además, la presencia 
significativa del «fuego de pillañ» (pillañkütral), intermediario que 
convierte en humo las ofrendas y los sacrificios y los envía al cielo.296". 

 
Ni puede excluirse la posibilidad que antiguamente pudiesen haber 

dos clases de rogativa: una de carácter más local dirigida a los pilláñ y 
conducida por el ηenpin: el pillañtún; otra de carácter más general 
dirigida a los Ŋen y conducida por el machi: el ηillatun. Sin embargo, 
no hay ninguna evidencia que permita sustentar esta hipótesis que, 
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aunque razonable y creíble, al momento puede solamente ser una 
hipótesis. 

No se trata solamente de nombres diferentes para un mismo ritual: 
los nombres implican diferencias conceptuales fundamentales. A los 
Ŋen no se les piden favores pues están finalizados a la conservación 
del equilibrio cósmico en todos sus aspectos y la rogativa a los Ŋen no 
puede que pedirles eso mismo: que no haya cataclismos, mortandad, 
inundaciones, sequías, y cualquiera otra clase de evento que 
corresponde a la ruptura de un equilibrio. El pilláñ es el ancestro 
común de los componentes del lof: al ancestro se le rinde honor y 
respeto y de él se pretende apoyo, pues es su obligación apoyar a sus 
descendientes. En el pillañtún hay una situación de deberes/derechos 
recíprocos que no hay en la rogativa dirigida a los Ŋen. Estas 
importantes diferencias conceptuales van a favor de la existencia, en 
origen, de dos rogativas diferentes: pillañtún y ηillatun. 

 
 
8.7. La rogativa: ηillatun, kamarikún, llellipún 
 
 
Compartir la ritualidad es para el mapuche más importante que 

compartir plenamente las creencias: esto porque no hay un corpus de 
creencias codificado y común a todo el horizonte cultural mapuche, 
mientras sí hay una ritualidad compartida, cuya participación es la 
mayor manifestación de identidad mapuche. 

Las creencias y las expresiones rituales de la espiritualidad 
mapuche reciben el nombre de feyentun297. Este étimo, relativamente 
moderno y que no aparece en Fébres, hace referencia a una 
característica fundamental de las creencias y las prácticas rituales 
mapuches: pues viene de la expresión feye, así es, y de la 
verbalización del pronombre demonstrativo fei, eso. El étimo 
feyentun, por lo tanto, expresa la idea "así se hace, así lo hacían los 
padres y los abuelos, así lo hacemos nosotros”. Prueba de ello da la 
expresión mapuche: füchakeche yem femkemun feimeu femkei felerpui 
(los antepasados hicieron así, por eso todavía se está haciendo así). 

El ritual comunitario fundamental es la rogativa, conocida como 
ηillatun298, kamarikún299 o llellipún, multiplicidad de términos que se 
refieren a una misma ritualidad, siendo ηillatun aquello de uso más 
generalizado y frecuente. 
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Ŋillatún, kamarikún, llellipún son sinónimos, aunque hay áreas 
geográficas donde prevalece un étimo más que otros. A favor de la 
identidad de significado está el fragmento de una carta enviada por 
Luís Merellán a su propio padre, donde en una misma frase aparecen 
los tres étimos empleados con el mismo significado de rogar: 
"Kamarikén fill tripántü ηillatukén, Chau; feimú ta llellipukéiu, Chau. 
(Te hago rogativa todos los años, padre; así pues te ruego, padre).300". 
El llellipún es una rogativa personal o realizada por un pequeño grupo 
de personas y que se realiza dentro del desarrollo del ηillatun. En 
algunos sectores se usa la palabra kamarikún para referirse a un 
ηillatun particularmente solemne y en el cual participan numerosos 
lof. 

El ηillatun es la celebración fundamental de la sociedad mapuche: 
es mismo tiempo sagrado, profano, mística, celebrativa, social y hasta 
lúdica. La participación en el ηillatun, más allá de las creencias 
espirituales o religiosas de cada uno en el feyentun, es para todos 
profesión de identidad étnoca y nacional. El feyentun atribuye la 
celebración del primer ηillatun a la voluntad de aplacar la cólera de 
Koykoyfilú. 

Hay ocasiones diferentes para celebrar una rogativa. El ηillatun se 
celebra anualmente y, en forma más solemne y con una participación 
más amplia, cada cuatro años, generalmente al momento de la siembra 
o de la cosecha, auspiciando un resultado positivo o agradeciéndolo 
cuando ha sido conseguido. Martín Alonqueo hace distinción entre un 
"ηillatun normal" donde se solicitan favores, un "ηillatun kamarikún" 
más solemne y de agradecimiento por lo recibido, un "pichi ηillatun" 
improvisado en consecuencia de eventos dolorosos imprevistos, y un 
"ηillatun ηellipún" con carácter expiatorio y de arrepentimiento. 

A los cuatros tipos de ηillatun señalados por Martín Alonqueo, 
corresponden cuatro motivaciones diferentes para realizar la rogativa, 
la cual tiene generalmente estrecha relación con el mundo agrícola. En 
forma periódica, antes de la siembra para pedir que la misma sea 
abundante y después de la cosecha para agradecer cuanto recibido de 
Ñuke Mapu; en forma ocasional, cuando ocurren eventos imprevistos 
y dramáticos y cuando la comunidad se siente en culpa por haber 
trasgredido las reglas del Admapu. A estas cuatro motivaciones, hay 
que añadir una quinta: cuando el ηenpin, el machi o el loηko de la 
Comunidad han tenido algún peuma muy particular, a través del cual 
los Ŋen o los pilláñ piden la realización de un ηillatun. Las 
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denominaciones que se les dan a cada clase de ηillatun, no son 
necesariamente las indicadas por Alonqueo, pues, como ya vimos, las 
denominaciones varían en las diferentes parcialidades. 

El ritual del ηillatun normalmente se extiende durante cuatro días 
y es muy complejo. Donde existe el ηenpin, generalmente es el que 
lleva las riendas de la celebración; donde no existe, el correcto 
desarrollo del ritual es confiado a un ηillatufe; ambos operan de 
concierto con el loηko de la comunidad donde se realiza la ceremonia. 

 

"El machi parece haber sido siempre una figura importante en el 
Nguillatun. Donde el nguillatufe conduce las súplicas principales, la 
machi, si está presente, participa conduciendo la música y las canciones 
con su kultruη. […] Algunos estudios refieren la prominencia del rol del 
machi a una supuesta pérdida del conocimiento ritual por parte de los 
nguillatufe301, mientras otros interpretan sus diversos roles en relación a 
la propiciación de los ancestros auténticos o míticos. La tradición oral, 
sin embargo, remonta el rol central de lasllos machi en la rogativa 
muchos años antes de esta discusión académica.302". 

 
Para Tom Dillehay el poder de intercesión del ηillatufe está 

orientado a los ancestros directos de los linajes familiares 
participantes, mientras que el machi extiende su poder intercesor a los 
ancestros míticos y a las divinidades del wenumapu, observación que 
reafirma la diferencia de rol entre el ηenpin y el machi, siendo el 
primero el intermediario de la comunidad con los ancestros reales de 
los linajes presentes y el segundo con los ancestros míticos: 

 

"Los vivos participan en la ceremonia mediante su creencia y su 
conducta ritual, en tanto que los ancestros se incorporan en la 
representación ritual por la machi.303". 

 
Para los ηillatun periódicos relacionados con la estacionalidad, se 

trata solamente de establecer cada año la fecha precisa de su 
celebración, la cual es fijada entre los loηko de los lof interesados. 
Cuando la razón de la rogativa no es periódica, o bien sigue a un 
peuma, entonces se encuentran juntos los ηenpin, los machi y los 
loηko en un ηülamtuwún para analizar el peuma y decidir si el mismo 
contituye motivación para una rogativa. El proceso a través del cual se 
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determina la duración, el lugar y el calendario, es el elaηtún. Si no hay 
razones particulares que lo impidan, 

 

"los días elegidos deben coincidir con llegün Küyen, o lunas de los 
brotes304". 

Luego se procede con 
los pepikawün, los 
preparativos necesarios 
para la ceremonia. Se 
establecen los colores de las 
banderas que se izarán en 
las varas del rewe: azul y 
amarillas, siempre 
presentes, representan 
respectivamente a la luna y 
al sol; se añaden banderas 
negras cuando en la 
rogativa se pide lluvia, y 
blancas cuando se pide bonanza. Análogamente se procede con los 
animales que se van a sacrificar, que serán negros o blancos según se 
pida lluvia o bonanza. Otros colores que de vez en cuando pueden 
aparecer en las banderas son el rojo y el verde, que representan 
respectivamente la sangre y la huerta. 

Se encargan los kamañ kona a los cuales corresponden asegurar el 
orden y cumplir con los aspectos logísticos, los tayülfe que 
acompañarán al machi tocando ellos también el kultruη y los kolloη 
que harán algunas danzas entorno al rewe y también colaboran en 
mantener el orden, y otros roles más, según las tradiciones de cada 
Comunidad. Los kolloη (también llamados kuriche, policías o 
sargentos) llevan unas máscaras poco definidas, talladas en una sola 
pieza de madera, al tamaño de la cara y las orejas, con orificios para 
los ojos y la boca: mantienen el orden y velan que se cumplan la 
ritualidad establecida. Lo hacen de forma jocosa, a veces asustando a 
los niños cuando se ponen desordenados. 

En muchas comunidades se nombran también dos parejas de 
adolescentes que representan al Kalfüwenthru y a la Kalfümalén: se 
denominan piwichén wenthru y piwichén malen305 (también 
'abanderados' o 'niños azules') y se colocarán frente al rewe, siendo  

Kolloη (fotografía de Claude Janvier, 1930 ca) 
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guardianes del fuego 
sagrado. Finalmente, el 
kimelchefe werkén 
visitará todos los lof 
invitados a la rogativa, 
explicando las 
motivaciones por la 
cuales será celebrada.  
Antes de dar comienzos 
a la rogativa, es 
necesario predisponer el 
ηillatuwe, la cancha de 
forma circular con al 
centro el altar, dirigido 
al este, que la ceremonia sacralizará convirtiéndolo en rewe, y el 
llaηillaηi, espacio donde se depositan las ofertas. A veces, el elemento 
central del rewe es el pürawe, pero en la actualidad lo normal es que 
esté constituido por algunas varas de colihue con banderas. Este 
parece ser una forma ancestral de realizar al altar, pues es la que 
aparece en la más antigua ilustración de un rewe para el ηillatun: la 
que ilustra la Histórica relación del Reyno de Chile de Alonso de 
Ovalle, publicada en 1646. Sin embargo, hasta fines del siglo XIX es 
repetidamente señalada la presencia del pürawe en el rewe del 
ηillatun306. Queda controvertido cual fuera la conformación originaria 
del rewe y es posible que hubieran conformaciones diferentes. 

A un costado del altar están los mareupu, 
 

"la doble fila de cántaros con chicha que se ponen en las rogativas, 
con cuyo contenido se hacen aspersiones hacia la salida del sol, 
acompañadas de invocaciones dirigidas al Ng'nechen ó tal vez á los 
espíritus.307". 

 
Al borde de la cancha, formando un semicírculo y dispuestas en 

forma de U, se colocan las ramadas para los participantes, observando 
un riguroso orden en la secuencia de las mismas, que refleja las 
relaciones de poder y alianza de los linajes: al centro, la ramada del 
linaje del lof que organiza al ηillatun; a sus costados, aquellas de los 
otros linajes del mismo lof, y luego las de los lof aliados; siguen las 

Baile alrededor del rewe:  
al pie de la vara se encuentran los mareupu. 

 Ovalle 1646. 
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ramadas de los lof 
invitados y finalmente la 
de los eventuales 
visitantes. 

La presencia de lof 
invitados ha tenido 
importancia en la difusión 
de algunos aspectos 
rituales en todo el Mapu, 
pues cada lof participa (o 
participaba) en numerosos 
ηillatun, algunos de los 
cuales se realizaban a 
grande distancia de su territorio comunitario: por ejemplo, la difusión 
del choike purun, que originariamente era propio de los puelches, y a 
través de los pewenches se difundió en todo el Mapu. El intercambio 
de invitaciones entre los lof, también los más alejados, aseguró 
cohesión entre todos los ayllarewe y favoreció el sentimiento de 
pertenencia a un solo pueblo: el pueblo mapuche. 

Tradicionalmente, el ηillatun debiera tener una duración de cuatro 
jornadas: sin embargo, a veces puede ser más corto y en algunos 
casos, puede realizarse en un solo día. Su realización se adapta a la 
tradición de cada comunidad y a las motivaciones por las cuales se 
celebra. 

Desde el final del siglo XIX, hay muchas descripciones detalladas 
del ηillatun: confrontándolas, podrían parecer muy diferentes, pero no 
es así. En el ηillatun se repiten unos pocos gestos rituales - danzas, 
rezos, aspersiones - muy bien codificados y que a través de los siglos 
no parecen haber tenido variaciones importantes: cambiaron los 
animales que se van a sacrificar y apareció el caballo en los rituales, 
pero de hecho cada elemento sigue siendo el mismo de antaño. Lo que 
es muy variable es la sucesión de los gestos rituales, dependiendo de 
la duración de la rogativa, de las costumbres de cada comunidad y de 
las decisiones de los ηenpin o machi que lo dirigen, lo cual puede dar 
la impresión equivocada que el ηillatun sea un ritual poco codificado.  

Los mareupu en el rewe  
(fotografía de Joseph 1930). 
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Así mismo, los roles de 
algunos de los que actúan 
en la rogativa pueden ser 
redefinidos según las 
circunstancias y los usos 
comunitarios, y las 
palabras con las cuales se 
identifican a menudo son 
diferentes.  

Cada comunidad tiene 
su propia interpretación 
que considera fiel a la 
tradición, y a menudo 
rechaza la idea que existan innumerables formas de realizar al ηillatun 
y que todas sean igualmente legítimas. Es importante acotar que no 
obstante la profunda evolución que ha tenido la espiritualidad 
originaria mapuche, desde el animismo hacia el actual monoteísmo 
latente, los gestos rituales de las rogativas parece haberse conservado 
relativamente inalteradas. 

 
Generalmente el ηillatun comienza en la tarde, para dar tiempo a 

todos los participantes de instalarse en las ramadas con cuanto 
necesitarán durante todo el desarrollo del mismo: 

 

"El Kon Ngillatun es el inicio de la ceremonia central en su parte 
vespertina. El Ngenpin, el Longko y su comitiva, los Machi y sus 
ayudantes se ubican al sur del Llangillangi. El resto de los participantes 
forman hileras para iniciar el baile ordenadamente conforme a las 
instrucciones, de norte a sur y de sur a norte. El Awun es el rito de 
limpieza del sitio ceremonial y los vítores en homenaje a Ngünechen. 
Los representantes de cada familia acuden para integrar la caballería 
que galopará alrededor del Ngillatuwe hasta completar cuatro vueltas 
en honor a las cuatro divinidades del Wenu Mapu. A continuación, un 
grupo de varones realiza el Kefafan o ritual a voces en el altar sagrado 
para propiciar el llamado y la comunicación íntima con las 
deidades.308". 

 
El awun, que originariamente se realizaba corriendo de a pie y 

ahora es una cabalgada desenfrenada dando cuatro vueltas en sentido 

Ramada en un ηillatun en Neuquén  
(fotografía de Fahrmann, 1920 ca) 
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antihorario alrededor del ηillatuwe, tiene una doble función: de 
ahuyentar al wekufe y a la negatividad de los espíritus "limpiando" al 
lloηoll309, el área entorno al altar, y así convirtiendo el altar mismo en 
rewe; y de rendir homenaje a todos los Ŋen del wenumapu. Durante el 
desarrollo del ηillatun, el awun se repite varias veces. 

 

"Tufa ula ta awun ta ñi awal ta che re eluwun meu müten ta femkei 
ka ηillatun meu. Awuηekei ta kawcll meu. Tufachi awun ta femkei ta 
eluvun meu ηillatun meu tañi lepümael ta pu ke kalku reñi wedafemael 
müten amukelu ta femηechi tragun meu. Tuai-tuai-mekelu ta kom pu 
mapuchc wallom-ayafiel ta lá ka foyé fei ta awun piηei. Awun meu ya, 
ya, ya, yáááá pikei ta che.310". 

 

(Hoy día el awun se practica con preferencia en el entierro y en las 
rogativas. En este caso se hace a caballo. Este awun persigue el fin de 
ahuyentar tanto del muerto como de las personas que verifican el 
ηillatun, los kalku que se ocupan en hacer y propagar el mal. Esas 
vueltas que dan los mapuches al rededor del muerto y del canelo a los 
gritos de ya, ya, ya, yáááá es lo que constituye el awun). 

 
El awun en un ηillatun en Neuquén  

a comienzos del siglo XX (de la web). 
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La pareja de piwichén wenthru en un ηillatun  

en Neuquén a comienzos del siglo XX (de la web). 
Al lado del rewe a menudo se colocan las dos parejas que 

representan al Kalfüwenthru y a la Kalfümalén: 

"Se adereza a una Niña Azul [… y] la visten con una capa azul, y 
como venda de la cabeza le ponen un paño azul, mas cuando no hay de 
tal color, pone otro amarillo en la cabeza. Hay también Hombre Azul; a 
éste le hechan un paño azul al cuello.311". 

El choike purun 
(también llamado puel 
purun o lonkomeo) es el 
baile inicial del ηillatun, y 
en este caso toma el nombre 
del llitun purun. En esta 
danza, que puede repetirse 
numerosas veces, participa 
un reducido grupo de 
hombres ataviados a 
imitación del ñandú o de 
otras aves: todos los purun 
constituyen de cuatro 
vueltas en sentido 
antihorario, que pueden ser 
entorno al rewe, o bien 
entorno al ηillatuwe. 

El choike purun  
(fotografía de Claude Janvier, 1930 ca). 
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Generalmente, al llitun el sigue un llellipún, la rogativa del ηenpin 
o del machi generalmente constituida por cuatro plegarias, y luego las 
otras eventuales rogativas que quieran hacer algunos representantes de 
los lof con las cuales les piden a los Ŋen de satisfacer necesidades 
específicas de su comunidad. Los machis con sus kitra pueden arrojar 
bocanadas de humo en las cuatro direcciones. Durante el llellipún 
todos los machi presentes tocan al unísono sus kultruη. 
 

 
Machi tocando al unísono sus kultruη.  

Postal enviada en 1905 firmada por Rodolfo Lenz (de Malvestitti 2012). 
 
En el llanηllaηi se realiza el sacrificio de uno o más animales: 

"Algunos hombres cortan las orejas a los corderos i los degüellan 
acto continuo; todo cae en varios platos que han preparado de 
antemano. En algunos lugares se prepara al lado del rehue para este 
objeto una artesilla sostenida por cuatro palos. [… Luego] dan vuelta al 
canelo rociándolo de sangre […] después de lo cual vacian al pié dell 
rehue el contenido de los platos, en un hoyo pequeño que se ha cavado. 
La sangre en el rito májico es el símbolo de la vida.312". 

Con la sangre recogida se mojan ramas de canelos que luego se 
utilizarán en las ceremonias de aspersión. 
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El amuourun313 es un baile que 
se repite numerosas veces: esta 
danza involucra hombres, mujeres 
y niños que bailan en dos filas 
separadas paralelas, interna de 
mujeres, que se desplazan en 
sentido antihorario, y externa de 
hombres, en sentido horario. A 
veces, los piwichén wenthru 
encabezan la fila de los hombres y 
las piwichén malén la de las 
mujeres. 

 

"La danza consiste en el desplazamiento de los anillo, tomados 
todos de la mano, inverso entre el anillo experior masculino y el interior 
femenino, con el cual va acorde también los oficiantes. […] Hombres y 
mujeres mueven los brazos atrás y adelante (tomado de la mano).314". 

 

 
Amuourun en un ηillatun en Cañicu,  
Alto Biobío (de Gundermann 1985). 

 
Hay otras danzas - el enegilituourun, el shafourun, el rinkuourun - 

y antiguamente fueron mucho más numerosas que en la actualidad315. 
El sonido de los kultruη acompaña todos los bailes: los músicos son 
dirigidos por un tayülfe. 

 
Sacrificio de un animal  

en el llangillangi (de Joseph 1930). 
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En el ηillatun todos los que participan tiene algún rol. También las 
mujeres ancianas, a las cuales corresponde ejecutar al tayel, un lento y 
triste canto coral: a menudo se les reserva un lugar específico a oeste 
del rewe y su canto es "de importancia capital316". 
 

 
Ŋillatún en Carahue: al centro, el machi que está oficiando el ηillatun 

con atuendo de mujer; a los pies los mareupu; a la izquierda y al centro 
del grupo central, dos jovencitas que representan las kalfümalén 

(fotografía de Rodolfo Knittel, 1895-1905). 
 
Cuando ya el ηillatun llega a su conclusión, los ηentrawún 

(anfitriones) retiran los mañumtún (ofrendas) desde el rewe y le 
ofrecen una vianda a cada participante, el llelkawún. Luego se pasa al 
tripal purun, baile de despedida, y finalmente el ηenpin o el machi que 
ha llevado las riendas del ηillatun en los aspectos rituales, o bien el 
loηko del lof hospedante, pronuncia el chalin, saludo final. El conjunto 
de todos estos actos es el tripal ηillatun. 

Existe una rogativa particular, cuya realización es propia de 
algunos lof pewenches: es el püntevun317 (aspersión)318. Este ritual 
puede repetirse dos veces en el año, en ocasión de wetripantü (año 
nueva) y luego en primavera. Su duración es de dos días y una noche 
y no se hacen ramadas, aunque cada familia se distribuye alrededor de 
su propio fogón. El rewe es constituido por dos palos con una bandera 
azul y otra amarilla. 
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8.8. El lepun, rogativa williche 
 
 
El lepun319 es una rogativa propia del área osornina y de su área 

costera (San Juan de la Costa), de los alrededores del lago Ranco, de 
algunas zonas cordilleranas de alto Biobío: posee algunas 
características que la diferencian de las rogativas de las demás 
parcialidades del Mapu, aunque los aspectos más importantes sean los 
mismos del ηillatun, así como se celebra en las demás parcialidades 
del Mapu. La descripción de lepun es muy dificultosa porque su 
realización varía mucho entre las diferentes áreas donde se celebra. Es 
propio de muchas comunidades de la parcialidad williche la 
realización del rewe con la presencia de un arco de ramas y flores: el 
arco representa al camino que conduce del nagmapu hasta el 
wenumapu; en la tradición de algunos lof, este arco es la puerta a 
través de la cual los alwe pueden regresar a los lugares donde 
vivieron. 
 

 
Rewe de arco en la comunidad de Litrán (Moulian 2015). 

 
Hay áreas donde la rogativa es relacionada con la figura del Ŋen 

Kintuante320, espíritu protector que habita en la zona del río 
Pilmaiquén. Este Ŋen interviene en la rogativa porque los espíritus 
benévolos viajan bajo su protección siguiendo el río para asegurar 
buenas cosechas a la comunidad, lawen (hierbas medicinales) a los 
machi y protección a los enfermos. A Kintuante le 
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"vienen a pedir cuando hacen Lepún… a Kintuante vienen a pedir 
[…] pa´ que nos venga a acompañar al lepún 321”. 

El nexo entre Kintuante y el lepún es una de las relaciones más 
significativas en la espiritualidad williche del área de Río Bueno, 
donde esta ceremonia se hace dos veces, a finales de año y para 
wetripantü: 

“en diciembre […] a dar las gracias por las bendiciones del año y el 
otro es para iniciar el año…322”. 

 
En Pitriuco, Nolguehue y Maihue Carimallín, lof de la cuenca del 

río Bueno, se conserva el rol de los kamasko323 en la celebración del 
lepun. Los kamasko son los depositarios del feyentun ancestral y 
organizan y sustentan las rogativas, en las que se invoca al Ŋen 
Kintuante para propiciar el bienestar común. 

Otra figura que tiene un rol particular en la celebración de algunos 
lepun es el inca Atahualpa, convertido en un pilláñ y que en el 
wenumapu sigue luchando contra los españoles, de la misma manera 
como se convirtieron en pilláñ los más valerosos toki mapuches. 

Hay comunidades en San Juan de la Costa que comienzan o 
concluyen el lepun visitando al lugar donde se encuentra el Abuelito 
Huenteao convertido en una roca, pidiéndole de intervenir ante los 
Ŋen del wenumapu. 

En la tradición de Kintuante hay elementos comunes con la figura 
de Huenteao (Wenteyeu o Wenteyao324), el encantado del mar que 
vive en las rocas de Pucatrihue de San Juan de la Costa, y con el culto 
al "Rey" Atahualpa. Tanto Kintuante como Huenteao y Atahualpa, son 
seres humanos reales que los Ŋen del wenumapu después de su muerte 
los han convertido en espíritus protectores: siempre benévolos, su fin 
es intermediar entre la comunidad y el mundo espiritual. Aunque a 
veces se les diga Ŋen, no poseen el tetralismo propio de los Ŋen. Los 
acomuna haber vivido y haber muerto, y sobre todo ser destinados a 
regresar para algún día rescatar a los mapuches de su actual pobreza: 
regresarán al final del actual ciclo temporal pues son "un pasado que 
es futuro325": es lo que Rolf Foerster ha definido milenarismo y 
mesianismo mapuche326. Sus cuerpos son mortales, pero siguen 
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actuando después de su muerte porque los Ŋen del wenumapu les 
dieron el poder de actuar. 

El culto a Kintuante, al Abuelito Huenteao y al "rey" Atahualpa 
surgió durante el tiempo de la Colonia. Sin embargo el localismo de la 
devoción de las figuras de Kintuante y del Abuelito Huenteao, las 
cuales son totalmente desconocidas fuera de su área, y la centralidad 
de estos dos seres sobrenaturales en la espiritualidad de estas 
comunidades, hacen creer que puedan corresponder a la actualización 
de tradiciones locales protomapuches, o hasta premapuches, a las 
cuales se ha sobrepuesto la sucesiva cultura mapuche con su 
sincretismo, hasta darles la veste actual. 

Según Constantino Contreras la figura de Atahualpa se difundió 
primeramente en Chiloé, y luego entre los williches, a partir de los 
relatos que circularan, sobre todo a partir de 1767, “cuando el 
archipiélago pasó a depender directamente del Virreinato del Perú”: 
relatos que incorporaron 

“elementos de la evangelización [… y de] la tradición oral acerca 
del Inca revela la proyección, en la creencia indígena, de varios 
elementos de la evangelización. La misma figura de Atahualpa viene a 
constituir una especie de Cristo, sacrificado injustamente y alimentador 
de esperanzas de redención327”. 

También para Bernardo Colipán el origen del culto de Atahualpa 
es colonial: 

"Tal vez, una de las claves para entender la presencia de un Inca 
Atahualpa en el territorio huilliche, sería a través de los lavaderos de 
oro que se explotaron en la zona en el siglo XVI. Debemos recordar que 
los invasores españoles traían en sus filas a yanaconas del norte, 
quienes al cohabitar en las mismas encomiendas con los huilliches que 
en algún momento, tal vez, le hubieran transferido algo de su 
imaginario en donde se encontraba la figura de una entidad salvadora. 
Pero el tono de la reflexión más bien se sitúa.328". 

Algunos de los aspectos que caracterizaron antaño el lepun, ahora 
vinieron a menos. Por lo mismo, tiene particular interés el testimonio 
muy detallado de José Ologario Barrientos, oficial del Registro Civil 
en San Pablo (Osorno), quien describe un lepun que se tuvo en los 
primeros años de 1900 en la cercanía de su sede. 

"Los indios que viven en la costa de Llanqihue […] celebran sus 
Lepuntunes de la manera siguiente: cortan una rama de laurel, como de 
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dos metros de alto, que el machi la lleva al mar donde Huentrreyao se 
posa en ella.Desde ese instante deja de ser rama: es Huentrreyao. El 
jefe de esta tribu […] avisa al de la tribu vecina el día que le llevarán á 
Huentrreyao (la rama) para que le haga Lepuntún. Los que reciben la 
rama, eligen el lugar en que ha de tener lugar la fiesta, y siempre que se 
puede, cerca á los cementerios, con tres ramas de laurel, del mismo alto 
que la que van á recibir, y tres de avellano. Describen en seguida una 
circunferencia como de seis metros de radio: y quedará el campo 
dividido en dos partes, una para que hagan sus juegos los del lugar, la 
otra para los Quiluches los que traen á Huentrreyao, los llaman 
Quiluches329 […]. 

Desde el día antes principian los trajines al lugar de la fiesta; llevan 
terneros, corderos, vasijas llenas de una bebida que llaman Mudai, la 
que hacen de trigo con un poco de maíz y quinua; es alimenticia, 
fermentada, no embriaga, y llenan casi todos los trastos de sus ranchos. 

Después de las 12 del día designado para la fiesta, llegan los 
Quiluches, yá 400 metros hacen sonar sus instrumentos. Contestan los 
otros, y de este modo se acercan a 150 metros; ahi esperan que se les 
avise que pueden recibirles: esta espera es durante una o dos horas [… 
hasta que] un noble es el que avisa que pueden recibirlos. […] Ambas 
tribus se ponen de frente paralelamente separadas por una distancia de 
dos metros. Los Quiluches al acercarse á los otros van tocando sus 
músicas. En esta situación comienzan los saludos en que tardan mucho 
tiempo […]. Concluido el saludo habla el jefe de los Quiluches, y […] 
dice en voz alta para que oigan todos que viene á dejarles á 
Huentrreyao, para su fiesta, para que les dé lo que desean; que viene 
contento ó enojado, según y cómo; que promete ésto ó aquello, castigos 
o premios; que ha tenido tantos hijos desde la última vez que le hicieron 
Leputun, y lo que la jactancia y facultades oratprias le sugieren al 
orador. El visitado contesta que tiene muchísimo gusto en recibirlos; 
que les está agradecido por las buenas cosechas que les ha dado, por 
éste ó aquel milagro, y como el otro orador, lo que puede agregar. 
Terminado el parlamento, el jefe de los Quiluches entrega al otro la 
rama. En cuanto la recibe vuelve su caballo y á carrera corre unos 150 
metros seguido de toda su gente, diciendo todos á gritos: Amope! (vete ó 
arranca) amope! amope... Así corriendo vuelven hasta donde 
parlamentaron, operación que la repiten seis veces. Los Quiluches 
hacen la misma cosa en sentido contrario. En seguida se juntan las dos 
partidas y dan otras seis carreras en el mismo campo, gritando ya! ya! 
ya! Esto lo hacen para espantar al huecufe (diablo)330. Se separan y 
cada uno vuelve al campo que le corresponde. 
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El jefe acompañado de su machi, clava en tierra la rama de laurel, 
en el centro del circulo formado por las seis ramas mencionadas: el 
machi queda ahi durante todo el tiempo de la fiesta, como también las 
indias más viejitas, que inmediatamente le hacen compañía.Un momento 
después romienza el baile. Este consiste en dar vueltas al rededor de las 
ramas, tomados de las manos, alternados hombres y mujeres. Dan un 
saltito especial con un pie, el otro lo levantan al mismo tiempo. 
Bailando es cuando se pide á Huentrreyao, en voz algo alta, y todos 
piden lo que desean, unos buenas cosechase otros que llueva, aquéllos 
que no llueva, las solteras marido, estos mujer, etc. […] Para principiar 
el baile se ponen a la cabeza los abanderados y […] bailan hasta las 10 
ú 11 de la noche. 

El siguiente día se celebra otro parlamento de los jefes y 
principales, bajo las ramas. Aquí es el otro jefe el que dice al de los 
Quiluches, lo que ya Huentrreyao, ha dicho y prometido.Concluido este 
parlarmento el jefe entrega al de los Quiluches, la mitad de los terneros 
y corderos, destinados á ser inmolados en aras de Huentrreyao [… y] 
les hace abrir el pecho y con la mano les saca la sangre para arrojarla 
á puñadas á la rama que dice es Huentrreyo, dirigido hacia el oriente. 
[…] Terminada esta operación las indias colocan bajo las ramas ollas 
llenas de comide, cántaros de Mudai, harina tostada y lo que tienen de 
comer ó beber. […] El numero de ollas v cántaros se cuentan por 
cientos. […] Sigue el baile hasta el amanecer. 

 Ya de día otra parlamento. Sigue […] otro baile hasta cerca de las 
12 meridiano. Otro parlamento bajo las ramas. Concluido este 
parlamento se despiden. Los Quiluches, dicen que van agradecidos por 
las atenciones y fiestas á Huentreyao, las que devolverán con creces 
cuando les toque su turno. Otro poco de baile y se concluye la 
fiesta.Concluido el Lepun, se convidan de comer y beber 
particularmente, y cada uno se retira cómo y cuándo quiere. La rama 
queda en poder del jefe que dió el Lepuntun: éste avisa á la otra tribu 
vecina el día en que le llevará á Huentrreyao, y así de tribu en tribu, 
este dios llega hasta la Cordillera. Como las tribus que tendrán que 
recibir á Huentrreyao no quieren ser menos en sus manifestaciones con 
él, mandan sus espías á los Lepuntunes, de la vecina tribu, para ver y 
escuchar y hacer ellos lo mismo ó sobrepasarlos si pueden. De la 
Cordillera vuelve la rama, símbolo de Huentrreyao acompañada de los 
Choiques. 

Resumiendo: cada tribu tiene en un viaje de Huentrreyao, cuatro 
fiestas: dos dadas por ellos y dos logradas de sus vecinos, porque cada 
tribu lo festeja de ida y vuelta. La de los puntos de partida y vuelta 
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tienen sólo dos Lepuntunes, uno cuando van á dejarlo ó recibirlo y otro 
al recibirlo.331". 

 

 

8.9. Los rituales del individuo 
 
 
Llama la atención el hecho que el pueblo mapuche, muy ligado a 

la espiritualidad manifestada a través de rituales colectivos, por lo que 
ataña al individuo posee solamente pocas ceremonias relativas a su 
nacimiento y a su muerte. Originariamente hubo ritos de iniciación 
para celebrar el pasaje de la infancia a la pubertad, cuya connotación 
fundamental fue la adopción del nombre definitivo o adulto: ritos que 
ahora aparecen incorporados en aquellos propios del nacimiento. La 
otra fase fundamental en la vida del individuo - el matrimonio - carece 
de rituales de carácter espiritual y no involucra al lof, siendo asunto de 
una negociación limitada a las dos familias de la pareja. 

 
El nacimiento. Según los cronistas más antiguos, acercándose el 

tiempo del parto se preparaba una pequeña ramada a la orilla de río, la 
pütraküna332, donde se iba a retirar la kuñalikütrani (mujer a punto de 
parir) cuando ya comenzaban las primeras contracciones: alumbraba 
asistida por una kutranduamdomo333 (partera). Por mientras, todas sus 
pertinencias en la ruka eran destruidas, porque consideradas enfermas 
por los dolores del parto. 

"Con anticipación se construía un pequeño rancho de ramas con 
techo de paja, un poco alejado de la habitación de la familia y a este se 
retiraba la enferma, llevando consigo lo que requería durante su 
estancia en él. Este ranchito se llamaba pütracüna.334". 

Durante el parto la mujer se ponía en cuclillas y se afirmaba a una 
viga de la pütraküna o a una rama de algún árbol, y tras el parto, no 
importa cuanto rígida fuera la temperatura, se bañaba con su criatura 
en el río. En la pütraküna se quedaba durante ocho días335. Al octavo 
día, volvía a bañarse con su guagua en el río, y sólo entonces, 
regresaba a su ruka, donde encontraba a todos sus familiares en fiesta 
por el nacimiento. Todas las pertinencias destruidas habían sido 
sustituidas por nuevas. 
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"En estando una muger con dolores de parto, la echan fuera de casa 
que vaya a parir junto al rio, porque dizen que todos los males de la 
muger preñada se les pegan a los de casa y a las alajas. Y son las 
mugeres tan fuertes y tan sin melindres ni antoxos, que nunca malparen 
por antoxadisas, sino por trabaxadoras y por cargar cosas pesadas. Y 
todos los dias se han de ir a bañar antes de salir el sol, y luego se ponen 
a la puerta de su casa para ver salir el sol, y arrojan una piedra para 
que la criatura salga tan aprisa como el rayo de el sol y cayga tan veloz 
como la piedra. Pero no se ha de parar en el umbral de la casa, que es 
mal agüero, porque se le atravesará la criatura. En pariendo (que 
ordinariamente es sin ayuda de partera) se meten en el rio y se laban 
muy bien y vañan la criatura. […] A los ocho días se vuelve a vañar al 
rio y quando viene a su casa no halla cosa alguna de el ajuar antiguo, 
porque todo dizen que está aficionado con el mal de el parto, sino todo 
nuevo. Y entonces la reciven los de su casa con toda la parentela con 
mucha dicha y comida, y se haze la fiesta al nacimiento de la criatura 
poniéndole el nombre.336". 

"El parto no se efectuaba acostada sino en cuclillas y la enferma se 
tomaba del poste central que sostenía la casucha. La acompañante a 
veces, ayudaba la operación, tirando de una faja que pasaba por el 
vientre de la enferma. El niño que nacía se recibía en un cuero de oveja 
tendido en el suelo. Se mataba un corderito nuevo o más ordinariamente 
una gallina, con cuya sangre se rociaba el poste, la casucha y el cuero y 
cuya carne servía para hacer el caldo que se suministraba a la madre, 
terminado el parto. El cordón umbilical del recién nacido se cortaba 
con un cuchillo de pedernal, y el dueto se amarraba con un hilo de lana 
de color blanco.337".338 

Cuando la mujer regresaba a su ruka, le ponían un nombre al hijo, 
nombre constituido por dos raíces: la primera raíz es propiamente 
individual; la segunda, en el caso de la niña viene de las costumbres 
familiares, mientras para el niño por lo general corresponde el küηa 
familiar. El niño al nacer no tiene una identidad: esta la adquiere 
cuando recibe un nombre, pues la identidad de una persona se liga con 
su pertenencia a un grupo de parentesco, a una misma sangre y a 
elementos de propiedad comunitaria. 

"Y quando la madre entra con el hijo le nombran por el nombre que 
le an puesto, diziéndole: “seas bien venido, Fulano;” y todos le brindan 
al niño con la chicha, nombrándole por el nombre que le han puesto de 
el linage; que unos son de el linage de los leones, otros de los tigres, 
otros de las aguilas y otras aves; otros de pezes, arboles, piedras, 
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plantas, o conforme los varios successos que se ofrecen. Si es hija, la 
ponen tambien su nombre, y quando sirven los platos a la comida y los 
jarros de la bebida, le dizen por gracia al convidado: “este guisado tan 
bueno te ha hecho Fulana”, nombrando la niña recien nacida; “y esta 
chicha tan sabrosa te ha hecho ella para regalarte”. Con que se 
celebran los guisados y se alaba la chicha, encareciendo la gracia de la 
niña; y de esta merte festexan su nacimiento.339". 

Los nombres masculinos y femeninos pertenecen a dos mundos 
distintos, tanto en su formación, como en su significado. Se celebraba 
un ritual particular para aponerle su nombre al niño varón, el lakutun, 
y eso era ocasión para determinar alianzas entre familias diferentes o 
asegurar la protección de hombres poderosos. Esta ceremonia 
necesitaba tiempo para ser concordada y preparada, y por lo tanto la 
aposición del nombre ocurría después de algunos meses: entonces en 
la tradición precolombina hay que suponer que a la vuelta de la mujer 
a su ruka, se le ponía nombre solamente a la niñita, el mismo nombre 
que llevarán durante toda su vida, y que era escogido de acuerdo con 
las tradiciones familiares. Si se le ponía también al niñito, este tenía 
que ser un nombre no definitivo, en la espera de la celebración del 
lakutun.340 

"En las fiestas de nacimiento que hemos presenciado, siempre se 
sacrificaba al Ngenchén, un corderito blanco del mismo sexo del recién 
nacido, con cuya sangre se aspergaban a los cuatro vientos, y a la vez se 
hacían rogativas por la salud de la criatura. El resto de la sangre se 
vertía en un hoyo excavado ex profeso, y en el cual se enterraba también 
el pedazo de cordón umbilical que en esta ocasión se cortaba.341". 

En el lugar donde queda enterrada la placenta y el cordón 
umbilical se plantan semillas de plantas y árboles nativos, que vienen 
a ser como el “otro yo” del niño: eñuney. Estos árboles serán el lugar 
donde pasar las rabias, las penas o las alegrías, será el we del iñche (el 
otro lugar del ego). Esta tarea era obligación del hombre. 

"Una curiosa costumbre, que hace pocos años persistía entre los 
huilliches al sur del Toltén, pero que no ha sido mencionada por ningún 
cronista o historiador, era la de plantar un árbol al nacimiento de cada 
niño varón. Estos árboles se plantaban en las inmediaciones de la 
müchulla, generalmente al contorno del lepun, en la ocasión de la 
ceremonia de poner nombre al niño.342". 



 162

El niño, tanto varón como mujer, se fajaba y se mantenía derechito 
con el küpulwe que al mismo tiempo le hacía de cuna y le permitía a la 
madre llevarlo consigo en sus andares.  

 

Küpulwe (archivo fotográfico del Autor). 
 

 
El lakutun. En la cultura mapuche, así como en muchas otras 

tradiciones, el niño se convierte en individuo solamente cuando se le 
apone un nombre: 

 

"Poco después del nacimiento los padres le dan el nombre al niño 
sin ninguna ceremonia. Idealmente, los niños reciben otro nombre 
cuando tienen cinco años más o menos. Se le da por medio de una 
ceremonia, en un ritual simple llamado lakutún, ya que el nombre es 
dado por abuelo paterno o por algo que tome su lugar, es decir, otro 
anciano del linaje. […] Se dice que los lazos de parentesco entre las 
generaciones alternadas se refuerzan y se simbolizan cuando se otorga 
al niño el nombre del abuelo.343” 

 
El lakutun344 es una ceremonia muy solemne a través de la cual el 

abuelo paterno le da a su nieto su propio nombre: tanto el abuelo 
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como el nieto reciben el apelativo de laku (füchalaku y pichilaku 
respectivamente). 

 

"[Este mecanismo] está íntimamente relacionado a la propiciación 
de los espíritus ancestrales, la idea que el hombre engendra su prole 
para su abuelo. Esta continuidad está expresada en el uso recíproco del 
término laku entre generaciones alternadas, en el lakutun (rito para dar 
nombres) en el cual el abuelo le confiere un nombre al nieto, y en la 
asociación ritual de las palabras kume laku pu am, que podrían 
traducirse como ‘espíritus benéficos de mis abuelos’. Este es un 
concepto, o un punto de vista del mundo,que sirve para comprimir el 
tiempo dentro de los límites del marco del linaje y así conectar más 
íntimamente a los vivos y a los muertos.345". 

 
Analizando la documentación histórica, se observa que con el 

transcurrir de los siglos este ritual se viene realizando en un tiempo 
cada vez más próximo al nacimiento del niño, hasta que en la 
actualidad se identifica con el aposición del nombre a la guagua poco 
después de su nacimiento. Sin embargo, antiguamente transcurría 
cierto tiempo, tal vez años, antes de la celebración del lakutun. Por lo 
tanto, es posible que esta ceremonia correspondiera a un rito de 
iniciación que se celebraba al acercarse de la pubertad, y con la cual el 
niño que se convertía en hombre y recibía su nombre de adulto, que 
reemplazaba al de la niñez. 

Generalmente el lakutun se realizaba (y todavía se realiza) entre el 
abuelo paterno y el nieto varón: a causa del mecanismo propio del 
lakutun, los nombres son heredados de la generación precedente en 
forma alterna, de abuelo a nieto. Sin embargo, ocurría muchas veces 
que se celebrara involucrando a otra persona mayor del mismo linaje 
que le diera su propio nombre al niño, y así los dos se convirtían en 
laku. Con darle al niño su propio nombre, o un nombre con el mismo 
küηa, el füchalaku se compromete a apoyar su crecimiento y 
formación personal. El pichilaku no sólo recibe el nombre, sino 
también los atributos espirituales de su füchalaku y de los 
antepasados, encarnados en la personalidad de sus descendientes: 
deberá seguir las enseñanza de su laku y transformarse en una 
proyección del anciano. El füchalaku asume muchas obligaciones 
hacia el pichilaku, pero también adquiere prestigio social. 
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A través del lakutun se perpetuaba el linaje de la familia, y cuando 
el füchalaku no era el abuelo paterno, sino otra persona con el mismo 
küηa, se creaban también alianzas entre familias.346 

 
El katankawiñ y el katanpilun. El katankawiñ347 es una 

ceremonia durante la cual se le da el nombre a la niña y se realiza el 
katanpilun348, es decir, la perforación de los lóbulos de las orejas para 
inserirles los chaway (aros); antiguamente en lugar de los chaway se 
les colocaba un hilo de lana. La perforación de los lóbulos con las 
pocas gotas de sangre que caen, representa la fertilidad de la mujer, y 
lo mismo representa la forma de los chaway que es de luna. Quien le 
dona los chaway a la niña, es la epu ñuke (segunda madre), 
generalmente la abuela paterna. 

El katankawiñ mantiene todavía cierta semejanza con el lakutun. 
Se celebra en luna creciente, a veces junto al rewe: durante la 
celebración se bailan purun que se acompañan con los instrumentos 
tradicionales - trutruka, kultruη, trompe, kaskawilla, wuada y pifilka -, 
se comen katutos, mote y sopaipillas y se bebe muday. 
 

 
Katapilun celebrado en el grupo de Kalfukura (Guinnard 1861:260). 

 
Originariamente, el katankawiñ parece haber sido un rito de 

iniciación de la mujer que se celebraba cuando a la niña le llegaba su 
primera menstruación (análogamente a cuanto todavía ocurre en 
muchas culturas amerindias). Entonces la madre la bañaba muy 
amorosamente en el río, símbolo de la despedida de la niñez, y 
restregaba su piel con flores o yerbas perfumadas349: luego se 
realizaba el katankawiñ durante el cual la epu ñuke le daba (o le 
confirmaba) a la niña su nombre de adulta, la cual cambiaba su ropa 
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infantil para vestirse como adulta y así hacer pública su nueva 
condición social. 

Además de los chawai, la muchachita recibía su primer trariwe 
(cintura tejida) de doncella, cuyo ñimin (diseño) es una repetición del 
lukutwel, símbolo de la fertilidad: sus colores son el rojo y el negro, 
donde el rojo representa la sangre, sustancia germinadora de la vida, y 
el negro la energía de la vida encerrada que fluye como la lluvia (el 
negro es el color de la bandera que en el ηillatun demanda lluvia. 
Desde entonces la niña tenía que asumirse sus responsabilidades de 
mujer. 
 

 
Trariwe con el ñimin lukutwel, izquierda, y con diseño infantil, derecha  

(Mege 1990). 
 
El mafün (matrimonio). Acerca de la relación matrimonial, los 

primeros cronistas malentendieron muchas cosas. 
 

"Lorenzo de Alnén […] dice en 1634: “cásanse con cuantas mujeres 
tienen caudal para comprar, que entre ellos es mercadería tener hijas - 
multiplican más que nación alluna, más que las que tenemos noticia 
porque suele en un mes ser un padre de cuatro o cinco hijos y más como 
tienen las mujeres". Aquí naturalmente se refiere solamente a los 
caciques o a los ricos que podían tener varias mujeres y en esto era fácil 
que un padre viera aumentar en tres cuatro sus hijos en el mismo 
año.350". 

 
La poligamia era parte de la cultura mapuche, y ocasionalmente lo 

era también la poliandria: sin embargo, es equivocado ver en el 
matrimonio una mercadería y la compra de una mujer. El paso 
fundamental del matrimonio era un contrato entre las dos familias, el 
ηillanduηun, donde se negociaban tanto los bienes que la mujer iba a 
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aportar como dote (la cual era aportada al matrimonio pero quedaba 
de propiedad de la mujer), cuanto aquellos que el hombre iba a donar 
a los padres de la mujer, los cuales tenían que equivalerse: la misma 
raíz ηillan implica la idea de equivalencia351. Luego se realizaba el 
mafün, ceremonia con la cual se presentaban públicamente tanto la 
dote de la mujer, cuanto los regalos que traía él que la pedía en 
matrimonio, dejando a la pareja en el centro y celebrando las virtudes 
de ambos novios. 

En el matrimonio se producía un intercambio equilibrado de 
bienes entre las dos familias que aseguraba mayores beneficios a 
ambas. Un intercambio que no era solamente material: lo fundamental 
que el matrimonio aseguraba era la alianza entre familias diferentes, y 
por ese medio la estabilidad del withran. Por lo tanto, el matrimonio 
era una decisión que los padres, o los abuelos, tomaban prescindiendo 
de la voluntad de los futuros esposos y muchas veces cuando éstos 
eran todavía niños. Tener muchas hijas comportaba para el jefe de 
familia poder realizar muchas alianzas interfamiliares, lo cual le 
aseguraba prestigio y poder político. Lorenzo de Almén en su nota 
malentiende e invierte la situación: no es exacto que por ser loηko o 
ülmen acostumbran tener muchas esposas, sino el tener muchas hijas 
vuelve poderoso a un hombre. 

En cuanto al número de esposas, hay muchas exageraciones, pues 
la poligamía antes de la llegada de los españoles era una excepción y 
sobre todo se daba cuando una mujer con hijos enviudaba y entonces 
se casaba con un cuñado para mantener inalterada la relación familiar 
entre los hijos y los abuelos paternos, el laku, relación importantísima, 
cuanto a quizás más que la relación padres-hijos. En ausencia de 
cuñados solteros, la viuda se convertía en segunda esposa, de allí la 
frecuencia de hombress casados con dos hermanas. 

Análogamente ocurría cuando a enviudar era el hombre, que de 
tener hijos se casaba con una cuñada y, de no haber cuñadas solteras, 
podía convertirse en el segundo marido de u a cuñada ya casada. El 
sororato, la unión matrimonial con la cuñada o el cuñado, 
generalmente se definía ya durante el ηillanduηun a través del 
mafutún, un dono que el futuro esposo le hacía a alguna cuñada. Con 
el comienzo de la guerra entre mapuches y españoles, la mortandad 
varonil fue elevadísima y se creó una desproporción dramática entre el 
número de hombres y mujeres: esta situación llevó a un incremento 
grandísimo de la poligamia. 
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Aunque la sociedad mapuche fuera patriarcal y el hombre 
dominara en la relación marital, sin embargo no es cierto que podía 
hacer lo que quería con su propia esposa. El maltrato era impedido por 
las relaciones interfamiliares, pues maltratar a su esposa hubiera 
constituido una grave ofensa a la familia de ella, la cual hubiera 
intervenido castigando al marido. La mujer podía ser castigada 
solamente en el caso de infidelidad conyugal, lo cual era infrecuente. 
Generalmente los cronistas más antiguos, tanto laicos como 
eclesiásticos, destacan que entre las parejas había armonía y que a los 
niños se les reservaba un trato particularmente cariñoso. 

Lo que antes fue una necesidad, desde la segunda mitad del siglo 
XVII, con la jerarquización de la sociedad mapuche se convirtió en un 
factor de poder, y efectivamente la poligamia fue una manifestación 
de poder de loηko y ülmen, no teniendo ninguna justificación social, y 
las observaciones de los cronistas se vuelven correctas, aunque 
exageradas. 

En la misma medida en que se desarrollaba una fuerte identidad 
nacional, cementada por la resistencia al invasor español, disminuía la 
importancia de los withran y se creaban espacios para matrimonios 
más ligados a la voluntad de los esposos y no de sus familias. Es así 
que después del siglo XVIII surge el weñedomon (robo de una mujer), 
el rapto simulado de una doncella organizado por su enamorado, 
generalmente de acuerdo con la interesada, y a menudo con algunos 
de sus familiares: los hermanos y a veces también la madre. 

El novio, al momento concertado con la interesada, irrumpía en su 
casa y con la ayuda de algunos mocetones, inmovilizaba a los 
hombres presentes y raptaba la novia, que luego él llevaba a su propia 
ruka para transcurrir la "noche de boda". Al día siguiente, la 
muchacha era devuelta a su familia y los padres de ambos daban 
comienzo al ηillanduηun que se concluía muy rápidamente. El 
weñedomon posee todas las característica de un ritual, pues era 
simulado tanto el rapto, cuanto la defensa de la mujer por parte de sus 
familiares. Esta costumbre, que no aparece nunca citada antes del 
siglo XVIII, se mantuvo hasta la actualidad. 

Nunca se rapta a una niña que ha recibido el llamado a ser machi. 
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El weñedomon, (Treutler 1861). 

 
El weñedomon se sigue practicando en la actualidad cuando los 

jóvenes saben que sus padres no aceptarían el noviazgo. Esto ocurre 
sobre todo cuando el padre de la muchacha es enterado de las 
intenciones de su hija, pero se opone al matrimonio porque estima que 
el joven no le convenga: "weda mollfun meu konul mu, weñefe kupán 
gele, kewatufe kupan gele, ka femiechi tripaya fuy tami pu yall" (si te 
metes con alguien de mala sangre, que tenga herencia de ladrón, que 
tenga herencia de peleador, ladrones y peleadores pueden salir tus 
hijos). Luego del weñedomon, los padres de ambos jóvenes 
normalmente están en la obligación de aceptar el matrimonio. 
Domingo Colicoi, asesor cultural de la Conadi, afirma la vigencia de 
esta tradición, cuya aplicación es más frecuente de lo que se piensa. 
Las estadísticas, inesperadamente, demuestran que las uniones 
surgidas con el rapto son más estables e imperecederas. 

 
La muerte. El lan, la muerte de un individuo, cuando se trataba de 

un hombre involucraba no solamente su familia, sino también el 
withran de la misma, es decir el conjunto de las alianzas familiares del 
difunto. En el caso de la mujer, se despedían de ella solamente los 
familiares y se podía realizar el eltún (sepultura) dentro de pocos días. 
En el caso del hombre, el eluwun (funeral) tenía que demorar, pues 
todos los componentes más destacados del withran tenían que 
despedirse del difunto y muchos de ellos tenían que viajar desde lejos 
para hacerlo: entre avisarles a todos de la muerte y darles el tiempo de 



 169

venir a despedirse, podían pasar mucho tiempo, a veces dos o tres 
meses, sobre todo cuando el muerto era un loηko, un ülmen, un machi 
o un ηenpin. 

 

"Kuifi tefachi l'a al'tüñmakei, fente pelleafiel kam awe elηekelai; 
mëlekai epu kuyen, küla kuyen, kiñeke mu doi al'üñmakei. Fei meu 
fünakei, n'ümükei; kiñeke mu pepi konηewekelai ruka, fente ñi n'ümün 
meu; welu ñi femηechi adηerkefel füchake mapuche yem. 

(Antes los difuntos quedaban mucho tiempo sin enterrar. Para verlos 
hasta el fin no se los sepultaba pronto; los conservaban dos, tres meses, a 
veces más todavía. Entraban en descomposición y despedían un olor que 
hizo imposible a veces la entrada a la casa; peri ¿qué hacer? así era 
costumbre entre los antiguos araucanos.)352". 

Para evitar la rápida descomposición del cadáver, antiguamente se 
usaba ahumarlo, costumbre que en el siglo XIX estaba 
abandonándose. 

 

"En los funerales que hemos presenciado, se seguían con poca 
variación las mismas ceremonias. Sacados los intestinos, el cadáver se 
coloca, completamente desnudo, en una armazón de cañas sobre un 
fuego de canelo verde, leña que da un humo denso, acre y penetrante. 
Dicho fuego se mantiene hasta la fecha del entierro, que a veces demora 
semanas o aun meses. El fuego es atendido por las mujeres del difunto, 
si este fuera casado y por sus hermanas y madre si fuera soltero. El 
fuego debía ser de canelo, por dos motivos. Primero porque era el árbol 
sagrado de los araucanos y por tanto aborrecido e huido por los 
espíritus malos; y luego ninguna leña da un humo tan espeso, tan 
pungente y tan antiséptico. Después de estar expuesto a este humo 
durarte una senaria, el cadáver queda como enbetunado y resiste por 
largo tiempo la putrefacción.353". 

 
El cuerpo venía colocado en un wampo. Al norte del río Cautín 

este tenía las dimensiones mínimas necesarias; al sur se hacía más 
grande para contener también las provisiones destinadas a acompañar 
al muerto en el viaje hacia alcanzar Ŋülchenmaywe, la isla de las 
ánimas, con la ayuda de la thrempülkalwe. El wampo utilizado como 
ataúd tiene una tapa, y el conjunto es llamado trolof354. 



 170

"Persuadidos a que las almas son corporeas y a que en otra vida 
comen y necessitan de abrigo y ... les ponen a los diffuntos en las 
sepulturas los mexores vestidos que tenian en vida, las joyas y las 
armas, para que peleen; fuego para que con él allá se alumbren y hagan 
sus candeladas, y comida para que coman. Y assi les llenan los 
sepulcros de cantaros de chicha, de assadores de carne, de aves, maiz, 
harina de cebada, y lo demas que cada uno, segun su piedad y 
compassion que tiene al diffunto, le parece.355". 

La ceremonia fúnebre más importante que se realiza dentro de la 
ruka del fallecido es el amulpüllün356. Este ritual es ejecutado por 
cuatro hombres y cuatro mujeres que no sean parientes del finado, que 
sean mayores, que tengan küme rakidwam (buen criterio) y que 
conozcan bien las reglas del mismo. Los cuatro hombres se disponen 
dos a dos a los costados del muerto, y al unísono cada uno pronuncia 
un corto rezo, todos parecidos pero no iguales. Luego de un intervalo, 
durante el cual se asperje el muerto con mudai, se repite el rezo, y así 
por cuatro veces. Luego es el turno de las cuatro mujeres, que repiten 
el ritual de la misma forma. Con el rezo, se le desea al muerto que su 
viaje al otro lado del mar sea provechoso, se le recuerda que ya no 
pertenece al mundo de los vivos, y se le exhorta a no hacerles daño a 
sus familiares y a no regresar hasta que no se haya cumplido su 
transformación en alwe: 

 

"Rangiñ wenu amuaymi, dew ta wiño wichaymi ta mi chew kütu, 
küme amuñmuaymi, wiñomewetulayay ta mi püllü, pekankalayaymi ta mi 
familia, küme amuñmuaymi. Ka che tuwimi mi dew, dew ka chengeymi, 
dew wiñowelayaymi ruka meu.357". 

(Irás al medio del cielo, ya has vuelto a tirar tu origen, te irás bien, 
ya no volverá aquí tu püllü, ya no serás negligente hacia tu familia, te 
irás bien. Te volviste otra persona, ya eres otra persona, ya no volverás a 
casa.) 

 

Concluido el amupüllün, una de las personas más notable entre los 
presentes pronuncia el weupitu (oración fúnebre), donde se destaca la 
genealogía del difunto exaltando a su küηa, las hazañas de su vida y su 
fidelidad en el cumplimiento de las tradiciones ancestrales. Si el 
difunto es una persona de importancia, es posible que se coloque el 
ataúd sobre unos apoyos, en un lugar con suficiente espacio, para 
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realizar un awun: lo cual se hace para espantar a los espíritus 
malévolos y para rendirle un último homenaje al difunto. 

Finalmente el cuerpo es llevado al eltuwe (cementerio) para ser 
tumulado con la cabeza hacia el oeste (mirando al este): el trolof era 
depositado en el suelo y se le colocaba tierra encima hasta formar un 
montículo. 

 

"De acuerdo a la costumbre, la familia en su totalidad participa de 
la ceremonia que según la edad y responsabilidad del difunto, es el 
tiempo que será acompañado y las ceremonias a realizar, por ejemplo, 
en el caso de la muerte de un anciano, que ocupa el rol de longko en el 
lov este será acompañado durante cuatro noches y cuatro días, 
desarrollando de tiempo en tiempo amul Püllün, esto es una ceremonia 
de ruegos para que el espíritu del muerto deje este espacio y se 
encamine hacia la otra vida o el otro estado de la vida; una vez 
realizado el funeral, la familia realiza la ceremonia de leputun, 
ceremonia que debe realizarse al día siguiente del funeral. Durante el 
rito funerario, previa a trasladar al difunto hacia el lugar de entierro, se 
le lleva a un espacio abierto, realizando por los asistentes un espacio 
circular, siendo el féretro el centro y entorno a él las familias comparten 
alimento y recuerdan en vida al difunto, a quien también hacen participe 
dejando en su urna funerario los objetos de valor sentimental, alimentos 
y otros bienes que generalmente son usados al iniciar un viaje.358". 

 
Hasta principios del siglo XX, en el lugar de la sepultura se 

acostumbraba levantar un che mamüll, respetando estrictamente las 
tradiciones, 

"en la sepultura se dejaba un fuego encendido que se mantenía 
hasta por un año [… y] al año de la inhumación, juntábanse los 
parientes en la sepultura, sobre la cual mataban animales i derramaban 
la sangre para que tuviese el enterrado que comer. Jiraban alrededor de 
la tumba derramando cántaros de chicha sobre ella i contándoles al 
muerto las novedades de la tierra, desde su partida. Renovaban las 
provisiones y el licor i lo abandonaban para siempre. 359". 
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Eltun. Postal de 1905 ca. (colección del Autor). 

 
 

Un funeral descuidado podía significar que el espíritu del difunto, 
en vez de convertirse en un antepasado que velaba por sus deudos, 
fuera capturado por algún brujo y convertido en un espíritu maligno. 
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8.10. Los sacrificios humanos 
 
 
El sacrificio de un ser humano nunca parece haber sido propio de 

la cultura mapuche, aunque en ocasiones de grandes cataclismos, 
como lo son los terremotos de mayor envergadura, se les han 
sacrificado a los Ŋen del wenumapu algunos niños. En algunas 
versione del nütram de Trentrenfilú aparece que durante la 
celebración del primer ηillatun se sacrificó a un niño huérfano. 

 

"Los indios celebraron entonces su primer Guillatun. Sacrificaron 
un niño huérfano para obtener la sangre que se empleó en la 
ceremonia.360". 

"El conflicto se resuelve a partir del sacrificio de un niño, huérfano 
o hijo de la familia sobreviviente, cuya sangre o cuerpo desmembrado 
en cuatro partes (número de simbolismo cósmico para el mapuche) hace 
retroceder las aguas y vuelve la montaña a su lugar. Es el sacrificio 
humano, la sangre, lo que posibilita el primer Nguillatun o rogativa y a 
su vez es el Nguillatun lo que hace que ese […] sea un sacrificio [… y 
no] una muerte más. La muerte sacrificial detiene las muertes causada 
por la naturaleza que está amenazando a la humanidad. Con el 
sacrificio se inicia la comunidad ritual […]. El sacrificio se sitúa en el 
origen de la cultura, pues, impone una diferencia que es esencial para la 
sobrevivencia. La violencia de la naturaleza y la violencia sagrada. Es 
mediante ella que se conjura el peligro de retornar a la indiferenciación 
del ser humano con la naturaleza.361". 

 
Durante la época colonial se citan personas muertas en cuanto 

kalku y acusadas de haber causado maldades, pero no hay ningún 
testimonio de sacrificios rituales y en tiempos modernos, es conocido 
un solo caso de sacrificio humano.362 

Se dispone de descripciones precisas y detalladas de época 
colonial acerca del sacrificio ritual de algunos cautivos españoles, la 
que ocurrió conformemente a pautas que se repiten siempre sin 
variaciones y que, por lo tanto, corresponden a una ritualidad bien 
codificada, aunque su simbología queda en gran parte obscura. Es un 
ritual descrito con muchos detalles por Diego de Rosales: 
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"Y entónces le hazen incar de rodillas [al cautivo] y le dan un 
manoxo de palitos y que con uno haga un hoyo en la tierra, y que en él 
vaya enterrando cada uno de aquellos palitos en nombre de los indios 
valientes y caciques afamados de su tierra. Y hecho el hoyo, nombra en 
voz alta a alguno de su tierra y echa un palito en el hoyo, y assi va 
nombrando a los demas hasta que no le queda mas de el último, y 
entonces se nombra a si mismo y dize: «yo soy este y aqui me entierro, 
pues ha llegado mi dia», y mientras está echando tierra en el hoyo le da 
uno por detras con una porra en la cerviz y luego cae sin sentido en el 
suelo. Y le abre uno por el pecho y le saca el corazon palpitando, y […] 
le clava con un cuchillo y pasado de parte a parte se le da al Toqui 
general y ba passando de mano en mano por todos los caciques, 
haziendo ademan de que se le quieren cqmer a vocados, y dando la 
vuelta, vuelve a las manos del que se le sacó y con la sangre de el 
corazon unta los toquis y las flechas, diziéndolas que se harten de 
sangre.363".364 

 
Tres son los aspectos rituales 

de mayor significado simbólico: la 
sepultura de los palitos que 
representan a los enemigos 
vencidos, el hecho que a 
sepultarlos sea el mismo cautivo 
que se va a sacrificar, la extracción 
del corazón aun palpitante para ser 
repartido entre los participantes al 
rito. Cabe destacar que, antes de la 
extracción, el prisionero es matado 
o reducido a la inconciencia por un 
garrotazo, lo que demuestra que no 
es intención del ritual producir 
mayor sufrimiento. 

Puesto que la tradición 
mapuche considera que el am del 
individuo reside en su corazón, y 
así mismo en el corazón se 
encuentra su valentía, repartirlo 
entre todos los participantes e 
ingerirlo equivale a ingerir, por un 

 
Francisco Núñez de Pineda 

 sacrificio de un español  
(de Memoria Chilena). 
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lado su am, impidiéndole de convertirse en pilláñ y subir al wenumapu 
para allá combatir a los pilláñ mapuche, y por otro lado adquirir su 
valentía. Originariamente, es probable que el significado del ritual 
fuera solamente este segundo aspecto, puesto que la idea de los 
combatientes más heroicos convertidos en pilláñ surge al comienzo de 
la época colonial. En cuanto a los otros dos aspectos del ritual, su 
interpretación todavía sigue siendo controvertida. 
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9. TRANSFORMACIÓN DEL HORIZONTE MAPUCHE: DEL 

SIGLO XVI A 1860 
 
 

Tras la entrada de los conquistadores hispánicos en el Mapu y la 
actualidad, han transcurrido casi cinco siglos: se trata de un tiempo 
muy largo y en un plazo temporal tan grande, cualquier horizonte 
cultural se transforma profundamente. 

Durante este mismo tiempo, todos los pueblos, tanto occidentales 
como orientales, conocieron horizontes sociales y culturales 
profundamente diferentes, pasando de la edad tardo-medieval a la 
renascimental, y luego a la barroca, a la industrial y por fin a la post-
industrial. En cada una de estas edades, el pensamiento, la forma de 
vivir, los valores morales y sociales, la economía y la tecnología 
cambiaron profundamente, y no tiene sentido hablar de continuidad 
del horizonte cultural durante estos últimos cinco siglos, pues hay una 
evidente discontinuidad. 

Discontinuidad que no se produjo de forma gradual y lenta, sino 
en modo relativamente repentino en cuanto causada por grandes 
eventos multifacéticos, que impactaron al mismo tiempo en lo 
cultural, en lo social, en lo económico y en lo político: son los 
descubrimientos geográficos, que causaron la insurgencia del 
colonialismo; el iluminismo y el laicismo, que dieron origen a la 
formación de un pensamiento libre, no condicionado por los dogmas 
de las religiones; la Revolución francesa, que exportó en todo el 
occidente los conceptos de derechos humanos fundamentales; la 
transformación industrial y de la economía del dinero, que 
modificaron sustancialmente las relaciones sociales; el desarrollo de la 
informática, cuyo impacto en los medios de producción y de 
comunicación de masa nos involucra a todos día tras día, 
prescindiendo del horizonte cultural al cual pertenecemos o con el 
cual nos identificamos. 

Dos factores traumáticos causaron bruscas transformaciones de las 
tradiciones mapuche y del feyentun interrumpiendo una continuidad 
cultural que tenía siglos de vida: 
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 la ocupación castellana del Mapu y la cruenta guerra que entre 1580 y la 
mitad del siglo XVII llevó a la liberación de los territorios mapuches al 
sur del Biobío (con la excepción de Valdivia y Chiloé), a la 
transformación en sentido unitario y jerárquico de la sociedad mapuche, 
a la paralela jerarquización de los Ŋen y de los pilláñ, a la pérdida 
definitiva de los territorios al norte del Biobío, a la incorporación de los 
pikunches en la Capitanía General de Chile y a su cristianización forzada 
y mestizaje; 

 la guerra de los ejércitos chilenos y argentinos para conquistar al Mapu y 
acabar con su independencia (1862365-1883366), la cual dio comienzo al 
régimen de las reducciones, asignando a los mapuches tierras del todo 
insuficientes a sus necesidades vitales, y causó la diáspora hacia la 
ciudad de gran parte de los mismos, la pérdida de la unidad territorial y 
de su estructura socio-política, la puesta en discusión de sus formas 
tradicionales de vida, la evangelización capilar por los frailes capuchinos 
y desde 1895 también por la iglesia evangélica367: la diáspora y la 
paralela "colonización" chileno alemana convirtió rápidamente a los 
mapuches en una minoría en el mismo Mapu, y la predicación cristiana 
dio comienzo a un profundo proceso de sincretismo entre deísmo y 
animismo tradicional. 

A estos eventos traumáticos y bien definidos en lo temporal, hay 
que añadir otro aspecto más sutil pero finalmente igualmente 
impactante: la continuada denigración del feyentun por parte de la 
sociedad cristiana, la cual aunque rechazada concientemente por los 
mapuches, impactaba igualmente en forma inconsciente. 

 
 
9.1. Transformaciones sociales y políticas del siglo XVI al XIX 
 
 
Durante toda la historia del hombre, las guerras fueron siempre 

causas de importantes cambiamientos e innovaciones. Así fue también 
por la larga guerra que contrapuso mapuches y españoles. Una guerra 
muy compleja, no siempre comprendida en sus reales alcances. 
Compleja, pues contrariamente a la imagen común, la guerra no se 
desarrolló entre dos bandos - mapuche y español - sino intervino una 
pluralidad de sujetos. En el bando español se contraponían intereses y 
visiones diferentes: de los militares, de los encomenderos y de los 
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misioneros; y el bando mapuche fue mucho menos unitario de lo que 
se piensa: el núcleo de los que se opusieron a los españoles desde 
1590 hasta mediados del siglo XVII fue constituido principalmente 
por wenteches, nagches y lafkenches, a los cuales se agregó también 
parte de los williches. Los pikunches se dividieron entre los que se 
agregaron a los españoles convirtiéndose en mapuches reyunos368 (de 
hecho, aunque no de jure), los que se trasladaron allende los Andes 
dando comienzo a la mapuchización de puelches y pampas, y los que 
se fueron al sur, cruzaron el Biobío y se unieron a los mapuches de 
guerra; los pewenches a veces combatían a los españoles y otras veces 
se unían a los puelches para maloquear a los wenteches. 
 

 
Francisco Núñez de Pineda,  

Batalla de las Cangrejeras (de memoria Chilena). 
 

Los reyunos asentados entre la cuenca del Biobío y las del Itata-
Ñuble tuvieron un rol muy importante en la evolución cultural de los 
mapuches al sur del Biobío. 

La guerra abierta y sin reparo alguno prosiguió hasta la mitad del 
siglo XVII. Finalmente se celebraron parlamentos en Quillín (1641 y 
1647) y en Boroa (1651), donde se acordó de acabar con los combates 
y se reconoció la independencia mapuche, individuando en el Biobío 
la frontera entre ambas naciones. 
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Siguió un período de relativa paz que se mantuvo hasta la mitad 
del siglo XIX: sólo relativa, porque muchas veces interrumpida por 
expediciones bélicas fronterizas por ambos lados, que, sin embargo, 
no tuvieron nunca la dimensión generalizada de la guerra del período 
precedente. Durante estos dos siglos, primó el contacto pacíficos entre 
ambas culturas, muchas veces mediados por los reyunos aliados de los 
españoles: un período donde creció la prosperidad de los mapuches, 
tanto que el siglo XVIII 
por algunos aspectos 
puede definirse como el 
"siglo de oro del Mapu". 

Al comienzo de la 
conquista colonial, los 
españoles derrotaron 
repetidamente a los 
mapuches, sorprendidos 
por armas y tácticas de 
guerra que les resultaron 
del todo desconocidas. Sin 
embargo, el sincretismo 
propio de la cultura 
mapuche los favoreció. 
Aprendieron rápidamente a usar y criar al caballo y a construirse 
armas de hierro: no copiaron la forma de las armas españolas, sino 
perfeccionaron sus lanzas y macanas, alargándola y dándoles 
terminaciones de hierro, convirtiéndolas en armas mortíferas para los 
españoles pues traspasaban sus corazas. Fabricaron corazas de cuero y 
se dieron pronto cuenta que dando batalla en los días lluviosos, los 
arcabuces y cañones se volvían inutilizables porque las mechas se 
mojaban. 

Del millón de mapuches que había antes de la llegada española, 
cuando en 1570 pasaron a la ofensiva, sobrevivían solamente 150.000, 
de los cuales 20.000 eran kona (guerreros) en condiciones de 
combatir369. Es decir, los mapuches se encontraban en inferioridad 
numérica frente a los españoles que podían contar con algunas 
decenas de miles entre "indios aliados" traídos de Perú y reyunos: sin 
embargo ganaron por su capacidad de idear estrategias militares 
novedosas tanto para ellos, como para sus enemigos. No se 
cristalizaron en su forma tradicional de combatir y de vivir, sino 

Un mapuche del Purén con lanza y el 
 ñidol toki Lautaro con una macana.  

(Diego de Ocaña, Crónica  
del viaje a Chile, 1600). 
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comprendieron al cambiamento ocurrido y supieron cambiar canto 
necesario para adaptarse a ello. Antes que militar, la victoria mapuche 
fue cultural. 

Durante la primera mitad del siglo XVII, el horizonte cultural 
mapuche tuvo una enorme transformación. El uso del hierro y del 
caballo no constituyó solamente un enorme avance militar que les 
permitió reconquistar la libertad perdida: fue sobre todo causa de una 
transformación de su modo de vivir y hasta de pensar, que se produjo 
en tan sólo dos o tres generaciones. 

Ya dijimos como los mapuches apreciaron inmediatamente la 
importancia del hierro en las armas y empezaron a recoger después de 
cada batalla todos los fragmentos de metal que encontraban: 
principalmente armas blancas y pedazos de corazas. Buscaban por 
doquiera objetos de hierro, sobre todo en los campos de batalla: al 
comienzo muy escaso, el metal empezó a abundar luego de la 
extraordinaria victoria de Curalaba (1598), que marcó el comienzo de 
la derrota hispánica, y de los sucesivos desastres de las tropas 
españolas que finalmente abandonaron todas las ciudades fundadas al 
sur del Biobío, dejando a los mapuches un rico botín. 

 

"De lo que menos caso hicieron los indios en este rico saco fué del 
oro, del cual, si tuvieran algun sentido, toma ran venganza del largo y 
incomportable trabajo qne les ha bia costado el sacarlo de las entrañas 
de la tierra, y toda vía como a causador de tanto afan, lo cebaron en lo 
mas profundo de los rios y en lagunas con otras muchas joyas de valor, 
inútiles para ellos, quedando bien seguros que no lo pudiesen volver á 
juntar en otro ninguno tiempo los españoles. Pero hallaron otras joyas 
de inestimable valor para su uso, que fueron gran cantidad de armas 
ofensivas y defensivas, de las cuales llevaban cargadas muchas de las 
miserables cautivas, aunque tenían sobra de bagajes, pues quedaron 
dueños del mucho número de caballos. […] Y desprecian las flechas por 
la abundancia que tienen de las nuevas armas que digo de mas efecto 
con que los vamos armando. 370". 

 
Si al comienzo el hierro fue utilizado para la construcción de las 

terminaciones de lanzas y macanas, muy pronto, abundando ya en sus 
manos, lo utilizaron para la fabricación de herramientas destinadas 
principalmente a las faenas de la horticultura y de la incipiente 
agricultura. Esta creció de importancia y en pocos decenios, un pueblo 
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que antes fue sobre todo pastor, se volvió agricultor. Esto conllevó 
una postura mental muy diferente y la atribución a la mujer de un rol 
de mayor envergadura. 

La fabricación de herramientas de pañilwe (hierro) estuvo 
condicionada a la capacidad de artesanos especializados, los rütrafe 
(herreros). Antes de la aparición de esta figura artesanal, en el lof no 
había caracterizaciones ligadas a las actividades cotidianas. Cada 
familia era autosuficiente: se tejía al telar, se modelaba la arcilla, se 
fabricaban cestos, se satisfacían las necesidades de la familia. El 
rütrafe trabajaba para todos los componentes de lof, quienes tenían 
que proveer a las necesidades de su familia: una diferenciación de 
roles antes desconocida. Por su parte, la recolección de metal era una 
actividad muy provechosa y en ciertas medidas los fragmentos de 
hierro se convirtieron en una forma incipiente de moneda. Bien 
entrado el siglo XVII, adquirió mucha importancia la plata para la 
fabricación de joyas para las mujeres y de elementos decorativos para 
los jinetes (espuelas, estribos, elementos decorativos para los arreos de 
las monturas): poseer muchos objetos de plata era un importante 
símbolo de poder, surgiendo una diferenciación social entre ricos y 
pobres, precedentemente desconocida. Es aclarador destacar que 

 

"a partir de la segunda mitad del siglo XVII, los indígenas 
comenzaron a utilizar la plata que obtenían a través de los comerciantes 
españoles.371" 

 
porque evidencia que no obstante la situación en la frontera 

frecuentemente desembocase en malocas recíprocas, el comercio entre 
españoles y mapuches lograba desarrollarse, y con el trueque de 
mercaderías, también se trocaban ideas. 

El caballo se convirtió rápidamente en una arma fundamental de 
los mapuches, cuya caballería muy pronto dominó a la española. Sin 
embargo, también en este caso la importancia de caballo fue sobre 
todo cultural, pues 

 

"la adopción del caballo por parte de la sociedad araucana también 
trajo […] la ruptura del tradicional aislamiento de las comunidades 
indígenas [… lo cual] significa un aumento entre las relaciones de la 
diferentes parcialidades, y una mayor facilidad a la hora de reunir 
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guerreros para las juntas de guerra; en consecuencia, a raíz de la 
movilidad que proporciona el caballo, los guerreros araucanos se 
transformaron de “guerreros ocasionales en soldados permanentes”. 
[…] Ante la ruptura de las barreras geográficas de las comunidades que 
marcaban las distancias, el caballo fue el factor que faltaba para la 
constitución de una milicia permanente, un verdadero ejército regular y, 
con ello el resorte para un Estado Nacional en germen […].372". 

"A partir del último tercio del siglo XVI […] los mapuches llegaron 
a formar su dispositivo militar, que llegó a ser clásico, logrando 
equilibrar la inicial superioridad de los europeos.373”. 

 
Con el nacimiento de un verdadero ejército profesional, surge la 

casta de los guerreros, y sus héroes más valientes se convierten en 
caudillos poderosos y enriquecidos por los botines conquistados. 
Paralelamente, aquellos hombres ineptos a la guerra, van a formar la 
casta de los labradores. Aunque los ñidol toki siguen siendo electivos, 
el toki queda en su cargo hasta que siga victorioso y es reconocido 
como tal únicamente por la valentía que demuestra en la guerra. 

 

“Por primera vez en su historia surgieron auténticos jefes, los toquis 
de guerra, cuyas órdenes eran obedecidas por combatientes 
pertenecientes a diversos linajes, incluyendo los ancestralmente 
antagónicos. Apareció también el caudillaje, formándose bandas que 
seguían lealmente a quienes encabezaban malones y distribuían el botín. 
La posesión de bienes extranjeros, de íntimo valor y muchas veces 
destrozados, otorgaba, sin embargo, status especial a quien los 
desplegaba ante la asombrada vista de sus congéneres.374”. 

Mantener al ejército es necesario pero costoso, pues los guerreros 
ya no ejercen ninguna otra actividad que no sea el arte de la guerra: 

"Los que están a la guerra dedicados / no son a otro servicio 
constreñidos, / del trabajo y labranza reservados, / y de la gente baja 
mantenidos; / pero son por las leyes obligados / destar a punto de armas 
proveídos, / y a saber diestramente gobernallas / en las lícitas guerras y 
batallas.375". 

"Los que así se habilitan […] son mui recatados en no necesitar 
jamás a otra ocupación ni servicio personal a los que para la guerra 
una vez son escogidos y señalados; porque nunca se entretienen en 
cultivar la tierra como labradores, ni en trato de pastoría, viviendo bien 
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tratados en mantenerse de sustento a costa de la lente mecánica y 
plebeya, pues por decreto y determinación de sus leyes y estatutos están 
continuamente a punto bien proveídos de armas para defenderse y 
ofender376.”. 

Para mantenerse, el ejército se dedica a maloquear a los españoles 
y a los mapuches que son sus aliados, haciendo caso omiso de cuanto 
acordado en los parlamentos: es así que durante toda la el siglo XVII, 
al mismo tiempo es el garante de la independencia mapuche y es el 
factor desestabilizarte de las relaciones entre mapuches y castellanos. 
La imagen del pueblo mapuche plenamente unido en la lucha contra 
los conquistadores, no responde a la realidad, pues el sentido 
autonomista de cada ayllarewe no vino nunca a cesar y el ejército 
mapuche, formado por parcialidades al mando de su toki, a veces 
maloqueaba también a clanes mapuches adversos al propio. Por 
ejemplo, 

"los grupos mapuches que vivían al sur del río de La Imperial 
mantenían una actitud pacífica y estable y, por lo general, hacían caso 
omiso a las alianzas indígenas que se tornaban contra los españoles. 
Esta actitud permitió a los hispanocriollos refundar Valdivia que se 
convirtió en plaza fuerte - y reactivar la labor misionera.377". 

La estructura social mapuche seguía fundamentada en la 
autonomía de cada ayllarewe: sin embargo vino a menos la igualdad 
social de los individuos dentro del lof, en el cual se vienen delineando 
castas sociales. Al comienzo (segunda mitad del siglo XVII), la más 
poderosa es la de los kona y sus esposas: son documentadas wünen 
domo (primeras esposas) que acompañan al propio esposo en la 
guerra, combatiendo ellas mismas al igual que los kona. Loηko y 
ülmen tienen que apoyarse a los kona para ser sostenidos 
políticamente y enriquecidos materialmente, pero y al mismo tiempo 
temen el creciente poder de la casta militar en competición con el 
suyo. Machi y ηenpin forman un grupo que mantiene todavía los 
antiguos privilegios, pero de alguna forma comprometidos por su 
dificultad para interpretar el cambiamiento del contexto y resolver los 
problemas que esto comporta. Nace la casta de los artesanos, muy 
reducida numéricamente, pero importante en esta fase de profunda 
transformación económica, pues la sociedad mapuche hace propia la 
siembra de productos de origen española, como el trigo y la cebada, y 
la crianza de cerdos y ovinos. La necesidad de mantener al ejército se 
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refleja en la condición de los labradores, que forman una clase social 
más humilde. En fin, surge las castas de los esclavos, hombres, 
mujeres y niños capturados en la guerra, tanto españolas como 
mapuches o indígenas peruanos de su bando, empeñados de sol a sol 
en las labores agrícolas y ganaderas. 

Gracias a la amenaza española, dentro de los ayllarewe, el poder 
de loηko y ülmen, que 50 años antes era fundamentalmente honorífico, 
se vuelve autoritario pues es necesario mantener una estricta 
disciplina, y se hace dinástico, mientras en el ayllarewe los cargos 
siguen electivos. 

 

"ay poca ambición entre ellos por ser de poca utilidad el officio y 
cargo de cacique, aunque es de honor. Y despues que entraron los 
españoles en esta tierra y pusieron tributo los indios y servicio personal, 
estiman en mas el ser cacique .378". 

Un poder que se manifiesta también en la exterioridad, pues 

“las personas de inferior condición llevan también el poncho turquí, 
pero las gentes ricas ó acomodadas lo llevan blanco, roxo o azul con 
listas del ancho de un xeme, texidas con suerte de figuras, flores o de 
animales, en el qual sobresalentodos los colores.379". 

En síntesis, en tan sólo un siglo, la sociedad mapuche de 
igualitaria y libertaria, se convierte en jerárquica, autoritaria y basada 
en castas. Por lo tanto, en la primera mitad del siglo XVII, el ejército 
es un factor de desequilibrio social y político, pues los toki dejan de 
someterse al poder civil: 

"El comienzo de un proceso de estratificación se manifestó en el 
Parlamento de Catiray. Los indígenas se ubicaron en esa asamblea en 
dos grandes círculos concéntricos. Adelante ulmenes (cabezas de linaje) 
y capitanes, detrás conas y labradores. El padre Valdivia habló sentado, 
en su calidad de sacerdote y de representante del "Rey de Castilla". En 
esa reunión el poder recaía, por una parte, en capitanes y conas, y por 
la otra en los ulmenes. Los labradores no pesaban en las decisiones. Se 
exteriorizaron, en las citadas paces, las profundas diferencias que 
existian entre ambos poderes al no haber acuerdo sobre el retiro del 
fuerte de San Jerónimo. Destaca el padre Valdivia que los "... ulmenes 
estaban de mi parte...". Sin embargo, en plena polémica, capitanes y 
conas, enfurecidos por no lograr su propósito de desmantelar el 
presidio, se retiraron de la asamblea...380". 
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Desde la mitad del siglo XVII, la relativa paz entre españoles y 

mapuches empezó a redimensionar el poder de los toki: la última 
grande sublevación del Mapu, la de 1655, es posible que haya sido 
estimulada por los mismos toki, conscientes que con la paz la 
importancia de su rol iba a desaparecer. 

Durante todo el siglo XVIII y la primera mitad del XIX, hubo 
algunos choques militares, el más importantes de los cuales en 1766-
67, que se limitaban a involucrar la "frontera", sin tener nunca carácter 
de una guerra generalizada en todo el Mapu y resolviéndose siempre 
con "parlamentos", como los de Negrete de 1726 y de 1793. 

Mientras la atención de los mapuches se concentraba en el 
mantenimiento de la "frontera" nacida con el parlamento del Quillín 
de 1640, la Capitanía General de Chile sin mucho clamor extendía 
progresivamente su control en los territorios williches. Es así que 
entre 1645 y 1860, desde la reconstruida Valdivia buena parte de los 
territorios al sur del Toltén fueron reconquistados por los españoles. 
 

 
Progresiva reducción de los territorios mapuches independientes: a) desde el 

butamalón hasta la reconstrucción de Valdivia (1645); b) hasta el conflicto de 
1766; c) hasta el parlamento de Negrete (1793); d) hasta el comienzo de la 

ocupación del Mapu (1860). (Diseño roginal del Autor). 
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Durante las guerras por la independencia de Chile, la unidad de la 
sociedad mapuche fue gravemente comprometida porque éstos se 
dividieron entre el bando realista y el independentista. 

No obstante la relativa paz alcanzada luego de la mitad del siglo 
XVII, la estructura de la sociedad mapuche, sin embargo, no volvió a 
la situación igualitario que había antes de la llegada hispánica, y se 
mantuvo jerárquica. Loηko y ülmen competían entre ellos en quien era 
más rico, pues la riqueza - joyas de plata, bienes de origen europeo, 
mujeres y esclavos - había sustituido al autoritarismo. A mitigar la 
disparidad social estaba el mecanismo de la reciprocidad, que es parte 
de la idiosincrasia mapuche. Una parte importante de sus bienes 
materiales, los loηko y ülmen los donaban a los demás componentes 
de su linaje y de los linajes aliados; éstos, al haber recibido unas 
dádivas, quedaban obligados hacia quienes se las donaron. En esta 
forma, la riqueza en manos de pocos en buena medida era 
redistribuida, evitando la insurgencia de conflictividad social. 

Ya recordamos que del millón, (según otras fuentes, dos millones) 
de mapuches que vivían en el Mapu a la llegada de los españoles, al 
comenzar el último cuarto del siglo XVII sobrevivían solamente unos 
150.000. Fueron diezmados por la guerra y por las epidemias que se 
repitieron incesantemente: entre 1554 y 1556 el chafaloηko (tifus) 
detuvo la marcha de Lautaro cuando ya se disponía a destruir a 
Santiago, en 1563 la viruela mató por lo menos a un quinto de la 
población, y hubo otras olas de viruela y de sarampión en 1584 y en 
1619-1620381. La guerra produjo el despoblamiento del Mapu: las 
epidemias, cuya mortandad no lograba ser comprendida por los 
ηenpin, ni contrastada por los machi, causó una pérdida de confianza 
en los pilláñ y en los Ŋen y la búsqueda de un espíritu superior para 
contraponerlo al Dios cristiano. 

La desproporción entre hombres y mujeres causada por los 
combates tuvo una respuesta en el incremento de la poligamia, 
extendida no solamente a las cuñadas, como según la tradición 
ancestral, sino a todas las mujeres que no fueran prohibidas por el tabú 
del incesto. Luego, con la jerarquización de la sociedad mapuche, 
desde comienzo del siglo XVII el gran número de esposas y 
concubinas se convirtió en un símbolo de estado social, y loηko, 
ülmen y toki se jactaban de tener cuantas más mujeres les resultaba 
posible. Para los toki había también la posibilidad de escoger las 
reqηen (cautivas) más atractivas conseguidas con los botines de sus 
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malocas, que repartían entre loηko y ülmen para asegurarse su favor. 
La poligamia aseguró mano de obra para cultivar la tierra y criar 
animales y así contribuyó a la radicación de las castas sociales, pues 
fueron loηko, ülmen y kona quienes tuvieron los medios para 
asegurarse muchas esposas y, al mismo tiempo el tener muchas 
esposas incrementaba su riqueza. 

 
 
9.2. Los reqηe382 y la esclavitud entre los mapuches 
 
 
El siglo XVII es caracterizado por la presencia de personas 

cautivadas por ambos lados. En lo cultural, es muy importante el rol 
que tuvieron las mujeres españolas383 y "reyunas"384 prisioneras de los 
mapuches. Cabe destacar que los cronistas y misioneros del siglo 
XVII definen "cautiva" a la mujer española aprehendida por los 
mapuches, y "esclava" a la mujer mapuche capturada por los 
españoles: términos que subentienden respeto por las primeras y 
denigración por las segundas. Una diferencia que se refleja también en 
el trato recibido. En ambos caso, la mujer cautivada en las malocas era 
violada y convertida en objeto sexual. 

El trato y las condiciones de la mujer mapuche en manos de los 
españoles eran terribles: 

 

"No se contenta la codicia con hacer esclavas a cuantas indias 
cojen en sus ranchos en las malocas sino que después de traídas a 
nuestras tierras, hacen esclavos a los vientres, que allá se 
concibieron, i a los demas hijos que aca conciben i paren.385". 

"Las indígenas capturadas en guerra justa quedaban reducidas a 
una condición de dominio absoluto sobre sus cabezas, carentes de toda 
defensa y derecho. Se convertían en un objeto propicio para el abuso de 
los conquistadores que se manifestó en la desestructuración familiar, 
trabajos forzados, tortura física y desarraigo.386". 

"Las mujeres esclavas se hierren con el mismo hierro en el molledo 
del brazo derecho en la mitad de entre el codo y la mano, á la parte de 
fuera, lugar que á su usanza tan poco no le cubren con manga, y si lo 
hicieren in curran en la pena de los esclavos, y si pareciere, se podrán 
herrar tambien los esclavos en el mismo brazo, porque aunque esclavos 
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y esclavas se pudieran herrar en el rostro. […] Las personas del reino 
que quisieren comprar esclavos, lo puedan hacer […] habiendo de ser 
para quedar sirviendo en aquella tierra, que sea desgarronándole de un 
pié, aunque sea mujer ó muchacho, porque los muchachos se hacen 
hombres, y aun de muchachos se huyen, y las mujeres de muchas 
leguas.387". 

 
¿Cuántas fueron las mujeres españolas cautivadas por los 

mapuches? Las fuentes discrepan notablemente. Fray Juan Falcón a 
comienzos del siglo XVII estimaba que hubiese 200 hombres y 300 
mujeres cautivadas388. Diego de Medina en 1615 estimaba que el 
número de mujeres españolas fuera de 200389. Fray Pedro de Sosa en 
1616 escribe que "oy dia tienen en su poder mas de quinientas delas 
que solia ser sus señoras390". Francisco Mogollón y Ovando en 1626 
relata que hubía 600 cautivos en manos de los mapuches391. En fin, 
para Alonso González de Nájera 

 

"los indios […] degollaron mas de tres mil españoles, llevando 
prisioneras mas de quinientas mujeres principales, y mucha cantidad de 
niños y religiosos. […] Perdonan las vidas estos de Chile solamente a 
las mujeres, por aprovecharse y servirse dellas y a solos aquellos que de 
nuestra parte se pasan a ellos para ayudalles en la guerra reservando 
también entre los que cautivan a los que saben algún oficio, como 
herreros para forjarles armas y otros que á ellos les son de algun 
provecho. […] Se sabe por cierto que pasan de docientas las que 
todavía hay esclavas entre los indios, sin los cautivos, aunque en 
número fueron muy pocos respecto de las cautivas, por haber muerto los 
demás en defensa de sus ciudades.392". 

 
Desde las ciudades que fueron destruidas a fines del siglo XVII, 

los mapuches trajeron muchos prisioneros, entre ellos eran numerosos 
los niños de corta edad, que luego crecían como si fueran mapuches 
para así compensar en pequeña parte la dramática reducción de su 
población. Algunos loηko poseían tantos prisioneros españoles y 
reyunos, que entonces les cedían una parte de ellos a otros loηko en 
cambio de trigo y otras mercaderías, dando comienzo al comercio de 
esclavos que tendrá mucha importancia durante todo el siglo XVIII: 
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" En la destruicion de las ciudades llevaron cautivas los indios 
algunas niñas huérfanas de las madres que ellos habian muerto, y otras 
niñas pequeñas con sus propias cautivas madres, pudo suceder que los 
indios vendiesen entre ellos las niñas huérfanas, y las que no lo eran, 
quitándolas á sus madres, como acostumbran, ó vendiendo á las madres 
y quedándose con las hijas; porque hay pocas cautivas que no hayan 
sido mu chas veces vendidas entre ellos, y tenido por ello muchos 
dueños, de manera que como por causa de las ventas las suelen mudar 
de un amo á otro muchas leguas, siendo las niñas pequeñas, no temían 
edad para acordarse de sus madres. Y de aquí se puede colegir cuantas 
niñas y niños destos habrá derramados entre los indios, quo no 
solamente no conocieron padres ni tienen noticia dellos, siendo hijos de 
españoles, pero que siendo cristianos muchos dellos, se que darán sin 
saber que lo son, confirmados por bárbaros entre los bárbaros..393". 

 
Gabriel Guarda Geywitz, que estudió detenidamente este 

argumento, estima que pudieran ser más de un millar los españoles en 
mano de los mapuches, reportando que entre 1599 y 1646 se lograron 
rescatar 320 cautivos hispánicos394. Hay que tener en cuenta, que los 
cautivos reyunos fueron mucho más numerosos de los españoles, tal 
vez tres o cuatro veces tanto, y que fue relevante que en las malocas se 
privilegiara la captura de niños y niñas, no para esclavizarlos, sino 
para remediar al dramático calo poblacional que se dio en la segunda 
mitad del siglo XVI: 

 

"los niños eran rápidamente educados y socializados al modo 
indígena, lo que garantizaba su completa integración.395". 

"Los araucanos debieron de recurrir a la estrategia de emplear 
mano de obra esclava - indígena y española - para compensar las 
carencias que tenían sus propias comunidades para realizar las labores 
agrícolas.396". 

 
Globalmente, no es aventurado suponer que en el siglo XVII unas 

mil cautivas entre españolas y reyunas (a menudo también estas 
cristianizadas) acabaran viviendo amancebadas con kona, loηko y 
ülmen mapuches. Teniendo en cuenta la dimensión poblacional de la 
época, se trata de un número suficiente para producir un impacto 
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importante en la transformación de la cultura mapuche y en la 
insurgencia de un mestizaje también al sur del Biobío. 

 

 
Captura de un hombre (de Guinnard 1861:248). 

 
La vida de la reqηe española en la ruka era similar a la de la mujer 

mapuche: vestía con sayal y andaba descalza. Por lo general, no era 
maltratada por el hombre, que en algunos casos la equiparaba a una de 
sus esposas secundarias, pero podía serlo, y mucho, por la wünen 
domo, celosa del interés mostrado por el marido hacia la mujer 
extranjera, porque para muchos loηko el tener una esposa española era 
punto de orgullo en cuanto expresión de su victoria contra un enemigo 
tan poderoso como el español397. La vida podía volverse un infierno 
en aquellos casos, muy raros, cuando la wünen domo en el pasado 
había sido esclavizada por los españoles, logrando al fin escaparse y 
refugiarse en el Mapu: entonces le hacía pagar a la reqηe todos los 
malos momentos que había pasado cuando esclava. Y aun en estas 
situaciones, el destino de la reqηe entre los mapuches era menos 
terrible de aquello de la mujer mapuche esclava de los españoles. 

Objeto sexual del hombre, la reqηe tenía hijos y entonces su 
situación social y el trato recibido por lo general mejoraban, sobre 
todo si había dado muestra de hacer propias las costumbres y la lengua 
mapuche398. Con la excepción de maltratos iniciales, sobre todo 
recibidos por las esposas del hombre cuando las mismas habían vivido 
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una situación de esclavitud, el trato de la reqηe no era muy diferente 
de aquello de la mujer mapuche, ni su empeño en el trabajo cotidiano 
era mayormente pesado, aunque muchas españolas venían de 
situaciones holgadas, donde eran servidas en todo, y no habiendo 
nunca realizado algún trabajo de esfuerzo, los quehaceres cotidianos 
de la vida mapuche les parecían sumamente gravosos. Desde luego, en 
cuanto cautivadas en la guerra o en las malocas, eran esclavizadas y 
no tenían derecho alguno, ni la protección que podía asegurarle la 
pertenencia a un linaje aliado al de su dueño. 

Era obligada a hablar solamente en mapudungún y castigada si 
sorprendida hablando en castellano con otras cautivas o con sus 
propios hijos y teóricamente le era prohibido educar sus hijos como 
cristianos, pero en la práctica algunos conceptos religiosos 
fundamentales los impartía, y así comenzaban a producirse formas de 
sincretismo. 

"En principio no se les permitía la práctica de la religión católica, 
aunque leemos en la crónica de Núñez de Pineda y Bascuñán, que 
algunos indígenas conocían las oraciones que antiguas cautivas les 
habían enseñado, y él mismo relata haber bautizado a algunas personas 
en su cautiverio. Un jefe mapuche le comentó a Núñez de Pineda y 
Bascuñán que los prisioneros españoles «comen con nosotros, beben 
con nosotros, visten de lo que nosotros, y si trabajan, es en compañía 
nuestra...». En esta fase el mestizaje ya es cotidiano y abundante; no 
discriminaban a los niños mestizos como sucedía en la sociedad 
hispanocriolla, siempre que hubiesen nacido dentro de la comunidad, y 
éstos estaban plenamente integrados a la cultura mapuche.399". 

La influencia cultural de aquellas mujeres en las comunidades no 
fue nunca despreciable; al contrario, fue importante pues a ellas les 
correspondía la educación de los niños en su pequeña edad y aunque 
sus hijos se incorporaran en pleno título en la vida de la sociedad 
mapuche e hicieran propias sus creencias, la educación religiosa 
recibida en la infancia los llevaba a una evolución de las creencias 
tradicionales hacia formas más deístas. A los mapuches les encantan 
los cuentos y los epew (fábulas) y muchas cautivas cautivaban a 
quienes estaban en la ruka contándoles cuentos de la tradición 
europea. Estos en el tiempo fueron mapuchizados y transformados, y 
llegaron hasta los tiempos actuales: aunque al comienzo parezcan 
epew propiamente mapuches, analizándolos no es difícil reconocer en 
ellos el origen europeo. A través de los epew si difundieron en el 
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Mapu muchos conceptos occidentales, y tantas veces los protagonistas 
fantásticos de las fábulas se convirtieron en espíritus de la tradición 
mapuche. 

"El mapuche contemporáneo es descendiente de una proporción 
muy grande de sangre europea400". 

Generalmente en los parlamentos se pactaba la devolución de las 
reqηe. Sin embargo ocurría con frecuencia que estas se negaran a 
volver al campo español, sobre todo cuando grávida o ya con hijos 
mestizos: 

"no querían venir delante de los nuestros por verse preñadas, 
escogiendo por mejor partido el quedarse condenadas a perpetua 
esclavitud antes que padecer tal vergüenza a ojos de sus maridos y de 
todo el campo.401". 

Aunque inculpable, la mujer rescatada hubiera padecido el 
desprecio de su gente y hasta "el vínculo de sangre estaba 
quebrado402". Por lo tanto no extraña que se den repetidos casos de 
cautivas devueltas a los españoles, que cuando tuvieron la oportunidad 
de hacerlo escaparon para volver a refugiarse en el Mapu, en la misma 
ruka que le fue hogar durante años y donde su vida fue dura pero no 
tanto como para ser intolerable. 

"Dado el largo tiempo transcurrido, muchas cautivas se adaptaron 
a su condición y se quedaron en su pueblo adoptivo. Como resultado de 
este proceso de intercambio cultural forzado surgió el mestizaje, que 
vino a remplazar en la sociedad mapuche a la población perdida en 
guerras, epidemias y raptos, y es la base de la sociedad chilena actual. 
El mestizo fue rechazado por los españoles y aceptado por los 
mapuches, siempre que hubiese nacido dentro de su sociedad.403". 

Al mestizaje de la sociedad mapuche debida a las reqηe, hay que 
añadir la llegada de desertores mestizos que, nacidos en el campo 
español, lo abandonaban prefiriendo unirse a los mapuches libres. 
Cuando estos desertores tenían capacidades útiles a la sociedad 
indígena, o bien eran versados en el arte de la guerra, era bien 
acogidos y podían llegar a ocupar posiciones de privilegio en la 
comunidad, recibiendo tierras y bienes, o alcanzar el grado de toki, 
como le ocurrió al mestizo Alejo. Su aporte fue importantísimo para el 
desarrollo de la sociedad mapuche, y su presencia también contribuyó 
en forma importante a la transformación del horizonte cultural: 
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"La presencia de los prisioneros hispanocriollos, mestizos e 
indígenas entre los araucanos tuvo mayores consecuencias para las 
comunidades indígenas de la Araucania. Los cautivos fueron el 
principal medio de transaulturación de los araucanos, ejercida en su 
mayor parte por las prisioneras, dando lugar a dos grandes cambios en 
la sociedad indígena: el mestizaje biológico y la transmisión de hábitos 
y costumbres españolas. Todavía no se ha estudiado con profundidad el 
fenómeno del mestizaje que se produjo entre las comunidades indígenas 
del sur de Chile que rechazaron el dominio español.404". 

La esclavitud no parece haber existido entre los mapuches antes de 
la llegada de los españoles: lo sugiere la ausencia de étimos idóneos a 
describir aquella condición, pues reqηe es estrictamente ligado al 
botín bélico, y en la ritualidad no existe ninguna referencia al rol de 
eventuales esclavos; lo sugiere sobre todo las características 
igualitarias del lof, donde todos sus componentes parecían gozar de un 
igual estatus. Cuando en la segunda mitad del siglo XVI surgió la 
esclavitud, se debió a diferentes motivaciones.  

Puesto que los españoles esclavizaban a los mapuches, la 
reciprocidad en el trato, aspecto fundamental de la tradición ancestral, 
exigía que a los españoles capturados y a quienes aparecían como sus 
aliados, se les reservara el mismo trato. El dramático calo demográfico 
vivido en la segunda mitad del siglo XVI tenía que ser compensado de 
alguna manera y es significativo el hecho que cuando los mapuches 
cautivaban niños de corta edad, los crecían como mapuches y no como 
esclavos, como ya hemos anotado.  

La necesidad de mantener un ejército hacía necesaria la 
producción de bienes primarios, para la cual la población mapuche era 
insuficiente: la presencia de esclavos se volvía fundamental (hay que 
tener presente que las cifras indicadas por los cronistas se refieren 
siempre únicamente a cautivos españoles, que siempre fueron 
relativamente pocos, pero los yanaconas y los reyunos capturados en 
la guerra y en las malocas eran muy numerosos). En fin, para los kona 
se les daba la oportunidad de poseer mujeres sin tener que 
corresponder con regalos a la dote que sus padres le asignaban a la 
esposa. 

Desde luego, la suerte de los esclavos era muy dura. Jerónimo de 
Quiroga la describe con estas palabras: 
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“estos indios tienen costumbre de vender sus familias como 
ganados, sin distinción de lo racional [...] de suerte que por cuatro 
vacas o caballos venden los hijos y sobrinos y las mujeres; y por cuatro 
arrobas de vino, con la trampa que puede haber en vendérselo puro o 
aguado [...]. Además que los suyos usan de sus leyes y derechos 
vendiendo los hijos como frutos de las mujeres que compraron, así como 
un español que compró muchas negras para ocuparlas en su servicio, y 
teniendo hijos de ellas los vendió todos. De la propia suerte de los 
indios compran las mujeres para servirse de ellas como los bueyes, y 
luego venden los hijos, y en caso que los españoles no los comprasen los 
habían de vender a otros indios.405”. 

Desde luego, el cronista no entendió el sentido de reciprocidad del 
ηillanduηun, interpretándolo, erróneamente, como una compraventa 
de las hijas. Eran objeto de venta los hijos de las reqηe, como lo eran 
las reqηe mismas. 

La casta de los loηko y ülmen llegó a poseer numerosos esclavos, 
que se donaban recíprocamente entre ellos. También los toki podían 
tener muchos esclavos, pues eran parte ellos también de la casta 
dominante. Los kona por lo general poseían únicamente una o algunas 
reqηe amancebadas: al no tener que mantenerse, pues eran mantenidos 
por la comunidad, no necesitaban esclavos. En cuanto a la clase de los 
labradores, a veces poseían una que otra reqηe amancebadas, donadas 
por algún ülmen, pero por lo general no poseían esclavos. La 
presencia de esclavos en la sociedad mapuche se mantuvo hasta el 
final del siglo XIX406. 

Durante el siglo XVIII en lo social se consolidó de la situación en 
acto a la conclusión del siglo precedente: desapareció la clase social 
de los kona, puesto que ya no hubo guerras que involucraran en forma 
generalizada al Mapu, aunque hubo numerosos conflictos en la 
"Frontera" del Biobío, concepto que de geográfico se convirtió en 
cultural. Los toki perdieron su importancia y poder, consolidándose 
aquello de los loηko y ülmen, mientras las comunidades recuperaban 
parte de su antigua autonomía. La evangelización cristiana, llevada 
adelante por los jesuitas, consiguió un número limitado de feligreses: 
sin embargo, hizo que creciera notablemente la incorporación de 
conceptos cristianos dentro de la espiritualidad mapuche, tanto que a 
final del siglo XVIII comienzan a darse evidentes formas de 
sincretismo mapuche-cristiano. 
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9.3. Trasformación del concepto de Pilláñ 

"En el curso del siglo XVII, los araucanos experimentaron una 
multitud de cambios en sus creencias religiosas y concepciones 
culturales que respondían al vertiginoso ritmo que los acontecimientos 
históricos — en los que ellos estaban tomando parte de una forma muy 
activa — les estaban imponiendo.407". 

Las transformaciones de la sociedad mapuche entre la mitad del 
siglo XVI y la mitad del siglo XVII son tan profundas y radicales, que 
surge la duda si no sea más correcto hablar de dos horizontes 
culturales diferentes. 

La dilatada guerra con los españoles de alguna manera tenía que 
reflejarse en el feyentun. 

El primer impacto de aquella rápida transformación social y 
cultural lo observamos en relación a la idea de supervivencia del 
ánima después de la muerte, y al concepto de pilláñ. 

En la tradición mapuche, el am del individuo luego de su muerte 
tiene que ser estimulado para que se anime a alejarse de su propio 
cuerpo y de los lugares donde se desarrolló su vida, alcanzando el 
estado de püllü para finalmente alcanzar la isla de Ngülchenmalhué 
donde se convertirá en alwe408. En el feyentun, los conceptos de "bien" 
y de "mal" son totalmente diferentes de los análogos conceptos de la 
religión cristiana: el bien es identificado con el equilibrio del cosmos 
y con el hecho de preservarlo y conservarlo, y el mal con el 
desequilibrio causado por no haberlo respetado y preservado. Ignacio 
Molina, recogiendo observaciones hechas por los jesuitas en el siglo 
XVII, escribe: 

"Después de muertos van a otra parte del mar, hacia el occidente, a 
un cierto lugar llamado Gulcheman, esto es, la morada de los hombres 
tramontanos. Pero algunos creen que aquella estancia sea dividida en 
dos regiones: una llena de delicias para los buenos, y la otra falta de 
todas cosas para los malos. Otros por el contrario, son de opinión que 
todos los muertos gozarán ahí indistintamente placeres eternos, 
pretendiendo que las acciones mundanas no tengan ningún influxo sobre 
el estado futuro.409”. 

Es evidente de la citación del abad Molina que hay una parte de 
los mapuches que todavía sigue fiel al feyentun, mientras hay otra 
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parte donde ha hecho brecha la idea cristiana de un paraíso y un 
infierno y, sobre todo, el concepto abrahamínico de bien y de mal. 

En los cronistas del siglo XVI, los pilláñ son únicamente los 
ancestros míticos, genios tutelares de los linajes. El primero en 
nombrar a los pilláñ fue Jerónimo de Bibar en su Crónica Copiosa y 
Verdadera de los Reinos de Chile,escrita entre 1539 y 1558. Luego 
fue Alonso de Ercilla y Zúñiga (1569) en la Araucana, quien se refiere 
repetidamente al "Pillano" como al padre de diferentes héroes 
mapuches; así mismo lo hace Pedro Mariño de Lobera en Crónica del 
Reino de Chile (1595). Pedro de Oña, primer escritor nacido en tierra 
chilena410, en el poema Arauco Domado (1597) escribe repetidamente 
del "Pillano", viendo en él una divinidad ancestral y un ídolo: puesto 
que es el único Autor colonial que habla de la presencia de ídolos 
entre los mapuches, es posible que se refiera a los che mamüll, que 
originariamente representaban a los pilláñ ancestrales. 

En las primeras décadas del siglo XVII, se produjo un alejamiento 
del concepto de pilláñ respeto a cuanto correspondía al feyentun y a 
como fue documentado por los primeros cronistas: dejó de ser el 
ancestro del linaje, para convertirse en la transfiguración de los héroes 
fallecidos en la guerra y en la continuación de los combates en el 
wenumapu. 

La idea que las ánimas de los toki fallecidos en la guerra no se 
convirtieran en alwe, como ocurría para los demás individuos, sino en 
pilláñ, para así seguir combatiendo a los españoles en el wenumapu, 
por el concepto de reciprocidad era necesario que también los más 
valerosos entre los soldados españoles se hubiesen convertidos en 
pilláñ. Esta era una idea extraña al feyentun y es señalada por primera 
vez al tiempo de la presencia de Diego Rosales en el Mapu (1640-
1650): 

"Las almas de los indios soldados, que como valerosos mueren en la 
guerra, dicen que suben a las nubes y se convierten en truenos y 
relámpagos. Y allá prosiguen con la misma ocupación que acá tenían 
del ejercicio de la guerra; y lo mismo dicen que les sucede a los 
Españoles que mueren en ella, que suben a las nubes y allá están 
peleando con los indios. Y a unos y a otros llaman Pillan. Y assi dixen 
que cuando truena y relampaguea, es que pelean en las nubes los 
Españoles y los Indios y se disparan los unos a los otros rayos de fuego. 
Y que los Pillanes de los Españoles y de los Indios tienen alla su 
enemiga, y conservan sus rencores y pelean unos con otros.411” 
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Mientras entre los pilláñ ancestrales no existe ninguna jerarquía, ni 
puede existir, entre aquellos pilláñ que son las ánimas de los guerreros 
más valientes muertos en la guerra, siguen vigentes las mismas 
jerarquías que habían en su vida. Así empieza a tomar cuerpo la idea 
de un pilláñ superior a los demás, un ñidol pilláñ, ancestro único de 
todos los mapuches. Él puede contraponerse al Dios español, ñidol 
pilláñ de los cristianos; como le dice Maulicán a Núñez de Pineda 

 

"… no podía ser menos de que hubiese un gran Pillan que sujetase a 
todos los demás pillanes y fuese su principio y estuviera sobre todos412", 

 
Afirmación donde asoma un pensamiento más bien deísta y 

extraño al feyentun. Ni tiene que extrañar que tan pronto empezara a 
introducirse en la espiritualidad mapuche el sincretismo con conceptos 
cristianos, porque ni siquiera durante los tiempos de guerra vino a 
menos la presencia de los evangelizadores jesuitas, tolerados y 
temidos en cuanto considerados los machi de los españoles. 

Parece razonable pensar que el culto de un pilláñ superior se 
volviera más propio de los kona, mientras el de los pilláñ ancestrales 
siguiera siendo más propio de los loηko y los ülmen. Es significativo 
que en el siglo XVII los misioneros parecen no percatarse de la 
existencia de los Ŋen, mientras incansablemente demonizan al culto 
de los pilláñ. 

 
 
9.4. Trasformación del concepto de Ŋen y Ŋenechen 

(Ŋünechen) 
 
 
Al poco tiempo de la entrada de los españoles, el equilibrio del 

Mapu era ya profundamente destruido. Muchos mapuches escaparon a 
oriente de la Cordillera; otros abandonaron los fértiles valles fluviales 
para re-asentarse en los valles cordilleranos, más defendibles pero 
menos aptos a la horticultura; hubo un general desplazamiento de 
norte a sur, que dio origen a conflictos internos y a una recolocación 
general de muchos lof que tuvieron que abandonar las tierras de sus 
ancestros. Los Ŋen que representaban mayormente situaciones de 
localismo perdieron su significación e importancia a favor de aquellos 
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de carácter general y más coherentes con la asunción de un sentido 
nacional de parte del pueblo mapuche: Ŋenemapu, Ŋenewenu, 
Ŋenelafkén… Todo lo cual, sin embargo, no puede ira más allá de ser 
una hipótesis, por la ausencia total de escritos donde se haga 
referencia a los Ŋen con anterioridad a la segunda mitad del siglo 
XVIII. 

Cuando misioneros y cronistas empiezan a citar a los Ŋen, 
nombran a Ŋenemapu, Ŋenewenu, Ŋenelafkén, y no a Ŋenechen413: es 
decir, aquellos Ŋen que cinciden con espíritu que gobierna un lugar, 
no un ser viviente414. Esto es muy coherente con la idea misma del 
mantenimiento del equilibrio, que es la razón de ser de los Ŋen: es en 
cada lugar que hay que asegurar que todo lo que lo compone sea en 
equilibrio, es decir, el concepto de espíritu equilibrador es 
estrictamente asociado a un lugar gobernado.415 

"[Hay] un ngen en cada cosa para que esa cosa no termine. Sin 
ngen, el agua se secaría, el viento no saldría, el bosque se secaría, el 
fuego se apagaría, el cerro se bajaría, el viento se emparejaría, la 
piedra se partiría. Y así, la tierra desaparecería. El ngen anima esas 
cosas, da vida a cada cosa. Esa vida lo hace seguir viviendo para 
siempre.416". 

Es razonable que fuera así también para el feyentun originario y 
que la idea de Ŋenechen (Ŋünechen) nazca solamente durante el siglo 
XVIII, en un contexto que ya vive un creciente sincretismo con las 
ideas cristianas. Según Ana Mariella Bacigalupo 

"La deidad mapuche apareció por primera vez en el siglo XIX como 
respuesta a las estructuras jerárquicas políticas y religiosas impuestas 
por la sociedad chilena. La imagen de esta deidad combina varios 
símbolos coloniales masculinos de autoridad con la naturaleza y los 
espíritus ancestrales de los Mapuche. 

El englobamiento de los Ngen de la naturaleza bajo los conceptos 
de Ngünechen y Ngünmapun puede haber sido por influencia del 
concepto cristiano de deidad única y omnipotente. De hecho, la 
supremacía de Ngünechen en el sentido cristiano es inconsistente con 
muchas de las creencias animistas mapuches y su organización social 
tribal precolombina, donde no existía ningún lonko que haya gobernado 
a todos.417". 
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Hay cierta ambigüedad en el empleo y entendimiento de los 
étimos Ŋenechen y Ŋünechen, que a menudo son considerados 
sinónimos cuando entre ellos hay una sutil pero importante diferencia 
semántica418. A crear esta ambigüedad han contribuido aquellos 
Autores no mapuches que por desconocimiento del mapudungún no 
han tenido en cuenta la diferencia de significado, y los mismos 
Autores mapuches que al transcribir los rezos de machi y ηenpin lo 
han hecho según eran acostumbrados a usar un étimo más que el otro, 
prescindiendo de la exacta pronunciación. 

La forma Ŋünechen a nuestro aviso sería preferible tanto por su 
precisa etimología, cuanto para diferenciar esta entidad espiritual de 
los Ŋen, cuya función es muy diferente y remonta al feyentun 
originario. Observamos también que hasta hace algunas décadas era 
conocida solamente la forma Ŋenechen en sus varias transcripciones 
(Ngenechén, Genechén, etc.): al parecer, la forma Ŋünechen surgió 
modernamente en cuanto más apta a reflejar mejor el rakidwam 
(pensamiento) mapuche. 

Según algunos mapuches, el dualismo de Ŋünechen es asegurado 
por el concepto de Ŋünenchen: positivo el primero, negativo el 
segundo, y que sin embargo coexisten, pues la existencia de una forma 
no se concibe sin la otra419. Por lo tanto, Ŋünechen/Ŋünenchen sería 
un espíritu epu aηe, es decir con dos caras y también es tetrálico, pues 
al mismo tiempo es fücha, kushé, wenthru e illa domo. 

Félix José de Augusta usa la forma Ngenechen y la define de la 
siguiente manera: 

"Es un ser creador de todo, que domina la tierra como un rey o 
pastor. Da vida y fecundidad a los hombres, animales o plantas. 
Dispone de las fuerzas de la naturaleza para dicha y perdición de los 
hombres. Reside en paz en una casa pura de oro en las alturas celestes 
Lo llaman padre porque creen que han sido engendrados por él. lo 
suponen parecido al hombre, pero de una naturaleza más útil, tal vez 
espiritual, y tienen de su naturaleza idea tan confusa que no saben, si es 
hombre o mujer, más bien le creen de ambos sexos, por lo cual le dicen 
Rey-Padre. Reina Anciana o Mache a la vez. Dicen "Tú nos has 
engendrado", tratándolo de ser masculino y "Tú nos has parido", 
tratándolo de mujer.420". 
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9.5. Del animismo originario a un deísmo latente 
 
 
Hay unanimidad entre los antropólogos e historiadores en 

reconocer que la tradición espiritual del pueblo mapuche, 
originariamente plenamente animista, a partir del siglo XVII empezó a 
vivir una constante deriva hacia formas deístas, hasta alcanzar a fines 
del siglo XIX características tales que permiten definir a la 
religiosidad421 mapuche como una forma latente de deísmo, que en 
algunas interpretaciones de politeísta se está volviendo monoteísta. Es 
innegable la influencia de los misioneros en esta dirección: sin 
embargo, no pueden excluirse factores internos al mismo rakidwam 
mapuche que hayan estimulado este mismo recorrido intelectual. 

Para Edward Burnett Tylor (1832-1917), unos de los fundadores 
de la antropología moderna y cuyas ideas, a distancia de un siglo, 
siguen siendo una referencia, defiende la tesis según la cual para todos 
los pueblos el animismo fue la forma originaria de pensamiento 
místico, y que las creencias religiosas deístas actuales son el punto 
final de una evolución que tiene siempre en el animismo su origen. 
Por lo tanto, no puede excluirse que en el pensamiento mapuche 
hubiera una intrínseca potencialidad que, prescindiendo de influencias 
externas, comportaba una evolución del animismo hacia formas 
deísticas. Aceptando este concepto, la llegada hispánica y la 
evangelización misionera habrían acelerado un proceso que de todas 
maneras era ya intrínseco y latente en el pensamiento mapuche. 

Aún aceptando la tesis de Tylor de una evolución espontánea e 
intrínseca del feyentun hacia una forma religiosa deísta, sin embargo 
es obvio que la “deización” del animismo originario fue favorecida 
por los misioneros, en cuanto facilitaba el proceso de conversión a la 
religión cristiana: 

 

"La reinterpretación de los misioneros para evangelizar a los 
mapuche, ha generado un complejo sincretismo que confunde a nuestra 
gente422" 
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10. TRANSFORMACIÓN DEL HORIZONTE MAPUCHE: DESDE 

1860 A LA ACTUALIDAD 
 
 

10.1. La destrucción del Mapu 
 
 

En la guerra para la independencia de Chile, la mayoría de los 
mapuches se colocaron en el bando realista: con la Corona española se 
habían hecho tratos y, no obstante conflictos en la frontera, hacía un 
siglo y medio que los acuerdos eran respetados y no se ponía en 
discusión la independencia del Mapu; en un Chile independiente, el 
Mapu habría dividido en dos parte el territorio nacional y esto, desde 
luego, no les iba a gustar a los independentistas. 

Desde su nacimiento, la República chilena fue elitaria, autoritaria 
y centralista, expresión de una pequeña minoría social que se 
autodefinía "aristocracia castellano-vasca", detentora del poder 
económico y político, y de cuyos rangos procedían presidentes, 
ministros y aquellos funcionarios que ocupaban los roles más 
destacados de la administración del joven Estado. Afianzadas las 
estructuras de la nueva Nación, esta reducida pero poderosa clase 
social dominante miró con interés a las tierras mapuches y a su 
potencialidad agrícola. 

En la primera mitad del siglo XIX, la imagen del pueblo mapuche 
en seno a la sociedad chilena era positiva. Vicente Pérez Rosales 
afirmaba que los mapuches son 

 

“un pueblo de agricultores que ha dejado atrás el pastoreo para vivir de 
un modo estable en casas construidas de madera. Cultivan trigos, papas 
y maíz y algunas plantas útiles a la economía doméstica; trabajan con 
mucha destreza riendas y lazos, no rehúsan la instrucción, acogen con 
solicitud a los herreros y envían a sus hijos a las escuelas de los 
misioneros […]. En suma, son hombres laboriosos y tranquilos.423”. 

Y para Ignacio Domeyko el pueblo mapuche es 
 

"afable, honrado, susceptible de las más nobles virtudes, hospitalario, 
amigo de la quietud y del orden, amante de su patria y por consiguiente 
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de la independencia de sus hogares, circunspecto, serio, enérgico: 
parece nacido para ser buen ciudadano.424”, 

 
Con palabras parecidas se expresaban también José Victorino 
Lastarria y Antonio Varas. 

Contrariamente a estas voces, la aristocracia castellano-vasca, a 
través de El Mercurio, diario que era su portavoz, dio comienzo ya en 
1859 a una feroz campaña de denigración de los mapuches: 

 

"Raza soberbia y sanguinaria, cuya sola presencia en esas campañas es 
una amenaza palpitante, una angustia para las riquezas de las ricas 
provincias del sur. […] Asociación de bárbaros, tan bárbaros como los 
pampas o los araucanos, no es más que una horda de fieras que es 
urgente encadenar o destruir en el interés de la humanidad y en bien de 
la civilización.425". 

 
A la campaña denigratoria de El Mercurio se sumó también la 

Revista Católica, expresión de los mismos intereses económicos: 

"se pide a nuestro Gobierno el exterminio de los araucanos, sin más 
razón que la barbarie de sus habitantes y la conveniencia de 
apoderarnos de su rico territorio. [… Su existencia] es un amargo 
sarcasmo en el siglo en que vivimos, es un insulto a las glorias de 
Chile.426”. 

 
Para algunos loηko más atentos e informados acerca de la 

situación política y social de la República, era claro que antes o 
después se iba a acabar con la libertad y la independencia mapuche y 
que era solo cuestión de tiempo para que se llegara a la batalla final. 
Juan Mañil Weno, hijo de Kalfukeo, loηko wenteche y aliado de 
Marilwan, era conciente que los mapuches ya no estaban en 
condiciones de seguir oponiéndose a la república si no conseguían 
aliados. Antes confió en el general José María de la Cruz, federalista y 
opositor del presidente Manuel Montt, centralista: pero el general fue 
derrotado en la batalla de Loncomilla (1851). 

Cuando en 1860 en el Mapu apareció un aventurero francés, quien 
sostenía de tener el apoyo de Napoleón III, proponiéndoles a algunos 
loηko que lo proclamaran rey de la Araucanía para así asegurarles la 
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protección del emperador francés, no obstante muchas dudas acerca de 
la credibilidad de la figura de Orllie-Antoine de Tounens, decidieron 
apoyarlo: un protector tan alejado del Mapu como lo era el emperador 
francés, era seguramente menos peligroso de la república que estaba 
preparándose a conquistarlo. Muerto Mañil (1862), también su hijo 
Kilapán le prestó confianza a Orllie-Antoine. Sin embargo Napoleón 
III en 1862 intentó ocupar México¸ siendo derrotado en 1867: 
desmoralizado por la derrota mexicana, después de haber enviado en 
1869 un barco en ayuda a los mapuches, el Entrecasteaux, lo hizo 
regresar y abandonó el "Reino de Araucanía y Patagonia" a su destino. 
Kilapán procuró que Orllie-Antoine reparara en Argentina y pudiera 
finalmente regresar a Francia. 
 

 
Orllie-Antoine y monedas de cobre y de plata acuñadas en nombre del 
Reino de Araucanía y Patagonia. (Fotografía de la web. Monedas de la 

colección del Autor). 
 
La aventura de Orllie-Antoine, por cuanto se tratara de una 

persona exaltada y no del todo sano de cabeza, puso en discusión la 
existencia de un Mapu cuya independencia había sido reconocida por 
la Corona española y había arriesgado de ser reconocida, por 
oportunismo, también por la nación francesa. Para acabar de una vez 
por todas con la misma, empezó una cruenta campaña para ocupar 
militarmente al Mapu. 
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Entre 1862 y 1862, el coronel Cornelio Saavedra Rodríguez 
condujo una violenta guerra con los lof arribanos (wenteches) bajo el 
mando del loηko Kilapán. La destrucción de siembras y de aldeas fue 
la constante táctica llevada adelante por el coronel, siempre sostenida 
por la oligarquía chilena e inútilmente repudiada por gran parte de la 
opinión pública del pueblo chileno, contrario a la guerra.  

Luego de una pausa de los 
combates, aprovechada por ambas 
partes para reorganizarse, la guerra 
se reanudó en 1869. A los arribanos 
de Kilapán se habían unidos los lof 
abajinos (naghches) al mando de 
los loηko Katrülew, Koñüwepan, 
Marilew y Painemal: pero aun así 
las fuersas mapuches eran en 
inferioridad numérica, pues apenas 
alcanzaban 4.000 kona, y sobre 
todo disponían de armas totalmente 
obsoletas para enfrentar uno de los 
ejércitos mejor armado de América 
latina.  

Saavedra quiso continuar con la 
siguiente etapa de expansión 
buscando unir Toltén con Villarrica y así rodear los territorios 
mapuche: el fracaso en esta etapa del plan, obligó a las autoridades a 
reconsiderar la estrategia, por lo tanto se optó por consolidar la 
ocupación de los territorios hasta el río Mallecoy. En 1871, Saavedra 
logró aislar a Kilapán pactando una efímera y engañosa paz con los 
nagches y los williches, pero aún así no logró aplastar a la resistencia 
mapuche. 

La guerra se reanudó en 1880. Al comando del ejército chileno 
ahora estaba Gregorio Urrutia y el ñidol toki mapuche era Esteban 
Romero, habiendo muerto Kilapán en 1875. Paralelamente por el lado 
argentino se había dado comienzo a la "campaña del desierto" siempre 
con el objetivo de acabar con la existencia de una nación mapuche 
independiente. 

La campaña militar contó siempre con el empuje del diario El 
Mercurio, cuyos periodistas acompañaban al ejército de Saavedra, no 

 
El loηko Kilapan  

óleo de Martín Boneo  
(de https://fernandolizamamurphy.com/ 

2016/11/27/el-lonko-quilapan/). 
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para informar de los hechos bélicos, sino para pedirle al coronel que 
acabara sin misericordia con los mapuches. 

 

"Traiguén, 19 de abril de 1881. Cuartel General del Ejército del 
Sur: Los jefes de las respectivas divisiones deben tener presente que el 
único objeto es hacer desaparecer esas tribus i que, por consiguiente, se 
las debe hostilizar en todo sentido, es decir tomándoseles sus animales, 
destruyéndoseles sus casas i aprisionándoseles sus familias i no 
dándoles cuartel a los que resisten.”. 

"Cautín, el día 13 de marzo salió el coronel Gonzalez con 300 
infantes. 80 cazadores, 70 lleulles y 25 indios amigos en dirección a los 
lugares denominados Trustris i Maquegua, de los cuales sacó 400 
animales vacunos, 200 caballares y 2.000 ovejas. El día 22 llegó la 
división a Angol, trayendo mil cuatrocientos animales vacunos, 
trescientos caballares y un poco de ganado lanar, y habiendo 
consumido en el rancho de tropa de ocho a diez mil ovejas. Se han 
incendiado como 500 casas y una gran cantidad de sementeras de trigo 
y chácaras pertenecientes a las tribus enemigas.". 

“Se incendiaban las rucas, se mataba y capturaba mujeres y niños, 
se arreaba con los animales y se quemaban las sementeras. Estamos 
ante una de las páginas más negras de la historia de Chile. Tanto fue 
así, que en Santiago se creó un clima de horror antes la barbarie del 
ejército.427. 

 
Si Mañil y otros loηko eran concientes de la debilidad de sus 

fuerzas y de la imposibilidad de resistir al ejército chilenos, otro se 
ilusionaban sobrestimando sus capacidades, y otros buscaron acuerdos 
con Saavedra. Solamente en 1880-81 todos los mapuches se 
levantaron unidos en armas, cuando ya era inútil cualquiera 
resistencia.428 

Contrariamente al eufemismo de "pacificación de la Araucanía", el 
ejército chileno actuó con toda la violencia propia de un ejército de 
ocupación y el botín llegó a ser casi un "sobresueldo". Asesinados, 
robos429 y violaciones430 fueron la norma. 
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Ejercito argentino en Río Negro, 1879 (fotografía de Antonio Pozzo). 

 
 

 
Guerra del desierto: prisioneros mapuches  

(de Vignati, Iconografía aborigen). 
 
 

Paralelamente, al este de los Andes el ejército argentino con su 
"Guerra del desierto" cometía salvajismos aun peores de cuanto 
ocurría en Chile: esto porque su comandante, el general Julio Roca, 
era partidario de "exterminar a los indios", como él mismo le propuso 
al presidente Avellaneda. 

Y ésto es lo que hizo. De unos 40.000 indígenas que vivían en la 
pampa - puelches, mapuches y tewelches mapuchizados - unos 
15.000431 fueron matados; otros 15.000 fueron capturados y 
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conducidos como animales caminando por un millar de Kms - los que 
no lo lograban eran matados en el momento - hasta Buenos Aires, 
donde llegaron apenas en 3.000. Allí fueron entregados a quienes los 
pidieran, separando las madres de sus propios hijos. Los hombres 
fueron llevados a trabajar como esclavos en las campañas, algunos 
habiendo sido castrados, y muchas mujeres, y también niñas de corta 
edad, acabaron esclavizadas en los burdeles argentinos. 

 

"Hoy repartos de indios a las familias que lo requieran se les 
entregará indio o china. 
Las indias aun salvajes 
pueden ser útiles en 
tareas domesticas en las 
residencias de las 
familias porteñas. Es 
necesario destacar que 
la comportación de las 
indias dista de ser 
civilizadas por lo que es 
menester la adaptación 
de los infelices. Hay a 
disposición de los 
señores comerciantes y 
firmas de esta plaza, indios menores de edad. Los infelices aun 
careciendo completamente de las gracias de la civilización, pueden 
utilizarse con sumo provecho para mandados diversos. El Ministerio de 
Guerra Informa a la ciudadanía que los días 5 y 6 del mes en curso se 
entregaran indios para su utilización en estancias ganaderas. También 
hay a disposición de los señores comerciantes y firmas de esta plaza, 
indios menores de edad. Los infelices aun careciendo completamente de 
las gracias de la civilización, pueden utilizarse con sumo provecho para 
mandados diversos. Los mismos no pueden ser enviados al exterior. El 
reparto de los salvajes se realizara gratuitamente en el Hotel de 
Inmigrantes, los días 5 y 6 de octubre de 8 de la mañana a 6 de la tarde. 
[…] La desesperación, el llanto no cesa. Se les quita a las madres sus 
hijos para en su presencia regalarlos, a pesar de los gritos, los alaridos 
y las súplicas que hincadas y con los brazos al cielo dirigen las mujeres 
indias. En aquel marco humano unos se tapan la cara, otros miran 
resignadamente al suelo, la madre aprieta contra su seno al hijo de sus 
entrañas, el padre se cruza por delante para defender a su familia.432". 

 
Portada de El Nacional, octubre de 1883  
(de http://reflexionesvetero.blogspot.it 

/2016/01/reparto-de-indios-ano- 
1878-hechos-e.html). 
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En 1883 se concluyó la guerra con la simbólica refundación de 
Villarica por el lado chileno, y de Junín de los Andes por el lado 
argentino. El 1 de enero de 1885 se rindió el último loηko todavía en 
armas: Sayhueke. 

El impacto que tuvo en la sociedad mapuche la conquista e 
incorporación del Mapu en la República chilena, no fue menor de 
aquello de la dilatada Guerra de Arauco. De unos 20-25.000 kona, 
más de la mitad fueron muertos en los combates y una cifra prudencial 
estima que el 20% de la población mapuche fue exterminado433. Una 
masacre planificada fríamente en función de los intereses económicos 
relacionados a la potencialidad agrícola del Mapu, así como ocurrió en 
la Patagonia por su potencialidad ganadera, como cínicamente se 
escribía en 1872 en el diario The Daily News: 

 

“indudablemente la región se ha presentado muy apropiada para la 
cría del ganado, aunque ofrece como único inconveniente la manifiesta 
necesidad de exterminar a los fueguinos434”. 

 
La derrota convirtió a los mapuches en los más pobres entre los 

pobres de Chile. Quitarles sus tierras fue la represalia por la osadía de 
haber defendido durante tres siglos su libertad, pues tras su derrota los 
mapuches fueron concentrados en unas 3000 reducciones por un total 
de 525.000 hectáreas, el 6% de lo que fue su territorio, y generalmente 
les asignaron tierras de menor potencialidad agrícola. 

 

"La persecución a los mapuche no termino con la culminación de su 
parcial genocidio en 1881. Todo el proceso posterior de su forzada 
radicación en reducciones estuvo plagada de arbitrariedades, nuevos 
despojos y violencia. […] La radicación se realizó del modo más 
arbitrario y burocrático imaginable [...]. Hay zonas y regiones de suelos 
muy ricos donde prácticamente todos los indígenas fueron desplazados. 
Es el caso de la región precordillerana de los arribanos. Perseguidos y 
diezmados en los años posteriores a la guerra, fueron corridos de las 
tierras de mejor calidad. En la línea central por donde pasa el 
ferrocarril y la carretera, contadas reducciones sobrevivieron; fueron 
por lo general empujadas hacia la cordillera o las zonas marginales. 
[…] No hay en en la provincia de Llanquihue, y difícilmente hay en la de 
Valdivia, una sola familia indígena que no haya sido despojada de sus 
terrenos. [... Para arrebatarles sus terrenos] incendiaban casas, ranchos, 
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sementeras; sacaban de sus viviendas a los moradores de ellas, los 
arrojaban a los montes y enseguida les prendían fuego, hasta que 
muchos infelices perecían o quemados vivos, o muertos de frío o de 
hambre. Jamás en país alguno podrá imaginarse que esto se ha hecho 
un sin-número de veces, vanagloriándose un individuo en la actualidad 
de haber incendiado siete veces el rancho de una pobre familia. […] En 
1901, el subinspector de Tierras y Colonización, Juan Larraín Alcalde, 
le comunicaba al gobierno: "Son muchas las personas que hay en 
Valdivia sindicadas de haber asesinado indios, casi me atrevo a 
asegurar que nunca se ha levantado un sumario para esclarecer la 
verdad, pero sí aseguro que estos son ricos propietarios, dueños de 
considerables extensiones de terrenos que antes ocupaban los indios. 
[…] A este respecto, el Poder Judicial desempeñó un papel 
particularmente cómplice, prestándose para los fraudes de tierras y los 
encarcelamientos arbitrados de los indígenas. […] De este modo, 
durante las tres primeras décadas del siglo XX […] se produjeron 
grandes usurpaciones sobre las tierras otorgadas en la radicación […]. 
Se calcula que […] casi un tercio de las [tierras] concedidas 
originalmente en mercedes fueron usurpadas por particulares. […] Y 
como método alternativo o complementario al despojo violento de 
tierras, se alcoholizaba a los indígenas. […] La violencia contra los 
indígenas se expresaba también a través de las mutilaciones 
("marcaciones") hechas a "los mapuches considerados rebeldes, 
ladrones o peligrosos, [a quienes] se los marcaba en el cuerpo (por 
ejemplo, corte de oreja), de modo que fueran reconocidos por los demás 
colonos [...]. La marcación de indios fue una práctica habitual.435". 
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Esta situación de violencia, 
arbitrio, humillación y aniquilación de 
la población mapuche se mantuvo 
durante buena parte de la primera 
mitad del siglo XX. Una rebelión que 
hubo en 1934, causada por los abusos 
de las empresas forestales, fue 
aplastada por el ejército dejando en el 
campo cerca de 900 mapuches 
muertos (masacre de Ranquil). La 
joven República chilena que había 
"pacificado la Araucanía" para 
instaurar la civilización, amparaba la 
violencia más bárbara y salvaje, los 
despojos, la violación de mujeres y 
niñas, el asesinado: los carabineros no 
amparaban, solamente reprimían 
aunque fuera del todo injustificada 
cualquiera represión; los tribunales 
ratificaban los despojos y se negaban en castigar a los autores de las 
violencias, pues gran parte de los jueces eran cómplices de quienes 
despojaban y violentaban al pueblo mapuche. 

 El impacto de la destrucción del Mapu fue para los mapuches más 
dramático y culturalmente más devastador que la misma Guerra de 
Arauco. Había venido a menos la continuidad con su propia historia 
milenaria, muchas veces recolocados en tierras que, además de ser 
escasamente productivas, no correspondían a aquellas que 
anteriormente les pertenecían a los lof, en los cuales habían sido 
"dispersos y profundamente dañados en su composición436" los 
núcleos familiares que lo componían originariamente, así que había 
que re-inventarse a los lof. Había sido puesta en duda la protección de 
los pilláñ ancestrales y la eficacia de la ritualidad, aunque al mismo 
tiempo se le atribuía al alejamiento del feyentun el abandono de los 
espíritus y el terrible castigo que padecían. Para algunos, hay una 
vuelta a las tradiciones ancestrales; para otros, su definitivo abandono. 

 

Mapuche al cepo. 
 (Foto de Hermann Barnert,  

1880 ca). 
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Mapuches junto al sacerdote J. M. Beauvoir y a Ceferino Namuncurá, 

llevados a la Exposición colombiana de Génova 1892, macabro trofeo de 
la destrucción del Mapu y de la matanza que la acompañó (del archivo del 

Autor). 
 
Convertirse en sub-proletariado urbano o en peones semi-

esclavizados de los nuevos dueños de las que antes fueron sus tierras, 
fue para muchos mapuches la única forma de sobrevivir, aunque lo 
lograran sumergidos en una terrible pobreza. Pérdida de confianza en 
si mismos, pobreza extremada, emigración forzada de la juventud, 
choque generacional, ruptura de la unidad: esta fue la realidad que 
vivió la cultura mapuche en consecuencia de la demoníaca 
"pacificación de la Araucanía". 

"Se cumplió así la trágica profecía de Domeyko: Los hombres de 
este temple no se convencen con las armas: con ellas solo se exterminan 
o envilecen. En ambos casos la reducción sería un crimen cometido a 
costa de la más preciosa sangre chilena.437”. 

Si se desconoce la historia, no puede entenderse al actual conflicto 
en la Araucanía. 
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10.2. El impacto de la vida reduccional 
 
 
El impacto provocado por la recolocación territorial en las 

reducciones fue abrumador. A cada lof fue asignada una área 
delimitada y sin posibilidad de expansión, que muchas veces no 
correspondía a la originaria. Esto comprometía el significado mismo 
del territorio, porque para el mapuche esto tiene dos valencias: 
material, en cuanto espacio destinado al desarrollo de las actividades 
que asegura la sobrevivencia, y simbólico, en cuanto espacio en el 
cual se insertan los aspectos socio-culturales y sociales de la 
comunidad. Es así que 

 

"El lof comienza a desaparecer como centro de la reproducción de 
las instituciones sociales y políticas dependientes del parentesco, y 
surge la comunidad como integración de grupos dispersos en disputa 
por un reducido espacio territorial.438". 

 
El terreno de la reducción fue siempre muy insuficiente para las 

necesidades de las familias que lo constituían y no daba ningún 
espacio a las nuevas generaciones: lo cual las obligó a emigrar a las 
ciudades o a ofrecerse como peones agrícolas, y fue causa de 
conflictividad interna y externa. Para la sociedad mapuche tenía 
mucha importancia el pastoreo: con la drástica reducción de su 
territorio, perdieron sus terrenos pastorales y con eso la posibilidad de 
criar animales. La horticultura quedó su principal medio para su 
propio sustentamiento. 

El Estado reagrupó a las familias en forma arbitraria y sin tener en 
cuenta sus enlaces tradicionales. Los títulos de merced se entregaron a 
las familias en lugar que a las comunidades, debilitando así los enlaces 
comunitarios y creando conflictos entre "divisionistas" y 
"comunitaristas"439. El lofküdau (trabajo comunitario) casi desapareció 
y con eso las relaciones sociales que comportaba por la reciprocidad 
propia del mingaco. 
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"Los mapuches responden a este proceso adaptándose y generando 
mecanismos de resistencia que van desde mantener una organización 
política acorde a su sistema de tradiciones hasta defender el reducido 
espacio territorial que no les había sido arrebatado por el proceso de 
colonización del Estado de Chile. Este caso de resistencia y adaptación 
es más que una confrontación política entre un Estado y una sociedad 
en defensa de su autonomía y patrimonio territorial; implica 
mecanismos de transformación de sociedades que no conocieron un 
poder centralizado y que fueron sometidas por un Estado que impuso 
sus normas y reglas. El resultado de este proceso es la generación de 
estructuras de transición, en donde se ponen en juego las relaciones de 
poder, los sistemas de sobrevivencia y la adaptación del grupo a una 
nueva realidad […] en donde la integración social implica una 
dinámica de cambio que puede llevarlos a dejar de existir como tales, 
provocando así mecanismos de adaptación y resistencia frente a dicho 
cambio. […] Este cambio llevaría a una nueva situación de equilibrio 
entre ambas sociedades, en la cual la sociedad mapuche, por un lado, 
realiza esfuerzos por mantener su sistema de relaciones sociales, 
estructura de poder y sistemas de normas y sanciones; y, por otro lado, 
la sociedad chilena que impone al Estado como institución que regula 
las dinámicas de la sociedad mapuche a través del control policial, las 
políticas de colonización y tierras, y la paulatina introducción de 
patrones sociales “huincas”. La pacificación de la Araucanía alterará 
las dinámicas sociales de la estructura social mapuche, las que van a 
iniciar las transformaciones que van a derivar en procesos de 
adaptación y de modificación de sus instituciones sociales.440". 

La parcelización del territorio hizo inevitable la redefinición de 
muchos ayllarewe y de las alianzas entre linajes, y comprometió el rol 
de autoridades tradicionales como los loηko y los ülmen. 

En los social, cambió la estructura de la familia, que se volvió 
monógama; el matrimonio dejó de ser un instrumento para generar 
withran y con ellos la importante red de enlaces entre los diferentes 
lof, ahora convertidos en comunidades. Cada lof quedó desligado de 
los otros, aunque con el tiempo se irán recreando momentos de 
agregación en ocasión de los ηillatun. 

La pobreza a menudo disgregó tanto la familia, cuanto la 
comunidad, porque sus componentes entraban en conflicto 
encontrándose a competir entre ellos por la tierra, que es insuficiente, 
y por su decaimiento las instituciones tradicionales no siempre 
lograban mediar y sanar los conflictos. Surgieron matrimonios mixtos 
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con chilenos: cuando es la mujer a casarse con un chileno, lo más 
frecuente, se aleja de la comunidad y muchas veces la familia del 
marido, o el marido mismo, le impone de truncar toda relación con la 
comunidad mapuche, de "awincarse", de ocultar su propio origen 
cultural y a veces, de mudarse de apellido; cuando es el hombre que se 
casa con una mujer chilena, si ocurre que ella se va a vivir en la 
comunidad, en lugar de llevar el marido a la ciudad, su integración en 
la estructura social mapuche muchas veces se vuelve difícil y es causa 
de conflictos intrafamiliares. Esta profunda mutación de la institución 
familiar causó disgregación social: habiendo perdido el hombre su rol 
tradicional de jefe familiar, ahora el peso de mantener unida a la 
familia y de impedir su disgregación recayó sobre todo en la mujer. 

Cambiaronn los roles de género, pues el hombre se encontraba en 
la imposibilidad de realizar aquella tareas que le correspondían 
tradicionalmente y entonces se asociaba a la mujer en las faenas 
relativas a la hortaliza y del campo. Desde este aspecto, la condición 
masculina fue mayormente comprometida que la femenina. 

Frente a esta dramática situación, una parte de los mapuches se 
asimilaron en la Nación chilena, perdiendo en menor o mayor medida 
su propia identidad ancestral. Otra parte reaccionó dando origen a 
nuevos mecanismos identitarios: esta nueva identidad mapuche se 
fundamentó en torno a la oposición al Estado y a sus instituciones, 
automarginándose y reivindicando el pago de la "deuda histórica" que 
Chile tiene con los mapuches. Por lo tanto es una nueva identidad de 
una parte de la sociedad mapuche, la más combativa, que se forja en la 
oposición a la nación y en la negación de la "chilenidad" en todos sus 
aspectos, entrando en conflicto con aquellos mapuches que, al 
contrario, buscaban como acomodarse de alguna manera a la nueva 
realidad socio-política y como aprovechar las posibilidades 
económicas que las instituciones estatales les ofrecían. 
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10.3. El impacto de la colonización del Mapu 
 
 
Para mayor escarno, mientras se les negaba a los mapuches 

cualquier auxilio económico para de alguna forma adecuarse a las 
nuevas condiciones de vida, el gobierno gastaba mucho dinero para 
asentar colonos extranjeros, sobre todo alemanes, en las tierras que les 
habían arrebatados. 

La aristocracia castellano-vasca fue desde siempre obsesionada 
por la presencia de sangre mapuche en el pueblo chileno: a esta 
presencia le atribuían cualquier aspecto negativo. Ya desde la década 
de 1840, el gobierno chileno se propuso de estimular la llegada desde 
Europa de migrantes, sobre todo alemanes, considerados los más aptos 
para "mejorar la raza chilena"441. El 18 de noviembre de 1845 bajo el 
gobierno de Manuel Bulnes se emitió la ley de Colonización y el 9 de 
enero de 1851 fue completada por otra ley que disponía la asignación 
de los terrenos baldíos para establecer colonias, ambas con el objetivo 
específico de favorecer la llegada de inmigrantes europeos. Luego de 
la destrucción del Mapu, el gobierno dispuso de unos 8 millones de 
hectáreas, a su disposición para ser asignadas a colonos, sobre todo 
alemanes, y a empresas forestales y aserraderos. 
 

 
Llegada de migrantes alemanes a Chile  

(del archivo de Alejandros Torres, Valdivia). 
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Entre 1846 y 1871, más de 6.000 familias alemanas y austriacas, 

unas 30.000 personas, llegaron a Chile y se asentaron entre Valdivia y 
Chiloé. Entre 1883 y 1890, otros 7.000 migrantes, principalmente 
alemanes, se instalaron en el Mapu, recibiendo cada familia de 
colonos de 100 a 300 hectáreas (siendo que a cada Comunidad 
mapuche, constituida por muchas familias, se le había asignado 
solamente 150 hectáreas, y muchos lof 40 años más tarde todavía no 
habían conseguidos sus títulos de merced), además de yuntas de 
bueyes, vacunos, maderas y herramientas para poder edificar sus 
casas. Otros 2500 colonos alemanes se asentaron en el Mapu entre 
1890 y 1910, y quizás otro tanto lo hicieron llegando como 
inmigrantes aun sin ser colonos, y muchos otros vinieron en los años 
siguientes. Se estima que entre 1846 y 1939 entre 30.000 y 40.000 
alemanes se establecieron en el sur de Chile.442 
 

 
La técnica empleada por los colonos alemanes para ganar el terreno boscoso 
a la agricultura, consistía en incendiar decenas de miles de hectáreas. (Las 

Ultimas Noticias, 8 de enero de 2012). 
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Las relaciones entre 
mapuches y colonos 
alemanes fueron 
mínimas, cuando no 
fueron conflictivas. La 
llegada y radicación de 
los colonos europeos 
solamente en pocas 
ocasiones favoreció el 
desarrollo de las 
competencias agrícolas 
de los mapuches; al 
contrario, surgieron 
repetidos conflictos 
porque muy pronto 
algunos colonos se 
dieron cuenta de poder abusar impunemente con la población 
indígena, corriendo cercos, amenazando, robándole lo poco que 
poseían. Es así que hubo escasa influencia cultural en las tradiciones 
mapuches por parte de los colonos alemanes, no obstante 
numéricamente el impacto de la presencia alemana fuera tan relevante. 

Hacia el final 
del siglo XIX y 
sobre todo a 
comienzos del 
siglo XX, entre 
algunos de los 
colonos llegados 
de Europa, sobre 
todo holandeses e 
italianos, hubo 
quienes 
establecieron 
buenas relaciones 
con los 
mapuches: 
surgieron amistades y uno que otro matrimonio mixto y parece que al 
comienzo del siglo XX hubo un lof donde un italiano, o hijo de 
italiano y mapuche, llegó a ser loηko. 

El 7 de diciembre de 1850, con el velero Susanne,  
llegaron desde Hamburgo 42 familias de colonos  
alemanes que se establecieron en las  
cercanías de Valdivia (imagen de la web). 

Casamiento entre una joven mapuche y un colono  
italiano postal editada por Carlos Brandt,  
Concepción, 1905. (Colección del Autor) 
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10.4. El impacto de los misioneros capuchinos y evangélicos 
 
 
La conflictividad y radicación de las relaciones entre una parte de 

la sociedad mapuche y el Estado, dificulta avanzar una evaluación 
equilibrada y correcta del impacto que tuvo la evangelización 
realizada por los misioneros capuchinos en el Mapu, evitando de caer 
en estereotipos y en prejuicios. 

Desde 1848 en el Mapu había la presencia de misioneros 
capuchinos italianos, quienes en su labor de evangelización habían 
conseguidos resultados que ellos mismos consideraban decepcionantes 
y por lo cual en 1896 fueron sustituidos por capuchinos bávaros. 
Luego de las dramáticas masacres que acompañaron la "pacificación", 
para los misioneros se abren nuevas oportunidades de evangelización, 
como anotan ellos mismos: 

"Los soldados del Gobierno […] les quemaron todas sus rucas, se 
llevaron todos sus animales, los despojaron de todo lo que tenían y 
mataron sin piedad a todos los que cayeron en sus manos, dejando sus 
cadáveres insepultos […]. Toda la región estuvo apestada durante días 
por la hediondez de los innumerables cadáveres sin sepultar. [… 
Entonces] después de la fracasada sublevación, muchos caciques 
estaban dispuestos a aceptar misioneros y hasta los pedían. Las más de 
las veces lo hacían por razones políticas, pensando que tener misioneros 
dentro de la propia comarca, era en todo caso un mal menor que tener 
soldados. Así el cacique de Pitrufquén pidió misioneros [… aunque] 
eran muchos los que se oponían a la presencia de ellos... Pero ahora el 
cacique Paillalef pudo poner a su gente ante esta alternativa: "¿Queréis 
soldados en esta tierra o misioneros?". Al fin fue un juego a la chueca lo 
que decidió en favor de los misioneros.443". 

Las palabras de Paillalef describen con realismo la situación: la 
alternativa para los mapuches estaba entre aceptar la presencia de los 
misioneros en su lof, y con los misioneros algo de amparo, o seguir 
expuestos a los abusos de los uniformados y también de ciudadanos 
privados. Los capuchinos aseguraban una protección, aunque limitada, 
porque su presencia en las comunidades muchas veces impidió abusos 
mayores por ser los sacerdotes testigos de los mismos. Además había 
miles de niños huérfanos que no tenían donde parar, y la acogida en 
los colegios de las misiones les permitía sobrevivir y les daba una 
esperanza para su porvenir. 
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Los capuchinos bávaros, diferentemente de los italianos que los 
habían precedidos, por lo general eran personas de mucha cultura y, 
con la necesaria prudencia, fueron críticos hacia la actitud que 
tuvieron sus predecesores frente a las tradiciones mapuches: 

"En el modo de enjuiciar la cultura araucana, los italianos eran 
hijos de su tiempo. Eran buenos observadores, pero veían […] en los 
sacrificios de los mapuches un puro homenaje al poder del espíritu 
maligno.444". 

Los capuchinos bávaros se empeñaron a estudiar el mapudungun y 
a salvaguardar muchas tradiciones orales - rezos de machi, epew, 
testimonios - sumándose al rescate que estaban realizando Rodolfo 
Lenz y Tomás Guevara. Sin embargo, aun cuando apreciaban 
determinados aspectos de la cultura mapuche, para los misioneros fue 
siempre imposible entenderla plenamente, porque nunca supieron 
mirarla desde un punto de vista diferente de aquello de su propia 
religión. 
 

 
Misionario capuchino visitando una familia mapuche: la expresión 

desesperada de mujeres y niños vale más de cualquiera palabra. (Foto de los 
últimos años del siglo XIX, de la web). 
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Si bien se compadecían por la pobreza en que habían quedados los 
mapuches, privados de sus tierras ancestrales, sin embargo para los 
capuchinos la solución era únicamente la transformación de los 
jóvenes mapuches en obreros y en asalariados: le enseñaron muchas 
clases de artes y oficios, tanto a los niños como a las niñas, en lugar 
que enseñarles a aprovechar de la mejor forma posible la poca tierra 
que les quedaba445. Abiertos en los cultural, fueron conservadores en 
lo social y, concientemente o inconcientemente, los capuchinos fueron 
cómplices de un diseño gubernamental que pretendía resolver 
definitivamente la "cuestión mapuche", convirtiéndolos en 
proletariado urbano o en peones de las nacientes empresas forestales, 
o de los colonos europeos a los cuales se les habían entregados 
hijuelas de sus tierras ancestrales. 

 

 
Escolares mapuches en colegio de la misión capuchina de Panguipulli a 

comienzos del siglo XX (Postal editada en Alemania, colección del Autor). 
 
No obstante la situación de extrema necesidad y desamparo de las 

comunidades mapuches, los resultados en la evangelización de los 
adultos fueron escasos: terminando el siglo XIX, en las Provincias 
nacidas en lo que fue el Mapu habían sido bautizado solamente 1788 
adultos sobre un total de unos 100.000 mapuches, y 39.585 niños446. 
Aunque las comunidades invitaban a los patiru (misioneros) a ser 
presentes en sus reducciones, los adultos seguían rechazando la 
conversión; en cuanto a los niños, los bautizos se hacían sin el 
consentimiento de los padres y muchas veces a la fuerza447. 
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Desde comienzo del siglo XX asumió creciente importancia la 
iglesia evangélica en la cristianización de los mapuches. 

Ésta, hasta los años '50 fue progresista y defensora de los derechos 
mapuches, tanto que fue acusada por los capuchinos de defender 
posiciones socialistas; con la llegada del mackartismo, sus máximos 
dirigentes fueron cambiados y tomó connotaciones muy derechistas, 
siendo una pilastra importante de los conservadores y del gobierno de 
Pinochet. Contando actualmente con el apoyo de las multinacionales 
norteamericanas y de las forestales, en lo religioso mantienen 
posiciones intolerantes y extremistas hacia aquellas comunidades 
mapuches más tradicionales que mantienen la celebración de los 
ηillatun: los evangélocos a menudo los disturban, tratando de impedir 
a veces hasta con la fuerza su desarrollo. 
 

 
El pastor episcopal Juan Antinao el cual recorría el Mapu con su familia 

usando un carromato tirado por caballo (Titiev 1951). 
 
El menor dogmatismo y la mayor flexibilidad teológica de los 

evangélicos, confrontados con los católicos, han hecho sí que el 
sincretismo entre feyentun y cristianismo se haya producido (y siga 
produciéndose) principalmente por obra de la propaganda religiosa 
evangélica448, muy a menudo realizada en mapudungún. No se pueden 
entender las transformaciones vividas por el feyentun, si no se tienen 
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en cuenta el profundo impacto directo e indirecto de la evangelización 
y de cinco siglos de denigración y demonización del mismo. 

La acción conjunta de las instituciones del Estado y de la 
evangelización cristiana, han llevado la sociedad mapuche a vivir una 
profunda crisis. 

Entre los últimos años del siglo XIX y las dos primeras décadas 
del siglo XX, la mayoría de los niños y niñas mapuches estuvieron de 
internos en los colegios de las misiones capuchinas, educados según 
los principios de la religión cristiana y de la denigración de los cultos 
ancestrales. Niños que volviendo a sus familias, vivían una situación 
de profunda conflictividad interior y una crisis de identidad que 
muchas veces los llevó a volverse agnósticos, tanto frente al 
cristianismo, como al feyentun. Sin embargo, era inevitable que esta 
aculturación forzada dejara rastros importantes en la cultura mapuche. 

La identidad de aquellos mapuches, sobre todo mujeres, que se 
iban a vivir en los centros urbanos, o porque consiguieron trabajo, o 
por casarse con chilenos, fue puesta en discusión. Las que no 
rompieron con su propia familia y la comunidad de proveniencia, 
frecuentemente volvían a ellas en ocasión de recurrencias familiares o 
de la celebración de los ηillatun. Desde luego, volvían cambiadas en 
su pensamiento y en su forma de vivir y de vestir, lo cual a menudo 
les causaba el rechazo de la comunidad, que las juzgabas "awinkadas". 

 
 
10.5. El impacto de la evangelización cristiana en el feyentun 
 
 
La evangelización, tanto católica como evangélica, transformó 

profundamente al feyentun, aunque muchos mapuches, sobre todo 
reduccionales, sigan pensando de seguir fieles a la tradición ancestral. 
La pérdida de la unidad territorial y el venir a menos de sus propias 
formas organizativas infra-comunitarias, ha favorecido la subdivisión 
misma del feyentun en un sinfín de interpretaciones locales. La 
privatización de los terrenos de las comunidades, la cual se volvió 
capilar durante el régimen militar449, destruyó uno de los factores 
fundamentales de la cultura ancestral - que era marcadamente 
comunitaria - y favoreció el surgimiento de un individualismo que 
contrasta con los valores tradicionales. 
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El hecho que para muchos de los mapuches que viven con mayor 
pasión su propia identidad étnica y cultural, el elemento identificador 
sea la contraposición al Estado y a la chilenidad, es un aspecto 
negativo, pues es un criterio que se fundamenta en la negación del 
otro, en lugar que en la afirmación y valorización del ego: 

"Se conforma así una identidad mapuche en torno a una percepción 
de oposición, marginación y agresión de parte de la sociedad chilena, 
expresada principalmente bajo el concepto de deuda histórica.450". 

Para los mismos, otro factor de identificación es la aspiración a la 
reconstrucción de una Nación mapuche independiente: aspiración 
quimérica porque, además de tener que enfrentarse a la más firme 
oposición de las instituciones chilenas que desde luego no lo 
consentirían y tienen todos los medios materiales necesarios para 
impedirlo, es irrealizable puesto que también en las Provincias que un 
tiempo constituían el Mapu, en la actualidad los mapuches constituyen 
una minoría. 

Esta contraposición al Estado y a la chilenidad que constituye el 
factor identitario de los grupos mapuches más integralistas, es 
constantemente alimentada por la represión desproporcionada y 
muchas veces injustificada de las fuerzas uniformadas y de parte de la 
magistratura. La violencia produce solamente mayor violencia: sin 
embargo no puede haber paz sin justicia. Este es el desafío histórico 
frente al cual se encuentra ahora la Nación chilena, hacer que del mero 
reconocimiento formal de la "deuda histórica" hacia el pueblo 
mapuche y de los enunciados pletóricos, se pase a los hechos 
concretos: la devolución de las tierras ancestrales, la limitación del 
poder de las empresas forestales y de las salmoneras por medio de una 
legislación atenta al medio ambiente, la lucha contra cualquiera forma 
de discriminación y de denigración del pueblo mapuche y de los 
lugares de su sagralidad, el reconocimiento de formas de autonomía 
de los territorios de las diferentes comunidades451 y de representación 
concreta en las máximas Instituciones republicanas, la defensa del 
multiculturalismo y del bilingüismo. Corresponde al Estado chileno 
hacer el primer paso para remediar a la "deuda histórica" y lograr la 
paz a través de la justicia, por ser la parte fuerte entre las que se 
confrontan. 
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11. EL HORIZONTE CULTURAL MAPUCHE EN LA 

ACTUALIDAD 
 
 

No hay que extrañarse que hoy el horizonte cultural mapuche sea 
profundamente diferente de aquello del siglo XVI, tanto que cabe 
preguntarse si es lícito considerar la cultura mapuche actual todavía 
parte de ese mismo horizonte. Hay que analizar y entender cuanto esta 
transformación haya sido natural, y cuanto impuesta por la cultura 
occidental dominante. Por cuanto concierne el feyentun, para analizar 
el enorme cambiamiento qua ha vivido es necesario confrontarlo con 
su forma de ser antes de la llegada de los españoles, por cuanto ha 
sido posible reconstruir su forma originaria, y como se expresa en la 
actualidad entre los mapuches. Allí surge un primer problema: la 
diáspora del pueblo mapuche ha generado una galaxia de formas muy 
diferentes de entender y vivir las tradiciones ancestrales, es decir de 
"ser mapuches". Esto nos obliga a preguntarnos, ¿quienes son hoy los 
mapuches? 

 
 
11.1. La identidad mapuche: cultural y no biológica 
 
 
No existe ningún factor objetivo que permite distinguir entre 

"mapuches" y "no mapuches". Desde la mitad del siglo XVI han 
comenzado a mestizarse tanto el bando español, que lo hizo en forma 
muy rápida pues eran muy pocas las mujeres de proveniencia 
hispánica452, cuanto el bando mapuche, donde muchas cautivas se 
convirtieron en concubinas; además, numerosos mestizos del bando 
español se incorporaron en aquello mapuche, pues entre los españoles 
se sentían discriminados y denigrados, mientras entre los mapuches 
eran bien aceptos. También impactaron dramáticamente en mestizar a 
la sociedad mapuche, las violaciones masivas que se cometieron 
durante las guerras que al final acabaron con la independencia del 
Mapu. 

El mismo carácter de "sociedad abierta", propio de la cultura 
mapuche, favoreció la incorporación de personas y familias 
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occidentales. Durante todo el período colonial hubo familias 
hispánicas que se establecieron pacíficamente en el Mapu, con el 
beneplácito de los loηko pertinentes; también lo hicieron a comienzos 
del siglo XVII numerosas familias de marranos453, las cuales se 
asentaron en Cautín. En todo este largo período transcurrido desde la 
entrada de los españoles en el Mapu, no hubo solamente guerra: 
también se dieron situaciones de convivencia pacífica, de amistad, de 
uniones familiares que favorecieron la mezcla étnica, como resulta de 
los análisis genéticos, los cuales demuestran que 

 

"en la población general en Chile, la línea de las madres es más del 
85% indígena y la de los padres más del 85% europeo.454", 

 
Como repetidamente afirmaron diferentes Autores, una amplia 

mayoría del pueblo chileno es mapuche, no obstante solamente una 
minoría se identifica como tal. Por lo tanto, no se puede distinguir 
entre mapuches y no mapuches basándose en diferencias étnicas 
objetivas relacionadas con aspectos fisiológicos. 

Es mapuche quien subjetivamente se identifica como tal: la 
identidad mapuche es esencialmente una identidad cultural. 

Esta conclusión tiene muchas implicaciones. Una nación puede ser 
multiétnica y multiculturales, y casi todas las naciones del mundo lo 
son, pues hay una multitud de factores que identifican a sus 
componentes cuales miembros de aquella comunidad nacional. Pero 
un grupo humano cuya identidad es sustancialmente cultural, no puede 
ser multicultural, pena la disgregación. Y tanto menos, si en su seno 
hay culturas, como la evangélicas, que niegan y denigran al kimün y al 
feyentun, es decir, a la esencia misma de la cultura mapuche. 

 
 
11.2. ¿Cuánto y quienes son los mapuches? 
 
 
En la actualidad, hay alrededor de 1.620.000 personas, incluyendo 

a los menores de 5 años, que en los censos455 se identifican a si 
mismos como mapuches. Solamente el 11% de los mapuches habla y 
entiende mapudungún (7% entre los mapuches urbanos y 22% entre 
los rurales)456. 
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Desde el final del siglo XIX, la insuficiencia de las tierras 
reduccionales ha obligado a las nuevas generaciones a emigrar a las 
ciudades, sobre todo a Santiago, donde residen alrededor de 860.000 
mapuches (45%) y Temuco: una situación que se ha agudizado en las 
última cinco décadas tanto que actualmente los mapuches rurales son 
solamente 320.000 (20%) y de éstos 280.000 (17%) viven en forma 
comunitaria en los territorios ancestrales (mapuches reduccionales)457. 

"Durante el Gobierno Militar; disminuye el número de campesinos 
mapuche y la población ligada a estas economías continua 
proletarizandose, emigrando y empobreciéndose. Con el neoliberalismo, 
de una y otras forma, se incrementa la pérdida de tierras de los 
mapuche. Una parte de estas tierras perdidas va a dar a manos de las 
empresas forestales. Los Gobiernos de la Concertación no reemplazan 
sino que, por el contrario, apoyan y refuerzan el modelo neoliberal 
impuesto por el Gobierno Militar. […] Las políticas públicas de la 
Concertación, en los hechos, difieren muy poco de aquellas iniciadas 
por el Gobierno Militar.458". 

En la actualidad, en todas las regiones de Chile los pueblos 
originarios constituyen una minoría459. 

 
Pueblos originarios y población total 

Región Población 
Pueblos 

originarios 
Región Población 

Pueblos 
originarios 

Arica 224.548 64.894 28,9% Maule 1.033.197 43.394 4,2% 
Tarapacá 324.930 57.188 17,6% Biobío 2.018.803 179.673 8,9% 

Antofagasta 599.335 54.539 9,1% Araucanía 938.626 296.606 31,6% 
Atacama 285.363 38.524 13,5% Los Rios 380.181 87.822 23,1% 

Coquimbo 742.178 43.046 5,8% Los Lagos 823.204 187.691 22,8% 
Valparaíso 1.790.219 105.623 5,9% Aysén 102.317 24.454 23,9% 

R. M. 7.036.792 654.422 9,3% Magallanes 165.593 30.966 18,7% 
O'Higgins 908.545 58.147 6,4% Total Pais 17.373.831 1.926.989 11,1% 

Del Censo de población y viviendas 2012 y donde posible 2017. 

 
Tanto los mapuches urbanos, como los rurales, son en gran 

mayoría cristianos: un 53% se identifican como católicos y in 35% 
como evangélicos460, mientras se declara agnóstico el 11,9% de la 
población mapuche, pero hay que tener en cuenta que una parte 
significativa de los que se declaran católicos, de hecho son agnósticos. 
En el censo de 2012, menos del 1% declara de profesar creencias 
ancestrales, mientras que en aquello de 2002, un 3,5% de los 
mapuches, 50-60.000 personas, indican de profesar "otra religión o 
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credo", lo cual es de entenderse como ritualidad ancestral461: este 
segundo dato aparece más creíble del precedente462. Muchos de los 
que mantienen vivas las creencias tradicionales son ancianos; entre los 
jóvenes crecen constantemente el agnosticismo o la adhesión a alguna 
iglesia cristiana, sobre todo evangélica. 

Las iglesias evangélicas consiguen mayor crecimiento en la 
población mapuche rural y en la componente urbana de menores 
ingresos y sobre todo de menor escolaridad. Su crecimiento sigue 
importante en las regiones williches y en los barrios más pobres de la 
capital. A menudo, primero se convierte la mujer y luego el resto de la 
familia; casi siempre los hijos son evangélicos practicantes. La iglesia 
católica es mayormente presente en las áreas urbanas y en lo sectores 
socio-económicos más acomodados y de mayor escolaridad: los 
jóvenes generalmente tienen meno apego a la religión católica y 
muchas veces muestran interés hacia el re-descubrimiento de las 
costumbres y creencias ancestrales mapuches. 

Aunque sólo el 3,5% de los mapuches afirme de profesar creencias 
ancestrales, el 13% participa repetidamente a los ηillatun: lo cual 
demuestra que esta participación es para una mayoría de los 
participantes, un acto de reivindicación identitaria y no una vivencia 
religiosa. Entre los jóvenes mapuches urbanos de mayor nivel cultural, 
crece el número de quienes se acercan al feyentun, viendo en él una 
alternativa cultural valiosa y una revalorización de su ancestro, más 
que una creencia religiosa. Las inquietudes de gran parte de la 
juventud mapuche urbana son las mismas que se dan en la parte más 
sensible y abierta de la sociedad occidental: fenómeno muy positivo 
porque demuestra que ella se coloca dentro del sector más 
desarrollado, positivo y constructivo del contexto cultural global. La 
creciente conflictividad del sector rural, agobiado por la creciente 
pobreza y la usurpación de las tierras ancestrales, al no evidenciar 
demandas alternativas, arriesga de aislar a la juventud mapuche rural 
de la evolución cultural del contexto global, de hacerle percibir 
erróneamente a la realidad chilena como desligada de la realidad 
globalizada que caracteriza el siglo XXI, y de crear una fracción entre 
la juventud mapuche urbana y la rural. 
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Las iglesias evangélicas les prohíben tajantemente a sus feligreses 
de asistir a los ηillatun, como a cualquiera otra ritualidad tradicional, y 
hostigan su celebración recurriendo también a formas de violencia y 
demonizando constantemente a las prácticas y a las autoridades 
espirituales mapuches. 

 

"Yo porque soy machi, me tiraron carbón desde la puerta y 
alrededor del rehue me hicieron daño, entonces se enojaron conmigo 
porque yo le hice un trabajo a una enferma, mi hermano se volvía loco, 
yo le hice remedio, lo bañe y bañe a sus hijos y en la casa entonces se 
mejoró, estuvo así un par de años, entonces me buscaron algo que 
sacarme y me hicieron mal, esos fueron los canutos con su Biblia. Ese 
trabajo, ese castigo me hecho a perder todo, me ha traído puras 
desgracias. Desde esa vez no dejan tranquilos a mis hijos, uno me lo 
mataron, me quemaron la casa, no estaba mi gijatuwe sobre la tierra, 
estaban mis cosas de casa de la cocina, que podia hacer yo, así le 
castigan a los pobres cuando están progresando, todos esos árboles los 
plantamos nosotros, son manzanos, ahí nos venían a tirar cochinadas y 
llegaban a la casa los terronazos, que iba a hacer yo sin saber lo que 
pasaba.463". 

La iglesia católica, contrariamente al pasado, ahora no critica la 
participación de los feligreses en los ηillatun y otros rituales, cuando 
esta participación es profesión de identidad cultural y no una creencia 
religiosa. Esta diferente actitud entre católicos y evangélicos es muy 
importante. 

 
 
11.3. La vivencia del feyentun en la actualidad 
 
 
Los 280.000 mapuches que viven en las reducciones son 

organizados en unos 3.000 lof, jurídicamente definidos comunidades, 
mediamente poco menos de 100 personas para cada comunidad, 
siendo este número muy variable. Por cuanto relativo a la pertenencia 
religiosa, los 3000 lof se subdividen entre tradicionalistas, católicos y 
evangélicos, indicativamente en partes iguales. En los lof tradicionales 
se conserva la ritualidad ancestral (ηillatun, machitún, wetripantü, 
eluwun, etc.), generalmente con la participación de toda la comunidad: 
sin embargo también para muchos comuneros de los lof 
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tradicionalistas esta participación es una manifestación de identidad 
mapuche y no una creencia religiosa real. Las celebraciones rituales 
muchas veces involucran la participación conjunta de diferente lof, 
recreándose en parte los antiguos enlaces entre comunidades (withran, 
rewe): en los ηillatun participan también muchos católicos, nunca los 
evangélicos. 

Entre los que preservan el kimün y el feyentun prevalecen las 
mujeres, que muchas veces protagonizan los ηillatun. Entre los 
jóvenes, sobre todo las muchachas, muchas veces se observa un 
renovado interés hacia las tradiciones y el uso del mapudungún, que 
parece ser en recuperación. El problema mayor es que entre 1890 y 
1920 gran parte de la juventud mapuche, también de las comunidades 
reduccionales, ha frecuentado colegios y escuelas cristianas y ha 
subido un elevado grado de adoctrinamiento que ha acelerado aquel 
sincretismo entre feyentun y cristianismo que había empezado a 
manifestarse sutilmente desde el comienzo de la época colonial, y en 
forma evidente a fines del siglo XVIII. 

Entre los mapuches que siguen practicando la ritualidad ancestral, 
según Francisco Curivil Paillavil se observan dos líneas de 
pensamiento, una conservadora y otra renovadora: 

"A: Hay una corriente que reivindica el derecho a practicar las 
verdaderas y autenticas tradiciones mapuches, no contaminadas de 
creencias extranjeras. Sin embargo, los criterios para discernir cuales 
serian aquellas supuestas tradiciones autenticas, al parecer no son del 
todo claros. […] 

B: Hay otra corriente que sin desconocer la influencia de la cultura 
occidental cristiana y teniendo claro que es necesario tomar distancia 
de ella, ha optado por recrear y reinventar las practicas religiosas 
propias a partir de los conocimientos y pensamientos (mapucekimvn ka 
mapucerakizuam) que aun mantienen los mayores y que han heredados 
de nuestros antepasados. […] La dinamica de esta tendencia no tiene 
como meta un sincretismo religioso propiamente tal, dado que en la re-
creación de las practicas religiosas tradicionales, prevalece el elemento 
religioso mapuche.464". 

El mayor problema está en la pérdida del respeto para las 
instituciones y la ritualidad tradicional mapuche, que en muchas 
ocasiones es vivida como una fiesta donde entretenerse, comer y sobre 
todo tomar, en lugar que un encuentro comunitario rico de 
espiritualidad (prescindiendo de las creencias religiosas). El ηempin 
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Armando Marileo, unidamente a otros ηenpin, machi y loηko465, 
analizó esta situación en la especificidad de la región del Lago Budi, 
llegando a las siguientes conclusiones: 

"El alcoholismo hoy en día es el principal causante del 
adormecimiento de la conciencia del mapuche y de su pobreza al mismo 
tiempo. Las iglesias, las sectas religiosas, las escuelas formales o 
sistemáticas y el sistema de ordenamiento y relación social que 
promueve el Estado chileno son, hoy, los grandes elementos que tienden 
a destruir el mundo mapuche. Todos estos hechos y sucesos en contra de 
nuestro pueblo han generado como consecuencia la desarticulación de 
los elementos que conforman el mundo mapuche: la organización 
religiosa y social, la pérdida de la autoridad de los jefes tradicionales, 
de la identidad, del proyecto histórico, de la conciencia y el 
adormecimiento del mapuche, etc. 

[...] La pérdida del respeto y estima por las autoridades conlleva 
impedir el ejercicio del rol y función de guía y orientador de los grandes 
lineamientos y principios en que se basa la cultura mapuche. Esto no es 
posible ni siquiera en las ceremonias religiosas, donde podría esperarse 
que hubiera un entendimiento mayor por tratarse de un hecho religioso. 
En los Rewe, que es un espacio religioso, hoy no se reúne más del 50% 
de los integrantes de cada Lof; ello significa que muchos mapuches ya 
no asisten por diferentes razones, o simplemente porque no están de 
acuerdo en la forma como se lleva a cabo el encuentro. 

[...] Hoy, sin embargo, eso no sucede, sólo se recrea, se reproduce 
de forma pasiva la cultura. El nguillatún y el machitún ya no tienen casi 
contenido; en lo concreto, no se sabe por qué se baila así, por qué son 
cuatro oraciones, qué representa en sí mismo el nguillatún. La 
ceremonia ha pasado a ser una mera fiesta social y popular. Se han 
violado todos los aspectos religiosos que representaba; ya no se toman 
acuerdos, no hay respeto hacia las autoridades mapuche, ni a los 
ancianos sabios. En otras palabras, el nguillatún ya no es 
nguillatún.466". 

Desde luego, esta situación no es general, puesto que hay también 
muchas comunidades donde se realizan ηillatun llenos de 
espiritualidad y respetuosos de los valores tradicionales. Una 
experiencia muy diferente es la que se vivió en el ηillatun de Maitén 
Peyeko, que tuvo al loηko por anfitrión Juan Coliqueo Llancache: 
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"Todos los loηko se reunieron un mes antes para programar el ηillatun, 
que se celebró en diciembre de 2016 con	 la salida de la luna llena. Se 
celebró para dal las gracias a Chaw Ŋenechen y a Ñuke Mapu por la 
abundancia que nos entrega cada año y por la sabiduría de nuestros 
loηko y machi que nos guían. Desde por lo menos una semana antes de 
celebrar el ηilatun no se bevieron ni pulko winka (vino) ni pulko 
mapuche (chicha). Lo sargentos cuidaron que en las kuni (ramadas) no 
se bebiera nada de anómalo. En el guillatuwe participaron unas 2000 
mil personas, y en el awun que se hizo para espantar toda mala fibra 
que ronde la cancha, participaron por lo menos 400 jinetes.467". 

 
Sin embargo, no obstante también se observan celebraciones 

rigurosas y ricas de espiritualidad, frecuentemente en los ηillatun se 
hacen gestos rituales y se pronuncian rezos, habiéndose olvidado 
aspectos fundamentales de su significación originaria. 

Para quienes participan en la ritualidad viendo en esa una 
manifestación de identidad, la ortodoxia del ritual, tanto en su 
desarrollo gestual como en su significación espiritual, tiene escasa 
importancia y pasa inadvertida. La ortodoxia es muy importante 
solamente para quienes viven en el feyentun su propia creencia 
espiritual y religiosa: por lo general, ellos no se ponen el problema del 
reconocimiento del feyentun originario, pues dan por ortodoxa la 
interpretación que le viene dada por los machi, los ηenpin y las otras 
autoridades tradicionales que lo celebran, y estiman que así como lo 
entienden y celebran, corresponde a la forma originaria. Es por esta 
razón, que cuaanquiera duda que se avance acerca si la religiosidad 
actual corresponda todavía al feyentun originario, viene rechazada casi 
acrítica y dogmáticamente, y en la mayoría de los mapuches 
tradicionalistas por lo general hay plena confianza en que machi y 
ηenpin interpretan las tradiciones ancestrales así como siempre se 
entendieron y que nunca hubo caambiamientos en el feyentun. El 
mismo significado etimológico del étimo feyentún, excluye la idea 
misma que en la ctualidad pueda no corresponder a como siempre ha 
sido. 

Por otra parte, la búsqueda de la expresión originaria de las 
tradiciones espirituales y del feyentun es argumento que interesa al 
estudioso y al historiador, y no a quienes participan a los ηillatun y a 
otras celebraciones, tanto si lo hacen como manifestación de identidad 
étnica, o como vivencia espiritual. 
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Migrando a los contextos urbanos, los mapuches durante mucho 
tiempo abandonaron la celebración de los rituales ancestrales, aunque 
de vez en cuando celebraran algunos machitun y recurrieran a menudo 
a los machi en su calidad de sanadores de enfermedades físicas y del 
ánima. Sólo volviendo a las reducciones tenían la posibilidad de 
participar a los ηillatun y a otros rituales. En las últimas décadas esto 
se ha modificado con la formación de asociaciones indígenas urbanas 
que se empeñaron en la celebración del wetripantü y del ηillatun 
también en el contexto ciudadano: esto prueba el despertar de parte de 
las nuevas generaciones de la voluntad de reconocerse como mapuche, 
y ser reconocidos como tales por los demás; es un fenómeno muy 
positivo y que se ha consolidado irreversiblemente. 

En tantos aspectos, los mapuches urbanos están demostrando una 
grande vitalidad y también hay un esfuerzo importante para la 
recuperación del mapudungún. Es notable la gran cantidad de textos 
que se están produciendo en los cuales se ilustra la historia mapuche y 
se les presentan a los niños nütram y epew; al esfuerzo editorial, se ha 
adjuntos cuanto realizado con otros medios, como los filmados, los 
grupos musicales, los seminarios de estudios. 

Hoy la identidad mapuche en las ciudades se ha vuelto activa y 
conciente, dejándose atrás la actitud que había hace una o dos 
generaciones, vuelta a pasar más bien inadvertidos, y ser aceptados en 
lugar que discriminados evitando de aparecer como mapuches, y hasta 
mudándose el apellido. 

Para los mapuches urbanos, el feyentun solamente en raros caso 
corresponde a una creencia espiritual: para ellos la participación en los 
ηillatun, como en otros rituales, es primariamente una reivindicación 
de su propia identidad mapuche. Los jóvenes, sobre todo los de mayor 
cultura y medios económicos pero no solamente ellos, buscan 
informaciones detalladas acerca de las tradiciones ancestrales y de 
cómo era originariamente la sociedad mapuche. Una búsqueda que 
involucra también un creciente número de jóvenes que no se 
identifican como mapuches, pero que igualmente quieren saber más de 
la historia y tradición de este pueblo, porque han tomado conciencia 
del significado de "pueblo originario", que las raices chilenas hay que 
buscarlas principalmente en los pueblos originarios, del significado de 
"deuda histórica" y de la profunda injusticia que ha vivido el pueblo 
mapuche en el pasado, y que sigue viviendo en la actualidad. Darles 
respuesta a su búsqueda es importantísimo. Lo importante es que estos 
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jóvenes, mapuches y no mapuches, encuentren informaciones 
verídicas, y no deformadas y tergiversadas en funciones de intereses 
comerciales o de una ideología new age extraña a la tradición cultural 
mapuche. Así mismo, es importante que se enteren que la 
representación del pueblo mapuche como un pueblo guerrero desde su 
mismo origen, no responde a la verdad: ésta es una imagen falsa y 
dañina para los mapuches. 

Acerca de la renovada atención de los mapuches urbanos para las 
celebraciones de los ηillatun, es aclarador el testimonio de Kuan A. 
Marfilu: 

 

"Mi abuelo, que se educó en la misión de los curas capuchinos en 
Boroa, cuenta que en su comunidad hablaban de Ngünechen, pero no lo 
asociaban a Jehova: para ellos eran "Seres" distintos. Recién 
empezaron a conocer a Dios por los curas, pero ni siquiera ellos usaban 
esa palabra como se hace ahora. La gente mayor hablan de Ŋünechen 
no como un Dios todopoderoso, si no, solo como una especie de 
protector, que no domina la naturaleza, no domina los Ŋenmapu, no es 
superior a nada, ni siquiera es creador de la Tierra ni del Hombre. 

Desde mediados de los noventa que se empezaron a hacer ηillatunes 
en Santiago, y ahora creo que no hay comuna que no tenga una 
organización mapuche y que esta no haga su ηillatun. Acá hay 
organizaciones que se consiguen espacios, como canchas, o cosas así, 
para hacer sus ceremonias. Y no solo ηillatunes: también el juego del 
palin ha agarrado fuerza como otra de las actividades ancestrales que 
se han vuelto a practicar en Santiago. No soy mucho de ir a ceremonia 
hoy en día, pero antes me gustaba harto andar en ceremonias: fue en 
Santiago las dos veces. La primera vez fue en Pudahuel, en el 2002, y 
cuando llegué a la ceremonia, justo al machi que había y era de Lautaro 
le faltaba un llankan, y una ñaña con la que asistía a la ceremonia me 
propuso cómo llankan. La segunda vez fue en la Comuna de El Bosque, 
fue cómo en el 2004, y otra vez fui llankan, pero ya no me acuerdo. La 
verdad es que fue de pura suerte que fui llankan y desde ahí nunca más 
he sido llankan. Creo que acá en Santiago es más desordenado el 
asunto… 

En las ceremonias, ηillatunes, ηillaimawun y llellipun a los que he 
ido, nunca he escuchado que se hable de Ŋünechen como un Ŋen único. 
De hecho, creo que pocas veces he escuchado que lo llaman Ŋünechen. 
Siempre escuché que en las rogativas se le nombra "Wenumapu Chau, 
Wenumapu Kushe". Eso de Chau Dios lo he escuchado más en rogativas 
de machi, pero en grabaciones por tv, nunca lo he escuchado de los 
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machi, de los que he estado de llankan, o en sus ceremonias. El otro día 
fui a un ηillatun en Qulicura y la machi era de Chollcholl: ella usaba 
harto la palabra Dios, tatita Dios, y otras así. A mí me llama la atención 
el hecho de los machi que hacen su oración llamando a Dios, o Chau 
Dios, igual entran en trance: independiente de la forma en la que hagan 
su oración, igual kaimikan, les llega su espíritu. Pero cuando están en 
trance, ahí ya no hablan más de "Dios". 

Y también es eso del feyentun. Muchos mapuche que asisten a 
ceremonias lo ven más como una reunión social que algo espiritual; 
algunos solo van a comer. Por lo general a los chilenos que he visto en 
ceremonias son familia de los mismos mapuche que participan.468". 

 

 

11.4. Sincretismo cristiano en el feyentun 
 
 
En los textos de rezos de machi, desde comienzos del siglo XX 

hasta hoy, se observa una evolución. En los mas antiguos, lo más 
frecuente es invocar al Wenu Ŋen en su tetralismo (que es lo correcto 
desde el punto de vista del feyentun originario, pues significa invocar 
a todos los Ŋen del wenumapu); luego aparecen invocaciones a 
Ŋenechén (Ŋünechén) y Ŋenmapu; luego al solo Ŋenechén o Chau 
Ŋenechén; y finalmente la palabra Dios a menudo reemplaza 
Ŋenechén. 

La expresión "Chau Dios" la encontramos ya en Pascual Coña: 
 

"Küme elafimi tëfachi pichi domo; eimi machilafimi, eimi mi duam 
küme machiηeai, chau dios, wenumapu mëleimi, anüleimi tami tutelu 
mesa meu, raηi plata meleimi. ". 

 

(En buena forma hará asumir su profesión a esa jovencita, la harás 
machi y machi buena debido a tu intervenciób, o padre dios, que estás en 
las alturas, sentado en tu hermosa meso, rodeado de plata.) 469. 

 
Martín Alonqueo en sus transcripciones de rezos y cantos de 

machi, demuestra que en los años '60 y '70 "Chau Dios" es una 
invocación habitual, a veces empleada alternativamente a Chau 
Ŋenechén470, otras veces repetida tres veces seguidas471. El empleo de 
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las formas "Fücha Chau", "Chau Dios" y "Chau Ŋenechén" como 
sinónimos, es documentada cada vez con mayor frecuencia en las 
transcripciones de los rezos de los machi. 

Esta misma expresión - Chau Dios ó también Dios Chau - es usada 
por los misioneros en sus sermones. Por ejemplo por Félix José de 
Augusta en "entuillkulηekei ta Dios Chau472" (se aplaca la ira de Dios 
Padre). En efectos, el concepto de "Dios" es totalmente extraño a la 
tradición mapuche, tanto que en mapudungún no existe un étimo que 
lo traduzca. Usarlo en los rezos es introducir un concepto del todo 
novedoso en la religiosidad mapuche, el deísmo, aunque esto no 
implica que sea el monoteísmo cristiano. Tienen razón aquellos 
mapuches que dicen: "aunque lo llamamos en el mismo modo, Chau 
Dios no es el Dios cristiano". Pero de todas maneras es un deísmo que 
no corresponde al feyentun originario. 

El concepto que subentiende la expresión "Chau Dios/Chau 
Ŋenechén posee indiscutiblemente un importante sincretismo 
cristiano: se observa en las características que se le atribuye en 
algunos rezos, que son las mismas del catecismo. También el concepto 
de ser hijos de la divinidad, no importa como se le llame, es un lectura 
propiamente cristiana. La tradición mapuche vee en los Pilláñ los 
ancentros de los linajes, nunca en los Ŋen cuya función es aseguar el 
equilibrio del cosmos. Otros mapuches no le atribuyen a la figura de 
Ŋenechén "características divinas" y se mantienes más en la línea de 
cuanto corresponde a un Ŋen. 

Para los mapuches creyentes, también los que son católicos o 
evangélicos, generalmente existe una relación entre el ser humano y el 
ser divino muy diferente de la vivencia cristiana. En el cristianismo, la 
relación con la divinidad es sobre todo individual, mientras en la 
religiosidad mapuche sigue siendo sobre todo comunitaria. 
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Sincretismo cristiano en la sepultura de una machi en Malalche  

(Titiev 1951). 

 
Sincretismo cristiano en la celebración de un ηillatun  

(fotografia de Martin Thomas, 1984). 
 
Así como se dio una reafirmación de la "mapuchidad" en 

contraposición a la "chilenidad", igualmente en algunos grupos se da 
una reafirmación de una espiritualidad tradicional en contraposición al 
cristianismo. En el caso de muchos campesinos mapuches: 

 



 237

"ante esta invasión del cristianismo, el mapuche ha permanecido 
fundamentalmente mapuche, y que el cristianismo le ha parecido y le 
sigue pareciendo como "una cosa de los wingka", ante la cual se hace 
una reverencia políticamente prudente. No ha habido diálogo entre el 
cristianismo y la religión mapuche, no ha habido un enriquecimiento 
mutuo, no ha habido esta interfecundación, sino que en el campesino 
mapuche se ha producido o un rechazo rotundo, o una yuxtaposición 
bastante bastarda de elementos de ambas religiones, o un complejo de 
reniego de la cultura religiosa propia para tentar de adoptar, bastante 
mal por lo demás, una religión cristiana no siempre bien 
comprendida.473". 

 
Es muy difícil describir al entendimiento actual del feyentun: 

quizás es más correcto hablar de las tantas formas de religiosidad 
mapuche, porque ésta se ha vuelto muy diversificada. 

Los aspectos que generalmente se repiten son: a) un deísmo más o 
menos evidente, que puede manifestarse tanto como politeísmo, 
cuanto como monoteísmo; b) el tetralismo dejó de corresponder a la 
idea originaria, la suma del equilibrio en un mismo espíritu, para dar 
vida a la "Familia divina", concepto muy novedoso en la cultura 
mapuche; c) la desaparición del culto de los pilláñ ancestrales, aunque 
se siga atribuyendo importancia a los linajes; d) la aparición del 
concepto de Ñuke Mapu a menudo asociado al deísmo dualista 
Ŋenechén/Ñuke Mapu. 

Cabe destacar que el concepto de Ñuke Mapu, análogo al 
Pachamama andino, surgió hace pocas décadas: sin embargo su 
significado, el ánima universal de la Tierra, es una recuperación o 
actualización de la idea de PuAm, y tiene paralelismos en todas las 
culturas amerindias. Ñuke Mapu corresponde al animismo mapuche 
originario y, con otros nombres, podemos tranquilamente atribuirlo al 
periodo proto-mapuche, derivando del paleoamerindio: puesto que el 
mimso concepto es presente en el animismo siberiano, es razonable 
avanzar la hipótesis que la idea de PuAm/Ñuke Mapu sea herencia 
siberiana, y remonte por lo menos a 20.000 años de antigüedad. 
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11.5. Evolución del feyentun hacia creencias deístas 
 
 
Cuando las creencias de una cultura se transforman en algo 

significativamente diferente del pasado, es porque las mismas han 
perdido la capacidad de interpretar las exigencias de quienes ven en 
ellas una referencia existencial, y han dejado de ser coherentes con el 
mudado contexto donde se desenvuelven. La transformación es un 
intento de sobrevivir: cambiar lo marginal cuanto necesario, para no 
cambiar lo esencial. Así las tradiciones espirituales mapuches se han 
transformado en el tiempo, pudiéndose distinguir las siguientes fases: 

 
 
1) Pan-animismo originario: el pan-animismo474 originario 

corresponde a la espiritualidad propia de todos los horizontes culturales 
neolíticos socialmente de-jerarquizados y es análogo al de otros pueblos 
amerindios y de algunos grupos siberianos; es legítimo suponer que sea 
la herencia cultural llevada desde Asia durante la migración a través de 
Beringia, o navegando bordeando la costa, y luego conservada sin 
muchas transformaciones, hasta que grupos humanos se sentaron en 
Chile central y meridional y comenzaron a fusionarse entre ellos para 
finalmente dar origen a aquella población que sucesivamente 
llamaremos "mapuche". Es razonable pensar que en el animismo 
originario fuera constituido por innumerables Ŋen totalmente de-
jerarquizados, objetos de respeto más que de culto, y jugara un rol muy 
importante el machi en calidad tanto de curandero cuanto de mago. La 
cultura es todavía principalmente recolectora y cazadora de 
oportunidad, y los grupos son estacionalmente trashumantes, 
regresando constantemente a los mismos lugares de asentamiento. El 
animismo originario es culturalmente complejo y articulado y es 
coherente con un entendimiento lógico que identifica el bien con el 
equilibrio de todos los componentes del universo, desde lo más amplio 
y complejos hasta los más pequeños y elementales, sin alguna forma de 
jerarquización, pues la jerarquía misma es un desequilibrio, Aunque los 
grupos que lo practican se encuentren en un estado neolítico, su 
rakidwam es tan profundo y especulativo como lo es en la actualidad el 
pensamiento filosófico475. Es el periodo formativo de la cultura que 
solamente mucho después podrá llamarse mapuche. 
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2) Feyentun (animismo y totemismo): con la sedentarización de 
los grupos originarios (costeros y andinos, a los cuales se añadirán 
grupos amazónicos), la sociedad se articula en linajes y con éstos 
surge el culto de los Pilláñ ancestrales (totemismo). Probablemente es 
en este período que se fijan los nütram de origen y la ritualidad 
colectiva expresada principalmente con los ηillatun y, probablemente, 
con rituales de paso o de iniciación en gran parte perdidos y de los 
cuales quedan solamente algunos rastros en el lakutun y en el 
katakawiñ. El totemismo es paralelo al animismo originario, y a los 
Pillláñ ancestrales de los linajes, cada küηa les piden favores en la 
lógica de reciprocidad. La sociedad se articula habiendo en el lof la 
estructura fundamental y en el withran el instrumento que asegura la 
unidad de los lof: es igualitaria y la autoridad de loηko y ülmen se 
fundamenta en la aceptación de parte de los componentes de los lof 
(pirámide al revés), entre los cuales no hay diferencias jerárquicas, 
sociales, de estatus o de riqueza. A los machi se añaden los ηenpin y, 
presumiblemente, la ritualidad, siempre colectiva, se hace más 
diversificada. La dualidad y el tetralismo de los Ŋen son bien 
definidos, y con esto lo es el feyentun en toda su complejidad y 
articulación. Es el período clásico de la cultura mapuche y puede 
colocarse desde el siglo V al XV dC. 

 
3) Totemismo jerarquizado: el animismo pasa en segundo plano y 

aparece un "Pilláñ superior", y los demás Pilláñ le son subordinados, 
en grado de oponerse al Dios cristiano: refleja el cambiamiento de la 
estructura social mapuche, consecuencia de la guerra de Arauco. En la 
idea de un Pilláñ superior aparecen los primero elemento se un 
monoteísmo todavía latente. Las creencias parecen hacerse más 
diversificadas476 y crece el sincretismo cristiano en la medida en que 
los españoles logran avanzar en la conquista del Willimapu. Período 
bélico (desde el siglo XVI477 hasta fines del XVII). 

 
4) Teísmos latentes: el culto a los Pilláñ pasa en segundo plano478 

y la atención vuelve a encentrarse en los Ŋen, los cuales mutan su 
naturaleza: de factores de equilibrio se convierten en organizadores o 
dominadores de la humanidad, de la tierra, del cielo, etc. A veces los 
Ŋen parecen ser independientes el uno del otro, cada uno con su 
función; otras veces Ŋenechén parece prevalecer por encima de los 
demás Ŋen, o incorporarlos. Coexisten aspectos latentes y diferentes 
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de relativo monoteísmo y politeísmo. Período de transición (siglo 
XVIII hasta mediado del XIX). 

 
5) Sincretismo cristiano vs. deísmos originales: luego de la 

destrucción del Mapu, gran parte de niños y niñas son obligados 
durante años en los colegios de los misioneros capuchinos, lo cual 
crea una dicotomía entre la religiosidad vivida en la escuela y en la 
familia. Esta situación altamente contradictoria se mantiene durante 
un par de generaciones con graves consecuencias en las creencias 
tradicionales de la comunidad mapuche. Por un lado no solamente 
crece el sincretismo, sino para muchos mapuches se vuelve cada vez 
más confundido distinguir entre lo que es propio de su tradición y lo 
que es adquirido por la influencia evangelizadora.  

La vida reduccional, viniendo a menos las autoridades sobre e 
intra-comunitarias, se refleja en la parcelización de las espiritualidad 
que sigue transformándose en forma diferente en las diferentes 
comunidades: cada machi tiene su propia interpretación del feyentún y 
es el referente de su comunidad. En tiempos más próximos a la 
actualidad, crece el número de comunidades que se hacen católicas o 
evangélicas, y sobre todo aumentan los agnósticos. Como reacción, se 
desarrolla una búsqueda de retornar al feyentun originario, que, sin 
embargo, ya se ha perdido en modo importante, conservándose bien la 
ritualidad pero menos bien el significado espiritual de la misma.  

Como ya indicado, entre las comunidades que tratan de conservar 
(o recuperar) el sentir tradicional, se observan situaciones de relativo 
monoteísmo con elevado sincretismo cristiano, de un confundido 
politeísmo basado en los Ŋen, de un novedoso culto a la "Familia 
celestial", pu Wenu Ŋen, que repropone el tetralismo tradicional, 
aunque en una revisitación deísta479, de un dualismo Ŋenechén/Ñuke 
Mapu en el cual mayormente parece conservarse el feyentun ancestral. 

 
Período contemporáneo (desde fines del siglo XIX). 
En extrema síntesis, el proceso evolutivo de las creencias 

espirituales mapuches parece haber seguido solamente en parte 
aquella evolución "natural y esperada" del "animismo primigenio" 
propuesta por los antropólogos Gottfried Leibnitz, Edward B. Tylor, 
August Comte, Bronislaw Malinowski y otros creadores de la 
antropología: animismo > animismo jerarquizado > deísmo latente > 
deísmo propio. Sin embargo, se observa también que el procesos 
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evolutivo del feyentun animista originario no es lineal, sino origina 
solucions diferentes: algunas son resultado evidente del sincretismo 
impuesto por la evangelización forzada; otras, al contrario, parecen ser 
la expresión de una potencialidad evolutiva latente, propia del 
horizonte cultural mapuche. 

 
Entre los mapuches que profesan creencias propias se pueden 

observar diferentes posiciones alternativas en el pensamiento 
religioso. 

 
 Un monoteísmo más o menos desarrollado, donde se tiende a 

crear equivalencias con el cristianismo: 

"Dios = NGENECHEN, Virgen Maria = NGENECHEN KUSHE, Santos = 
Antepasados, diluvio = TREN-TREN, diablo = WEKUFE, misa = ŊILLATUN, 
bautismo = LAKUTUN, [… que] les han servido a los mapuches para 
demostrar - a si mismos y a los otros (huincas) - que las diferencias 
existentes entre la expresión religiosa huinca y mapuche son sólo 
formales y no de contenido.480"; 

Aun manteniéndose una multiplicidad de nombres - Ŋenechen, 
Ŋenemapun, Ŋenwenu, Elchen - estos nombres son usados cuales 
atributos de un Ser supremo. La domo, kushé o üllcha, al mismo 
tiempo asegura la dualidad a Ŋenechen y es incorporación sincrétiva 
de la figura de la madre de Dios. 

 Un politeísmo latente (Ŋenechen, Ŋenmampun, Ŋenwenu y otros 
Ŋen) donde se mezclan conceptos propios del feyentun con otros 
de evidente sincretismo cristiano y donde, diferentemente del caso 
precedente, estos étimos no son equivalentes o atributos de una 
misma divinidad, manteniendo cada una su peculiaridad. 

 Un tetralismo deísta donde Ŋenwenun (o Wenuηen481) se escinde 
en los cuatro aspectos tradicionales - fücha, kushe, wenthru y 
üllcha domo - pero entendidos como deidades separadas las cuales 
conjuntamente componen la "Familia celeste"; en este caso no se 
evidencia ningún sincretismo cristiano y cualquiera equivalencia 
con la teología cristiana482 es una forzadura. 

 Un dualismo neoanimista formado por la pareja Ŋenechén/Ñuke 
Mapu, en la cual en Ŋenechén, masculino y solar, se ve el ancestro 
común de todos los mapuches, recuperándose así tanto la idea de 
un ñidol Pilláñ, no obstante el uso del étimo Ŋen, cuanto la de 
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PuAm en la novedosa denominación Ñuke Mapu, femenina y 
lunar, que está encontrando mucha aceptación también entre los 
mapuches urbanos; en este dualismo animista no se evidencia 
sincretismo cristiano y, al contrario, parece corresponder a una 
renovada interpretación del feyentun ancestral, una re-lectura rica 
de espiritualidad y más coherente con los tiempos actuales. 
Desde luego, en las Comunidades mapuches se dan también 

muchas soluciones híbridas y estos cuatro arquetipos del pensamiento 
religioso no pueden interpretarse como categorías definidas, sino 
solamente como tendencias mayormente indicativas y cuya frontera es 
poco definida. 
 

 
Diseño original del Autor. 

 
 

El "tetralismo deísta" y el "dualismo neoanimista" son las 
expresiones colectivas de la espiritualidad mapuche contemporánea 
más cercanas al feyentún originario: son las que por sus aspectos de 
originalidad y por ser las menos influidas por el sincretismo cristiano, 
asumen mayor interés para el pueblo mapuche, que en ellas ve 
perpetuada una parte importante de su tradición espiritual ancestral. 
No menor es el interés que tienen para el antropólogo, que en ellas ve 
surgir una religiosidad que si bien novedosa, mantiene sus raíces en la 
tradición originaria, perpetuándola. Perpetuación que no es fácil 
porque los mapuches que todavía participan en la ritualidad son pocas 
decenas de miles: y de éstos, solamente una parte, tal vez minoritaria, 
la vive como creencia espiritual, mientras para otros, tal vez una 
mayoría, es solamente una reivindicación identitaria. 

A nivel individual, el feyentún originario es lejo de desaperecer: 
sobrevive en muchos mapuches que, aun sin tener necesariamente 
conciencia y conocimiento del mismo, sin embargo lo viven 
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cotidianamente, pues perciben la presencia de los Ŋen en su alrededor, 
reciben a través de los peuma los mensajes de los antepasados, se 
sienten parte del ánima del planeta, hermanados a todas las demás 
criaturas que lo pueblan. 



 244

ANEXO 1 

EL NÜTRAM DE TRENTRENIFILÚ Y KOYKOYFILÚ 

 
 

El misionero jesuita Diego de Rosales (Madrid 1601 - Santiago 
1677) fue quien por primero recogió de diferentes fuentes el nütram 
de la lucha entre las dos culebras míticas, exponiéndolo en la forma 
que todavía es la más completa y detallada que se conoce. 

 
 

“Avia tambien otra Culebra en la tierra y en los lugares baxos 
llamada CaicaiVilu, y otros dizenque en esos mismos cerros, y que esta 
era enemiga de la otra culebra Tenten y assimismo enemiga de los 
hombres, y para acabarlos hizo salir el mar, y con su inundacion quiso 
cubrir y anegar el cerro Tenten y a la culebra de su nombre, y assi 
mismo a los hombres que se acogiessen a su amparo y trepassen a su 
cumbre. Y compitiendo las dos culebras Tenten y Caicai, esta hazia 
subir el mar, y aquella hazia levantar el cerro de la tierra y sobrepuxar 
al mar tanto cuanto se lebantaban sus aguas. 

“Y lo que sucedió a los Indios, quando el mar comenzó a salir e 
inundar la tierra, fue que todos a gran priessa se acogieron al Tenten, 
subiendo a porfia a lo alto y llebando cada uno consigo sus hijos y 
mugeres y la comida que con la prisa y la turbacion podian cargar. Y a 
unos les alcanzaba el agua a la raiz de el monte y a otros al medio, 
siendo mui pocos los que llegaron a salvarse en la cumbre. Y a los que 
alcanzó el agua les succedió como lo avian trazado, que se convirtieron 
en Pezes y se conservaron nadando en las aguas, vnos transformados en 
vallenas, otros en lisas, otros en robalos, otros en atunes, y otros en 
differentes pezes. Y de estas transformaciones, fingieron algunas en 
peñas por su voluntad y con ayuda de el Tenten. Y en confirmacion de 
esto muestran en Chiloé una peña que tiene figura de muger con sus 
hixos a cuestas y otros a los lados, que el autor de la naturaleza la crió 
de aquella forma, que parece muger con sus hixos. Y tienen mui creido 
que aquella muger en el Dilubio, no pudiendo llegar a la cumbre de el 
Tenten, le pidió transformarse en piedra con sus hixos porque no la 
llebassen las corrientes, y que hasta ahora se quedó alli convertida en 
piedra. Y de los que se transformaron en Peces, dizen que passada la 
inundacion o dilubio, salian de el mar a comunicar con las mugeres que 
iban a pescar o coger marisco, y particularmente acariciaban a las 



 245

doncellas, engendrando hixos en ellas; y que de ay proceden los linages 
que ay entre ellos, de indios que tienen nombre de pezes porque muchos 
linages  

llevan nombres de 
vallenas, lobos marinos, lisas 
y otros pezes. Y ayúdales a 
creer que sus antepassados se 
transformaron en pezes, el 
aver visto enestas costas de el 
marde Chile en muchas 
occasiones Sirenas, que han 
salido a ha playas con rostro 
y pechos de muger, y algunas 
con hixos en los brazos. 

“Assentadas esta fingidas 
transformaciones y soñado 
Dilubio, queda la difficultad 
de como se conservaron los 
hombres y los animales; a lo 
qual dizen que los animales 
tubieron mas instinto que los 
hombres, y que conociendo mexor los tiempos y las mudanzas, y que 
conociendo la inundación general, se subieron con presteza al Tenten y 
se escaparon de las aguas en su cumbre, llegando a ella mas presto que 
los hombres, que por incredulos fueron pocos los que se salvaron en la 
cumbre de Tenten. Y que de estos murieron los mas abrassados de el sol. 
Porque como fimgen que las dos culebras, Caicai y Tenten, eran 
enemigas, y Caicai hizo salir las aguas de el mar para que, 
sobrepuxando a los montes, anegassen a los hombres y al monte Tenten 
y a su culebra que los faborecia, y que Tenten, para monstrar su poder y 
que ni el mar le podia inundar ni sobrepuxar con sus aguas, se iba 
suspendiendo y levantando sobre ellas. Y que en esta competencia, la 
vna culebra, que era el Demonio, diziendo Cai, cai hazia crecer mas las 
aguas, y de ay tomó el nombre de Caicai. Y la otra culebra, que era 
como cosa divina, que amparaba a los hombres y a los animales en lo 
alto de su monte, diziendo Ten, ten hazia que el monte se suspendiesse 
sobre las aguas, y con esta porfia subió tanto que llegó hasta el sol. 

“Los hombres que estaban en el Tenten se abrassaban con sus 
ardores, y aunque se cubrian con callanas y tiestos, la fuerza de el sol, 
por estar tan cercanos a el, los quitó a muchos la vida y peló a otros, y 
de ay dizen que proceden los calvos. Y que últimamente el ambre los 
apretó de suerte que se comian unos a otros. Y solamente attendieron a 

Clava de maza zooforma  
cuyo dibujo se refiere al nütram  

de Tretren y Koykoyfilú  
(Museo chileno de Arte precolombino). 
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conservar algunos animales de cada especie para que multiplicassen, y 
algunas semillas para sembrar. 

“En el numero de los hombres que se conserbaron en el Dilubio ay 
entre los Indios de Chile grande variedad, que no puede faltar entre 
tantos desvarios. Porque vnos dizen que se conservaron en el Tenten dos 
hombres y dos mugeres, con sus hixos. Otros, que un hombre solo con 
una muger, a quienes llaman: Llituche, que quiere dezir en su lengua: 
Principio de la generacion de los hombres, sean dos, o quatro con sus 
hijos. A estos les dijo el Tenten que para aplacar su enoxo y el de 
Caicai, señor del mar, que sacrificassen uno de sus hixos, y 
descuartizándole en quatro partes, las echassen al mar, para que las 
comiessen los Reyes de los Pezes y las Sirenas, y se serenasse el mar. Y 
que haziéndolo assi, se fueron disminuyendo las aguas y volviendo a 
vaxar el mar. Y al passo que las aguas iban vaxando, a esse paso iba 
tambien vaxando el monte Tenten, hasta que se asentó en su propio 
lugar. Y diendo entonces la culebra Ten, ten, quedaron ella y el monte 
con ese nombre de Tenten, celebre y de grande religion entre los 
indios.483”. 
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ANEXO 2 

LOS JUDÍOS MAPUCHIZADOS (S. XVII-XIX) 
 
 

En 1391 las autoridades de España decretaron la conversión 
forzada de los judíos, lo cual significó el origen de la persecución de 
quienes practicaban esta religión y la cristianización de buena parte de 
los judíos hispanos de entonces. Prácticamente cien años más tarde, en 
1478, los Reyes Católicos Fernando de Aragón e Isabel de Castilla 
fundaron el Tribunal del Santo Oficio de la Inquisición, institución 
encargada de castigar las herejías e imponer la religión católica en la 
península ibérica. 

Poco después, la acción de la Inquisición se reforzó a través del 
decreto promulgado el 31 de marzo de 1492 que establecía de 
expulsión de los judíos sefarditas de todo el territorio español. En estas 
circunstancias, aunque la gran mayoría de los creyentes mantuvo en 
secreto su fidelidad al judaísmo, otros en cambio, optaron por el 
destierro con la ilusión de encontrar un mejor lugar donde vivir su fe o 
decidieron convertirse al catolicismo para evitar la persecución que 
sufrían los falsos conversos por parte de la Inquisición. Las penas de 
los que eran descubiertos por el Santo Oficio iban desde los azotes, el 
destierro, la galera, la prisión o el uso del sambenito; hasta la muerte en 
la hoguera o por estrangulamiento considerado como una gracia por 
convertirse en último momento. 

A ello se sumaba la incautación de los bienes particulares, además 
de la ruina y el desamparo de los familiares. Los que se convertían al 
catolicismo pero nascostamente seguían profesando la religión judía, 
erana llamados 'marranos': cuando sorprendidos, la pena era siempre la 
hoguera. 

Teniendo en cuenta que la partida de la expedición de las tres 
carabelas ocurrió poco después del decreto del 31 de marzo de 1492, 
historiadores como Salvador de Madariaga han planteado que la 
mayoría de los tripulantes del viaje de Cristóbal Colón eran judíos pues 
las cárceles donde se reclutó a los tripulantes se hallaban atiborradas de 
ellos. De este modo, ha surgido la idea que entre los conquistadores 
hubo más descendientes de marranos de lo que lo que oficialmente se 
ha aceptado. Los judíos esperaban que en estos inaccesibles parajes no 
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los descubriera el Santo Oficio el cual, no obstante, siempre estaba 
alerta y su espíritu inquisidor llegaba hasta los confines del mundo. 

Para el caso de Chile, el investigador Gunter Böhm ha identificado 
los nombres de 154 judíos marranos ingresados al país durante los 
primeros 30 o 40 años de la conquista, el primero de los cuales fue 
Rodrigo de Orgóñez, comandante de las fuerzas expedicionarias de 
Almagro, que descubrieron el país en 1535. Muchos otros judíos 
marranos se refugiaron en Chile, provenientes de la la Capitanía de la 
Plata y del Virreinato de Lima, huyendo de las respectivas 
inquisiciones. En 1614, el soldado Luis Duarte fue la primera víctima 
chilena del tribunal del Santo Oficio. Muy célebre fué el caso de F. 
Maldonado da Silva, deportado a Lima así como otros judíos marranos. 
Luego que cayeron las primeras víctimas, algunos marranos que se 
encontraban en Santiago o en otros lugares de la Capitanía, decidieron 
esconderse entre los mapuches. Durante el siglo XVII, pidieron les a 
algunos loηko de ser acogidos en cuanto perseguidos por los españoles 
a raiz de no ser cristianos.484 Desde entonces, vivieron en el Mapu, 
probablemente mezclándose en oportunidades con familias mapuches y 
haciendo propias lengua y hábitos mapuches.485,486,487 

Alrededor de 1880, el ejército del coronel Saavedra empeñado en 
la campaña militar que se concluiría con la destrucción de Arauco, 
encontró en el área de Cautín unas 70 familias de mapuches quienes 
declararon y demostraron de ser descendientes de judíos marranos. 

"Enterados de la presencia de una comunidad judía en Temuco, […] 
solicitaron incorporarse a la misma. […] Desconcertados, los judíos de 
Temuco consultaron a la comunidad de Santiago. La respuesta fue que, 
ante la duda acerca de si se trataba o no de judíos, cabía al menos 
afiliarlos a la Federación Sionista, puesto que las reglas de adhesión a 
la misma eran menos estrictas. Así lo hicieron, y como manifestación de 
la vinculación afectiva que los une al pueblo judío, los organizadores de 
la Congregación dispusieron que, en caso de disolución, sus bienes 
pasaran al patrimonio de la Comunidad Israelita de Santiago.488". 
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En 1919, celebrándose 
en Buenos Aires el Primer 
Congreso Sionista 
sudamericano, el 
directorio recibió a su 
gran sorpresa una carta 
firmada por setenta 
familias de Curacautin, 
Lastarria, Cuzco y 
Villarica, en la cual los 
firmantes afirmaban de 
ser descendientes de 
judíos marranos, pidiendo 
la admisión al Sionismo y 
dando su óbolo para la 
causa de la reconstrucción de Eretz Israel. Fueron aceptados en el 
movimiento sionista, pero su demanda de ingresar a la comunidad 
judía chilena o argentina, fue rechazada: al parecer, en cuanto 
demostraron su ascendencia judía paterna, en lugar de la materna que 
es la condición establecida por la religión judía para ser consideraro 
judío. Entre ellos había algunos de Cholchol que que rezaban el 
servicio de Shabat en lengua mapuche.489 Parece que algunas de 
aquellas familias de Curacautín y Cholchol fueron finalmente 
admitidas en la comunidad judía sefardita de Chile, luego de un largo 
proceso de recuperación de la ortodoxía hebrea490. 

Algunas de las familias judías mapuchizadas, se establecieron en 
Temuco y otras ciudades del Mapu con actividades comerciales. 
Puesto que el mapudungún era su propio idioma, se dedicaron sobre 
todo a comerciar con las familias araucanas, sumidas en la peor 
miseria, ayudándolas todo lo que pudieron. Otros que se quedaron 
viviendo entre los mapuches, parecen que al final fueron asimilados 
por grupos católicos o protestantes. 

También se da el caso de unos turistas israelíes que contrataron 
algunos arrieros para que los guiaran por las montañas de la zona 
sureña de Chile. Al transitar por un paso cordillerano en el que había 
una imagen cristiana, el grupo de arrieros se detuvo para orar, menos 
uno de ellos. Uno de los turistas lo interrogó por su actitud, a lo que el 
arriero repuso "Yo soy marrano, aunque no sé bien lo que eso 
significa: pero mi madre me enseñó algunas cosas raras..."491. 

 
Judíos mapuchizados de Curacautín  

(de un diario de la época, de Link 1950). 
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NOTAS 
 
                                                 
1 Por cultura entendemos "los conjuntos de saberes, creencias y pautas de 

conducta de un grupo social, incluyendo los medios materiales que usan sus 
miembros para comunicarse entre sí y resolver necesidades de todo tipo" (de 
Wikipedia) Puede darse continuidad en existencia de una etnia, sin que a esa 
continuidad corresponda una continuidad cultural. 

2 Aukiñ Wallmapu Ngulam (Consejo de Todas las Tierras), El Pueblo 
Mapuche, su territorio y sus derechos. Temuco, 1997. Con integraciones. 

3 También llamados poyas. 
4 Veliche es como los olandeses llamaron a los williches de Chiloé: puesto que 

los mapuches chilotes tienen modo de vida y características culturales peculiares y 
diferentes de los williches, aparece oportuno mantener un gentilicio que los 
identifican. También Cañas Pinochet usó la palabra veliche como gentilicio de los 
williches chilotes. 

5 Ruiz 2016 
6 En este sentido es correcto acercar idealmente las culturas mapuche y griega 

antigua, como tal vez hicieron algunos misioneros jesuitas en los siglo XVII y 
XVIII: en ambos casos tenemos una cultura unitaria, fragmentada en parcialidades 
autónomas, cuya influencia se extendió permanentemente mucho más allá del 
territorio de su desarrollo ancestral. 

7 A fines del siglo XVIII el abate Juan de Molina en Compendio de la Historia 
Geográfica, Natural y Civil del Reino de Chile refiere que "los puelches, que antes 
formaban una tribu aliada de los araucanos, ahora viven unidas a su gobierno, y 
tienen sus mismos magistrados [...]. En un Parlamento de 1784 se decidió que los 
puelches e indios pampas que caen á el septentrion, desde Malargüe y fronteras de 
Mendoza, hasta el Mainilmapu, en las Pampas de Buenos Ayres, formando todos un 
cuerpo con los puelches y pehuenches de Maule, Chillán y Antuco. Forman todos un 
Butalmapu". 

8 Los pewenches eran por sus características étnicas de origen pámpido, a pesar 
de haber adoptado el mapudungún en reemplazo de su lengua original. 

9 En general los estudios tienden a asociar a los pewenches y puelches. Sin 
embargo, trabajos recientes no consideran adecuado identificar culturalmente a 
ambos pueblos. Los puelches formaban parte del pueblo huárpido. Signo de ello es 
su aspecto físico: altos, delgados, de cabeza alargada y alta. Su piel era más oscura 
que la de los demás pueblos circunvecinos. Más allá de lo anterior, la diferencia 
fundamental se basa en la organización económica, pues el modo de vida recolector 
de los pehuenches se contrapone con el carácter fundamentalmente cazador de los 
puelches. Además los puelches no recolectaban piñones de araucaria sino semillas 
de algarrobos y molles. Su habitación era el toldo de cuero, transportable, hecho con 
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una serie de palos terminados en horqueta y dispuestos rectangularmente en el suelo, 
cubiertos con otros palos encima y todo recubierto con pieles con el pelo hacia 
fuera. Sus armas eran las boleadores, la honda, el arco y la flecha. Como arma 
defensiva usaban el coleto que a modo de túnica les cubría el cuerpo hasta las 
rodillas. La vestimenta estaba constituida de pieles que se complementaban con 
plumajes. Se depilaban el cuerpo y las cejas y se pintaban de rojo y negro tanto para 
las expediciones de guerra como para las ceremonias funerarias. Los puelches se 
dividían socialmente en numerosos clanes dirigidos por un cacique menor. 

10 El sito de Monteverde, cerca de Puerto Montt, descubierto el 1976 y todavía 
en corso de estudio, contribuyó más que otros sitios a demostrar que el poblamiento 
americano comenzó con mucha anterioridad a 13.000 años aP. En 2008 fue validada 
la antigüedad cercana a los 14 mil años de algunas algas marinas utilizadas como 
alimento y excavaciones realizadas en 2013 revelaron que el yacimiento podría 
haber sido ocupado por seres humanos desde hace 18.500 años. Hay restos de 
madera carbonizada, posiblemente testimonio de un fogón, fechada 33.370 ± 530 
años antes del presente. Hay sitios arqueológicos en Argentina y Brazil que sugieren 
también fechas muy antiguas y que por su antigüedad fueron rechazadas y que ahora 
vuelven a tomarse en consideración. 

11 "En un estudio del DNA mitocondrial de distintas poblaciones de aborígenes 
del continente americano, se encontró que la mayoría de los linajes podían ser 
clasificados en cuatro distintos cluster o grupos de DNA; como se necesitan entre 
40.000 y 50.000 años para formar un cluster y las primeras migraciones habrían 
ocurrido entre 21.000 y 14.000 años atrás, se concluye que cada uno de estos 
cluster correspondería a una migración distinta y probablemente en diferentes 
épocas". Errázuriz 2006. 

12 Ibidem. 
13 Klein & Schiffner 2003:24-25. La identificación genética de los diferentes 

grupos étnicos es un instrumento muy valioso para reconstruir el origen históricos de 
los mismos y el recorrido de sus migraciones. Hay que tener bien en cuenta que los 
valores genéticos corresponden a medias ponderales de un range generalmente muy 
elevado. Además, dentro de un grupo étnico, la variabilidad genética entre los 
individuos que lo componen es muy elevada, a menudo más que la variabilidad entre 
grupos diferentes. Por lo tanto, no hay que sobre-evaluar este aspecto ni mucho 
menos usarlo como criterio de identificación pertenencia a una etnia particular, 
siendo el aspecto cultural aquello fundamental. Un individuo crecido en un grupo 
étnico determinado, pertenece culturalmente a aquel mismo grupo étnico, 
prescindiendo de sus características genéticas. Así mismo, los pewenches o los 
williches desde muchos siglos son partes de la cultura mapuche así como los son los 
nagches o los wenteches, y las diferencias genéticas que existen entre ellos relatan 
únicamente un origen diferente y no una diferente pertenencia etno-cultural. 

14 Los haplogrupos son variaciones del ADNmt que permiten trazar la 
ascendencia matrilineal hasta los orígenes de la especie humana en África ydesde 
allí, a su subsiguiente dispersión por toda la superficie del planeta. A la mujer 
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africana de la cual provienen estos grupos, se le considera como el más reciente 
antepasado femenino común de todos los humanos vivos, es denominada Eva 
mitocondrial y su antigüedad aproximada es de 200 000 años. 

15 Estos cuatro haplogrupos fueron nombrados en 1992 usando las primeras 
letras del alfabeto y comprobando el origen asiático de la colonización de América. 
Los cuatro haplogrupos panamericanos A, B, C y D se encuentran bien extendidos 
en todo el sur de Siberia y marcadamente en buriatos y tuvanos. En los tuvanos por 
ejemplo se presentan los cuatro grupos sumando un 72% y estableciendo una 
probable conexión entre los primeros americanos y el sur de Siberia. Sin embargo en 
el norte de Siberia, donde A y B son escasos, los haplogrupos C y D llegan a sumar 
86% en yakutos y evenkis orientales. El análisis del ADN mitocondrial proporciona 
la historia de la procedencia genética matriarcal. Ahora se está desarrollando el 
análisis genético del cromosoma Y que próximamente nos permitirá de conseguir la 
correspondiente información acerca de la procedencia patriarcal. 

16 Hall 1997 
17 Como, por ejemplo, una megaerupción volcánica en Kamchatka 
18 Klein y Schiffner 2003:29. 
19 Ibiden, p.29. 
20 Grahame Clark y Stuart Piggot, Prehistoric Societies, Hutchinson, London 

1965 
21 Hodges 2015:11. 
22 Se adopta la siguiente subdivisón arqueológica: paleo-amerindio temprano 

>11.500 aP), paleo-amerindio tardío (11.500-10.500 aP), arcaico temprano (10.500-
7.000 aP), arcaico medio (7.000-5.000 aP), arcaico tardío (5.000-2.000 aP). 
Adaptada de Culturas de Chile - Prehistoria, Ed. Andrés Bello, Santiago 1989. La 
frontera entre el período paleo-amerindio y el arcaico es dada por la desaparición del 
mastodonte, del elefante sudamericano y de otros grandes mamíferos, lo cual 
conllevó cambiamentos importantes en el modo de vivir de los pueblos cazadores.  

23 Una visión completa y al día de los conocimientos del sito de Monte Verde en 
Dillehay et al. 2015. 

24 Dillehay et al. 2015:110. 
25 Es notable la gran cantidad de talones puntiformes (el lugar donde se golpea 

el guijarro) que son propios de fases de elaboración más avanzadas, rasgos que 
pudieron ser confeccionados utilizando un percutor muy duro, que le permitió 
producir este tipo de rasgo tecnomorfológico y la presencia de láminas (fragmentos 
más largos que anchos) que debieron exigir a los habitantes del lugar un tipo de 
técnica extractiva específica. 

26 Pino 2008. 
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27 Jackson et al. 2102 
28 Méndez y Jackson 2004 
29 Pino 2008:94 
30 Katwasser et al. 1986:100 
31 "En Los Vilos parece existir una continuidad muy bien registrada de 

asentamientos humanos desde el Paleo-amerindio hasta el agroalfarero, como la 
cultura Huentelauquén y posteriormente la de Llolleo, que abarcó desde el Choapa 
al Maule y se asentó principalmente en cursos medios de ríos. La cultura de 
Aconcagua, la más tardía en el agroalfarero, se asentó en los cursos superiores de 
los ríos, aunque existía trashumancia." (Antülemu Mañke, Lucumán, valle del 
Cárcamo, Illapel, comunicación personal). 

32 Algunas significativas semejanzas entre la simbología chamámica siberiana y 
mapuche, que se discutirán sucesivamente, sugieren su conservación a lo largo del 
tiempo por parte de los grupos que poblaron el Valle Central chileno, y no 
solamente esta región. 

33 "Los únicos mamíferos con potencial para la domesticación que existían en 
los Andes son los camélidos, y estos animales jugaron un papel decisivo en el 
desarrollo de las civilizaciones andinas. Además de ser una fuente fundamental de 
alimento con su carne, siempre y cuando los pueblos indígenas con lana de una 
calidad muy alta. Su estiércol jugado un papel importante, no sólo como un 
fertilizante, sino también como un combustible, especialmente en la puna fría, donde 
es muy difícil obtener leña. Por encima de todo, las llamas fueron muy importantes 
como bestias de carga, ya que eran únicos que realizaban esta función en América." 
(Cárdenas 2013). 

34 En Eurasia se ha comprobado la marcada tendencia de los topónimos 
geográficos para conservarse a pesar de la alternancia de los pueblos. Este fenómeno 
es tan seguro que gracias a los topónimos han podido identificarse las áreas donde se 
estanciaron pueblos desaparecidos desde milenios. Por ejemplo, los lígures proto-
mediterráneos, el primer pueblo a poblar los Alpes occidentales y la Liguria después 
de la desglaciación, han desaparecidos por lo menos hace 4.000 años, antes 
reemplazados por los celtas, luego por los romanos, sucesivamente por los 
longobardos y los francos: y sin embargo son tan numerosos los topónimos lígures 
que ha sido posible identificar con seguridad su área original y hasta reconstruir un 
pequeño diccionario. En Chile son innumerables los lugares cuyos nombres 
mapudungún fueron reemplazados por nombres castellanos, y sin embargo con el 
tiempo volvieron a reaparecerse los nombres originales indígenas. Así ocurrió 
también con topónimos en lengua chono que se mantuvieron, a pesar de la 
mapuchización del archipiélago chilote y de la desaparición de ese pueblo canoero, y 
permitieron de reconstruir un reducido diccionario. 

35 No hay acuerdo entro los glotólogos acerca del origen del mapudungún y de 
su clasificación lingüística. Unos la ponen en relación con las culturas de los 
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penutíes de la costa occidental de América Septentrional, otros con las lenguas 
andinas (Greenberg 1987, Key 1978), o con idioma maya (Stark 1970, Hamp 1971), 
o con la lengua arawak; en fin, otros la consideran una lengua diferente de los demás 
idiomas amerindios. 

36 Menghin 1962:11-2 
37 Aldunate del Solar 1978: 9 
38 Museo de Artes y Artesanías de Linares: 

http://www.museodelinares.cl/639/w3-article-24074.html 
39 Ibidem. 
40 Rosales 1877:I,119. 
41 Molina 1788:81-2. 
42 Ibidem. 
43 León 1976. 
44 Dillehay 1990:22. 
45 En el campo del centro y sur de Chile es típico y todavía actual el uso de 

pillán toki como mano para los morteros. 
46 Es tradición mapuche que las hachas pulimentadas vienen donadas por los 

pillán a los hombres que las invoquén. En el epew de Tratrapai recopilado por Lenz 
y publicado en Lecturas Araucanas se lee: "Nagpaokellenge mai pillan toki! Piingu 
piam. Feimeu nagpai, piam, pillan toki; taleufempai, piam, tuveichi koyam meu. 
Feimeu nagpai, piam, mapu meu" (= Bàjate pues hacha del trueno, dijeron, dicen. 
Entonces se bajaron, dicen, las hachas del trueno; así sonaron, dicen, en ese roble. 
Entonces se bajaron, dicen, a la tierra). 

47 Las tokikurá que hemos podido observar muestran que el agujero es muy 
sucesivo a la fabricación del hacha lítica, en cuanto la misma aparece patinada y el 
agujero muestras una superficie despatinada. 

48 Núñez de Pineda 1673:40. 
49 Actualmente se utiliza el término tokikurá tanto para las hachas horadadas, 

como las falciformes: sin embargo nos parece oportuno emplear dos 
denominaciones diferentes porque responden a lecturas y probablemente a períodos 
diferentes.  

50 Aldunate 1989:338 
51 Ramírez 1992. 
52 Como se discutirá analizando a la cultura propiamente mapuche. 
53 Hasta hace una decena de años se daba una datación más tarda para la 

aparición del complejo cultural Pitrén, atribuyéndola al IV-VI siglo dC, cuando 
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aparece la alfarería: sin embargo los trabajos más recientes hallaron evidencias de la 
fases iniciales de este complejo cultural con dataciones mucho más tempranas, como 
en Pichipehuenco, 380-160 aC, y Queuco, desde 135 aC (Adán y Mera 2011). En la 
zona lacustre el estilo cerámico denominado Pitrén se data hacia el 100 aC, mientras 
que en el valle del Cautín, la costa y los sectores insulares, las fechas más tempranas 
se registran desde el 300 dC (Mera, 2014). No se puede afirmar con precisión 
cuando se originó este complejo, y solo "hay una cierta evidencia de que, alrededor 
de los años 500 a 600 aC ya existía una cultura que se puede denominar mapuche" 
(Bengoa 1996:13-14). 

54 Bullock 1970. 
55 Hay algunas pocas de plata que pertenecían a los hombres de mayor riqueza y 

que hay que reconducirse al siglo XVII y seguentes. 
56 Informe de la Verdad Histórica y Nuevo Trato de los Pueblos Indígenas, 

2003. 
57 Impropiamente llamado avestruz. 
58 Para muchas culturas, existe un acontecimiento traumático preciso - una 

invasión o una migración - del cual trae origen los mismos: por ejemplo, la cultura 
española tiene su comienzo con la conquista de la península ibérica por los 
visigodos. 

59 Un Estado puede ser multiétnico y multicultural; una cultura puede ser 
multiétnica pero nunca multicultural. 

60 Aunque en el conjunto de las tradiciones mapuches sea evidente la 
incorporación de algunos aspectos que no aparecen coherentes con el animismo 
originario y que provienen del horizonte cultural andino, como la presencia de Antü 
y Küyén cuales progenitores de Marepuantü, primer ser humano, sin embargo sus 
importancia en la tradición espiritual mapuche nunca llegó a ser central. 

61 Un documento precioso es dado por los sermones del jesuita Luis de 
Valdivia, donde se observa que el mapudungún de comienzos del siglo XVII es 
prácticamente igual al de comienzos del siglo XX: en los mismos tres siglos el 
castellano ha tenido una transformación mucho más importante. Esto nos hace creer 
que el protomapudungún fuera un idioma ya parecido al mapudungún, o bien que 
este último se formara en tiempos anteriores al consolidamento del horizonte 
cultural mapuche, conceptos que son correspondientes dependendo únicamente de la 
forma de definir al protomapundungún. En época colonial, el mapudungún era 
llamado "lengua general de Chile", subrayando el hecho que fuera hablado sin 
diferencias significativas en toda la Capitanía; otras veces es llamado chilidugu (p.e. 
por Bernhard Havestadt). Luis Bengoa atribuye al sistema de intercambios 
matrimoniales, y a las alianzas políticas que ellos suponen, un rol muy destacado en 
la difusión y unificación del mapudungún en un área tan vasta.  
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62 Llama la atención que en esta área geográfica, y sólo en esta, se dan 

topónimos con sílabas repetidas, algo no muy frecuente en el mapudungún. 
63 Bengoa 2003:15 
64 Bengoa 2003:44-45 
65 Guevara 1925:197,201. 
66 Futalame = Gran lobo de mar. 
67 El valle de Elicura se encuentra entre el lago Lanalhue y la costa oceánica. 
68 Luis de Valdivia 1684. 
69 Tal vez rehuetún. 
70 La caza del lobo marino es propia de los pueblos fueguinos en cuanto su 

carne, muy grasienta, comporta una adaptación biológica para ser digerida que es el 
resultado de milenios de adaptación a esa clase de alimentación: la carne del lobo de 
mar es rechazada por las etnias que no tienen esa adaptación biológica. 

71 Rosales 1877:I,5. En la región de la costa osornina, que corresponde al área 
de los cuncos, están los Kawkaw (gaviota), Kuzwa (pez robalo), y otros. 

72 Tal vez chono, como propuso Isidoro Vásquez de Acuña (Vásquez 1986). 
73 Pentukun, 5-1996. 
74 Mujer-ballena que balsea las ánimas de los muertos hasta la mítica isla de 

Ngülchenmaywe, a veces identificada con la Isla Mocha. 
75 Latcham 1915:59. 
76 Latcham 1924:49-50. 
77 Guevara 1925:209. 
78 Puesto que los grupos que desde allende la Cordillera se instalaron en el 

Mapu se adeguaron rápidamente a la cultura presente en el Mapu, haciéndola propia, 
no se observa ninguna interrupción en el proceso evolutivo que desde el horizonte 
protomapuche, llegó al horizonte mapuche. Actualmente, no es posible identificar 
con seguridad cuales aspectos originarios transandinos fueron incorporados en la 
cultura mapuche antes de que completara su proceso formativo El ñandú es animal 
propio de la pampa no existió en el Mapu: sin embargo el étimo huanka, reportado 
tanto por Luis de Valdivia como por Fébres, identifica esta ave, cuyo conocimiento 
puede tener solamente origen transandino.  

79 "Cuga, el apellido de linaje, […] también se toma por la cabeza de parientes, 
el que es como cacique, a Indio principal". Luis de Valdivia, 1684. 

80 Elpa = descendencia (Fébres). 
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81 En 2003, la Comisión de Trabajo autónomo mapuche en sus documentos 

definió el lof como "familias agrupadas en un territorio al mando de un logko. 
Varios lof forman el Ayarewe, que agrupa a varias pequeñas parcialidades 
territoriales distribuidas en un territorio determinado y que se encuentran unidos 
por lazos de parentesco". 

82 Gonzáles de Nájera 1614:46. 
83 Panthera onca mesembrina. 
84 Luis de Valdivia 1684:70. 
85 Rewe, lugar purificado, sin presencias malignas (de re = puro y we = lugar). 
86 "Lof, una ranchería o parcialidad pequeña". Febres, 1765. 
87 Una identidad más amplia empezó a formarse bajo la amenaza incásica y, 

sobre todo, con la grande rebelión comenzada en 1598 y que se concluyó en 1605, 
con la destrucción de todas las ciudades españolas al sur del Bìo Bío. El concepto de 
identidad mapuche es moderno y ha sido acuñado por antropólogos e historiadores a 
fines del siglo XIX. Entes de la "pacificación de la Araucanía" y de la destrucción de 
la nación mapuche independiente, cada individuo se identificaba con la indicación 
de lof de pertenencia y no como mapuche o araucano. 
88 Ñanculef 2016:36-37,39  

89 "En los mapuche de campo, la gente antigua, en la historia de nuestro 
líderes, algunas de sus cartas y en los detalles de las tempranas descripciones de las 
huestes mapuche, estas eran conformadas a manera de las inca: obviamente, con 
las diferencias propias de la cultura mapuche. El prepararse para la guerra surge 
como necesidad de defensa. Que muchos mapuche tengamos altas habilidades 
combativas, no es signo de ser una cultura guerrera: esto es algo de principios y 
naturaleza. A mi me pueden bofetear, incluso un par de veces y yo no respondo 
nada; los muchos mapuche de mi familia responderían quizás como yo. Pero 
cuando ya no nos dejan otra alternativa, somos difícil de ser superados.". Llangka 
Llankafilo, comunicación personal.  

90 Ovalle 1646:203. 
91 En el siglo XVII, después de las repetidas derrotas de los ejércitos coloniales 

que le valieron a Chile el apelativo de "cementerio de los castellanos". ¿Cómo iban a 
admitir los españoles de haber sido derrotados por un pueblo pacífico, constituido 
por clanes que no tenía ninguna organización militar? Entonces el mapuche fue 
descrito como un pueblo guerrero e irreducible, el más belicoso de todos los pueblos 
de las Américas, callando el hecho que en el primer parlamento que hubo entre 
españoles y mapuches, estos les habían consentido de instalarse pacifícamente el el 
Mapu. Sin embargo los españoles no quisieron la paz, sino la guerra: esclavizar y 
matar. 
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92 "En Chile el estereotipo se encuentra unido al modelo civilizador de la 

modernidad, es una construcción simbólica cuyo universo significante reposa en las 
prácticas del imaginario del grupo dominante, quien determina el discurso de la 
opinión común. Durante el siglo XIX va aumentando la presión de grupos 
capitalistas sobre territorios periféricos con el objetivo de aumentar y/o incorporar 
la producción de materias primas. Los gobiernos locales buscan expandir sus 
territorios controlando espacios escasamente poblados o habitados por indígenas. 
En este contexto la ocupación de la región de la Araucanía por el Estado chileno no 
sólo fue vista como una respuesta inmediata para resolver la crisis de la economía, 
sino como un espacio que debía ser ocupado para responder a los nuevos tiempos. 
Este es el marco en que la sociedad mapuche del siglo XIX enfrentó la guerra de 
ocupación. La prensa de la época socializaba la nueva imagen del mapuche: El 
Mercurio de Valparaíso decía: Los hombres no nacieron para vivir inútilmente 
como los animales selváticos, sin provecho del género humano; y una asociación de 
bárbaros, tan bárbaros como los araucanos o los pampas, no es más que una horda 
de fieras, que es urgente encadenar o destruir en el interés de la humanidad y en 
bien de la civilización". Azocar 2005:23,25. 

93 "A partir de la ocupación definitiva de la Araucanía y el inicio del proceso 
reduccional, la imagen del indio bárbaro, sanguinario y cruel, es reemplazada por 
la del indio flojo y borracho, dado que la sociedad global necesitaba de un discurso 
que explicara la situación de pobreza y marginalidad en que se encuentran los 
mapuches. Una manera de escapar de la responsabilidad, es explicarla a partir de 
la ignorancia, flojera y alcoholismo de los indígenas y no como producto de la 
reducción de sus tierras y la ruptura de su sistema económico, político, social y 
cultural." Azócar 2005:27. 

94 Ni la destrucción del imperio azteco, ni la del Tawantisuyo ispiraron a la 
poesía épica, mientras lo logró el amor de los mapuches para su libertad. Es así que 
nacieron los tres principales poemas épicos de la literatura castellana: La Araucana, 
de Alonso de Ercilla y Zúñiga, publicado en 1569; Arauco domado, de Pedro de 
Oña, publicado en 1596; y Purén Indómito, de Diego Arias de Saavedra, escrito en 
el primer cuarto del siglo XVII pero publicado solamente en 1861. 

95 "Thoqui, dizen à los que goviernan en tiempo de guerra, y su insignia que es 
una piedra a modo de hacha; gens thoqui, el mismo porque tiene la insignia en su 
poder. Thoquin, mandar, governar, ordenar, disponer […]; quiñe thoquin che, una 
nación; ca thoquin che, otra nación diferente." Febres 1765. 

96 En las últimas décadas el rol que antiguamente le correspondió al Ŋenpín 
ahora a menudo es ocupado por el machi. 

97 También llamados glyches. A ellos hace referencia Diego de Rosales en 
Historia general del Reino de Chile, Flandes Indiano. De llituln = comenzar, 
principiar algo. 

98 De weupín, celebrar un parlamento o hablar en los parlamento. 
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99 "Los mapuches manejaban un püron primitivo o no tan elaborado que les 

permitía guardar solamente información simple. Un tipo de khipu que persistió 
hasta principios del siglo XX. […] Ya en las crónicas del siglo XVII y XVIII de los 
padres misioneros y otros se hallan referencias al püron. […] En cuanto a las 
cuerdas y los nudos, se señala que pueden ser gruesos o delgados y que hay 
variedad de nudos, "con los que se entienden para acordarse de las cosas de que 
han de dar razón" (Ovalle)."Un hilo algo grueso, con tantos hilos cuantos han de 
ser las las lunas y en hilos más delgados a las tantas noches de la posrera luna 
señalada, con otros tantos nudos; a estos libros los llaman Prones" (Jerónimo 
Pietas)." (Arellano 2009). Raimondo de Sangro (1710-1771), príncipe de Sansevero, 
relata que el jesuita Pedro de Illanes (Santiago 1695 - Roma 1746), amigo suyo, el 
cual había vivido muchos años en Chile, le había contado que los "naturales de ese 
país tenían en sus casas, al lado de los quipus que empleaban para las cuentas, 
otros cordeles heredados de sus antepasados, que conservaban con gran cariño no 
obstante que ya no podían interpretarlos" (Sangro, Lettera apologetica). Según el 
padre Manes, dichos quipus eran semejantes a los que se empleaban para las 
cuentas, pero se caracterizaban por tener, además de los colores y nudos, algunas 
señales en la parte superior de las cuerdas, como figuras redondas, cuadradas, 
triangulares, o bien, mechones de lana de diferentes colores. La última referencia 
conocida del uso de püron fue para concordar el levantamiento de 1881: "Tüfei taiñ 
seña, rakin antü mülei tüfa meu, mülei ñi ñampiniengeal tüfachi püron kake antü, 
kiñelewechi püron meu, fei müleai fücha trawn fillpüle (Esta es nuestra señal, 
contiene los días contados, hay que deshacer un nudo cada día; el día que queda el 
ultimo, habrá concentraciones en todas partes)". 

100 De rutrin = labrar la piedra. 
101 Algunos esudiosos estiman que en el siglo XVI se estaba produciendo un 

pasaje de una sociedad matriarcal a una patriarcal, y que los küga fuera 
matrilineales. Parece cierto que la mujer gozaba de muchos derechos y que después 
de matrimonio quedaba dueña de sus propios bienes, pudiendo disponer de ellos, y 
que podía ser heredera de los bienes familiares. La situación de guerra incesante que 
se creó tras la conquista hispánica, acrecentó el rol del guerrero en la sociedad 
mapuche: sin embargo, el hecho que que hubiesen figuras femeninas que igualmente 
tomaran las armas para combatir los españoles, y en ocasiones lograran cubrir el rol 
de toki, evidencia el poder efectivo y la autonomía gozados por la mujer, dándole 
crédito a la hipótesis de una anterior sociedad matriarcal. 

102 Bengoa 2003:81,85 
103 Anexo de los Autos de las paces y perdón general hechas por el gobernador 

Alonso García Ramón, 1605. Manuscritos de Medina, vol. 118, f. 45. En un 
documento del Cabildo de Valdivia citado (Moulian 2009:62) expresa que los 
"repartimientos están dustribuido por reguas [… y] cinco, y seis, y siete cavies 
hacen una regua". 
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104 El étimo aylla viene del quechua ayllu, donde tiene ese mismo significado. 

Un préstamo de los lenguajes andinos, como tantos otros que hay en el 
mapudungún, intermediado por las comunidades pikunches y atacameñas. 

105 Ruiz 2003:8. 
106 Alonso de Ercilla y Zúñiga, La Araucana, canto I, XXXIV. 
107 Basándose en los datos de los encomenderos, Latcham cita más de 40 

ayllarewe y casi 150 levo, precisando que la cuenta de los levo es muy parcial. 
Aceptando que la población media del lof fuera de unas 150 personas y que cada 
levo agrupara una decena de lof, siendo formado un ayllarewe mediamente por una 
decena de levo, resultaría una población total para el Mapu de 1,5 millones de 
habitantes, resultado coincidente con la población estimada. 

108 "Regimen illorum est penes optimates, quos vocant Vlmem, aut quando 
tantum unus est Pulmem. Et qui alibi vulgo cacique audiunt, ab ipsis indigitantur 
Curacae; nam Casique nomen ab Hispanis ex Insulis Americæ translatum. Ejusmodi 
ülmeni sive Curacæ sunt inter illos plurimi, qui viginti quinque, interdum 
quinquaginta, imo & centum aut plurimis familiis præsunt. (Ellos son gobernados 
por jefes que llaman ülmen o a veces Pülmen. Aquellos a los que se les llama 
cacique en otro lugar, son llamados Curacas por los chilenos. Porque el término 
cacique fue traído por los españoles de las Islas de América. Hay muchos ülmenes o 
curacas. Cada uno de estos hombres preside sobre 25, a veces 50, y hasta 100 o más 
familias.)" Margraf 1648:287. 

109 Apu en quechua y aymará, con el mismo significado. 
110 Rosales 1877:I,138. El toki en este contexto puede ser solamente un hacha 

falciforme o clava insignia ya que ha tenido empleo como arma, y no una tokikurá 
de las que se llevaban colgando del cuello, inutilizables como arma. 

111 "Ay dos generos de Toquis generales: el uno, como hemos dicho, para la 
guerra, que se llama Gen Toqui, y el otro para la paz que se intitula Gen Voyhe, que 
quiere decir Señor del Canelo, por ser el canelo insignia de paz, que son como dos 
insignias y estandartes, el uno de paz y el otro de guerra." Rosales 1877:I,138-9. 

112 "Electio autem Nentogues seu rectoris alicujus communitatis sit ad hunc 
modum: Loco vacante, is qui illam dignitatem ambire satagit, primo examinat 
facultates seu opes suas: necesse enim est primores demereri & solemni symposio 
excipere: rebus autem rite paratis, convocat Curacas omnes & Pülmenos 
communitatis, ad locum publicum illi actui destinatum, qui ubi frequentes cum armis 
suis convenerint, orationem ad illos habet, prædicans & genus suum, opes, amicos, 
atque sortia facinora, aliaque, quæ ad rem judicat facere, & petit se in defuncti 
locum surrogari: dein unus aliquis Curacarum aut Pülmenum orditur orationem, 
[…] & conmendat candidatum, atque permovet reliquos ad ipsum eligendum, & sinc 
ulla conditione aut stipulatione prævia obediendum: Electus autem vicissim 
promittit se omnia fideliter procommuni salute acturum, & munus suum diligenter 
obiturum. Dehinc orator ille collare à candidato acceptum inter reliquos dispartit 
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primores: denique totus hic actus absolvitur prolixa & splendida commessatione". 
Margraf 1648:287 

113 Febres enumera algunos de los principales ayllarewe que constituían los 
cuatro fütanmapu: Lafquenfütanmapu: Arauco, Tucapel, Imperial Baja, Boroa, 
Toltén Bajo; Lelfünfütanmapu: Santa Juana, Angol, Repocura, Imperial Alta, 
Maquehua, Toltén Alto; Inapirefütanmapu: Santa Fe, Nacimiento, Colhue, 
Chacaico, Quechereguas; y Pirefütanmapu: Santa Bárbara y toda la cordillera de los 
Pehuenche. (Febres, 1765:674).  

114 Radius 1991:144 
115 También conocida como Trauka o Huella. Para Cavada, Trauko y Fiura son 

sinónimos. 
116 La insistencia puesta por el jesuita Luis de Valdivia para negar que 

Marepuantü sea hijo del Sol demuestra cuanto esta creencia fuera fundamental. 
"Gelay ta Mareupuantu, gelay ta Huecuvoe, gelay ta chem chi dúgu rume ta Pillan 
gealu; ta Mareupuantú gealu, ta Huecovoe gealu cay, antú mogelay, duam gelay. 
Tamogenolu chumgechi votúmabuy ta mogemolu chumgechi ta mogelabubi ta che. 
Eymi ta mi nienoel chi dúgu cache meu ta eluquelabimi, chumgechi ta mogenolu ta 
mogen ta nielay ta pu che meu ta ymelclechi ta eluabi ta mogen. Antú mogenolu, vey 
ta ñi votúm cay, (votúm gebule rume) ta Mareupuantú mogeabuy? Ta mogenolu cay 
ta Mareupuantú ta chum gechi mogelabueymnmeu cay, ta coilla dúgu may ta ñi gen 
ta votúm ta antú. Chumgechi ta gelay ta Mareupuantú, vamchi cay coilla dúgugatu 
ta ñi gen ta Pillan gechi dúgu. [No hay Mareupuate ni Huecuvoe ni cosa alguna q 
sea Pilla ó Mareupuate ni Huecuvoe. El sol no tiene vida; pues lo q no tiene vida, 
cómo puede tener hijo? y lo q no vive en si, ¿cómo puede dar vida a otros. Tú lo que 
no tienes, no lo das a otro, pues cómo sol q no vive, ni tiene vida, puede dar vida a 
los hombres enteramente. El sol no vive, ni si tuviera hijo viviera su hijo; y si el 
Mareupuante no tiene vida, cómo os avía de dar la vida a vosotros. Mentira es muy 
grande dezir que el sol tiene hijo. Y como no hay Marecupuante, assí es mentira 
dezir q ay Pillan].", Valdivia 1621:72. 

117 Trivero 2014:41. 
118 Moulian y Espinoza 2015:225. 
119 "Kiñeke ngürekafe domo ngürekakelu femngechi trarükañ makuñ wünelfe 

pingekey pikeingun" (algunas tejedoras que tejen la manta de cacique lo nombran 
wüñelfe); de wünh+el+fe, el que hace amanecer, o el que asoma de madrugada, es 
decir el Lucero. El wünelfe es el "protector" de guerreros, de los trabajadores y de 
los enamorados, to do aquello porque antiguamente aquellos tres grupos de personas 
se servian de la claridad de la madrugada que proporcionaba el wünelfe: a él se le 
hacian canciones y rogativas con el fin de que saliera bien la empresa que 
comenzarian. Comunicación particular de Kalfu Wenumañke. Otros veen en este 
diseño el meli witran mapu (las cuatro regiones del Mapu). 
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120 De "cama-riy = alistar, preparar, hacer preparativos; camari-ycuy = preparar 

con cuidado", Englert 1934:14. 
121 "Lican, una piedrecita blanca como cristal, que estiman mucho los Machis", 

Febres 1765:532 
122 Los mitimaes, del quechua mitmay (desterrado) son grupos de familias 

separadas de sus comunidades y trasladadas de pueblos leales a conquistados (o 
viceversa) para cumplir funciones económicas, sociales, culturales, políticas y 
militares. 

123 "No tienen el uso de leer y escrebir, pero suplen esta falta con sus quipos, 
que son unos cordeles más y menos gruesos, en que hacen variedad de ñudos, con 
que se entiende, para acordarse de las cosas que han de dar razón. Estos quipos son 
sus libros de memoria y cuentas y con éstos las dan de mucha cantidad de ganados, 
con distinción de los que se han muerto de enfermedad o de otros cualquiera 
accidentes, de los que se han dado o consumido en el sustento de la casa y de los 
pastores; con éstos dan razón de lo sucedido en tal y tal ocasión y tiempo, y de lo 
que hicieron, hablaron y pensaron; y cuando se confiesan, les sirve de apuntamiento 
para mejor acorarse de sus pecados y decirlos con toda distinción y claridad. 
Ayúdales para esto mucho la felicidad de su memoria, que la tienen tan retentiva 
que se acuerdan de cosas muy antiguas como si las tuvieran presentes…", Ovalle 
1646:92-92. 

124 "Un hilo algo grueso, con tantos hilos cuantos han de ser las las lunas y en 
hilos más delgados a las tantas noches de la postrera luna señalada, con otros 
tantos nudos; a estos libros los llaman Prones", Pietas 1729. 

125 "Pour tenir un compte de leurs troupeaux, & conserver la memoire de leurs 
affaires particulieres, les Indiens ont recours à certains nœuds de laine, qui par la 
varité del souleurs & des replis, leur tiennent lieu de caracteres & d'écriture", 
Frézier 1732:67. 

126 "…P. Illanes, allorché un giorno ragionandomi appunto dell'uso, che 
anticamente anche fecero de' Quipu i popoli del Chile, mi disse, averne più volte 
egli medesimo nelle Case de' principali Soggetti di quel Regno veduto degl'interi 
vecchissimi e mezzo logori fasci, in quali in altro non consistevano, che in un 
Cordone principale di lana, cui altri minori pur di lana essendo infilzati in giù ne 
stavano pendenti, e tutti di diversi colori, a guisa d'una frangia, e formanti ciascuno 
all'alto di esso un particolare gruppo, o sia, ravvolgimento di differente figura…", 
Di Sangro 1750: 243-4. El citado Illanes, jesuita, en Italia donó al príncipe 
Raimondo Di Sangro algunos fragmentos de püron de proveniencia chilena, el más 
importante de los cuales es conocido como "Quipu de Acatanga" y se encuentra en 
Florencia, en la colección de Clara Miccinelli. 

127 Pérez 2016:341. 
128 Ramírez 1988 y Matisoo y Ramírez 2010. 
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129 Storey et al. 2077. 
130 Históricamente, los mapuches han considerado su gallina como sagrada. En 

particular, la gallina collonka ha sido un elemento importante en rogativas 
ceremoniales como el nguillatun o el machitun, donde sangre de una collonka 
degollada diluida en agua en el molmol, es vertida por la machi en diferentes 
direcciones comenzando por el este, venerando la salida de Antü. Se usa una gallina 
o gallo negro para pedir más lluvia, o blanca o café clara para pedir buen tiempo. 

131 El étimo huanka, reportado por Luis de Valdivia y Fébres traducido con 
"avestruz" (ñandú), implica una influencia transandina, puesto que el conocimiento 
de este animal, ausente en el Mapu, tenía origen transandino. Fébres y Luis de 
Valdivia traducen avestruz con huanque y no reportan ni choike, ni cheuke. En el 
diccionario de Augusta aparece choike = avestruz y el mismo Augusta anota en 
"¿Cómo se llaman los Araucanos?" (1907) los étimos cheuke y choike, precisando 
que cheuke es forma anticuada; ambos étimos son presentes en el diccionario de 
Moesbach (1962). Siendo cheuque una raíz muy frecuente en los nombres 
mapuches, Ricardo Latcham concluyó que también esto probaba la llegada de un 
pueblo conquistador desde la pampa, porque solo así podía explicarse un küga que 
asume como ancestro totémico a un animal pampino. Sin embargo, Augusta (y 
Moesbach que lo sigue) se equivocaron, porque cheuke no es el ñandú, sino el 
flamenco. 

132 A subrayar la procedencia transandina del choike purún, el hecho que aquella 
danza también es llamada puel purún (Eric Paillakan Romero Urrutia). 

133 "Son los indios juncos famosos por su fiereza", Carta de fray Francisco 
Javier de Alday al gobernador de Chile Luis Muñoz de Guzmán, Valdivia, 2 de 
marzo de 1805. "[La misión de Quilacahuin] tiene su asiento sobre las márgenes del 
río Bueno por la parte del sur, dos leguas más al este que la Nación llamada Cunco 
o Junco", en Noticia cronológico-geográfica de las misiones de Culacahuin y 
Osorno que podrán servir de instrucción de sus respectivos estados; y que agregadas 
al Informe del año de ésta que está en el Archivo del Colegio si pareciere al R.P. 
Guardián (1796), Archivo del Convento de San Francisco de Chillán, Vol. VIII. 

134 Molina 1788:14. 
135 Al Abuelito Huenteao le obedecen todas las fuerzas naturales y sus 

manifestaciones (temblores, tormentas de nieve, remolinos, tornados, etc.). Influye 
en las cosechas y en la crianza de los animales y protege la flora y la fauna 
silvestres. A este espíritu viene dedicado el lepuntún (de lepún = aseado), un ritual 
de ofrenda y rogativa. Al interior del ruedo sagrado o patriarcal se planta una rama 
que representa al Abuelito Huenteao. En algunas áreas, las ramas son tres y las otras 
dos son referidas al inca Atahualpa y a Blanca-flor. Alrededor de 1935 el lepuntún 
fue trasplantado al sur de la Isla Grande por Juan Fermín Lemuy Treumún y Juan de 
Dios Chequián, loηkos de San Juan de la Costa: pero no se mantuvo pues era un 
ritual extraño a la tradición chilota. Una detallada descripción de la celebración del 
lepuntún a comienzos del siglo XX se encuentra en Cañas 1911:287-290. 
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136 Incorporación en el mapudungún del étimo quechua kamasqa que designa a 

las personas que se benefician de una huaca; en el contesto williche, identifica a los 
miembros de las congregaciones rituales que organizan y sustentan las rogativa 

137 Fernández y Regúnaga 2015:50. 
138 Cayuqueo y Scandizzo s/d:1-2 
139 Vásquez 1986:10. 
140 Hasta hace pocos años, en la isla de Caylín el 100% de la población es 

étnicamente chona, como denota la completa ausencia de los haplotipos 
mitcondriales A y B. 

141 Marileo 2007:27-28.  
142 Hemos analizado los escritos de Severiano Alcamán, Martín Alonqueo, 

Jorge Araya, Aukanaw, Carlos Lázaro Avila, Ana Mariela Bacigalupo, Oscar 
Barreto, José Bengoa, Guillaume Boccara, Hugo Carrasco, Constantino Contreras, 
Tom Dillehay, Jorge Dowling, Louis Faron, Rolf Foerster, Nicolás Gissi Barberi, 
María Ester Grebe, Emile Housse, Rosendo Huisca, Yosuke Kuramochi, Armando 
Marileo, Alfred Métraux, Sonia Montecinos, Rodrigo Moulián, Juan Luis Nass, Luis 
Carlo Parentini, Mischa Titiev, además de todos los informantes mapuches que ha 
sido posible contactar y los Autores clásicos de los siglos XVI-XIX. 

143 Aukanaw. 
144 Schindler 1989:196. 
145 Grebe 2000:2. 
146 Muchos loηko actualmente son evangélicos y así mismo algunos machi: el 

pensamiento cristiano y la denigración que durante casi 5 siglos golpeó al 
pensamiento espiritual mapuche, ha comprometido muy a menudo las tradiciones 
orales, que son muy condicionadas por la religión cristiana, sin que los sujetos que 
las transmiten sean concientes de eso. 

147 Marazzi 2009:19. 
148 Imbelloni, Grebe y otros atribuyen a la concepción mapuche del universo 

una forma cúbica, idea rechazada por muchos Autores mapuches, quienes rebaten 
que su forma de concebir al universo es esférica. "…Imbelloni atribuye a las 
culturas hierocéntricas americanas una concepción del Cosmos cúbica en lugar de 
esférica, al estudiar lo que él denomina “pensamiento templario”. Concebir el 
cosmos como un cubo es un error interpretativo cometido por Imbelloni, quien 
generaliza la concepción cuadrangular de los distintos planos del cosmos sostenida 
por algunos pueblos chamánicos, por ejemplo los kechwas y los 
centroamericanos…" y "La musicóloga chilena María E. Grebe sostiene en varios 
artículos que ha publicado que para los mapuche la Mapu 'es cuadrada, con cuatro 
esquinas y cuatro lados' […]. Conceptuar la Mapu como cuadrada es hallarse en 
franca contradicción con el sistema cosmovisivo mapuche", Aukanaw. 
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149 AAVV 2000. 
150 Alonqueo 1979:69. 
151 Alcamán y Araya 1993:9. 
152 Foerster 1993. 
153 Grebe et al. 1972. 
154 Según Aukanaw. 
155 Alcamán y Araya 1993:10. 
156 Alcamán y Araya 1973:9-10. 
157 Bacigalupo 1996:50-51, citando Armando Marileo, La Divinidad Mapuche, 

en Diario Austral, 12 de junio de 1994. 
158

 BERNARDO DE HAVESTADT, CHILIDÚGÚ SIVE TRACTATUS LINGUAE CHILENSIS, 
ED. B.G. TEUBNER, LIPSIAE 1883, CITADO POR LATCHAM 1924:329. 

159 Latcham 1924:313, 356-7. 
160 Lázaro 1995:255-6. 
161 Olavarría 1594:40. 
162 Fritz y Contreras 1989:108. Cfr con el concepto de huevo primigenio, 

presente en muchas culturas ancestrales y también en la griega: la serpiente Ofión 
preñó Eurínome que tuvo un huevo del cual saliò todo el universo. 

163 AAVV 2000. La frase "entonces aquel que la hizo enteramente se cansó" 
muestra sincretismo con el Dios bíblico que tuvo que descansar después de la 
creación.  

164 Augusta 1910:238-239. 
165 Augusta 1910:237. 
166 "Llanka, unas piedras verdes, que estiman mucho, con que pagan las 

muertes". Febres 1765:538. 
167 Trivero 2014:43. Los relatos mapuches donde se afirma que la primera mujer 

fue una wanglén llevada al Mapu para acompañar al primer hombre son 
numerosísimos. Una versión parecida ha sido recogida en Villarica por Fritz y 
Contreras: “Cayó un rayo que se transformó en mujer llena de luces, y ésta, a través 
de sus rayos, fue creando el mundo. [...] Estaba todo oscuro, la mujer estaba 
sentada en un zaguán y para alumbrar pidió traer a Dios la luna, pero todavía 
estaba oscuro y pide las estrellas, más tarde pide el sol y así se hace la claridad y el 
hombre y la mujer pueden caminar por la tierra” (Fritz y Contreras 1989:109). 

168 Dowling 1971:119-121. 
169 Trivero 2014:43-44. 
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170 Trivero 2014:47-48. A la unión entre las hijas de la primera pareja y los 

animales se refiere también Hugo Carrasco en “Trentren y Kaikai: segundo 
nacimiento en la cultura mapuche”, citando Sperata de Saunière. También en el noto 
epew del viejo Latrapai (Tratrapai), se habla de la unión entre el hombre y diferentes 
animales, lo cual va a favor de la reminiscencia de una tradición consolidada. 

171 Puam es el plural del étimo am, ánima. 
172 Rosales 1877:I,162. 
173 Molina 1795:3. 
174 Augusta 1910:266. 
175 A diferencia de la Pachamama, la Ñuke Mapu no es una deidad, sino la 

representación del mundo, de su ánima: su relación con el pueblo mapuche es 
inmediata y cotidiana. 

176 Ngülchenmalhué = "lugar occidental de reunión para la gente" Moesbach 
1960:158. 

177 En otras tradiciones, el alhue se establece en el Wenumapu y visita a sus 
familiares bajo la forma de un aguilucho, moscón o mariposa. 

178 Mocha, en mapudungun Amücha, podría venir de am+utrul o am+ngülün = 
amontonar las almas. Otra lectura la hace derivar de la palabra, de am+üchan = 
resuscitar las almas, pero esta lectura es dudosa, aunque sea la que se da con mayor 
frecuencia. En la isla Mocha se encontraron restos arqueológicos de gallinas 
polinesias y los seis fragmentos de esqueletos cuyos cráneos también fueron 
identificados como polinesios ya citados precedentemente (Procedings of the 
National Academy of Science, 2007). José Miguel Ramírez escribió: "Las corrientes 
marinas y los vientos del oeste durante el fenómeno de El Niño apuntan 
directamente al territorio mapuche. Para los propios polinesios, esos largos viajes 
no sólo fueron posibles, sino que están registrados en su tradición oral" (Ramírez 
1988:54). 

179 Alonqueo 1977:13. 
180 Alonqueo 1977:221. 
181 De elün = establecer, widün = formar, adkunum = prdenar, günen = 

controlar.  
182 Actualmente Elwenún, Elmapún, y sobre todo Elchén son entidades 

espirituales que han adquirido gran importancia en la espiritualidad mapuche, 
aunque literalmente significan poner orden en el cielo, en la tierra y en la 
humanidad, sin indicar inequivocabilmente a un sujeto que cumple esas acciones. 
Algunos mapuches creen que los étimos El "originalmente no se referían a seres, 
sino que a acciones, y que con el tiempo, tal vez debido al cristianismo, se 
personificaron" (Eric Paillakan Romero U.). Otros en la consonante final "n" no 
veen la terminacián verbal, "sino la afirmación de un evento puntual no repetido: 
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Elchen sólo puso a los humanos en su lugar una vez" (Víctor Karülaf Millakewpu). 
Ni Luis de Valdivia, ni Fébres, ni Augusta en sus diccionarios atribuyen a estos 
conceptos una valencia espiritual182; y Ovalle, Diego de Rosales, Molina, Lenz, 
Latcham, Guevara, no se refieren nunca a Elchén o Elmapún. Parece inexplicable 
que ahora Elchén se haya convertido en sinónimo de Ŋenechén, como escribe 
Severiano Alcamán: "Todo lo bueno procede de Kallfü Wenu Chaw Ngünechén 
hacedor de todo lo existente, en quien está la armonía y el equilibrio. [… El 
mapuche] en oportunidades le llama Eluwma (el que deja la existencia, dejador), en 
otras oportunidades le llama Elchen o Elkünuchen (creador del hombre, 
Elkünumapun (Creador del mundo, pudiendo significar autor o dueño) ". (Alcamán 
y Araya 1993:10-11. Alcamán es sacerdote capuchino y es evidente la atribución a 
la tradición mapuche de conceptos plenamente cristianos.). Martín Alonqueo, 
católico declarado, traduce El como "creador" (Alonqueo 1977:222) y Oscar 
Barreto, salesiano, coloca Elchefe, Elmapún y Elwenún dentro de aquella que llama 
la "nomenclatura de Dios" (Barreto 1996:13). Concluyendo, estos diferentes El no 
parecen corresponder a la tradición originaria, sino ser introducciones 
contemporáneas, con finalidad de presentar a la espiritualidad mapuche como 
monoteista, paso intermedio hacia la plena cristianización. 

183 Ŋgillatufe es la persona que dirige el desarrollo del ηillatún: su rol se 
sobrepone al del ηenpin y en muchas comunidades los dos étimos son sinónimos. 

184 Quidel 2012:81-82. 
185 Luis de Valdivia: "Ŋen, el dueño". Fébres: "Ŋen, el dueño o principal". 
186 Guevara 1925:I,415 
187 Hasta que la sociedad mapuche no tuvo que enfrentarse a la invasión 

española, era esencialmente dejerarquizada. Los lof se juntaban en los levo y los levo 
en los ayllarewe únicamente en las celebraciones sociales y rituales: en aquella 
situaciones se atribuían roles organizativos; terminadas la celebraciones, 
probablemente aquellos roles comunitarios cesaban de existir. Frente a la incesante 
guerra de Arauco, la sociedad tuvo necesariamente que jerarquizarse, aunque lo hizo 
siempre de forma flexible y adaptada a las necesidades del momento. De la misma 
manera, para enfrentar al poderoso dios cristiano, también los espíritus del 
Wenumapu, Ŋen y Pilláñ, tuvieron que jerárquizarse: entonces aparecieron los ñidol 
Pilláñ, mientras Ŋenemapún y sobre todo Ŋenenchén sobresalieron por encima de 
los otros Ŋen, que se convirtieron en instrumentos de su poderío. 

188 Como muchas veces escriben los Autores no mapuches o los mapuches que 
se dejaron condicionar por el pensamiento cristiano. 

189 Quidel 2012:76. 
190 En el ηillatun se usa indistintamente singular, plural, alternadamente en una 

misma oración por el mismo ηillatufe. 
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191 Análogamente en Augusta: "Rey Fùcha, Reu Kushe, anùleimi tami milla 

ruka meu", quien acota: "Nótese el singular del verbo en lugar del dual lo que 
permite inferir que á pesar de la distinción de los sexos, el dios es pensado como 
unidad". (Augusta 1910:6). 

192 Alonqueo 1977:66,79. 
193 El étimo Pilláñ viene de püllu, espíritu (Fébres: pùlli, espíritu; pùl-lu, 

mosca). Alternativamente se le descompone en püllu+am o en püllu+alwe: sin 
embargo ambas contracciones son dudosas, pues no darían Pilláñ, sino pillám o 
pillál. 

194 Por totemismo se entiende la conciencia de tener un enlaze contínuo con un 
ancestro mítico, que es también protector del linaje que de él desciende. El ancestro 
mítico puede ser un ser humano, o bien venir de la unión entre un ser humano y una 
divinidad, un animal o un ser inanimado (definidos totémicos). Los elementos 
totémicos son también protectores del linaje y a ellos corresponden numerosos 
tabúes o prohibiciones. El étimo tótem pertenece a la lengua algonquina y 
literalmente significa "marca de greda", marca que es la señal distintiva de cada 
linaje.  

195 Guevara 1925:I,415. 
196 "Todos los que con reverencia nombran al Pillan se perderán en el infierno 

y serán castigados sin fin, el Pillan no merece adoración (p.24). Con reverencia 
nombreys al Pillan, y al Huecuvoe (p. 26). De aqui adelante no adoraremos mas al 
Pillan, ni al Huecuvoe, ni creemos las mentiras sin fundamento q dezian los viejos, y 
hechiceros (p. 29). Los viejos os dezian, q el Pillā està en el cielo, y el Huecuvoe en 
la tierra, y mar. Engañavanos ellos, no ay tal, no, q es mentira, no digays tal, q es 
sin fundamento (p. 32). Todas las vezes que honrays al Pillan y le nombrays, y cada, 
y quādo que adorays al Huecuvoe, y le nombrays, adorays a estos diablos, y los 
respetays, porque el diablo engañó a vuestros viejos, diziendo que se llamava Pillan 
y Huecuvoe. (p. 43). Dize el diablo […] q adoreys al Pillā sin fundamento. 
Preguntalde al diablo, q cosa es el Pillan? el dize muchas mentiras, porq no ay cosa 
alguna q sea realmēte Pillā, q si el diablo no es Pillan, es cierto q no ay cosa alguna 
q sea Pillā. Dize el diablo q el Pillā truena en el cielo, y ayuda a pelear a los conas: 
pero miente […] por q si el es el Pillan, el no truena, ni con su voluntad viene la 
victoria de vna parte, y de otra (p. 44). [El diablo] dize sin fundamento, y con 
mentira, q adoreys al Pillan, y q el truena [… y] que por mandado del Pillan nacen, 
ô no nacē los sembrados, y que teniendo entrada el Pillan, tendreys vida y vētura (p. 
44-45). Nombrar al Pillan al Maeupuante, al Huecuvoe, y reverenciarlos, creer lo q 
los hechizeron dizē, y obedecellos, es tābien pecado (p. 71). El Pillā, ni el 
Mareupuāte, ni el Huecuvoe, no pueden quitar los pecados […]. No ay Mareupuāte, 
ni Huecuvoe, ni cosa alguna q sea Pillā, ó Mareupuāte, ni Huecuvoe (p. 72)"196. 
Luis de Valdivia 1621. 

197 Foerster 1993:18.  
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198 Cancino-Cabello 2016:117. 
199 Molina 1795:84. 
200 Latcham 1924:39-40. 
201 Núñez de Pineda 1673. 
202 Así también para Ana María Bacigalupo, para la cual la vinculación de los 

Pilláñ a los ancestros de los linajes evolucionó hacia la idea de un antepasado único, 
luego 'teizarse' hasta insertarse en el concepto de Ŋenechén, en sincretismo con 
conceptos propiamente cristianos. 

203 Smith 1855:179-180. 
204 Los evangelios hablan de la presencia de los pastores con sus rebaños en los 

campos: en invierno, estos hubieran estado encerrados en los establos. 
205 Fébres en el diccionario adjunto a la ediciòn de 1846 de su Calepino, traduce 

"sol" con antù y pañagh (p. 26); en Augusta se encuentran pañüàqtun y pañü'tun 
para "tomar el sol", traduce "solana" con pañüàq y pañü para (p. 359) y "luz de la 
luna" con ale (p. 5), étimo ausente en Fébres. 

206 David Núñez M. 
207 El idioma kawéskar, aunque perteneza a una familia lingüística totalmente 

diferente, ha incorporado numeroso étimos mapudungún: en este idioma, según 
Borgatello 1928:47, "luna = ála", o más exactamente "luna blanca = yakapés ála", 
donde ála tal vez podría ser una incorporación del mapudungún ale.  

208 Guevara 1925:404,411. 
209 §5.1. 
210 Para Aukanaw, Antü tiene la función de acompañar las ánimas de los 

muertos hacia el oeste, más allá de la isla Mocha, hasta alcanzar la konweantü 
(puerta) cruzada la cual entran en el inframundo. En esta tradición, al parecer 
presente solamente en el área de Neuquén, se les atribuye a Antü el rol que en otras 
tradiciones le pertenece a la Tempulkalwe. 

211 Testimonio de machi recogido por Grebe et alii 1972. 
212 En la tradición mapuche, la menstruación es un castigo impuesto por Küyén 

porque en "una noche de luna llena, cuando una niña salió a orinar fuera de su 
ruka, sin darse cuenta mostró su vagina a la Luna, quien se sintió ofendida y en 
castigo la miró tan intesnamente que la hizo sangrar. Desde entonces las mujeres 
sangran todos los meses". (Montecino 2003:313. 

213 Guevara 1902:247.  
214 Los cronistas y misioneros coloniales, obsesionados por la brujerìa y los 

poderes satànicos, han siempre traducido wekufe = demonio, traducciòn incorrecta, 
pero comprensible en la época colonial: no hay que olvidar que la espiritualida 
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medioeval en España se mantuvo vigente hasta el siglo XVIII, tres o cuatro siglos 
más que en el resto de Europa. El concepto de demonio es propio del cristianismo y 
es ajeno al pensamiento mapuche, así como bien y mal en el pensamiento mapuche 
tienen un entendimieno muy diferente de aquello occidental: para los mapuches, el 
bien es el respeto del equilibrio natural del cosmos y el mal es romper este 
equilibrio. Luis de Valdivia se dá cuenta de la importancia del wekufe en la 
tradición espiritual mapuche, pero no entiende su significación, tanto que condena 
"…adorar al Pillan, y al Huecuvoe" (p. 7), y el hecho de "…nombrar por honorarle 
al Huecuvoe" (p. 11) y vee en el wekufe un equivalente del Pilláñ, siendo el primero 
en el cielo y el segundo en la tierra: "Los viejos os dezian, q el Pillā està en el cielo, 
y el Huecuvoe en la tierra, y mar" (p. 32). Luis de Valdivia 1621. 

215 Guevara 1925:435-6. Latcham se equivoca al describir al wekufe como un 
instrumentos a disposición "de los genios o espíritus malos o bien subvencionados 
por los brujos", Latcham 1924:439. “Huecuvu, las flechas, palillos y dientecillos 
que los machi dicen que le sacan chupando: it. cualquiera enfermedad, o Deidad, o 
ente de razón que fiŊen ser causa de sus muertes, enfermedades y trabajos”, Fébres 
1765:506. "Huecuve dicuntur etiam monstra et res novae ac inauditae que metum 
atque terrorem incutiunt", Havestadt 1773:§738. “El diablo; el flechazo del demonio 
que consiste en un palito, una pajita, un pelo o una lagartija, que la machi finge 
extraer del cuerpo del enfermo”, Augusta 1916:263.  

216 "En los escritos antiguos, hay una referencia acerca de los kalku en la cual 
se los describen como hermitaños de pelo largo, que solían aislarse en lugares 
como cuevas. Recomendaban como debían prepararse los guerreros antes de las 
contiendas e incluso participaban ellos mismos en las batallas. También los 
mapuche de Quepe, coinciden en esta apreciación que los kalku eran sabios.", 
Llangka Llancafilo, comunicación personal (23-10-2017).  

217 Guevara 1910:417. 
218 De wall = alrededor, entorno y che = gente (de Esteban Erize, Diccionario 

Comentado Mapuche-Español, Ed. Peuser, Buenos Aires 1960). El walicho no 
aparece ni en Luis de Valdivia, ni en Fébres, y puede ser una incorporación 
relativamente modena de un espíritu de los tewelches. 

219 Llangka Llancafilo, comunicación personal (23-10-2017). 
220 "Cheruvoe, el cometa, y las exalaciones encedidas, que se ve de noche", 

Fébres 1775:447. Según Augusta existe el verbo chew-, que significa "consumirse 
con fuego, consumirse hasta volverse cenizas". El morfema -ru- es un sufijo muy 
antiguo que indicaba "ir a" y el sufijo -fe indica el autor de la acción. 

221 Guevara 1910:419. 
222 Ref. § 3.4. 
223 Rosales 1877:I,483. 
224 Guevara 1910:446. Testimonio de Ramón Lienán. 
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225 Munizaga 2004. 
226 De anchün = relumbrar y malén = mujer. 
227 Guagua: nene recién nacido, chilenismo de origen quechua. 
228 Dávid Núñez M., información personal. 
229 La falta de homogeneidad en la tradición asociada al anchümalén es causa de 

la gran diformidad de opiniones en los relatos de los cronistas coloniales. Es así que, 
por ejemplo, para Molina son espíritus familiares parecidos a los lares; para Córdoba 
y Figueroa son noticieros que comunican tnto las buenas como las malas noticias; y 
para Gómez de Vidaurre son espíritus al servicio de quienes logran conseguir uno. 

230 De witrán = viajador y alwe = ánima. 
231 Llangka Llancafilo, comunicación personal (23-10-2017). 
232 Reche Awkiñ, comunicación particular. 
233 En Chiloé y en San Juan de la Costa no se conoce el witranalwe, pero sí hay 

algo equivalente: el nawel, delfín, un poder protector hecho o puesto allí por algún 
kalku, que aparece con forma de toro a pesar de su nombre. Dúvid Núñez M., 
comunicación particular. 

234 Guevara 1910:441. 
235 En Chiloé se conoce como raiquén. 
236 Guevara 1910:420. 
237 De kalfu = azul y malén = mujer 
238 Augusta 1910:290. 
239 Kuramochi y Nass 1991:134-5. Testimonios de Víctor Huisca y Julio 

Caquilpán en Chaura (Villarica) y Changleufú (Loncoche). La Kalfümalén es 
protagonista de numerosos epew (cuentos) tradicionales. 

240 El étimo Pinkoya podría venir del mapudungún pun küyén, luna nocturna, 
lectura coherente con el hecho que las danzas de la Pinkoya tienen relación con la 
luna nueva o llena. Sin embargo, no puede excluirse que, originariamente, este 
duende femenino y lunar fuera el principal espíritu de los chonos y que se 
denominara Pinkoy, como sugieren algunas tradiciones chilotas: en la lengua 
kawéskar el sufijo -ku identifica a los espíritus (Borgatello 1928:27); en la de los 
selknam el sufijo -khon tiene ese mismo significado (šion-khon, espíritu del cielo, 
Tonelli 1926:100-1). Sucesivamente, el nombre Pinkoy se habría convertido en 
Pinkoya en cuanto doncella y el nombre originario chono pasó a referirse a un ser 
muy marginal, a veces considerado hermano y otra cautivo de la Pinkoya.  

“Pincoya: Picaflor rojo. Divinidad de la fertilidad marina. Del mapuche piñúda 
= el picaflor - (en Chiloé se le llama “pinda”) - y collin = de color rojizo. Sin duda 
suponiendo pelirroja a la Pincoya", Tangol 1972. Oreste Plath, después de una 
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breve referencia a la Pincoya, cita a pie de página “Pincoya. Voz quechua o aimará. 
Significa princesa o esposa del inca”, Plath 1955:322, sin indicar su fuente. Ninguna 
de esta dos interpretaciones es creible. 

241 Registrados por Pedro Rubén Azocar, comunicación personal, y por mi 
mismo. 

242 "Pihuchen, culebra que dicen buela, cuando silva, y el que la ve se muere", 
Fébres 1765:591. 

243 De ngerü = zorro y filú = culebra. En Chiloé es conocido como cuchivilu. 
244 Esta tradición muestra evidente sincretismo; en la tradición originaria, según 

Ricardo Latcham "es de apariencia indeterminada y no se deja ver nunca; pero es 
muy veloz, fuerte y bravo. Sale de noche y cubre los animales domésticos y los hijos 
que eŊendra son siempre contrahechos y oorcidos y aun cuando son de la especie 
de la madre, siempre tienen algunas particularidades que no le son propias", 
Latcham 1924:575. Hay analogía entre el waillepéñ, el trekauko y el trauko en su 
fisicidad sexual y en el hecho de que la mujer acoplándose con ellos genera hijos 
deformes. 

245 Guevara 1910:447. Testimonio de Manqueo de Metrenco. También en Lenz 
1910:569-570. 

246 De ketru = pato y namún = pierna. "Close to Llaima volcano, in Chile, lives 
a creature known as Quetronamun. It is described as a dwarfish human with only 
one foot; it is somewhat penguin-like. Its foot is turned backwards, just like a 
Guaraní creature, the Corupira which is a dwarf the size of a child", Austin Whittall 
2009 (http://patagoniamonsters.blogspot.it/2009/10/deformed-dwarves.html). 

247 Voz onomatopéica. 
248 Diccionario de Mitos y Leyendas - Equipo NAyA. 
249 Hay significativas analogías con el Trauko y es posible que ambas 

tradiciones sean derivadas de una misma tradición más antigua. 
250 Augusta: aukünko = eco; Fébres: auquiñco = eco. 
251 La sílaba ko en su nombre no correspondería al sufijo mapundungún -ko = 

agua; tal vez venga del sufijo kawéskar -ku = espíritu. 
252 En la tradición de otras parcialidades mapuches se descrive como muy alto: 

por ejemplo, en San Juan de la Costa y en el área de Neuquén. 
253 Cañas 1911:324-5. 
254 Diego de Rosales en el texto del nütram habla de los llituches y del 

surgimiento de los küηa, lo que corresponde a un período anterior a cuando hubo la 
lucha entre las dos serpientes y, probablemente, a otro nütram perdido donde se 
hablaba de las orígenes de la humanidad. 
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255 De witrán = ponerse de pié, levantarse. 
256 A los mankián del nütram, en tiempos sucesivos se sobrepusieron los 

mañkian, seres convertidos en piedra por haberse burlado de las tradiciones: éstos 
son partucularmente presentes en relatos procedentes de San Juan de la Costa. 
También existe un personaje histórico llamado Mankiañ o Mankeante que en 1643 
ayudó a los españoles en contra de su propio pueblo. 

257 "Shompallwe, ser fabuloso que domina el agua (ƞen.ko), p.e. en un lago, tal 
vez de figura humana", Augusta 1992:223. 

258 De kawel = tonina, atún (Cañas Pinochet). En la tradición chilota se dice que 
donde andan cardúmenes de kawel, por allí anda también el Caleuche. Aunque la 
tradición del Caleuche sea muy comprometida por el sincretismo con leyendas 
occidentales de buques fantasmas y de brujería, sin embargo kaleuche = gente 
transformada (de kalewün = transformarse ó kalen = ser otra cosa, ser distinto) ó = 
gente del más allá o del otro lado (de ka = otro, leu = lado): es probable que exista 
una relación entre los kawelche y los kaleuche. 

259 Carrasco 1985. 
260 Marazzi 2009:9. Es notable cuanto se atañen perfectamente al animismo y 

chamanismo mapuches estas descripciones formuladas para describir al animismo y 
chamanismo paleo-siberiano. 

261 Alonso de Ovalle y Diego de Rosales nombran solamente a los machi: "Los 
que ha quedado en algunos, aun despuès de cristianos, es el uso del arte mágica y 
hechicerías a que se dan algunos viejos y viejas, que son entre los demás respetados 
y temidos, […] los machis, que son los curanderos o médicos […y] algunos de estos 
machis tienen fama y opinión de hechiceros…", Ovalle 1626:326. Diego de Rosales: 
"ay tres differencias de canelos: unos que sirven a los machis, echizeros y dugales, 
para las curas de los medicos y invocaciones del demonio…", Rosales 1877:I,224. 
Juan Ignacio Molina anota: "Sus poetas se llaman Gempin, esto es, los dueños del 
decir. […] Los Machis son medicos supersticiosos [… que] sostienen que todos los 
males graves derivan de maleficios, y pretenden poder curarlos con medios 
sobrenaturales […]. El método curativo deellos se denomina Machitun, y […] se 
practícan siempre de noche.", Molina 1795:103-5. 

262 Marazzi 2009:10-11. 
263 Bacigalupo 2004:51-2. 
264 Moesbach 1930:331-2. 
265 Moesbach 1930:340. 
266 De lüwün = hacer disponible. 
267 Ŋeikurewén, remecerse al rewe (de ηeikun = remecerse). 
268 Rewetún, hacer el rewe, instalarlo en su lugar. 
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269 Joseph 1930:74-77. Unir la sangre de los dedos del nuevo machi y de quien 

le fue maestro, representa una filiación simbólica. Cortar en modo permanente la 
parte anterior de la lengua, haciéndola algo bifurcuda, es a significar que ahora el 
machi sabe hablar los dos idiomas: el de los hombres y el de los espíritus. 

270 Manquilef 1914:104. 
271 Adrian Esteban Chequepán, comunicación personal (28-08-2017). 
272 Núñez de Pineda 1673:158-9. 
273 Bisexualidad, no homosexualidad. 
274 Marazzi 2009:20. 
275 Schindler 1989:193. Como luego explicó Domingo Loencura, la machi 

tratando de explicarse con un wiηka usó la palabra wekufe porque "la palabra filew, 
al parecer, no se le vino a la memoria en ese momento", ibidem 195. 

276 Llangka Llancafilo, comunicación personal (23-10-2017). 
277 Augusta 1916:110. 
278 Augusta 1916:209. 
279 Moesbach 1930:352. 
280 Manquilef 2014:175-6. 
281 Moesbach 1930:351. 
282 Robles 1909:9. 
283 Roble 1909:6-9. 
284 "Mi mamá es likan machi, y tiene como un centenar de likan de diferentes 

forma y tamaños: cuando la formaron machi le pasaron cuatro y así se ha ido 
multiplicando ahora tiene mas de cien. Los usa en datun (machitun), nutrumlonko 
(machitun dobles) y les da diferentes usos en esas ceremonia, y también en otras 
ocasiones si es necesaria; son transparentes, de diferentes tamaños y formas, y cada 
una tienen su propia función: por ejemplo, unas sirve como werken, otras para 
proteger a cada kona o llankan que trabaja en dichas ceremonias. Cuando los envía 
en un lugar, desaparecen, y luego los llaman y regresan; cuando ella está en küimi 
los agarra en el aire, pero no es fácil verlo, hay que estar concentrado para eso. 
Cuando alguien las roba se devuelve llegan solas. Y hay varias cosas más…", 
M***, comunicación personal. "Mi madre me contó que era de esa manera: es una 
historia que recuerda siempre y que nos la transmiten los kimelfe; más aún, dice 
que brillaban en la mano del machi... Es algo que también relató a otros: pero no 
siempre las personas creen, quizá por ello sólo se hace en familia…", Paola Zapata 
Licán, comunicación personal. "Mi maestro Wenceslao Norin decía que en el 
küymin, mientras el machi tocaba el kultruη, los likan salían del kultruη y 
caminaban en línea recta sobre él: si llegaban derechito al otro lado quería decir 
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que el kutran se iba a sanar; después volvían solos adentro del kultruη. Decía que él 
no sabía cómo, pero pasaba. Pero me parece que son o suelen ser lisos, no 
grabados…", comunicación de Rodrigo Becerra Parra.  

285 "Poetas de ellos - Genpin", Fébres 1765:385.  
286 Harrington 1942:142. 
287 Augusta 1910:249. 
288 Un anciano del lof Pukura (Pangupulli), muy conocedor de la historia, cuenta 

que antiguamente el ηillatún se llevaba a cabo liderado sólo por el ηenpin, y que no 
se permitía la participación directa de machi en la ceremonia: lo mismo es 
confirmado por otros kimche, entre ellos el loηko ancestral que aun gobierna la 
comunidad; además, en esta misma comunidad también en la actualidad las 
ceremonias más sagradas son presididas siempre por el loηko y el ηenpin, y aun no 
suele participar machi. Información personal proporcionada por Daniel Quezada 
Bayer. 

289 Bacigalupo 2004:60. 
290 Augusta 1916: 59-60. 
291 Augusta 1910:29. 
292 Según Manuel Ladino (Consejería Indígena de la Región Metropolitana) el 

étimo correcto sería Chel mamüll (http://kultura-mapuche.blogspot.it/2009/09/dos-
teorias-sobre-los-chemamull-hombres.html). 

293 Guevara 1925:438. 
294 Curaqueo 1990:30. 
295 Augusta 1934:256. 
296 Yanai 2008. 
297 Augusta: feyéntun, creer, obedecer; agradar, convenir, parecer bien algo a 

uno. 
298 Ŋillatún de ηillañ = cuñado, pariente, lazo familiar + tun = sufijo que 

expresa una acción iterativa. Los matrimonios, que generan enlaces familiares, 
nacen de un acuerdo donde se entregan donos. Para Catrileo "el enunciado ngillatun 
se origina del lexema ngilla+tu ‘marcador de reciprocidad y reiteración colectiva’ 
+ el sustantivador n: ngillatun que indica una ceremonia para rogar, agradecer y 
negociar colectivamente y en forma reiterada entre el grupo y el conjunto de los 
ancestros y las divinidades creadoras. Esto demuestra la existencia y práctica de la 
dualidad sagrada y cíclica considerada como un valor primordial en el grupo.", 
Catrileo 2014:32). Tal vez el étimo ηillatún tenga relación con el hecho que se pide 
la conservación del equilibrio cósmico y en cambio se ofrecen donos y sacrificios. 
Es importante destacar que ηillañmawün es la relación social de compromiso con la 
naturaleza: el Mapu y todo su entorno. 
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299 Kamarikún es étimo de origen quechua, como ya señalado. La rogativa es 

llamada kamarikún principalmente por los mapuches del sur y de la Cordillera. 
300 Casamiquela 1964:15. 
301 Faron 1964. 
302 Castro 2000:92. 
303 Dillehay 1990:103. 
304 Alonqueo 2014:35. 
305 En algunas comunidades hacen distinción entre piwichén kona yy wentru y 

entre piwichén domo y malen. 
306 Por ejemplo, en Guevara 1925:440 y segg. 
307 Augusta 1910:237. 
308 Catrileo 2014:36. 
309 "Lloηoll, espacio marcado por ramas de coligüe o de laurel, etc., dentro del 

cual se hacen los sacrificios", Augusta 1934:23,207. 
310 Manquilef 1914:108 
311 Augusta 1934:30, anotando el testimonio de Domingo Wenuñamko que, en 

aquella ocasión, era referido a un machitún. 
312 Guevara 1925:440-442. 
313 De amun = caminar + ourun = danza. 
314 Gundermann 1985:177. 
315 Guevara 1925:396. 
316 Casamiquela 1964:16. 
317 De pïntevu = aspergue (Gundermann 1985:177). También püntebun, 

püntefün o püntefentun. 
318 Observado detalladamente en Cauñicú por Hans Gundermann Kröll en 1978. 

319 De lepün = barrer con la escoba; patio. También lepuntún.  
320 Kintuante = él que busca el sol. Las comunidades mapuche williche de 

Maihue–Carimallin, El Roble–Carimallin y Mantilhue (Río Bueno) desde la 
antigüedad rinden culto a Kintuante que consideran ser el espíritu tutelar del espacio 
o el territorio. 

321 Olga Pérez Malpo, Comunidad de Maihue. 
322 Roberto Gómez Antiñir, loηko de la Comunidad de Maihue. 
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323 Kamasko, étimo de origen quechua donde se refiere a un rol sacerdotal que 

tiene semejanza con aquello williche. "La noción quechua de ‘camasca’ deriva de la 
raíz semántica ‘cama’, cuyo significado preferente es ‘animar’. […] Este principio 
creador recibe el nombre de ‘camaquen’. Las entidades que lo portan se denominan 
‘camac’. Los lugares donde se manifiesta son las huacas.", Moulian 2015:216. 

324 "El abuelito Wenteyao para nosotros, como pueblo y como cultura, [es] la 
religiosidad que está ahí en Pucatrihue. Para nosotros es un hombre como todos, 
pero está en el mar, y a Él le pedimos todo, que interceda ante Dios por nosotros. Él 
nos da el agua, nos da el aire, nos da la sabiduría, nos da todo lo que queramos, el 
aire para respirar, nos da el aire para poder hablar. Y está en esa casa de piedra. 
Ahí es su casa. Ahí está para recibir a quien quiera, pero con la fe que tiene cada 
hombre o mujer. Y el que no va con fe, no lo deja entrar o si entra no lo deja salir. 
Lo deja ahí hasta que baja la marea, porque la mar es muy celosa. Si vamos con 
mala fe, embravece el mar y no nos deja salir hasta cuando Él quiera. Por eso hay 
que tener un gran cuidado para ir.", José Leonardo Cuante Loncomán, último ñidol 
loηko de Lago Ranco (citado por Moulian 2015:213-4). 

325 Gissi 1998:242. 
326 Acerca del "mesianismo mapuche", para Rolf Foerster "el mesianismo se 

inscribe en el marco del milenarismo, como un caso particular de éste: «... alguien - 
un éroe, un mensajero divino - tendrá por función instaurar en el mundo la sociedad 
perfecta» (Pereira de Queiroz 1969:21). Es decir, es un movimiento que se organiza 
a partir de una personalidad carismática, de un redentor que promete la salvación 
colectiva o individual. [… El mesianismo] es clarisimo para la sociedad mapuche, 
lo atestiguan toda la historia de las organizaciones de presión mapuche desde 1910 
en adelante […]. Más aun, ese descontento se da en el contexto de una sociedad de 
linajes, que es uno de los factores claves para la existencia de este tipo de 
movimiento: «los movimientos mesiánicos siempre se encuentran asociados con un 
tipo bien definido de sociedad: la sociedad ordenada segun el sistema de linajes» 
(Pereira de Queiroz 1969:291).", Foerster 1995:144-5. 

327 Contreras 1991. 
328 Colipán s/f. 
329 Los que traen á Huentrreyao, los llaman Quiluches, parque á este le llaman 

también Quiluch 
330 Antiguatnente, cuando los indios eran ricos, tenían caballos adiestrados para 

ahuyentar al Huecufe: éstos corrían de una manera especial dando saltos con las 
patas traseras además les colgaban cascabeles. 

331 Cañas 1911:287-290. 
332 De pütra = vientre + küna = ramada. 
333 De Kutramduam = tener compasión para alguien + domo = mujer. 
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334 Latcham 1924:318. 
335 Si no se le había preparado una pütrakuna, entonces la mujer volvía a su 

propia ruka, que encontraba desierta: allí transcurría los ocho días sin contacto con 
nadie más que la kutrandomo que le traía alimento: "Y se van a sus casas, pero 
hallánlas solas, y por ocho dias está sin que nadie la vea porque no se le pegue el 
mal de el parto, y quando mucho tiene otra india que la acude.", Rosales 
1877:I,165. 

336 Rosales 1877:I,165. 
337 Latcham 1924:318. 
338 "Mis ancestros me contaron que cuando una mujer estaba encinta devia 

tejer un trariwe rojo que le diera tres vueltas a la cintura para sostener el vientre. 
La ruka se ponía bien calentita para ayudar a la mujer con su dolor, y para la 
dilatación se le daban baños de agua de hojas de mora; una vez ya dilatada y lista 
para parir, la mujer se sacaba su trariwe y lo agarraba a los palos del techo de la 
ruka para que ella se afirmara al momento de pujar; bajo de ella se colocaba un 
cuero de guanaco. Al momento del parto, la mujer tenía al bebe en su ruka con la 
ayuda de la partera, del padre y de la "persona que quería que fuera reflejo de su 
nuevo hijo". La "persona que quería que fuera reflejo de su nuevo hijo", era 
escogida por sus cualidades personales: por ejemplo, si era una persona sabia, tu 
hijo también lo sería; si esta persona era de carácter fuerte, tu hijo también lo 
seria; si esta persona era ágil, tu hijo también lo sería. Era como un traspaso de 
habilidades. Cuando el bebé nacía se le envolvía en el cuero y no se le cortaba el 
cordón hasta que esté dejaba de latir, pues se considera que la placenta le esta 
dando sus últimas fuerzas: por eso después la placenta se devuelve a la tierra como 
agradecimiento. Después recién se le bañaba con agua del río... Al menos así es 
como me lo contaba mi familia.", testimonio de Carla Y. O***. 

339 Rosales 1877:I,165-6. 

340  
341 Latcham 1924:320. 
342 Latcham 1924:322. 
343 Faron 1969:159. 
344 "Lacu o Llacu - llaman el nieto, y nieta al Abuelo paterno, y èl à ellos 

tambien. Lacu o Llacu - se llaman entre si los tocayos, esto es, los que tienen un 
mismo nombre, y los que en una parte de su nombre convienen, como ligheuleuva, 
millaleuva se llaman apellacu casi tocayos. Lacutun - matar el tocayo alguna rez al 
otro, y festejarlo.", (Febres 1765:528). 

345 Faron 1977:40. 
346 En Cañicú, Alto Biobío, sigue empleándose la forma tradicional de aponer 

los nombres de hombres y mujeres: por lo cual todos se atienen a la ley chilena para 
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los documentos y el trato con chilenos, y a la forma tradicional para el uso cotidiano 
dentro de la comunidad (Foester 2010:83). 

347 De katan = perforar algo + kawiñ = fiesta.  
348 De katan = perforar algo + pilun = oreja. 
349 Marcelo Llanquihuén Urra, comunicación personal. 
350 Latcham 1924:322. 
351 Los consuegros pasan a llamarse ηillanche, que también expresa el concepto 

de quienes intercambiaron bienes.  
352 Moesbach 1930:401. 
353 Latcham 1924:511-2. 
354 De trolol = hueco. 
355 Rosales 1877:164.  
356 De amueln = encaminar + püllü = ánima: amulpüllün = encaminar el ánima. 
357 Adaptado de una grabación reportada en Schindler 1998:167-8. 
358 César Ancalaf Tragolaf, http://kultura-mapuche.blogspot.it/2010/06/amul-

pullun-ruegos-para-que-el-difunto.html 
359 Guevara 1925:II,45-46. 
360 Robles 1911:239. 
361 Díaz 2007:48-49. 
362 Ocurrió el 22 de mayo, luego del violentísimo terremoto del 1960, cuando la 

machi Luisa María Namuncura sacrificó a un niño de cinco años, con la venia de su 
padre en Isla Huapi, lanzando al mar su cuerpo que nunca más fue hallado. Detenida 
y condenada, sucesivamente la Corte Suprema de Justicia nombró una comisión de 
antropólogos que llegó a la conclusión que el sacrificio del niño obedeció a una 
práctica cultural. 

363 Rosales 1877:I,125 
364 Una descripción similares nos viene de Francisco Núñez de Pineda, de la 

cual fue testigo ocular: "Vi venir una procesión tumultosa en demanda de nuestro 
alojamiento, con sus armas en sus manos, y a un mozo pobre soldado, de los que 
llevaban cautivos, en medio de ellos, liadas para atrás las manos, tirándole un indio 
una soga que llevaba al cuello. […] En medio pusieron al soldado que trajieron 
liado para el sacrificio, y uno de los capitanejos cojió una lanza en la mano, en 
cuyo extremo estaban tres cuchillos, a modo de tridente, bien liados […]. [El toqui] 
le dio en el cerebro un tan gran golpe, que le echó los sesos fuera con la macana o 
porra claveteada, que sirvió de la insignia que llaman toque. Al instante los acólitos 
que estaban con los cuchillos en las manos, le abrieron el pecho y le sacaron el 
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corazón palpitando, y se lo entregaron a mi amo, que después de haberle chupado 
la sangre, le trajeron una quita de tabaco, y cojiendo humo en la boca, lo fue 
echando de una y otras partes, como incensando al demonio a quien habría ofrecido 
aquel sacrificio. Pasó el corazón de mano en mano, y fueron haciendo con él la 
propia ceremonia que mi amo; y en el entretanto andaban cuatro o seis de ellos con 
sus lanzas corriendo a la redonda del pobre difunto, dando gritos y voces a su 
usanza, y haciendo con los pies los demás temblar la tierra", Núñez de Pineda 
1673:40,43. 

365 El coronel Cornelio Savedra ocupó el Malleco y refundió Angol. 
366 El coronel Gregorio Urrutia concluyó la conquista del Mapu y refundió 

Villarica. 
367 En 1895 llegan los primeros cuatro misioneros de la South America 

Missionary Society a la Araucanía, conocida como Misión Araucana, evagelizando 
en mapudungún, siendo Ambrosio Paillalef el primer loηko que se convirtió a la 
religión evangélica, y Juan Antinao, ordenado en 1939, el primer pastor episcopal. 

368 En la legislación española, los "indios reyunos" eran aquellos que por haber 
apoyado en forma sustancial la conquista hispánica, eran amparados por la 
protección real, excluídos del sistema de las encomiendas y exentos de obligaciones: 
fueron declarados "reyunos" los mapuches que durante el butamalón de 1580 
defendieron a los osorninos y los escoltaron hasta el canal de Chacao. 

369 "Con las fuerzas que he diebo quedaba el gobernador, cuando partí de aquel 
reino a catorce de mayo de mil y seiscientos y siete; y aunque no se puede juzgar 
con certidumbre el número de los contrarios, por no haber indios ciertos por donde 
se pueda averiguar, digo, que serán los rebelados que profesan la guerra, segun lo 
que en ella en tendí, veinte mil.", González de Nájera 1970:97. 

370 González de Nájera 1866:125,304. 
371 Lázaro 1995:125. 
372 Lázaro 1995:130-1. 
373 Casanueva 1984:17. 
374 Silva 1990:88. 
375 Ercilla 2013:I,23. 
376 Tribaldos 1864 1864:18.  
377 Aldunate 1982:78. 
378 Rosales 1877:I,139. 
379 Molina 1795:56. 
380 Zapater 1988:309. 
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381 Bengoa 2000. 
382 Reqηe = individuo cautivado en la guerra, llamado también nütunche. 
383 Las mujeres de real origen hispánico eran apenas pocas decenas, pero se 

acostumbraba a llamar "española" la mujer indígena cuando legalmente casada con 
un español y se consideraban como españoles los hijos del matrimonio. 

384 Impropiamente desde el aspecto jurídico, pero coherente en los hechos, 
empleamos el término 'reyuno' para referirnos a los mapuches o indígenas peruanos 
que apoyaban a los españoles, y a sus familias. 

385 Rosales 1970:217. 
386 Alegría 1998:5. 
387 Gonzáles 1866:521. El 'desgarronamiento' del pie "consistía en cortarle los 

dedos poco antes del nacimiento del pie. Se practicaba esta operación con un 
machete afilado al cual se golpeaba con un martillo, haciendo que el indio pusiese 
el pie en un madero firme Para evitar la hemorragia se introducía el pie del 
aborigen en un caldero con sebo hirviendo conteniéndose así la sangre.", Alegría 
1988:5. 

388 Declaración que hizo el padre fray Juan Falcón, 18 de abril de 1614, 
Manuscritos Medina 111, fs. 228. 

389 Declaración de Diego de Medina que estuvo cautivo entre los indios sobre el 
estado de aquellas cosas, abril 3 de 1615, Mss. Medina 111, fs. 60. 

390 Memorial de Fray Pedro de Sosa. Biblioteca nacional de Santiago. Sala 
Medina. 1616 f. 195. 

391 Carta de don Francisco Mogollón y Ovando a S.M., Lima, 1° de mayo de 
1624, Mss. Medina, 126, fs. 106. 

392 González de Nájera 1866:124,107,136. 
393 González de Nájera 1866: 
394 Guarda 1987. 
395 González 2016:203. 
396 Lázaro 1995:178. 
397 Guzman 2013:89. 
398 Entonces podían ser llamadas nucheyel. Y en Pascual Coña se encuentra la 

expresión "Ká küla mapuche domo nücheuyel, Chaiweke ñi pu domo (Tre indígenas 
cautivas, mujeres de Chaiweke)", Moesbach 1936:320. 

399 Guzman 2013:90. 
400 Bengoa 2003:310. 
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401 Gonzáles de Nájera 1866:130. 
402 Zapater 1988:301. 
403 Guzman 2013:82. 
404 Lázaro 1995:236. 
405 Quiroga 1979:234. 
406 Marcelo Llanquihuén Urra cuenta que en 1881, cuando el ejército chileno 

acabó con la independencia mapuche, en su lof había dos reqηe (que llamaban 
ñucheyel) muy jóvencitas, Panchita Ferreira y Magdalena Hidalgo, las que murieron 
en la década de 1930. 

407 Lázaro 1995:255. 
408 Cfr. § 6.3. 
409 Molina 1795:89. 
410 Nació en Angol en 1570, siendo hijo de Gregorio de Oña, fallecido en la 

guerra de Arauco. 
411 Rosales 1877:I,163. 
412 Núñez de Pineda 1673. Véase § 6.6. 
413 "Ngenchen, Genechen o Chao Genechen son traducciones catolicas". Likan 

Nahuel Painiqueo, comunicación personal. 
414 Febres anota "Genche = el vecino encomendero de los Indios", Febres 

1765,494. Con esta conotación, el término genche aparece por primera vez en 1601 
(Bacigalupo 2004:13). El concepto de Ŋenechén como "dueño del hombre" aparece 
por primera vez en Bernardo Havestadt, en Chilidugu, Sive Tractus Linguae 
Chilensis. 1777, reeditado por Julius Platzman, Leipzig 1883. 

415 También en el animismo siberiano cada lugar tiene su propia ánima, que al 
mismo tiempo es el espíritu que lo gobierna: desde la grande foresta al pequeño 
riachuelo; siempre se trata de espacios o de lugares, nunca de seres vivientes. 

416 Testimonio recogido por María Ester Grebe. Grebe 1988:76. 
417 Bacigalupo 2004a:13 y 1996:60. 
418 "El término Ngünechen es construido de los vocablos Ngüne, que significa a 

la vez voluntad, raíz, origen y protector; y Chen, que significa hombre, personas o 
gente en general. El término Ngünechen significa sostenedor, dejador y hacedor del 
mundo por voluntad propia y protector de la familia mapuche. […] Paralelamente 
existe el concepto de Ngen o Gen, que significa el dueño, dominador, el que manda, 
predomina, gobierna o dispone de un cierto elemento y también el que cuida, 
protege y resguarda ese elemento. [… y] el término Ngenelchen traducible como 
dejador o hacedor de la gente, dueño y creador del hombre.", Bacigalupo 1996:44-
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45 citando a Armando Marileo, La Divinidad Mapuche, en El Diario Austral, 
domingo 12 de junio, 1994:46. 

419 "Ngünenchen, al revés que Ngünechen, sería el tomador de la gente por 
engaños, embustes y trampas y tendría una connotación negativa. Es por esto que 
una machi de Zanja dice que Ngünenchen es "comedor de hombres, cosa mala.", 
Bacigalupo 1996:44. Sin embargo, la real existencia del étimo Ŋünenchen es muy 
controvertida y algunos la consideran un malentendido de la Bacigalupo. 
Lingüísticamente no parece aceptable. 

420 Augusta 1934:208. 
421 En el momento que asumen caracetrísticas teístas, es correcto habla de 

'religiosidad' mapuche. 
422 Ñanculef 2016:26 
423 Pinto 2000:64. 
424 Domeyko 1977:112. 
425 Benoga 1996:122,132. 
426 Bengoa 1996:140. José Bengoa precisa que luego de aquel editorial "hubo 

cambio de redactores y, a partir del año citado, nunca más se hizo mención a la 
cuestión de la Araucanía". 

427 Bengoa 1996:205. 
428 Durante el levantamiento de 1881 se usó el püron (quipu) para concordar la 

fecha del mismo, como reporta Pascual Coña: "Tüfei taiñ seña, rakin antü mülei tüfa 
meu, mülei ñi ñampiniengeal tüfachi püron kake antü, kiñelewechi püron meu, fei 
müleai fücha trawn fillpüle.", Esta es nuestra señal, contiene los días contados, hay 
que deshacer un nudo cada día; el día que queda el ultimo, habrá concentraciones en 
todas partes. Moesbach 1936:270-275. Es la última vez que hay noticia segura del 
uso de püron. 

429 Los soldados saquean en las ruka sobre todo la platería mapuche: es entonces 
que nacen algunas grandes colecciones, como la de Leopoldo Cornely, con cuanto 
robado por los soldados y vendido por las mismas mujeres mapuches para poder 
sobrevivir. 

430 Fueron tan numerosas que incidieron en forma sustancial en el actual perfil 
genético de los mapuches reduccionales, donde el aporte paterno de genes 
occidentales es del 20%, en buena pafrte fruto de aquellas violaciones. 

431 De 40.000 pampeanos, sobrevivieron en 10.000; de los 15.000 de Neuquén, 
5.000; de los 20.000 que vivían entre Río Negro, Chubut y Santa Cruz, 12.000. En 
total, de una población indígena estimada en 75.000 personas, sobrevivieron 27.000, 
muchos de los cuales esclavizados. Lino Carbajal, Bolllettino Salesiano, 1905, p. 
235-6. 
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432 El Nacional, octubre de 1878. 
433 El número de las bajas mapuches nunca fue determinado con certeza. Definir 

'Pacificación de Araucanía' aquella campaña militar fue el escarmiento final. 
434 Citado en The South American Missionary Magazine, XVI, p. 237, Londres 

1882. Todo lo cual ocurrió en la más total indiferencia de las autoridades chilenas y 
argentinas para las cuales los ‘ciudadanos indígenas’ eran tales solamente en los 
enunciados retóricos de los ‘padres de la Patria’, mientras lo único que les importaba era 
favorecer a los colonos en nombre del progreso y desarrollo económico, cumpliendo 
concientemente con cuanto afirmado en el diario The Daily News. 

435 Portales 2016. 
436 Pacheco 2011:184. 
437 Domeyko 1977:112. 
438 Pacheco 2011:206. 
439 Ley indígena de 1927. 
440 Pacheco 2011:184-5, 193-4. 
441 Benjamín Vicuña Mackenna, Informe presentado al Supremo Gobierno 

sobre la Inmigración Extranjera por la Comisión Especial nombrada con este objeto, 
1864.  

442 Según el consulado alemán en Chile los descendientes de alemanes en Chile 
oscilan entre 500.000 a 600.000 personas. 

443 Noggler 1983:109. 
444 Noggler 1983:111. 
445 Sólamente después de los años '20 proporcionaron a sus alumnos y a sus 

familias también capacitación agrícola. 
446 Noggler 1983:113. 
447 "Mi abuelo por parte paterna, en 1920 mas o menos, se jactaba en los 

alrededores de lo que hoy es Villarrica, de su amistad con los patirú... y contaba 
como él y otros buenos cristianos, salían con lazos a los cerros, a atrapar a la 
fuerza niños mapuches, para llevarlos donde los curas a ser catequizados y 
aprendieran castellano, .... y por supuesto, en el proceso olvidaran el mapudungún y 
su kimun.... como dice un peñi "los mapuches fueron católicos a la fuerza, y 
evangélicos por engaño". Celso Leopoldo Acuña Pérez, comunicación personal. 

448 Se reagrupan bajo la denominación "evangélica", todas las diferentes 
confesiones protestantes (luterana, anglicana, pentecostal, battista, metodista, 
avventista, etc) en cuanto los mapuches no hacen muchas distinciones y usan para 
todas ellas la denominación de oglesia evangélica: l'adhesión a una u otra confesión 
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depende del pastor que opera con cada comunidad y no es una elección conciente 
entre las confesiones alternativas. 

449 Decreto 2568 para la subdivisión de la propiedad comunitaria de la tierra. 
450 Pacheco 2011:195. 
451 Como ocurre en los EEUU. 
452 En 1583 en Chile se encontraban 1100 hombres y 50 mujeres españolas 

(Rothhamer y Cruz-Coke 1983). 
453 Judíos convertidos al cristianismo con la fuerza y que escondidamente 

seguían profesando su religión originaria.  
454 Mauricio Moraga, uno de los más destacados genetistas suramericanos, 

entrevistado por Macarena De los Angeles el 22 de mayo de 2015 para la revistas 
Entrevistas. De un análisis muy extendido realizado en 1983 por Rothhamer y Cruz-
Coke resulta que entre la población chilena la herencia genética mapuche se sitúa 
entre el 35 y el 53%, y paralelamente, entre la población mapuche reduccional la 
herencia genética europea es el 27%: 53% en Puerto Montt, 45% en Punta Arenas, 
43% en Santiago, y 35% en Concepción (de Rothhamer 1983). Un resultado análogo 
viene también de los análisis hemáticos disponibles en gran cantidad en los 
hospitales chilenos y analizados por Moraga 2007, donde aparece que la 
composición del sangre de los santiaguinos es más próxima a la mapuche que a la 
española: 

 Gr. sanguíneo ABO Esterasa D Haptoglobina 
N 

A B O 1 2 1 2 
Españoles 29% 7% 64% 90% 10% 41% 59% 800 

Santiaguinos 18% 7% 75% 82% 18% 56% 44% 319 

Mapuches 2% 0% 92% 82% 18% 75% 25% 141 

 
455 El principal instrumento estadístico del Estado chileno es el "Censo de 

población y viviendas"; otro importante documento estadístico es la 
"Caracterización Socioeconómica Nacional" (CASEN). Por cuanto ataña al mundo 
mapuche, los resultados que aparecen en los dos instrumentos estadísticos, son a 
menudo contradictorios, en cuanto condicionados por la preparación de los 
encuestadores, que a veces es carente, y por su propia interpretación de las 
respuestas recibidas, por la ritrosía de muchos encuestados en contestar fielmente 
algunas preguntas vividas como personales o malentendidas, y por el rechazo de 
algunas comunidades mapuches a ser encuestadas: rechazo que aunque minoritario, 
sin embargo excluye a una faja poblacional específica y por lo tanto invalida muchas 
de las conclusiones alcanzadas. 

456 Encuesta Casen 2015. En la encuesta CASEN 2011 aparece que el 21,6% de 
los mapuches habla mapudungún. 

457 Saavedra 2000:5. 
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458 Saavedra 2000:23. 
459 Mapuches 84,1%, aymarás 6,3%, diaguita 2,5%, otros 7,1%. 
460 Centro de Estudios Publicos: 

http://www.cepchile.cl/dms/lang_1/doc_3853.html 
461 INE, Programa Orígenes, Estadísticas Sociales de los pueblos indígenas en 

Chile - Censo 2002. 
462 Parece evidente que muchos mapuches fieles a las creencias tradicionales no 

quieren declararse como tales frente al encuestador. Ese 1% se coloca sin dudas muy 
por debajo del dato real y no tiene ninguna credibilidad. 

463 Testimonio de Juana Uberlinda Pañian. Machi, Romopuji, Puerto Saavedra, 
en Ser Indígena, http://www.serindigena.org/libros_digitales/cvhynt/v_iii/t_ii/v3_t2_c1-
V_.html. 

464 Curuvil 2001:34. 
465 Participaron los siguientes ηenpin: Osvaldo Cuenten (Peleco), Melardo Lefio 

(Malalhue), Pedro Carmona (Llangui), Manuel Levipil (Chechucahuin), Luís 
Calfuqueo Ancafil (Huapi-Comue), José Colihuinca (Pangku) y Felipe Painen 
(Weicha); además de numerosos loηko, entre los cuales: Eliseo Carmona, Pedro 
Painen y Alfredo Marileo. 

466 Marileo 1994:4. 
467 Participaron los siguientes lof: Peyeko (loηko: Juan Coliqueo Llancache), 

Traytrayko (Mario Tromilén), Keopue (Antonio Quilaleo), Molonwe (Andrés 
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de Juan Coliqueo Millaleo, comunicación personal (29-11-2017). 

468 Kuan A. Marfilu, comunicación particular, octubre 2017. 
469 Moesbach 1936:334. 
470 Alonqueo 1977:50. 
471 Alonqueo 1977:82,83,85,87. 
472 Augusta 1910:58. 
473 Bélec 1977:308.  
474 Con pan-animismo entendemos aquella forma de animismo que atribuye un 

ánima a cualquier tipo de objeto animado o inanimado, sin alguna forma de 
jerarquisación sino atribuyendo a todas las ánimas la misma valencia valórica. 

475 Los antropólogos occidentales en el pasado, y a vecs también en la 
actualidad, cometen el error de asociar el animismo a una forma de pensamiento 
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"primitivo", por asociar el desarrollo del pensamiento al desarrollo tecnológico, no 
logrando ver al primero desligado del segundo. 

476 El panorama de las crencias muchas veces aparece contradictorio porque los 
Autores del siglo XVIII muchas veces repiten cuanto escrito en el siglo precedente, 
y no siempre es claro si sus descricciones correspondan o menos a la época en que 
escriben. 

477 Es posible que este proceso haya tenido su comienzo ya con la resistencia a 
la conquista incásica. 

478 Los misioneros de la primera mitad del siglo XVII demonizan a los Pilláñ e 
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480 Foester 1993:121. 
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